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STURE LAGERCRANTZ

Forbidden fish

In more general terms L. FroBENIUs (FAA 1:5)! states that fish is
not eaten on the upper Senegal and Niger, in West Sudan, Southern
Moroceco, Wadai, Egypt, Nubia, Ethiopia, Kenya, Uganda, the Tangan-
yika Territory and the main part of South Africa south of the Limpopo.
The data from West Africa are difficult to check, but there is no reason
to doubt their authenticity. In Timbuctoo, however, it is considered
to be not quite the thing to eat fish, which is here almost ecxlusively
consumed by the poorer elements in the population and Negro slaves.?
With the exception of the Trarza and some families in Adrar, “the
Moors” regard fish as a forbidden food, a view that is also shared by the
northern Tuareg groups, though it does not seem to find any response
among the Kel Air (LG 13, p. 149; VRVL 2: 7, p. CLXIX).3

The native Siwah do not eat fish, but visiting Arabs, on the other
hand, use the small fish abounding in Siwan waters as food (GSA 8,
p. 28; ZGEB 34, p. 276). The Awlad Ali, Ababda and Bisharin also
refrain, with the exception of the coastal Ababda, from eating fish,
though the latter are despised as not having sprung from the tribal
ancestor.! Of particular interest is an inscription on the stela which
Piankhi, King of Napata, had erected in Amon’s temple in his capital
after his recognition by the last Delta kings as the ruler of Egypt.
According to the inscription only one of them was admitted to the
presence of Piankhi when they arrived with their presents, the others
were eaters of fish “which is an abomination to the palace” (KAO 1,
p. 60; cf. MUrRRAY, op. cit., p. 92).> It may perhaps be mentioned that
even if fish was a common article of food in ancient Egypt, it was regarded
as unclean; a fish is, for instance, the hieroglyph for “loathing”. The
1 For abbreviations see my ‘Contribution to the Ethnography of Africa’, Uppsala
1950.

? LENz, Timbuktu II, Leipzig 1892, p. 123.

3 Ropp, People of the Veil, London 1926, p. 294.

! KLunzINGER, Bilder aus Oberigypten, der Wiiste und dem rothen Meere,
Stuttgart 1877, p. 253; Murray, Sons of Ishmael, London 1935, p. 92.

5 BREASTED, Ancient Records of Egypt IV, Chicago 1906, p. 443; cf. BaTEs,
The Eastern Libyans, London 1914, p. 141.
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fact is that in certain cult-centres such as Kus, Edfu and Abydos it is
deliberately attempted to intensify the aversion to fish. Thus, on the
day when the coronation of Horus is celebrated in Edfu fish, as the symbol
of the enemies, are trampled underfoot. In practice the result seems
merely to have been that during the Late Period the priesthood refrained
from eating fish, though by no means without exceptions (KAO 1, p. 58)
60; AZ 48, p- 71). Probably we must assume that this abstension consti-
tutes a southern element in Egypt. It may be added that although fish
is always for sale at the market in Suakin, only “very few Bedouins”
will touch it.!

According to PH. PAULITSCHKE, practically all the Danakil eat fish;
according to a report from Assab Bay, however, this was only rather
infrequently the case here (PM 17, p. 52).2 The Galla (e.g. in Djimma,
the Borana and Barareta) and the Somali (amongst others the Habr
Awal, Rer Ali, Rer Ugaz), with the exception of a number of Barareta,
poor Galla and the coastal Somali who have become seamen, abstain
altogether from fish. The latter, for the rest, carried on with Arabs
from Southern Arabia very successful fishing towards the end of the
19th century, especially off the Macher coast. A. FiscHER states that
the mere smell of fish is extremely disagreeable for a Galla, and that a
member of this tribe would fly into a great rage if one touched him after
handling a fish (JAS 13, p. 131; MGGH 4, p. 21; PM 14, p. 464; ZFE 7,
p- 14; 10, p. 378; PAULITSCHKE, op. cit., I, p. 155).% The Kaffitsho, the
population on the island of Gididji in Lake Abaya, the natives on the
Kulufa River near the point where if flows into Lake Chamo, and the
Reshiat do not eat fish either; among the latter, however, with the excep-
tion of very poor people. But on Gididji the people fished with hooks
and the catches were sold during Lent to Christian Amhara (AEB 2: 2,
p. 336; PM EH 99, p. 40).4

! BorcHHARDT, Travels in Nubia, London 1819, p. 442,

2 Ethnographie Nordost-Afrikas I, Berlin 1893, p. 155.

3 BORELLI, Ethiopie Méridionale, Paris 1890, p. 341; Krapr, Reisen in Ostafrika
I, Stuttgart 1858, p. 100.

4 Hopbson, Seven Years in Southern Abyssinia, London 1927, p. 32; v. H6HNEL,
Zum Rudolph-See und Stephanie-See, Wien 1892, p. 654; JENNINGS and ADDISON,
With the Abyssinians in Somaliland, London 1905, p. 229; JENsEN, Im Lande des
Gada, Stuttgart 1936, p. 249. Here one might possibly also mention that an
Ethiopian monk who wished to make a pilgrimage to Jerusalem joined G. Rohlfs
when he left Gondar; the monk in question abstained from eating fish during the
fast (Meine Mission nach Abessinien, Leipzig 1883, p. 279).
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The tribes of the Didinga group, i.e. the Ajiba (Beir), Longarim,
Didinga, Birra, Epeita and Murle, neither catch nor eat fish (NTM,
p. 58; STP, p. 363). The same, on the whole, applies to the Niangbara,
Nyefu (the prohibition here refers only to women), Nyoro (e.g. in Nssabé
and cf. the Hellet-Koki chief Rionga), Nkole, the Rundi in the interior
of the country (unless they have learned the habit of eating fish from
European officers and missionaries), and the Ha (e.g. on the Mtamba
River); but it must not be forgotten that the Nyoro at Lake Albert
end the Rundi at Lake Tanganyika and on the River Russisi are fond
of eating fish (NTM, p. 222; PM 25, p. 187; PM EH 10, p. 122; STP 1,
p. 246; 4, p. 109; SFLV 1, p. 37; TNR 9, p. 61).1

The Suk, Nandi, Ndorobo (e.g. the Aramanik) and Masai (e.g. the
Kwafi) do not eat fish, except for a number of very poor Suk, pregnant
Suk women, for whom such a diet is considered beneficial, and a number
of western Nandi clans (i.e. in the Aldai region). The last-mentioned buy
their fish from the Kavirondo (JAI 57, p. 438; JAS 27, p. 250; TNR 25,
p. 14).2 Among those who do not eat fish are included also the Soga
(though the probihition refers here only to women), the Elgeyo, Mwimbe,
Chuka, Embu, Emberre, Kikuyu, Kamba, Djaga, Teita, Nika, Sania,
Pokomo and a considerable part of the Mohammedan population in
the region between Kismayu and Mombasa, though with the exception
of those elements of the population living near the sea (AEO 17, p. 332;
JAI 41, p. 33; PM EH 99, p. 22; ZFE 10, p. 378).> Among those who
loathe fish should be noted also the Kindiga, but it is, curiously enough,
eaten by the Sandawe (JAS 24, p. 224; cf. AHK 34, p. 94).* The area
of distribution continues over the Mbulu, Fiomi, Irangi, Gogo, Nyaturu
and Issansu to the Nyamwezi. At the beginning of the 20th century,
o CUNNINGHAM, Uganda and its Peoples, London 1912, p. 8, 36. To judge from
J. Frarz’s (Die Kulturen Ostafrikas, Linz 1936, p. 40) unconfirmed statement,

the Ruanda, too, do not eat fish. This seems probable, but his assertion to the
effect that the Twa in Rundi also abstain from eating fish is erroneous (ef SFLV 1,
p- 37).

2 Bgrch, The Suk, Oxford 1911, p. 10; Fucas, Sagen, Mythen und Sitten der
Masai, Jena 1910, p. 125; Horiis, The Masai, Oxford 1905, p. 319; The Nandi,
Oxford 1909, p. 24; MERKER, Die Masai, Berlin 1910, p. 34.

3 Havywoop, To the Mysterious Lorian Swamp, London 1927, p. 36; JOHNSTON,
The Kilima-Njaro Expedition, London 1886, p. 441; Massawm, The Cliff Dwellers
of Kenya, London 1927, p. 237; OrpE BrowNE, The Vanishing Tribes of Kenya,
London 1925, p. 99; Roscok, The Bagesu, Cambridge 1924, p. 113; ROUTLEDGE,
With a Prehistoric People, London 1910, p. 50.

1 Konr-LARSEN, Auf den Spuren des Vormenschen I, Stuttgart 1943, p. 95.

*1 - 537243
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however, the Nyaturu learned the art of fishing from the Nyamwezi,
to whom, for the rest, they also sell their catches (AHK 17, p- 37, 71;
BA BH 2, p. 22; JAT 32, p. 316; JAS 25, p. 72, MDS 13, p. 316).

In more general terms, and in this connection he is referring precisely
in the main to the Nyamwezi region, R. BURTON states that fish “is
despised by those who can afford it” (GSJ 29, p. 363).1 From W. BLoum’s
remarks it also emerges that fish is still an unimportant and not much
relished item of food whose popularity varies in different tribes and
community groups; even on the banks of Lake Victoria Nyanza only
little fishing is done.? It is especially the women who abstain from fish-
eating (DO 1, p. 81). Among the Sukuma there are two particular fish
that are not eaten; among the Fipa, again, the ruling dynasty is not
allowed to eat fish (MDS 25, p. 96; CUNNINGHAM, op. cit., p. 308).
In this connection it should also be mentioned that a Nyamwezi group
on the Kalomina River (north of Lake Bangweolo) refrains from eating
fish, as do also pregnant women in the Massassi region (MDSEH 1, p. 15;
WJL 1, p. 308).

The area of distribution is otherwise, as far as can now be ascertained,
more sporadic. Thus the Konde do not eat mud-fish, and H. JorNsTON
observes that certain tribes in British Central Africa do not eat fish
or “a particular kind of fish” (DO 9, p. 374).3 Among these are to be
reckoned at least the Ngoni, whereas the Ngoni in the Tanganyika
Territory feel no aversion to fish (DO 9, p. 111, 166; ZFE 32, p- 200).
According to G. FritscH, the majority of Negro tribes in South Africa
have an invincible aversion to fish.4 This is the case, for instance, with
the Cwana (with the exception of Mopatelu’s Kuruman Cwana, who
have been accustomed to eating fish from their childhood), who shrink
from touching a fish; it has even happened that Cwana servants have
preferred to lose a situation than to force themselves to prepare a fish.
It may, however, be mentioned that paramount chief Secheli ate sardines
and other cooked fish, declaring that he knew as well as the whites what
was good, and he would not abstain therefrom on account of native
prejudices (MDS 6, p. 36; Frirsca, p. 338).5 The non-fish-eating tribes

1 The Lake Regions of Central Africa II, London 1860, p. 280.

? Die Nyamwezi I, Hamburg 1931, p. 107.

3 JonnsToN, British Central Africa, London 1906, p. 438; MERENSKY, Deutsche
Arbeit am Njassa, Berlin 1894, p. 152.

4 Drei Jahre in Siidafrika, Breslau 1868, p. 338; cf. Kipp, The Essential Kafir,
London 1925, p. 330.

5 CampBELL, Travels in South Africa (Second Journey) II, London 1822, p. 203;
MorFaT, Missionary Labours and Scenes in Southern Africa, London 1842, p. 55.
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include further at least the Ndebele, the Transvaal-Sotho, the Venda
(the tradition is here maintained nowadays by the womenfolk), the
Mpondo (with the exception of the coastal population) and Xosa (ZFE
6, p. 22).! Hottentots and Bushmen, on the other hand, have no aversion
to fish (FRITSCH, op. cit., p. 339; MOFFAT, op. cit., p. 55); in L. FROBE-
x1Us’s distribution-chart, it may be remarked in passing, there is an
indication that such is the case (FAA 1:5).

Various reasons are adduced for not eating fish. If a rich Suk, for
instance, were to do so the milk of his cows dries up, and a member of the
ruling dynasty of the Fipa would contract an incurable disease. As a
rule, however, it is said that the fish is not eaten because it is a snake,
or is at least “closely related” to the latter (the Ababda, Bisharin, Galla,
Somali, the Mohammedan coastal population between Mombasa and
Kismayu, the Masai, Kwalfi, Mwimbe, Chuka, Embu, Emberre, Kikuyu,
Kamba, Djaga, Teita, Nika, Pokomo, Gogo, Cwana, Xosa). In exceptional
cases it is said that the fish is a lizard (the Nandi), which amounts at
bottom to the same thing, since this reptile is also regarded as a snake.
This does not necessarily mean that fish are “unclean” (the Cwana), but
it implies of course that the eating of them makes a person ceremonially
unclean (the Kikuyu), a view which, to judge from the material (Napata),
is of considerable age in north-east Africa. What in the last analysis
lies behind this, on the other hand, does not clearly emerge; the traditions
have faded in the course of the centuries. According to the Didinga,
however, the fishes are the spirits of the river that the Supreme Being,
Tamukujen, sent down from the sky to keep watch and ward over the
floods and the watercourses, so that, inter alia, there should be plenty of
water throughout the year. The Didinga do not, of course, dare to irritate
these spirits, and still less to kill them (SPT, p. 363).2

Whether the prohibition originally applied to the eating of all fish
or not is of course difficult, not to say impossible, to decide. There is,
however, a certain probability in favour of the last-mentioned alternative
(cf. the material from the Nziri, Sukuma, Konde and from British Central
Africa); and L. FrosENIUS (FAA 1:5), as a matter of fact, asserts that

1 ALBERTI, Die Kaffern auf der Siidkiiste von Africa, Gotha 1815, p. 32; HUNTER,
Reaction to Conquest, Oxford 1936, p. 96; Kav, Travels and Researches in Caffraria,
New York 1834, p. 115; KropF, Das Volk der Xosa-Kaffern, Berlin 1899, p. 102;
OarEs, Matabele Land, London 1889, p. 111; StayT, The Bavenda, London 1931,

p- 47.
2 DRIBERG, People of the Small Arrow, London 1930, p. 363.
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it is above all the snake-like fish that is eschewed.l The problem is
herewith given a deeper perspective, and it is perhaps not to be distin-
guished from the notion of the appearance of the soul of a deceased
person in the form of a snake, to which I shall revert in another connec-
tion. It is at all events clear that the prohibition was respected by all
until the tradition began to fade and to be observed only by the most
conservative. Amongst these are included the women-folk (the Nuziri,
Nyefu, Soga, Nyamwezi, Venda and the Massassi region); there is a
good instance, for the rest, also in G. LinpBLoM’s material from the
Kamba. This is connected with, inter alia, the view, characteristic for
African popular beliefs, that the continuance of the tribe will be seriously
threatened if the womenfolk do not observe old-established, essential
traditions. A similar notion applies also to the dynasties of chiefs,
which explains the special prohibition against the eating of fish among
the Fipa (cf. also chief Riongal).

Nor, of course, do the natives eat the sacred fish living in meres and
smaller lakes that have been consecrated to saints or divinities; these
are instead made the objects of a cult. Since, however, there is no
connection between this and the prohibition against the eating of
fish described here, a closer investigation of the fish-cult falls outside
the frame of this paper. It may only be mentioned here that the home
of the fish-cult is chiefly in West Africa (from Morocco to Angola):;
though it also occurs in ancient Egypt and probably constitutes an Old
Mediterranean element in Africa. The prohibition against the eating
of fish, on the other hand, is, as L. FroseNtUus (FAA 1:5) has shown,
an Hamitic culture element. Its clearly marked distribution shows that
its introductions to north-west and north-east Africa were independent
of each other, and reminds one at the same time of the original and well-
instanced connection existing between north-west and east Hamitic
culture (E 17, p. 72; SEU 1, p. 411). From Ethiopia and the tracts to
the west of Lake Rudolf the prohibition against fish-eating spreads
southward through east Hamitic (the Galla, Hima) and Hamito-Nilotic
(the Masai) migrations, and is adopted in its course also by earlier
elements in the population, chiefly the north-east Bantu and the Nilotized
Bantu in the undrained area. The single instances from the Nyamwezi
at Lake Bangweolo, from Lake Nyassa and the Ruwuma River can
only be regarded as outerops from the area of distribution in the Tan-
ganyika Territory; that also the Nguni and Cwana brought the custom
with them on their migration in south-east Africa should be obvious.

! LANDOR, Across Widest Africa 1I, London 1907, p. 163.



STEN V. WANGSTEDT

Drei demotische Ostraka aus der Sammlung des Victoria-
Museums von Uppsala

Die demotische Ostrakonsammlung des Victoria-Museums zu Uppsala
umfasst einige hundert Nummern, von denen viele von sehr guter Be-
schaffenheit sind. Die Mehrzahl der Ostraka stammt aus der rémischen
Zeit. Vorzugsweise handelt es sich um Quittungen verschiedener Art —
hauptsichlich Steuerquittungen — aber auch Ostraka anderen Inhalts
sind reichlich vertreten. Die hier verdffentlichten Ostraka sind alle
Quittungen. Nach ibrem Textinhalt sind sie ziemlich einzig dastehende
Dokumente, da die demotische Ostrakonliteratur nur sehr wenige Ur-
kunden dieser Art aufzuweisen hat.

Nr. 665 ist eine Quittung iiber Geldzahlung (,,Kranz-Silber*‘) aus der
Ptolemierzeit. Ausser dieser vorliegenden ist aus demselben Zeitraum
nur noch eine zweite von MATTHA verdffentlicht worden, und aus der
Romerzeit sind bei demselben Herausgeber zwei weitere Quittungen
zu finden.t

Nr. 940 ist eine Quittung iiber Einzahlung in natura (Stroh) und
diirfte aus der Regierungszeit des Kaisers Augustus stammen. Die un-
tere Halfte der beschriebenen Fliche ist leider abgebrochen, weshalb
der Text unvollstindig ist. Von Quittungen dieser Art hat die demoti-
sche Ostrakonliteratur bisher vier Stiick aufzuweisen.?

Nr. 975 4993 ist eine wahrscheinlich thebanische Arbeitsquittung
aus der Zeit des Kaisers Tiberius. Die Scherbe ist in drei Stiicke gebro-
chen. Unter den bis jetzt versffentlichten demotischen Ostraka ist m. W.
nur eine Arbeitsquittung vorhanden 3

1 MatTHA, Demotic ostraka (Le Caire 1945), Nr. 188 (3. Jh. v. Chr.), Nr. 151
u. 189 (Tiberius oder Gaius 2). Noch vier demotische Quittungen iiber ,,Kranz(-ab-
gabe) (p3 qlm), wahrscheinlich vom Jahre 2 des Gaius, sind von MILNE erwahnt
(Archiv fiir Papyrusforschung, 6, S.131).

2 MATTHA, a. a. O., Nr. 261 u. 262. Viereck, Griechische und griechisch-demo-
tische Ostraka der Universitéits- und Landesbibliothek zu Strassburg im Elsass, 1
(Berlin 1923), Nr. 442 (bil.).

3 REVILLOUT, Revue égyptologique, 6 (Paris 1891), S. 11, Nr. 11 (bil.).
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Quittung iiber Kranz-Silber

Inv. Nr. 665. Gelbrote Scherbe. Grosse: 9,8 x 6,5 em.
Oberigypten. Wahrscheinlich 2. Jh. v. Chr.

Umschrift
. in Wa-nfr (?) s5 Pa-Imn hd kd 1
. kd glm n h3t-sp 18
. sh Pa-Mkj hst-sp 18
tbd-4 $m sw 12 (?)

[N S

Ubersetzung

(1) Es hat bezahlt Wennofre (?), Sohn des Paamun, 1 Silber-Kite (2)
<als> Kranz-Silber des Jahres 18. (3) Es hat geschrieben Pamehi {im’
Jahre 18, (4) am 12. (?) Mesore.

Bemerkungen

Zeile 1. Zu #n ,,bringen®’, kopt. eme, als Term. techn. fiir ,,bezahlen*
vgl. SETHE, Demotische Urkunden zum &gyptischen Biirgschafts-
rechte (Leipzig 1920), S. 120 und THoMmPsoN, Theban ostraca, Part 2,
Demotic texts (London & Oxford 1913), S.23, Anm. 2.

Zeile 2. Wohl doch sicher kd glm ,,Kranz-Silber* zu lesen, obwohl
das Determinativ unlesbar ist.! Zu der Schreibung des Wortes glm,
kopt. wdosm, 5x¢dom, griech. orépavoc, vgl. MATTHA, a. a. O., PL. 18, Nr.
188/2, P1. 14, Nr. 151/5 u. Pl. 18, Nr. 189/4; ferner SPIEGELBERG, Der
agyptische Mythus vom Sonnenauge (Strassburg 1917), Gloss., S. 273,
Nr. 821; GrirriTH-THOMPSON, The demotic magical papyrus of London
and Leiden, 3 (Oxford 1921), S. 89, Nr. 962 und SPIEGELBERG, Der de-
motische Text der Priesterdekrete von Kanopus und Memphis (Heidel-
berg 1922), S. 196: 371.

Zeile 3. Pa-Mhj, Pamehi [wortl. |, der der (Gottin) Mehit‘]. Die Le-
sung des Namens ist unsicher. Vgl. aber die Schreibung des Mpj in dem

Frauvennamen 7'3j-M}j, Teimehi (.‘Jﬂz-’b) [GLaNvILLE, Catalogue
of demotic papyri in the British Museum, 1 (London 1939), Nr. 10524,1].

1 In griechischen Quittungen der Ptoleméerzeit wird fast ausnahmslos fiir
(tov) otépavov gezahlt, wahrend in Quittungen der romischen Zeit Om(tp) ote-
(dvov) xpuc(ol) quittiert wird [Vgl. WiLckeN, Griechische Ostraka aus Aegypten
und Nubien, 1 (Leipzig & Berlin 1899), 8. 299].
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Zu der Zusammensetzung Pa-Mhj vgl. RANKE, Die dgyptischen Perso-
nennamen, 1 (Heidelberg 1932—35), S. 108: 15.

In der hellenistischen Zeit war es in Agypten seit Alexander iiblich,
dass die Untertanen aus besonderen Griinden den Herrschern goldene
Kriinze als Gaben verehrten.! Die Mittel zu diesen Gaben diirften an-
finglich durch freiwillige Zuschiisse zusammengebracht worden sein,
aber nach und nach verlor der Kranzbeitrag seinen urspriinglich frei-
willigen Charakter und wurde zu einer Zwangsabgabe. Die Beitrige
wurden entweder in Geld oder in natura gezahlt.

In griechischer Sprache abgefasste Quittungen der Ptolemierzeit iiber
,,Kranzabgabe‘‘ weisen als Zahler teils Katoken (xdtotxor), teils Kleruchen
(xhnpobyot) auf.2 Die griechischen Soldaten, die von dem Staate als
Lehen gegebene Ackererde besassen und demzufolge zu dem Kleruchen-
stand gehorten, wurden seit dem 2. Jahrhundert v, Chr. als Katoken
bezeichnet, wihrend den #gyptischen Soldaten sowie auch gewissen
Civilbeamten, die dieselbe Vergiinstigung erhalten hatten, die Be-
zeichnung Kleruchen gegeben wurde.®> Dass gerade jene bevorzugten

1 Vgl. WiLckEeN, a.a. O., S.295f.; Priavx, L’économie royale des Lagides
(Bruxelles 1939), S. 394 f. 2 Vgl. WILCKEN, a. a. O., S. 297.

3 Vgl. Mrrreis-WiLckeN, Grundziige und Chrestomathie der Papyruskunde,
I: 1 (Leipzig & Berlin 1912), S. 280 f.; PrE1siGKE, Antikes Leben nach den &gyp-
tischen Papyri (Leipzig & Berlin 1916), S. 21; ScuuBarT, Die Griechen in Agyp-
ten (Leipzig 1927), S. 13.
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Bevolkerungsgruppen als Beitragsgeber auftreten, hat nach Wilcken
vielleicht seine Erklirung darin, dass die Geber in dieser Weise den
Koénigen ihren Dank fir ihre in bezug auf die Besteuerung begiin-
stigte Stellung erweisen wollten.!

Zum Unterschiede von den griechischen Quittungen enthalten die
demotischen nur den Namen des Zahlers.? Es ist nicht unwahrschein-
lich, dass es sich in diesen Quittungen um eingeborene Agypter handelt,
die der letztgenannten Kategorie angehort haben.

Quittung iiber Stroh

Inv. Nr. 940. Rote Scherbe. Grésse: 7,4 X 7,5 cm.
Theben (Karnak). Augustus 30 (=Jahr 1/1).

Umschrift

1. rin ... Hr-Wa-nfr s5 Gmtj
2. rt38mjm.t n Pr-c5n hst-sp 30.1
3. [n Q] srs 5th® n th® . ..

Ubersetzung

(1) Es hat bezahlt . . . Harwennofre, Sohn des Gemt, (2) an den (Pfer-
de)-Stall des Konigs im Jahre 30 (3) des César: Lasten Stroh . . .

Bemerkungen

Zeile 1. Zu in ,bringen* als Term. techn. fiir ,,bezahlen* vgl. S. 10,
Nr. 665/1 Anm. Die Relativform r.in kommt fast ausnahmslos in ré-
mischen Quittungen vor. Vgl. aber MATTHA, a. a. O., 8. 13: 4. Uber den
Sinn des nachstehenden Zeichens bin ich nicht im klaren.

Zeile 2—3. $mjm.t n Pr-c5 ,,(Pferde)-Stall des Konigs”. Das Wort

Ed
Smjm .t (£.) (cn} e Af e 5) ist, wie es mir scheint, die demotische
Schreibung des neuig. c"/%& e $mm.t (£.) ,,Stall fiir Pferde®, , Mar-
stall” (ErMAN-Grapow, Worterbuch der dgyptischen Sprache, 4, S.
482). Jahr 30 des Cisar (Augustus) =Jahr 1/1. Zu 3th* (m.) ,,Last*,
kopt. aeag, vgl. MATTHA, a. a. O., Nr. 262/2 Anm. Zu th° (m.) ,,Stroh*
kopt. Twg, Tog, griech. &yvegov, vgl. MaTTHA, a.a.O., Nr. 261/3 Anm.
u. 8. 65; ferner VIERECK, a. a. O., S. 142, Nr. 442. Ist vielleicht das iiber

1 Vgl. WILcKEN, a. a. O., S. 298.
? So auch bei MATTHA, a. a. O., Nr. 188.
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the ,,Stroh*‘ stehende Zeichen die betretfende Zahl? Wenn dem so ist,
scheint mir die Lesung 35th® th* 9 ,neun Lasten Stroh® nicht un-
wahrscheinlich.

Wenn der Text auch infolge der Beschiédigung nicht vollstéindig ist,
so ist er doch nicht ohne Interesse. Es handelt sich um eine Natural-
lieferung in Gestalt von Stroh, d. h. eine Abgabe, die von den Grund-
eigentiimern erhoben wurde.

Fiir die Einwohner Agyptens war das Stroh ein wertvolles Neben-
produkt, eine Tatsache, die mit seiner grossen Verwendbarkeit zusam-
menhingt. So wurde es z. B. als Bindemittel bei der Fabrikation von
Luftziegeln verwendet, obwohl in der Romerzeit mit der Einfiihrung des
Ziegelbrennens der Bedarf an Stroh fiir diesen Zweck abgenommen ha-
ben diirfte.! Das Stroh wurde ferner als Heizmaterial fiir die Bader —
vor allem die Militirbider — gebraucht. Lieferungen fiir die im Lande
stationierten Truppen spielten ebenfalls eine grosse Rolle. Besonders
benétigte die Kavallerie Stroh als Futter und Streu fiir die Pferde und
Saumtiere.?

Laut des Textes der Quittung sind die Strohlasten dem ,,(Pferde)-
Stalle des Konigs* geliefert worden. Was man unter diesem Ausdruck,
der mir bisher nicht bekannt ist, verstanden hat, ist schwer mit Sicher-
heit festzustellen. Der Formulierung nach zu schliessen konnte es sich
um eine Strohlieferung fiir einen Pferdestall der romischen Kavallerie
handeln, aber keine der vorkommenden griechischen Quittungen iiber

1 Vgl. Warrace, Taxation in Egypt from Augustus to Diocletian (Princeton
1938), S. 25; MiuNE, Theban ostraca, Part 3, Greek texts, S. 133.
2 Vgl. WILCKEN, a.a. 0., S.162f.; WALLACE, a.a. O.

*2—537243
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Stroh enthilt ein griechisches Aquivalent des demotischen §mjm.t n
Pr-c31 Betreffs der demotischen Strohquittungen weisen sie bis auf
eine Ausnahme nur den Namen des Zahlers auf.2

Dass der Ausdruck sich auf einen eventuellen Pferdestall des Kaisers
als Herrscher Agyptens beziehen sollte, ist eine Alternative, die m. E.
unberiicksichtigt gelassen werden kann.

Nach allem zu urteilen ist mjm.t n Pr-5 als terminus technicus zu
bezeichnen, der sich auf eine staatliche Einrichtung bezieht®, und wie
schon oben bemerkt ist, konnte hier der demotische Ausdruck fiir ,,Ka-
valleriestall” vorliegen.

Eine staatliche Einrichtung, die in diesem Zusammenhang verdient,
bemerkt zu werden, ist die aus ptoleméischer und byzantinischer Zeit
bekannte ,,Schnellpferdepost4, eine Einrichtung, die — obwohl es
keine Belege gibt — auch in rémischer Zeit vorhanden sein diirfte.
Diese Schnellpost wurde eingerichtet, um Depeschen und Amtsschrei-
ben zwischen den Zentralbehdrden in Alexandreia und den Provinz-
behorden zu befordern.® Um die Forderung eines schnellen Verkehrs
nicht hintanzusetzen ist es hochst wahrscheinlich, dass es wenigstens
an den grosseren Poststationen lings der Poststrasse Pferdestille gab,
die stets erholte Pferde in Bereitschaft hatten.® Ob sich die Bezeichnung
§mjm.t n Pr-c3 auf den Stall einer solchen Poststation bezieht, ist in-
dessen eine Frage, die man bis auf weiteres unbeantwortet lassen muss.?

Noch eine Alternative konnte hier erwogen werden. Das Wort, $mjm.t
konnte auch ,,Gestit” bezeichnen®, und vielleicht liegt in ¥mjm.t n
Pr-cz der demotische Ausdruck fiir ein ,staatliches* Gestiit (wortl.
,»Gestiit des Konigs“) vor — eine Bedeutung, die hier auch gut
passen wiirde.

1 Fiir griech. Quittungen vgl. Tarr, Greek ostraca in the Bodleian library at
Oxford and various other collections, 1 (London 1930), S. 39 f., Nr. 230—241
(Ptolm.) und MILNE, a. a.O., S.133 ff.,, Nr. 103—112 (Rém.).

2 MATTHA, a. a. O., Nr. 262.

3 Wie das demot. r Pr-C5 ,,Thesaurus* (wortl. ,, Tiir des Konigs*).

* Vgl. MrrTErs-WILCKEN, a. a. O., S. 372 ff.

% Vgl. Klio, 7 (1907), S. 265.

$ Vgl. Klio, 7, S. 268.

? Vgl. aber die Bezeichnung ,,Pferdestall‘ (inmévag) fiir die Poststationen der
persischen Post (MirTeEls-WILCKEN, a. a.O., S.373).

8 Vgl. BruascH, Hierogl.-demot. Worterbuch, s. v. §m3.t — moglicherweise eine
Kurzschreibung unseres Wortes — wird von THoMPSON, a. a. O., S. 38, D 24,
mit ,,stock-farm (?)* ubersetzt.
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Demot. Ostrakon Uppsala 975+ 993.

Arbeitsquittung

Inv. Nr. 975 + 993. Braune Scherbe: Grosse: 9 x 13 cm.
Theben (?). Tiberius 3 (= Jahr 16/17).

Umschrift

1. ht-sp 3.t n Tbrjs Gsrs
2. ntj hwj ibd-3 $m p3 t n ... P5-dj-Imn-ipj s5 Pa-Mntj
3.nb11/21[4mnp5tnp;ms2I1[4rpswn 4

Ubersetzung

(1) Jahr 3 des Tiberius César, (2) Augustus. Epiphe. (In betreff) des
Ufers des ... Peteamenope, Sohn des Pamonth, (3) 13/, Naubien.
Wiederum in betreff des Ufers des Kanals 21/, (Naubien); macht im
ganzen 4 (Naubien).
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Bemerkungen

Zeile 1. Jahr 3 des Tiberius = Jahr 16/17.

Zeile 2. ntj hwj ,,der erhaben ist” = Augustus, nicht selten zu den
Namen der rémischen Kaiser hinzugefiigt. Vgl. THoMPSON, a.a. O.,
S. 31, Anm. 3.; MATTHA, a. a. O., S. 214. Wohl ¢bd-3 $m, »Epiphe®, zu
lesen. Die Ausbesserungsarbeiten der Damme und Kanile des Landes
fanden hauptsichlich in der Zeit Payne—Mesore (26. Mai—23. Aug.)
und im Monat Athyr (28. Okt.—26. Nov.) statt. Vgl. MarTHA, a. a. O.,
S. 51; KxuprzoN, Bakechiastexte und andere Papyri der Lunder Pa-
pyrussammlung (Lund 1946), S. 25; ScuveEBEL, Die Landwirtschaft im
hellenistischen Agypten, 1 (Miinchen 1925), S. 65 ff. Vgl. auch Charta
papyracea graece scripta Musei Borgiani Velitris, ed. N. ScHow (Rom
1788), 8.2, I, 1 {f. und S. 16, VII, 2{., wo von funftigigen Ausbesse-
rungsarbeiten schon im Mechir (26. Jan.—24. Febr.) erzahlt wird. ¢
(m.) ,Ufer. Beachte die Schreibung des Deutzeichens 44 ( X® ),
das von dem iiblichen -A (¢€3) abweicht. Vgl. SPIEGELBERG,
Mythus, Gloss., S. 94, Nr. 132 sowie ErRIcHSEN, Demotische Lesestiicke,
2 (Leipzig 1940), Gloss., 8.23. Ist das folgende Wort der Name eines
Kanals?

Zeile 3. Das erste Wort ist der Schreibung nach als nbd zu lesen und
ist zweifelsohne mit dem in Dammsteuerquittungen vorkommenden

nb® (qo’:\_) »Damm(arbeit)“ (Vgl. THoMPSON, a. a. 0., S. 26, Anm.
3 und MATTHA, a. a. O., 8. 113, Nr. 93/1) identisch. Vgl. die Schreibung

V,;- (MaTTHA, a.a. 0., Pl. X, Nr. 97/1). Wie die folgende Zahl, die
auch Briiche enthilt, zeigt, handelt es sich um eine Masseinheit, die bei
den Dammarbeiten verwendet wurde. [Auf dem bil. Ostrakon Berl.

Mus. P 1113 ist das Wort 4. #LL bzw. .\_‘T.. nb¢ geschrieben [REVIL-
LouT, Revue égyptologique, 6 (Paris 1891), S.11, Nr. 11]; vgl. auch

die Schreibung /‘1 nb (SPIEGELBERG, Die demotischen Urkunden
des Zenon-Archivs (Leipzig 1929), Nr. 18, R. 3).] In griechischen Ur-
kunden dieser Art findet man die Masseinheit vadBioy (vgl. WILCKEN,
a.a. 0., S.259ff.), die ohne Zweifel mit dem demotischen nb-Masse
gleichzusetzen ist. Ob das kopt. wavhen (B) ,,Fusstapfe‘* [CruM, A coptic
dictionary (Oxford 1939), S. 235] mit dem genannten Masse zu tun hat,
ist dagegen eine offene Frage. Fiir m3 (m.) ,,Kanal® vgl. SPIEGELBERG,
Die demotischen Papyrus der Musées Royaux du Cinquantenaire (Bru-
xelles 1909), Nr. 4, 3 und S. 18, Anm. 6; ferner THOMPSON, a. a. O.,
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S. 35, Anm. 3. Die Lesung r p3 wn 4 ,,macht im ganzen 4 (Naubien)*
diirfte richtig sein. An Hand noch sichtbarer Schriftspuren kann das

Hauptwort <AY" wn (m.) ,,Gesamtheit, ,total” sein. Uber wn in
dieser Bedeutung vgl. THOMPSON, A family archive from Siut (Oxford
1934), Gloss., Nr. 77 sowie MATTHA, a.a. O., S. 147, Nr. 172/6 Anm.

Der Inhalt der Urkunde ist ziemlich eigenartig und deswegen von
nicht geringem Interesse. Wie aus dem Texte hervorgeht, hat ein
gewisser Peteamenope Dammarbeiten fertiggestellt, die ihm gut-
geschrieben worden sind.! Diese, die insgesamt vier Naubien umfas-
sen?, haben an zwei verschiedenen Arbeitsplitzen stattgefunden. An
dem ersteren Platz hat Peteamenope 13/, Naubien und an dem letz-
teren, wo es sich anscheinend um Ausbesserungen der Dimme eines
Kanals handelt, 21/, Naubien Erde aufgeschiittet. Vermutlich sind
jene vier Naubien die Leistung (oder vielleicht ein Teil der Leistung?),
die der Staat — fiir das betreffende Jahr — von Peteamenope ver-
langt hat.

Wie Wilcken gezeigt hat, ist das Naubion ein Raummass, mit dem
die Erdarbeiten gemessen wurden, eine Tatsache, die durch mehrere
griechische Arbeitsquittungen bestitigt worden ist.* In der ptolemii-
schen Zeit umfasste das Naubion 2 koénigliche Ellen im Kubikmass,
aber in der romischen Zeit geschah eine Vergrosserung auf 3 konigliche
Kubik-Ellen (=1 Zdiev).? In der Ptolemierzeit wurde das Kanalnetz,
das fiir die Versorgung des Landes von grosser Bedeutung war, teils
von Lohnarbeitern, teils durch fiinftigige Fronarbeiten der einheimi-
schen Bevolkerung in Stand gehalten. Die letzten Ptolemier liessen es
verfallen, aber als Agypten nach dem Sturz des Ptolemierreiches dem

1 In den von MATTHA, a. a. 0., veroéffentlichten Quittungen handelt es sich um
Einzahlung von Dammsteuer [hd bt wortl, ,,Damm-Silber’* bzw. P3 wd nb,
wortl. ,,die Vertauschung (?) von Damm(arbeit)‘], eine Abgabe die diejenigen
Ortsbewohner zahlten, die nicht zu den jahrlich wiederkommenden Ausbesserungs-
arbeiten des Kanalnetzes ausgehoben wurden.

2 Uber Arbeitsquittungen (griech.) tiber 4 Naubien sowie auf 1, 3, 5, 10 und 100
Naubien vgl. WALLACE, a. a. O., S. 142,

3 Vgl. SCHNEBEL, a. a. 0., S. 58.

1 Vgl, WILCKEN, a. a. 0., 8. 261; VIERECK, a. 8. 0., 8. 158 f., Nr. 505—507 und
MILNE, a.a. 0., S. 146 ff. Zum Vergleich gebe ich folgende von Milne verdffent-
lichte Quittung wieder: ,,Psennesis son of Isidoros, dyke-supervisor, through
Psensenphthomonthes his assistant, to Inaros son of Kabiris and Kolleuthes his
son, greeting. You have thrown up on the dyke of Psam ( ) */3 naubion. Year 3
of Antoninus our lord, Phamenoth [ J* (a.a. O., 8. 148, Nr. 128).

5 Vgl. MirTEIS-WILCKEN, a.a. 0., S. LXXII, 3 und die dortigen Hinweise.



18 Sten V. Wangstedt

Romischen Reiche einverleibt wurde, liess Kaiser Augustus seine im
Lande stationierten Truppen das Kanalnetz wiederherstellen.!

In der rémischen Zeit dauerte sowohl die Lohnarbeit als der Fron-
dienst fort, und in Oberigypten wurde der Frondienst derart organi-
siert, dass die Bauern, die Ackererde besassen, verpflichtet waren, pro
Arure des von ihnen besessenen Ackerlandes eine bestimmte Anzahl
Naubien zu transportieren oder zu schaufeln.? Die Quittung zeigt, dass
Peteamenope zu diesen fronpflichtigen Bauern gehért hat.

1 Vgl. WALLACE, a. a. O., S. 143.
2 Vgl. WarLLace, a. a. 0., S. 59 f.



FRITHIOF RUNDGREN

The Root sft in the Modern Ethiopic Languages (Tigre,
Tigrina, and Ambharic) and Old Egyptian hfty, Coptic sft

A root §ft “to be a rebel, an insurgent” occurs in both the southern and
the northern Ethiopic languages. In Tigré we find Jafta “rebel” as, for
instance, in the following sentence recorded by R. SUNDSTROM: *oll7 "onds
badir $afta ‘ala, >azé $ar bélu “‘Dieser Mann war friiher Rebell, jetzt hat
er sich unterworfen”.!

The root has evolved further in Tigrifia: $affata “‘to rebel” occurs in
KormopIx’s texts: B(o)latta Manki’el affité *ayyi “le blatta Minchiél
Sétait révolté”.2 KormopIN also has the noun $ffannat “rebellion”?
a form not given by COULBEAUX-SCHREIBER, who give the causative
*adaffata and Jafdfata “tenter & diverses reprises de s’insurger’’, madfat

“rébellion”, Saffdts ‘“‘revolutionnaire”, as well as $oftd “rebelle”” = Tigre.!

Among the South-Ethiopic languages, instances of the root occur in
Ambharic und Gurage. Besides $aft@ Guipi lists Saffata = Tigrifia, Safaffata
= Tigrifia, ’adaffata = Ti ’adaffata, taSaffate “impersonale ironico ‘si fa
ribellione’ (di chi non ne abbia la forza)”, saftannat, Saftonnat =Th,
madaffaéd “‘che serve, & adatto, si riferisce al rebellarsi”, masaffada
“che serve o si riferisce all’ eccitare a ribellarsi”.? Finally, we have in
Gurage safta

1 En sdng pa tigré-spraket, upptecknad, éversatt och forklarad af R. SUNDSTROM,
utgiven och oversatt till tyska af E. LrtTmann (1904) p. 20 (Skrifter utgifna af
K. Humanist. Vetenskaps-Samfundet i Uppsala VIII 6).

2 Traditions de Tsazzega et Hazzega, textes tigrigna publ. p. J. KorLmopIN
(1912) nr. 92 (Archives d’études orientales publ. p. J.-A. LunpeLL vol. 5: 1, transla-
tion vol. 5: 2).

3 Op. cit., passim. The perfect Saffata nr. 89. 283, the noun $aft@ nr. 230 bis.

1 Dictionnaire de la langue Tigrai (1915) s. v. (Kaiserl. Akademie d. Wissen-
schaften in Wien, Sprachkommission 6. Band.). This dictionary gives no sign of
gemination here: fafata etc cf. pE ViTo s.v. 1 have not found madaffat.

5 Vocabolario amarico-italiano (1901) s.v.

¢ W. LesLavu, Ethiopic documents Gurage (1950} p. 163. Concerning the vocalism
in the first syllable, older texts also give $iftd e.g. yafi yana giz€ g¥agt yamibal
Sifta nabbar “In Jedschu war damals ein Rebell der Guadji hiess’’, PRAETORIUS,
Die Amharische Sprache (1879) p. 495, but e.g. yatagréw $afta <‘der Rebell von Tigré
op. cit. p. 312. CoHEN says of the i-wovel of this word: “C’est une espéce de it dans
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From this it will be seen that this root js well developed within the
whole of this linguistic area, and we might therefore expect to find it in
Old Ethiopic, Ge‘ez. If we look for an Ethiopic etymology of modern
Ethiopic $ft, we can adduce from Old Ethiopic an original §f¢ or an original
sft, s having been transformed to & in the latter case, owing to a palataliza.-
tion typical of the modern languages of Ethiopia. In Ge‘ez there are no
traces to be found either of a root §ft or of a root sft. It should be mentioned
here that Tigré and Tigrifia have an altogether different root ¥ft ““to
sew”, although in my opinion -f is in this case secondary, because it
is certainly a question of a new formation from Ge‘ez safaya “‘to sew”
originating in forms such as sofyat “sutura”, which may also in Tigrifia
become sofét, cf. safeta and safita “awl, large needle”, synonymous
with masfijé = Ge'ez.1

Both Ge'ez and the modern Ethiopic languages have a root 5'ft “to
deceive”:2 Ge'ez asfata “‘seduxit, decepit”, safati “‘seductorius, deceptor”’,
Tigrifia safata or commonly Jafata “‘rusa, trompa, accusa 3 faux ete.
(en justice)” and so on, causative ’aafata, tadafata “laissa porter
contre sol une fausse accusation; fut victime de ruse”, tasdfata ‘‘usa de
ruse, de faux & la charge de quelqu’un (v.g. un plaideur qui invente et
brode dans sa défense, et cherche & détourner le litige par une habile
diversion, ou fraude judiciaire), tadafafata “rendit ruse pour ruse’,
‘adafafate ‘‘excita, anima cette joute des querelleur en litige”, madfat
“soutenance de choses fausses, soit & la charge, soit & la décharge du
client en procés”, safat or 5t “‘ruse d’avocat”.3 The following observa-
tions at the conclusion of the article by COULBEAUX-SCHREIBER are
important for the etymology: “Il s’agit surtout des ruses, des allégations
astucieuses inventées par les plaideurs dans la soutenance de l'une ou
l'autre cause devant le tribunal. . .. C’est la fraude judiciaire élevée et
mise en honneur comme le triomphe de ’habileté oratoire d’un avocat.”
Finally Amharic has Saffata (with many derivatives) “negare falsamente

$iftd pour $ofta “brigand”, Etudes d’éthiopien méridional (1931) p. 402. In 1939
CoHEN again treated the vocalism, and considered that the variation §ifta (quali-
tatively 1 in the pronunciation) — $ftd is connected with the adjacent §, Nouvelles
études d’éthiopien méridional (1939) p. 56—57. In this latter work he also reports
the plural $/t6¢ “bandits”, p. 102.

! The word must have been borrowed by BILIN in this form, since Brrix “‘sew”’
is safat, and not the other way about, REinisca, Worterbuch der BILIN-SPRACHE
(1887) s.v.

* Dirrmanw, Lexicon col. 408, for another root sff see col. 409,

3 COULBEAUX-SCHREIBER, Op. cit. 8.V,
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e con astuzia, di aver detto o fatto alcuna cosa, di aver ricevuto alcun
che (sp. avanti al giudice)”.?

The interesting thing about this root ‘¥'ff is that it has its place in legal
contexts (disputes brought before a court) and that it is semasiologically
close to §ft “to rebel””. The question arises whether §ft and §ft have the
same origin and whether the original form is ‘§ft, as this root occurs in
Ge'ez "asfata “‘seduxit, decepit”’. But since the modern Ethiopic languages
distinguish quite definitely between §ft and §ft — as we have seen —
it does not appear to be so easy to advance a common origin in Old
Ethiopic. Here, as in so many other linguistic instances, we may surmise
that the modern Ethiopic languages have modified the old ‘¥t to give a
new verb §ft with {, having a special meaning, ‘‘to be a rebel, to revolt”.
But we ought, if possible, to attempt some explanation of the phenomenon,
though the possibility is very limited if we confine ourselves to the
Semitic languages of Ethiopia.

Firstly, regarding &ft, we saw that this root is associated with legal
disputes, in the modern Ethiopic languages, at least. It seems to me
that this indicates a connection with Hebrew 12w, though DILLMANN

has not connected sft with this word, only with Arabic Wil “liberalis
fuit”. Without having noticed DILLMANN’s association of sft and hs.w,
NOLDEKE asked in his review of DELITzscH’s Prolegomena: “Ob bt
‘freigebig’, &t ‘frei zur Verfiigung gestellt” mit DPW zusammen-
hingen?”.2 Whilst the connection between Arabic sft and Hebrew 3f is
today in a somewhat different position, as we shall see, is seems quite
feasible to postulate the identity of Ethiopic sft and Hebrew $f¢ For,
if we assume that primitive Semitic *$pt became Ethiopic sft according
to a regular phonetic shift § > s, the semasiological evolution from “judge,
lead” to “fight, struggle”, especially in a legal sense, is not at all impos-
sible, cf. Swdlw “to judge” — Swdleadar “to dispute in a court of
law”. JENSEN’s interpretation of Accadian Sapitum as ““‘Befehlshaber
einer Schaar” may be brought to mind in this connection.? By its
morphology, Arabic hiw “to be generous” may also be compared here,
and, as we shall see, even semasiologically, though that requires yet
another step backwards in the development of the meaning.* DILLMANN

1 Guipi, op. cit. s.v. 2 ZDMG 40 (1886) p. 724 n. 1.

3ZA 4 (1889) p. 278—80.

4 NOLDEKE, l.c. had this word from Gauhari, but in an older lexicographical source,
the Tahdib al-’alfiz by IBN as-Sikxir, and ar-TiBrizi we find J;/,,U Jus

il bt o pesdl eSO &1 (ed. Cheikho p. 201).
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says of sft: ““vis radicis prima in latitudine, amplitudine esse videtur.
Hebrew D means “‘to extend”, Syriac p°td@ “‘se dilatavit’’, but Arabic
fatwa is a legal decision, which takes us to B, It is possible that this

=

same meaning “to extend” explains Arabic s “generous, young man”
and Hebrew "B “fool”, and this might then account for hi«w ‘‘to be
generous” but Sdpat “to judge”. The basic meaning of Sanskrit dis-
is probably to extend” and later “to show, to command” cf. deda
“extension in space” but also “command”, detwvout, dicé and dicé but
dixn “‘order, custom, right, punishment” = Accadian $iptum “Straf-
gericht’”’.1

As mentioned above, the question of Arabic sft, Hebrew $pt, has now
assumed a different significance through Ras Samra ¢pt “‘to judge, rule”
e.g. in M) veR “Judge River’.2 Ris Samra ¢pt implies that we must
take into account a primitive Semitic *{pt, if ¢ here is an etymological ¢,
whereupon Arabic sft disappears, while Ethiopic sft and Hebrew $pt
remain. However, I am not at all convinced that a Ras Samra ¢ is always
a primitive Semitic ¢. As I have endeavoured to show in another connec-
tion, it is probable in some cases that a primitive Semitic § was written
as ¢ in Ras Samra.? In this case Arabic sft would remain. No definite
conclusion can be reached in the absence of evidence from South-Arabic
and Aramaic. We may therefore postulate either a primitive Semitic
*tpt Ethiopic sft, Hebrew $pf, Ras Samra ¢pt or a primitive Semitic *$pt
Arabic sft, Ethiopic sft, Hebrew $pt, Ras Samra §pf, written with ¢.

Let us now, after this investigation, return to modern Ethiopic §ft
“rebel”. It seems that there is no explanation for this root within the
Semitic languages, unless we are prepared to assume a differentiation
of meaning, which is difficult to account for. I think that, at least, in-
fluence from Bilin Jaftd “revolt”, Saftduy ‘‘rebel” is involved here.!
REeiviscu has previously connected these words with Tigre, Tigrifia
and Hebrew $ft, §pt, though without trying to give an analysis of the
root, and without mentioning the special root §ft, different in meaning

1 Cf. WaLpE-PokORNY, Vergleichendes Wérterbuch d. indog. Sprachen I (1930)
p. 776—77, WALDE-HormMaNN, Lateinisches etymologisches Wérterbuch 3. Aufl.
(1938—) s. dico, of. J. Gowpa, AEIKNYMI (1929) with a review by E. FRAENKEL,
IF 49 (1931) p. 232—236 and K. Bruemany, IF 39 (1921) p. 146—147.

? Gorpon, Ugaritic Handbook (1947), Glossary nr. 2202 without etymology.

3 Acta Orientalia XXI.

1 The verb is $afat and Safat “pflichtvergessen, abtriinnig, hart, roh sein’.
REeiNIscH, op. cit. p. 317.
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from *$pt. The Bilin forms provide us with two possibilities for explain-
ing modern Ethiopic §ft with ¢, as far as I can see. One possibility is
that Ethiopic sft was first borrowed by Bilin, where it acquired the form
ift (besides $ft), the meaning being specialized to “‘rebel” at the same
time, after which it returned to the modern Ethiopic languages. This
would explain both ¢ for ¢ and the special meaning. If this holds true,
we have a parallel with Tigre $anha “assist”, of which LiTTMANN says:!
“Aus (sc. Ge'ez) sanha wurde im Bilin mit Wandel von s > & danh in der
Bedeutung ‘eintreten fiir, beistehen’ und so wurde es als Senha wieder
ins Tigré aufgenommen.” If such is the case, the sense “vacare alicui”,
already occurring in Ge'ez was developed in Bilin and later in Tigré.

However, it may be questioned whether Bilin Sank “assist” is not per
se derived from Old Egyptian §'nh “let to live”, causative of ‘nk “to
live”. This$nh becomes in Sahidic caayy, cangy and in Bohayric wamy,
with the meaning “erndhren, stillen aufziehen”. This is an instance of
the well-known shift ;> &, which first began in the Graeco-Roman era.?
Akhmimic, however, retains the laryngal: caamnep, caneg, and it is this
form that is nearest to Bilin $anh, with palatalization of s > § or a kind
of assimilation of s to the laryngal,? cf. Bohayric wamy, with assimila-
tion of s to § from j.% It is quite possible that there was in Bilin a fusion
of sanha from Old Ethiopic and §nk, Coptic canep, which might have
either descended from an old form directly or been borrowed in more
recent times from a later stage of Egyptian. Furthermore, which is the
etymology of Ge'ez sanha??

The other alternative for $afta “‘rebel” is that Bilin §ft, §ft developed
from Old Egyptian hfty “enemy, opponent”, a nisbe-formation from the
preposition kft “in front of ’ i.e. “‘the one who stands opposed to something,
someone”. There is an interesting analogy to such an evolution in Syriac:
The preposition lugbal “‘adversus, contra’ has been taken as a basis
for the noun dalqubla “‘adversarius, hostis” i.e. “the one who is opposed
to” and the verbs dalgeb “restitit, se opposuit” ’etdalqab and sagbel,
idem.8

1 ZA 13 (1898) p. 155.

2 E.g. SPIEGELBERG, Koptisches Handworterbuch  (1921) s.v. SETHE, Das
aegyptische Verbum I—III (1899—1902) I § 255, 2.

3 REINISCH, op. cit. p. 326.

¢ TriLn, Koptische Dialektgrammatik (1931) p. 6—7, cf. VERGOTE, Phonétigue
historique de 'égyptien (1945) p. 61 and 122 (Bibliothéque du Muséon 19).

5 Cf. DiLLMANN, Lexicon s.v.

6 E.g. BROCKELMANN, Lexicon Syriacum ed. sec. (1928) s.v.
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Old Egyptian hfty, theoretically a *haftéy, becomes in Sahidic wagyr(e)
but in Akhmimic geqr(e), which indicates that & originates from k.
The Coptic word does not signify exactly “enemy’’; it has been specialized
to “iniquitous, impious” and is more or less coincident with Hebrew-
Aramaic 7§ and Greek doeB%g.! But there is no reason to doubt the
etymology ujacyve < Old Egyptian hfty, which was adopted by BruascH
after P1enL’s discussion of Afty instead of the incorrect etymology which
Bruascr previously had advanced.?

Regarding the occurrence of 4ft with ¢ side by side with $ft in Bilin,
this does not necessarily indicate a primitive Semitic &f¢, as even forms
with d =Semitic v seem to have existed.® However, it is probable
that an indigenous Bilin root §ft, §ft, related to Coptic waere and Old
Egyptian pfty, was influenced by the original Semitic Spt, Ethiopic
sft, and later borrowed by the modern Ethiopic languages in the form
Safta “‘rebel”, with its derivatives.* These latter languages have given
it a form, gabrd, characteristic of them.5

My purpose with this little enquiry into the root ft in modern Ethiopic
is to show how complicated the actual circumstances may be in a case
of this kind. It is particularly desirable that this fact should be born
in mind on the Hamito-Semitic area, where such a great number of
unproved, mechanical comparisons have been made, but where so much
remains unclear. LITTMANYN, in his excellent paper “Bemerkungen zur
dgyptisch-semitischen Sprachforschung” has formulated as “ideales Er-
fordernis fiir die ganze dgyptisch-semitische Sprachvergleichung” the
requirement “‘dass bei allen zu vergleichenden Wortern zuniichst einmal
die erreichbare oder sicher zu erschliessende Urform” and ““die erreichbare

! CruM, A Coptic Dictionary (1939) p. 611.

2 ZAS 18 (1880) p. 133 n. 6, f. BrRuascH, Hieroglyphisch-demotisches Wérterbuch
(1867—1882) p. 1082, Suppl. p. 917. SETHE, Das aegyptische Verbum I—IIT (1899—
1902) I § 215,2, concerning the form warge § 217,1.

8 Cf. BruescH, op.ecit. p. 1082 “Jeft”. It is difficult to comprehend what
Reinisch means by the Egyptian root $bt, §tb, which he mentions op. cit. p. 317.
It should be noticed, however, that the Coptic gjeﬁT whatever Reinisch means by
that, may be the status pronominalis of Wt “‘stumble, err, commit error’’, CrRUM,
op. cit. s.v,

* This would then explain the orthographic variation between ¢ and ¢t which
sometimes occurs in $afta. COHEN seems only to have met forms with ¢, whereas
PraETORIUS had, in the above mentioned places, $ofta@, §ifta but Sftd op. cit. p. 168,
cf. above BiriN Safat, Sufat, KoLmMODIN, op. cit., has only forms with ¢.

® ComEN, Traité de langue amharique (1936) p- 96, PRAETORIUS, op. cit. p. 168,
regarding the type gobrd, see, for instance, LEsLau in JAOS 65 (1945) p. 169.
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oder sicher zu erschliessende Urbedeutung festgestellt wiirden” to which
he adds “Jedem einzelnen Worte sollte eine Monographie gewidmet
werden’”.!

Franz CALICE once called this requirement a “consilium perfectionis™
and I have not been able to fulfil it, though I quite recognize its justifica-

tion.2

17ZAS 67 (1931) p. 65.
2 Grundlagen d. agyptisch-semitischen Wortvergleichung (1936) p. 10.



FRITHIOF RUNDGREN

§uruk, §arak, and Mansaf

A note on Alf Layla wa-Layla IIT p. 200 (Cairo ed.)

The story of the wily Dalila and Ahmad al-Danaf includes the following
words:  Lesls AaleVl sl ¥ &30 XSl Al P s
Alo¥l ale Sy Liale ads. J. OSTRUP who had the opportunity of
discussing this passage with an Egyptian, Ahmad Nasim Efendi, an
official of the ministry of education, deals with it in Le Monde Oriental
XXV (1931) pp. 290—291. Ostrup’s translation is: “dann sagte sie zu
mir: Geh und arrangiere deine Schelmenstreiche gegen ihn; insofern er mit
den Waaren angekommen ist, dann spiel ihm einen Schabernack und
entnimm ihm diesselben’’.

With this translation @sTruP only intuitively found out the correct
meaning, since it turns out that he had completely misunderstood the
word he dealt with, namely ;""‘ He reads this word as §uruk, and
subsequently endeavours to ascertain its true meaning. In his opinion,
the context shows that this Suruk means about the same as mangsaf,
and should be translated by ‘‘Schelmenstreich, Intrige, Schabernack’.
He refers in this connection to Dozy, who states that §uruk is the opposite
of sahth, and signifies in the language of trade ‘‘vendre a un plus haut
prix que celui qui a été fixé par le gouvernement”. He then combines
this statement with the translation of $uruk in Elias’ Modern Dictionary,
Arabic-English, Cairo 1922: “defective, unsound”. @sTrRUP thus comes
to the following conclusion: “Suruk kommt meines Wissens in anderen
arabischen Dialekten nicht vor, und kann offenbar auch nicht aus den
gewohnlichen Bedeutungen dieses Stammes (Schlinge, Gemeinschaft
usf.) hergeleitet werden. Ich wire geneigt in Jurwk ein Wort echt
agyptischen Ursprunges zu sehen ...” and according to him the word
has “sich aus der alten Landessprache in die neue der Eroberer hin-
libergerettet”. If this were true, we might expect Suruk to be a Coptic
or a Greek loanword. However, it is quite clear that JSTRUP is entirely
mistaken. It is quite correct that . /,,w signifies approximately the same
as mansaf. This latter word, the basic meaning of which was not considered
by (JSTRUP, is particularly common in The 1001 Nights — especially in
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the tale about the sly Dalila — often occurring in the plural mandsif.
It is scarcely possible to discover the meaning of mansaf by relating it
to the root nsf. The fact of the matter is rather that mansaf often occurs
in The 1001 Nights instead of mansab (see Dozy under nsf and nsb),
which according to Dozy means “escroquerie, friponnerie, tour”. This
meaning is probably somewhat secondary, however: the literal meaning
of mansab seems to be “‘the setting” or “something set”, e.g. a snare
or a trap. Nasb has developed in the same way: apart from its usual
meaning, according to Dozy it also means ‘filets, rets, escroquerie’.
Associated words are nasaba in the sense “to lay a trap for someone”,
and more particularly, nasaba li-ful@nin “‘to play a joke on someone”,
where nasban or $arakan are understood. It is the phrase nasaba li-fuldnin
Sarakan that occurs in our 1001 Nights passage. According to LANE,
this Sarak- is best regarded as a collective = habd’ilu “‘snares, ropes”,
pl. “adrdk- but only seldom Suruk-. This accords with the information
in the Muhit al-muhit: al-daraku hab@thu "l-saydi wa-ma yunsabu i "l-tayri,
gam'un “adrakun wa-Surukun wa-hadd nadirun. The phrase nasaba lahu
Sarakan exists even today in Egyptian Arabic. It is quite obvious that
this Sarak- belongs to the common Arabic root §rk, although @strUP
did not consider this possible. The best reading is therefore: insib lahu
Sarakaka, less usual Surukaka. The use of nasaba in this sense may be
compared with Jeremiah 5,26: hisstb mashit “‘to set a trap”.

One who performs such an action is called a nassab, and it is typical
that the epithet al-nassaba should be applied to the sly Dalila. We can
now better understand the meaning of mansab, or, as it is often written
in The 1001 Nights, mansaf. Finally, it is of interest that mansaf often
occurs in The 1001 Nights with the verb la‘be, signifying “play a joke”,
a usage of the verb which shows that the modern la‘iba dawran “play a
part” — a translation loan from the French “jouer unrole” (see H. WEHR,
Die Besonderheiten des heutigen Hocharabischen, pp. 22 and 32,
MSOS 37/1934) — is no new departure. With this nashb and mansab
the verb intasaba “to be deceived” is to be associated.

The $uruk adduced by @sTrRUP from Dozy and Erias is quite different
from this $uruk-$arak. Dozy is here in agreement with the Muhit al-
mubit: al-$uruk ‘inda’l-‘Gmmati hilafw'l-sahihi wa-min  al-mu’@malati
md kanat al-mu'atatu fihi bi-aktara min al-migdari’l-ma’mars bihi min
al-walt wa-yugabiluhu “indahum al-sig. It is stated here that the opposite
of uruk in the popular tongue is s@g “healthy, strong”. This latter word
is the Turkish sag “healthy, strong” and an instance of its use in the
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language of trade is sag ak¢e “good money”. This usage recurs in the
Egyptian Arabic “umla sdg. This language also has the expression ‘umla
Suruk ‘“bad currency”, but it is evident that this $uruk cannot be an
Egyptian word. It is of course borrowed from the Turkish opposite of
sag, that is, ¢iiriik, “sick, rotten”, which is also used in Turkish in a
monetary connection, e.g. alacak ¢iiriik “an unsafe claim”. The shift
from Turkish ¢ to Arabic § is regular, cf. §urrab Turkish corap (éarab)
“stocking”. An other expression is ’a‘td $uruk “‘ein Geldstiick theuerer
hergeben, als sein Werth ist” (A. WamrmunDp, Handwérterbuch der
neuarabischen und deutschen Sprache 1898). The only lexicographer
who seems to have understood the origin of the word is Spiro in the
second edition of the Arabic-English Dictionary (Wehr only has uruk
unecht without etymology and instances, Arabisches Worterbuch fiir die
Schriftsprache der Gegenwart 1952 s.v.).

OsTRUP also considered in the same article the word eawS in the
Hayqar tale (op. cit. pp. 294—295). He translates it correctly with
“Steuer, Abgabe” and suggests that as it does not occur in the usual
dictionaries, it must be a loan word from Turkish kesim ‘“von dem
Stamme kesmek”. Tt is clear that this word is also Turkish, but Lipz-
BARSKI had already pointed that out in 1896 in his edition of the modern
Aramaic Higar,® where the word occurs as kasim (p. 39 in the Aramaic
text) and in the parallel Arabic text as kastm (p. 38). But it is incorrect
to say that this kestm (now kesim) is derived from the stem kesmek.
The root.is kes- “cut” and the inflectional stem kes-m, where -m (i-m,
4i-m) is the suffix for nomina deverbalia, which occurs even in Old
Turkish (A. von GasaiN, Alttiirkische Grammatik 1941 p. 72), e.g.
in istd-m “wish”. Incidentally, this nominal type appears to be making
headway in the modern language? The same word is the Egyptian-
Arabic o.nS kasm “‘shape, form, figure, mode” (Spiro s.v.), which OsTruP
did not notice, cf. also kassama “to shape” = $akkala and mukassamun
“well-formed”, secondary derivatives of the Turkish kes-i-m.

1 Die neuaramaéischen Handschriften der Koéniglichen Bibliothek zu Berlin,
2. Band, Glossar s.v.

? For this old Altaic suffix cf. now G.J. RamstepT, Einfiihrung in die altaische
Sprachwissenschaft II Formenlehre (1952) p. 104—105.



HANS HENNING VON DER OSTEN

Eine neue Sabazios-Statuette

Die hier vorgelegte Bronzestatuette (Abb. 1) befindet sich in einer Pri-
vatsammlung zu Ankara. Im Kunsthandel erworben ist ihr Herkunfts-
ort nicht gesichert, er diirfte jedoch im westlichen Galatien oder in
Phrygien zu suchen sein.

Héhe der Statuette: 91 mm. Der Erhaltungszustand ist gut. Die
ganze Figur ist mit Ausnahme der Riickseite des Widderkopfes mit
einer schénen, ebenmissigen Patina iiberzogen.

Birtige, minnliche Figur mit leicht gebeugten Knien und etwas
nach vorniiber gelehntem Oberkérper; die beiden Arme sind vorge-
streckt und im Ellenbogengelenk gewinkelt erhoben. Die Fiisse ruhen
auf einem Widderkopf.

Der Kopf ist mit einem am Rande gesiumt gedachten Tuch bedeckt,
welches den Haaransatz auf der Stirn freilisst. Dieses, den Kopf
teilweise bedeckende Tuch fallt auf und tber die beiden Schultern bis
ungefihr zur Mitte des Riickens herab. Auf dem Kopftuch steht eine
scharf profilierte Mondsichel, auf deren Hornern je eine kleine Kugel
aufgesetzt erscheint. Das Gesicht des Mannes ist voll und rundlich dar-
gestellt und ebenso wie der abwirts fallende Schnurrbart sowie der
starke Vollbart reichlich grob ausgefithrt. Der Kopf ist leicht zur
Seite geneigt.

Der Oberkorper ist mit einem langdrmeligen, am Halse geschlossenen
und bis ein wenig oberhalb der Kniegelenke reichenden Gewand be-
deckt. Dieses ist in der Hiiftgegend derart gegiirtet, dass der obere
Teil des Gewandes leicht gebauscht iiber den Girtel tiberfillt, so dass
dieser nicht sichtbar ist. Der untere Teil des Gewandes steht rockartig
ein wenig vom Unterkorper der Figur ab.

Die faltig gedachten Armel erscheinen an den Handgelenken um-
geschlagen und umschliessen diese fest. Beide Hénde sind in der
Haltung der benedictio latina dargestellt: mit den Handflichen leicht
nach aussen und oben gedreht sind Daumen, Zeigefinger und Mittel-
finger ausgestreckt, Ringfinger und kleiner Finger auf die Handfliche
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eingeschlagen dargestellt. Der eine Arm, in der durch die leichte
seitliche Drehung und Neigung des Kopfes bedingten Bewegung der
Schulter mitgehend, liegt etwas tiefer als der andere.

Die leichte Vorwirtsneigung des
Oberkorpers, verbunden mit der leich-
ten Beugung der Knie, ergibt den
Eindruck einer fast sitzenden oder
besser gesagt sich anlehnenden Stel-
lung der Figur. Die Beine sind mit
einer faltig gedachten Hose bedeckt,
die oberhalb der Knéchel wulstartig
umgeschlagen, die Unterschenkel hier
fest umschliesst. Die beschuht darge-
stellten Fiisse — der rechte etwas
vor den anderen gesetzt — ruhen
leicht auf einem recht gut modellier-
ten Widderkopf.

Der Widderkopf war einst an einem
anderen Gegenstand befestigt, er er-
scheint heute an seinem hinteren
Teile glatt gefeilt und ist hier von einer
Patinierung frei.

Diese schon seit langem bekannte
Art von Figuren war fraglos an der
Innenseite einer mit dem Sabazios-
Kult in Verbindung stehenden Hand

Abb. 1 befestigt.! Die halb sitzende, halb

sich anlehnende Stellung der Figur,

deren Fiisse auf dem Widderkopf nur leicht aufgesetzt erscheinen,
passt sich gut der konkaven Innenfliche einer entsprechend grossen
Hand an, an welcher wohl etwas iiber der Handwurzel der Widder-
kopf befestigt gewesen war. Mit Ausnahme einer solchen Figur?, die
an einigen solchen Hinden angebracht war, gleicht die Haltung der
hier vorgelegten Statuette den bisher bekannt gewordenen Figuren
dieser Art. Auch die Haltung der Hinde in der fiir die Sabazios-
Darstellungen typischen Geste der benedictio latina sowie die Bekleidung
der Statuette sind die gleichen.? Lediglich in der Kopfbedeckung ist
eine Abweichung zu verzeichnen: Sabazios-Darstellungen dieser Art
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Abb. 2

tragen immer, soweit mir bekannt, die phrygische Miitze, withrend bei
dem hier vorgelegten Stiick der Kopf mit einem Tuch, auf welchem
stehend cine Mondsichel erscheint, bedeckt ist.

Im Herzog-Anton-Ulrich Museum zu Braunschweig befindet sich
unter der Nummer AB 266 eine solche Statuette, die vor der phry-
gischen Miitze eine Mondsichel zeigt (Abb. 2). Ich gebe ihre Beschreibung
von W. Gebhard hier wieder:

., Nr. 205. Bronzestatuette Hohe 5.9 cm. Fundort Pompeji. — Bér-
tiger Mann, welcher mit Chiton und mit Beinkleidern versehen ist,
in halbsitzender Stellung dargestellt. Die Fiisse sind geschlossen und
stehen auf einem schwer kenntlichen Gegenstand, welcher von C.
Schiller fiir eine Schildkréte gehalten wurde, aber mit mehr Recht
wohl fiir ein Schwein angesehen werden muss, auf welches die Figur
ihre Fiisse gesetzt hatte. Am rechten Arm, welcher halb nach vorn
erhoben ist, fehlt die Hand, der linke Arm ist hoch erhoben und
hielt einen (egenstand, welcher abgebrochen ist. Das Untergewand
reicht bis dicht an das Kinn; das biirtige Gesicht, welches mit ge-
ringer Sorgfalt ausgefiihrt ist, wird eingerahmt von iippigem Haupt-
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haar, auf welchem eine Mondsichel angebracht ist. Die Figur scheint
demnach den Gott Lunus vorzustellen. Was fiir Symbole er in den
Hénden gehalten hat, ist schwer zu erraten. Die Gestalt war hinten
gestiitzt, indessen ist der stiitzende Gegenstand selbst abgebrochen ;
auf diese Weise erklirt sich die halb sitzende Haltung. Die Riick-
seite ist nicht mehr kiinstlerisch ausgearbeitet. Die ganze Figur ist
roh und oberflichlich gearbeitet und war nach dem unten einge-
bohrten Loch dazu bestimmt, auf irgend einen Cegenstand auf-
gesteckt zu werden.""4

Zu dieser Beschreibung ist lediglich noch berichtigend folgendes
nachzutragen: Der als Schildkréte bzw. als Schwein bezeichnete Ge-
genstand, auf welchem die Fiisse der Statuette ruhen, ist der obere
Teil eines Widderkopfes. Nur noch Teile des Gehérns und der Ohren
sind erhalten, der Rest zerstért oder abgebrochen. — Die verloren
gegangene Hand war hochstwahrscheinlich in der Haltung der bene-
dictio lating dargestellt. Der in der anderen Hand gehaltene und
jetzt ebenfalls weggebrochene Gegenstand war wahrscheinlich ein
Pinienzapfen. — Die Figur triigt eine weit nach hinten verschobene
phrygische Miitze, vor welcher eine Mondsichel auf dem Haupthaar
steht.5

Die Mondsichel ist in dem Kreis, zu dem diese Statuetten gehoren,
eines der wesentlichsten Attribute des Gottes Men, der — sei er
tigiirlich dargestellt oder nur durch eine Mondsichel allein vertreten —
nicht selten auf den Sabazios darstellenden, oder sich auf seinen Kult
beziehenden Monumenten erscheint.® Bei den wenigen, bisher bestimmt
mit Men zu identifizierenden Darstellungen erscheint dieser im All-
gemeinen bartlos. Die Mondsichel ist meistens hinter seinen Schul-
tern?, oder im Falle von Biisten, auch manchmal unter dieser dargestellt.s
Wenn es auch gesicherte Darstellungen des Men gibt, in denen er mit
einem Widder zusammen erscheint, so ist doch zuniichst dem Hahn
das mit ihm am héufigsten verbundene Tier der Stier, auf dessen
Kopf tretend er ebenfalls dargestellt erscheint. Oft erscheinen Stier-
kopfe bei auf Men und seinen Kult sich beziehenden Inschriften.®
Im Allgemeinen trigt auch Men eine phrygische Miitze; mit Sicherheit
dem Men zuzuweisende Darstellungen, wo der Gott eine Mondsichel
divekt auf dem Kopf oder an der Kopfbedeckung befestigt gedacht
trigt, sind #dusserst selten.® Eine phrygische Miitze mit einer auf
ihrem oberen Teil angebrachten Mondsichel zeigt das Relief aus Ostia,
wo in der Mondsichel ein Stern eingeschrieben erscheint.! Ebenfalls
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trigt der liegende, sich auf einen Arm leicht aufstiitzende Attis in
der Sammlung im Lateran eine mit Strahlen geschmiickte phrygische
Miitze, auf welcher eine Mondsichel mit drei in ihr angebrachten
Ahren erscheint.!?

Die weite Verbreitung des Sabazios und des Men-Kultes in Ana-
tolien sowie der Synkretismus solcher Gottheiten wie Sabazios, Men
und Attis vor allem in der romischen Kaiserzeit, aus welcher auch
die hier vorgelegte Figur stammt, sind bekannt.!® In diesem Falle
glaube ich, dass es sich bei diesem Stiick um eine Sabazios-Darstellung
handelt, dem lediglich das eine, hauptsichlichste Attribut des Men
in dem Prozess des Synkretismus dieser beiden Gotter beigefiigt
worden ist. Dafiir spricht die Haltung der Figur im Ganzen und
die der Hinde im Besonderen, des weiteren die Bértigkeit des Kopies,
der Widderkopf als Fusstiitze sowie die Anbringung der Mondsichel
in dieser speziellen Form auf dem Kopf!4, vor allem aber die Braun-
schweiger Statuette, die zweifellos eine Sabazios-Darstellung ist.
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richte tiber die Verhandlungen der Kgl. sichsischen Gesellschaft der
Wissenschaften zu Leipzig. Phil.-hist. Classe 43 (1891) Seite 119—154,
und Bosch, Clemens. Die Kleinasiatischen Miinzen der rémischen
Kaiserzeit. 1I Einzeluntersuchungen. 1 Bithynien. (Stuttgart, 1935)
Seite 259-—361.

Fiir Sabazios-Biisten siehe auch Esdaile, Katharine, A. The “‘Commodus-
Mithras” of the Salting Collection. Journal of Roman Studies VII
(1917) Seite 71—73 (und dazu ibid. VIIT (1918) Seite 183, wo Franz
Cumont fiir eine Zuweisung dieser Biiste dem Sabazios eintritt). Weitere
Biisten auch bei Nilsson op. cit. Tafel 14, I, 2.

z. B. Hardie, Margaret M. The shrine of Men Askaenos at Pisidian
Antioche. Journal of Hellenic Studies XXXII (1912) Seite 111—151;
Abb. 1 und 5.

z. B. Cumont op. cit. Tafel XV1I, 2 (auch bei Nilsson op. cit. Tafel 13, 1; Rc-
stovtzeff op. cit. Tafel XXXV, I; Lehmann-Hartleben, Karl, und Olsen,
Erling C. Dionysiac sarcophagi in Baltimore. (Baltimore, 1942) Abb. 32).
— Dass Darstellungen wie Reinach, Salomon. Antiquités Nationales.
Description raisonnée du Musée de Saint-Germain-en-Laye 2. (Paris,
1894) nr. 33 kaum solche des Men sind, hat Drexler (Roscher op. cit.
2: 2, Spalte 2741 ff.) nachgewiesen.

Cumont op. cit. Abb. 38.

Cook, Arthur Bernhard. Zeus. A Study in ancient Religion. II (Cam-
bridge, 1925) Abb. 189 (auch bei Cumont, Franz. Die orientalischen
Religionen im rémischen Heidentum. 3. Auflage. (Leipzig, 1931) Tafel
II, 5.

Vgl. die einschlédgigen Artikel bei Roscher op. cit. 2: 2, Spalte 2687—2770
(Men) und 4, Spalte 232—264 (Sabazios), und Pauly-Wissowa. Real-
Encyclopidie der classischen Altertumswissenschaft XV: 1, Spalte 689—
—697 (Men) und I:A:3, Spalte 1540—1551 (Sabazios). Ferner die hier
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erwihnten Arbeiten von Franz Cumont und Martin P. Nilsson. Vgl.
auch Curtius, Ludwig. Sardanapal. Jahrbuch des archaeologischen
Instituts des Deutschen Reiches 43 (1928) Seite 281—297. Wertvolle
Hinweise iiber Sabazios und Men auch bei Keil, Joseph. Die Kulte
Lydiens. Anatolian studies presented to Sir William Mitchell Ramsay.
(Manchester, 1923) Seite 239—266, und Robert Louis. Hellenica III
(1946) Seite 59—60; VI (1948) Seite 111—113; VII (1949) Seite 45—
46; IX (1950) Seite 39—50. Weiter Magie, David. Roman rule in
Asia Minor to the end of the third century after Christ. (Princeton,
1950) bes. Seite 457, Anm. 22, und Oesterley, W. O. E. The cult of
Sabazios: A study in religious syncretism, in Hooke, S. H. The La-
byrinth. Further studies in the relation between myth and ritual in
the Ancient World. (London, 1935) Seite 115-158; (ich verdanke die-
sen Hinweis Herrn Geo Widengren). Rohde, Erwin. Psyche. Seelen-
cult und Unsterblichkeitsglaube der Griechen. 7./8. Aufl. (Tiibingen,
1921) 11, Seite 7; (ich verdanke diesen Hinweis Fraulein Ulla Beiss).
Fir den Men-Kult, vor allem in Kabeira, vgl. Hemberg, Bengt. Die
Kabiren. (Uppsala, 1950) bes. Seite 155-159.

Vgl. die Erklarung fur die kugelartigen Aufsidtze auf den Hérnern der
Mondsichel bei Cumont. Recherches sur le Symbolisme funéraire . . .
Seite 222.
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STEN V. WANGSTEDT

Aus der demotischen Ostrakonsammlung zu Uppsala*

Quittung iiber Steuer
[TéAoc]

I. Inv. Nr. 813. Rotbraune Scherbe. Grosse: 9,5x4,5 cm.
Theben (Karnak). Ptoleméisch.

Demot. Ostrakon Uppsala 813

Umschrift

1. jlw(?) (83> P3-§r-{n>-Mn kd 3 1/2 1/12 n p3 dnj {(n) h3t-sp(?) 19(?)
2. sh Pa-rtj hat-sp 20 tpj pr sw 27
3. tpj pr sw 29 kd 4 1/12 sh Pa-rtj

Ubersetzung

(1) Tl (%), (Sohn) des Pshenmin, 3 7/12 Kite fur die Steuer (fiir) Jahr (%)
19 (%). (2) Es hat geschrieben Paret (im) Jahre 20, am 27. Tybe;
(3) am 29. Tybe 4 1/12 Kite. Es hat geschrieben Paret.

1 Aus dieser Sammlung ist frither veréffentlicht worden ,,Drei demotische Ost-
raka’* [Orientalia Suecana 2: 1 (1953), S. 9 ff.]. Durch ein Versehen ist aber das
Klischee von Nr. 665 verkehrt abgebildet worden.

3 — 547353 Orientalia Suecana. Vol. IT
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Bemerkungen

Zeile 1. p3 dng {n)> h3t-sp (?) 19 () ,,die Steuer (far) Jahr (?) 19 (%)“.
Die Zahl hat hier wegen des engen Raums eine sonderbare Form
erhalten. In Quittungen dieser Art, bei denen die namentliche Bestim-
mung der Steuer fehlt, ist die Steuer entweder fiir ein angegebenes
Jahr [vgl. MatTHA, Demotic Ostraka (1954), S. 157 f., Nr. 192-194]
oder fiir einen bestimmten Monat (vgl. MaTTHA, a. A., S. 158, Nr.
195-197) gezahlt worden [vgl. auch WILCKEN, Griechische Ostraka,
1 (1899), S. 306].1 Aller Wahrscheinlichkeit nach handelt es sich um
eine Steuer, die Tlu (?) als Gewerbetreibender bezahlt hat. Da die Art
dor Steuer dabei ganz klar gewesen ist, hat man es nicht fiir nétig
gehalten, diese auf der Quittung besonders zu vermerken (vgl. MATTHA,
a. A., S. 65).

Zeile 2-3. Pa-rtj, Paret. Zur Schreibung des Namens vgl. GrLan-
vitLg, Catalogue of Demotic papyri in the British Museum, 1 (1939),
Nr. 10524 V., Z. 12, PL 5.

II. Tnv. Nr. 1301. Braune Scherbe. Griosse: 12x19,5 em.,
Wahrscheinlich Theben. Augustus 28.

Umschrift
Hir(?) s3 Hr (s3> Klwd
irm [P3)-dj-Hnsw s3 Hrm' a3 ntj dd
n Hr-ps-bk sz "P3"-§r-(n)-Hnsw
tw=[n] mbh n n3 hd{w)> 30(?) br p3 dnj n bd-2 $m ()
sh n hat-sp 28t Krjs
. 2bd-2 &m sw 27

S e o

Ubersetzung
(1) Hatre (%), Sohn des Hor, (des Sohnes) des Kludj (2) und Petechons,
Sohn des Herma, sind es, die sagen (3) zu Harpbek, dem Sohne des
Pshenchons (4): ,,(Wir) sind voll(-bezahlt) mit*“ den 30 (?) Silberlingen
als die Steuer fiir Payne (?). (5) Geschrieben im Jahre 28 des Cisar,
(6) am 27. Payne.

1 In den von MATTHA publizierten Quittungen iiber ,,Jahressteuer“ hat die
Einzahlung in irgendeinem Monat der Sommerjahreszeit (§m), d. h. am Ende des
Jahres, stattgefunden, wohingegen in der vorliegenden Quittung die Steuer erst am
Ende des fiinften Monats des folgenden Jahres bezahlt worden ist.
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Demot. Ostrakon Uppsala 1301

Bemerkungen

Zeile 1-2. Hitr (?), Hatre (?). Zur Schreibung des Namens vgl. Kairo
30798/1 (Catalogue du Musée du Caire. Die demotischen Denkmiler,
2 (1906, Taf. 62). Statt Hr (s3) Klwd, Hor, (Sohn) des Kludj, ist
vielleicht Hrklwd, Harkludj, zu lesen, ein Name, der mir allerdings
nicht bekannt ist. Der schrige Strich in dem Namen Hr, Hor, ist — wie
es mir scheint — auch als s3 ,,Sohn‘‘ aufzufassen. Die Unterlassung
des Schreibers, gleiche Zeichen zu reduplizieren, scheint kein Zufall zu

sein. Vgl. die Schreibung érm [P3]-dj-Hnsw, wo das Zeichen 48 in4e@y

irm ,,und* auch Prifix (best. Art.) in dem Namen Petechons ist. Zu dem
Ausdruck n3 ntj dd (“ Verschreiben fiir )1 n3 ntj) als Einleitungs-

formel in Briefen und Quittungen vgl. EricuseN, Demotische Orakel-
fragen (1942), S. 9.

Zeile 4. tw={(n> mh n ,,(wir) sind voll(-bezahlt) mit“. Zu dieser
Phrase, die in Erheberquittungen der Romerzeit iiblich ist, vgl.
MartHA, a.A., S. 10. Zu mh ,fillen* in der Bedeutung von ,,voll
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zahlen” vgl. SeTHE, Demotische Urkunden zum &gyptischen Biirg-
schaftsrechte (1920), S. 176. n3 hd{w) 30 (?) ,,die 30 (?) Silberlinge*‘.
Zur Schreibung des Wortes hd ,,Silber®, ,»Silberling®, vgl. MATTHA,
a. A., Nr. 193/5, PL 18. p3 dnj n ibd-2 "$m (?)" ,,die Steuer fiir Payne (?);
wie in Nr. 813 handelt es sich auch hier um eine Gewerbesteuer.
bd-2 "$m" ,,Payne‘; oder vielleicht 7bd-2 "pr' , Mechir*.






Italienischer Harlekin im Jahre 1570.
(Beaumont, The History of Harlequin, Tafel S. 34 gegeniiber.)



GEO WIDENGREN

Harlekintracht und Ménchskutte, Clownhut und
Derwischmiitze *

Eine gesellschafts-, religions- und trachtgeschichtliche Studie

Helge Ljungberg gewidmet.

1. Dic islamischen Mystiker, die Sufis und die Derwische, haben oft
ein aus vielen verschiedenen Fetzen bestehendes, oder mit mehreren
Lappen beniihtes Kleid, also ein Flickengewand, getragen. Schon in den
dltesten Darstellungen des Stfitums, wie al-Quschayri! oder al- Hugwiri?,
wird dieses Kleid erwiihnt.® Diesen Brauch hat man durch eine beson-
dere aitiologische, fromme Anekdote fiir echt islamisch legitimieren
wollen.t Als der erste Siifi, der das Flickengewand getragen haben soll,
wird Ibrahim ibn Adham genannt.®

Unter den speziellen Sitten hinsichtlich der Zusammenflickung dieses
Kleides verdient diejenige Erwihnung, nach der Al-Yaman ibn Mu-
‘awiyah aus dem Kehrichthaufen Tuchfetzen zusammenlas, die er zu
einem Gewand nahte.¢

Schon der ilteste, wirklich beriihmte persische Mystiker, Abu Sa‘id
ibn Abi’l-Khayr, war in einen solchen Fetzenkittel gekleidet?, und die-
ser Brauch war also allem Anschein nach auch unter den persischen
Siifis sehr alt. In den Organisationen, die mit einem hervorragenden
Mystiker als Mittelpunkt, als Zentrum und Lehrer, gebildet wurden,
und die man oft Derwischorden nennt, wurde allgemein das Flicken-
gewand als das die Mitglieder bezeichnende Kennzeichen getragen.®

* Dieser Aufsatz ist mit Unterstiitzung von Humanistiska Fonden gedruckt.

1 R. Hartmann, Al-Kuschairis Darstellung des Safitums, Berlin 1914, S. 129.

2 R. A. Nicholson, The Kashf al-Mahjub by al-Hujwiri, London 1936, ss. 45-57.

3 Vgl. auch T. Andrz, Zuhd und Ménchtum, MO XXV/1931, 8. 300.

¢ Vgl. T. Andre, Die Person Muhammeds, Stockholm 1918, S. 298; Goldziher,
Vorlesungen iiber den Islam, 2. Aufl. 1925, S. 344 Anm. 129.

5 Hartmann a.A. S. VIIL

8 Andre, MO XXV/1931, 8. 300.

7 Nicholson, Studies in Islamic Mysticism, Cambridge 1921, S. 45.

8 Nicholson, Kashf al-Mahjub, ss. 45-57, wo allerlei Ansichten der $ifis itber
dieses Gewand mitgeteilt werden,

3% — 547353 Orientalia Suecana. Vol. I
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Der Name dieses Gewandes ist auch in den persischen Traktaten ein
arabischer, muraqqa‘ah, von dem Verbum raga‘a, flicken, und also ,,das
Geflickte * bedeutend.?

2. Die Annahme liegt nahe, dass dieses Flickengewand der Derwische
von den Mystikern im Islam aus der syrischen Kirche ttbernommen
wurde.? Die christlichen Asketen und Ménche der orientalischen Kir-
chen bevorzugten seit langem eine geflickte Kutte.* Die syrische Litera-
tur bietet mehrere Beispiele in dieser Richtung. So werden verschiedene
Personen erwihnt, die ein geflicktes Gewand getragen haben.t Ein Asket,
der ein solches Monchskleid tragt, wird einige Male d°barda ‘teh, ,,der mit
dem Lumpenkleid* genannt (PO XVIII, 8. 625 vgl. S. 691).% Der tech-
nische Ausdruck eines solchen Kleides lautet, dass es mfrags®da, geflickt,
ist® oder es wird auch gesagt, dass man ein aus Lumpenfetzen, ,,Lap-
pen®, rug‘e, zusammengeflicktes Gewand trigt.” Das Wort ruq'a ist ein
Substantiv von demselben Verbstamm wie das arabische raqa‘a, flicken,
das ja in der Bezeichnung muraqqa‘ah angetroffen wurde, und die syri-
schen und arabischen Termini sind also in diesem Falle nahe verwandt.

3. Sowohl Andrz wie Hartmann haben sich Indien als das Heimat-
land dieses eigentiimlichen Brauchs gedacht, und Andre weist ausdriick-
lich auf die buddhistische Sitte hin, dass ein bhikkhu sich sein Kleid von
aus Kehrichthaufen, an Leichenstitten und auf den Strassen aufgesam-
melten Fetzen zusammennéht.8

1 In persischen Texten: Kasf al-Mahgiib ed. Shukovski, Leningrad 1926, S. 49 ff.
und Asraru’l-tawhid fi maqgamati’l-S8ayh Abi Sa‘id, S:t Petersburg 1899, 8. 80:14.
Auch der berithmte Hallddj hat unter anderen Trachten auch die muragqa‘ah ge-
tragen, vgl. Massignon, Al-Halladj, Martyr mystique de 1'Islam I, Paris 1922, S.
49 f., dieselbe Tracht wie die der Qalandarderwische a.A. S. 51, vgl. ferner unten
S. 99f.

2 So Andre, MO XXV/1931, 8. 300.

3 Vgl. Oppenheim, Das Monchskleid im christlichen Altertum, Freiburg im
Breisgau 1931, S. 23; die Legende von Barlaam und Josaphat S. 40 f., vgl. auch S.
101.

4 Vgl. Andrze a.A. S. 300; ROC 20/1915-17, 8. 25 (Text), 29 (Ubers.).

5 Auch hier wird aber gesagt, dass dieses Kleid aus ruq'é besteht. Jakob
Burd®‘ani, ,,Pannarius’, wurde so wegen eines solchen Kleides genannt.

8 ROC 20/1915-17, S. 25.

" So in der unten zu besprechenden Afremlegende und in der ebenfalls unten
behandelten Geschichte von den zwei heiligen Mimen (Land, AS II, S. 339:1).

8 Andrz a.A. S. 300 Anm. 4 mit Verweis auf Oldenberg, Buddha, 8.-9. Aufl.
Stuttgart-Berlin 1923, S. 407 Anm. 1. Ausfiihrliche Angaben iiber das buddhisti-
sche Lumpenkleid wurden von Liiders, Textilien im alten Turkestan, Berlin 1936,
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Ohne bestreiten zu wollen, dass in diesem Hinweis auf indische Ver-
hiltnisse viel Wahrheit steckt — man denke ja auch an die nicht anzu-
zweifelnden Einfliisse, die gerade von Indien auf das Asketenleben ausge-
gangen sind! — mochte ich doch hier zuerst auf einen geschichtlichen
Zusammenhang die Aufmerksamkeit lenken, der geographisch und kul-
turmorphologisch niher liegt.

Tn seiner immer interessanten, oft sogar fesselnden Arbeit {iber das
Leben der orientalischen Heiligen erzihlt Johannes von Ephesus eine
seltsame Geschichte, welche die Aufmerksamkeit einiger hervorragen-
der Forscher auf sich zog.? Ein Kleriker Johannes von der syropersi-
schen Grenzstadt Amida, in dem Gebiet, wo Kultureinflisse von Byzanz,
Armenien, Mesopotamien und Iran sich kreuzten, traf in seiner
Vaterstadt einmal ein junges Asketenpaar. Der schone Jiingling trug
die Tracht eines Mimenschanspielers, seine Gefdahrtin aber, ein Mad-
chen von wunderbarer Schénheit, war im Dirnengewand. In diesem
Aufzug die Stadt durchwandernd, waren sie stindig der spottenden
Verfolgung durch die gliubigen Christen von Amida ausgesetzt. Die
Vornehmen der Stadt versuchten indessen aus listerner Begierde des
Midchens habhaft zu werden, um es in einem Bordell einzusperren, damit
sie seine Schonheit nicht nur mit den Augen geniessen konnten. Diesem
Vorgehen entgegenzutreten gelang aber dem Jiingling dadurch, dass er
das Midchen als sein Eheweib erklirte.® Dank der ihm von Gott verlie-
henen pneumatischen Gaben verstand Johannes aber, dass dieses junge
Paar keine Mimen, sondern asketische Pneumatiker waren.* Es war ihm

S. 15 f. gesammelt (vgl. auch S. 33). Dieses Lumpenkleid war mdoglicherweise ein
Gewand aus Filz, vgl. ibid.

1 Die Frage der indischen Einfliisse auf das christliche und manichiische Ménchs-
tum und Asketenleben ist mit dem Problem des vorchristlichen Asketenwesens in
Agypten und dem Vorderen Orient eng verbunden, aber diese Frage wird tiberhaupt
nicht diskutiert bei Heussi, Der Ursprung des Monchtums, Titbingen 1933, ss. 30,
166, oder Campenhausen, Die asketische Heimatlosigkeit im altkirchlichen und
frithmittelalterlichen Ménchtum, Tiibingen 1930.

z Jilicher in ARW VII/1904, ss. 373 ff.; Reitzenstein, Historia Monachorum
und Lausiaca, Goéttingen 1916, ss. 55 ff.

3 Eg ist dieses ein Fall der sog. virgines subintroductue, was Jillicher in seinem
Aufsatz behandelt. Der alteste Beleg dieser Praxis findet sich bei Paulus 1 Kor.
7:38, vgl. Lietzmann, An die Korinther I. II. 3. Aufl. Tibingen 1931 ad. loc. ss.
35-37. Was besonders die syrischen Verhaltnisse anbelangen, so behandelt diese
Burkitt, Early Eastern Christianity, London 1904, ss. 136 ff. mit Hinweis auf die
Homilien des Aphraates, ed. Wright, S. 111, und die Kanones Rabbulas, No. 2.

4 Die 1bersetzung ,,geistliche’* bei Horovitz, Spuren griechischer Mimen im
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tatsdchlich moglich, sie eines Abends zu beobachten, als sie stunden-
lang inbriinstig ihre Gebete verrichteten. Endlich gelang es ihm auch,
thre Lebensgeschichte zu erfahren. Beide aus edler Familie stammend
waren sie ganz jung miteinander verheiratet worden, hatten aber aus
Frommigkeit versprochen, nur in geistiger Ehe miteinander zu leben und
sich dauernder Wanderung hinzugeben.!

Von dem diesen jungen Asketen initierenden Heiligen wird nun aus-
driicklich gesagt, dass er nur in Lumpenfetzen oder Lappen, rug‘é, ge-
kleidet war?, das gleiche Wort, das von der Kleidung des syrischen
Kirchenvaters Afrem gebraucht wird.® Wir kénnen sicherlich vermuten,
dass der seinem Beispiel folgende junge Mimenschauspieler selbst auch
ein aus mehreren Fetzen zusammengeflicktes Gewand trug.

Nach dieser Erzahlung zu urteilen, war also ein solches Flickenge-
wand die von den Mimen um diese Zeit (- 550 n. Chr.) getragene
Tracht.

4. Diese hei Johannes von Ephesus gefundenen Angaben stimmen
nun tatsiachlich mit dem iiberein, was uns iiber das Kostiim des antiken
und spatantiken Mimenschauspielers bekannt ist. Das Bithnenkleid des
mannlichen Mimen war némlich der sogen. centunculus, der aus mehre-
ren, verschiedenfarbigen Lappen zusammengenihte Rock.¢ Der Schau-
spieler, der die komische Rolle spielte, in welcher er diesen Lumpenrock
tragen muss, wird mit dem Rollennamen panniculus genannt.® Die
gleiche Gestalt kam aber schon in der fabula atellana vor, wic der Titel

Orient, Berlin 1905, verwischt natiirlich vollkommen den technischen Sinn, vgl.
fiir diesen die ganze Arbeit von Reitzenstein, Historia Monachorum.

1 Syrischer Text bei Land, AS II, ss. 333-342; lateinische Ubersetzung Van
Douwen-Land, Joannis episcopi Ephesi syri monophysite commentarii de beatis
orientalibus, K.-Akademie van Wetenschappen, Verhandelingen, Letterkunde,
18/1889, Kap. LII (ss. 167-171). Eine auf Kollation ciner guten Handschr. be-
ruhende deutsche Ubers. bei Horovitz a. A. ss. 38 ff.

? Land, AS II S. 339:1: 8. 334:17, ,,wie in der Mimentracht®, Lsa.seola ¥!

Leasaiws, wird von dem jungen Asketen selbst gesagt.

3 AMS 3, S. 646:7; Lamy, Hymni et Sermones II, Kol. 41 vgl. unten S. 49.

* Vgl. (den Artikel) ,,Mimus*, PW 15:2/1932, (Kol.) 1747, mit Hinweisen auf
Apuleius, Apologia XIII: quid enim, si choragium thymelicum possiderem? num
ex eo argumentarere uti me consuesse tragoedi syrmate, histrionis ecrocota, mimi
centunculo? Schon von Dieterich, Pulcinella. Pompejanische Wandbilder und
romische Satyrspiele, Leipzig 1897, S. 145 Anm. 2 angefiihrt. Ferner ,,Cento (centun-
culus, centunculum)” PW 3/1899, 1932 f.

® Dieterich a.A. S. 145 mit Hinweis auf Martialis V 61, 11 £.° III 86, und II 72,
3 1. Fir panniculus vgl. Georges, Ausfithrliches Handworterbuch, 8. Aufl., 1460,
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eines Stiickes von Pomponius pannuceats, ,,die Lumpenrscke®, uns be-
lehrt.t Der in diesem Flickengewande auftretende Schauspieler spielt die
Rolle des stupidus.?

Als Ursprung dieses Lumpenrockes hat man sich zwei Moglichkeiten
gedacht. Entweder ,,wird der Lumpenrock urspriinglich der des armen
licherlichen Bauern, des plumpen rusticus sein — ... oder aber, wie der
vielfarbige Lappenrock, nur dem Wunsche mdéglichst sonderbarer
Tracht, grell in die Augen fallender Kleidung entsprungen sein.® Hier
wird also anscheinend zwischen Lumpenrock und vielfarbigem Lappen-
rock unterschieden — ob mit Recht werden wir spéter sehen.

Mit diesem aus einzelnen Lappen zusammengesetzten Rock des mi-
mischen stupidus ist schon sehr frith der Harlekinrock der italienischen
Commedia dell’ arte zusammengestellt worden.* Ungeachtet der Skepsis,
die man noch immer hier und da gegen die Herleitung der Commedia
dell’ arte aus den antiken Atellanen und Mimen antriffts, kann daran
nicht gezweifelt werden, dass der Harlekinrock eben mit dem vielfarbi-
gen Lappenrock des Mimens identisch ist. Schon das Bildmaterial
spricht hier eine zu deutliche Sprache. Zu klar sieht man auf den &ltesten
vorhandenen Abbildungen des Harlekinkostiims, dass der Harlekinrock
mit den aufgendhten, vielfarbigen Lappen mit dem centunculus iiber-
einstimmt.®

5. Wir sind also zu dem, #usserlich gesehen, etwas iiberraschenden
Resultat gekommen, dass die christlichen Asketen eine Kleidung ge-

! Hinweis von Dieterich a.A. 8. 146. Fur pannuceatus vgl. Georges a.A. 1461:
gibt nur den Titel der ,,Komddie** von Pomponius.

2 Dieterich a.A. S. 145.

3 Dieterich a.A. 5. 149.

¢ Dieterich a.A. 8. 145 ff.; Reich I 2, S. 579 f; S. 797, iiber die buntscheckige
Kleidung der Mimen im Mittelalter.

® Besonders extrem tritt diese Skepsis zu Tage in der Vorrede, die Sacheverell
Sitwell zu Beaumont, The History of Harlequin, London 1926, beigesteuert hat,
vgl. 8. IX: ,,anyone who has pursued the quarry even at a short distance through
theatrical history disbelieves the silly theory that any of the Masks of the Italian
Comedy have descent from the buffoons of the Roman stage. The region of true
comedy can be perfected, but not much enlarged; and so, given like conditions, the
same types are bound to appear time after time.*

8 Vgl. die folgenden Abbildungen bei Duchartre, La Comédie Italienne, Paris
1924, ss. 115, 117, 119 f., 148, die letzte Stelle die Parallelgestalt von Arlecchino
néamlich Trivellino; bei Beaumont a. A. ss. 26, 32, 34, 46, 50 (z.T. dieselben wie bei
Duchartre). Mit Recht ist darum Bieber, The History of the Greek and Roman
Theater, Princeton 1939, S. 419 f. in diesem Punkt ganz positiv.
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Abb. 1. Italienischer Harlekin im Jahre
1671. (Beaumont, The History of Harle-
quin, Tafel S. 38 gegeniiber.)

tragen haben, die nichts anderes ist als die Harlekintracht aus der ita-
lienischen Commedia dell’ arte, die sich als Ableger der fabula atellana
und des mimus in neuerer Zeit herausgebildet hat. Welches war dann die
Ursache, dass der Asket gerade diese Kleidung iibernommen hat? Diese
Frage kann dadurch beantwortet werden, indem man auf zwei Um-
stinde Riicksicht nimmt: erstens auf den Charakter der Rolle, deren
Inhaber den centunculus trug, zweitens darauf, welcher Wunsch das
Leben des christlichen Asketen, besonders desjenigen der syrischen
Kirche, beherrscht und sein dusseres Benehmen diktiert hat.

Wir haben schon darauf hingewiesen, dass die mimische Rolle, deren
Triger in den centunculus gekleidet ist, durch die Stupiditéit charakteri-
siert wird: es handelt sich hier um die Rolle des stupidus. Des weiteren
genoss der Mimenschauspieler im Allgemeinen nur geringe Achtung, oft
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wird er in der Gesellschaft als einer ihrer niedrigsten Kategorien ange-
horend erwéahnt. So ist eine gewohnliche Zusammenstellung die: scurree,
mimg, insipientes.!

Der bei Johannes von Ephesus geschilderte junge Asket tritt nicht
nur als Mimenschauspieler auf, er tut es in der Gesellschaft einer Dirne
dazu sowie in den licherlichen Lappenrock gekleidet, was ihn zum Inha-
ber der Rolle eines ,,Hanswurst‘‘ charakterisiert. Etwas Veriachtliche-
res lisst sich, dusserlich gesehen, nicht denken. Dieses ist indessen der
springende Punkt! Man betrachtet denjenigen Asketen am weitesten in
seiner Askese fortgeschritten und der Heiligkeit nahegekommen, der
sich in seinem Ausseren so niedrig wie nur méglich gibt und sich damit
moglichst die Verachtung aller Menschen zuzieht.

In der syrischen Kirche ist dieses Asketenideal vor allem mit der Ein-
richtung der Wanderménche, der £eviredovreg, verbunden.? Diese, die
als Geistbegabte, als mvevuartixol, bezeichnet werden, betteln um ihre
Nahrung, diirfen aber nur die kleinste Miinze nehmen und lediglich eine
bestimmte Summe Geld besitzen. Sie dirfen keine feste Heimat haben,
sie sind Vertreter der asketischen Heimatlosigkeit. Erlaubt es die Jah-
reszeit, so schlafen sie draussen im Freien, sonst miissen sie sich irgend-
wie ein Nachtquartier, moglichst aber ein schlechtes wie einen Viehstall
u. i., suchen. In ihrer Kleidung miissen sie das moglichst licherlichste
Aussehen anstreben. Sie sollen es vermeiden, dass ihnen irgendje-
mand eine Ehre erweist, und aus diesem Grunde stellen sie sich oft so,
als ob sie unwissend oder verriickt wéren. Sie bemiihen sich also ganz
deutlich darum, verachtet zu werden, und man diirfte nicht fehlgehen in
der Annahme, hierin eine praktische Anwendung des Prinzips der $ifita
zu sehen. Dieser syrische Ausdruck, der in Monchskreisen anzutreffen
ist, bedeutet, dass man sich selbst verachten soll, sich als ein Nichts be-
trachten muss. Dieses ist die wahre Demut. Derartige Grundsitze fin-
det man schon unter den dgyptischen Ménchen?, und sowohl Ausdruck
wie auch Vorstellung trifft man bei dem sog. Johannes von Lyko-
polis.* Diese Asketen besitzen die Gabe des Geistes und der Beweis dafiir

1 PW 15:2 a.A. Kol. 1748 mit Hinweis auf Quintilianus VI 3, 8.

Fiir das Folgende vgl. Reitzenstein, Historia Monachorum, ss. 55 ff.

3 Heussi, Das Ménchtum, S. 237.

Vgl. Wensinck, New Data concerning Syriac Mystic Literature, Amsterdam
1923, 8. 8. Fiir die Identitét dieses sog. Johannes von Lykopolis mit Johannes
von Apames vgl. Hausherr, OCP XIV/1948, ss. 3-42. Fiir die Vorstellung hinsicht-
lich der Notwendigkeit der §izit@ vgl. Budge, The Book of Governors I-1I, London
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ist, dass sie die Gedanken anderer Leute lesen konnen und alles, was
geschehen ist oder wird, wissen. Auch dieses ist ein Zug, der in den sy-
rischen Asgketen- und Monchsviten oft wiederkehrt.!

In der Biographie des heiligen Afrem finden wir verschiedene dieser
charakteristischen Ziige. Die vorausgesetzte Situation ist die, dass Basi-
lius von Caesarea Afrem zum Bischof einsetzen will. Es heisst dort:
,,Und nach vier Jahren sandte der heilige Basilius zwei von seinen Dia-
konen nach ihm, um ihn zum Bischof zu machen, und er sagte zu ihnen:
,Sehet, wenn ihr in Edessa eintretet, werdet ihr einen Mann ¢n Lumpen-
fetzen, ruq‘é, gekleidet finden, der lehrt. Und auch tbrige Kennzeichen
erzihlte er ihnen: ,Nehmet ihn vorsichtig! Und auch wenn er sich ver-
ricckt, $atia, stellt, so verlasset ihn nicht!” Und als sie kamen und in die
Stadt eintraten, vernahm es der Heilige, und als er diese, die nach ihm
fragten, sah, kleidete er sich in seinen Mantel von vielen Farben und ging
auf die Strasse wihrend er Brot ass und secin Speichel herunterfloss.
Dieses tat er, weil er sich vor der Priesterwiirde fiirchtete. Und als sie
nach ihm fragten, wurde ihnen gesagt: ,Dieser ist Afrem.” Aber sie hicl-
ten ihn fir verriickt, $@fd, und kehrten zu Basilius zuriick. Als dieser
sie sah, verstand er und sagte zu ihnen: ;Warum habt ihr ihn verlassen?’
Diese wiederum sagten: ,0, unser Vater, weil wir sahen, dass der Mann
verriickt, §afya, ist, liessen wir von ihm ab.® Aber er sagte zu ihnen: ,0,
kostbare Perle, die verborgen ist und die die Welt nicht kennt. Ihr secid
es niamlich, die ihr verriickt, $afana, seid, er aber ist vollkommen! 2

In dicser kleinen amusanten Erzihlung bemerken wir die folgenden
Ziige: Basilius ist Pneumatiker und hat darum das Benehmen Afrems
voraussehen konnen. Afrem, der dem Prinzip der &itata huldigt, stellt
es so an, dass sowohl sein Aussehen wie sein Auftreten so veridchtlich

1893, I S. 82; IT S. 183. Es hat den Anschein, als ob gewisse Faden zu der Humi-
litastheologie des Origenes liefen. Vermittler dirfte wie gewohnlich Euagrius sein.
Urspriinglich liegt aber hier, wie Reitzenstein es gesehen hat, ein Hinfluss des
Kynikertums vor, vgl. Hellenistische Wundererzahlungen, Leipzig 1906, ss. 67 ff.,
wo auch die Tatsache unterstrichen wird, dass ,,Handwerker und entlaufenec Skla-
ven sich durch Schamlosigkeit und rein korperliche Enthaltsamkeit in den Ruf
der Philosophen bringen koénnen! Fiir die soziale Verankerung des Kynikertums
ist diese Bemerkung sehr wichtig.

1 Vgl. Budge a.A. II, S. 119; ss. 323-335.

2 Der Text findet sich mit kleinen Abweichungen in AMS 3, 8. 635; Lamy,
Hymni et Sermones 11, Kol. 71-73; mit Kiirzung des Nebenséchlichen bei Brockel-
mann, Syrische Grammatik, 4. Aufl. Berlin 1925, 8. 38*. In der oben gegebenen
Ubersetzung folgten wir der zuletzt genannten verkiirzten Auflage.
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wie nur méglich erscheinen, denn es wiirde gegen §itiita verstossen, wenn
er mit der priesterlichen Wiirde bekleidet werden wiirde. Basilius end-
lich, der seine Motive versteht, preist ihn als den vollkommenen Asketen,
der die §7tatd@ konsequent durchfithren kann.!

Nun sehen wir in dieser Afremvita, deren legendirer Charakter uns
nicht aufhalten darf?, denn uns interessiert ja nur das Zusténdige, dass
Afrem — der doch in der syrischen Kirche der grosse Lehrer und die
Idealgestalt ist und darum als typisch fiir die Idealbildung zu gelten hat,
einen richtigen Lumpenrock trigt. Dieses Flickengewand wird an einigen
Stellen erwdhnt und es lohnt sich, die dabei verwendeten Ausdriicke
etwas niher zu betrachten. So heisst es (Lamy IT Kol. 51 = AMS 3, S.
646:7), dass er ,,in Lappen gekleidet war‘, I°6#§ (h)wd ruq‘é, oder dass er
eine ,,Kapuze anhatte und in Lappen gekleidet war®, sim kosita walbis
ruq‘é (Lamy II Kol. 49 = AMS 3, S. 644 f.). Bei der Beschreibung seiner
Person, dem eikonismds (Lamy II Kol. 41 = AMS 3, S. 641), wird von
seiner Tracht gesagt: ,,Seine Kleider bestanden aus vielen Lappen in
Schmutzfarbe oder (in einer anderen Lesung) ,,Seine Kleider waren
Lappen, von vielen Farben, schmutzig.“* Selbst wenn die letztere Uber-
setzung sich auf einen schlechteren Text als die erstere stiitzen wiirde,
kann an der Tatsache an sich, dass Afrem einen vielfarbigen Lappenrock
getragen hat, nicht gezweifelt werden, denn es heisst (Lamy II Kol. 71 =
AMS 3, 8. 655), dass ,er sich seinen wvielfarbigen Mantel anzog*, labsah
(h)ywa lema‘preh saggi gauné.*

Wir kénnen auch noch hinzufiigen, dass Afrem sich als ,» Fremdling*,
aks‘ndid, also als Eevitedwy, bezeichnete (Lamy IT Kol. 49 = AMS 3, S.
645). Aus seiner Vita geht geniigend klar hervor, dass Afrem ein Wan-
derleben fiihrte.

Wir kehren zu dem jungen, mit seiner schénen Frau in einer rein gei-
stigen Ehe lebenden Asketen zuriick. Ebenso wie seine junge Frau war

1 Das Wort g°mir ( =Tékeiog) wird T Kor. 3:6 verwendet!
2 Uber den ,,legendaren Charakter der Biographie, besonders bei der Reise
nach Agypten, vgl. Polotsky, Orientalia 2/1933, ss. 269 ff.

3 Im ersten Fall, AMS 3, S. 641, lautet der Text:
N sy Lo U.L:‘*m a8y o ood auhul Cadalwe
Im zweiten Fall, Lamy II Kol. 41, ist der Text:

N ainy Ll Likao Lasss o 00a wodul codilwe

* Warum auch Bedjan Femin.-Suffix in lab§ah gibt, weiss ich nicht.
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er selbst aus guter Familie und von hoher Stellung. Aber um Gott zu
dienen, hatte er seine Verkleidung gewiihlt, so wie seine Frau die ihrige.
Dadurch waren sie unglaublich weit auf den Weg der christlichen Voll-
kommenheit gelangt, und die Erzdhlung des Johannes atmet die tiefste
Bewunderung fiir ihre Heiligkeit. Dieses Streben, in ihrem Ausseren
auf eine so verichtliche und licherliche Weise wie nur irgend moglich
zu erscheinen, haben wir ja in der Afremerzihlung als das massgebende
Ideal unter den Asketen der syrischen Kirche kennengelernt. Man soll
sich um &itatd bemithen, man soll einen §afd, einen blédsinnigen oder
verriickten Menschen darstellen, einen halb Mitleid, halb Verachtung
erweckenden Dummkopf. Der junge Asket bietet ein Musterbeispiel
dieses Ideals. Welche raffiniertere Symbolik liesse sich denken, als den
Lappenrock anzuziehen, der vom Mimenschauspieler getragen wird, des-
sen Rolle eben die eines ,,Hanswurstes‘ ist? So spielt im Schauspiel des
Lebens der christliche Asket die gleiche Rolle wie auf der Bithne der
panniculus und trigt darum dieselbe Tracht wie dieser!!

So wird der Lappenrock zu der Tracht, die am deutlichsten von allem
das Streben der syrischen Wanderasketen nach vollkommener Demut
charakterisiert. Etwas derartiges liegt offenbar auch dem Tragen des
Flickengewandes im Islam zu Grunde. Durch das Anziehen eines solchen
Kleides bezeugt man eine vollkommene Demut. Sehr hiibsch kommt
dieses bewusste Streben nach Vollkommenheit durch Lacherlichmachen
der eigenen Personlichkeit in einer Anekdote iiber Bayazid BistamI zum
Ausdruck. Ein Asket bittet Bayazid um Rat, wie er zum mystischen
Erlebnis gelangen kénnte, welches er ungeachtet von dreissig Jahren
Gebet und Fasten nicht erreicht hat. Bayazid erteilt ihm den Rat, sein
Haar und seinen Bart zu rasieren, sein Gewand aufzuschiirzen und sich
um den Leib ein Kleid von (Ziegenhaar oder) Wolle, gilim, zu binden,
sich einen Sack mit Niissen um den Nacken zu hédngen, in den Bazar
zu gehen, besonders aber in die Quartiere der Stadt, in denen er am
besten bekannt ist, und den Burschen des Bazars eine Nuss fiir jeden
Schlag, den er bekommt, zu versprechen. Dieser Forderung vermag
aber der Asket nicht nachzukommen.?

Man erkennt unschwer in diesem Auftrag und in dieser Tracht das

1 Sind die bei Cumont, L’Egypte des astrologues, Briissel 1937, 3. 147 Anm. 1
erwihnten centiculosi usw. die Vorganger der christlichen panniculi ?
2 Nicholson, The Tadhkiratu’ 1-Awliy4 of Shaykh Faridu’ d-Din ‘Attar I, Lon-
don 1905, S. 146:8 ff. Hugwiri, Ubers. Nicholson, S. 45 sagt, dass Salmén al-Farist
ein solches Wollkleid getragen hatte.
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Benehmen eines stupidus. Besonders die Rasur von Haar und Bart ist ja
im Mimus fiir den mimus calvus genannten Schauspieler charakteristisch.?
Wir werden spiter im Islam den Qalandarderwischen begegnen, die
dieselbe Tradition fortsetzen.2 Was hier auf dem sakralen Gebiet fort-
lebt, findet sich auf dem derb-komischen Gebiet wieder in der bekannten
Geschichte von ,,Tausend und eine Nacht‘* tiber den liebeskranken Mann,
den zweiten Bruder des Barbiers, der von der Frau des Vesirs zum
Gespott und Spass dadurch gemacht wird, dass er seine Kleider ablegt,
sein Haar und seinen Schnurrbart abrasieren ldsst. Dieses Abrasieren
macht ihn in den Augen der sich an seinem lécherlichen Benehmen
ergotzenden Weiber besonders verichtlich.?

Dass im Islam das Tragen des Lappenrockes doch immer als eine um-
strittene Gewohnheit gilt, wird daraus ersichtlich, dass sich auch in den
Kreisen der Siifis und Derwische selbst oft eine Polemik gegen das
Flickenkleid findet. Diese Polemik wird zwar religiés-ethisch motiviert:
anstatt als Zeichen demiitiger Gesinnung zu gelten, wurde der Lumpen-
rock schliesslich als ein seinen Triger vor anderen Menschen auszeich-
nendes Gewand aufgefasst, es ist seine besondere Distinktion, die ihn
firr frommer und gottesfiirchtiger als seine muslimischen Briider kenn-
zeichnet. Was ein Zeichen der Demut sein sollte endet damit, ein Zei-
chen des Hochmuts zu sein; oder aber das Tragen des Lappenkleides
wird als Kennzeichen von Hiresie angesehen.*

6. Wir haben den Ursprung des Lappenrockes als eines vom Mimus
getragenen Biihnenkleides festgestellt und fanden heraus, dass eine
Theorie das Flickengewand auf die Tracht der Bauern zuriickfiihrte.
Der stupidus im Mimus wire somit kein anderer als der Typus des
dummen Bauern.

Aus Italien wissen wir, dass der Lappenrock, cento (von dem centun-
culus Deminutivform ist) von Bauern, Mauleseltreibern und Sklaven

1 Fir den mimus calvus vgl. Reich a. A. I 2, 8. 578 f.; PW 15:2, 1748.

2 Vgl. unten 8. 99 f.

3 Alf lailah wa lailah ed. Macnaghten, Calcutta 1839, I, ss. 255 ff., bes. S. 257:
9 ff. Er ist ganz wie ein mimus calvus: gefarbte Augenbrauen, rasierter Schnurr-
bart und Bart, rot geschminkte Wangen.

&:.yl\ e oSl Bedae QA))L.»J\ Paaie VmLS\J\ (g-dso ot
¢ Vgl. Nicholson, The Kashf al-Mahjub, Neuaufl. London 1936, S. 46, 48; 94;
Shukovski, ss. 51:6-7; 53:2 ff.; 115:6-7.
Fiir die Polemik gegen muragga‘ah vgl. auch Nicholson, The Kitab al-Luma*
fi’l-Tasawwuf, London 1914, S. 51 und arab. Text S. 187:19-188:1.
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getragen wurde.! Die Stellen in Apuleius, Metamorphoseon, wo dieses
Kleid erwahnt wird, widersprechen dieser Angabe nicht, obgleich es sich
da vor allem um die niedrigsten Schichten der Gesellschaft handelt,
u. a. um Réuber als Triager des Fetzenkleides, I 6; VII 5, 9; IX 12, 30.

Wir sprachen noch nicht von der Farbe dieser Bauerntracht. Diese
war in Italien in der Antike — wie {ibrigens noch in moderner Zeit —
die blaue, und zwar in moderner Zeit eine schwarzblaue Farbe.?

Blau, kabid, war aber auch der Derwischmantel nach Hugwirl und
dieser Umstand wird auf verschiedene Weise erklirt. Man sagt u. a.,
dass blau die Farbe der Trauer ist, diese Welt ist eine Heimat des Trau-
erns und darum ziemt es sich, dass der Mystiker, der iiber die Trennung
von Gott, iiber die Unvollkommenheit, iiber den Verlust eines lieben
Freundes oder iiber fehlgeschlagene Hoffnungen trauert und die Farbe
der Trauer, blau, trigt.3

Die in dieser Erkldrung gegebene Angabe, dass blau die Trauerfarbe
in Iran gewesen wire — denn wir lesen dieses in dem iltesten neupersi-
schen Traktat {iber die Mystik — ist also unter dem Vorbehalt ganz be-
rechtigt, wenn wir hinzufiigen, dass daneben auch schwarz verwendet
wurde.*

Diese Trauerfarbe, blau oder schwarz, ist nun in Iran auch die Farbe
des Bauernstandes gewesen. Die Farbe der Derwischtracht war also in

1 Vgl. PW 3, 1932 f. und Daremberg-Saglio, Dictionnaire, I 2, 1013 f., beide
mit Literaturangaben.
2 Dieterich a.A. S. 175, der auch auf Juvenalis III 170 verweist:

contentusque illic ueneto duroque cucullo

dazu das Scholion: quales cucullos habent Perusini.

Diese, mit dem Rock verbundene schwarzblaue Kapuze, cucullus, behandeln
wir in Abschn. 8. Zwar wird nicht ausdriicklich gesagt, dass es die Bauern sind, die
diesen blauen cucullus tragen, aber 1, kontrastiert ja Juvenalis Rom mit einem mar-
sischen oder sabinischen Tisch, d.h. eine bauerliche, lindliche Umgebung; 2. sehen
wir doch, dass ein solcher cucullus eben von der Landbevolkerung getragen wird.

3 Nicholson a.A. 8. 53.

* Vgl. z.B. Massé, Le livre de Gerchésp, I. II, Paris 1951, S. 267 = ed. Teheran
1939, S. 468:23; Firdausi, Ubers. Mohl IV, S. 554: hier blau und violett, ed. Tehe-
ran III, S. 369:4 kabiid u banaf$; Moses Xorenaci II 60: schwarzgekleidete Jung-
frauen, kusank® seuazgestk® (seav ist das iranische Lehnwort siydv > seav, Hiibsch-
mann, Armenische Grammatik I, S. 489:363). Das urspr. parthische Epos Wis u
Ramin bietet mehrere Angaben, so wird blau als Trauerfarbe erwiahnt bei Wardrop,
Visramiani, London 1914, ss. 11, 164 = ed. Minovi, S. 40:14 ff.; 239:5 (kabiid).
Schwarz kommt als Farbe der Trauertracht bei Wardrop a.A. 8. 181 = ed. Minovi,
S. 260: 119 vor.
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dem alten Heimatland der Derwische die gleiche wie die nicht nur der
Trauer, sondern auch der Bauern. Die bekannte Schilderung in Bunda-
hisn ed. Anklesaria, S. 32: 5-6, sagt, dass der Gott Spihr die dunkle Farbe
der Bauern anzog.! Hier ist die Bezeichnung fiir diese Farbe das Wort
ydénén, dic Adjektivableitung von ydén. Dieser Terminus bezeichnet
offenbar eine Farbenskala, die sich von blau bis griin erstreckt und viel-
leicht eigentlich nur die dunkle Farbe im Allgemeinen angibt.? Es ist
also nicht dic blaue Farbe als spezifisch die bloue Farbnuance, die die
Farbe der iranischen Bauerntracht ausmachte, sondern blau als eine
Nuance des Dunklen, des Finsteren, des Disteren. Diese Tatsache
stimmt damit iberein, dass — wie wir soeben sahen — die Trauerfarbe
die dunkle Farbe iiberhaupt ist, also nicht nur schwarz, sondern auch
blau. Der Bauernstand trug eine Farbe, die mit derjenigen der dunklen,
finsteren Erde moglichst iibereinstimmend war, wic es sich fiir diesen
Stand auch ziemte.

Wenn wir nun zu Italien zuritckkehren, so stellten wir schon fest, dass
die Kleidung der Bauern dort sowohl in antiker, wie in moderner Zeit
eine blaue Farbe hatte. Dieser Umstand hat aber eine grossere, prin-
zipielle Bedeutung, denn wie neuere Forschungen aufgezeigt haben, war
unter den indo-germanischen Volkern die Farbe des dritten Standes
sozusagen als Standesfarbe entweder blau, schwarz oder griin, d. h. die
dunkle Farbe iiberhaupt.?

7. Nun gibt aber Hugwirl an, dass der Lappenrock der Derwische
gerade von dunkelblauer oder dunkler Farbe war. Er verwendet in der

1 Nach der richtigen Interpretation, die sich bei Wikander, Vayu I, Lund 1941,
S. 27 f. findet. Der Text lautet: utas patmdcan i ysénén patmoyt, brahmak ¢ vastrycsih
dast, ,,und er zog die dunkle Tracht an, das Kleid, welches der Bauernstand trug®.

2 In gewissen modernen Dialekten, wie afghanisch, bezeichnet das entsprechende
Wort §in die griine Farbe, vgl. Morgenstierne, An Etymological Vocabulary of
Pashto, Oslo 1927, 8. 711:217. So auch in der (mittel)soghdischen Sprache, *y$’yn,
griin, vgl. Benveniste, Textes Sogdiens, Paris 1940, Gloss. 5. 242. Das sakische
dsseina wird von Konow, Primer of Khotanese Saka, Oslo 1949, 8. 95 im Gloss.
mit ,,blau‘ iibersetzt, aber das Kompositum dsseinaggiana wird von Liiders, Texti-
lien im alten Turkestan, Berlin 1936, S. 9 wohl richtig mit ,,dunkelfarbig* wieder-
gegeben.

3 Vgl. Dumézil, Albati, russati, uirides und Vexillum ceeruleum, beide Aufsitze
unter dem Titel ,,Rituels indo-européens & Rome* (No. 3-4) in Textes et commen-
taires, Paris 1954 (Klincksieck). Unter den deutschen Bauern des Mittelalters
waren die ,hier und da sogar gesetzlich vorgeschriebenen Farben Grau (fir den
Alltag) und Blau (fiir den Feiertag)“, Bartels, Der Bauer, Leipzig 1900, 5. 44. Vel
auch Dumézil a.A. 8. 72 Anm. 15.

4 — 547353 Orientalia Suecana. Vol. I
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Stelle, wo er diese Angabe macht (in einer Anekdote) nicht wie frither
die Farbenbezeichnung kabid, sondern das Wort y&iSan.! Dieses Wort
ist aber nur eine Wechselform von yadin, die neupers. Entwicklung von
mittelpers. y&n, dem wir eben in dem Bundahi$n als Standesfarbe des
Bauern begegnet sind, die Bezeichnung der dunklen Farbe, die sowohl
blau wie griin enthalten kann. Andere Angaben aus den Viten der Safi-
meister und Heiligen bestitigen aber unseren allgemeinen Eindruck,
dass die Kleidung der Derwische eine unbestimmte dunkle Farbe auf-
wies, dic man auch mit schwarz bezeichnen konnte.? In dieser Hinsicht
stimmen sie ja mit den christlichen Ménchen und Asketen des Vorderen
Orients iiberein.? Besonders in der syrischen Kirche war die Tracht der
Monche oder der asketisch-celibatidren ,,Bundessshne von schwarzer
Farbe.4

Unter den Derwischen hat es aber scheinbar eine Kleiderallegorie
gegeben, die an diejenige von Alt-Tran erinnert. Dort war namlich nicht
nur der Bauernstand in schwarz gekleidet, sondern der Kriegerstand in
rot und die Priester in weiss.? Dieser Brauch ist aber schon als indo-
germanisch zu betrachten.® Anspielungen auf diese Farben: weiss, rot
und schwarz (oder blau oder griin) finden sich nun in einigen Stellen der
Derwischliteratur. So heisst es in den Biographien Aflakis iiber die
Meister der tanzenden Mevleviderwische: ,,Im Traume, sagt er, sich ein
rotes Kleid anziehen oder rot sehen, das ist Vergniigen oder Freude;
griin bezeichnet den Asketismus, weiss die Gottesfurcht; blau und
schwarz — das ist Trauer und Sorge.”” Diese Angabe erfordert wohl
keinen Kommentar. Es ist wohlbekannt, dass rot nicht nur die Farbe

1 Nicholson, Kashf, S. 69 =ed. Shukovski, 8. 77:11. Die Farbenbezeichnung
kabud geht iber Pahl. kapdt auf ap. kapautake, blau und indisch kapéta, was
eigentlich die Farbe der Taube, also graublau, bezeichnet, zuriick, vgl. Horn,
Grundriss der neupersischen Etymologie, Strassburg 1893, Nr. 842,

? Vgl. Nicholson, Tadhkirat, 8. 111 f.: der Derwisch ist siydh-rang, schwarz-
farbig.

¥ Oppenheim a.A. ss. 71 ff., 148. Typisch genug wird oft ein Adjektiv wie fuscus
verwendet, ebenso pullus. Selten sind ater und niger, Oppenheim a.A. S. 73.

* Braun, Ausgewihlte Akten persischer Martyrer, BKV 22/1915, 8. 86; auch bei
Oppenheim a. A. S. 148 angefiihrt.

® Vgl. die soeben 8. 53 erwahnte Bundahi$nstelle. Fiir den Priesterstand sind
die Zeugen besonders zahlreich, die Mobads waren immer — wie noch heute die
Parsenpriester — weiss gekleidet.

® Nach den auf 8. 53 in Anm. 3 erwahnten Forschungen Dumézils,

? Huart, Les saints des derviches tourneurs, I, Paris 1918, S. 251.
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des Krieges, sondern auch die des Vergniigens und der Liebe ist.* Es
bereitet auch keine Schwierigkeiten, dass die dunkle Farbe in ihren drei
Nuancen differenziert ist.

Eigentiimlicher ist eine andere Angabe, die sich bei “Attar in seinem
grossen biographischen Werk iiber die Heiligen findet. So fithrt er nach
Hatim Asarum folgende Aussage an: ,,Jeder, der in diese Richtung
(madhab) eintritt, muss die Tode schmecken! den weissen Tod (maut
al-abyad), der der Hunger ist, und den schwarzen Tod (maut al-aswad),
der die Geduld (shtimal) ist, und den roten Tod (maut al-ahmar), der das
Tragen von muragqe’ ist."> Warum gerade das Anziehen des Lappen-
rockes hier als der rote Tod bezeichnet wird, vermag ich vorldufig noch
nicht zu sagen. Wahrscheinlich hat man die symbolische Bedeutung
der drei Farben auf das Leben des Derwisches verteilen wollen, und
da haben auch die anderen zwei Farben Dienst leisten miissen, selbst
wenn die Symbolik nicht mit ihrer urspriinglichen Bedeutung iiber-
einstimmend war.

Eine sicherlich ziemlich alte iranische Farbensymbolik begegnet uns
in Wis u Ramin an einer Stelle, wo uns eine etwas reichere Farbenskala
geboten wird. Die Erzieherin, dayah?®, der jungen Prinzessin Wis schreibt
an ihre Mutter Sahri und beschwert sich {iber den Eigenwillen der ver-
wohnten Fiirstin, die mit den ihr gegebenen Kleidern nicht mehr zu-
frieden ist, sondern sogar mit 60 Farben missvergniigt ist und von ihnen
sagt:

Gelb, das ist passend fiir Taugenichtse,
Blau, das ist passend fiir Trauernde,
Weiss ist das, was fiir ekelhafte Alte passend ist,
Zweifarbig ist das, was Schreibern ansteht.
Wis u Ramin, ed. Minovi, S. 40:14-15.*

Hier bringt die georgische Ubersetzung, die in vielen Fillen einen
alteren und urspringlicheren Text als den jetzt vorliegenden neuper-
sischen bewahrt hat, die vermisste rote Farbe, denn es heisst:

Wenn ich ihr rot gebe, sagt sie, dass dies fiir Dirnen ist.
Wardrop, Visramiani, S. 11.

1 Vgl. unten S. 56 Anm. 1.

2 Nicholson, Tadhkirat I, S. 250: 4 {f.

3 Uber den Begriff dayah vgl. Widengren, Feudalismus im alten Iran (Studia
Ethnographica Upsaliensia), Kap. III.

4 Fiir blau finden wir hier wie gewohnlich kabiid.
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Die rote Farbe als die Liebes- und Freudenfarbe ist ja, wie schon er-
wihnt, wohlbekannt.! Gelb als die, eine Herabsetzung andeutende
Farbe kehrt ebenfalls immer wieder.?

Da. die dunkle Farbe in Iran innerhalb der Farbenallegorie also einer-
seits den Bauernstand, den dritten Stand bezeichnete, andererseits die
Farbe der Trauer war, liegt die Frage natiirlich nahe, warum die Der-
wische gerade diese Farbe zu der ihrigen erwihlt haben. Als Nichstlie-
gendes kann gewiss immer angenommen werden, dass sic diese Farbe
ihrer Tracht sowie vieles andere von den christlichen Asketen und Mén-
chen nur geerbt haben.® Aber damit hat man das Problem nur etwas
weiter zuriickgeschoben, denn es gilt ja doch klar zu machen, aus wel-
chem Grunde dann die christlichen Asketen und Ménche, zumal die
wandernden, das dunkle Bauernkleid gewihlt hatten; denn mit der Be-
merkung, dass die Monche sich das Gewand der Bauernbevélkerung an-
eigneten, ist ja keine wirklich befriedigende Erkldarung gegeben. Niemand
wohl kann ernstlich behaupten, dass alle christlichen Asketen und Mén-
che aus Bauernkreisen gestammt haben. Das Gegenteil ist leicht zu
beweisen. Die Problemlage ist also diejenige, dass wir sowohl im
Christentum wie im Islam Wanderasketen antreffen, die offenbar voll-
kommen bewusst das dunkle Kleid des Bauernstandes angelegt hatten.
Dieser Umstand ist besonders deutlich im iranischen Islam zu beobach-
ten. Da nun die Farbenallegorie, und damit die dunkle Farbe in Iran,
wie hervorgehoben wurde, eine grosse Rolle gespielt hat, kann man
nicht umhin zu fragen, ob nicht der geflickte, dunkelblaue Derwisch-

1 Vgl. Meier, Trilogie altindischer Machte und Feste der Vegetation, Ziirich und
Leipzig 1937, 1 ss. 20-22, 62-64 und pass. Vgl. Register ,,Rot”, Das Weib im alt-
indischen Epos, Leipzig 1915, S. 198; HwbddA VII, 821 f. rot als die Hochzeits-
farbe.

2 Vgl. Dumézil a.A. 8. 56 und Meier, Das Weib, S. 199 Anm. 1; HwbhddA III,
581 f.

3 Nach den Forschungen Tor Andrees kann ja doch nicht bezweifelt werden, dass
ausseres Benehmen und leitende Ideen in ihrer Lebensfithrung von den Sifis aus
dem Christentum iibernommen worden sind, vgl. Andre, Zuhd und Ménchtum,
MO XXV/1931, ss. 296-327; I myrtentradgarden, Stockholm 1947. Ich benutze
die Gelegenheit, noch auf ein charakteristisches und m.W. bisher unbeachtetes
Detail hinzuweisen. Wie bekannt, ist die Ubergabe des zerfetzten Derwischkleides,
hirqah, vom Meister an den Schiiler, eine feste Einrichtung unter den Siifis und
Derwischen. Dieser Brauch war aber bereits in der syrischen Kirche offenbar feste
Tradition, vgl. Braun a.A. 8. 241:32, wo Mar Giwargis dadurch Ménch wird, dass
ein alterer Monch ihm sein Kleid um den Nacken wirft.
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mantel in Iran auch bodenstindig sein kann und somit hier vielleicht
ein Fall von Konvergenz in der Kulturentwicklung vorliegt.

Das Wort fiir Derwisch, das neupers. darwi¥ ist ja nur eine neupers.
Entwicklung aus dem mpers. daryod!, das selbst eine Wechselform in
mpers. driyod hat?, wiederum eine mpers. Fortsetzung des avest. driyu.
Dieses Wort bedeutet in Avesta ,,arm‘. Leider sind die Stellen, in denen
es in Avesta vorkommt, semantisch nicht sehr ergiebig, aber es diirfte
doch einleuchtend scin, dass dieser Terminus eine kultisch-soziale Be-
deutung hat und das Wort eine sakrale Armut bezeichnet.®> Diese Auf-
fassung hat eine nahe Beriihrung mit einer gewichtigen Feststellung:
der Terminus driyu ist im Munde Zarathustras ein durchaus positiver
Begriff, wihrend dagegen ,,der vedische Sprachgebrauch mit einer ty-
pisch negativen Wortbildung einen Begriff ablehnt, ,,der zu den grund-

1 Neupers. darwis ist keine regelrechte Entwicklung aus darys§, sondern es stellt
vielleicht eine volksetymologische Verdrehung dar, da darwi$ namlich als ,,Tir-
steher gedeutet wird, vgl. Vullers, Lexicon, I, 839 (= daryoz). Laut des Artikels
von Margoliouth ,,Dervish® in ERE IV, 8. 642a tritt am frithesten in der arabi-
schen Literatur die Form daryd$ auf. Leider gibt der betr. Verfasser, Margoliouth,
keinen Textverweis.

2 Fir diese Wechselform vgl. parth. niysday, ,,Hoérer”, auditor, im Gegensatz
zu mpers. niydédy. Die Form driyod wiare leicht als die parthische, darya$ (<< *driydd,
mit Hitbschmann, Persische Studien, Strassburg 1895, S. 62 Anm. 1 und 8. 248),
als die mpers. Lautentwicklung zu verstehen. Diese Erklarung findet sich nicht
bei Nyberg, Hilfsbuch des Pehlevi, Glossar, Uppsala 1931, s.v. 8. 59, wo ein mir
wenig einleuchtender, ziemlich komplizierter Erklirungsversuch geboten wird.
Fur die Richtigkeit meiner Auffassung konnte die soghdische Form des Wortes
Sryws (vgl. unten 8. 59) sprechen, da ja hinsichtlich der Lautgestalt alterer Kul-
turworter die nahe Ubereinstimmung zwischen soghdisch und parthisch eine wohl-
bekannte Tatsache ist, vgl. Gauthiot, MSL 19/1914-16, ss. 125 ff. Eine Wech-
selform von p. daryds ist darydd. Offenbar verhalt sich diese Form daryds za driyos
wie daryd$ zu *driyos.

3 So Nyberg, Die Religionen des alten Iran, Leipzig 1938, S. 194, wo Y. 34:5
diskutiert wird, und 8. 458, wo der Verf. die bedeutsamen Worte aussert: ,,Ge-
schichtlich gesehen liegt nichts Unwahrscheinliches darin, dass Zarathustras maga
eine Art primitives arisches Ménchstum dargestellt hatte. Hier méchte ich nur
anstatt ,,primitiv‘ ,,archaisch* sagen. Nachdem meine Untersuchung schon abge-
schlossen war, wurde ein Aufsatz von Barr, Avest. dragu-, drigu-, in Studia Orien-
talia Toanni Pedersen ... dicata, Copenhagen 1953, ss. 21-40 publiziert. Neben
Ubereinstimmungen in der Auffassung treten hier auch abweichende Meinungen
zutage, auf die ich hier nicht n#her eingehen kann. Gewisse Verschiedenheiten
sind indessen auch dureh den verschiedenen Ausgangspunkt der Untersuchung
bedingt.
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legenden der éltesten zarathustrischen Gemeinde gehért‘‘.? Diese nega-
tive Wortbildung ist ddhrigu, ,nicht dhrigu’. Nun scheint es gerade von
Bedeutung zu sein, dass dieses Wort in der vedischen Literatur gerade
Indra und sein Gefolge bezeichnet.? Aber Indra und die Maruten sind
die Kriegsschar par excellence. Die Schlussfolgerung ist somit die, dass
die Krieger, der zweite Stand, ddhrigu sind, wihrend Zarathustra mit
seinen Gefolgsleuten driyu ist. Nun wird ja Zarathustra als Priester,
zaotar, geschildert (Y. 33:6), aber es wiire wohl trotzdem nicht unmég-
lich, dass er seine Schiiler unter den Bauern und Hirten, also im
dritten Stand, gefunden hat.® Es ist doch auffallend, wie sich die Ge-
danken Zarathustras um die Landwirtschaft, die Weideplitze, um die
Kiihe und Hirten (Bauern) bewegen, ein Umstand, auf welchen wir
spiter zuriickkommen werden.

Betrachten wir nun die Gathas etwas niher, so finden wir sogleich,
dass Zarathustra und seine Anhénger nicht nur als ,,arm*, driyu, sondern
auch mit anderen, offenbar technischen Termen bezeichnet werden.
So sind sie ,,Freunde, frya, ,,Wissende®, vaedomno, urvada, und Ma-
gaangehdrige, magavan.t Diese fiinf Termini umschreiben verschiedene
Aspekte seines Gefolges, seiner ,,Gemeinde‘‘. Freunde sind sie insofern,
als sie untereinander durch verpflichtende Freundschaft verbunden
sind, urvada, weil sie den in der ,,Gathagemeinde* geltenden Satzungen,
urvatd, folgen. Als Wissende werden sie bezeichnet, weil sie iiber das
esoterische Wissen verfiigen. Das riitselhafte Wort magavan endlich
gibt an, dass sie mit dem grossen maga in Verbindung stehen, ihm ange-
héren. Der Terminus maga ist sozusagen das Schlagwort des Bundes,
den Zarathustra gestiftet oder jedenfalls geleitet hat.s

1 Wikander, der arische Mannerbund, Lund 1938, S. 53.

? Wikander a.A. 8. 50 f. hat die Belege gesammelt. Nun steht ddhrigu auch fiir
das Dasagva-Kollegium RV VIII 12:2, und fiir die A$vins V 73 2 ed. und VIIIL
22:11, was etwas stoérend ist. Aber es wire wohl denkbar, dass sie das Epitheton
von Indra und den Maruten iibernommen haben. Fiir die Aévins als Repriasentan-
ten der dritten Funktion, aber trotzdem nicht als unkriegerisch vgl. unten S. 97.

3 Fur den Erfolg ausschlaggebend war diese Tatsache nicht, sondern dieses,
dass ein Landesfiirst, wie es wohl doch Vi$taspa war, ihm seine Hilfe anbot und
die neue Lehre annahm. Eben darum ist der Blick nicht auf die Schiiler Zara-
thustras gemeinhin gerichtet.

4 Vgl fur frya: AirWb 1026; vaedomno: AirWb 1314 ff.; urvada: AirWh 1537;
magavan: AirWb 1111 f.; Nyberg, Die Religionen, 8. 147. Ein naheres Studium
dieser Begriffe hoffe ich in der Zukunft geben zu kénnen.

® Es ist das besondere Verdienst Nybergs, auf die Bedeutung des Begriffs maga
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Weil die Bundesbriider Zarathustras auch als driyu bezeichnet werden
ist es gewiss nicht ohne Bedeutung, dass in demselben ostiranischen
Milieu, in dem Zarathustra wirkte, dieses Wort im (mittel)soghdischen
drywd(k) fortgelebt hat.! Dieses gibt hier in den soghdischen Uberset-
zungen buddhistischer Texte selbstverstdndlich den den wandernden
Bettelmonch bezeichnenden Terminus bhskkhu wieder.2 Der Umstand,
dass es moglich war, bhikkhu durch dryws(k) zu iibersetzen, zeigt, dass
dieses letzte Wort eine Bedeutungssphire besitzt, die sich ungefihr mit
der von bhikkhu deckt. Das buddhistische Wandermdnchstum selbst
kann wohl in diesem Fall als vorbildlich gelten.?

Unsere Schlussfolgerung ist also die, dass das Wort driyu im alten
Iran ein technisches Wort gewesen ist, welches die Mitglieder der Jiin-
gerschaft Zarathustras angab, sofern sie gich durch sakrale Armut,
vielleicht auch durch Bettelgang, ausgezeichnet haben. Aber von Y.
46:1 abgesehen, wo Zarathustra fragt, wohin er entflichen soll, eine
Stelle, die auf ausgefithrte Wanderschaft zu deuten doch wohl unmdog-
lich ist, sowie von einigen Stellen in der Zarathustralegende Dénkart 7,
die von den Wanderungen Zarathustras zwar sprechen, aber nicht von
einer ihn begleitenden Jiingerschar, finden wir in den avestischen oder
auf avestisches Material zuriickgehenden Texten anscheinend nichts,
was auf Wanderung als sakrale Institution deuten kénnte.* Hier muss

energisch hingewiesen zu haben, es sei denn, dass seine semantische Deutung des
Terms sich nicht bew#hren wiirde.

1 Dieses Wort drywsk kommt offenbar vor allem in buddhistischen Texten vor,
vgl. Sutra des Causes et des Effets, IT 1 Paris 1926, Z. 210, und in der Form dryws
Textes Sogdiens, Paris 1940, 7:187. Barr a.A. 8. 40 verneint die Existenz von
dialektalen Formen, hat nicht an unser Wort gedacht. Jedenfalls wird es von ihm
nicht erwéahnt.

z Das Paliwort bhikkhu geht ja auf bhiksit zuriick, eine Ableitung aus der De-
siderativbildung bhiksate (vgl. Charpentier, Die Desiderativbildungen der indo-
iranischen Sprachen, Uppsala 1912, S. 70 f.) aus bhaj-, zuteilen, avest. bag-. Denn
das Zuteilen Gottes entspricht dem Begehren des Menschen, Gott ist bhaga, der
Mensch ist bhikst. Zwar ist nur in Indien ein solcher Terminus belegt wie bhiksi,
aber Zarathustra héatte sich ebenso gut anstatt mit driyu, arm, bediirftig, mit einer
iranischen Entsprechung von bhiksi bezeichnen kénnen.

3 Schon im Leben Buddhas spielt das Wandern ja eine entscheidende Rolle.
Seine Jiinger sind diejenigen,

Die umgeben den Siegreichen, den Fithrer auf der Wanderschaft.
Samyutta Nikdya, Vol. I 8. 192.

4 Nyberg deutet, wie bekannt, diese Stelle in der ,,Krisengatha® auf die ver-
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aber des Terminus urvag- in den Gathas gedacht werden. Denn dieses
Wort ist genau dasselbe wie skr. vraj-, ,,wandern®, oft ,,herumwandern,
eine Wurzel, die in der Asketenbezeichnung parivrajaka wiederkehrt.
Dieser Terminus bedeutet also wértlich ,,der Herumwandernde® und
bezeichnet den Wanderasketen. Dieses Wort ist also nur eine Wechsel-
bezeichnung zu bhiksi.* Mit den indischen Termini bhiksit und parivra-
jaka korrespondieren somit die avestischen Ausdriicke driyu und urvag-.
Eine Wanderung zu Gott kann in der irdischen Welt symbolisch durch
das stete Herumwandern ausgedriickt werden. Die irdische Wande-
rung wird zu einem Symbol der Gotteswanderung. Es ist wohl am
sichersten zu konstatieren, dass eine Wanderschaft zwar wahrschein-
lich existiert hat — man denke ja auch an die Verbreitung des Zoro-
astrismus nach Westen, wie sonst wire diese ,Mission* zustande
gekommen? — dass aber leider sichere Belege fehlen.? Erst in der Sas-
sanidenzeit begegnet uns die wandernde zoroastrische Jiingerschaft als
feste Einrichtung, dieses Mal im Westen und bezeichnenderweise als
mit den Magiern verkniipft.

In den syrischen Akten des Katholikos Mar Aba wird von einem Gau,
rustakd = mpers. rostak?, aus der Provinz Adarbaidjan folgendes mit-
geteilt:

Dort versammeln sich nimlich die Magier aus dem ganzen Perser-
reich, um das torichte Gemurmel? des Zardust bar Spidtahman zu
lernen, Leute, die aller Wahrheit Feind sind. Sie ziehen herum in
Scharen und Banden, folgen ihren Meistern, schwiitzen und strei-

zweifelte Lage Zarathustras, als er seinen eigenen Stamm verlassen muss, Die
Religionen, ss. 233 ff.

1 Vgl. ERE X, S. 716a (Religious Orders) und unten S. 63.

* In der Zarathustralegende sind aber folgende Umstinde zu beachten: Zara-
thustra befindet sich wihrend zweier Jahre auf Wanderungen, genau so wie die
modernen Derwische Irans. Seine Missionstatigkeit erstreckt sich von Tiirin bis
Sakastan. Diese beiden Gesichtspunkte wurden von Jackson, Zoroaster, New York
1899, 8. 38 hervorgehoben; vgl. auch ss. 43-46 und S. 207, wo er tatsichlich Y.
46:1 auf die Wanderungen Zarathustras bezieht,

# Fir den Verwaltungsbegriff rostdk vgl. vorlaufig Altheim-Stiehl, La nouvelle
Clio V/1953, S. 280, wozu man vieles hinzufiigen kénnte, doch dariiber in anderem
Zusammenhang .

¢ Uber das Gemurmel, refnd, der Magier vgl. Wikander, Feuerpriester in Klein-
asien und Iran, Lund 1946, ss. 29 ff. und Nau, RHR 95/1927, ss. 149 ff., wo auch
unserer Stelle gedacht wird.
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ten in dem Gefasel ihres Irrtums, kreischen und stottern und knir-
schen mit den Ziahnen wie Wildschweine.

Braun, Ausgewihlte Akten Persischer Martyrer, BKV222, 8. 2042

Aus diesem Text geht klar hervor, dass die Magier unter Fithrung
ihrer , Meister’ in turbulenten Scharen herumziehen. Auf das Auftreten
dieser Scharen kommen wir andernorts zu sprechen.? Auffallend ist es,
dass hier von den ,,Meistern®’ der Magier gesprochen wird. Es kann wohl
keinem Zweifel unterliegen, dass das syrische Wort rabbdné (sg. rabbd)
dem mpers. 0stdt (< awvistat) entspricht, welches in der neupers. Form
ustad eben von den Sufimeistern und Derwischoberhduptern verwendet
wird.? Nicht nur der Terminus fiir Derwisch selbst darwi$, sondern
auch die Bezeichnung des Derwischoberhauptes, ustdd, haben also
Vorginger in der technischen Sprache der altiranischen Zeit.

Die Tatsache, dass solche Scharen, aus einem Meister und seinen
Jingern bestchend, im Lande herumziehen, erinnert uns wiederum an
die Stelle in Bahman Yt. IIT 27, 29 (42), wo es heisst, dass PeSotan zu-
sammen mit 150 Schiilern, die in Kleider von schwarzem Zobelpelz
gekleidet sind, hervortritt.* Die syntaktische Konstruktion der Sitze,
ebenso wie die fast episch anmutende Wiederholung in I11 27, 29 deutet
auf das avestische, verlorengegangene Original von Bahman Yt.5 Das

1 Syrischer Text bei Bedjan, Histoire de Mar-Jabalaha, de trois autres patri-
arches, d’un prétre et de deux laiques nestoriens, Leipzig 1895, s. 240 f.

2 Vgl. Feudalismus im alten Iran, Kap. III.

3 Das Wort ostat wird auch von den juristischen Lehrern verwendet, wozu aller-
dings zu bemerken ist, dass die Jurisdiktion in den Héanden der Magier lag, Chri-
stensen, I.'Tran sous les Sassanides, 2. Aufl. Kopenhagen 1945, ss. 299 ff. Im mani-
chaischen Text M 95 wird ,,Schiiler”, haddgird, gegen ,,Meister", avistdd, kontras-
tiert, MirM 1I, S. 27 318 R 2 a—b.

4 Die Stellen sind in meinem Buch, Feudalismus im alten Iran, Kap. I wieder-
gegeben und iibersetzt. Fiir diese Stelle vgl. auch unten S. 90. Das Wort fiir Zobel
ist ein interessantes Kulturwort; vgl. GrIrPh I 2, S. 32; Lagarde, Gesammelte Ab-
handlungen, Leipzig 1866, S. 71:178, wo schon Hinweis auf Bundahidn 31:3 ( = ed.
Anklesaria, S. 96:12); Charpentier, ZDMG 73/1919, S. 134, wo die Herleitung
aus indisch srmara:simale behandelt wird, er aber eigentiimlicherweise dieses
Wort nicht mit dem bei Hesychius erwahnten ciftwp zusammenstellen will. Tat-
séchlich finden wir aber im Pahlavitext Anklesaria S. 96: 12 das Wort simdr ge-
schrieben siydah simar, Mo, vgl. Unvala, The Pahlavi Text ,,King Husrav and his
Boy*, Paris o.J., S. 21 ad. loc., wo das Material zusammengestellt ist. Das Wort
wandert weiter und tritt im Arabischen als samir auf.

5 Schon West hat auf die syntaktischen Eigentiimlichkeiten hingewiesen, dass
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fir ,,Schiller”* verwendete Pahlaviwort hdvist gibt avest. aédrya wieder.!
Nun werden in der Pahlaviliteratur havi$t und hérpat oft zusammen er-
wahnt, hérpat ist aber die mpers. Lautstufe von avest. aédrapati.? Peso-
tan von 150 Schiilern umgeben entspricht also gewissermassen einem
aédrapati von 150 aédrya-s umgeben, denn aédrapats und agdrya treten
auch in Avesta zusammen auf.? Die schwarze Farbe des Zobelpelzes
erinnert nun einerseits an die schwarze Farbe der kriegerischen Bundes-
organisationen, andererseits an die dunkle Farbe, die wir ja in Iran als
die Farbe der Bauern und Hirten gefunden haben. Jedenfalls kann
Pesotan mit seinen 150 Schiilern nicht als ein Exempel priesterlicher
Organisationen angesehen werden, denn da wire die Farbe weiss gewe-
sen, und wir haben in einer anderen Arbeit auf Grund verschiedener Kri-
terien diese Stelle als ein Beispiel der ménnerbiindlerischen Organisation
angefiihrt. Die Erziehung mit Lehrern und Schiilern war niamlich nicht
nur in Priesterkreisen iiblich, sondern auch in adeligen und kriegerischen
als eine Vorstufe des Eintretens in den Mannerbund.? Eine gewisse
Form sozialer Organisation mit wandernden Jiingerscharen hatte sich
im alten Iran -— wie offensichtlich auch in Indien — herausgebildet,
und dieser Organisationstypus konnte eben in alle drei Klassen der Ge-
sellschaft Eingang finden. Darum hindert nichts daran, in den sich um
Zarathustra scharenden Schiilern, die ebenso wie ihr Meister driyu ge-
nannt werden kénnen, dem Hirten- und Bauernstand Angehérende zu
sehen, die sich um den priesterlichen Fithrer Zarathustra in einem Wan-
derbund zusammengeschlossen haben.®

in den aus dem Avestischen iibersetzten Pahlavitexten das Verbum am Anfang des
Satzes steht, vgl. SBE V, S. LIII.

1 Vgl. Bartholoma, AirWb 19 b.

? Wikander, Feuerpriester, S. 28 Anm. 3 gibt mehrere Stellen, wo hdvi$t und
hérpat zusammen erscheinen. Man kann z.B. Bahman Yt. IT 40 hinzufiigen.

3 AirWb 20 b f., vgl. z.B. Yt. 10:116: siebzigfach ist der Bund (mifira) zwischen
diesen zwei Kategorien.

¢ Widengren, Feudalismus im alten Iran, Kap. I1I.

5 Zarathustra, der Priester, als Beschiitzer des Dritten Standes, erinnert uns an
die korrespondierenden Verhiltnisse in Indien. Aryaman, ein Gott, der die herr-
schende Tatigkeit vertritt und an die Herrschergétter Mitra—Varuna angeschlossen
ist, ist an der Ehe besonders interessiert. Die Ehe — ebenso wie alles, was mit
Fruchtbarkeit zu tun hat — ist aber fiir die nahrende Aktivitat der Gesellschaft,
»der dritten Funktion* um mit Dumézil zu sprechen, als besonders charakteristisch
anzusehen, vgl. Dumézil, Le troisiéme souverain, Paris 1949, S. 164. Man muss sich
dann fragen, ob ,,die Hochzeitsgatha", Y. 53 Zarathustra nicht nur als ,,personlich®,
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Wir kénnen an dieser Stelle nach Indien zuriickkehren und die mit
der Wurzel vraj- zusammengesetzten Worte etwas nidher betrachten.
Dann werden wir einige fir unser Thema bedeutsame Beobachtungen
machen.

In dem vorbuddhistischen Indien spielten die heimatlosen Bettel-
asketen, gewohnlich unter dem Namen Sannyasin bekannt, eine grosse
Rolle. Solche bettelnde Wanderasketen werden aber auch als parivrds,
parivr@jin, pravajin, parivrijoke in den Texten erwihnt.! Man findet
in den Upanishaden einige interessante Ausserungen iiber sie. So be-
kommen wir zu wissen, dass die Parivrajakas in 4 Kategorien eingeteilt
werden, von denen die Paramahansas die dusserste Strenge reprisen-
tieren. Es heisst von ihnen:

Die Paramahansas sind diejenigen, welche ohne Stab, kahlkoptig,
mit Lumpen und Lendentuch bekleidet, ohne bestimmte Abzei-
chen und ohne bestimmte Lebensweise, obwohl nicht unsinnig,
doch gleichwie Unsinnige einherzichend, Dreistab, Wassertopf,
Feldflasche, Seitenlocken, Wassersieb, Trinkschale, Schuhe, Sitz,
Haarlocke und Opferschnur von sich tuend, in einem verlassenen
Hause oder bei einem Gottertempel weilend, kein Recht, kein
Unrecht, keine Unwahrheit mehr kennen, alles ertragen, bei allem
gelassen bleiben, Erdklumpen, Steine und Gold fiir gleich erachten,
und, wie es gerade kommt, bei allen vier Kasten das Betteln be-
treibend, ihre Seele erlésen, — ihre Seele erlosen.

Deussen, Sechzig Upanishad’s des Veda, 3. Aufl. Leipzig 1921, S. 715 =
Aérama-Upanishad 4.

Von dem Sannyasin, der Wechselbezeichnung der Komposita mit
vraj-, heisst es entweder, dass iiberhaupt alles dem Asketen verboten ist,
sogar das Lumpenkleid (Deussen a. A. 8. 702, Kanthaéruti-Upanishad
5) oder auch — mit einer kleinen Anderung der angefiihrten Verse:

sondern auch gewissermassen als ,,offiziell” beteiligt zeigt, eine Frage, die hier
nicht behandelt werden kann.

1 In den buddhistischen Palitexten kommt oft der Terminus paribdjjaka (pari-
vrdjaka) als Bezeichnung der nicht-buddhistischen Wanderasketen vor. Aber auch
in einem anderen Zusammenhang spielt die Wurzel vraj- eine grosse Rolle. Die
erste buddhistische Weihe wird n#amlich pabajjd, eine Pali-Entwicklung aus pra-
vrajyd, genannt. Das Sanskritwort hat offenbar seit éltesten Zeiten ,,das Aus-
wandern‘‘, das Hinausgehen aus der Heimat angeben kénnen.
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Topf, Trinkschale und Feldflasche,
Die Dreistiitze, das Schuhepaar,
Geflickter Mantel, Schutz gebend
Bei Frost und Glut, das Lendentuch,
Badehose und Tuchseihe,

Dreifacher Stab und Uberwurf,

Was hinausliegt iiber dieses

Das alles meidet der Asket.

Deussen a. A. S.690, Sannyasa-Upanishad 4.

Eine andere Stelle, Kanthasruti-Upanishad 2 (Deussen a. A. S. 699)
gibt dem Sannyasin freie Wahl zwischen einem zerrissenen Kleid und
einem solchen aus Baumbast.

Wir sehen also, dass der wandernde Bettelasket, der die hochste Ar-
mut praktisieren will, das Flickengewand tragen kann und darf, den
Fall ausgenommen, dass er sich zur allerhéchsten Stufe erheben will, wo
sogar dieses Kleid wegfallen muss.! Dieser bettelnde Vagant wird im
Allgemeinen mit einem Kompositum von vraj- bezeichnet (daneben auch
als sannyasin). Wandertum, mit vraj- bezeichnet, und Lumpenkleid
scheinen also intim miteinander verbunden zu sein.

Schon im Anfang von Abschnitt 3 haben wir kurz erwihnt, dass die
buddhistischen Bettelmonche, die ja ein Wanderleben fiihrten, ein
Flickengewand trugen. Buddha hat also diese um die Zeit seines Auf-

tretens kursierende Sitte — wie so vieles andere? — von den Wander-

asketen iibernommen. Aber charakteristisch genug hat er diese Sitte
nicht als Regel vorgeschrieben sondern seinen Monchen die freie Wahl
iiberlassen, das Lumpengewand zu tragen oder es zu unterlassen. Der

1 Vgl. Dhammapada 395:

Parhsukaladharam janturm kisamm dhamanisanthatam
ekarn vanasmirh jhayantam tam aham briimi brahmanam.

Wer, diirr, dass du die Adern siehst,
Zur Kleidung alte Lumpen liest,
und einsam sinnt, wo Biaume stehn,
Brahmane nenne ich nur den.

Ubers. Franke, Dhamma-Worte, Jena 1923 (Religiése Stimmen der Valker), S. 88.

? Z.B. die Tonsur, die ja hier und da in dieser Untersuchung gestreift wird, vgl.
oben S. 50 f. und unten 8. 65, 77, auf welche wir aber nicht niaher eingchen kénnen.
Offenbar steht aber das Haarscheren mit den iibrigen Zeichen der Verachtlichkeit
in intimer Verbindung, vgl. Franke a.A. S. 24,
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gegen den alternden Meister intrigierende Schiiler Devadatta versuchte
zwar eine rigorose Praxis auch in dieser Hinsicht durchzusetzen, konnte
aber damit nicht durchdringen. Davon erzéhlt Cullavagga VIII 3, 14.
Der Terminus technicus fiir dieses Flickenkleid ist hier und anderswo
in den buddhistischen Texten pamsukila. Dieser Name kehrt oft in
Mahavagga wieder, wo die Regeln fiir die Kleidung der Ménche ange-
geben werden.! Interessant ist, dass Ananda diese Lappen des Fetzenge-
wandes ,,wie ein Reisfeld” angebracht hatte, also wohl wie Vierecke,
Mahavagga VIII 12, 1-2.2 Es ist wichtig zu notieren, dass das bud-
dhistische Monchskleid nicht dunkel, sondern gelb war, vgl. Milinda-pafiha
T 23 (wo auch die Tonsur erwihnt wird), also die in Indien wie anderswo
verdchtliche Farbe aufwies.

Wenn wir nun zur Farbe des Derwischkleides zuriickkehren, so sahen
wir bereits, dass diese die dunkle, entweder die schwarze oder dunkel-
griine oder graublaue war. Aber wir haben noch nicht festgestellt, dass
diese Farbe und somit das Derwischkleid kein anderes als die Gewandung
der Hirten oder der Bauern war. So scheint es aber tatsdchlich der Fall
zu sein. Von Ibrdhim ibn Adham, der nach der Legende aus Ostiran
stammte und zwar dort als Konig iiber Baly?® herrschte, wird erzihlt,
dass er bei seiner Bekehrung zum Sifitum sein goldgesticktes Gewand
gegen das Filzkleid seines eigenen Hirten vertauscht habe.

Er sah einen Hirten, in Filz gekleidet und mit einem kuldh aus Filz
auf den Kopf gesetzt, der das Kleinvieh vor sich hertrieb. Er sah
zu: es war sein eigener Knecht. Sein goldgesticktes gaba’ und seinen
verzierten kuladk gab er ihm und das Kleinvieh schenkte er ihm. Das
Filzkleid aber nahm er von ihm und zog es an und den kulah aus
Filz setzte er sich auf den Kopf.

Nicholson, Tadhkirat I, S. 87:14-17. (= Hallauer, Die Vita des Ibra-
him B. Edhem, Tiirkische Bibliothek 24, 8. 17, etwas abweichend.)

1 Die Upasampadi-Ordination sagt: ,,Das asketische Leben begniigt sich mit
einem Gewande, das aus weggeworfenen Lumpen besteht,” Seidenstiicker, Pali-
Buddhismus in Ubersetzungen, Breslau 1911, S. 436. Das Wort parisukila, das
fiir dieses Kleid gebraucht wird, bedeutet eigentlich ,,Kehrichthaufen®. Der Tré-
ger eines solchen Gewandes heisst pamsukaladhara oder parhsukillaka. Da das Wort
parisu (< skr. pamsu) eigt. Erde, Boden, Staub bedeutet, finden wir hier eine nahe
Verkniipfung mit der Erde.

2 Mahavagga VIII handelt iiberhaupt von der Tracht der Bhikkhus.

3 Nach Andrz, I myrtentradgarden, Stockholm 1947, 8. 102, war er jedoch ein

Araber von dem Stamm Banu ‘Adl.
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Abb. 2. Ein Vogelfangerim Lappen-
gewand. (A Survey of Persian Art,
Oxford 1938, Vol. V, Pl. 865.)

Das hier erwihnte Filzkleid, namad, ist ein Stoff mit alten ,,Ahnen‘
in Iran. Es wird als ,,Filzdecke®, nomata erwahnt Vd. 8:1.1 In dieser
Legende — und die Legenden sind ja fir das Zustédndliche sehr wertvoll
— wird also das von Ibrahim ibn Adham, einer der #ltesten iranischen
Siafis, getragene Derwischkleid als das typische Hirtenkleid angegeben.
Die Legende hat vielleicht sogar aitiologische Bedeutung, sie will wahr-
scheinlich auf diese Weise erklidren, weshalb der beriithmte Stafimeister
das dunkle Filzkleid der Hirten zu tragen pflegte.

Es scheint uns bedeutsam zu sein, dass im modernen Iran die zoro-
astrische Bevolkerung, die ja entweder eine lédndliche ist, oder doch eine
den niederen Klassen angehorende, immer noch fiir ihre Tracht auf dem
Lande dunkle Farben benutzt?, wie iibrigens schon fiir édltere Zeiten

1 AirWb 1068b gibt filschlich ,,Reisig” an, fiir die korrekte Bedeutung vgl.
Benveniste BSL 32/1931, S. 82 und Liiders ABAW 1936:13, S. 16 f.

2 Vgl. ERE VI 8. 154b den Artikel ,,Gabar®. Browne, A Year amongst the
Persians, London 1893, ss. 87, 361, 363, 370 usw. sagt aber, dass sie gelbe Farben
tragen miissen, die — wie bekannt — die verachtete Farbe im Orient ist, vgl. Mez,
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Abb. 3. Ein Derwisch in
dunkler Spitzkapuze und
langen Armeln. (Andre, I
myrtentradgarden, Stock-
holm 1947. Titelbild.)

durch europiische Reisende bestitigt wird.! In diesem Falle hat sich
offenbar eine alte Tradition bewahrt. Uberhaupt aber trug die Bauern-
bevolkerung Irans dunkle Farben, z. B. blau.?

8. In seiner fesselnden Arbeit ,,Pulcinella‘ wollte Albrecht Dieterich
den spitzen, konischen Hut sowie die Kapuze als die Kopfbedeckung des
Mimenschauspielers behandeln. Er zeigte, dass dieser Spitzhut oder

Die Renaissance des Isldms, Heidelberg 1922, S. 46, iiber das Edikt, welches den
Christen und Juden die gelbe Farbe der Kleider vorschrieb. Gelb ist aber auch in
Indien und Europa die Farbe der verachteten Kategorien, vgl. Dumézil, Albati,
russati, uirides, 8. 56, und Meyer, Trilogie altindischer Michte, II, S. 187 Anm. 3;
III, 8. 57. Vgl. oben 8. 56 Anm. 2. In Indien findet man indessen auch eine Schwan-
kung zwischen gelb und schwarz als die Farben der Vai§yas und der Sudras.

! Nach R. du Mans, Estat de la Perse en 1660, ed. Schefer Paris 1890, S. 42 trug
die zoroastrische Bevolkerung Kleider von rauchgrauer Farbe. Nach Chardin,
Voyages, Amsterdam 1711 T. 9, 8. 135 ,,aimant la couleur brune ou feuille morte*.
Dieser Verfasser beschreibt die Zoroastrier als Ackerbauer.

2 Vgl. du Mans a.A. 8. 247. Das Material war Wolle, karbas, was als Derwisch-
tracht in Tadhkirat oft erwahnt wird.
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Abb. 4. Tanzender, nackter Clown mit
Spitzhut. Bronzelampe aus Hercula-
neum. (Weege, Der Tanz in der Antike,
Abb. 238.)

Abb. 5. Tanzende und handeklatschende Clowns mit Spitzhut. (Weege a. A. Abb. 9.)

spitze Kapuze urspriinglich fiir die Kleidung des Bauernstandes sowohl
in Griechenland wie in Italien bestimmt war, dass diese Kopfbedeckung
aber spiter von den Priestern iibernommen wurde, zugleich auch eine
Bedeutung als Freiheitssymbol als auch sonderbarerweise als Narren-
hut bekam.! Der spitze, konische Hut wird auch heute noch von dem
Zirkusclown getragen, aber in der Regel ist er nicht die Kopfbedeckung
des Harlekins in der Commedia dell’ arte.? Eigentlich war Dieterich
doch nicht imstande aufzuzeigen, dass der memus tatsachlich den ko-
nischen Hut getragen hatte. Aber Reich konnte mit Hilfe der lateini-

1 Dieterich, Pulcinella, ss. 153—-182. Unter den Italikern wurde aber der koni-
sche Spitzhut in vorrémischer Zeit auch von den Kriegern getragen, vgl. Couissin,
Les institutions militaires et navales, Paris 1931, S. 117, Fig. 39, 42. Vgl. unten
S. 97.

2 Dagegen tragt offenbar Puleinella bisweilen den hohen, spitzen Narrenhut,
vgl. die Gravure von Callot bei Flogel, Geschichte des Grotesk-Komischen I, die
Abb. S. 56 gegeniiber.
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Abb. 6. Tanzende Mima mit
Spitzhut. (Bieber AJA 43/
1939, S. 640. Hier nach Ori-
ginalphoto.)

schen Glossen der Theaterterminologie beweisen, dass mimus calvus,
ein spezieller Typus unter den Mimenschauspielern, némlich der Glatz-
kopf, tatsichlich apiciosus genannt wurde.! Er trug ndmlich apex, den
konischen Spitzhut.? Es geht also eine direkte Entwicklungslinie vom
mimus calvus zum Zirkusclown, was auf den italischen Wandgemilden
deutlich zu sehen ist, auf die Dieterich die Aufmerksamkeit lenkte.> —

1 Reich, Der Mimus, I 2, Berlin 1903, ss. 447 ff., bes. S. 448: apiciosus = calvus
calvaster. Vgl. indessen den antiken ,,Pulcinella mit Spitzhut, Bieber a.A. Fig.
555 = Dieterich a.A. S. 169.

2 Reich selbst vergleicht die Abbildung bei Dieterich a.A. S. 166.

8 Vgl. die vorhergehende Anmerkung und die Abbildungen bei Dieterich a.A.
S. 143 (= Weege, Der Tanz in der Antike, Halle 1926, S. 11 Abb. 9 =hier Abb. 5)
und S. 181; Weege a.A. S. 168 Abb. 238 =hier Abb. 4; S. 171 Abb. 241. Der ein-

5 — 547353 Orientalia Suecana. Vol. IT
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Abb. 7. Schwedischer Gaukler mit
Spitzhut, auf einem Biren reitend.
(Nasstrom, Forna dagars Sverige,
S. 337.)

Eine tanzende syrische Mima trigt einen mit Schellen versehenen Spitz-
hut — vielleicht auch den centunculus.t

Wihrend also im Abendland der konische Spitzhut sich zum Narren-
hut entwickelt?, lebt er im Morgenland lange als sakrale Kopfbedeckung
fort. So sind z. B. die Priester in Dura mit einem solchen Hut beklei-
det.? Dass die persischen Derwische in gewissen Ordensgesellschaften
den konischen Hut getragen haben, ist bekannt.4

Sehr auffallend ist aber, dass man auf einer persischen Miniatur Ge-

heimische, italische Ursprung wird von Weege a.A. S. 170 f. bestritten, nach
unserem Material zu beurteilen, mit Unrecht.

1 Vgl. Bieber, AJA 1939, ss. 640 ff., wo diese Statuette verdffentlicht ist. Die
Verfasserin meint, in der Tracht der Ténzerin das Lumpengewand wiederfinden
zu kénnen, was mir nicht iiberzeugend erscheint. Vgl. hier Abb. 6.

2 Vgl. z.B. Nésstréom, Forna dagars Sverige, 3. Aufl., Stockholm 1948, S. 337—
38 die Abbildungen. Vgl. hier die Abb. 7—S8.

3 Vgl. Cumont, Fouilles de Doura-Europos, Paris 1926, Atlas, Pl. XXXII-
XXXV; Texte, S. 60 mit Literaturverweisen.

% Vgl. Browne, The Dervishes or Oriental Spiritualism, 2. Aufl., London 1927,
S. 59 Anm. 2. Steingass, Persian-English Dictionary, London 1947, 104la s.v.
kulah, wo die Farbe mit schwarz angegeben wird.
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Abb. 8. Schwedischer mittelalter-
licher Gaukler in Spitzkapuze. (Nés-
stréom, Forna dagars Sverige, S. 338.)

stalten in Tiervermummungen zusammen mit Clowns in konischen
Spitzhiiten zu Musik tanzen sieht.!

Dieser konische Spitzhut trigt gewdhnlich im Islam den Namen
qalansuwah, ein Terminus, der verwendet wird um die Kopfbedeckung
zu bezeichnen, die als Herrschertiara, als Richterhut, als Derwischkopf-
bedeckung und als Narrenmiitze des Verbrechers getragen wurde.?

1 Vgl. Kiithnel, Miniaturmalerei im islamischen Orient, Berlin 1923, Pl. 66; vgl.
die Beschreibung S. 60: ,,Harlekine und Ziegenbicke tanzen zu einer Musik, die
von einem persischen Trio besorgt wird.” Vgl. hier Abb. 17.

2 Vgl. den Artikel von Bjorkman in EI 2, S. 724 f. mit reichlichen Literaturan-
gaben. Wir wissen, dass die Tiirken aus Ostiran die galansuwah getragen haben,
Mez a.A. S. 26, der Abbasidenchalif trug eine schwarze galansuwah, Mez a.A.
S. 130, der qgadi trug ebenfalls eine solche schwarze, Mez a.A. S. 217; dem Verbre-
cher endlich wurde beim Gang durch die Stadt eine spitze Miitze aufgesetzt, die
jedoch nicht galansuwah, sondern turtir hiess, Mez a.A. S. 348.
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Der Ursprung dieser Kopfbedeckung ist nachweislich persisch, sie wurde
von den Arabern in Ostiran iibernommen.!

Nun gibt es aber, besonders in Iran, ein anderes Wort fur die spitze
konische Miitze, die von den Derwischen getragen wurde, nimlich das
neupers. Wort kulah, eine Miitze aus schwarzem Lammfell.2 Wir sind
diesem schwarzen kuldh in der Erzdhlung von Tbrahim ibn Adham schon
begegnet.® Dort war es aber ein Filzhut, kuldh ¢ namad, der von einem
Hirten getragen wurde und welchen der Stfimeister als Kopfbedeckung
anlegte. Von diesem kulah i namad sagen nun die Lexikographen, dass
eben er von den Qalandarderwischen getragen wurde.? Dieses ist fiir
unser Thema wichtig, da diese Derwische als Wanderderwische be-
kannt sind, und ihr Auftreten und Aussehen auch sonst derartig ist,
dass wir darauf zuriickkommen miissen.®

Auch das Wort kulah hat alte Wurzeln im Iran, denn im Pahlavi ist
die Form kulih gut belegt.® Eine andere Form kuldf tritt in den In-
schriften auf, und zwar als die dem Obermagier Kartér verliechene Kopf-
bedeckung.” Die konische, spitze Kopfbedeckung ist somit inschriftlich
als die Miitze der Magier im alten Iran belegt, und die Wanderderwische
haben also einfach den Magierhut geerbt.

Offenbar bezeichnet kuldh den vom Mantel getrennten Spitzhut. Aber
es gab in Iran viele Ubergangsformen von selbstindiger Kopfbedeckung
bis zu der Kapuze. Das Extreme stellt der von den tanzenden Derwi-
schen getragene konische Clownshut dar, der ja eben besprochen wurde.®

1 Vgl. EJ 2, S. 724b mit Hinweis auf Yaqit, Mu'gam ed. Wiistenfeld IV, S. 184.
Uber die sehr unklare Etymologie des Wortes vgl. Frankel, Die aramiischen
Fremdworter im Arabischen, Leiden 1886, S. 53 f. Den Arabern galt galansuwah
schon frith als persische Tracht, vgl. Jacob, Altarabisches Beduinenleben, 2. Aufl.,
S. 237. Nach den Lexikographen bezeichnet sie auch die Kopfbedeckung der Chri-
sten. Fir das frithmittelalterliche Iran vgl. auch Spuler, Iran in friith-islamischer
Zeit, Wiesbaden 1952, S. 516.

2 Vgl. Steingass a.A. 8. 1041a; Spuler a. A. 8. 516.

3 Vgl. oben S. 65.

4 Vgl. Steingass a. A. S. 1041b.

5 Vgl. unten ss. 103 ff.

8 Vgl. Horn, Grundriss, Nr. 863, und Hiibschmann, Persische Studien, S. 88.
In Bahman Yt. III 3 findet sich das Wort kuldh in einem Kontext, worauf wir
unten S. 90, 101 {f. zuriickkommen.

7 Die von Hiibschmann unterstellte Form kuld@f findet man, wie Sprengling
bemerkt, schon bei Herzfeld, Paikuli, Berlin 1924, S. 93:9 (aber nicht im Glossar!),
ferner in den neuen Inschriften von Ka‘-bah i Zardusht, AJSL 57/1940, S. 214.

8 Vgl. oben 8. 71.
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Als nichstes kommt dann der spitze kul@h, von welchem wir gute Abbil-
dungen besitzen!, sodann die kapuzenihnliche, aber die Ohren frei las-
sende, spitze Miitze?, des weiteren die mit Ohrenklappen versehene,
eingt unter Medern und Persern?, heute unter den Osseten verwendete,
kapuzenihnliche Miitze, welchen von den Tiirkvolkern baslk genannt
wird, und die eine aufrechtstehende, spitze Form haben konnte.* Eine
richtige, die Schulter bedeckende Spitzkapuze von dunkler Farbe trigt
der hier von uns abgebildete Derwisch (Abb. 3).

Wir haben schon in der Afremgeschichte gesehen, dass Afrem nicht
nur das Lumpenkleid angezogen, sondern auch eine Kapuze, késitd, an-
hatte.’ Fiir das Aussehen dieser Kapuze ist es wichtig, dass die Lexiko-
graphen dieses Wort mit dem hier erwihnten galansuwah wiedergeben.®
Es war also eine Spitzkapuze. Dass die christlichen Monche und Asketen
sowohl im Abendland wie im Morgenland eine solche Kapuze, cucullus,
zu tragen ptlegten, wissen wir gut.” Das Bildmaterial ist hier sehr in-
struktiv. Die schwarze zutreffender oder vielleicht dunkle Farbe, wird
hier ganz deutlich sichtbar.® Es steht zweifellos fest, dass die Mdnche in
diesem Falle die Tracht der lindlichen oder drmeren Bevilkerung iiber-
nommen haben.® Es ist wichtig zu bemerken, dass der cucullus in Ttalien,
wie bereits angedeutet, wihrend der Antike von solchen Klassen der
Bevolkerung wie von Bauern, Holzfillern, Jagern, Soldaten, Reisenden,
Maultiertreibern und Landleuten getragen wurde. ,,Palladius zéhlt Fell-
kleider, die mit Kapuzen versehen sind, unter die notwendigen Gegen-
stinde des Landlebens.“t® |, Uberhaupt war der Kukullus das Kleid der
Bettler und geringen Leute. Vornehme und Adelige bedienten sich seiner
wohl, um unerkannt reisen oder ihrem Vergniigen nachgehen zu kén-

1 Vgl. z.B. Tilke, Kostiimschnitte und Gewandformen, Tiibingen 1948, Pl 5:2;
68:6, 7; 74:4.

2 Vgl. z.B. Tilke a. A. P1. 9:15.

3 Vgl z.B. Tilke a.A. Pl. 9:9; Sarre, Die Kunst des alten Persien, Berlin 1925,
Pl. 28, 42-43.

4 Vgl. z.B. Tilke a.A. Pl. 68:2-4. Gewisse Saken, die eben darum saka tigra
yauda genannt wurden, trugen eine aufrechtstehende Spitzkapuze, Sarre a.A. PL 29,

5 Vgl. oben S. 49.

® Bar Bahliil, Lex. Syr. ed. Duval, I Paris 1888, 880; Thesaurus Syriacus I, 1781.

7 Vgl. Oppenheim a.A. Register a) s.v. Kapuze und die dort angefithrten an-
deren Schlagworte: cucullus, cuculla, kukulla, kukullion, kukullus.

8 Vgl. Oppenheim a.A. P1. I 2; IT 3; VIII 14; IX 16; XI 19; XIT 21; X111 22-23.

9 Vgl. Oppenheim a. A. ss. 81, 155 ff.

10 Oppenheim a.A. S. 155; vgl. Dieterich a.A. 8. 170 {.
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Abb. 9. Moénche in dunkler Spitz-
kapuze. (Oppenheim, Das Monchs-
kleid, Tafel. XTI 19.)

nen.“t Auf diese Verkleidung durch die Kapuze der gemeinen Leute
seitens der Vornehmen lege ich ein gewisses Gewicht, da ich spéter
darauf zuriickkommen werde.?

Das Aussehen dieser Kapuze kennen wir durch monumentale Dar-
stellungen und Bilder ganz gut.® Es wird manchmal angenommen, dass
die Art von Kleidung ,,aus den kélteren Gegenden des Nordens*, aus
Dalmatien und Gallien stammte.* Eine solche Annahme scheint aber
hinféillig, wenn wir mit Dieterich bedenken, dass bereits ,,die alten Bron-
zen vom Monte Subasio tiber Assisi‘ ,,die Tracht des spitzen Hutes schon
in dltester Zeit auch in jener Gegend, den Wohnstétten biuerlicher Be-
volkerung* zeigten.?

1 Oppenheim a.A. S. 156. Script. Hist. Aug., Heliogabalus 32:9 erzahlt, dass der
syrische Kaiser tectus cucullione mulionico sich zu seinen Buhldirnen begab, na-
tiirlich, um nicht erkannt zu werden. Von Lucius Varus wurde ungefiahr dasselbe
erzahlt, Script. Hist. Aug., Verus IV 6: vagaretur nocte ... obtecto capite cucullione
vulgari viatorio. Diese beiden Stellen sind bei Oppenheim, die Lampridiusstelle
auch bei Dieterich a.A. S. 170 Anm. 3, zu finden.

2 Vgl. unten S. 87 Anm. Auch im Mittelalter lebt in Europa diese Kopf-
bedeckung fort, vgl. unten S. 86 Anm. 5.

3 Vgl. Oppenheim a.A. S. 155; Dieterich a.A. ss. 169 ff.; Wilson, The Clothing
of the Ancient Romans, Baltimore 1938, ss. 92-94 mit Figg. 53-56.

4 Vgl. Oppenheim a.A. S. 157 und Wilson a.A. S. 94.

5 Dieterich a.A. S. 175, vgl. 8. 169. Vgl. auch die ganze Tendenz unserer Unter-
suchung.
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Abb. 10. Rémischer Reiter
in cucullus. (Wilson, The
Clothing of the Ancient
Romans. Pl. L Fig. 56.)

Uber die Griinde, welche die Monche zum Anlegen einer solchen
Tracht bewegten, kann verschiedenes angefiihrt werden. Zunéchst
praktische Griinde, da ja die Monche im Freien mit korperlichen Arbei-
ten beschiftigt waren, sodann soziale Ursachen, da ja die Ménche mei-
stens wenn auch nicht immer aus der niederen Bevélkerungsschicht
stammten, und endlich auch die schon von uns in anderem Zusammen-
hang erwiihnte Humilitastheologie.! Dass fiir die christlichen Wander-
asketen nur die letzte Ursache wirklich zutreffend ist, diirfte wohl
einleuchtend sein.?

Wir sind also zu dem Resultat gekommen, dass ebenso wie das Lum-
penkleid auch der Spitzhut oder die Kapuze sowohl von den Mimen-
schauspielern einerseits, wie von den christlichen und muslimischen
Ménchen sowie Wanderasketen bzw. Wanderderwischen andererseits,
getragen wurde. Und ebenso wie der Lappenrock war auch in diesem
Falle die sakrale Tracht von der niederen, besonders der béuerlichen
Bevélkerung iibernommen worden. Der gleiche Prozess wiederholt sich,
wie Dieterich vermerkte, bei Franz von Assisi und den Franziskanern.?

Die Tradition auch in der Tracht hat sich im Mittelalter unter den

1 Oppenheim a.A. 8. 157 zéhlt diese drei Hauptgriinde auf.

2 Vgl. oben S. 47.

3 Dieterich a.A. S. 176: ,,s0 ist die uralte Bauerntracht, diejenige des bediirfnis-
losen Landmannes, nach langer Zeit noch einmal wieder zur sakralen Tracht ge-
worden.” Erasmus hob indessen auch die Ahnlichkeit zwischen dem Narrenhut
und der Franziskanerkapuze hervor, vgl. Flogel, Geschichte der Hofnarren, Lieg-
nitz & Leipzig 1789, S. 54. Vgl. ferner Abschnitt 10.
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Mimen bewahrt.! Es erhebt sich dann natiirlich die uns interessierende
Frage: da der Harlekin den bunten Lappenrock noch immer triagt, wie
steht es dann mit seiner Kopfbedeckung? Die Antwort ist zunichst wie
angedeutet enttiuschend, denn auch die #ltesten Bilddarstellungen
zeigen den Harlekin mit einem ziemlich platten Schlapphut, der weder
etwas mit konischem Spitzhut noch mit einer Kapuze gemeinsam hat.?

Wenn wir aber auf den Vorginger der Harlekingestalt zuriickgreifen,
so éndert sich die Lage vollig. Es ist ja nunmehr endgiiltig festgestellt,
dass der Name Harlekin sich aus dem frithmittelalterlichen Herlekin3
entwickelt hat, und dass dieser wiederum mit der deutsch-flimischen
Hellekinfigur zusammenhingt.t Sowohl der franzésische Harlekin wie
der germanische Hellekin ist als Fiihrer des ,,wilden Heeres* oder der
»wilden Jagd*“ bekannt, ein Umstand, auf den wir spéiter zuriickkommen
werden.® Hier interessiert uns nur die Tracht der Harlekinleute und
speziell natiirlich die des Harlekin selbst. Dann ist die Sachlage so, wie
man erwarten konnte, wenn man an den iltesten Text mit der Erwih-
nung des Harlekins tritt, nimlich Ordericus Vitalis. Hier werden
schwarze Kapuzenmintel als Tracht erwihnt.® Ja, die Frage seitens
der Leute der Harlekinschar mag lauten: ,,Steht mir die Kapuze gut?‘
Eine oft wiederholte Frage.” So wird des &fteren der Kapuzenmantel

! Es ist ja das grosse Verdienst von Reich, dieses Verhaltnis in seinem gewalti-
gen Werk tiber den Mimus aufgezeigt zu haben und das ungeachtet der Kritik, die
sich gegen einzelne seiner Aufstellungen erhob, vgl. dazu die PW 15:2, 1728, ange-
fithrten Besprechungen.

® Vgl. die Abbildung bei Beaumont a.A. gegeniiber S. 34. Vgl. aber auch oben
S. 68 Anm. 2.

8 Dieses wurde ja von Driesen, Der Ursprung des Harlekin, Berlin 1904, aufge-
zeigt.

* Die Etymologie Harlekin < Herlekin < Hellekin wurde von Riihlmann, Ety-
mologie des Wortes harlequin und verwandter Wérter, Halle 1912, Diss., ss. 79 ff.
gliicklich verteidigt. Das Wort bedeutet ,,kleine Holle®.

® Dass Harlekin urspriinglich der Fiihrer der wilden Jagd ist, wird auch in dem
ausfiihrlichen, gut orientierenden Artikel ,,Arlecchino® in Enciclopedia Italiana
IV/1929, S. 388 akzeptiert. Vgl. ferner unten S. 85 f.

¢ Driesen a.A. S. 30. Zwar koénnte man einwenden, dass dieses ausdriicklich nur
von den Bischéfen und Klerikern des wilden Zuges gesagt wird, vgl. a. A. S. 26, aber
die in der Zeit nachstfolgenden Texte sprechen auch von den Kapuzen, vgl. die
folgende Darstellung.

7 Driesen a.A. S. 64 aus Etienne de Bourbon, Tractatus de diversis materiis
predicabilibus. Die Frage lautet: Sedet mihi bene capucium? Vgl. auch Hofler,
Kultische Geheimbiinde der Germanen, Frankfurt 1934, S. 76.
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der Harlekingestalten in der franzosischen mittelalterlichen Literatur
gefunden. Wir vermerken, dass der mit Kapuze versehene Mantel auch
bleifarbig sein kann.!

Es wurde also genug angefithrt um zu zeigen, dass die dlteste uns er-
reichbare Harlekingestalt tatséichlich eine dunkelfarbige Kapuze ge-
tragen hat.

9. Wir haben gesehen, dass nicht nur der christliche, sondern auch der
islamische Asket und Wandermdnch das Fetzenkleid des Mimen und
Gauklers anzog. Aber ganz abgesehen von dieser Tatsache, spielt er oft
die Rolle des Possenreissers und Spassmachers. Mag er frither ein Mi-
mus gewesen sein oder nicht, er gibt sich manchmal den tollsten Auf-
ziigen hin und stellt die drolligsten Schelmereien an. Hierbei spielt er
aber keineswegs die Rolle des stupidus, der die Ohrfeigen bekommt,
sondern vielmehr diejenige des derisor, der an die Gegenspieler oder an
das Publikum mit dem in der Hand tragenden Priigelholz recht kraf-
tige Priigel austeilt. Ebenso wie der Mimus beherrschte auch der heilige
Gaukler beide Rollen mit staunenswerter Virtuositét.

Eine solche Gestalt auf christlichem Gebiet ist der heilige Symeon
Salos, der Prototyp der ,,Narren um Christi willen“.? In Emesa hat
dieser Syrer mit seinem Priigelstock bewaffnet als geistlicher Clown die
tollsten Spisse und Possen ausgefithrt. Als echter Vertreter des obszo-
nen Mimus tut er natiirlich auch so, als ob er seinen Scherz mit den
jungen Midchen ziemlich weit getrieben habe, so dass er in den
Verdacht kam, eine Magd geschwiingert zu haben — also doch vielleicht
eine unfreiwillige Ubertreibung des Prinzips der $ifata/®> Symeon stellt
indessen keinen Einzelfall dar, wie man hitte annehmen konnen. Der
heilige Andreas ist noch berithmter geworden und seine Schwinke und
Narreteien sind ganz von der gleichen Art. Seine Vita stammt aus bedeu-
tend spiterer Zeit, zeugt also vom Fortleben dieser Traditionen.* In
ihrem Ausseren kénnen sich diese Heiligen mit ihrem rasierten Kopf,

1 Vgl. Driesen a.A. S. 241: Auszug aus Helinand de Froidmont, wo es heisst:
cappa indutus pluviali, sicut mihi videbatur, pulcherrima coloris plumbei. Die bei
Driesen 8. 68 Anm. 2 angefiihrte Stelle zeigt, dass auch der Teufel mit einem Ka-
puzenmantel auftritt. Uber die rein theaterméssige Bedeutung des Ausdrucks
,,Manteau d’Arlequin‘ vgl. ferner Driesen a.A. ss. 74 ff.

2 Vgl. iiber ihn Gelzer, Historische Zeitschrift N.F. XXV/1889, ss. 1 ff.; Reich
a.A. T2, ss. 822-824.

3 Vgl. oben 8. 47,

4 Vgl. dariiber Reich a.A. I 2, 8. 823. Das Vita Symeons ist im 7. Jahrh. ver-
fasst worden.
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dem Mimenkleid, Spitzhut oder Kapuze sowie mit ihrem Priigelholz
in nichts von ihren weltlichen Kollegen unterschieden haben.!

Dass dieses gleiche Ideal auch im Islam vorhanden war, zeigt schon
die frither angefithrte Anekdote von den Ratschligen Bayazids.2 Man hat
in diesem Zusammenhang auf die ,,verniinftigen Verriickten“, ‘uqala’
al-maganin, hingewiesen, deren Narrheiten und Spésse stets eine tiefere
Absicht verfolgten.® Horovitz hat auf eine Reihe von Geschichten hin-
gewiesen, in denen Ténzer, Spassmacher oder Siénger , trotz ihres siin-
digen Berufes von der Gnade Gottes zu Nachfolgern der Heiligen beru-
fen werden‘.* Charakteristisch genug besteht die Ausriistung dicser
Heiligen aus dem Lumpenmantel, muragqa‘ah, dem Stock, ‘asi, und
einem Ledersack (zum Wasserschopfen). Sie sind also in der traditionel-
len Weise gekleidet.?

Die possenhaften Einfélle, die in den Mysterien des christlichen Mit-
telalters Aufnahme fanden, sind wohlbekannt und benétigen nicht
viele Kommentare.

Die Franziskaner gehoren auch in den hier behandelten Zusammen-
hang, da aber ihre Bedeutung fiir unser ganzes Thema sehr gross ist,
folgt hier gleich eine kurze Gesamtdarstellung.

Diese komische Narrentradition bringt der geistliche Spassmacher
mit sich in die Kirche und auf die Kanzel, sowohl in die katholische wie
in die protestantische Kirche. Auch wenn er dort nicht seinc Possen
treibt, so behilt er jedenfalls seine komischen Manieren bei., Die mittel-
alterliche Homiletik hat durch Barletta (starb 1470) den technischen
Ausdruck ,,barlettare’ in der bekannten Wendung ,,nescit predicare que
nescit barlettare’’ eingefiihrt.® Diese Possentradition in der Predigt ist
auf jene Perioden iibergegangen, in denen wir solche Namen wie Pére
Honoré, Brydaine, aber vor allem Abraham a Sancta Clara und Jost
Sackmann, haben. Bei den zwei letzten tritt jedoch in der Predigt das

1 Von Reich a.A. 8. 822 hervorgehoben.

2 Vgl. oben 8. 50.

3 So Horovitz, Spuren griechischer Mimen im Orient, ss. 51 ff. Diesen Typus be-
handelt Hartmann, Der islamische Orient V, Berlin 1902, ss. 148-193.

1 So Horovitz a.A. 8. 35 Anm. 1.

5 Vgl. al-Yafi‘l, Muhtasar kitab raud al-rayahin, auf das Horovitz a.A. 8. 35
Anm. 1 die Aufmerksamkeit gerichtet hat. In dem mir zur Verfiigung stehenden
Druck (leider ohne Jahreszahl) findet sich die von Horovitz angefithrte Geschichte
S. 7:13 ff. Fur das Ledergefass, rakwah, vgl. Hartmann, Al-Kuschairis Darstellung,
S. 130.

¢ Vgl. hinsichtlich Barletta RE fiir prot. Theologie und Kirche 11/1897, 5. 408 f.
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mimische Element vor den komischen Formulierungen und der sonder-
baren Sprache zuriick. Thre homiletische Kunst ist auf der derbkomischen
Formulierungskunst, auf den Witzen und der dialektalen Sprache
(Sackmann) aufgebaut.?

Die Zishigkeit, mit welcher das komisch-mimische Element seine Stel-
lung innerhalb der sakralen Sphire behauptet — offenbar nicht zum
wenigsten in den Vereinigten Staaten unserer Tage — hat uns etwas zu
lehren iiber die Grenzgebiete, dic dem Heiligen und dem Mimisch-Grotes-
ken sowie Komischen gemeinsam sind. Der heilige Asket und Prediger
kann sich nicht nur die Tracht des Mimenschauspielers und Possenreis-
sers anziehen, er kann dicse Rolle in seinem eigenen Leben auch spielen.

10. Als Typenbeispiel der hier behandelten Tendenzen, so wie
sie auf dem sakralen Gebiet wihrend des christlichen Mittelalters in
Europa auftreten, wollen wir Franziskus und die von ihm ausgehende
Bewegung etwas niaher betrachten.

Franziskus selbst, obwohl an der Grenze zwischen dem dritten und
dem zweiten Stand stehend, vertritt entschieden den dritten Stand.
Der von ihm fiir seine Begleiter erwithlte Name minores diirfte doch, wie
Sabatier es meinte, nicht ohne Zusammenhang mit der Aufteilung der
Bevélkerung seiner Vaterstadt in maiores und minores sein. Das Gefolge
des Franziskus gehorte den minores, den Geringen der Gesellschaft an,
er selbst war der Vertreter des popolo minuto.? Eben darum waren sie
pauperes, ganz wie ihr Fithrer selbst, der ja als il poverello beriihmt ge-
worden ist.? Die Besitzlosigkeit als urspriingliche Forderung des Fran-
ziskanerordens zeigt, wie ernst es mit der Armut als dusseres Zeichen
der Briider gemeint war.* Das freie Herumwandern ist ja auch ein ent-
scheidendes Merkmal dieses Bettelordens gewesen, wihrend im Anfang
das Betteln mit der eigenen Arbeit kombiniert wurde.> Sowohl im Le-

1 Vgl. Flogel, Geschichte des Grotesk-Komischen, Miinchen 1914, IT, ss. 71 ff.

? Vgl. Sabatier, Ftudes inédites sur 8. Francois d’Assise, Paris 1932, ss. 232 ff.!
Vie de S. Frangois d’Assise, éd. déf. Paris 1931, S. 149 f.

8 Franziskus und seine Schiiler als pauperes: oft wird der Ausdruck sicut alii
pauperes verwendet, z.B. Regula prima non bullata §§ 2, 7.

4 Regula prima non bullata §§ 2, 7, 8 scharft ein, dass die Briider Geld als Al-
mosen nicht empfangen dirfen.

5 Testamentum § 7: caveant sibi fratres, ut ecclesias, habitacula paupercula et
omnia <alia>, que pro ipsis construuntur, penitus non recipiant, nisi essent, sicut
decet sanctam paupertatem, quam in regula promisimus, semper ibi hospitantes
sicut advene et peregrini.

Regula prima § 7: et fratres, qui sciunt laborare, laborent et eandem artem
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ben des heiligen Franz selbst wie bei seinen Anhéngern tritt manchmal
das mimisch-theatralische, ja sogar possenhaft-ndrrische Element zum
Vorschein.! Unter den Schiilern Franzens ist Juniperus dafiir sehr be-
kannt.? Mit Recht tragen darum sowohl Franziskus wie seine Anhinger
den von ihnen gewéhlten Titel toculatores dei oder ioculatores domini.
Typisch genug singt er selbst die franzosischen Lieder der herumziehen-
den franzosischen jogelars und kleidet sich selbst in die zweifarbige
Tracht eines Jongleurs.®> Dann nimmt es nicht Wunder, dass die Fran-
ziskaner tatséchlich fiir wirkliche Jongleurs gehalten werden konnten.*
Ja, es passierte sogar, dass sie in den ersten Zeiten als verriickt betrachtet

exerceant, quam noverint, si non fuerit contra salutem anime {sue> et honeste
poterunt operari. Testamentum § 5: et omnes alii fratres firmiter volo, quod labo-
rent de laboritio, quod pertinet ad honestatem.

! Bei Franz selbst tritt dieser mimisch-anschauliche Zug schr deutlich zutage,
vgl. unten 8. 81 mit Anm. 1 und Hefele, Die Bettelorden und das religiése Volks-
leben Ober- und Mittelitaliens im XIII. Jahrhundert, Leipzig 1910, S. 49 f. Seine
Selbstdiffamationen sind ja ebenso berithmt. ,,Die vielen plastischen Einzelziige
seines Lebens beweisen, wie stark in ihm die Neigung zum szenischen Effekt war®,
Hefele a. A. S. 50.

? Bei gewissen Nachfolgern des Franziskus, so Juniperus, steigerte sich tatsich-
lich dieses dramatisch-mimische Element zu wirklichen Possen, Hefele a. A, S. 49;
uber Juniperus vgl. auch Speculum Perfectionis ed. Sabatier, Paris 1898, S. 168
Anm. 4.

3 Franziskus gehdrte anfangs zu den jungen iibermiitigen <oculafores seiner
Heimatstadt, die sich allerlei Possen und Umziigen hingaben, lernte wohl auch
wahrend dieser Zeit die franzodsischen Lieder der herumwandernden Jongleurs zu
singen, vgl. Sabatier, Vie, ss. 11, 13 {., 82; Etudes, S. 203; Benz, Ecclesia Spiritualis,
Stuttgart 1934, S. 123. Diese Jongleurs durchzogen eben um diese Zeit auch das
nordliche Italien. Auch seinen Schiilern hat Franz gesagt, dass die Diener Gottes
nichts anderes als ‘oculatores seien. Die Briider, an einem Orte angelangt, liessen
zuerst den besten Prediger unter ihnen eine Predigt halten, nachher sangen sie alle
zusammen tamquam toculatores Domini das Lob Gottes, Speculum Perfectionis,
Kap. 100, ed. Sabatier, S. 197 f.; Sabatier, Etudes, S. 180 f. In dem Namen ioculato-
res Domine (vgl. dariiber Sabatier, Vie, S. 102) liegt wirklich ein Programm, wie
Sabatier, Etudes, S. 317 f. vermutet hat. Mit diesem Zug hiingt natiirlich auch seine
Frohlichkeit zusammen, vgl. Sabatier a. A. S. 258 f.; Benz a. A. S. 123, bei welchen
dieser Zusammenhang doch nicht zum Vorschein kommt. Franziskus selbst sagt
ja aber in der angefiihrten Stelle in Speculum Perfectionis: quid enim sunt servi
Dei nisi quidam ioculatores eius qui corda hominum erigere debent et movere ad
laetitiam spiritualem.

* Chambers, The Mediaeval Stage I, Oxford 1913, S. 57 erzahlt eine Geschichte,
wie zwei Franziskanerbriider in dem Jahre 1224, als sie in einem Benediktiner-
kloster nahe Abingdon auftraten, als wirkliche ioculatores mit Freude empfangen
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wurden. Gut verstandlich, da sie ja selbst sich als stulti bezeichne-
ten.!

Das populire, volkshafte Element im Franziskanerorden wurde schon
oft hervorgehoben, im Orden &ussert sich auf vielfache Weise der italie-
nische ,,Volksgeist*.? Zweifelhafte Elemente aus den niedersten Schich-
ten der Gesellschaft fanden sich bald bei den Franziskanern ein. Dieser
volkshafte Charakter des Ordens findet in der Selbstbezeichnung des
Franziskus als ydiofa einen schlagenden Ausdruck, cine Bezeichnung,
die auch seine Nachfolger trugen.® Dass diese Verbundenheit der Fran-
ziskaner mit den niederen Elementen der Gesellschaft sich auch in einer
gewissen Vorliebe fiir wiirzige Anekdoten in ihren Predigten kundtat,
und dass sie auch vor reinen Obszonitidten nicht zuriickschraken, bleibt
notorisch und trug in nicht geringem Grade zu ihrer Popularitit bei.*
Ja, dieses Erbe, . franziskanisch® in einem ganz anderen Sinn als man
im Allgemeinen das Wort nimmt, ging zum ehemaligen Franziskaner
Rabelais itber, womit ja eigentlich alles in diesem Zusammenhang No-
tige iiber die Predigtkunst der Franziskaner gesagt ist.> Weit dariiber
hinaus geht aber der Vorwurf gegen die Bettelbriider als grosse Frauen-
freunde, die sich der liebevollen Anhinglichkeit der Weiber erfreuen
konnten.®

wurden, indessen schimpflich weggejagt, als sich das wahre Verhaltnis heraus-
stellte!

1 Vgl. Sabatier, Vie, 8. 104. Sie gaben sich ganz folgerichtig auch selbst den
Namen stultz, vgl. Sabatier, Etudes, S. 242. In der bekannten Erzéhlung, wie
Franziskus von den Strassenjungen in Assisi beschimpft und beworfen wird, nen-
nen diese ihn einen Narren, einen Verriickten, un pazzo, zum Auslachen.

Nigg, Grosse Heilige, Ziirich 1946, S. 35 sagt richtig: ,,Der Mann von Assisi
fiihlte sich berufen, ein neuer Narr in der Welt zu sein‘‘, und ,;Absichtlich gebéardete
er sich wie ein Tor in der Welt*‘, a. A. 8. 52.

2 §o Hefele a.A. S. 81: ,,das Wanderleben dagegen ... brachte es auch mit sich,
dass der Volksgeist ... in die Bettelorden seinen Einzug hielt und so dem religiosen
Leben mindestens ebenso viele charakteristische Merkmale aufdriickte, als er um-
gekehrt von ihm empfing.** Hefele hat aber iibersehen, dass die Bettelorden selbst
einen Ausdruck desselben ,,Volksgeistes konstituieren.

3 Testamentum § 4 bezeichnet Franz sowohl sich selbst wie seine Schiiler so: et
eramus ydiote et subditi omnibus. Vgl. auch Benz a.A. 8. 391 f.

* Vgl. Gilson, Les idées et les lettres, Paris 1932, ss. 219 ff., wo Salimbene als
Typus genommen wird; iiber ihn vgl. auch Gebhart, La renaissance italienne et la
philosophie de 1'histoire, 2. Aufl. Paris 1920, ss. 107-132.

5 Vgl. oben S. 78.

¢ Vgl. Hefele a.A. S. 88: ,,Der von den Sakularklerikern, wie es scheint, immer
wieder erhobene Vorwurf, die Prediger- und Minderbriider seien die grossten
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Aber der ,,Volksgeist” mit seinem ungestiimen Drang zur Freiheit
wirkt sich wie gewdhnlich auch auf dem politischen Gebiete aus. Die
politische Tatigkeit des linken Fliigels im Orden, der spirituales, so wie
sie durch Verquickung mit den joachitischen apokalyptischen Ideen
angeregt wurdel, hat ja wihrend trecento und quattrocento eine fiir das
Papsttum oft sehr unangenehme Rolle gespielt und gegen diese Rich-
tung hat der Papst mit Hilfe der Inquisition in grausamer Weise ver-
schiedene Massnahmen zur Unterdriickung versucht.? Das in einer Be-
wegung des hier skizzierten Typus immer vorhandene revolutionére
Element tut sich also auch im Franziskanerorden kund. Interessant
bleibt hier eine Erscheinung wie Cola di Rienzo als ein Vertreter des
Dritten Standes und traditionell in der Spitzkapuze abgebildet.? In
dieser Hinsicht ist zu bemerken, dass das sicher schon von Franziskus
eingefithrte Wandertum gewaltig zu der papstfeindlichen Propaganda
beitrug.

Wie ein dusseres Symbol dieser verschiedenen Tendenzen begegnet
uns auch hier bei Franziskus und seinen Nachfolgern die altbekannte

Weiberfreunde, wurde zu entkraftigen gesucht mit dem Hinweis auf das weiche,
mildtatige Herz der Damen, auf das ja die bettelnden Monche angewiesen seien.‘*
Der Ton in der Chronik Salimbenes spricht hier auch seine deutliche Sprache, vgl.
Hefele a.A. ss. 111, 117 und oben S. 81 Anm. 4. So werden die weiberfreundli-
chen Minoriten sogar ,,doniatores” genannt. Man kann nicht sagen, dass Franz
mit seinen Vorschriften, Regula prima § 12 und Regula bullata § 11 durchgedrungen
sei. Die energische Fassung dieser Regeln seitens des Franziskus lasst ahnen, dass
er hier gegen wirklich vorhandene Verhiltnisse einschreiten will. Sein eigenes, rein
geistiges Verhiltnis zu der hl. Clara erinnert aber, wenn auch entfernt, an die
geistigen Ehen, denen wir in der syrischen Kirche unter den Wanderasketen be-
gegnet sind, und hat also typologische Bedeutung fiir unser Thema.

1 Dariiber handelt ja die Arbeit von Benz, Ecclesia Spiritualis, auf die schon ver-
wiesen wurde.

2 Anfangs waren ja die Minoriten die Hauptgegner des Kaisers, spater wurden
aber die Spiritualen Anhénger des Kaisertums und riachten sich durch politische
Propaganda gegen das Papsttum; ausser Benz a.A. ss. 235-404 vgl. z. B. Schniirer,
Kirche und Kultur im Mittelalter, 111, Paderborn 1930, ss. 21-48 (nicht ganz ob-
jektiv). Besonders die Stellungnahme der strengen Minoriten fiir Ludwig von
Bayern ist fur die papstfeindliche Haltung der verfolgten Spiritualen bezeichnend.

3 Vgl z.B. Benz a.A. 8. 176 {., wo hervorgehoben wird, dass der joachitische
Einfluss die revolutionaren Tendenzen heraufbeschworen hat. Uber die Verbin-
dung zwischen dem revolutiondren Volkstribunen Cola di Rienzo und den Spiri-
tualen handelt Benz a.A. ss. 387 ff. Fiir die Abbildung von Cola di Ricnzo in
der spitzen Kapuze der niederen Bevélkerung vgl. seine Statue in Rom, hier
Abb. 12.
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Abb. 11. Franziskus in Spitz-
kapuze. (Thode, Franz von Assisi
und die Anfiange der Kunst der
Renaissance in Italien, Wien
1934, Abb. gegeniiber S. 18.)
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Tracht, die dunkelfarbige Kutte mit der spitzen Kapuze.® Und noch
mehr: diese dunkle Kutte ist wiederum nichts anders als das Flicken-
gewand, das schon von Franz selbst mit Vorliebe getragen wurde?,
und das seiner Regel zufolge auch nach eigenem Belieben von den fran-
ziskanischen Bettelbriiddern als besondere Tracht angelegt werden
konnte.? In einem aschenfarbigen solchen Kleid, das ,,Todeskleid** ge-

1 Fiir die Farbe der Ordenstracht vgl. Sabatier, Vie, S. 100: verschiedene Nuan-
cen von braun, wie man sie unter den Hirten in den Apenninen findet. Sonst ist ja
grau bekannt als die Farbe par excellence der Franziskaner, in Schweden darum
,.grabroder* genannt. Sabatier selbst verweist auf Papini, Storia di S. Francesco di
Assisi, I, 1825, ss. 234-238.

2 Schon bei seiner ersten Wallfahrt in Rom tauschte Franz seine eigenen Klei-
der gegen das Flickengewand eines Bettlers ein, Sabatier, Vie, S. 154; vgl. ferner
Speculum Perfectionis, Kap. 34, ed. Sabatier S. 64: quia semper volebat habere
pauperculam tunicam de petiis repetiatam quandoque intus et foris; vgl. Kap. 15,
ed. Sabatier S. 33: exqusitos pannos horrendos esse dicebat et acerrime mordebat
contrarium facientes, atque ut suo exemplo tales excitaret semper super tunicam
suam saccum asperum consuebat.

3 Vgl. z.B. folgende Stellen: Regula prima § 2: alii vero fratres, qui promiserunt
obedientiam, habeant tunicam unicam cum caputio et aliam sine caputio, si ne-
cesse fuerit, et cingulum et brachas. Et omnes fratres vilibus vestibus induantur, et
possint eas repeciare de saccis et aliis peciis cum benedictione Dei; Testamentum
§ 4: et erant contenti tunica una, intus et foris repetiata, cum cingulo et brachis;
vgl. auch die oben angefiihrten Stellen.
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nannt wird, liess sich tibrigens Franziskus beerdigen.® Dass eben auf
dieses Flickengewand mit der spitzen Kapuze als ein dusseres Symbol
der Absichten des Stifters und seiner vertrauten Schiiler ein ganz be-
sonderes Gewicht gelegt wurde, wird daraus ersichtlich, dass der Stifter
des aus den Franziskanern hervorgegangenen Kapuzinerordens diese
Tracht wieder in den Vordergrund riickte, nachdem er in einem Traum-
gesicht Franziskus selbst in Flickengewand und Spitzkapuze gekleidet
erblickt hatte.2

Wir glauben hiermit auf eine Reihe bisher iibersehener oder ungenii-
gend beachteter Zusammenhinge in der Geschichte und den Institutio-
nen der franziskanischen Bewegung hingewiesen zu haben. Damit
meinen wir selbstverstindlich nicht, die religionsgeschichtlich bedeut-
samsten Ziige bei Franziskus oder bei seinem Orden ans Licht gezogen
zu haben, sondern nur diejenigen Tendenzen, die fiir unser Thema von
entscheidender Bedeutung sind. Die franziskanische Bewegung gehort
ja in einen grésseren Zusammenhang: der von den unteren Schichten
der mittelalterlichen europiischen Gesellschaft ausgehenden Armuts-
bewegung, in welcher sich der gegen die zwei privilegierten Stinde rich-
tende revolutionire Protest des dritten Standes einen religiosen, aber
mit politischen Einschligen verquickten Ausdruck verschafft hat. Die-
ser revolutionire Geist dussert sich bei Franziskus selbst in der Neu-
artigkeit der von ihm ausgehenden Bewegung. Er war wirklich auf dem
rein geistigen Gebiet ein freiheitssuchender Revolutionidr.® Aber auch
sozial-6konomisch bekundet sich hier ein revolutionidrer Geist, man
denke nur an das Geld- und das schroffe Eigentumsverbot! Man muss
wohl gestehen, dass diese von dem dritten Stande ausgchenden Ten-
denzen revolutioniren Charakters eben in dem Flickengewand von

Franziscum ipsa domina spargens multas lacrymas coram ipso. Et mirum recte!
Apportavit enim pannum morticinam, id est cinerei coloris ... de panno autem
fecerunt ei fratres tunicam cum qua fuit sepultus. Ipse vero iussit fratribus ut
consuerent saccum super eum in signum et in exemplum humilitatis et dominae
paupertatis; vgl. auch Kap. 15, ed. Sabatier S. 33: unde etiam in morte iussit exse-
quialem tunicam operiri sacco (folgt dem oben 8. 83 Anm. 2 gegebenen Zitat).

2 Vgl. PRE, 6, S. 214 und 10, S. 51 (Matthius von Bassi erscheint vor dem Papst
Clemens VII. in einer pyramidalen Kapuze, also die wirkliche Spitzkapuze!).

3 Diesen Zug hat Nigg, a.A., S. 58 treffend hervorgehoben, wenn er sagt von
Franziskus, er sei ,,von einem geradezu revolutionidren Willen erfiillt. Er ver-
weist S. 432 Anm. 56 auf Goétz, Franz von Assisi und die Entwicklung der mittel-
alterlichen Religiositat, Archiv fiir Kulturgeschichte, 1927, 8. 137.
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Abb. 12. Cola di Rienzo
in Kapuze. (Seine Statue
in Rom.)

dunkler Farbe mit der Spitzkapuze als der altererbten Tracht der itali-
schen und italienischen Bauern und Hirten sich ganz adiquate Symbole
zugelegt haben. Stilgerecht erscheint darum Cola di Rienzo in der Spitz-
kapuze.

11. Wir haben schon erwihnt, dass die #lteste fassbare Harlekinge-
stalt keine andere als der Fiihrer der wilden Jagd ist, das gespenster-
hafte Umhertreiben einer Schar, die in der Luft vorbeisaust und in den
franzésisch-germanischen Volksanschauungen eine so grosse Rolle ge-
spielt hat. Daher der Name Hellekin, der ihn als ,,die kleine Holle*
bezeichnet.! Harlekins Wesen bewahrt auch noch auf der Biihne etwas
von diesem Vorbeisausen im Wind, kenntlich gemacht durch die tollen
Luftspriinge, in denen er traditionell gesehen ein Meister sein muss.?

1 Vgl. oben S. 76 Anm. 4. Der Name ist natiirlich durch die christliche ,,Ver-
teufelung* der alten Glaubensvorstellungen und Riten bedingt.
2 Vgl. Duchartre a.A. S. 119; Beauchamp a.A. S. 50.

6 — 547353 Orientalia Suecana. Vol. IT
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Der mythisch-rituelle Ursprung der wilden Jagd ist schon seit einiger
Zeit festgestellt und ihr Ort in das ddmonische Treiben der kultischen
Geheimbiinde gelegt worden.! Als der eigentliche Fithrer der mythischen
wilden Jagd ist Odin bekannt.? Daher nimmt es nicht wunder, Odin in der
Volkstradition in einen weiten Mantel gehiillt und mit einem blauen
Schlapphut versehen zu finden.? Aber die Volkstradition geht hier wie so
oft in vorchristliche Zeit zuriick. Schon in der Sagenliteratur erscheint
Odin in einer dunklen (dunkelblauen) Kapuze, also eben die Kopf-
bedeckung, welche Hellekin und seine Gefolgsleute tragen. So heisst es
Bardar Saga Snewefellsdss ed. Vigfusson, S. 39: hann hafdi bldfleckdtta
skauthettu ok knepta nidr © mille fdta sér, wobel zu bemerken ist, dass
skauthettu die spitze (skaut = Zipfel) hetta, die nach hinten etwas ver-
lingerte Kapuze ist.* In-der Volsunga Saga ed. Bugge, S. 107 heisst es
ferner von Odin mitten in der Schlacht: pa kom madr i bardagann med
stdan hott ok heklu bld, hann hafdi eitt auga ok geir ¢ hendi.®

Odin erscheint in diesen Fillen in Verkleidung, eben darum triagt er
die dunkelblaue Farbe des Bauernstandes wie er gleichfalls in der Bauern-
kappe erscheint.® Diese Kleidungsstiicke Odins, Mantel und hetta, ent-

1 Vor allem durch Hoéfler, Kultische Geheimbiinde der Germanen, Frankfurt
1934.

2 Hofler a. A. ss. 77 ff., 323 ff.

3 Hofler a. A, S. 78 Anm, 276, 278,

4 Vgl. Falk, Altwestnordische Kleiderkunde, Kristiania 1919, S. 95 f.

% Auch wenn es hier sowie in einigen anderen Schilderungen heisst, dass Odin in
hottr sidr gekleidet ist, so bedeutet das gar nicht, dass Odin seinen Kopf in einen
Hut in modernem Sinn gesteckt hat. Unter hgttr muss man sich entweder eine Ka-
puze, die eben hgttr heisst, oder ein selbstandiges Kleidungsstiick, eine hetta denken;
jedoch kann hetta auch Kapuze bezichnen. Die Kapuze war entweder ein eigenes
Kleidungsstiick oder mit dem Mantel (Rock) verbunden; vgl. Falk a. A. ss. 91, 94 {.
Diese Kapuze oder hetta als Kopfbedeckung hat iibrigens Ahnen in der frithen
Eisenzeit, wie uns die Moorfunde aus Dédnemark belehren, vgl. Tracht und Schmuck
im nordischen Raum I, Leipzig 1939, S. 20, Abb. 26; Nordisk Kultur Bd. XV,
hrsg. Norlund, Stockholm 1941, S. 43, Abb. 39-40. Fiir den neuesten Moorleichen-
fund aus Tollerud, Danemark, vgl. Aarboger for Nordisk Oldkyndighed og Historie,
1950, ss. 303 £f., 305, 307. Bei diesem Fund — im alteren Kisenalter zu datieren —
fand man einen Mann in einer spitzen, ledernen Kapuze. Die Kapuze tritt im
Mittelalter als Kopfbedeckung des Niahrstandes auf, vgl. z.B. Hartley, Medizval
Costume and Life, London 1931, ss. 55, 57, 93. Mehrere Abb.; Evans, Dress in
Medizval France, Oxford 1952, Pl 8 (Hirten), 16a (Trauernde), 19, 21, 31; fiur
die Kapuze als die Kopfbedeckung der Bauern, Jiger und — Monche in alterer
Zeit vgl. auch 8. 21, 37 und Pl. 66.

¢ Die tiefe Kapuze oder hetta ,,diente hiaufig zum Unkenntlichmachen®, Falk
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sprechen ganz genau dem blauen Lappenrock und der dunklen Kapuze
der Hellekingestalt. In dem wilden Heer tritt beinahe immer ein riesiger
Keulentriiger auf, der eine mazuca in der Hand der Herlechini familia
vorausschreitet. So bei Ordericus Vitalis.! Die Waffe der Mannerbund-
mitglieder iiberhaupt ist indessen die Keule, die vielleicht schon in bild-
lichen Darstellungen vorchristlicher Zeit erscheint®. Odin selbst trigt
aber wie bekannt nicht dic Keule, sondern den Speer?, aber die Keule
ist im nordischen Raum offenbar auch eine Waffe des Herrschers ge-
worden, denn auf der Bayeux-Tapete fithrt Wilhelm der Eroberer selbst
eine Streitkeule, und viele nordische Helden fithrten als Waffe die Keule
mit sich.t Nun ist ja aber Harlekin fiir seinen Stock oder seine Keule
wohlbekannt, die ihm ebenso wie dem derisor im Mimus zu einem Prii-
gelholz dient, mit dem er denjenigen, den er ziichtigen will, griindlich
verpriigelt.s

a. A. 8. 92. Das Wort hekla bezeichnet den kapuzenversehenen Mantel ib. S. 189 f.
Odin ist also wirklich verkleidet, wenn er dunkelblau gekleidet erscheint, wie es eben
Prof. Dumézil in einem Gespriach hervorhob. Die Bezeichnung bld gibt im Allge-
meinen eine dunkle Farbe mit einer schwarzblauen Nuance wieder, hervorgehoben
von Doz. Askeberg. Fiir die Verkleidung in der spitzen Kapuze vgl. oben 8. 73 f.
Mit dieser Verkleidung in einer Kapuze hingt eine von Olaus Magnus, Historia
de gentibus septentrionalibus, Buch 5, Kap. 13 erzahlte Episode zusammen. Der
edelgeborene Norweger Ole kommt als Bauer verkleidet, agrestium cultum mutuatus,
nach Schweden und kehrt bei einem ,,Jarl* ein. Er enthiillt sich vor die Tochter des
Hauptlings dadurch, dass er seine Kapuze ablegt, depositoque pileo. Die schwedi-
sche Ubersetzung von Granlund gibt pileus aus sachlichen Griinden mit ,,filthuva‘,
Filzkapuze, wieder. Wir konnen also hier sehen, dass wie gewdhnlich die Kapuze
die regelmassige Kopfbedeckung der Bauern war. Dass Filz das Material war,
aus der die Kopfbedeckung verfertigt wurde, stimmt ja ibrigens ganz mit den
iranischen und griechischen Angaben iiberein, vgl. oben S. 65, 72 und unten 5. 97.

1 Fir diese keulenbewaffnete Gestalt vgl. Hofler a.A. ss. 72 ff. und Ringbom,
Gallehus-hornens bilder, Acta Academiae Aboénsis Humanioria XVIII/1949, a. A.
Fig. 8, 10.

2 Vgl. Ringbom a. A. Fig. 5, wo nach Ringbom 8. 13 wahrscheinlich ein Keulen-
trager abgebildet ist.

3 Vgl. den soeben angefithrten Text.

4 Vgl. Falk, Waffenkunde, S. 120: ,,Wie die Franken und Langobarden bei ihren
gerichtlichen Zweikémpfen Kolben benutzten, so bestand in Skandinavien, oder
wenigstens auf Island, die Sitte, dass bei dem kerganga genannten Zweikampf der
angegriffene Teil sich mit einem kefls verteidigte.” Olaus Magnus a.A. V 10 gibt
als Titelbild zwei keulentragende Krieger in Zweikampf. Der Nachweis, dass auch
die Helden die Keulen tragen konnten, findet sich a.A. S. 122, wo mehrere Bei-
spiele gegeben werden.

5 Vgl. Duchartre a.A. S. 125; Beauchamp a.A. Tafel gegeniiber S.60. Dieses
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Abb. 13. Schwedischer Bauer mit Spitz-
hutund Keule (auch Axt). (Hildebrand,
Sveriges Medeltid, Abb. 605.)

Fiir den sozialen Hintergrund ist es wichtig zu vermerken, dass die
Keule die spezielle Waffe der Bauern bleiben musste, die nicht iber
,,das Waffenrecht'* verfiigten.!

Die Fruchtbarkeitsriten und phallischen Umziige, tiberhaupt das
sexuelle Element, spielen ja im Leben der Minnerbiinde eine grosse
Rolle.? Da ist es gewiss nicht ohne Bedeutung, dass schon in den élte-
sten Harlekinveranstaltungen eben das erotische Element einen grossen
Platz einnimmt?, und dass noch der Harlekin der Neuzeit einen grossen
erotischen Appetit besitzt.*

Auf der anderen Seite ist ja der chthonische Aspekt der germanischen

Priigelholz entwickelt sich spéter zu einem Holzschwert. Fiir den Mimus vgl. PW
15:2, Kol. 1748.

1 Fir die Keule als die typische Bauernwaffe vgl. Falk, Altnordische Waffen-
kunde, Kristiania 1914, ss. 120 ff.; Nordisk Kultur, Bd. XII B, hrsg. Thordeman,
Stockholm 1943, S. 124 f.; Hildebrand, Sveriges Medeltid 2, Stockholm 1884-98,
S. 636, Abb. 605 = hier Abb. 13. Uber das Waffenrecht der deutschen Bauern
vgl. Fehr, Das Waffenrecht der Bauern im Mittelalter, Zeitschr. der Savigny-
Stiftung f. Rechtsgeschichte, Germanistische Abteilung, 35/1914, ss. 111-211.

2 Vgl z.B. Hofler a. A. ss. 286 ff. und fiir die indo-iranischen Verhaltnisso unten
S. 90, 92.

3 Driesen a.A. S. 111.

4 Vgl. Duchartre a.A. S. 119. Vgl. die galante Situation hier Abb. 14. Eine ziem-
lich drastische Darstellung aus dem XVI. Jahrh. findet sich bei Beijer-Duchartre,
Recueil de plusieurs fragments des premiéres comédies italiennes, Paris 1928,
Tafel XIII.
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Abb. 14. Harlekin bei Watteau. (Beaumont, The History of Harlequin,
Tafel S. 74 gegeniiber.)

Minnerbiinde recht hervortretend und dieser Zug wird u.a. durch
Schwiirzung der Gesichter markiert.! So ist auch das Gesicht des Har-
lekins schon auf der #ltesten Bilddarstellung ganz geschwirzt.?

Hier ist auch zu notieren, dass die schwarze oder blaue Kapuze oder
Kappe als Trauertracht oft wiederkehrt.® Hier tritt die Verbindung
mit den chthonischen Michten deutlich zutage.

Kurz, die Ubereinstimmung ist in diesem Falle wohl so vollstindig,
wie man sie sich wiinschen kann. Dabei bleibt noch die Entwicklung zu
beachten, welche die rituellen Umziige der Ménnerbiinde zu Fasten-

1 Hofler a.A. S. 45 hebt hervor, dass in den geschwirzten Mannern schon lange
Darsteller von Totengeistern vermutet wurden.

2 Hofler a.A. S. 45 hat dieses schon bemerkt unter Hinweis auf Driesen a.A.
S. 235 (= Duchartre a.A. S. 120).

3 Vgl. z.B. Evans a.A. Pl 16a.
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zeiten und Faschingsfesten durchgemacht haben. Entsprechend haben
sich ja die Mythen von der wilden Jagd zu folkloristischen Traditionen
entwickelt.

Ein analoges Bild bietet sich im alten Iran. Die nordisch-germani-
schen Minnerbiinde haben hier ihre kultisch-sozialen Entsprechungen
gehabt, deren wildes Treiben in den Quellen eine lebendige Erinnerung
hinterlassen hat.! Die gottlichen Fiihrer sind offenbar solche Gestalten
wie Mithra und Vayu, Hochgotter, die mit dem Kriegerstand in Ver-
bindung gestanden haben. Hinsichtlich der Farbe, die diese Organisa-
tionen als die ihrige gewiihlt hatten, wissen wir durch mehrere Belege,
dass es die schwarze gewesen ist.? Banner, Waffen und Kleidung sind
schwarz. Die Spitzmiitze, kuldh, treffen wir ebenfalls als ihr Kennzei-
chen an.? In diesem Zusammenhang erinnern wir an PeSotan und seine
150 Gefolgsleute, an seine ,,Schiiler, die von ihm ihre ménnerbiindle-
rische Erziehung erhiclten.*

Im Zentrum dieser mannerbiindlerischen Gesellschaften steht der mit
einer Keule bewaffnete, ,,lockenhaarige’ oder vielmehr ,flechtentra-
gende‘, gagsu, Heros, mag er nun Keresaspa oder Thragtaona heissen.

Das erotische Element spielte sowohl bei dem Jahresfest wie im Leben
der Biindler eine ebenso grosse Rolle wie das chthonische.®

Die grosste Kultfeier dieser Gesellschaften war das Neujahrsfest,
das in das Friihlingsequinoctium fiel.” Karnevalsmissige Umziige mit
allerlei Tiervermummungen der Festteilnehmer miissen dem Festritual
von Anfang an angehort haben.? Ein buntes Gemisch der sonderbarsten

1 Thre Existenz wurde von Wikander aufgezeigt in seiner Dissertation, Der
arische Mannerbund, Lund 1938. Vgl. ferner Widengren, Hochgottglaube im alten
Iran, Uppsala 1938.

2 Widengren a.A. ss. 342 f., 349. Eine spezielle Nuance scheint die aschenfar-
bige, hérak-gon zu sein, S. 290, 298, 349. Das Kleid Ahrimans ist ,,dunkel, schwarz
und aschenfarbig®’, a. A. S. 286.

3 Bahman Yt. III 3, allerdings in diesem vereinzelten Fall mit der roten Farbe,
dariiber mehr unten 8. 101 f.

4 Vgl. oben 8. 61 £.

5 Die flechtentragenden Mannerbundmitglieder behandele ich in meiner Arbeit
,,Feudalismus im alten Iran“. Der Vergleich mit dem indischen kedin, vgl. unten
8. 91 Anm. 6, ergibt sich von selbst. Uber die Keule als Waffe vgl. eben daselbst.

8 Widengren a.A. S. 330, 337, und Wikander, Mannerbund, S. 84 {.

7 Fiir das Datum vgl. Christensen, Les types du premier homme II, ss. 142 ff,

8 Dieses wird wohl Hartman in einer Spezialuntersuchung behandeln. Fiir die
Tiervermummungen unter den Derwischen vgl. das Bild einer Miniatur, auf welche
oben 8. 70 f. verwiesen wurde (hier Abb. 17), und vgl. ferner unten 8. 99 f.
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Gestalten tritt hier auf. Es liegt auf der Hand, dass solche Riten in Iran
wie auch woanders sich bald zu blossem Mummenschanz und Fast-
nachtspiel entwickeln kénnen.

Einige indische Daten seien hier auch angefiihrt zur Abrundung des
gewonnenen Bildes. Die Indra umgebenden Maruten oder Rudras Ge-
folge Rudrih sind in Indien die mythischen Entsprechungen der Mainner-
bundsmitglieder?, die wir im Leben vor allem als die Vratyas antreffen,
und die man direkt mit den nordischen Biindlern, den berserkir, vergli-
chen hat.?2 Rudra selbst ist ihr Herr, vratapati.? Die Farbe dieser Vratyas
ist beinahe immer die schwarze.* Sie, wie alle anderen Gefolgsleute
Rudras (oder dessen Nachfolger Sivas) sind Flechtentriger.5 Der mythi-
sche Heros ist der keulentragende, flechtentragende (viel mehr als
,Jockenhaarige*) Krsna, dessen Name typisch genug ,.der Schwarze
bedeutet. Ebenso treten unter den Vratyas keulentragende oder mit
dem Stachelstock versehene Krieger auf.® Auch Rudra selbst kann in-

1 Vgl. Wikander a. A IV,. Kap. Die Mythen des Mannerbundes.

2 Vgl. Hauer, Der Vratya, Stuttgart 1927, 8. 210. Hauer hat — wohl als Erster
— auf die Verbindung zwischen den mythischen Maruten und den Vratyas hinge-
wiesen.

3 Hauer a.A. S. 191,

4 Hauer a.A. ss. 127 ff. Der Grhapati tragt ein schwarzliches Gewand, wie es
Rudra nach Ait. Br. V 14 tragt. Die iibrigen Vratyas tragen ein rotweisses Gewand,
aber man kann wohl mit Recht die Tracht des Grhapatis, das Oberhaupt der Vra-
tyas, als die typische betrachten.

s {Tber die langhasarigen, flechtentragenden Asketen, die das Gefolge Rudras
oder Sivas ausmachen vgl. Arbman, Rudra, Uppsala 1922, ss. 298 ff., wo indessen
von den hier behandelten Perspektiven nichts zu finden ist. Vgl. auch die nichste
Anmerkung.

¢ Auf die Ubereinstimmung zwischen Keresaspa, der gafsu ist und ein gada
tragt und Krsna, der kedava ebenso wie gadin, Keulentrager ist, wies Wikander
hin in Vayu I, Lund 1941, S. 76 Anm. 1. Er iibersetzt kesava ebenso wie gaésu mit
,,lockenhaarig® und zieht aus dem Vergleich keine Folgerungen fiir unser Thema.
Aber das Epitheton kedava verbindet natiirlich Krsna mit den flechtentragenden
Rudra-Siva-Asketen, die kesin sind, vgl. die vorhergehende Anm. Fiir die Keulen-
tréger unter den Vratyas vgl. Hauer a.A. 8. 224. Uber die Verehrer Krsnas als
Vratyas S. 227 f., und iiber den Ochsenstachel als ihre Waffe S. 130 f. ,,Dieser
Stachelstock ist das Vorbild des sivaitischen Sﬁla“, Hauer S. 131. Dieser Ochsen-
stachel, §ila, ist offenbar mit Yimas Waffe, sufra, identisch. Bailey, Zoroastrian
Problems, ss. 219 ff. hat namlich gezeigt, dass sufra der Ochsenstachel ist. Eben
darum wire es verlockend, die Pahl. Ubers. silakomand, mit ,,$ila-besitzend* zu
iibersetzen. Wie bekannt, entspricht ja vor Vokalen sanskr. § immer avest. s. Dann
kénnten wir mit einem avest. *sila- rechnen, das mit ka- Suffix in Pahl. silak fort-
lebte und dem Wort siilakdmand zu Grunde lag. Dieses Wort, ,,der Ochsenstachel-
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dessen ebenso gut wie seine ,heroisch-epische’® Entsprechung Bhima
in Mahabharata ein Keulentriger sein.! Die Vratyas sind Maskentrager
und treten in allerlei Tiervermummungen auf.? Das erotische Element
spielt bei ihnen eine wenn moglich — wir befinden uns ja in Indien —
noch grossere Rolle als in Iran. Sogar der rituelle Beischlaf wird o6f-
fentlich ausgeiibt.? Uber das chthonisch-dimonische Wesen der Gefolgs-
leute Rudras brauchen wir weiter kein Wort zu verlieren.

Auch in Indien ,,degenerieren’ die heiligen Riten spéter in fastnachts-
dhnlichen Karnevalsumziigen, wobei zu bemerken ist, dass der karne-
valsmiissige Zug natiirlich auch in Indien von Anfang an da ist. Auffal-
lend aber bleibt, dass solche ketzerischen Genossenschaften, wie die
Vratyas als: ,,immer ausgelassen, immer auf der Wanderschaft, immer
bettelnd, immer von ihren Kiinsten lebend geschildert werden, Maitr.
Up. VII 8 {.4 Sie sind spiter als wandernde Bettler geschildert.

12. Wir gingen von dem geflickten blauen Rock als dem Gewand des
dritten Standes aus. Eigentiimlicherweise erscheint dieses Lumpenkleid
als cine Karikatur der den Kriegerstand kennzeichnenden Tracht im
alten Iran. Es wird ndmlich von dieser Tracht gesagt, dass sie mit vielen
Farben allerlei Art geschmiickt war, von Gold und Silber und mit Edel-
steinen verziert.® Hat also die prachtvolle rote, edelsteinbesetzte, farben-
schimmernde Tracht ihre ldcherliche und mitleiderweckende Parodie
in dem mit den buntesten Fetzen ausstaffierten blauen Rock, der vom
untersten Stand getragen wurde? In diesem bunten Lappenrock kénnte
der Bauer oder Hirt bei der Karnevalsstimmung des Neujahrfestes den
edelsteinbesiten, vornehmen Krieger spielen, ihn viclleicht auch paro-
dieren — so wie im europiischen Mittelalter die Bauern das ritterliche
Turnier parodierten.® Oder hat der Bauer darauf hinweisen wollen, dass

versehene*, wiirde also Yima als einen Rinderhirten bezeichnen, wie schon die
avest. Gerate, sufra und altra, die ihm beigelegt werden, anzeigen. Der Herrscher
Yima ist also mit dem dritten Stand der Hirten verbunden, ein Problem, auf wel-
ches wir unten S. 94 kurz zuriickkommen.

1 Vgl. Meier, Trilogie, IIT S. 14 aus Visnudharmottara.

2 Hauer a.A. S. 190, 236 f.

3 Hauer a. A. ss. 144, 146, 171, 264 ff. 4 Hauer a.A. S. 212,

8 Die richtige Transkription und Ubersetzung des vielbehandelten Textes gab
Wikander, Vayu I, S. 29: v@ ¢ véh yamak ¢ zarrén sémén gohr-pésit ut hargonakan
vas rang patmoyt, brakmalk © artestarih, ,,Der gute Vai zog eine Tracht an, die golden,
silbern, mit Edelsteinen besetzt und mit vielen Farben von allerlei Art geschmiickt
war, die Tracht des Kriegerstandes.‘

% Vgl. Bartels, Der Bauer, Leipzig 1900, Abb. 80 mit Text S. 67.



Harlekintracht und Ménchskutte, Clownhut und Derwischmiitze 93

der blaue Himmel, das Kleid Ahura Mazdahs, mit allerlei Juwelen be-
setzt ist?! Diese Frage miissen wir bis auf weiteres offen lassen.
Ebenso wie das kapuzenversehene, dunkelblaue oder schwarze Kleid
ja das Gewand des dritten Standes ist, kann man auch die Keule nur als
ein dem Bauern oder Hirten eigenes Attribut bezeichnen. Immer wieder
haben die — oft ,,das Waffenrecht‘‘ entbehrenden? — Bauern und Hirten
zu dieser leicht sich bietenden Waffe gegriffen.® Hier stossen wir aber,
was den indo-iranischen Kulturkreis anbelangt, auf eine neue eigentiim-
liche Berithrung mit dem Kriegerstand. Der mythische Fiihrer der Mén-
nerbiinde in Iran und Indien ist ja mit einer Keule bewaffnet und bei-
derorts gehoren diese Gestalten ohne weiteres dem Kriegerstand an.t
Zugleich erhebt sich aber dieser kriegerische Minnerbundfithrer zu einer
Stellung als Kénig, ein an sich natiirlicher Prozess. Die niheren Um-
stinde sind indessen von bedeutendem Interesse. Es gehort namlich of-

1 Dénkart ed. Madan, S. 829: 15 ff.: asman ... hamdk gohr andar pesit éstét,
,,Der Himmel ... mit allen Edelsteinen war er geschmiickt®, vgl. Bailey, Zoroas-
trian Problems, Oxford 1943, 8. 140. Vgl. auch Wikander, Vayu, S. 28 f.

2 {Tber das Waffenrecht der deutschen Bauern des Mittelalters vgl. oben S. 88
Anm. 1.

3 Tn den Bauernerhebungen der verschiedensten Art hat eben die Keule als
Bauernwaffe eine zentrale Rolle gespielt. Von den Bauern benutzt wurde namlich
die Keule als Waffe nicht nur im nordisch-germanischen Raum (vgl. oben 8. 87 f),
sondern auch im rémischen Reich, so in den Donatistenunruhen in Afrika, vgl. RE
fiir prot. Theologie und Kirche, IV/1898, 8. 793 f. Fur die Donatisten charakteris-
tisch ist eben b#uerlicher Ursprung und bestdndige Wanderschaft. Zwei Zitate
aus dem Schrifttum des Tichonius, eines bekannten Donatisten, konnen diese Tat-
sachen gut beleuchten: ,nos latine circumcelliones dicimus eo quod agrestes sint.
circum eunt provineias ... diversas terras circumire; und ferner: ista ecclesia est,
quz tenet rusticanos homines et sanctos, qui humiles in seculo sunt et seripturas
ignorant, sed tamen fidem immobiliter tenent. Ihr niedriger Ursprung sowie der
sozial-revolutionire Charakter treten also deutlich zu Tage. Vgl. auch Frend, The
Donatist Church, Oxford 1952, ss. 172-177. Dort auch S. 174 Verweis auf das
Ménchskleid der Donatisten.

4 Vgl. oben 8. 90£. und als Typenbeispiel Bhima, den Reprasentanten der Krieger-
funktionen im indischen Epos Mahdbharata, vgl. Wikander bei Dumézil, Jupiter
Mars Quirinus 1V, Paris 1948, S. 45 ., und die Zusatzbemerkungen von Dumézil
selbst ib. ss. 63 ff. Kigentlich ist ja Bhima der Vertreter Vayus und eine Gestalt,
die an der Spitze des Heeres steht, vgl. Dumézil a.A. S. 63 {., genau so wie der
keulentragende Fiihrer des germanischen wilden Heeres, vgl. oben 5. 87. Ohne
auf die griechischen Verhaltnisse einzugehen, erwahne ich Herakles mit der Keule,
und auch die einige Male keulenfithrenden Satyrer in der Rolle des Herakles, vel.
Brommer, Satyrspicle. Bilder griechischer Vasen, Berlin 1944, §. 30 und Abb. 26—
27. Vgl. auch Bieber a.A. Fig 23.
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fensichtlich zur indo-iranischen Koénigslegende, dass der werdende Herr-
scher in einem Versteck im Wald oder in den Gebirgen unter Hirten und
Bauern aufwichst. Als Beispiele mogen hier geniigen Rama, Krsna,
Faridiin (< Fréton < Oractaona), Kyros, Mithradates Eupator. Ihre
Verbindung in diesem Fall, einerseits mit der Erziehung innerhalb des
Minnerbundes, andererseits mit dem dritten Stand, steht also fest.? Als
Fiihrer eines innerhalb des dritten Standes organisierten Bundes, wel-
cher seine Gefolgsleute ausmacht, ergreift der Konig die Macht. Daher
erkliren sich solche iranischen Titel wie dahyupati und sa(s)ar, die zu-
gleich den Herrscher und den Ménnerbundfithrer bezeichnen.? Darum
kann es auch nicht verwundern, dass die ostiranischen Herrscher die
Keule als Paradewaffe auf Miinzen und Skulpturen fiithren.? Vollkom-
men natiirlich ist es auch, dass der Konig- und Dynastiegott Mithra als
ein Geber der Fruchtbarkeit angerufen wird.*

Bedenken wir die geschichtlichen Verhéltnisse, so ist diese Tatsache,
d. h. dass eine enge Verbindung zwischen Herrscher, Kriegern und
Bauern-Hirten bestand, gar nicht verwunderlich. Denn es ist ja be-
kannt, dass die Heere Irans nur zum kleinsten Teil aus adeligen, d. h.
vollig freien Kriegern zusammengesetzt waren, zum iiberwéltigenden
Teil bestanden sie aber aus halbfreien Dienstminnern, die aus den Hin-
tersassen der Feudalherren rekrutiert wurden und also gerade aus dem
dritten Stand herkamen. Diese Dienstminner waren aber eigentlich
nichts anderes als das Gefolge des Mannerbundfiihrers, die gemeinen
Mitglieder des Bundes, die zum Fiihrer in einem besonderen Treuever-
hiiltnis standen.® Fiir die engen Verbindungen zwischen Krieger- und
Bauernstand bezeichnend ist, dass das ,,parthische” Armenien eine
Bauernreiterei kennt.® Uberhaupt bleibt ja immer der dritte Stand die

1 Tch muss hier leider auf meine noch nicht veréffentlichten Arbeiten Feuda-
lismus im alten Iran, Kap. III-IV, und La royauté de I'Iran antique, das Kapitel
iiber die Kénigslegende, verweisen. Vgl. aber das hier oben 8. 92 Anm. itber Yimas
Verbindung mit den Rinderhirten Gesagte.

2 Vgl. Widengren, Hochgottglaube, ss. 323, 345 f., 360 f., und Feudalismus,
Kap. 1.

3 Vgl. Widengren, La royauté, das Kapitel iiber die Regalien. Mythisch gesehen
ist der ostiranische Herrscher der Drachenkampfer und trigt wohl auch darum
die Keule.

¢ Vgl. Widengren, Hochgottglaube, ss. 100 f., 103 f., 109 ff. Es stimmt hiermit
gut iiberein, dass sein gathisches Substitut, Vohu Manah, der Beschiitzer des Rin-
des ist, vgl. Dumézil, Tarpeia, S. 209.

5 Widengren, Feudalismus im alten Iran, Kap. I.

8 Der Name ist famik ayruji, Adontz, L’aspect iranien du servage, Le Servage,
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natiirliche Rekrutierungsbasis fiir den Kriegerstand.! Darum ist es
auch ganz natiirlich, dass das gleiche Wort, kdra, sowohl ,,Volk* wie
,,Heer** bezeichnet.?

Mythisch gesehen tritt der Herrscher aus seiner Verborgenheit bei
den Hirten und Bauern am grossen Neujahrsfest hervor und ergreift die
Macht. Seine Zusammengehorigkeit mit den friedlichen Aspekten dieses
Standes wird dabei hervorgehoben. So bekleidet er sich am Neujahrsfest-
tag mit dem Kleid des Ackerbauern, erklirt sich als einer von ihnen und
als ihr Bruder, wobei er feststellt, dass die Existenz der Welt von dem
Ackerbau, der Ackerbau aber von dem Konigtum abhéngig ist.®

Aus dem europiischen Mittelalter kennen wir ctwas &hnliches bei dem
Regierungsantritt eines Fiirsten, wobei die Zusammengehdrigkeit zwi-
schen Herrscher und Bauernstand betont wird, ja, der First eigentlich
als Bauer auftritt.*

Auch die speziellen Arbeitsleistungen des dritten Standes werden
sowohl mythisch als faktisch im indo-iranischen Kulturkreis von dem
Konig geleistet. So finden wir in Indien das Melken der mythischen Kuh
durch Prthu, den ersten der konsekrierten Konige.> Darum ist er ein
Reprisentant nicht nur der zwei ersten Sténde, sondern auch des drit-
ten®, ganz genau so wie der Konig in Iran. Und Cyrus d. J. fithrt jeden

Briissel 1937, S. 150 f., und Widengren a.A. Kap. V. Vgl auch die berittenen
deutschen Bauern des Mittelalters, Fehr a. A. S. 183 f.

1 Auch im europiischen Mittelalter ist das Verhaltnis dasselbe: die bewaffneten
Dienstminner sowie die Landsknechte kommen ja aus dem Bauernstand.

2 Dieses wird besonders einleuchtend, wenn man mit Dumézil in der dritten
sozialen Funktion eine die Masse, das Kollektivum, vertretende Funktion sieht.

3 Vgl. Al-Biraini, Chronologie ed. Sachau, S. 225. Ubers. S. 211 = Qazwini, ed.
Wiistenfeld I, S. 83:2 ff. = Ubers. Ethé, S. 169 {. Christensen, Les Types du pre-
mier homme et du premier roi, I, Uppsala 1917, S. 144 hat diesen Text angefithrt
und ss. 176 ff. aufgezeigt, dass der Tag yurramrdz am 1. Dadv der Neujahrstag,
Naurdz, war.

4 Der Herzog von Kirnten musste Ende des 13. Jahrh. bei der Huldigung des
Bauernstandes ein Paar (graue) Bauernhosen und zwei (rote) Bauernschuhe an-
ziehen, Franz. GGA 1930, S. 420; Der Deutsche Bauernkrieg, Miinchen und Berlin
I-11, 1933, I S. 93. Fiir die graue Farbe als die Alltagsfarbe des Bauernstandes
vgl. oben 8. 53 Anm. 3.

5 Dumézil, Servius et la Fortune, Paris 1943, ss. 39-51. Auf die manchmal frap-
panten Ahnlichkeiten mit iranischen Vorstellungen und Verhéltnissen kann ich
hier nicht eingehen, vgl. hierfirr sowie fiir den Konig als Protektor des dritten
Standes meine Arbeit iiber das iranische Konigtum.

6 Dumézil a. A. S. 49 {.
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Tag einige militdrische oder agrikulturelle Arbeit aus, hat einen ganzen
Park, pairidaésa, gepflanzt und tritt als der wahre Vertreter des dritten
Standes auf, Xenophon, Oeconomicus IV 24 (vgl. 16).

Der friedliche Typus des Herrschers!' zeigt einen Aspekt des Konig-
tums, der sich mit dem iiberwiegend friedlichen ,,Dritten Stand nahe
beriihrt.

Die rémischen Verhiltnisse, die besonders instruktiv sind, hat Du-
mézil mehrmals behandelt. Der friedliche Konig beschiitzt dort die
plebs.? Umgekehrt unterstiitzt natiirlich der dritte Stand den Herrscher.
Wie der kriegerische, gewaltsame Aspekt des Konigtums mit den Krie-
gern nahe korrespondiert, so hat die friedliche Seite des Herrschertums
eine natiirliche Neigung zu den nichtkriegerischen Erndhrern der Ge-
sellschaft.®* Bigentiimlich ist es, dass auch ein ,,gewaltsamer*’ Typus wie
Romulus die gleiche nahe Verbindung mit dem Dritten Stand aufzeigt,
denn er ist dem Quirinus, dem Gott der ernahrenden Tiatigkeit, sehr
nahe verbunden.* Wenn wir bedenken, dass seine Jugendgeschichte
ganz wie die der indo-iranischen Koénige mit dem Hirten- und Wald-
leben verbunden ist, so fiigen sich aber diese Ziige zu demselben Bild
zusammen, das wir schon gewonnen haben.’ Dann wirkt es auch nicht
mehr eigenartig, dass sein gottlicher Vater Mars, der Kriegergott, sich
sogar fiir die Fruchtbarkeit interessiert.®

1 Dje innere Dialektik im Kénigtum zwischen dem kriegerischen und unkriege-
rischen Typus wurde von Dumézil, Mitra-Varuna, 2. Aufl. Paris 1948, ss. 103 ff.
herausgearbeitet. In meiner Abhandlung iiber das iranische Koénigtum habe ich
diesen Unterschied in den geschichtlichen Ereignissen an Beispielen dargelegt.

2 Dumézil, Tarpeia, Paris 1947, ss. 182 ff.

3 Dumézil a. A. S. 196 f.

4 Dumézil, Le troisiéme Souverain, ss. 164-166, wo doch der Nachdruck auf
den ,,sozialen* Aspekt des Gottes Quirinus als Gott der romischen Gesellschaft
gelegt wird. Umgekehrt interessiert sich Quirinus auch fiir den Krieg, vgl. Dumézil,
L’héritage, ss. 92 ff.

5 Fiir diese Jugendgeschichte vgl. Dumézil, Mitra-Varuna, 5. 32 f.; vgl. auch
Alfsldi, Schweiz. Archiv f. Volkskunde, Bd. 47/1951, S. 15. Ein magister regii pecoris
findet die Kinder, vgl. den koniglichen Hirten in der Cyruslegende, von pastores
umgeben wichst er auf, vgl. Cyrus, seine grex iuuenum besteht eben aus pastores,
vgl. Cyrus bei Herodotos I 110 ff.

6 Man beachte die Erklarung, welche Dumézil, L’héritage indo-européen &
Rome, Paris 1949, ss. 79 ff. fiir dieses Verhialtnis abgegeben hat. In einem Vortrag
in Uppsala 12/11 1953, Quelques réflexions sur les Fordicidia, verwies Prof. Dumé-
zil auf die Maruten als Vertreter des dritten Standes, der Bauern und Hirten, in
dem die Fordicidia entsprechenden indischen Opfer, z.B. Satapatha-Brihmana
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Abb. 15. Griechen bekampfen italische, bis auf den Spitzhut nackte Krieger.
(Couissin, Les institutions militaires et navales, Fig. 39.)

Zuletzt bemerken wir, dass wir den konischen Spitzhut als Kopfbe-
deckung der italischen Krieger in frither Zeit antreffen.! Die Keule als
Waffe wurde vielleicht im ,,vorservianischen* Heere verwendet und

4:5, 2, 16, was fiir unser Thema sehr wichtig ist. Die Stellen in Sat&patha-Bréhm.,
wo die Maruten als Vertreter des gemeinen Volkes, vidah, erwahnt werden, sind
SBE XII, S. XVII Anm. 2 angegeben. Vgl. nunmehr Dumézil, Rituels indo-euro-
péens, S. 16. Uber die Maruten vgl. oben 8. 91.

Wichtig ist, dass die Dioskuren, die m. E. in ihrer Eigenschaft als Rosse ziich-
tende Hirten und mit einer Gottin verbunden vorziiglich die dritte Funktion der
Gesellschaft reprasentieren und in Indien sowohl mit den géttlichen Aévinen als mit
ihren epischen Entsprechungen in Mahdbharata, Nakula und Sahadeva (vgl. Wi-
kander bei Dumézil, Jupiter Mars Quirinus IV, S. 48 und Dumézil selbst ss. 73-75)
korrespondieren, den spitzen Hut, pilos, tragen, ganz genau wie die lakedaimoni-
schen Krieger es tun, vgl. Thukydides 4, 34; Roscher, Lexikon, I, 1172; Mitteil. d.
Athen. Inst. V, S. 231. Diese Kopfbedeckung der Lakedaimonier entspricht also
vollkommen der oben erwiahnten italischen. Vgl. ferner Daremberg-Saglio a.A.
1V 1, 479 ff., wo eine Menge Beispiele eines konischen Spitzhutes gegeben werden.
Dort wird auch darauf hingewiesen, dass es in alteren Zeiten einen vollkommen py-
ramidalen Spitzhut gab. Wichtig ist, dass dieser pilos ( = pileus) eben aus Filz ver-
fertigt wurde. Es muss wohl doch eine gemeinsame indogermanische Tradition, auch
was das Material des konischen Spitzhutes betrifft, existiert haben, vgl. fiir den
Filzhut oben ss. 65, 72, 87. Hier ist auch des konischen Spitzhutes der angelsich-
sischen Krieger zu gedenken, vgl. Ashdown, British Costume during XIX Centuries,
London 1910, Fig. 9. Dieser Spitzhut, nur etwas hoher, wurde aber von den Bauern
getragen, ib. Fig. 3. Das Material war Leder oder Stoff, a.A. 8.13.

1 Vgl. Couissin, Les institutions militaires et navales, Paris 1931, S. 117, Fig. 39
~hier Abb. 15; 8. 120, Fig. 42. Offenbar haben die Mazedonier eine sog. phrygische
Miitze getragen (auch als Krieger), vgl. Couissin a. A. P1. I; XXI 6. Vgl. im iibrigen
auch Couissin, Les armes romaines, Paris 1926, ss. 82-84, 258 f. und den oben
erwithnten Artikel in Daremberg-Saglio IV 1, 479 ff. Hier ist auch der Kopibe-
deckung der Salii zu gedenken, vgl. z. B. Minucius Felix XXIII 8.
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jedenfalls spiter von den leichtbewaffneten Knechten gefiihrt.* Eine
Verbindung zwischen Keule und Ménnerbund ist mir aufzuzeigen aber
nicht gelungen.

Unter den Germanen finden wir dhnliche Phénomene. So ist der
Herrschergott Odin der Fithrer der wilden Jagd, d. h. des Minnerbundes,
dessen Mitglieder, wie wir gesehen, das blaue Bauerngewand tragen und
die Keule als die Bauernwaffe fithren.2 Aber auch der Kriegergott Tor
unterhélt nahe Verbindungen zu dem Bauernstand? derart, dass man
ihn sogar als Kriegergott als den speziellen Bauerngott hat bezeichnen
wollen.*

Finden wir also einerseits bei dem Herrscher eine Tendenz, seine Herr-
schaft sowohl iiber die priesterlich-juristischen und kriegerischen als
auch iber die biuerlichen Titigkeiten auszuiiben, eine wie Dumézil es
nennt ,,imperialistische Tendenz‘‘?, finden wir andererseits bei dem
dritten Stand, den Bauern und Hirten, m. E. eine ,,revolutionére Ten-
denz, eine Ubersteigerung einer gewdhnlichen ,,emporsteigenden*’ Ten-
denz. Die Ursachen dieser emporsteigenden, bisweilen revolutionidren
Bewegungen innerhalb des Nahrstandes liegen wohl hauptsichlich auf
dem Skonomischen Gebiet. Auch wenn religiése und politische Faktoren
hinzukamen, schienen nimlich die Skonomischen Griinde die Haupt-
rolle zu spielen.® In diesem Zusammenhang ist es instruktiv, den grossen
Bauernkrieg in Deutschland 1525 zu vergleichen, wo die Skonomischen
Faktoren bei der revolutioniren Erhebung die entscheidende Rolle spiel-
ten und dieses gerade unter den Bauern, die ganz wohlsituiert waren.”

Es scheint, dass die iranischen Derwische die hier behandelten Tradi-

1 Vgl. Couissin, Les armes romaines, S. 53 ., wo er bezweifelt, dass die Keule im
vorservianischen Heer vorkam, wie Mc Cartney, Mem. Amer. Acad. in Rom, /1917,
S. 122 annahm.

2 Vgl. oben S. 86 f.

3 Vgl. Dumézil, L’héritage, S. 69, wo auch gewisse Ubereinstimmungen mit
Indra — die ja schon frith festgestellt wurden — hervorgehoben werden. Fir Iran
vergleicht Dumézil Verethraghna, L ’héritage, S. 86.

4 Vgl. Gronbech, Chantepie de la Saussaye, Lehrbuch der Religionsgeschichte,
Tiibingen 1925, IT S. 584. Thor ist ,,der niitzliche Kampe, der Gott des Helden aus
dem Bauernstand*.

5 In mindlichen Gesprichen iiber das hier behandelte Thema.

8 Fiir Rom vgl. Dumézil, Tarpeia, ss. 176 ff.

7 Dieses Verhaltnis wird aus Franz, Der deutsche Bauernkrieg, Miinchen und
Berlin 1933, I-II, sehr deutlich. Die treibenden Krifte sind {iberall unter den
reichsten und einflussreichsten Bauern zu finden.
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Abb. 16. Wanderderwische, mit
Speer und Stock bewaffnet.
(Arnold, Painting in Islam, Ox-
ford 1928, P1. XLV.)

tionen des Dritten Standes geerbt haben. Thre Kleidung ist schon er-
wihnt worden. Dazu kommt die fiir die Mdnnerbundmitglieder typische
Haartracht das geflochtene Haar, die Keule als eine charakteristische
Derwischwaffe, und ihr unaufhoérliches Wandern.®! Die antimonistischen
Tendenzen dieses Wanderderwischtums sind wohlbekannt, besonders
unter den Qalandarderwischen, die auch immer einer sexuellen Ausge-
lassenheit angeklagt wurden.? Hier wird es eben interessant und bedeut-
sam zu vermerken, dass das arabische Wort galandar eigentlich von dem
neupers. kalandar kommt, welches u. a. auch ,,Keule” bedeutet!® Diese
Qalandarderwische haben aber sowohl den Kopf wie den Bart glattra-
siert, sie sind also in ihrem Typus mit dem mimus calvus vollig tiberein-

1 Die Haarflechten und die Keule sind noch heute fiir die Wanderderwische in
Iran typisch, vgl. Frye, Notes on Religion in Iran today, The World of Islam, N.S.
11/1953, S. 264. Fiir die Keule vgl. auch Chardin, Voyages, T. 10, S. 83 iiber die
Qalandarderwische. Uber das Wandern der Siifis in alterer Zeit vgl. Hartmann,
Al-Kuschairis Darstellung, ss. 123-126; Nicholson, Kashf al-Mahjab, ss. 345-347;
Kitab al-luma‘, ss. 51-52, arab. Text ss. 189-190.

2 Vgl. unten S. 104 mit Anm. 1.

3 Steingass, S. 1043b mit 986b verglichen.
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stimmend?, ebenso wie sie den Lappenrock tragen.? In ihrem Auftreten
hat sich das mimische Element erhalten.? Die friiher angefiihrte per-
sische Miniatur ist fiir diese Wanderderwische ganz zutreffend.*

13. Die dunkle, speziell aber die schwarze Farbe tritt als eine Bundes-
farbe auch in Iran nach der islamischen Eroberung auf.®* Abti Muslim,
der iranische General der Abbasiden, hat in Khorasin als Farbe der
Abbasiden das schwarze Banner erhoben, und in der Folgezeit wird
schwarz die Farbe dieser Herrscherfamilie. Wenn auch mit den Abba-
siden iranische Anschauungen und Sitten ihren Einzug in Baghdad hal-
ten, so wagen wir doch noch nicht zu behaupten, dass es in diesem Falle
nur rein iranische Faktoren waren, welche die Wahl der Farbe bestimm-
ten.®

1 Ib. S. 1043Db; Alf lailah wa lailah ed. Macnaghten I, S. 66:10 f. In Z. 12 sind
sie ausdriicklich qalandars genannt (d.h. mit dem in dieser Ed. gewohnlichen
Druckfehler A,JQQ}& .

z Vgl. auch Massignon, Halladj, S. 51; Chardin, Voyages, T. 10, 8. 83: ,,D’autres
sont nommez Calender, d’autres Teberra, & tous ceux ci sont habillez comme des
bouffons de Théatre, le plus burlesquement du monde, les uns ayant des vétemens
bizarres pour la forme, & faits de piéces de toutes couleurs, mises sans art, tout
exprés pour etre plus étranges ...

3 Vgl. auch du Mans, Estat de la Perse, S. 216 iiber die Qalandarderwische:
,,Leur vestement est le plus grotesque qu’ils peuvent imaginer pour attirer les re-
gards des passans; ils sont couverts de peaux de brebis, sont a demi nuds, et on
quelques grosses chaisnes de laton pour les ceindre, et quelque espieu en leur main;
ils seront deux s’ils peuvent qui se respondent en vers dont les pointes d’ordinaire
ne sont pas mauvaises. Vgl. oben die Aussage von Chardin!

% Vgl. oben S. 70 f. und hier Abb. 17.

5 Tch gebe hier einige Bemerkungen, die das in meinem Buch Hochgottglaube,
S. 393 Gesagte weiterfithren. Von der wirklichen Bedeutung der Farben, die ja
erst durch Dumézils Forschungen geklart wurde, hatte ich damals natiirlich keine
Ahnung. Die von mir geplante Geschichte der religios-politischen Erhe-
bungen im islamischen Iran wurde schon im gleichen Jahre, als der ,, Hochgott-
glaube** verdffentlicht wurde, durch Sadighi, Les Mouvements Religieux au II€
et ITI€ siécle de I'hégire, Paris 1938, geboten, wo jedoch die Rolle der Farben noch
weniger als von mir verstanden ist. Einige andere Zusatzbemerkungen iiber Sa-
dighis Arbeit hoffe ich in anderem Zusammenhang bringen zu konnen.

6 Vgl. Van Vloten, De opkomst der Abbasiden in Chorasan, Leiden 1890, ss.
132 ff., wo von den Prophezeiungen der schwarzen Fahnen gesprochen wird, die
in den islimischen Biirgerkriegen verwendet wurden, so schon in der Schlacht bei
Siffin, Van Vloten meint S. 140, dass die schwarze Farbe eine besondere Bedeutung
dadurch haben kann, dass wahrend der ‘Umayyaden-Herrschaft Prophetien auf-
kamen, die von dem Sturz dieser Herrschaft zugleich mit dem Vorwirtsriicken der
schwarzen Fahnen aus Chorasan sprachen, und dass Abii Muslim eben wegen dieser
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Abb. 17. Tanzende Der-
wische. (Kiithnel, Minia-
turmalerei im islamischen
Orient, Tafel 66.)

Auch die rote Farbe wird von einer iranischen politisch-religiésen
Partei gewithlt. So werden die yurramdinan auch ,,die Rotgekleideten,

Voraussage die schwarze Farbe aufgegriffen habe. Er selbst deutet einen Zusammen-
hang mit den iranischen Trauerbrduchen an. Spéter hat er in Recherches sur la
domination arabe, le Chiitisme et les Croyances messianiques sous le Khalifat des
Omayades, Amsterdam 1894, S. 64 f. die Aufmerksamkeit darauf gelenkt, dass die
Fahnen mit der schwarzen Farbe die Reaktion gegen die Ungerechtigkeit symboli-
sierte. Also wieder ein Freiheitsbegriff, dieses Mal ein ethisch-religioser. Jedenfalls
lasst sich der Gebrauch der schwarzen Farbe m.E. nur aus iranischen Vorausset-
zungen erkliren, was ich jedoch nicht exakt beweisen kann. Uber den iranischen
Anteil der Bewegung Abii Muslims vgl. Spuler a. A. S. 41.

7 — 547353 Orientalia Suecana. Vol. I1
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die surygamagan, genannt wegen ihrer roten Tracht und roten Fahnen.!
Die Anhinger ,,des verschleierten Propheten* al-Muganna® wiederum
heissen ,,die Weissgekleideten®, sapidgamagan.? Auch fiir Babak und
seine Anhdnger hat man als die kennzeichnende Farbe weiss vermutet.
Allem Anschein nach war sie aber rot.? In allen diesen Fillen haben wir
es mit iranischen religiés-militirischen, mehr oder weniger fest zusam-
mengeschlossenen Organisationen zu tun. Die Wahl verschiedener Far-
ben, wie weiss, rot und schwarz, diirfte darum kein Zufall sein. Wenn
aber eine altiranische Tradition hinter dieser Wahl sich verbirgt, so
wiirde sie implizieren, dass diese Bewegungen aus verschiedenen Stén-
den hervorgegangen wiren; Muganna® aus dem Priesterstand, Babak
und die yurramdingn aus dem Kriegerstand, wihrend Abii Muslim
sich seine Anhinger besonders aus dem dritten Stand rekrutiert hitte.
Die Kriterien fiir eine Entscheidung fehlen aber leider und wir wagen
also keine bestimmte Behauptung in der angedeuteten Richtung auszu-
sprechen.*

Dass aber doch die alten Traditionen des dritten Standes in Iran auch
nach der arabischen Eroberung nicht ausgestorben waren zeigt die
Verwendung, welche die Keule als Waffe der niedrig gestellten Leute
der Gesellschaft in den ersten Religionskriegen des Islams findet. Ge-
rade die schi‘itischen Maulas Iraqs, die doch zum weitaus grossten Teil
Iranier oder iranisierte Semiten waren, haben sich unter der Fithrerschaft
Mubhtars dieser Waffe bedient.® Diese Tatsache scheint so auffallend zu

1 Vgl. Sadighi a.A. ss. 219 ff. Vgl. die oben 8. 90 Anm. 3 angefiihrte Stelle aus
Bahman Yt III 3.

* Vgl. Sadighi a. A. ss. 170 ff. Seine Anhéngerschaft war hauptsichlich in bauer-
lichen Kreisen zu finden, Spuler, a. A. S. 198.

3 Sadighi a.A. S. 264 Anm. 4 glaubt an weiss. Die Bewegung Babaks hingt aber
deutlich mit den zurramdindn zusammen und die Farbe Babaks und seiner Ge-
folgsleute diirfte darum rot gewesen sein, vgl. Spuler a.A. S. 203. Die yurram-
din@n waren ja ,,die Rotgekleideten*.

* Gegen unsere Annahme spricht, dass Babak selbst Handwerker gewesen war.

® Vgl. Van Gelder, Mohtar de valsche Profeet, Leiden 1888, ss. 71 ff., wo iiber
die Anhanger Mubhtar’s als hadabiyah, ,,Stockleute, geschrieben wird. Die von
ihnen gebrauchten Stécke oder Keulen wurden ., Ketzerhammer®, kafir kobat,
genannt ib. S. 73; Friedleender, The Heterodoxies of the Shiites, New Haven 1909,
S. 94 f. Der iranische Ursprung geht eben aus diesem persisch-arabischen Namen
hervor, ib. 8. 73. Wellhausen, Die religits-politischen Oppositionsparteien im alten
Islam, Berlin 1901, S. 79, hebt hervor, dass diese Klienten ,»Handwerk, Gewerbe
und Handel in ihrer Hand hatten, und dass sie ,,von Herkunft und Sprache zu-
meist Iranier waren®. ,,Sie waren auch Arbeiter auf den Landgiitern bei Kufa*, ib.
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sein, dass man ihr eine religivse Motivierung hat zubilligen wollen.!
Wir glauben, dass die hier skizzierten Zusammenhénge eine natiirlichere
Erklirung bieten. Der Zusammenhang zwischen Schi‘ah und Iran wird
eben hier besonders klar.

14. Wenn wir einen Blick auf unsere Untersuchung zuriickwerfen,
so konnen wir gewisse gemeinsame Ziige im Leben und Auftreten dreier,
vollkommen verschiedener Korporationen feststellen, namlich: die wan-
dernden Asketen und Derwische, die Mimenschauspieler und die Mén-
nerbiinde. Wir wollen diese Ubereinstimmung etwas niaher betrachten
und dazu auch einige erginzende Details zur Abrundung des gewonne-
nen Bildes hinzufiigen.

1. Zuerst die Farbe der Kleidung, die bei allen die dunkle war. Fer-
ner das Tragen entweder eines Spitzhutes oder einer spitzen Kapuze.
Und zuletzt das bunte Flickengewand, welches den Ausgangspunkt
unserer Untersuchung bildete. Das Vorkommen dieses Lappenrockes
ist indessen in den Minnerbiinden nur indirekt bezeugt insofern, als er
vielleicht als eine Nachahmung der Kriegertracht zu betrachten ist.

2. Die Keule als Waffe wurde nicht nur von dem derisor der Mimen
und der Harlekingestalt, sondern auch von den Mannerbundmitglie-
dern, den wandernden Asketen und den Derwischen getragen. Die Prii-
gelszenen, die an das wilde Treiben der Miénnerbiindler erinnern, spie-
len ja iibrigens sowohl im Mimus wie in der Commedia dell’ arte eine
zentrale Rolle. Der Stab der Wanderménche mag in diesen Zusammen-
hang gehoren.

3. Zu diesen gemeinsamen Ziigen in der Kleidung und ,,Waffenaus-
riistung® kommen gewisse Einzelziige hinsichtlich des dusseren Beneh-
mens, in erster Linie ihr stindiges Wandern. Die Mimen in der Antike
und im Mittelalter sind ,,das fahrende Volk* in ebenso hohem Grad wie
die Schauspieler in der Commedia dell’ arte. Das Wandern ist aber fiir
die vagantes in der syrischen Kirche und die Bettelmonche ebenso cha-
rakteristisch wie fiir gewisse Derwischorden teilweise noch heute. Das
Vorkommen gewisser wandernder, religioser Korperschaften im indo-
iranischen Kulturkreis war leicht festzustellen und eben darum missen
diese wandernden Gesellschaften offenbar indo-iranische Traditionen
besitzen. Dieses Wandern kann man als eine symbolische Umsetzung
der schon in den Gathas belegten ,,Wanderung‘‘ zu Gott auffassen. Auf

S. 79 Anm. 2. Thre Zugehorigkeit zum dritten Stand ist also ebenso klar, wie es ihr
iranischer Charakter ist.
1 Vgl. Friedlender a. A. I 8. 63 Anm. 1; II 8. 94.
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dem politisch-gesellschaftlichen Gebiet entspricht das rastlose Umher-
toben der wilden Jagd der Ménnerbiinde, ihr unstetes Umherschweifen
sowie ihre Kriegs- und Raubziige.

4. Eigentiimlich ist es, dass auch die sexuellen Ziige mit hereinge-
horen, wenn natiirlich auch auf verschiedene Art. Im Mimus spielte
jener sexuelle Faktor eine allbekannte bedeutende Rolle, die mima war
oft dasselbe wie meretriz. Oft wurde die mima nach der Vorstellung dem
Publikum nackt vorgefithrt. Sogar die Ehebriiche wurden im Mimus auf
der Bithne mimisch-realistisch nachgeahmt — oder wenn man so will —
wiederholt. Dazu kommt das wohlbekannte Phallostragen des Mimen-
schauspielers und iiberhaupt die unverhohlene derbe Freude an Sexualia
und Obszonititen. Fiir die Mannerbiinde aber ist es bezeichnend, welche
grosse Rolle das sexuelle Element im Leben der Mitglieder iiberall spiclte.
Unter den Vratyas wurde ja wie im Mimus der Beischlaf 6ffentlich als
Ritus vollzogen. Indessen ist das sexuelle Element auch unter den wan-
dernden Derwischen und Asketen zu finden, so die Institution der
»geistlichen Ehe®, die, wie wir sahen, mit dem syrischen Wanderasketen-
tum in enger Verbindung erscheint. Ausserlich gesehen fiithren die Wan-
derasketen also ein freies sexuelles Leben. Man denke hier auch an die
Narren um Christi willen, z. B. Symeon. Ferner kommt hier die sexuelle
Laxheit in Betracht, die den Qalandarderwischen und anderen Wander-
monchen zur Last gelegt wird.? Namen und Auftreten dieser Qalandar-
derwische kniipfen sie ja {ibrigens besonders eng an die hier behandel-
ten Erscheinungen.

Einen amiisanten Nachhall findet dieser iible Ruf der Wanderménche
auch in der Christenheit in dem Auftreten des kleinen Kapuziners Freére
Ange in der Gesellschaft der hiibschen Klspplerin Cathérine in ,,La rétis-
serie de la reine Pédauque” von Anatole France. Die Franziskaner,
deren Flickengewand und Spitzkapuze wir schon erwihnten und
deren heilige Possen ja kurz gestreift wurden, spielen als Mutterorden
der Kapuziner auch als Vertreter einer gewissen, volkstiimlichen Laxheit
eine nicht unbedeutende Rolle, sind also eben in dieser Hinsicht, wie
gezeigt wurde, ziemlich paradigmatisch.?

! Brown a.A. S. 355, findet sich eine typische Geschichte iiber die Wanderder-
wische, die hier arabisch sayydh, Wanderer, heissen. Der Verf. sagt: ,,in fact they
are no better than ... criminals, who, under the cover of a Darvish cloak, escape
punishments richly merited by their actions.” Fiir den Terminus sayydh vgl. auch
Hartman, Gayomart, S. 206, 214, wo der iranische Urmensch Gaydmart als ein

solcher Wanderer bezeichnet wird! Spiater aber hat er als Idealbild gedient.
2 Ich erinnere fiir die Franziskaner an das, was oben S. 81 gesagt wurde und
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Die antinomistische Tendenz unter den Siifis heisst arabisch maldma-
tiyah?, wird aber neupersisch in Tadhkirat T, S. 332:14 mit Juvanmardi
wiedergegeben. Nun ist aber dieses Wort ein sehr wichtiger Terminus
technicus, denn er bezeichnet die Mitgliedschaft in der futuwwah oder
{tberhaupt die Gesinnung, die fiir die futwwwah bezeichnend ist. Die
iranischen Traditionen dieser futuwwah-Biinde sind aber in den alten
Minnerbiinden zu finden, wie wir es in anderem Zusammenhang kurz
angedeutet haben.? Nun wird eben unter den Mitgliedern dieser futuw-
wah-Biinde, den fityan, der Jungmannschaft (= npers. guvanmardan),
das Flickengewand, muragga‘ah, getragen.® Mit der Feststellung dieser
Tatsache konnen wir sagen, dass der Kreis in dicsem Fall geschlossen
ist, denn von den Minnerbiinden Irans gingen wir ja aus.

Wir haben also eine Reihe sehr eigentiimlicher Ziige als fiir die Mén-
nerbiinde, die Wanderasketen und die Mimenschauspieler gemeinsame
Charakteristiken festgestellt. Ferner sind wir durch unsere phénomeno-
logisch aufgebaute Untersuchung auf ein grosses geschichtliches Problem
gestossen: nicht nur die Farbe des Kleides, sondern auch die eigentiim-

kann daneben auch auf die hiibsche Geschichte von Frate Alberto bei Boceaceio,
Decamerone 4:2 hinweisen.

1 Rir die mal@dmatiyeh vgl. Nicholson, Kashf al-Mahjtb, ss. 62-69. Hartmann,
As-Sulami’s Risalat al-Malamatija, DJ VIII/1918, ss. 157-203. Dort wird 8. 191
auf die Verbindung zwischen maldmatiyah und futuwwah, was den Begriff Juvan-
mardi betrifft, hingewiesen. Auf das Vagabundentum dieser siifischen Juvan-
mardd@n (= arabisch fitydn) wird ebenfalls hingedeutet. Hartmann hat ferner diese
Bewegung richtig nach Ostiran (Chorasan) lokalisiert, muss indessen bekennen:
,,Aber leider wissen wir iiber die kulturellen Verhiltnisse der iranischen Lander in
der Sasanidenzeit recht wenig. Hier bleibt ein Problem, das sich so bald nicht 18sen
lassen wird.* S. 202 f. Fiir die religionsgeschichtliche Beurteilung des Malamati-
tums verwies er auch auf die von Reitzenstein (vgl. oben S. 48 Anm.) behan-
delten Zusammenhinge zwischen dem hellenistischen Kynikertum und dem christ-
lichen Asketentum und supponierte ein Fortleben dieses Kynikertums im Islam,
ss. 196 . Richtig folgerte er auch: ,,Wo wir im Christentum und vollends im Islam
ein Fortleben kynischer Traditionen anzunehmen haben, da ist es, scheint mir,
ganz iiberwiegend nicht jenes griechisch-philosophische Moment, sondern
das religiés-orientalische Moment des Kynismus, das uns als noch wirksam
entgegentritt. 8. 201. Auch Doz. Gren wies im Gespriach auf die Bedeutung der
Kyniker fiir die ganze Frage hin. Ich muss mich hier mit diesem Hinweis auf ein
grosses Problem begniigen. Vgl. oben S. 48 Anm.

2 Vgl. Widengren, Religionens véarld, 2. Aufl., Stockholm 1953, ss. 377, 439 f.

3 Vgl. Taeschner, As-Sulami’s Kitib Al-Futuwwa, Studia Orientalia Joanni
Pedersen, 3. 345, 347. Als Wechselbezeichnung fiir Siifi kommt guvdnmard auch
bei Hugwirl vor, z.B. ed. Shukovski 8. 53:5.
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liche Art einen Lappenrock zu tragen, fithrte uns mit den anderen Ziigen
zusammen zuriick in die gemeinsame Vorzeit der Volker von indo-
germanischer Sprache. Weiter scheint es unabweisbar notwendig zu sein,
zum Worte centunculus selbst zuriickzukehren. Dieser Terminus ist ja
eine Deminutivbildung von cento, das an sich auch ein grobes Flicken-
gewand bezeichnet.! Nun hat man dieses Wort schon seit langem mit
dem indischen kanthd zusammengestellt.? Sehen wir uns nun die Bedeu-
tung dieses Wortes etwas nidher an, so machen wir eine fiirwahr bedeut-
same Entdeckung: unter den Wanderasketen Indiens, die sich dem
Wandern (vraj-) und Betteln (bhiks-) hingaben, wird als Kleid, vastra,
,,ein aus sehr morschen hundert Fetzen zusammengeflickter Uberwurf*
benutzt, sujirnasatakhandamayt kanthd, Vairagyasataka, 16-18. Wir
finden also erstens, dass fiir das sowohl auf lateinischem, wie auf indi-
schem Sprachgebiet benutzte Flickengewand ein auf einen gemeinsamen,
indo-germanischen Ursprung zuriickgehender Terminus verwendet
wurde, und zwar lateinisch cento (demin. centunculus), indisch kantha,
und dass also der iibereinstimmende Gebrauch wirklich in gemeinsame
indo-germanische Zeit zuriickgehen diirfte; zweitens aber, dass in Indien
dieser Lappenrock aus hundert abgenutzten Fetzen zusammengeflickt
war. Dann bekommt der Name cenfunculus eine symbolische Bedeu-
tung, denn dieses Mimengewand war aus kundert verschiedenen Lappen
zusammengesetzt.?

In diesen Zusammenhang kann man auch zwanglos das zerrissene
Gewand, hirgah, oder das Flickengewand, muragqa‘ah, der Derwische
einfiigen, wie aus einer Stelle bei Hugwiri ersichtlich ist, wo der Verfas-
ser sagt:

Jederman kann auch ein fehlerfreies Gewand zerfetzen und es wieder
zusammenndhen, so wie es gewdhnlich ist, die Armel, das Haupt-
stick, den Keil und den Kragen auseinanderzureissen und sie
wieder in intakten Zustand herzustellen. Und es ist kein Unter-
schied zwischen denjenigen, die ein Gewand in hundert Stiicke
zerreissen und es dann zusammenndhen, und denjenigen, die esin
funf Stiicke zerreissen und es dann zusammennihen.

Hugwiri ed. Shukovski, S. 543:2-4 (mit Benutzung der Varianten, so wie
es Nicholson a.A. S. 417 in seiner verkiirzenden Ubersetzung getan hat).

1 Thesaurus latinus 3, 820 f.
2 Tb. 820.
3 PW 15:2/1932, 1747; Bieber a.A. S. 641.
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Aus dieser Stelle ist zu schliessen, dass ein von den Derwischen ge-
tragenes Flickengewand eben aus hundert Fetzen zu bestehen pflegte.
Durch diese Tatsache ist aber das Mittelglied zwischen Ost und West,
zwischen Indien und Italien, gefunden. Auch in diesem Fall diirfte
man wohl sagen kdnnen, dass der Kreis sich schliesse.

Damit sind gemeinsamer Brauch und Name aufgezeigt. Warum aber
gerade die Zahl Hundert? Bedeutet dieses nur eine runde Zahl oder liegt
ihr eine tiefere Bedeutung zu Grunde? Mit allem Vorbehalt sei hier auf
die militirische Einteilung unter den Vélkern mit indo-germanischer
Sprache hingewiesen, die von Zehn iiber Hundert zu Tausend, auch
Zehntausend, geht.? Dann wiirde der Triger des Lappenrocks sich als
ein Mitglied einer Organisation von hundert Mitgliedern, einer Hun-
dertschaft, bezeichnen. Etwas Derartiges wire jedenfalls ein sinnvolles
Symbol.

Fiir die hier behandelten politischen, religiosen und mimisch-komi-
schen Verhiltnisse ldsst sich moglicherweise ein gemeinsamer Sitz im
Leben aufdecken, denn es bleibt doch auffallend, mit welcher Konstanz
sie miteinander verbunden erscheinen. Politische, religiose und unter-
haltende Momente gleiten ja bestindig ineinander iiber oder werden mit-
einander vermischt. Die sakralen, die komischen und die gesellschaftli-
chen Sphiren iiberschneiden sich. Dieser Umstand deutet doch wohl
auf ein gemeinsames Gebiet, wo sich alle drei Tendenzen ohne Zwang
und véllig natiirlich ineinanderfiigen konnten.

Einen solchen gemeinsamen Nenner finden wir aber im grossen Neu-
jahrsfest, von welchem des éfteren gesprochen wurde.? Innerhalb des
durch die Umziige des Minnerbundes gesetzten Rahmens waren bei
dieser Gelegenheit sowohl politische, religiose als auch dramatisch-
komische Faktoren wirksam. Dieses niher auszufithren geht indessen
iiber die fiir die vorliegende Aufgabe gesteckten Grenzen entschieden
hinaus und muss daher fiir die Zukunft zuriickgestellt werden.?

1 Dariiber Niheres in unserer Arbeit Feudalismus im alten Iran. Hier nur die
Bemerkung, dass in der Zarathustra-Legende, Dénkart VII, 4, 23 Zarathustra
nebst anderen Dingen auch 100 Jungen erhilt. Fiir ein Mitglied einer solchen Hun-
dert-Gefolgschaft Zarathustras wiire eben ein Hundertlappenrock ein passendes
Symbol!

2 Vgl. oben ss. 90, 92, 95.

3 Fiir das germanische Gebiet hat Hofler, der die hier angedeuteten Zusammen-
hange in der Vorrede seines hier zitierten Buches, Kultische Geheimbiinde, S. X
kurz, aber hinreichend deutlich gestreift hat, eine erschépfende Behandlung ver-
sprochen, aber noch nicht gegeben.
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Schliesslich diirfen wir vielleicht auch darauf hinweisen, dass unsere
kleine Skizze einige spezielle Probleme der islamischen Mystik aktuali-
siert hat, namlich die Mystik als einen ,,Weg‘* zu Gott, und ferner die
Verwendung der Musik, des Tanzes und des Gesanges bei den mysti-
schen Séancen. Damit soll aber nicht behauptet werden, dass eine kiinf-
tige Untersuchung dieser Fragen nur die hier behandelten Zusammen-
hinge als Wegweiser zu nehmen habe. Nein, hier liegt offenbar eine
Konvergenz verschiedener Faktoren vor. Iran hat indessen auch in
diesem Falle eine nicht unbedeutende Rolle gespielt.

15. Zuletzt einige Schlussbetrachtungen: Die Harlekintracht bleibt
also ein passendes Symbol fiir den stupidus oder derisor in seinem Lap-
penrock, mit Spitzhut oder Kapuze und Priigelholz. Thm entsprechen
die Mitglieder der kultisch-sozialen Organisationen, die ihr Recht in
eigene Hand genommen haben und, die Keule zum Priigeln erhoben,
eine summarische Justiz walten liessen, vielleicht als ein Sicherheitsventil
der Gesellschaft gegen noch ernstere revolutiondre Tendenzen. Ist die
Harlekingestalt schon im Mimus nicht nur ein Reprisentant der sexuel-
len Ausgelassenheit, der tollen Possen, der licherlichen Dummheit und
Hilflosigkeit, sondern auch der der bauernschlauen Verschlagenheit und
dem Freiheitsdrang des dritten Standes, Tendenzen, die sich unter der
bunten Hiille des Lumpengewandes verbargen? Unter dem Vorwand
von scherzhaften und lasziven Umziigen und Possen entfaltet sich ja
auch im Mimus Freiheitsgefiihl und Kritik an ungerechter Herrschaft.
So wird in Rom ja der Narrenhut zum Freiheitssymbol, den die Tradi-
tion den Mordern Ceesars beilegt?, so wie im Mittelalter der Narr, durch
die Narrenkappe geschiitzt, es wagt, die hohen Herren zu kritisieren.®

Und dass der Hofnarr selbst tatsichlich der Harlekingestalt phéno-
menologisch gesehen ganz nahe stehen, ja im Grunde doch denselben

1 Vgl. PW 15:2 17446 f., 1751 f., 1755.

2 Vgl. Plutarchos, Brutus, 18:1 ff., und hinsichtlich der mangelnden geschicht-
lichen Zuverlassigkeit Alfoldi, Studien iiber Casars Monarchie, Lund 1953 (Bulle-
tin de la société royale des lettres de Lund 1952-1953, 1), 8. 59 f. ,,Als Nero tot ist,
freut sich das Volk so unbindig, dass man mit dem Narrenhut in der ganzen Stadt
umbherlief,” Dieterich, Pulcinella, S. 172 mit Hinweis auf Suetonius, Nero, 57:
obiit tantumque gaudium publice prabuit, ut plebs pilleata tota urbe discurreret.
Hier ist auch an das Symbol der Gottin Libertas, namlich an den pilews libertatis,
zu denken und dgl. mehr, worauf wir hier nicht eingehen konnen; vgl. Helbig,
SBBAW 1880, I, ss. 490 ff. Den geschichtlichen Zusammenhang konnte Helbig
damals natiirlich nicht verstehen.

3 Vgl. Flogel, Geschichte der Hofnarren, Liegnitz & Leipzig 1789, ss. 10 f., 22 f.
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Typus reprasentieren kann, das diirfte zur Geniige aus unserer letzten
Abbildung (Abb. 18) hervorgehen, wo der Narr mit der Spitzkapuze und
einem nur ein wenig stilisierten Flickengewand bekleidet sowie eine mit
einem Teufelskopf versehene Keule tragend erscheint. Ist nicht der Ein-
druck, den dieser Typus erweckt, eigentlich mehr archaisch-urwiichsig
und unheimlich als lustig?

So sind Harlekintracht und Clownhut wohl ebenso Freiheitssymbole
wie der Bundschuh des deutschen Bauernkrieges, oder die phrygische
Miitze und die langen Hosen der franzosischen Revolution 1789.

Diese Tendenzen haben wir zuriick in die gemeinsame Vorzeit der
indo-germanischen Vélker verfolgt. Hier sind offenbar Verhiltnisse zu
finden, die tief in der indo-européischen Gesellschaft wurzeln.

Die hier vorgelegte kleine Untersuchung hat diese Tendenzen nur ganz
oberflichlich streifen konnen, denn sie erschopfend zu behandeln, wiirde
eine ganze Folge von Untersuchungen erheischen. Viele Zusammen-
hénge sind darum unbeachtet gelassen, viele Probleme ungeldst. Viel-
leicht aber hat doch diese kleine Skizze, deren Unzulinglichkeit ich mir
vollkommen bewusst bin, auf einige Verbindungen hingewiesen, die
gewohnlich unaufgedeckt oder zum wenigsten nicht erwidhnt waren.

Meine Ansicht iiber das Verhiltnis zwischen fabula atellana, mimus und
Commedia dell'arte kann ich natiirlich nicht im Rahmen dieses Aufsatzes
niiher entwickeln. Dass in Commedia dell’arte es auch ein volkshaftes Ele-
ment gibt und dass dieses Element gewisse Traditionen von der antiken
Farce geerbt hat, scheint mir mit Bieber a. A. S. 419 f. doch vollkommen
festzustehen. Ein schwerwiegendes Argument bleibt immer, dass eine Kern-
truppe von Masken mit denen des Mimus identisch ist und dass der Harle-
kin eben das Lumpenkleid oder Flickengewand tragt. Damit ist selbstver-
stindlich nicht gesagt, dass eine geradlinige Entwicklung vom Mimus zu
Commedia dell’arte geht. Dagegen spricht ja schon die zentrale Gestalt, der
Harlekin sclbst, dessen ganz anderartiger Ursprung ja feststeht. Dass aber
die Commedia dell’arte verschiedenen Einfliissen — auch von Seiten der
Commedia erudita — ausgesetzt war, hindert ja nicht, dass sie die Tradi-
tionen der fabula atellana und des mimus erben konnte. Methodisch gesehen
ist man ja doch in der besseren Lage, wenn man nicht mit allen Mitteln
versucht die Kontinuitit zu verleugnen. Eine Auseinandersetzung z. B. mit
den Hypothesen und Ansichten Benedetto Croces (vgl. seinen zusammen-
fassenden Vortrag ,,Sul significato storico e il valore artistico della Com-
media dell Arte*, Napoli, R. Academia di scienze morali, Atti 52/1929,
ss. 256 ff.) hiitte aber den Rahmen dieser Untersuchung vollstindig gesprengt.

Ich maéchte gerne hier einige Worte des Dankes hinzufligen. Frau H. von
der Osten hat mein Manuskript fiir die Drucklegung geschrieben und dabei
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den deutschen Ausdruck verbessert. Das Photo der tanzenden Mima hat
der Besitzer der hiibschen Statuette, Mr. A. M. Friend, Jr., Princeton,
U.S.A., durch freundliche Vermittlung von Doz. F. Nordstrom giitigst zur
Verfligung gestellt. Herrn 1. Pettersson danke ich fiir freundliches Interesse
und einige wertvolle Hinweise. Mein Freund, Prof. A. Campbell, wies auf
die Bedeutung des keltischen Materials hin. Leider hatte ich diesmal weder
Zeit noch Raum zur Verfiigung, so dass ich es hier nicht diskutieren
konnte. Auch das angelséchsische Material ist tatsidchlich wichtig, ich erinnere
nur an solche spezifische Erscheinungen wie die langen, die Hinde decken-
den Armel und die Gewohnheit des Verhiillens der Hinde mit Hilfe des
Mantels, was in beiden Fillen eine vollkommene Entsprechung auf dem
iranischen Gebiet besitzt.

Bei dem ersten Herausarbeiten dieser Untersuchung hatte ich die Gelegen-
heit das Thema mit meinem Kollegen und Freunde Prof. Dumézil zu er-
ortern. Er hatte auch die Freundlichkeit eine kurze, schwedisch geschrie-
bene Synopse zu lesen und wertvolle Ratschlige zu erteilen. Mein Aufsatz
schliesst sich ja in mancher Hinsicht eng an seine oben S. 53 Anm. 3 er-
wihnten Aufsidtze an, die ich schon im Manuskript lesen konnte und mir
die erste Anregung zu diesen Untersuchungen gaben. Seinem Rat folgend
publiziere ich jetzt die vorliufigen Resultate. Besonders die Art der Pro-
blemstellung hat ihm vieles zu verdanken.

Abkiirzungen:

ABAW = Abhandlungen der Berliner MirM = Mitteliranische Manichaica
Akademie der Wissenschaf- aus Chinesisch-Turkestan
ten MO = Le monde oriental

AirWhb = Altiranisches Woérterbuch MSL =Mémoires de la société lin-

AJSL = American Journal of Semitic guistique, Paris
Languages and Literatures ocrp = Orientalia Christiana Perio-

AMS = Acta martyrum et sanctorum dica

ARW  =Archiv far Religionswissen- PO = Patrologia Orientalis
schaft PRE = Realencyklopadie fiir prote-

AS = Anecdota Syriaca stantische Theologie und Kir-

BKV = Bibliothek der Kirchenviter che, 3. Aufl.

BSL = Bulletin de la société linguis-  PW = Pauly-Wissowa, Realenzyklo-
tique, Paris padie der klassischen Alter-

DI =Der Islam tumswissenschaft

EI1 = Enzyklopaedie des Islam RHR  =Revue de l'histoire des reli-

ERE =Encyclopaedia of Religion gions
and Ethics ROC =Revue de I'Orient chrétien

GGA = Gottingische gelehrte An-  SBBAW =Sitzungsberichte der Baye-
zeigen rischen Akademie der Wissen-

GrIrPh = Grundriss der iranischen Phi- schaften
lologie SBE = Sacred Books of the East

HwddA =Handworterbuch des deut- ZDMG =Zeitschriftderdeutschen mor-
schen Aberglaubens genlandischen CGesellschaft
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Abb. 18. Franzosischer Hofnarr, aus der Zeit um 1480.
(Evans, Dress in Mediaeval France, Tafel 61.)
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OSMAN SEBRI et STIG WIKANDER

Un témoignage kurde sur les Yézidis du Djebel Sindjar.

Au cours du séjour qu’il fit en 1940 & Hassetché en Syrie, I’écrivain kurde
Osman Sebri rencontra deux personnages prominents de la communauté
yézidie du Djebel Sindjar, les shaikh Khalaf et Khidir (séx Xelef, géx Xidir
selon 'orthographe latine kurde, que nous garderons dans la suite). Pendant
16 jours, il les vit quotidiennement et les questionna pendant des heures
sur les croyances et ’organisation des Yézidis de leur région. 11 mit par écrit
tout ce qu’il trouva intéressant et résuma les principaux résultats de cette
enquéte dans trois articles, parus dans la revue kurde Ronahi, les numéros
d’octobre, de novembre et de décembre 1943. (Cette revue mensuelle parais-
sait & Damas 1942—44). Je donne ici la traduction des deux premiers de ces
articles, supprimant seulement une introduction qui n’a pas grand interét.
Le troisidme article contient quelques données historiques et statistiques.

M. Osman Sebri est originaire de la Turquie orientale, ol il a regu une
éducation musulmane. En tant que kurde, il s’est interessé & la religion
yézidie et a tAché de se procurer une information objective. Il connait la
litterature arabe sur les Yézidis mais ne sait aucune langue occidentale et
ignore les travaux occidentaux sur ce sujet. Il dit dans son introduction
qu’il n’a voulu écrire que ce qui était bien attesté et pour cela il omet de
parler de tous les points sur lesquels les deux géx n’étaient pas parfaitement
d’accord. Cette prudence explique certaines lacunes évidentes dans son
exposé: elles sont voulues. Pour ce qui concerne le reste, on note des détails
curieux qui ne se trouvent pas, tant que je sache, dans la littérature sur les
Yézidis. On trouve aussi des renseignements qui contredisent directement
Iinformation récente des voyageurs européens. Quelle que soit I’explication
de ces divergences, ce témoignage impartial et de bonne foi sur le yézidisme
contemporain mérite sans doute de ne pas rester enseveli dans une revue
orientale devenue presqu’introuvable.

Le Vieillard de Mergehe

Pour les Yézidis, le Vieillard (iztiyar) de Mergehe occupe une situa-
tion pareille & celle du Caliphe chez les Musulmans ou du Pape chez
les Catholiques. Ce personnage réside dans le village Esiya prés de la
vallée Lalesh et dirige de 1a la communauté yézidie. Dans toutes les
affaires importantes, le Vieillard a un pouvoir absolu et sans appel.
Chaque Yézidi qui a trahi sa religion est excommunié par le Vieillard.
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Mais si le pécheur se présente devant lui, se confesse et fait amende,
il peut 'absoudre aprés un certain nombre de cérémonies.

Trois choses sont absolument interdites aux Yézidis;

1. de pécher avec une femme des familles du Vieillard, du mir,
des séx ou des pir;

2. de pécher avec une femme étrangerel;

3. de montrer de la préférence pour une autre religion.

Celui qui a commis un de ces trois grands péchés doit 'expier
selon les ordres du Vieillard et les prescriptions des pir. Le pécheur
qui a cncouru le chatiment de 'excommunication est évité par les
autres Yézidis. Il ne peut avoir aucune sorte de contact avec eux, on
ne le visite plus et il ne peut visiter personne. Celui qui ferait quelque
chose pour la personne excommuniée serait lui-méme excommunié.

Or, si le pécheur n'est pas coupable et peut le prouver, il s’adresse
au Vieillard et fait sa declaration. Quand le Vieillard s’est rendu
compte de son innocence et a accepté sa déclaration, il donne des
instructions précisant comment il faut se laver de ses péchés.? Pour
cela, il doit se laver avec les eaux de Zimzim et de la Source Blanche
et ensuite baiser le tapis de priéres du Vieillard: ainsi on est lavé
et pur de toute souillure.

Election du Vieillard

Le Vieillard est élu parmi les membres des familles des séx; mais
il doit avoir des capacités surnaturelles. Si le Vieillard ne commet
pas de faute grave, il ne peut pas étre destitué. Mais s’il s’est mal
comporté, tous les chefs yézidis se réunissent, décident de le chasser
de Mergehe et élisent un successeur. Il est préférable que le Vieillard
ne soit pas marié: s’il se marie, sa reputation baisse considérablement.
En tous cas, il ne peut pas prendre d’autres femmes:

Si quelqu'un de descendance ¢shaikhale» se distingue au point de
vue religieux, il peut devenir le remplagant du Vieillard. Quand celui-ci
meurt, il peut s’emparer de son tapis de priéres sans que personne
n’ait le droit de le lui contester.

1 C’est a dire, toutes sortes de relations, méme mariage légitime, avec une
femme non-yézidie. (Explication orale de I'auteur.)

2 (C’est & dire, une fois excommunié on est impur, heram, et doit subir les
mémes purifications que les vrais pécheurs, malgré que I'excommunication soit
fondée sur un malentendu, une fausse accusation ete. (Explication orale de auteur.)
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Mergehe

est situé dans la vallée de Lalesh. C’est le site ol se trouvent tous
les grands sanctuaires des Yézidis. Ils ont leurs noms d’aprés leurs
grands hommes. Pour confirmer ce que j’ai dit plus haut sur la religion
actuelle des Yézidis, j'ai noté leurs noms. Il en appert clairement
que les Yézidis ont oublié leur ancienne religion et se sont approprié les
personnages d’autres religions. Voici les noms des sanctuaires:

Porte (der) de melek Ferxedin, grotte (miZar) de séx Mend, coupole
(qube) de melek géxr Husén, oratoire (avani) de Sicadin, coupole de
séx Sems, oratoire de Nasredin, oratoire de Serefedin Mehdi, oratoire
de géx Bekir, oratoire de mir Hesen Mema (chef des pir), oratoire
de séx Mihemed Resa, oratoire de Amadin, oratoire de Sehsiwar,
oratoire de Xidir et Ilyas, oratoire de séx Xidiré Semsan, oratoire
de séxr Xalé Semsan, oratoire de sér Hesené Jemsan, oratoire de géx
Hevindé Jemsan, oratoire de séxr Tokilé Semsan, oratoire de Babadiné
Semsan, oratoire de Hesnalek (pir), oratoire de Xatiina Fexra, oratoire
de Isibiya, oratoire de séx Miselih (quand il est mécontent de quelqu’un,
il le dépouille, digéline), oratoire de séx Bedir, oratoire de Misé Sor,
oratoire de séx Tbrahimé Xitmi, oratoire de géx Indirisé xeyat, oratoire
de Habiib necar, oratoire de piré Kar, oratoire de Hicala mominan,
oratoire de pir xetib Si, oratoire de Eli, oratoire de pir Bali, oratoire
de pir Bitari, oratoire de séxr Zendin, oratoire de séx Séva, oratoire
de Simailé Enzeli, oratoire de géxr Evdilgadiré Rehmani, oratoire de
Mihemed Xuristani, oratoire de Hec Eli, oratoire de Hec Receb, oratoire
de séx Romi, oratoire de (6l méra, oratoire Bilélé Ebés, oratoire de
séx Heme, oratoire de Deqé Méral....Il y a encore bien des
édifices dont nous n’avons pas noté les noms, car leur nombre est
fort élevé et c’est peine perdue.

A Mergehe, il y a en dehors de ces édifices quatre sanctuaires qu'on
appelle «La pierre noire suspendue» (Beré res é mieleq), Zimzim, Kaf,

L Parmi les noms de ces sanctuaires, nous trouvons plusieurs noms de per-
sonnages de la religion de Mahomet ou qui sont devenus célébres dans Phistoire
de cette religion notamment Xidir, Ilyas, Evdilgadir Rehmani (Gilani), Bilelé
Ebés (Bilalé Hebes), Habiibe necar, Indirisé xeyat, (6l méran (des Arabes).
Les Yézidis se sont appropriés des personnages qui ont occupé une place prominente
dans les traditions islamiques et ont bati pour eux des sanctuaires. Ceci montre
que la religion yézidie, par le fait que ses adhérents ne savent pas lire, a perdu
son caractére original et a subi linfluence de P'Islam. (Note de Pauteur.)
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et la Source Blanche. Le pélérinage du Yézidi n’est pas complet avant
qu’il n’ait visité aussi ces localités!:

1. «La pierre noire suspendue » est une pierre fixée dans une fenétre
du sanctuaire de l'eau Zimzim. Chaque Yézidi qui veut achever son
pélérinage doit aussi toucher cette pierre avec la main.

2. Zimzim est le nom d’un petit étang dont 1’eau vient d’une
source dans la grotte de Kaf: la largeur du courant d’eau est d’envi-
ron deux mains.

3. Mizar est le nom de la grotte au-dessus de l'eau Zimzim.

4. «La Source Blanche»: une source qui sort de la montagne
env. 10 gaz au sud de I'étang de Zimzim. Tous les pélérins s’y lavent,
car ce rite fait aussi partie des cérémonies de pélérinage. Devant cette
source se trouvent trois bassins, l'un pour les hommes, autre pour
les gargons, le troisiéme pour les femmes. Personne ne se lave dans
un bassin autre que celui qui lui est indiqué.

Celsa mir

L’édifice le plus considérable et le plus célébre parmi tous ces
sanctuaires s’appele Celsa mér (¢« La salle d’audience du mir »). La route
qui y méne passe par la grotte de Zimzim, descend sous terre, et
continue 300 gaz au-dessous de la terre. Aprés, on traverse trois grottes
aux passages étroits et on arrive enfin au Celsa mir. Dans cette grotte,
on a dressé un trone de la hauteur d’un homme, en or ou un métal
qui y resemble. Les quatres pieds du trone reposent sur quatres
escabeaux. Autour du trone, il y a quatre sindiruk® pour les quatre
prophétes qui ont apporté un Livre Saint, et derriére on a placé 20
sindiruk pour les grands hommes de la religion yézidie; ses 20 sindiruk
sont accollés aux murs de la grotte. Chaque sindiruk est décoré d’un
tapis.

Sur les cotés du (autour du) tréne on a mis 7 baguettes d’or, et
chaque baguette porte sur la pointe une boule d’or, de la grandeur
approximative d'une orange.

Les Yézidis croient que pendant trois nuits différentes, chaque année,
Tawis Melek ainsi que les prophétes et les grands hommes de la religion

1 La picrre noire et Zamzam se trouvent parmi les éléments indispensables
du pélérinage islamique: ce sont aussi des choses que les Yézidis se sont appro-
pricées. (Note de Uauteur.)

2 M. Osman Sebri ne connait pas les sens exact de ce mct qui doit désigner
une sorte de chaise. (Note du traducteur.)
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se réunissent au Celsa mir et décident des affaires et de I'organisation
de la religion. Dans ces réunions, Tawis Melek communique aux
prophétes et aux grands ce que Dieu a ordonné. Si Tawis Melek n’est
pas présent, chacun est assis sur son sindiruk. Mais quand il arrive
et prend place sur le trone, tous les autres quittent leurs sindiruk
et prennent place sur les tapis. A ces occasions, Tawis Melek apparait
sous la figure de l'oiseau fawis. Voila pourquoi les Yézidis honorent
cet oiseau et lui donnent aussi le nom mérik.!

Les trois nuits pendant lesquelles Tawis Melek descend sur terre
et visite Celsa mir sont:

1. 1a nuit du mercredi avant le Nouvel An;

2. la nuit de la féte du commencement des 40 jours d’été?;

3. la nuit de la féte du commencement des 40 jours d’hiver.?

Tous les Yézidis pieux jefinent aussi pendant ces deux derniéres fétes.

Leylet-il-Qedr

Dans la soirée, tous les Yézidis qui veulent profiter des avantages
de cette féte se réunissent avec leurs familles autour des sanctuaires
et font leurs priéres & ciel ouvert jusqu'au matin. Ils croient que
dans le ciel, juste en face de la vallée de Lalesh, il y a une source
et & cote de cette source, une grande arbre dont les branches tendent
vers le bas et les racines poussent vers le haut. Dans cette nuit,
Tawis Melek, sous la forme d’un oiseau, se pose au bord de la source,
baigne ses ailes dans l'eau, et les agite sur les tétes de tous ceux
qui font la priere. Le Yézidi qui regoit de cette eau une quantité
égale A une goutte de rosée, ne ira jamais en enfer. Le lendemain,
il y a aussi une grande féte qu'on appelle «la féte du géx Semis»
(ida séx Semis).

Les séx

Les séx yézidis savent qu’ils descendent de $éx Hadi. Le gouvernement
de la communauté yézidie est dans leurs mains. Il font connaitre la
doctrine, les priéres, les jeines et les autres cérémonies. Pendant les
quelqdes jours ot j’ai rencontré sér Xidir, je l'ai interrogé 3—4 fois
au sujet de la généalogie de la famille des séx. J’ai voulu savoir par

1 «Petit bonhomme», sobriquet du Diable chez les Yézidis. (N. d. traducteur.)

2 Cette période, geleya haviné, commence le 10 juillet. (N. d. traducteur.)
3 (ette période, geleya zivistané, commence le 10 décembre. (N. d. traducteur.)
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combien de dégrés il remonte & séxr Hadi. Ces trois ou quatre fois,
on est arrivé a la 23@me génération. Mais dans I’énumeration des
noms, le séx se trompait souvent. Il fut clair qu’il ne savait pas trés
bien les noms. Ce fut particuliérement clair la derniere fois, quand
le séx Xelef y assista aussi. J’ai observé qu’ils ne concordaient pas
dans Dénumération des générations et que I'un ne se fiait pas aux
paroles de l'autre. Quand jeus noté ce que disait géx Xidir, je voulus
aussi écrire sous la dictée de séx Xelef; mais il comprit mon intention
et ne dit rien. Comme j’insistais, il m’a renvoyé avec ces mots:

— La vérité, c’est ce que dit sér Xidir!

Selon ¢ér Xidir, leur généalogie remonte jusqu’a géx Hadi de la

facon suivante:

Séx Xidir, séx Eto, séx Cindi, séx Res, séx Sar, séx Heydo, séx
Husén, séxr Res, séx Hesen, séx Simail, séx Yas, séx Sar, séx Eto,
sér Yas, séx Cayid, mir Miheé, Qilé Res, sér Mes'el, séx Mend, séx
Bedir, séx Adin, Melek Ferxedin, Bzidé Nemir, et séx Hadi.

fizidé Nemir avait deux femmes qui s’appelaient Sitti Zin et Sitti
Freb: Melek Ferxedin et géx Sems furent fils de la premiére, séx
Secadin et séxr Nesredin fils de la seconde. Aprés séx Hadi, les deux
fils de Sitti Zin sont considérés comme les plus éminents des grands

hommes yézidis.
Les pir

Aprés les séxr viennent les pir. Au fond, ils sont de la méme famille
que les géx, c’est & dire qu’ils descendent aussi des fils de séx Hadl.
‘ependant, parmi les tiches religieuses, certaines incombent aux séx
et d’autres aux pir. Les pir sont & la disposition des géx et dans le
peuple ils sont considérés comme les aides et les remplagants des gez.

La dignité de pir s’hérite de pére en fils. Aucun pir ne peut se
marier en dehors de sa famille. Le pir ne peut pas prendre la fille
d’un simple yézidi ou lui offrir sa fille en mariage; seule la fille d’un
pir convient & un pir.

Quant 3 leur subsistance, elle provient des mémes ressources que
celle des séx: sur cet impdt, les séx regoivent les deux tiers et les
pir un tiers.

Les feqir

Aprés les pir vinnent les fegir. Mais cette dignité n’est pas héré-
ditaire comme celle de séx et de pir. Chaque mirtd qui a servi la
religion sous un géz ou sous le Vieillard devient feqir.

8 — 547353 Orientalia Suecana. Vol. 11
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La tache des feqir est the circuler parmi les Yézidis et leur donner
des conseils en matiéres religieuses. Ils gagnent leur vie en mendiant.
Les fegir ont des vétements spéciaux, dont un vétement qui est
obligatoire:la wxirge. C’est un vétement sacré aux yeux des Yézidis.
Méme si celui qui la porte (quelles que soient ses intentions) tue un
homme, aucun yézidi n’oserait I'attaquer. Iis disent que Yezid lui-méme
a retiré sa xirge et 'a donnée au feqir. Donc, mépriser la xirge, c'est
mépriser Yezid.

Les kogek

La dignité de kogek peut étre conférée & un séx, pir, feqir ou mirid.
Celui qui a des capacités surnaturelles (keramet) peut en informer le
Vieillard de Mergehe:s’il peut prouver devant celui-ci la vérité de
cette prétention, il devient kogek.

Les fonctions des kogek ne sont pas trés importantes, néanmoins ils
jouissent d’une trés grande prestige. Ils prédisent 'avenir et guérissent
les malades avec des priéres; ou bien, ils fournissent aux malades des
amulettes faites de la terre des sanctuaires. On leur donne en récompense
des cadeaux, et c’est 14 leur gagne-pain.

Le mir

Le mir est le chef de tous les Yézidis. Chaque tribu a son chef,
mais lui est le supérieur de tous ces chefs. Chaque Yézidi doit payer
tribut annuellement au mir: il y a des percepteurs spéciaux pour
recueillir cet imp6t.

Autrefois, les Yézidis obéissaient en tout au mir. Mais depuis que
les mir se sont soumis & 1’état et ont cherché i gouverner avec son
appui, leur réputation a baissé considérablement.

Selon géx Xidir, les mir descendraient d’un serviteur de sér Hadi
nommé Xelo. Il fut le favori de géxr Hadi tant qu’il vivait et en
mourant il en fit son homme d’affaires. De cette fagon, Xelo s’est
emparé du pouvoir sur les Yézidis et ses fils sont devenus mir apreés lui.



HELMER SMITH

En marge du vocabulaire sanskrit des bouddhistes

Au terme d’un apprentissage de moyen indien — ayant compris le
cours de Richard Pischel sur le Mahavastu, en 1905, I’enseignement
de . H. Liiders entre 1909 et 1911, linitiation & la méthode de Sylvain
Lévi et de son école 1923-30, et I’échange d’observations avec M. Jules
Bloch jusqu’a ce jour — et sur le point d’achever une révision (sug-
gérée par Dines Andersen) de textes accessoires du Canon Palil, j’ap-
prends que 1’étude du Sanskrit approximatif peut enfin recommencer
sur la base de I'euvre de M. Franklin Edgerton: Buddhist Hybrid
Sanskrit Grammar {(G), BHS Dictionary (D) et BHS Reader (R,
cadeau inestimable que j’ai recu en ce printemps de 1953. Mais je ne
saurais relire sérieusement le composite et savoureux Mahavastu sans
m’étre mis & Pécole de mes cadets plus heureux: pour la paléographie
brahmi-nagari, le tibétain des lociva et le chinois d'un Yi-tsing. Je
soumets, & présent, au jugement des philologues mieux outillés que moi
des remarques sur quelques articles du «Dy, ou lextréme prudence
du lexicographe a ouvert le chemin aux conjectures suivantes.

[1] 11 est si facile de se méprendre, en nagari, sur la ligature sva
et la lettre kha, que seul le contexte décidera (Mvu II 168,9; (D:
svarasvara)) entre le svarasvarena (patahena) de Senart et la lecture
kharasvarena qu’indique la situation (Mrcch X, v. 3; Pv-a 4,19-24), et
notamment (S IT 128,6): kharassarena panavena [A11-2].2

La ressemblance entre #j et nd ne suffirait pas & remettre de Pordre
dans (D: mandalin 2> le pada [3.1,8] (kim sarsapena samatam nayastha
Merum) khadyotakena travim mandalindg t samudram (Divy 359,18-21),
reproduit tel quel par M. Shackleton-Bailey3; il faut se rappeler l'op-
position, passée en proverbe, de Pocéan et de l'eau contenue dans le

1 Pj I-IT, 8d I-V (8d V, un glossaire, n’est imprimé qu’a demi). Pour les abré-
viations usuelles, v. A Critical Pali Dictionary I, Epilegomena p. 5%-19%*; pour
mes essais de rythmique, désignés comme «8§ 1-9.5 . .. 14§ 1-16» (cette derniére
contribution sera «15§ 1-10»), v. Inventaire rythmique des Plrva-Miméamsa-siitra
(UUA 1953:8), ch. VI § 1, n. 1, et (14§ 1-16) Analecta rhythmica ( = Studia
Orientalia XIX:7) §1, n. 1.

2 On m’informe que kharasvara a 6té reconnu par M. JJ Jones (The Mahavastu
translated IT p. 163). 3 Ad Satapaiicifatka 37.
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creux de la main — et le miracle d’Agastya! — pour oser lire: kha-
dyotakena ravim, *afijaling samudram.

Bien que la permutabilité de -d@st-~-ist-1 ne soit pas de toute évi-
dence, le passage en prose dogmatique du Gandavyiiha (524,7-8; {D:
vaifistya ~ Amg wisaffa)) se comprendrait plus aisément si 'on sup-
posait: drstd te tathdgatapronidhi-*vaisisiya-vaisesikatd, étant donné
Pemploi des mots en -f¢ dans toutes sortes d’enfilades glossématiques:
Dhammasangani 14 sati saranat@, ib. 24 avisdhdro . . . avisihatamdi-
nasatd, 1327 sovacassiyam sovacassata, 1339-40 ajjavo ajjavatd . . . mad-
davo mudutd maddavatd.

11 ne fallait pas toucher au -v- de Kavi§a (D) o: Kapida?, mais on
aurait dfi faire allusion & la forme normale, tout comme les caractéres
distinctifs de la Samdatati vaca (Mafijusr 332,7-8, ol le métre tolérerait
*Samatatt) auraient pu amener la mention de Saematata.

Mais la différence graphique de -u-:-@- est-elle assez grande pour
qu’on prenne au sérieux les parisphiita, sphiita de Lal 86,3,20, en dépit
des témoins, en vers et en prose, de (pari)sphuta, et, ajoutons, malgré
les tendances au vrttagandhi du texte des Sept pas (Lal 84,15 . ..
86,22)? Cp. (84,16) purvangamo bhavisyams . . . (18) gacchantam anugac-
chanti (sma) . .. (20) daksiniyo bhavisyami . . . (22) (shamp loke jyestho
{ayham loke Sresthah) iyam me pascima jatih (<D II 15,10-12) . . . (85,2)
anuttaro bhavisyams . . . (4) Maram ca Marasenam ca . .. [A%-1] ni-
rayagnipratighd@taye . . . (5) (sukha)samarpita bhavisyanti . . . (7) (ul)lo-
kanyyo bhavisyami, et, aprés une série de composés, oll nous relevons:
(85,17) (we2)Suddhdc ca gaganataldt . . . (saksma)siksmo devalh pravar-
sati (sma) . . . (su)gandhavatah provayanti (sma) . . . suprasannd virdjante
(sma), 86,2: (sarvatrisahasramahdsihasra)lokadhdtuh *parisphiito ('bhit)
| samanantarajatasya . . . (5) (lobh)ersyamdtsaryavigatah || (16) (dasadig)-
lokadhdtusthita buddha . . . (17) (tasmin) pradese ndvatiryata . . . (19)
(sarvalokanta)rikas ca tasmin samaye’ [3.1,01-1] makatdvabhasena *Sphitd
abhivan (cp. Lal 300,10, Mvu I 41,7 ~ 230,2, 240,12; D II 15,9) || ma-
hams ca tasmin samaye . . . (22) -meghd abhipravarsanti (sma). Ainsi la
prose méme, et la prose du Lalitavistara avec tous ses sma et abhit
rédactionnels, aurait son mot & dire sur la valeur traditionnelle des
syllabes.

1 Ni celle de -nv-:-nig-, ci-dessous § 9, ni hi-:bhi-, bien que (D dura) Rastrap
33,3 signifie évidemment : mayopamam *bhiduram etat.

2 On s’attend & un -v- pour un -p-(et vice versa) en orthographe Palie, si le

mot comporte deux labiales: paldpa, posdvanika; et c’est le cas des causatifs
énumérés (G § 38.68-70), & 'exception de grhndveti, ghatavita.
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[2] Moins retouchée sans doute, la prose du Mahavastu (cp. 9 § 7)
adapte les formules hiératiques (Sd p. 1127,22-1128,3; cp. 14§16, n. 1)
& un vrttagandhi qui ne dédaigne pas la clausule crétique (Ra-vipula),
Mvu I 237,10-14: [21+B14] nago viya karitakarano [R3?] antogateh(s) in-
driyehi’ abakirgatamanasena sthito dharmavasthapraptal’ [1*+B8] santen-
driyo Santamanaso’  uttamadamasamathaparamiprapto’ [B] gupto nago
jitendriyo’ [2* +B13R11] hradam iva accho andvilo viprasanno’ [R“Bh5—3]
prasadiko darsamyo asecanako” apratikilo darsandye’ [62° +R®)] yojanaga-
tdye prabhdye obhidsayanto” drstvd ca punar asya advayasamjia udapisi’
[416 + A4] aham api buddho loke bhavisyami (ainsi Senart; BC bhavisyasi).
On voit comment, dans cctte mosaique, la comparaison classique r*hadam
iva vippasannam (D I 50,24) sert de cadre & [21 + 417 accho anavilo! et
justifie un sandhi irrégulier {«hrada-m-iva», G § 4.59%, car il est bien
entendu que nos hiatus-bridgers ont une raison sinon grammaticale, du
moins traditionnelle. Les paragraphes 4.57—-4.67 de la {G) proposent une
riche matiére & de futures études de détail, surtout pour ce qui regarde
Je -r-. On sait quelle fut I'influence de la rime au cours de la tradition:
(J VI 206,5) veda na tandya bhaventi-r-assa | mittadduno bhinahuno na-
rassa, et comment le schéma aggir sva produit (camari-r-iva, hamsa-r-iva,
-rajd-r-iva, aragge-r-iva, usabho-r-wa) ati-r-iva, yatha-r-wa . . . tatha-r-iva,
ce dernier syntagme représentant un cumul des particules (ex-orthotone
et ex-atone) de comparaison, qui permet de faire précéder l'upamina
de son e (autrement -viya, -va), procédé commode, a Vinstar de atha
va, atha ca, api ca, tathd hi, yadi vd, yam ce (sa cet). On n’ose y voir, a
I'exemple de la grammaire indigéne (Ke 22, 5d 618,10-13; Mg I 32)2, une
déformation de yathd eva, car quelle est la loi ou l'analogie qui aurait
abrégé ce e- dans la premiére tranche d’un mot trochaique?

[3] Tandis que hri-r-apatrapya (G § 4.63) s’explique en fonction d’un
asyndéte *hrir apatrapyam (hirt hoti ottappam hott Dhs 147), comme
rattin-divam remonte A rattim divam, aja-r-edake (<O female of the
goats-and-sheep» (D)) a une histoire compliquée:

1 On disait anciennement [21 + (45 + 411 =) B3] accho vippasanno angvilo D 176,22.

2 Senart ne s’est pas laissé tromper non plus; v. Mvu I 577,24-32 (ad Mvu I 266,8:
*yiipam iva yathd rat{a)ynacitram; on se rappelle vamso visdlo va yathd visatto
Sn 38 a, bildrabhastam va yathd sumadditam Th 1138d), candam va gagane yath@
Bv1Is3d~>54b.

3 Je persiste & croire que va =eva et nam =enam ne sont pas les produits d’un
sandhi, sans exemple, mais qu’ils représentent plutdt les mots-bases de e-va, e-*nam

(cp. hitt. nan), comme sa et tad ont précédé esa, etad, et comme le prakrit(-pali) ajoute
divers suffixes et thémes & e-: ettaka, edisa, emahidlaya (prudente réserve D: edrsa)
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La fable «Le loup et la brebis» (Gilgit Texts IV 227,17 sqq.) est
selon MM. Emeneau et Edgerton (R, p. 6> d’importation occidentale.
Pourtant elle a fait souche en Orient, car ses sept gatha se retrouvent,
mutatis mutandis, dans le Dipijataka (Ja III 479,1-482,11) plus une
huitiéme (481,24-25), qui amplifie la conclusion de la septiéme (n’atthi
dutthe subhasitam ~ Gilgit: hatvd mamsam ca bhaksitam), en acclamant
le courage de la brebis plus heureuse du Paccuppannavatthu: n’eva
dutthe nayo atthi, na dhammo na subhdsitam | nikkamam duithe yuii-
jethal, so ca sabbhi na rafijati.! Ce vers serait hors de propos dans le
Vinaya Milasarvastivadin, ou Devadatta est préfiguré par le loup, et
Utpalavarna par une jirnedika (R, p.6,14), qui revient dans le Sam-
odhiana (non réimprimé dans (R)): ya si jaredikd, esatva sa@ Utpala-
varpd. On a done tiré «une vieille brebis» de tvaya me ajaredake (gatha
6 b ~ antalikkhasmim elikt J 111 481,16)2, vocatif dépréciatif, ol 'on
n’a pu deviner un dvandva de chévres-et-moutons, fléchi au féminin
du singulier, soit qu’on ait lu, lors de la rédaction du cadre en prose,
tvayd *mama jaredake (-ike), soit qu’il y ait eu une équivalence jara
[jara-Sakko, jarasigalo] ~ ajara, justifiée approximativement comme
pascima ~ apascima (D); il s’agit d’une forme qui s’écrirait en sanskrit
correct: jarad-edike.

[4] La lecture attentive des sources Jaina a valu au (D) le rare
anaivara(-soma-caru-rivgo, Aupap 48,13) en appui au anativara («not
in Pali») du texte normalisé par Senart: Mvu I 206,8 . . . III 110,19;
pourtant la lecture anabhivara (I 220,8,14,16, 11 10,2,4, CB) I’égale en
valeur, car anadhivara n’est pas inusité en Pali (CPD), et notre tra-
dition qui distingue nettement atimana : adhimana : abhimdna, confond
ou fait alterner: abhibhi (-bhoti) ~ adhibhi (-bhoti), abhiseti ~ adhiseti,
adhimanas ~ abkimanas (Mvu III 259,5), adhippeta (-ppaya) ~ (skr)
abhipreta (-praya), abbhaffiasim ~ adhyajiidsisam (Catugparisatsiitra
55,31; ici Vin I 11,24,29 porte paccafifidsim), encore (Aupap, ed. Leumann,
Glossar) abhigagja ~ adhigata; et il y a eu, & Ceylan, adhimuccati adhi-

1 Ainsi J-sn; E€ yujjetha . . . rajjati.

2 Qutre de petites divergences entre les versions Palie et sanskrite (g. 1 b: kaccs
mdtula te sukham ~ sukham kaccit tu [0: kaccin nu!] mdtula; 5 d sdmhi [E® s'amhi]
vehdyasdgatd ~ akdasendham dgatd), celle-la conserve un adage allitéré et assonant:
5 ¢ digham dutthassa nanguitham (~ sarvatra tava langalam), celle-ci un terme ra-
rissime: khosayitvd ca vdladhim (~ hethayitvdna eliki), dont (D) a rapproché un
verbe Amg, que continue le néo-indien (Turner-Nepali: khosnu), v. hindi khosnd
«to pull out (hairs, etc)», et précisément la glose tibétaine phyis vient de phyi
«pull out hairs» et s’apparente & byt «devoid of hairs».
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mutta ~ *abhimuccati *abhimutta, 3 témoin absolutif bimise o: adhi-
muccitvd Dhpa-gp 69,31 et, comme I'a bien vu le Vénérable Sorata Pandita
(éd. du Kavsilumina 1946, p. 42,7-16), les participes passés mada-bumut
« Anangavista», KSil 289 d, et bi-bumut «bhatavisia», ib. 84 ¢l

[5] Loreille exercée du lexicographe (D: ajanya) désapprouve (Mvu
ITI 119,23) et purd tava ajanyaratha (B) et purd tava anajanyaratha (M);
je propose donc, en alléguant djafifiayutte rathe J V 20,7 ~ Sn 300 a,
de rétablir un sandhi mal analysé par les scribes: [3.1,01] pura@ *ia-
vdjanyaratha vicitra. Mais comment rendre lisible le premier pada de
I'arya Divy 422,18-19% Certes, la prose (ib. 422,8) ma tavat lavatka-
janmikasya a pu faire entrer dans le vers une suite d’iambes . . . -vad
ekajanmikasya . . ., étrangére aux ganacchandas, mais, en lisant [5,01(2)
~A3] ma tavad ekajanmliklasya, on courra le risque d’introduire un
théme en -ma, non attesté, et d’'imputer & I'auteur du Vitasokavadana,
«third class» (G, p. XXV), un rythme archaique (14 § 11-13).

La métrique rigoureuse et la prosodie souple (cp. 9 § 4) des Dasa-
bhumikagathi semblaient recommander la conjecture (D: em): [4.1,9]
e[valm drunitva caribhimim uttamam (Dasabh-g 9,19), c. & d. 'emploi
en position antéconsonantique de la premiére tranche de em-eva (haplo-
logie connue dés le Pali, Sd 632,27, n. f., etc) et celle de ses pendants
plus rares em-esa, em-@i (Pischel § 149). Ici 'édition Kondé (p. 51, n. 6)
propose *eva §'utva, comme déja Rahder-Susa ib. 36,11 (=Kondo 132,9),
lecture fondée sur (ib. 48,2 =Kondd 174,10): eva §utva caranam anutia-
mam, dont on reconnait le prototype (Mvu I 72,18) *eva $utva vacanam
manoramamp dans les graphies evam $rutvd (CML) et efa Srutva (BNA[?]=
Senart).

[6] On congoit que, étant donnée la cadence iambique des taddhita
en -td (G § 22.41-43), le Divyavadana (44,23) se crée une forme qu’il faut
scander *vapusmatd malgré Porthographe: [4.1,01(4)] na vapusma[tltaya
$rutena v@; mais pourquoi le Lalitavistara (232,5) allonge-t-il I'e radical
du plus commun des verbes (D: bhavati)? C’est que le vers [3.1,01-32}2
(tustd bhavitva api mama ifdatisanghdh) Sdstarasamjiia tvays sada bhavi-

1 M. Hjajnther, JAOS 1949, p. 78 y voit, & la suite du vieux sanne (imprimé
& Colombo en 1899), un «conditionnel» (ex-participe présent). Or cette forme se
termine réguliérement en -at, 1%r¢ conjugaison (radicale légére): karat; en -ut, géme
conj. (radicale lourde): disut (<< dissantam, Muv 34 b), basidutu (< bandhantam,
Sas 8a), et -it, méme conjugaison sous l'influence du présent en Aimi ... 4l
bandit; en -et, 3%Meconj.: patiret (Muv 35b, & patirems . .. patiret, comme det
(hot) & demi . .. det). Bt bamat (<< bhamantam) se lit justement KSil 289 c.

2 (G §1.47), 9§ 8.3, p. 18,38, 8d 1153,1-2.



124 Helmer Smith

s¥anti signifie $astrsamjiiam (-jiak) tvayi sadd bhavayisyanti', cp. dar-
disye, tarisyase, ete., (G § 38.31). Et il est regrettable que bhavamy ahu
repose, jusqu’a nouvel ordre, sur un texte comme le Samadhiraja (66,3):
yac caiva bhavamy ahu (ainsi (D)) tatra tisthe (pratipattisiro ahu bhomi
nityam) avec ses deux verbes fléchis — indicatif ~ optatif — dans
une proposition subordonnée. Probablement ce versifex a-t-il voulu dire:
yasminn eva (atma)bhdve aham tistheyam, (tatra) nityam pratipattisiro
bhavami (bhaveyam), mais, & 'en croire (G § 8.60-73), une combinaison
*bhivasm’ahu serait insolite.

Je passe sur Dlessai d’écarter I'étrange bhisi (9 § 10.1)2, et je ne
mentionne mon «modi» (9 § 10. 5; modiprapta comme sambodhiprapta Lal
35,9 ~ Sn 503 b) que pour signaler encore un membre de la famille
bodhi-gedhi, inapergu du (D) ou considéré comme standard sanskrit
{ep. Amg-Dict. s.v. sohi). Si Senart avait consulté J IV 467,3-4 (janinda
ndfifiatra manussaloka | suddhi vi samvijjati samyamo va), il aurait renoncé
a expliquer «diva-sangamo» (Mvu II 531, ad 188,2) en préférant *sam-
vidyati(-te) dod{h> va samyamo va.3

[7] Une editio princeps créera nécessairement des mots fantémes;
un faux padaccheda et un visarjaniya arbitraire ont produit
(Divy 19,19, ib. 704,38, (D: gokantaka) «des moissons qu’infeste le bé-
tail», tandis que les manuserits portent [A®] khard bhiimi gokantakadhind,
«la terre y est dure et empreinte de pistes (durcies) de bétail». Cela
se comprend comme une contamination stylistique de kantakadhani,
«(terre) couvert(e) de ronces» (M I 10,37, A I 35,8), et de 'usuel (Vin
I 195,37) kanhuttard bhimi [N°] khara gokantakahatd (v. Satapaficisatka
115, et note), olt le Divy n’a pas voulu de I’emploi idiomatique de -kata ;
ce dernier est attesté par (PW) asruhatam mukham, etc., et surtout
par renuhataye bhamiya cankami (Vin 1 32,10-12; =renuhatdyd t rajo-
kinndya, T atikkantiya ti attho selon Vmv (B®), dont la source immédiate
Sp-t (B°) a subi une correction d’éditeur influencée par gatha-gata, etc.,
& savoir: Trepugatdya ti Trajogatdaya, rajokinnaya ti vuttam hoti).

L’histoire textuelle de cette méme refonte du Carmaskandhaka (Divy

1 Cp. aniccasaiifiam bhdvessanti (DIL 79,29) X matumatiisu matucittam upatthapetha
S IV 110,31.

2 Le cas contraire eari (D: m. c. =cari) reléve soit (Saddh 12,14 $antap’adanta-
carin) de -carin (PW: eka-, gidha-, pracchanna-, abhita-), soit (Saddh 13,4 paripir-
nacari) du theme bref (JAs 1950, p. 192-3) de cdrikd, synonyme, mais non doublet,
de caryd; cari a son tour (Amg-Dict. Suppl. = «meadow, grass», cp. cdri «fourrage»
Mp I 219,10) a été expliqué (G § 3.115).

3 M. Jones (v. p. 1, n. 2) n’est pas allé au fond de la comparaison Mvu ~ Jataka.
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19,22-23) nous dira un jour par quels degrés intermédiaires une énumsé-
ration trés semblable & (Vin I 196,6, Sp 1088,5-11) eragu [pour -gi: -ka,
v. CPD antagh, Sd 466, n. 4-5] moragu majj(h)aru jantu a abouti & erako
m-erako jandurako m-andurakah, spécimen parfait d’un usage essentiel-
lement post-Pali (CPD 1 24*: echo-cpd.), et qui n’est pas favorable &
I’hypothése d’un rapport phonétique et direct meraka {D) <mayuraka.
[8] A défaut d’une version tibétaine et de données historiques sur
un passage comme Divy 560,11-14, ce n’est que par approximation que
'on abordera les deux cruces signalées dans (D) sous Krti (2) et vepiliya,
d’autant plus que le pendant Pali (J IV 396,25,27-28) sent bien le
remaniement et 'amputation:
Divy 560,11 daséme varsadasak)al
J IV 396,25 das’ ev’ imi vassadasd
purusasydsu (o:-*dyur) nirucyate |
maccanam idha jivitam
(12) krida tatra ratth kd va
(27) tattha ki nandi ki khidda
1 putra-paradhanesu va ||
ka rati’ kd dhanesand
(13) putrad tvepini(-li-yyam ahur
(28) kim me puttehi darehi
bharyayd +krtir ucyate |

rajan mukto *smi bandhandt ||

raja mutto ’smi bandhand H

Que l'on admette ou que 'on amende mes corrections de 560,11, il
parait certain que 1'émendation de Speyer (560,12) est bonne: putra-
*dara-dhanesu va, car en lisant, p. ex., *putre paradhanesu va (cp. Sn 43 c:
paraputtesu), on serait mal préparé pour l'adinava delafemme (560,13),
énigme dont le mot fut donné — sans citer ce passage ni Divy 630,3
— par H. Liiders® qui identifiait (J IV 301,14-15) T bhaced mdld . . . avee
(Adiparvan 69,29 a—d, etc.) bhastr@ mdta . . .; on lira donec, avec un
synonyme cru de bhastrd: bharyaya *drtir ucyate. Pour vepini(-li-)ya,
Peditio princeps propose vaiparityam; or il faut un choriambe?, et
vaipulya ~ Pali vepulla (de méme que son sosie vaitulya ~ vedalla) devait
atre susceptible d’accidents phonétiques et graphiques. *Vepuliya (re-
spectivement *vepilfya, par assimilation vocalique ou par anticipation
1 En 1914 (v. Philologica Indica, p. 353-356).

2 On sait que -@m (-dmm) & V'égal de -am note un -am métriquement lourd.
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du signe -i-) serait «le trop d’attaches» (Sn 41 b: puttesu ca vipulam
hoti pemam, Pj II 86,8-9) ou plutdét «la (re)production excessive», vu
que, dans Divy 630,3, pendant endommagé de Adiparvan 69,29, la ligne
tmata pitr@ bhrata bandhur yena jatak . . . est introduite par: st khalu
punar brakmana pitriak putro jayate, tasmdic ca pitriak putro jayate. J'inter-
préte donc en guise d’essai: «quelle est la joie que nous donneront un
fils, une épouse, des biens? D’un fils on nous promet la surproduction,
I'épouse n’est, dit-on, qu'une outre, les biens sont convoités par les
bandits».

[9] Aucune traduction ni tibétaine ni chinoise ne rétablira la syllabe
qui manque au pada (Divy 363,2): mytsamjiiam anddrtya. Probablement
ce §loka, qui commence par mrn-mayisu pratikrtisu faisait alterner un
mot monosyllabique et un mot dissyllabique pour «argile», soit donc
mrn-mayisu ~ *mytti-samjiiam. 11 y a en Amg maiis (sgh maeti) ~ mattiya
comme en Pali [ci-dessus § 6, n. 2] ¢dri ~ carika, et 1'extraordinaire
cctosyllabe (Mafijusr 139,24) tdmre [scil. bhajane] myttikame *pi vd res-
semble trop & un tamre *mrttimaye pi va, ou un scribe aurait introduit
mrttikd?, sur quoi un correcteur (ou bien notre éditeur) aurait substitué
-me au -maye ¢hypermétrique». Et c’est avec raison que mritikama a
été distingué (G § 3.118) des cas authentiques — fort dissemblables
entre eux — de contraction et d’apocope. Celle-ci, qui ne gagne rien
& étre confondue avec le samprasdarana (v. Geiger-Pali § 25, Mayr-
hofer Hdb I § 92, (G § 3.115)), reléve visiblement de la morphologie:
c@ri ~ carik@, pani ~ paniye, ceti ~ cetiya, acinti ~ acintiya, agghi ~
agghiya (CPD, Suppl. p. 545). On n’a pas encore produit d’exemple de
participe passé en -i~ -i(t)a, car Gandavyiha 254,11 (G § 3.118)

dvatrimsalaksana-T samanvt,
premier membre d’'une Ketumati (9 § 8.7.2,16, p. 26,13), reproduit, sauf
le spondée initial, le deuxiéme membre d’une arya, Mvu I 266,9, en
confirmant une légére retouche de Senart:
(sarve) dvatrimsall|laksanasamangt.
Kummelnis 17 mai-17 septembre 1953.

1 Mattikd-thipasmim (J 111 156,22) n’atteste pas, comme le pense M. Mayrhofer
(Handbuch des Pali I1 p. 47,8), un adjectif (<< marttika), mais 'alternance -d@ ~ -
en composition (mdald-bharin, etc., AiGr IT 1 § 21 a8, § 56 e-f—g), alternance rythmi-
que, qui laisse le choix entre mattikapinda ~ mattikdbhdjana, mais qui bannit *matti-
kdmaya [— w v v ] de la prose Palie et du style vaktra-tristubh (9 § 5.1), en favori-
sant le type *mytti-maya.
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Mots controversés, métres, textes cités sous 15 § 1-9
et sous 14 § 1-16

Angulimala 14.8, n. 1
aja-r-edake 15.3

adhi-: abhi-: ati- 15.4
anativara 15.4

anajanya 15.5

(an)adarSanat 14.11
apaScimaka 14.6

abhinadita 14.6, n. 4
avyaktavibhaktika 14.11, n. 1

Acaranga 14.6 (n. 3); 14.14
*jjanyaratha 15.5
aryd-giti ~ vaktra 14.11-13

t dside 14.9, n. 2

Uttarajjhayana 14.13
Udana, Udanavarga 14.8

em 15.5
ekajanml[ikla 15.5

Kavisa 15.1

kumbhanda 14.5, n. 2; 14.6
+krti 15.8

Ketumatl 15.9

khosayitva 15.3, n. 2

giri(m) 14.7
gokantaka-hata, -adhana 15.7

Catusparisatsiitra 14.14; 14.15 n. 1;
14.16; — 15.4
cari ~ cari 15.6, n. 2

Jatakamala 14.8-9

tristabh 14.1-4; 14.15
Theragatha 14.11; 14.6

dinadar§i 14.6; 15.10 (Post-seriptum)
divija ~ diviya 14.7

Dipijataka 15.3

tdura 15.1, p. 2 n. 1

*drti 15.8

paccavyathd 14.14, n. 1
bimissee ~ bumut 15.4

bhavami, bhivisyanti 15.6
bhuvi(m) 14.7

Marjuérimiillakalpa 14.7; 15.9
mandalin 15.1

manduraka 15.7
Mahaparinirvanasiitra 14.6
Mahdvadanasiitra 14.16, n. 1
Mahavastu 14.1; 14.12; 15.1
Mimamsasiitra 14.16

mrt ~ *mrtti, Tmrttikama 15.9
mukhacapald 14.11, n. 1
meraka 15.7

modi(prapta) 15.6
Maudgalya(ya)na 14.10

*]3lita ~ *lolita: lilita 14.10

vaktra 14.5; 14.8 (triiambe); début
w U vy 14.6; débub v — (ennéa-
syllabe) 14.7; cadence (v} v v v ——
14.10; cadence — |u| — v u — 14.16;
vaktra ~ drya 14.11-13

vapusma(t)td 15.6

Vatormi 14.2

Vinayapitaka: (I 25,18-24) 14.15; (140,6
—42,37) 14.14; (I 43.16) 14.16

vepiniya 15.8

vai$astya 15.1

vyappathi 14.7, n. 1
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Salini 14.2; 14.3, n. 5

*$Sodhi 15.6

Svetdgvatara-Up. 14.2; 14.3
Saddharmapundarika 14.2; 14.3
samanvi 15.9

Samatatl 15.1

Sutasomajataka 14.8
svarasvara 15.1
-hata 15.7

halahala 14.8, (n. 1)
hradam iva 15.2
hrir-apatrapya 15.3

Post-scriptum

[10] A T'obligeance du Séminaire Oriental de I'Université Marburg et a
la médiation de M"® Toni Schmid, docteur és lettres, qui s’est signalée
récemment par un beau travail sur I'iconographie tibétaine, je dois une
copie («microfilm») de la version Kanjur de Lalitavistara 361-363.
Mon ami Nils Simonsson, qui prépare une thése sur les méthodes des
locava, en a transcrit la traduction que voici de Lal 362,11-14 (~ kha
Mdo, 234 V):

priyu bhava naramaru

Iha dan mi yi srid pa ’ga’ yan?!
ramayasi subharati

’dod pa’t dga’ dan bral zin, dge ba’i
ninadasi parisadi

’khor la sgrogs pa, ’jig rten gsum na
ndathw gati parayanu
khyod ’dir ’gro ba rnams kyi[s] mgon dan

na ca *khali visaye
yul la ’khrul mi mna’
kamarati-virato |
dga’ la dgyes pa po
na ti samu ¥ ibhave
khyod dan mchuns ma mdéhis
tvam iha hi jagatah |5 ||
skyabs dan dpun giien lags [‘

Au lieu de I'étrangs (5¢) dinada(r)$i (Lefmann et {G 2.87)) j'adopte [v.
9 § 9.5] une lecture ninadasi parisadi sur la foi de *khor la sgrogs pa «tu
parles haut dans 'assemblée», cp. (Divy 363,25) simha iva yas tu nir-
bhi(r)y | minadati paravadidarpanadartham |.

Kummelnis le 5 novembre 1953.

1 Cp. (Lal 362,4) priyu bhava naramaru ~ lha dan mi yi srid par dga’ ba.



NILS SIMONSSON

Zur indo-tibetischen Textkritik

In einem gross angelegten Aufsatz im Archiv Orientalni 1950 hat
Pavel Poucha unter Heranziehung eines reichen Materials tibetischer
Texte aus den verschiedensten Epochen iiber tibetische Prosodie ge-
handelt.! Auf Grund desselben Materials hat spiter J. Vekerdi? me-
trische Analysen vorgenommen, welche, so interessant sie auch sein
mogen, sich jedoch bei niherer Untersuchung in vielen Einzelheiten
als hinfillig bzw. auf zu unsicheren Beispielen fussend herausstellen.
Ein betrichtlicher Teil des Pouchaschen Materials ist ndmlich anders
zu bewerten, als dies durch die genannten zwei Forscher geschehen
ist, und zwar handelt es sich um den Teil, der Beispiele gewisser un-
regelmiissig gebildeter Strophen liefern will.

Poucha S. 200; Dharma?® II 34

dharmac@ri prasanta@mda ¢hos la spyod par b¥’i bdag |

kayotthayt samahitah | dus su ldant dan miiam par biag |
avasyam sukhabhogi syan fies par bde ba’i skad ldan gyur® |
na pramadena vaficitah | | bag med pas kyan bslus pa min |

Das Schema der Silbenzahl der tibetischen Strophe soll laut Poucha
64 3x7 sein. Der als 6-silbig angegebene pada ist aber in dieser
Form unverstandlich; b%’7 bdag, etwa »der Herr vierer« passt nicht

1 Pavel Poucha, Le Vers tibétain. Archiv Orientdlni 18:4, 1950 S, 188—235.
Weiterhin als »Poucha« zitiert.

2 J. Vekerdi, Some Remarks on Tibetan Prosody. Acta Orientalia Acad. Scient.
Hung. T. II, Fasc. 2—3. Budapest 1952. 8. 221—233. Als »Vekerdi« zitiert.

3 Dharmasamuccaya, Compendium de la loi. Chapitres I—V. Texte sanscrit
édité avec la version tibétaine et les versions chinoises et traduit en francais par
Lin Li-kouang. Paris 1946.

¢ Die Ubersetzer haben, wie Lin Li-kouang bemerkt, kalotthdy? gelesen.

5 Der pada ist in dieser Form unverstiandlich. Die Ubersetzer diirften rnes par
bde ba’i skal ldan )gyur gemeint haben. Vgl. Dharma II 35.
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in den Zusammenhang hinein. Der Sanskrittext zeigt, dass der pada
folgendermassen zu lesen und wie die iibrigen 7-silbig ist: ¢hos la
spyod pa rab #’t bdag. Der Gebrauch des trennenden Punkts, cheg,
ist offenbar, wie so oft, in dem von Lin Li-kouang gelesenen Block-
druck nicht ohne Willkiir.l

Poucha S. 200; Dharma V 73

na devd na nard@ yaksd las kyis yon su sbrel ba ni/
nasurd garudds tatha | ’¢hi ba’s che lha dan mi|
trayanti mrtyusamaye de bin gnod sbyin lha ma yin |
karmand paripasitam || klu? dan mkha’ ldiv skyob mi byed |

Das Schema ist nach Poucha, bei dem der zweite pada, durch zwei
Druckfehler entstellt, ¢hi ba’t ¢he lha dan mi lautet, 7+6+7+7.
Nun scheint aber Lin Li-kouang tatsichlich nicht (ki ba’t) che ge-
lesen zu haben, sondern (’&hi ba’i) ¢hen, welche Lesart er im Apparat
mit einem Fragezeichen notiert. Wir restituieren den cheg zwischen
den beiden aksaras und das Hikchen am ersten aksara und lesen
somit statt ¢hem: che ma. Das Schema ist folglich auch hier 4x7.

Bei Vekerdi S. 230 findet sich der folgende dem Pouchaschen Mate-
rial entnommene, als Beispiel 6-silbiger Verse gegebene pada: “éhi ba’i
than “byun ba gan. Dharma V 70, Poucha S. 200 wird ihm folgender
Sanskritpada an die Seite gestellt: cyutikale tu samprapte® (Hschr:
samprapta). Es ist natiirlich hier wie im vorigen Beispiel '¢hi ba’s
che na zu lesen, und es sind in diesem pada wie in den iibrigen pa-
das der Strophe 7 Silben zu zihlen.

1 Vgl. was im Zamatog iiber »den thérichten Brauch, den trennenden Punkt
auszulassen : bar cheg mi byed blun po)i lugs« gesagt wird ; siehe Laufer, Studien
zur Sprachwissenschaft der Tibeter. Zamatog. Miinchen, Sitzungsber. d. philos.-
philol. und d. hist. Cl. d. K. B. Akad. d. Wiss. 1898 8. 590.

2 Dies Wort hat in Lin Li-kouang’s Sanskrittext keine Entsprechung. Man
wiirde ndga erwarten. Nun diirfte ein na vor garudas (so die Hschr.), das da steht,
vom Herausgeber aber aus metrischen Griinden ausgelassen worden ist, genligt
haben, um den indischen und tibetischen Philologen, die an der Ubersetzung ar-
beiteten, Anlass zu geben, hier auch die nagas erwiahnt zu sehen. Ich mochte
nicht, obgleich auch eine chinesische Ubersetzung ndga bietet, dem Lin Li-kouang-
schen Vorschlag nasurd ndgagarudds (und noch dazu : tatha ?) beistimmen.

3 Es sei hier nebenbei bemerkt, dass in der Arbeit Pouchas dieser pada falsch-
lich auch als erster pada der unmittelbar vorangehenden Strophe Dharma V
126 zu stehen gekommen ist. Es soll dort statt dessen, wenn Lin Li-kouang’s
Text einfach zu reproduzieren ist, yadi duhkhabhaya$ (sic!) cdsti stehen, ent-
sprechend — einigermassen — dem tibetischen gal te sdug bsnal la khyod )_/{iy.s.
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Das letzte der dem Dharmasamuccaya entnommenen Beispiele
angeblich sechssilbiger padas ist nicht so leicht zu eliminieren wie
die eben behandelten, ldsst sich aber ohne Schwierigkeit um einen
betrichtlichen Teil seiner Beweiskraft bringen. HEs handelt sich um
den vierten pada der Strophe Dharma V 114: béu drug Char yan
mi Ghogs. (Poucha 8. 201, durch Druckfehler yon statt yan.) Der
entsprechende Sanskrittext na . .. kaldm arghati sodasim zeigt — ge-
stiitzt durch die Parallelstelle Dharma V 17 béu drug Char yan mi
phod do: kalam narghati sodastm und Mahavyutpatti, Ed. Sakaki
5084, 5088: kaldm api nopaiti: thar yan mi hog oder Ehar yan mi
phod —, dass es sich hier um das Verbum ¢&hog pa (Das S. 427
thog pa II to be sufficient’) handelt, das von sowohl Das als auch
Jiaschke und Desgodin in dieser einzigen Form, ékog, angegeben wird.
Ich mochte deshalb annehmen, dass statt éhogs, dessen einzige Be-
deutung das von Jischke angegebene und dem pada keinen anspre-
chenden Sinn verleihende »to be brokenq (fiir *¢hag pa) sein zu kénnen
scheint, ¢hog pa zu lesen ist.!

In der folgenden, einem noch nicht herausgegebenen Gebetbuch?
entnommenen Strophe sieht Poucha S. 201 das Schema 7+7+6+7.

thugs rje bdag #iid bla ma dan |
dkon méhog gsum dan yi dam tha |
Iha'i drasy sron maon Ses Ean |

Thag pa’t smon lam "grub par Sog |/

Ich méchte dagegen auch hier das Schema 4x7 aufstellen, d. h. ich
sehe im dritten pada lha’i als zweisilbig an. Es ist nicht richtig,
dass die Regel, dem Genitivzeichen ’¢ keinen metrischen Wert bei-
zulegen, iiberall und von dltester Zeit an beobachtet wird (Poucha
S. 193). Es scheint sich eher so zu verhalten, dass der Gebrauch
von yi statt i, wenn man zwei Silben wiinschte, eine Art Recht-

1 Verwechslung der aksaras s und p ist Schuld am merkwiirdigen Aussehen
mancher der Sanskritworter im Desgodinschen Wérterbuch, z. B.: sra sta ra (=
rdo) fur prastara, pa ka ra fur sdgara, pu mae na fir sumanas, ku pu ma fir ku-
suma, pu ra bhi fir surabhi usw. Dies gilt auch firr Tse-ring-ouang-gyal's Wor-
terbuch (Dictionnaire tibétain-sanserit par Tse-ring-ouang-gyal, Reproduction pho-
totypique publiée par J. Bacot, Paris, 1930) z. B. s. v. dpe med pa: anusamd (fir
anupamd) und anusamah (fiir anupamah); s. v. dper yan : upamdsi (fir upama )pi);
phya le sa = pdta ist phya le ba = sdta zu lesen.

2 Smon lam béu tham )byor bai lhag smon bsno ba bZugs.
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schreibungsnorm darstellte, gegen die gelegentliche Verstosse vorkom-
men konnten.

Im Dharmasamuccaya habe ich zwei Fille von silbenbildendem s
gefunden.

Dharma V 213

andgatabhayam yo hi gasn yan blo yi mig gis ni|
pasyate buddhacaksusa | ma ons pa’t "Jigs pa mthon |
sa pandita it jiteyo de ni mkhas pa yin Zes bya |
vipartlas tu balisah | byis pa rnams ni bzlog pa yin |

Im zweiten pada ist pa’i zweisilbig zu lesen, ganz wie blo yv im
ersten pada.

Die zweite Strophe, die ich anfithren mdochte, sieht beim ersten
Blick vollig unregelmissig aus.

Dharma V 182

cyavanam devalokesu Iha’i ’fig rten rnams "¢hi “pho |
maranam narabhiamisu | ’thi ba mi yis rnams la |
viditvd kah puman natha rig nas fie bar “che béas pa’i|
kuryan nopadravam bhave | srid na skyes bu su gnas' byed |

Es handelt sich hier nicht etwa um ein Schema 64647+ 7, son-
dern 4x7. Wir lesen im ersten pada lha’i zweisilbig, setzen im zwei-
ten pada, vierte Silbe, einen fehlenden cheg ein, was die fehlende
Entsprechung von bhéimi, sa, zu Tage bringt, und bekommen so fol-
gende zwei metrisch unanfechtbare und sich dem Sanskrittext schon
anschmiegende padas:

Iha’i *fig rten rnams *Ehi “pho |
*¢hi ba mi yi sa rnams la

Da wegen der allgemeinen Mangelhaftigkeit des tibetischen Textes
dieser Ausgabe die eben besprochenen zwei Fille nicht als geniigend
beweiskriiftig angesehen werden mdogen, will ich noch der Suvarna-
prabhisa-Ausgabe Johannes Nobels? einige Beispiele entnehmen. Die
Hinweise beziehen sich auf Seite und Zeile. Suv 6,22 dri Zim pa yi

1 Tm Sanskrittext der Ubersetzer standen die aksaras, die in der Ausgabe das
Wort ndtha (Hschr. ndthd) bilden, in umgekehrter Folge, und man hat (s)thana
verstanden. Statt nopadravam (Hschr. mdpadrava) hat man sopadrave gelesen.

2 Suvarnaprabhasottamasiitra. Das Goldglanz-Siitra. Hrsg. von Johannes Nobel,
Leiden-Stuttgart 1944.
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gos ’than Zin. Ein Fragment aus Tun-Huang (P,) bietet (dri Zim) ba’i.
Suv 7,5 mi yi srid pa legs par thob; P, hat aber mysi. Suv 14,10
de yi che ma yuns bru cam; der handschriftliche Kanjur in Berlin
(Hs) aber: dei. Suv 20,22 ria bo the yi sgra skad 'di yis ni; Hs
aber: &he’i. Suv 160,14 mi yi dban po rab tu dgyes pas ji ltar sku *di
bias bas ma. Der Narthang-Blockdruck bietet: mi’s. Suv 170,4 bdag
fid thu yi rgyun kyan ’thor; der Narthang-Blockdruck aber: (bdag
find) éhw’i.

Nun lisst sich auch der dritte pada der von Poucha S. 221 heran-
gezogenen Strophe einer tibetischen Ubersetzung des Doha-kosa des
Saraha! als 9-silbig skandieren. Das Schema der ganzen Strophe stellt
sich statt 2x9--8-+10 (9) als 4x9 heraus. Der Zusammenhang ZWi-
schen der tibetischen Version und dem von Shahidullah herausgege-
benen, korrupten und, was im Genauen seine Sprachform betrifft,
schwer festzustellenden Apabhramsatext? ist nicht leicht in allen
Rinzelheiten zu ermitteln; es seien hier bloss in den Fussnoten einige
Beobachtungen gebracht.

Poucha S. 221: Doha S. 128

mda’ bsnun na re nam mkha's saraha bhanai khabanina
yid éan la |

thar pa nam yan yod pa mokkha mahu kimpi na bhabai |
ma yin zer |

bde ba'i de fiid ni tatta-rahia kaya na
bral gyur in |

lus kyi dka’ thub "ba’ Zig taba para kebala sihai]|

cam ldan pao |

Ich iibersetze moglichst wortlich die tibetische Strophe folgender-
massen : ySaraha sagt: Fiir die Jainamonche?® gibt es* iiberhaupt keine

1 M. Shahidullah. Les Chants mystiques de Kanha et de Saraha. Les Doha-
kosa (en apabhranga, avec les versions tibétaines) et les Carya (en vieux-bengali)
avee introduction, vocabulaire et notes. Paris 1928. Als »Dohi« und »Shahidul-
lah« zitiert.

2 Vgl. Alsdorfs ausfithrliche Besprechung des Shahidullahschen Buches, OLZ,
32, 1929, Sp. 942—952.

3 Wie Shahidullah 8. 128 und 185 (Anmerkung zur Strophe 6) bemerkt, haben
die Ubersetzer, statt khabandna ~ ksapandnam, khamandna gelesen. Vgl. Paia-
sadda-mahannavo s. v. khamana; Pischel, Grammatik der Prakritsprachen § 251.

+ Die Ubersetzer haben kaum bh@bas (bh@vayati oder bhdti, Shahidullah S. 224)
golesen. Die UTbersetzung yod pa spricht fiir bhabai. Der Reim ist ohnedies ver-
lorengegangen, wie unten, 8. 184, Fussnote 2, ersichtlich wird.

9 — 547353 Orientalia Suecana. Vol. 11
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Erlosung; des Wesens des Gliicks! beraubt, besitzen sie einzig und
allein den Schmerz des Korpers (der Korper)2.«

Dem entgegenzustellen ist Shahidullah’s (S. 170) und Pouchas Auf-
fassung des Apabhramsatextes: »Saraha dit: Je ne vois pas le salut
pour les moines jainas. Privé de réalité le corps n’endure que douleurs.«

Der vierte pada der tibetischen Version ist sans réserve als 9-sil-
big zu skandieren. Vgl. unten, wo iiber den metrischen Wert des )
die Rede ist.

Der dritte pada, bde ba’t de #iid ni bral gyur Zi, ldsst sich nun,
seitdem es feststeht, dass ' unter Umstdnden silbenbildend gelesen
werden kann3, 9-silbig skandieren. Zwar habe ich kein Beispiel auf-
zeigen konnen, in dem das metrischen Wert besitzende % an erster
Stelle eines zweisilbigen Fusses stiinde. ks diirfte hier jedoch keine
ernsthafte Beeintrichtigung des hauptsichlich trochidischen Rhythmus?
der Zweisilbler vor den drei letzten Silben des pada bedeuten, wenn
wir als zweiten Fuss ’¢ de ansetzen, scheint doch de laut Jaschkes
Angabe (Tibetan-English Dictionary s. v. de) den ersten Teil einer
jambischen Zusammensetzung (de-fiid) zu bilden, und diirfte somit
hier »metrisch schwach«® sein. Ubrigens sind padas dhnlichen Auf-

tatta-rahia ~ sukha-tattva-rahita gelesen, oder e ist eine Glosse aus einem Kom-
mentar in die Ubersetzung aufgenommen worden. Vgl. unten, S. 143, ff.

2 Der letzte pada der tibetischen Ubersetzung zeigt, dass die Ubersetzer
kayana ~ kayanam gelesen haben. dka’ thub gibt taba ~ tdpa wieder (vgl. Maha-
vyutpatti, Ed. Sakaki 1608). Shanidullah irrt, indem er (S. 219 s. v. sdhat) thub
mit sdhai ~ s@dhayati identifiziert. Die Ubersetzer haben némlich nicht sdhai
gelesen, sondern sahia ~ sahita, was sie mit ldan pa wiedergegeben haben. Vgl
oben, S. 133, Fussnote 4.

3 Poucha (S. 193) sieht in dem Umstand, dass seinecr Beobachtung gemiss
die Genitivpartikel ’i nie silbenbildend sei, einen Beweis, dass »p. ex. -pa’i a 6té
toujours prononcé comme -pd monosyllabiquee. Ich bin nicht imstande zu sehen,
wie dies als Beweis angesehen werden kann. Ein Beweis wire es m. E. erst, wenn
man statt pa)i gelegentlich pe geschrieben finden wiirde. Andererseits ist der Um.-
stand, dass ’i tatsachlich silbenbildend sein kan n, kein bindender Beweis dafiir,
dass pu)i nicht als pd ausgesprochen wurde. Es besteht immerhin die Moglich-
keit, dass einsilbiges pu)i als pd und zweisilbiges pu)i als pa-i ausgesprochen wurde,
d. h. zweisilbiges pa)i kam der Schreibung pa yi gleich. Im heutigen Tibetischen
kommt ja sowohl pu)i = pd als auch pa yi vor.

4 Vgl. H. Beckh, Beitriage zur tibetischen Grammatik, Lexikographie, Stilistik
und Metrik, Abhandl. d. Preuss. Akad. d. Wiss. Philos.-hist. Kl., Berlin 1908. S. 54.

5 Diese schwebende Ausdrucksweise ist auf den Umstand zuriickzufiihren, dass
es noch nicht als ausgemacht betrachtet werden kann, inwiefern der Eindruck rhyth-
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baus nicht selten: Catuhsataka! 258: de dag las gzan rham pa ni.
327: bum pa la gzugs yod min Zin. 317: de dag gis gzugs & ltar
mthot. 254: ma ons pa yod “das pa yod, da lar ba yod & Zig med.
Ahnliche Beispiele finden wir auch bei Beckh, Beitrige S. 59, aus
der Meghadiita-Ubersetzung verzeichnet.

Fiisse dieses Typs diirfen jedoch in einem pada nicht zu zahlreich
vorkommen. So lisst sich z. B. folgender pada aus der Buddhacarita-
Ubersetzung? schwerlich mit Poucha S. 208 als 15-silbig skandieren.
Die zweisilbigen »Fiisse« werden von mir mit einem Komma ausge-
zeichnet.

Buddhacarita XITT 72, vierter pada:

&hai siin, po Can, gyi dri, Zm me, tog ¢har, pa bab, par gyur pa’o.

Es liegt auf der Hand, dass der pada sich besser als 17-Silbler
skandiert, d. h. sowohl >; als auch "o werden als silbenbildend gelesen.
Nun stellt sich aber durch einen Blick in den Apparat der betreffenden
Stelle der Wellerschen Ausgabe heraus, dass der tibetische Original-
text tatsichlich &hw yi bietet. Die Anderung in hw't entstammtb dem
Herausgeber. Der pada lautet somit richtig folgendermassen:
shu i, siin po, ban gyi, dri &im, me tog, thar pa, bab par, gyur pa’o.
= surabhi ca jolagarbham puspavarsam papita.?

Es sei endlich auf den von Poucha S. 231,38 aus dem Gzer-myig*
S. 328 zitierten pada gron khyer *4i’i sems Ean thams &had mi hin-
gewiesen, der wie die umgebenden 9-silbigen padas auch 9-silbig zu
lesen ist, somit im zweiten Fuss ein gutes Beispiel silbenbildenden
’i-s bietet.

Ahnlich wie mit i verhilt es sich auch mit o, am und ’an. Sie
zihlen, wie schon von Beckh, Beitrige S. 60, iiberzeugend gezeigt wurde,
bald als Silben, bald nicht als Silben. Was zunichst die Partikel "0

mischen Wechsels in der tibetischen Poesie (und den Wortzusammensetzungen) auf
einem Wechsel von Silben verschiedenen expiratorischen Akzents, verschiedener
Tonhshe, verschiedener Liénge, verschiedener »Bedeutungsfiille, oder aber auf
ciner Mischung einiger dieser Moglichkeiten beruht. Vgl. Poucha S. 235.

L P L. Vaidya, Etudes sur Aryadeva et son Catuhsataka. Paris 1923.

2 Aévaghosa, Das Leben des Buddha. Tibetisch und deutsch hrsg. von Fried-
rich Weller. Leipzig, Forschungsinstitut fir vergl. Religionsgeschichte. Veroffent-
lichungen. Reihe 2. Heft 3, 1926; Heft 8, 1928.

3 The Buddhacarita: Or, Acts of the Buddha. Part I — Sanskrit Text. Ed.
by E. H. Johnston, Calcutta 1935.

4 Gzer-myig. A Book of the Tibetan Bonpos. Ed. and translated by A. H.
Francke, Asia Major 11T, 1926, S. 320—339.
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betrifft, geniigt iiber das hinaus, was von Beckh gesagt wird, ein
Hinweis auf Jischkes Tibetan Grammar § 6 und auf den soeben
angefithrten pada Buddhacarita XIII 72 éhu yi sfien po éam gyi dri
fim me log ¢har pa bab par gyur pa’o, wo ‘o silbenbildend ist, und
auf den vierten piada der oben, S. 133, behandelten Strophe Doha S. 128,
lus kyi dka’ thub "ba’ Zig cam ldan pa’o, wo "o keinen metrischen Wert
besitzt.

Wegen ’am michte ich zunichst folgende zwei Beispielspaare aus
dem Dharmasamuccaya einander gegeniiberstellen.

Dharma V 45 brgya am yad na ston du dir (7 Silben).

Dharma V 7 lha rnams darn ni dmyal ba "am (7 Silben).
Dagegen :

Dharma V 96 gan %ig rtag pa "am bde gyur ba (7 Silben).

Dharma V 21 khams gsum dag tu sion byun %e "am (7 Silben).

In der folgenden Strophe, die sich in Helmer Smiths Arbeit Re-
tractationes rhythmicae! S. 6 aus dem Lalitavistara zitiert findet, bie-
tet der erste pada zwei ‘am. Dem den pada abschliessenden ‘am
kommt metrischer Wert zu, dem anderen aber nicht.

“thab bral bdag po’am dga’ ldan yamadhipatyam atha v tugitair
bdag po am

yan ne dbav, phyug "gyur bar atha vapi prarthayati césvaratim |
*dod pa dan

gro ba kun gyi méhod "os pajaraho bhavitu sarvajage
*dod pa dag

grags pa mtha’ yas 'di yi anubandhatam imu anantayasam | |

Zabs brin gyis

Das Schema der Strophe ist 4x9.

Das vorletzte Beispiel, Dharma V 21, wird von Poucha S. 202
angefithrt; es bleibt mir jedoch unklar, ob es als Beispiel eines eine
»syllabe surnuméraire« bietenden pada gemeint ist, oder ob der Ver-
fasser gesagt haben will, dass es sich mit diesem pada ebenso ver-
halte wie mit den am selben Ort herangezogenen beiden je ein ’asi
enthaltenden padas, welche bloss anscheinend »surnumeéraires« seien,
weil ’an »dés 1'époque la plus ancienne, sich mit der vorhergehenden
offenen Silbe in eine (lange) Silbe zusammenziehe und somit keinen
metrischen Wert besitze (Poucha S. 200,5; 200,16; 202,3).

1 Studia Orientalia, XVI: 5, 1951.
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Die letzte Behauptung nun ist, soweit sie sich auf den mangeln-
den metrischen Wert des “a bezieht, bloss teilweise richtig. Es diirfte
sich hier um einen Parallelismus zwischen 4 und ’as handeln; haben
doch beide, im Unterschied zu ‘am, auch eine mit y anfangende Form,
welche von sorgfiltigen Schreibern dann gebraucht wird, wenn der
Partikel metrischer Wert beigelegt werden soll. Wie man nun auf
Schritt und Tritt i ohne metrischen Wert findet, so dass dies sogar
als das Normale zu betrachten ist, ist auch die Haufigkeit des nicht
silbenbildenden ’an so gross, dass wir von einer Norm zu reden be-
rechtigt sind. Auch gegen diese Norm wird jedoch gelegentlich ver-
stossen, wie aus den folgenden Beispielen ersichtlich wird. Es ist da
zunichst aus dem Dharmasamuccaya der folgende pada einer sonst
7.silbigen Strophe herauszuholen, in dem a7 sogar nach geschlossener
Silbe geschrieben wird. Es unterliegt somit keinem Zweifel, dass "an
hier metrischen Wert besitzt.

Dharma V 177
mig med pas na mthorn 'ant med,

na ca budhyanty acaksusak.

Tch ziehe noch zwei Fille aus dem Catuhéataka heran. Der San-
skrittext ist leider nicht iiberliefert.
Cat 220 ’&hin dan béins dar thabs las géan |
thar ba gal te yod na ni |
de la & "art mi skye ste |
des na de thar fes mi brjod | |

»Si le nirvana différe des moyens de délivrance d’'un homme & I'état
d’esclavage, il n’est pas du tout produit; il ne peut done pas étre
appelé nirvana« (Vaidya).
Das Schema ist 4 X 7.
Cat 223 thar pa bdag &g yod na ni/

Ses yons po na srid pa yod |

de med na ni srid pa la

bsam pa an yod pa ma yin | [

»Si 'ame équivaut au nirvana, la science parfaite sera le samsara;
car, en labsence de la science, il ne pourra pas y avoir dans le
monde de culture extréme (bhavana) (Vaidya).

I Ts scheint verfehlt, etwa an eine Elidierung des vokalischen Elements des
> und eine Zusammenschmelzung, etwa mit verlangerndem Effekt, der zwel 7

zu denken.
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Das Schema ist 4x7. Wegen des Fusses ‘an yod des letzten pada
sei auf die oben, S. 135, anlédsslich Doha S. 128 herangezogenen Beispiele,
besonders folgende zwei padas, hingewiesen:

Cat 254 ma "ons pa yod 'das pa yod |
da ltar ba yod é £ig med |/

Es diirfte somit als dargelegt betrachtet werden konnen, dass aus
dem Vorkommen oder Nicht-Vorkommen von i, ’o, am und ‘an
keine Schliisse auf Unregelméssigkeit einer Strophe gezogen werden
diirfen. Die Silbenzahl eines pada muss aus anderen Kriterien fest-
gestellt werden.

Scheinbar iiberzihlige padas kommen dadurch zustande, dass kei-
nen metrischen Wert besitzende ¢ und ‘an von nachlissigen Schrei-
bern als y¢ und yan geschrieben werden. Der siebente pada der
Eingangsstrophe des Udanavarga!, die als eine aus acht padas von
je 7 Silben bestehende Strophe gedruckt worden ist, hat, wie dem
Apparat zu entnehmen ist, in der beniitzten Kanjurausgabe den fol-
genden 8-silbigen Wortlaut: skw yi tha ma ’jin pa yi che. Der ge-
druckte Text hat nach dem Tanjur richtig: sku yi tha ma ’jin pa’s che.

Dem Apparat der Nobelschen Ausgabe des tibetischen Suvarnpa-
prabhisottamasiitra ist zu entnehmen, dass der 7-silbige pada S. 12,12
grans ni gan du mi dmigs so im Narthang-Blockdruck fiir die zweite
tibetische Ubersetzung des Sitra 8-silbig ist: grans ni gan du yan
mi dmigs so. Der handschriftliche Kanjur in Berlin bietet aber statt
yan nicht-silbenbildendes ’as. In den iibrigen Quellen fehlt die Par-
tikel génzlich.

Anders zu bewerten, als es Poucha getan hat, sind noch die fol-
genden Beispiele.

Poucha 8. 201; Dharma III 15

Sariradhatum yo muktvd lus kyi khams rnam sparn byas nas |
dhatusv anyesu raksate | khams la sems éan® de rmons nas |
sa dhatukavimohito khams géan la ni dga’ byed pad |
dubkhe naiva pramucyate | &in tu sdug bsial las "gro la min |

! Udanavarga. Eine Sammlung buddhistischer Spriiche in tibetischer Sprache.
Nach dem Kanjur und Tanjur mit Anmerkungen hrsg. von Hermann Beckh,
Berlin 1911.

2 sems Can diirfte von den Ubersetzern in verdeutlichender Absicht hinzuge-
fiigt worden sein und setzt nicht unbedingt ein sattva im dritten Sanskritpada
voraus.

3 Die Ubersetzer haben statt des hier kaum moglichen raksate etwa rocate gelesen.
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Der merkwiirdig aussehende letzte pada wird auch von Vekerdi
S. 229
fiir sich interessanten metrischen Analyse gemacht. Der pada ist aber

231 als 8-silbig angesehen und zum Gegenstand einer an und

wie seine Nachbarn 7-silbig; der Sanskrittext zeigt, dass richtig &n
tu sdug bsial las "grol min zu lesen ist. Auch lautet der letzte pada
der unmittelbar folgenden Strophe, Dharma III 16, sdug bsnal las ny
rab tu ’grol, wihrend der Sanskrittext yathad dubkhat pramucyate bietet.

Ich mochte in diesem Zusammenhang ganz kurz noch einen Fall
scheinbarer metrischer Unregelmissigkeit im Dharma vorfithren. Dharma
V 118 finden sich als dritter pada einer sonst 7-silbigen Strophe
folgende 8 Silben: rtogs ma wi rtag tu lha yi ni = na vindant sadd
devas!. Bs diirfte keinem Zweifel unterliegen, dass statt rtogs ma n,
das sowohl metrisch als auch syntaktisch unbefriedigend? ist, rtogs min
zu lesen ist. Wie dies auch aus dem oben, S. 132 zitierten pada Dharma
V 182 b ’¢hi-ba mi-yis-rnams-la, welche Anhéufung vom Herausgeber
offenbar wie *¢hi ba mi rnams kyis gedeutet wurde, hervorgeht, schreckt
der Herausgeber des Dharma nicht vor syntaktischen Kiihnheiten
zuriick®. Im pada Dharma V 201 dus-kyi ’khor-los-rnams joms pa,

1 devds wird von den Ubersetzern, wenn sie iberhaupt so geiesen haben, nicht
als Subjekt von wvindanti betrachtet.

2 Vgl. M. Lalou, Manuel élémentaire de tibétain classique, Paris 1950, § 18:
sma et mi précédent généralement le mot auquel elles (d. h. les particules) se
rapportent«. Es werden leider keine Beispiele der ungewdhnlicheren Stellung der
Partikeln gegeben. Ich kenne kein sicheres Beispiel nachgestellter Partikel. Zink-
graf, Vom Divyavadana zur Avadana-Kalpalatd, Heidelberg 1940, S. 60, Fussnote
11, gibt ltas dan mehan ma mit »ohne Name« wieder, withrend die nachstliegende
Bedeutung doch »nimitta und laksana« ist. In der Mahavyutpatti, Ed. Sakaki
4655 werden von $d@évatas cdsdsvatas ca (so richtig zu lesen) zwei Ubersetzungen
gegeben, niamlich )}ig rten riag kyan rtag la mi und rtag kyan mi riag. Der Osloer
Tanjur, Vol. fo, 72, v zeigt, dass die Aufteilung in zwei Ubersetzungen falsch
ist. Es steht dort zwischen zwei 3ad: rtag kyan rtag la mi rtag kyan mi riag, was
ich folgendermassen wiedergeben mochte: (die Welt ist,) was »ewige betrifft,
ewig — gleichzeitig (la), was »nicht ewig« betrifft, nicht ewig, d. h. (die Welt ist)
sowohl ewig als auch nicht ewig. Zum Gebrauch von kyas ist vielleicht zu ver-
gleichen M. Lalou, Manuel § 33,3.

3 s sei bemerkt, dass Genitivpartikel vor rnams gar nicht selten vor-
kommt. In den alten Tun-Huang-Handschriften des Fonds Pelliot tibétain schei-
nen recht viele Beispiele zu finden zu sein, wie das schon M. Lalou, Inventaire
des Manusecrits tibétains de Touen-houang, I, Paris 1939, zu entnehmen ist: 16,
£, 33: &hab srid kyi blon po Chen po legs pa Ehen po mjad pa)i rnams legs dhkur
)gyur Sin: 19: bdag &ag gi rnams gyis. Weitere Beispiele finden sich unter 166,
283, 321, 541, 714. Den Nobelschen Ausgaben des Suvarnaprabhasa (Sanskrittext:
Suvarnabhasottamasiitra, Leipzig 1937) entnehme ich folgendes Beispiel :
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= kalacakro (Hschr. -cakr@d) vindso ’yam, ist der Strich nach los zu
tilgen und, statt rnams, rram zu lesen. Dharma TIT 11 ist der Wort-
laut der zwei ersten padas der folgende:

Sarire na madam kurydat lus Zes bya ba’t myur du ni/
ksanike bhangure sada | riag tu skad éig 'fig pa yin ]

myur du, »schnell¢, im ersten pada der tibetischen Strophe ist des Her-
ausgebers willkiirliche und syntaktisch unmégliche Anderung eines
myur gu des Kanjur. Es ist, statt myur gu, myu gu »Spross, ankura«
zu lesen und folgendermassen zu iibersetzen: »Der Spross, der »Korper«
genannt wird, ist immer flichtig und zerbrechlich«. Das zu Grunde
liegende Original diirfte etwa folgenden Wortlaut gehabt haben:

*$ariram nama-d-amkurah
ksaniko bhangural sadd.

Wegen einer syntaktischen Unregelmissigkeit verdichtig ist auch ein
pada einer Strophe, die Poucha 8. 204 Filliozats Herausgabe kut-
schischer Fragmente medizinischer und magischer Texte! entnimmt. Ich
zitiere die ganze Strophe wie sie auf Sanskrit und in tibetischer Fas-
sung in Filliozats Arbeit S. 37 und 38 zu finden ist.

rasanjanam tandulakasya mialam tandulaka’s rea ba
lrg bu mig |
ksaudranvitam tandulatoyapitam | bras kyi éhu’ na la sbran rei
Idan thuns na |
asrgadaram sarvabhavam nihants kun gyis bskyed pa’i khrag nad
nes par joms |
Svasadi ca bhargt saha nagarena |/ dbugs mi bde la bhdrghi

béa’ sgas so//

Die metrische Unregelmissigkeit des zweiten pada zusammen mit
der syntaktischen des Ausdrucks éhuw ne le macht das Beispiel ver-
dédchtig, und man dirfte zur Herstellung sowohl der metrischen als
auch der syntaktischen Regelmiissigkeit berechtigt sein, la zu tilgen.

Ji ltar dbarn po fig  gyur Zin) katham indriyd vilupyante

khams kyi rnams kyan yons su )gyur/ parivartants dhatavah

gar gi dus na lus éan laf kenu kdalena ja@yante

nad kyi rnams ni )bymi bar )gyur/ vyadhaya$ ca Saririndm| |
S. 139 8. 177

t Jean Filliozat, Fragments de textes koutchéens de médecine et de magie.
Paris 1948.
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Etwa &hun lo zu lesen empfiehlt sich aus dem Grunde nicht, weil der
Sanskrittext foyae und der kutschische Text warsa! bieten. Dagegen
lisst sich wohl denken, dass von einem Schreiber, der den schwierigen
Text nicht recht verstanden hat, statt “bras kyi thu na, "bras kyi Shun,
etwa »Haufen? Reis¢, verstanden wurde, und dass von ihm deshalb die
Postposition lo hinzugefiigt wurde.

Derselben Quelle entnommen ist folgender in eine sonst 17-silbige
padas enthaltende Strophe hineingehdrende Vers: datapuspa sle tres ru
rta ka pe ta priyankw dan dro sman naer (Poucha 8. 209; Filliozat
S. 42), zu dessen metrischer Heilung Filliozat vorschligt, dan zu tilgen.
Leichter Lisst sich ein anderer Eingriff begriinden, ndmlich mit den
Worterbiichern, statt ka pe ta, ka ped oder ka bed zu lesen.

Besonders schwierig auf ihren Beweiswert hin zu beurteilen sind,
wie schon oben angedeutet wurde, die Beispiele, die Poucha dem Doha
entnimmt. Es liasst sich zunichst oft nicht mit Sicherheit feststellen,
wie der Text richtig lauten soll. Ich méchte dies mit zwei Beispielen
illustrieren.

Poucha S. 220; Doha S. 127

géer bus gal te grol "gyur na jai naggd bia hoi mutt
khyi dan wa sogs &is mi grol | ta sunaha $Sdalaha |
spu btogs pas grol "gyur na | lomoppattane atthe siddhi

bu med spu btogs grol bar "gyur || td jubai-nitambaha | 3

Eine Ubersetzung der zwei letzten tibetischen padas ist nicht leicht
zustandezubringen, zumal ein Blick ins Worterverzeichnis einen Zweifel
an der Richtigkeit des btogs im letzten pada erweckt. Es wird némlich
dort s.v. nitamba das allerdings unverstindliche btobst fiir eben diese
Stelle angegeben. Weniger wichtig ist, dass im Worterverzeichnis s. v.
jubai fir diese Stelle bud med angegeben wird, wihrend der Text doch

1 Instrumentalis von war, Wasser; Filliozat, Fragments 8. 34,27 und S. 150
8. V. warsa.

2 Bs wird von Das S. 423, s. v. fhun po wu. a. die Bedeutung »collection, pile,
heap« angegeben.

3 38i le salut est pour qui est nu, il est pour le chien et le chacal. Si s'épiler
donne le pouvoir surnaturel (siddhi), il est pour les parties intimes (nitamba) d’une
jeune femme.« bia wird in Shahidullah’s Worterverzeichnis mit iva wiedergegeben,
kommt aber in der Ubersetzung nicht zum Ausdruck.

4 Als Wiedergabe von nitamba wiirde man etwa *doms oder ’phm’bs erwarten.
Tse-Ring-Ouang-Gyal, Bl 41 recto, Zeile 3: nitamba: res )phor'z,s (so wahrschein-
lich zu lesen).

10 — 547353 Orientalia Suecana. Vol. I1
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bu med bietet. In Anbetracht nun des verdichtigen Aussehens des
letzten pada fillt auch ein Schatten des Verdachts auf den vorletzten
nur 6 Silben enthaltenden pada. Es lisst sich wohl denken, dass nach
pas irgend ein padapirana weggefallen ist. Jedenfalls ist der pada
bloss mit grosstem Vorbehalt unter die seltenen Beispiele 6-silbiger
padas mit zwei dreisilbigen Fiissen aufzunehmen.!

S. 225 wird von Poucha Doha 8. 125, Strophe 3 als Beispiel einer
Strophe mit dem Silbenschema 7+ 9+ 8-+9 herangezogen. Die gerade
Zeile sieht folgendermassen aus: thos dai Ehos min Ses par miam Zin®,
und der entsprechende Apabhramsatext bietet: dhammadhamma na
jania tulls. Eine Entsprechung der Negation des Apabhramsatextes ist
nirgends in der ganzen tibetischen Strophe zu finden. Im Worterver-
zeichnis wird aber von Shahidullah s. v. ne fiir eben unsere Stelle die
Ubersetzung mi angegeben. Ihren natiirlichen Platz diirfte sie vor Ses
par in unserem pada finden.

Nach dem eben dargelegten lisst sich, obgleich weder aus dem In-
halt noch aus irgendwelchen dusseren Umstinden zu entnehmen ist,
wie der Fehler zustandekam, schwer denken, dass der folgende pada
aus derselben Quelle ganz in Ordnung ist.: nags dan khyim na byan
thub gnas med =naw ghare maw bane boki thiu (Doha S. 163, Str. 106;
Poucha S. 217; Vekerdi S. 229). Vielleicht ist, weil doch der folgende
pada mit de ltar anfingt, am Ende unseres pada de (=ste) wegge-
fallen, zumal auch med dieselben Zeichen enthilt.

Dem folgenden pida scheint mir, obgleich er mit silbenbildendem
>; sich zur Not als 11-silbig lesen liesse, dann aber doch bei weitem kein
einwandfreies Aussehen bekime, nicht bloss metrisch und euphonisch
sondern auch syntaktisch am besten in der Weise Rechnung getragen
zu werden, dass man mit dem Wegfall einer la-don-Partikel nach sien
rechnet.3 Poucha 8. 205; Doha S. 139 de che bla ma’i yon tan siiin
*Jug par gyur = guru-guna hiyae paisai tabbe.

1 Vekerdi S. 230, f. Das Beispiel *6hi ba’i ¢han “bywi ba gar, (Dharma V 70)
soll, wie gezeigt worden ist, "hi ba'i che na )bym'b ba gan lauten. Wenn im fol-
genden pada von )jin bis (du) ma’i bloss zwei dreisilbige Fiisse gezahlt werden,
so beruht dies wahrscheinlich auf einer irrigen Analyse des Inhalts. du ist keine
Postposition sondern ist mit ma’i zasammen zu lesen: )]am mgon, bla ma'i, rmad
byun, lugs bzan, )jm mkhas, mkhas grub, du mu)i, fiin byed dban.

2 Siehe auch Vekerdi S. 229.

3 s wire da in erster Linie an du zu denken, weil wegen der Ahnlichkeit der
Zeichen fiir # und d und wegen der Nachbarschaft des Zeichens fir v in )y'ug diese
Partikel hier leicht zu iibersehen wire.
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Fin weiterer Umstand, der zur besonderen Schwierigkeit der Bewer-
tung der Beispiele aus dem Dohd beitrigt, ist, dass diese Ubersetzung
dem Original gegeniiber nicht durchgehend die iibliche Treue aufweist,
sondern oft den Eindruck gibt, Elemente aus Kommentaren in sich
aufgenommen zu haben. Ich mochte diese Behauptung durch eine von
Poucha S. 216 angefiithrte Strophe zu stiitzen versuchen.

Doha S. 145, Str. 58

gan Zig bla ma’is man tay guru- ubaesaha amia-rasu
bdud rci’s Ehu
gdur, sel bsil ba noms par habahi na plau jeki,

mi thun bar

de ni bstan béos don man bahu- satthattha- marutthalihi
mya nam gyi

than la skom pas gduns tiste mariau tehi.
éhi bar zad.

Der Apabhramsatext wird von Shahidullah folgendermassen aufge-
fasst: »L’enseignement du maitre est ambroisie, qui n’en boit pas vite,
meurt de soif dans le désert des multiples explications des traités
didactiques.«

Es lisst sich nun identifizieren: gan #ig = jehi; bla ma’i man hag=
guru-ubaesaha; bdud rei’t Shu=amia-rasw; mi “thui bar =na piau; de
ni = tehi; bstan béos = sattha; don = attha; man = bahu; mya nam gyi than
la = maru-tthaliki; skom pas gduns (von Durst geplagt) = tisie; "thi bar
zad = mariau.

Damit haben alle Worter des Apabhrams$atextes, mit Ausnahme von
habahi, ihr Gegenstiick im tibetischen Text gefunden. Es wird nun von
Shahidullah (Wérterverzeichnis s. v. haba) das Wort habahi, das mit
Bendall (Muséon 1904, S. 246) mit dem Prakritwort hawvam »schnell
(Pischel, Grammatik der Prakritsprachen § 338) in Verbindung gebracht
wird, mit $ighram wiedergegeben und mit gdur sel bsil ba identifiziert.
Da gdun sel »Hitze vertreibend« und bsil ba »kalt« bedeutet, leuchtet
die Identifizierung nicht unmittelbar ein. Es liegt nahe, anzunehmen,
dass, wenn Shahidullah’s Sanskritwort sighram einem Sanskritkommen-
tar entnommen ist, die Ubersetzer statt dessen Sita- gelesen haben,
was mit bsil ba wiedergegeben wurde. Es wire dann gdun sel als eine
hinzugefiigte Verdeutlichung des in den Zusammenhang schlecht hinein-
passenden bsil ba aufzufassen. Die Sache wird nun aber durch noms
par kompliziert. Der Ausdruck liesse sich als eine Zutat zu “thun =
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ssich Dbefriedigt trinken¢, erkldren, wenn nicht in einer anderen Tan-
juriibersetzung derselben Strophe, die von Bendall, Muséon 1904,
S. 246 zitiert wird, derselbe Ausdruck, dort nom par geschrieben, vor-
kime, und zwar allem Anschein nach als einzige Ubersetzung des
Apabhramsawortes, dem wir hier in der Form habahi begegnet sind.
Wie Bendall bemerkt, passt 7om par nicht als Wiedergabe von habahi ~
havvam. Man muss daher annehmen, entweder dass dem Wort habahi
die Bedeutung nom par beigelegt wurde, oder dass der Apabhramsa-
ausdruck anders ausgesehen hat. Da es ferner kaum denkbar ist, dass
der ganze Ausdruck gdun sel bsil ba vollig aus freien Stiicken hin-
zugefiigt wurde, scheint es mir moglich, sich die Sache so zu erklaren,
dass das betreffende Apabhramsawort mehrere Deutungen zuliess, und
dass zwei von diesen Mdglichkeiten in unserem pada gdun sel bsil ba
homs par mi ‘thun bar zu Worte kamen.

Die infolge der grossen Abgeschliffenheit des Apabhramsadialekts, so-
wohl in phonetischer wie in morphologischer Hinsicht, entstehende
Schwierigkeit der Festlegung eines befriedigenden Wortlauts und des
eindeutigen Verstindnisses des Textes lisst sich in lehrreicher Weise
durch den fragmentarischen Sanskritkommentar unserer Strophe, den
Bendall (S. 247) der Dohakosapaiijikd entnimmt, illustrieren. Das kleine
Stiick wird von mir in vier kleinere Abschnitte zerteilt, welche, jeder
filr sich, moglichst wortgetreu iibersetzt und besprochen werden.

1. gurapadedam amrtarasam sa mah@vegena paridhdvitaya yaik kapuru-
sair na prtam

2. tena visva-sat(t)virtham bhagnam |

3. yathda marusthalisu bahusamghdtam trsitam paniyarahitatayd tatra
sarthavihakena kvacit saughasthanesu paniyam drstam |

4. te na ... kaudidayarpita it

Ich wiisste nicht den merkwiirdigen Gebrauch der Ackusativiormen
anders zu erkliren, als dass sie Objekt seien etwa eines *sa pasyati,
wovon sa der Handschrift den Rest darstellen wiirde; ist doch der
Gebrauch zu konsequent, als dass die Formen auf die Rechnung des
in jeder Weise korrupten Zustands der Handschrift zu schreiben wiren.

1. Von welchen schlechten Menschen, wegen Umbherlaufens in grosser
Kile, der »Nektarsaft« des Lehrerunterrichts nicht getrunken wird.

mahavegena paridhdvitayd paraphrasiert das Wort, das wir in der Form
habaki kennen und welches von Bendall wegen dieser Kommentar-
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stelle mit havvam in Verbindung gebracht wurde. Die Variante dhava-

kari des Dohikosa-Zitats im Subhasitasamgraha ist wohl mit Bendall

auf diese Kommentarstelle zuriickzufithren.

2. Etwa: Dadurch (oder: durch ihn (1)) wird das Ziel aller Wesen zu-
nichte.

Paraphrase von bahu-satthattha ... mariau. Es wurde aber vom Kommen-
tator sattattha gelesen. Die Paraphrase bhagnam ist aus den Lesarten
maridhaw und marithau, welche die einzig iiberlieferten sind, leichter
zu verstehen, als aus der Bendallschen Emendation mariau nach dem
Tibetischen. Das Wort wurde nimlich vom Kommentator als Sanskrit
mardita anfgefasst.
3. Wie in den Wiisten eine grosse Karawane durstet, wegen Mangels an
Wasser. Dort wird von dem Karawanenfiihrer irgendwo an Orten,
wo Strome sind, Wasser gesehen.

bahusamghdtam ist kaum anders aufzufassen denn als eine Paraphrase
von bahusatthattha, diesmal so gelesen und als bahu-sartha-stha ge-
deutet, was allerdings die Schwierigkeit mit sich bringt, dass das Wort
als Mehrzahl! aufgefasst werden muss.
4. te dirfte aber die in bahu-sattha-ttha ~ bahusamghdta liegende Mehr-
zahl aufnehmen und das Gleichnis weiter entwickeln. Die tibetische
Version des Kommentars lautet nimlich in Bendalls Wiedergabe: breon
>grus dan ldan pa der son ste “thuns bas "cho’o | brcon "grus med pa rnams
ni §'o/ d.h.: der sich Bemiihende geht dorthin, trinkt und wird ge-
rettet; die sich nicht Bemiihenden? aber sterben. Ich wiisste jedoch
nicht zu sagen, wie diese tibetische Fassung mit den letzten korrupten
Wortern des Sanskrittextes in Verbindung zu setzen sei. Da die Ti-
beter doch & o schreiben, diirfte dies darauf deuten, dass der Kommen-
tator auch fir maridhau, marithau, oder wie nun seine Lesart(en)
ausgesehen haben mag (mobgen), zwei Deutungsmdoglichkeiten zuge-
lassen hat: mardita und mria.

Der Kommentator hat also in unserer Strophe einen ziemlich kom-
plizierten $§lesa gefunden, einen §lesa, in dem sogar verschiedene
Lesarten zu Worte kamen (saftha: satta, vielleicht auch im Falle

1 Die von Bendall herangezogene zweite tibetische Ubersetzung, die unten an-
gefithrt werden wird, ibersetzt ’gron pa, »Reisender«, was auf sartha-stha, Einzahl,
zariickgehen diirfte. Es wird auch folgerichtig bahu ausgelassen.

2 Dies ist natiirlich als ein Echo von habahi ~ mahdvegena paridhavitayd auf-

zufassen.
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maridhau, marithau). Der Vergleich wird bloss durch den lega aus-
gedriickt. Es ist deshalb verfehlt, wenn Bendall nach der von ihm
angefiihrten tibetischen Ubersetzung, statt bahu, jaha einsetzt, denn
jene Ubersetzer haben sicher ihr ji ltar ... b%in aus dem eben be-
sprochenen Kommentar herausgeholt.!

Jene zweite Ubersetzung nun lautet folgendermassen (Muséon 1904,

S. 246):
bla ma’s man nag bdud rci’i ro

gat gis nom par mi thun ba |
Ji Utar "gron pa mya nam gyi |
than la skom gduss 8t ba bZin |

Merkwiirdig scheint hier die Stellung des bZin zu sein, diirfte doch
% ba den Hauptsatz zum Relativsatz der zwei ersten padas darstellen.
Die Erklirung ist vielleicht die, dass & ba zugleich dem upamana
angehort, und es ist vielleicht etwa folgendermassen zu iibersetzen:
Wer den »Nektarsaft«, den Unterricht des Lehrers, nicht zur Geniige
trinkt, (der wird) wie ein Reisender, der in der Wiiste von Durst
geplagt stirbt, (auch sterben).

Gegen den Hintergrund jener doch ziemlich kargen Ubersetzung
und der Ausfithrungen iiber den §lesa der Apabhramsastrophe wird
man erst recht imstande sein, die andere Ubersetzung, die den Aus-
gangspunkt unserer Untersuchung darstellte, zu wiirdigen. Ich mochte
folgende méoglichst wortliche Verdeutschung vorschlagen:

Wer des Lehrers Unterweisung, das »Nektarwasser¢, welches, weil
kalt, die Hitze vertreibt, nicht zur Geniige trinkt, der wird, in der
Wiiste der vielen Meinungen der Lehrbiicher von Durst geplagt,
den Tod leiden.

Diese dem Inhalt nach so schon folgerichtig aufgebaute tibetische
Strophe leidet nun an einem Schonheitsfehler: der letzte pada lisst
sich nicht wie die iibrigen 9-silbigen Zeilen skandieren: thasn la skom
pas gduns éhi bar zad. Es ist m. E., bevor man sich entschliesst,
den pada als unregelmissig anzusehen, doch in Erwigung zu ziehen,
bzw. in den Uberlieferungen nachzuforschen, ob nicht nach gduns
etwa fe oder $in weggefallen sei. Der letzte pada der anderen Uber-
setzung, than la skom gduns & ba bfin, ist metrisch regelmiissig und
ist schon aus dem Grunde nicht zu vergleichen, weil die ganze Strophe
auf eine andere Art kompliziert aufgebaut ist.

1 Siehe den Sanskrittext oben, Abschnitt 3, mit Ubersetzung und Fussnote.
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Es ist sehr zu bezweifeln, ob der letzte pada der folgenden tibe-
tischen Strophe von Shahidullah wirklich richtig gelesen worden ist.
Da diese Strophe im Subhasitasamgraha nicht zitiert wird, somit von
Bendall nicht behandelt wurde, lisst sich eine griindlichere Unter-
suchung derselben nicht unternehmen. Ich muss mich mit einem Hin-
weis auf ein paar Schwierigkeiten begniigen.

Poucha S. 216; Doha S. 145, Str. 57.

mthon dan thos dan reg dan dekkhahu sunahu parisahw khihu
dran pa dan/

za snom khyam das ’gro dan jighahu bhamahu baiththa uththahu,
*dug pa dan

tal Eol gtam dan lan smra alamala babahdre pellaha
gyur pa la |

sems so fen géig gv rnam pa mana chaddu ekkara ma callaha.

las mt bskyod |

Ich wiisste nicht, wie im vierten pada mit Zen zu verfahren sei;
bedeutet doch Zen pa »wiinschen, begehren, an etwas hangen¢, also
gerade das Gegenteil von chaddu ~ tyaja (Shahidullah S. 207 s. v. chad-
du)t. Vielleicht ist, statt Zen, Z¢ na zu lesen. Nicht bloss wird das
metrische Schema dadurch besser (3x9-+11), sondern man versteht
auch, warum vor diesem Wort sems so steht, und es wird mdglich,
einen einigermassen annehmbaren Sinn herauszubekommen, etwa: Wenn
(%¢e mna) ihr den Gedanken auf Sehen, Héoren, Beriihren, Erinnerung,
Essen, Riechen, Spazierengehen (‘khyam), Gehen (’gro), Geschwitz
und Diskussion? gerichtet habt: weichet nicht von dem Einen (géig
gi rnam pa = ekkara ~ ekdakdara).

Haben die Ubersetzer statt chaddu etwas gelesen, was sie irgend-
wie mit $abda in Verbindung bringen konnten (etwa: Ze na = wenn
ihr sagt)? Durch ekkara~ ekakara durfte auf sahaja, Stinyata,
hingedeutet werden.

Es sei noch zum Vergleich Shahidullah’s Ubersetzung des Apa-
bhramsatextes abgedruckt:

Voyez, écoutez, touchez, mangez, sentez, marchez, asseyez-vous,
levez-vous. Laissez la conduite folle; abandonnez Iesprit, ne marchez

pas seul.

1 Doha S. 152, Str. 73 wird durch Zen pa dsatti ~ dsakti wiedergegeben.

2 vor Gericht? babahara = vyavahara.
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Ich bin nicht imstande zu sehen, was die zwei letzten Sitze eigent-
lich bedeuten sollen. Ich méchte, mich etwas an die tibetische Fassung
haltend, etwa folgendes vorschlagen:

Thr mégt sehen, horen, beriihren, essen, riechen, wandern, euch set-
zen, aufstehen, Geschwitz und Diskussion (oder Gerichtssachen) ein-
leiten!; lasset? (dabei) das Herz (beiseite, unberiihrt) und weichet nicht
von dem Einen3.

Uber das hinaus was in der Untersuchung des vorletzten Beispiels
iiber die Versuche der Ubersetzer, Slesas des Originals wiederzugeben,
ausgefithrt wurde, sei noch auf die von Poucha S. 217 wegen ihrer
metrischen Unregelméssigkeit herangezogene Strophe Buddhacarita IV
103 hingewiesen:

tatah Srutva raja visayavimukham tasya tu mano
na $isye tam rdtrim hrdayagatasalyo gaja iva |
atha $ranto mantre bahuvividhamdrge sasacivo
na so ‘nyat kamebhyo niyamanam apadyat sutamateh ||
de nas de yi yid ni yul las rnam par phyir phyogs rgyal pos
thos gyur nas/
sfisn la son ba’i zug la glan then b¥in du mchan mo de lu
giitd ma log |
de nas snags man rnam pa sna chogs lam rnams dag gis than thad
blon por béas |
des ni “dod pa las gfan sras kyi blo yi fies
gzigs ma gyur |
Was zundchst das Metrische betrifft, scheint es so gut wie sicher
zu sein, dass die 14-silbigkeit des letzten pada nicht authentisch ist.
Der schwache Punkt liegt bei %es. Schon der Umstand, dass Weller
hier die Ubersetzung »Bezwingung« gibt, spricht dafiir, dass nach
nes eine Silbe weggefallen ist. Sonst hitte Weller sicher diese allem
Anschein nach noch nicht belegte Bedeutung von #es notiert. s#es (par)
gibt bekanntlich die Vorsilbe ni- wieder, der als avayava die kon-

1 pellaha ~ prerayata. Diese Identifizierung hat Shahidullah im Wérterver-
zeichnis, iibersetzt aber allem Anschein nach geméss Hemacandras Angabe (De-
$§indmamald VI, 59) pellai ~ kgipati.

2 chaddu ist wohl am besten als Absolutiv aufzufassen = chardayitvd, tyaktvd;
zu lesen: chaddi? Vgl. G. V. Tagare, Historical Grammar of Apabhramsa, Poona,
1948, § 151, ff.

3 ekkdra wiare demgemass als ein dem Sanskrit entlehnter Ablativ ( = ekdkarat)
aufzufassen. Vgl. Tagare, a. O. § 83 B.
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ventionelle Bedeutung niyata, niscita beigelegt wird. Als Wiedergabe
des samudayartha des niyamana im obigen Zusammenhang diirfte
aber nes kaum geniigen.

hrdayagatadalyak im zweiten Sanskritpada bezieht sich sowohl auf
gajah wie auf r@jd; im ersten Falle ist der Ausdruck im eigentlichen,
im zweiten Falle aber im bildlichen Sinn zu verstehen.! In Johnstons
Ubersetzung ist der Ausdruck nur auf gajah bezogen worden: »like
an elephant with a dart in its heart«. Weller iibersetzt die zwei ersten
padas der tibetischen Fassung folgendermassen: »Nachdem darauf der
Kénig vernommen hatte, dass dessen Sinn den Sinnesobjekten abge-
neigt war, schlief er in dieser Nacht nicht, wie ein grosser Elefant
in seinem Schmerz, der (thm) ins Herz gedrungen war.«

Nun ist aber auffallend, dass nach zug die Partikel la gebraucht
wird: siiin la son ba’i zug la glan hen bfin du. Ist nicht dies ein
Versuch, der Wiedergabe des Janus-gesichtigen Ausdrucks hrdayagata-
dalyah eine freiere Stellung im Satze zu gewihren, indem sfiirt la sorn
ba't zug la etwa als Locativus absolutus zu betrachten ist? Da laut
Desgodins Worterbuch zug nebst der Bedeutung Schmerz ete. auch
die Bedeutung »fragmentum« hat, passt es als Wiedergabe von dalya
ungemein gut.? Ich méchte dann folgendermassen iibersetzen: er schlief
in dieser Nacht nicht, weil in seinem Herzen Schmerz war, wie ein
Elefant, dem ein (schmerzender) Fremdkérper ins Herz gedrungen ist.

Tch méchte zum Schluss noch die vier Strophen aus Hor ghos "byun?,
die von Poucha als Unregelmissigkeiten darbietend herangezogen wer-
den, untersuchen.

Poucha S. 223; (Hor S. 55)

dan por byarn ¢hub méhog tu thugs bska yed de |
bskal pa grans med* gsum du chogs bsags in |
bar du géod® pa’t bdud b¥i joms mjad pa |
béom ldan $a kya sen ge de la gus phyag "chal |

1 Vielleicht ist auch gata-, das iibrigens nach der tibetischen Ubersetzung res-
tituiert worden ist, im ersten Falle konkret (»eingedrungen«) zu fassen, im zweiten
Falle aber nicht, d.h. es ist was man als morphologisches Erstattungswort in
solchen Fallen, wo gewisse Relationen nicht durch Kasus ausgedriickt werden
kénnen, bezeichnen konnte. Die Tibeter iibersetzen natiirlich in diesen Fallen wort-
getreu. Vgl. Nobel, OLZ 31, 1928, Sp. 126, f.

2 Der Bedeutung ,dart” (Johnston) wird allerdings nicht Rechnung getragen.

3 (3. Huth. Geschichte des Buddhismus in der Mongolei. Aus dem Tibetischen
des J igs-med nam-mk’a herausgegeben, iibersetzt und erlautert. Strassburg 1892,
1896. 4 Die Ausgabe hat durch Druckfehler sed. 5 Poucha: mdéod.
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Das Schema ist laut Poucha 10+4-2x9410. Die angebliche 10-sil-
bigkeit des letzten pada beruht darauf, dass Poucha ohne Grund dem
Sanskritwort $@kya nur eine Silbe beimisst. Das merkwiirdige Aussehen
des ersten pada, der bei Vekerdi S. 231 in dieser Form reproduziert
wird, sogar mit Bindestrichen: thugs-bska yed-de, ist auf eine falsche
Lesung zuriickzufithren. Der pada endet in der Huthschen Ausgabe:
thugs bskyed de.! Das richtige Schema ist dann 3x9+ 11,

Poucha S. 215; Vekerdi S. 232; Hor S. 247

chul khrims ldan pa’i dge slor, "od dan ldan |/
chul khrims ldan pa grags "gyur ba bde ba thob |

Huths Ubersetzung, welche von Poucha iibernommen worden ist, lautet:

Der die religisen Gebote befolgende Bhiksu strahlt im Glanz,
Der die religitsen Gebote Befolgende wird berithmt, erlangt die
Seligkeit.

Der zweite pada, so wie er da steht, wiirde aber doch eher etwa
folgendes ergeben: »Wer als moralisch (Silavat-) beriihmt wird, erlangt
die Seligkeit«. Nun ist zweifelsohne Huths Ubersetzung inhaltsgemiss
richtig; dann ist aber ba nach ’gyur ganz bestimmt zu tilgen. Weil
doch im ersten pada die 6 ersten Silben (pa’i = eine Silbe) das Subjekt,
die 3 letzten das Priadikat ausmachen, liegt es nahe, mit der Még-
lichkeit zu rechnen, dass von irgend einem Schreiber auch der zweite
pada ganz automatisch als in dhnlicher Weise aufgebaut aufgefasst
wurde. Man versteht da leicht, wie ba in den pada hineinkommen
konnte, zumal das folgende Wort, bde, mit demselben aksara beginnt.

Die dritte derselben Quelle entnommene Strophe, die im dritten
pada 18, in den iibrigen aber 17 Silben bietet, kann hier wegen ihrer

1 Es sei in diesem Zusammenhang auf zwei Worter hingewiesen, welche von
Poucha falsch transkribiert worden sind, was allerdings dort ohne metrischen Be-
lang ist. S. 215, 5 steht, statt )bad, )bda; S. 203 werden die zwel ersten Strophen
des von J. van Manen in der Bibliotheca Indica (1919) herausgegebenen »Song of
the Eastern Snow Mountain« zitiert. Statt garis »Schnee« steht hier zweimal gnas.
In den beiden Strophen sind noch folgende Fehler zu verzeichnen: $a statt Sar,
rée statt rise, dren statt drin, dad ma skyis statt dad pa skyes, dge ltan statt dge
ldan, mtsan statt mishan. Die letzte Zeile der zweiten Strophe soll folgenden
achtsilbigen Wortlaut haben: pha blo bzarn grags pa yab sras biugs. Die Pouchasche
CUbersetzung der zweiten Strophe bedeutet keinen Fortschritt im Verhaltnis zu
der van Manens. Pouchas Wiedergabe der beiden ersten padas setzt eine merk-
wiirdige syntaktische Schachtelung voraus, dic vom Verfasser des Gedichtes kaum
beabsichtigt war.
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Liinge nicht vollstindig abgedruckt werden. Der iiberzihlige pada
lautet, Poucha 8. 209, Hor 8. 205: rgya hor yul gyi skye rgu yons la
bsdu ba’i diios bis! legs par chim par mjad de |

Ich mdchte hier bloss in Erwigung ziehen, ob das den pada
schliessende de( =ste) nicht etwa auf die Rechnung eines Kopisten zu
schreiben ist, der — was bei diesen langen monotonen Zeilen nicht
ganz unbegreiflich ist — nicht gemerkt hat, dass es sich um gebun-
dene Rede handelt.

Das letzte Beispiel sieht folgendermassen aus.

Poucha S. 201, Hor S. 271, 3

gan *dod gnas su skyel nus pa’i|
rta méhog rju "phrul ldan pa su/
gan breams las mi nal bar |

mthar phyin brcon "grus drag po’o |

yWelches ist das edle Zauberross, das zu den Gegenstinden des
Wunsches hinzufithren vermag? — Der energische Eifer, durch den

1 bsdu ba’s dnos b¥s wird von Huth mit »durch die vier anzusammelnden
Dinge« und von Poucha mit »par quatre choses accumulées« wiedergegeben. Da
aber im ersten pada der Strophe vom Paradiesbaum, dpag bsam §in ~ kalpadruma,
die Rede ist, diirfte es sich auch hier um denselben Baum handeln, hier yons la
bsdu ba genannt, was sicher dasselbe ist wie yors du~ parijata (pariydtra; wegen
der beiden Formen vgl. Edgerton, Buddhist Hybrid Sanskrit Dictionary s.v.
partydtra).

Vgl. Avadanakalpalata 48: 29

cutacampakavalligu khri $in cu ta cum (so!) pa ka |
svaddhindsu nirddarah | ran dban rnams la mi gus par |
cintayan parijatasya Yons *du’i "khri &ih sems pa na |
latam $usyati satpadah | rkan drug pa fiid bskam par )gym' /

Das Wort wird bei Jaschke und Das s. v. rtol ba in der Form yoris >dus breol ange-
fithrt, was eigentlich pdrijata-koviddra bedeutet und yons ’du sa brtol zu lesen ist.
(Vgl. Das S. 1145 yons ’dus sa rdol). yons ’du ist als eine Ubersetzung der Form
pari-ya@tra und sa briol als Ubersetzung von koviddra (vkum viddrayatic) zu ver-
stehen. In der Mahdvyutpatti, Ed. Sakaki, sind pdriyatra (parijata) und kovidara
jedes fiir sich gedruokt worden, pdriydtra (pdrijdia) als Nr. 4198 mit der Uberseb-
zung yons (su) *dus brtol (in Edgertons Dictionary s. v. pariya@tra falschlich als >dus-
briol zitiert), koviddra als Nr 4199 ohne tibetische Wiedergabe. Im Osloer Tanjur,
Vol. ¢o, 66 v werden die beiden Sanskritworter zwischen zwei Sad zusammenge-
schrieben, beide mit visarjaniya versehen pdariyatrahkobiddrah. Tib.: yons ’du sa
brtol. — yons *du chal (Jaschke falschlich chal) gyt pho bran (Jaschke, Das s. v. yons)
bedeutet nicht »the palace in which all wish to meet¢, sondern »der Palast des Pari-
jataka-Hainse.
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ein angefangenes Werk ohne Ermatten zu Ende gefithrt wird« (Huth).
Die Strophe steht zwischen 72 anderen Strophen, die wie diese aus
einer Frage (erster und zweiter pada) und einer Antwort (dritter und
vierter pada) bestehen. In 10 Strophen wird die Antwort mit dem
Relativpronomen ga#n #ig eingeleitet, wie im folgenden Beispiel.l
Hor S. 269, 15

mdun ma géig kyan mthar son du |

mi ster “thab srol mkhan su Zig |

gan Zig brcams pa’s bya ba la |

ms “Jug g-yel ba’i le lo "o/

»Wer ist der Leiter der Kampfiibung, der keinen einzigen von den
Streitern ans Ziel gelangen lisst? — Die ldssige Schlaffheit ist’s, die
zur Ausfithrung des Begonnenen nicht antreibt« (Huth).

Es liegt nahe, anzunehmen, dass der unmetrische dritte pada der
obigen Strophe, gan brcams las mi nal bar, urspriinglich auch mit gasn
Zig angefangen hat.2

Damit sei meine Untersuchung zu Ende gefithrt. Es wurden aus
dem von Poucha herangezogenen Material die Strophen untersucht,
welche — anscheinend — die Eigenheit besassen, in einer Umgebung
ungerader padas, ganz unerwartet und storend, eine gerade Zeile
aufzuweisen. Alle Beispiele® haben sich entweder als hinfillig oder als
mehr oder weniger anfechtbar erwiesen. Bei der philologischen Bear-
beitung tibetischer Texte diirfte man daher berechtigt sein, von der
Voraussetzung auszugehen, dass solche Strophen wie die hier behan-
delten — die gewchnlichsten in den Ubersetzungen aus dem Indischen
— regelmiissig waren, als sie aus den Hédnden der Verfasser kamen.
Die weit grosste Zahl der tiberlieferten Unregelmissigkeiten wird sich
bei griindlicher textkritischer Untersuchung eliminieren lassen.

! Die Frage endet in 2 Fillen mit ga# %ig, in 4 Fallen mit su %ig, in 4 Fallen
mit su. Die Form gan Zig in der Antwort héingt also nicht von der Form des Pro-
nomens in der Frage ab.

2 In den 72 Strophen fangt nur eine Antwort mit einfachem gan (Hor 8. 273,
14), und eine mit ga® dag (Hor S. 272, 4) an. Wenn der Anfang mit einfachem
gan micht so selten wire, wire vielleicht mit der Méglichkeit des Wegfallens von
su (Lokativpartikel) nach las zu rechnen. Der Anfang des dritten pada wiirde in
dem Falle mit dem Anfang des ersten pada korrespondieren. Es wiirde ein Paralle-
lismus bestehen zwischen gnas su skyel und las su ... mthar phyin.

8 Das Beispiel 8. 224 ist schon von Vekerdi S. 232, Fussnote 6, als hinfallig
erkannt worden: §¢ ltar tha daw lha dan min ma lus sans rgyas mjod. dan vor min
ist zu tilgen. lha dan lha min = surdsura.
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AVESTA,SABB & ST

This heading is neither the name of a firm nor a code message. It is simply thi
designations used for job identification for three big Calor orders recently delivered

Calor washes the bed linen for
the Swedish State Railways (S.J

At Tomteboda just outside of Stock-
holm the large, modern laundry of
the Swedish State Railways is

b located. Here napkins, tablecloths,
bed linen and many other things

€ used by the Railways are laundered.
This efficient plant has a capacity of
# 10 tons of wash a day. The

¥ cquipment was supplied and installe
R by Calor.

Bacteria from all over Sweden

At Sabbatsberg Hospital (SABB) in
Stockholm Calor has installed very elaborate
and complete sterilizing apparatus which is
to be used in sterilizing samples of bacteria
from all over the country. Calor is the
largest supplier, with the most complete

assortment, of sterilizing equipment in

g

Sweden.

Calor’s share in a community

¢
]’ /; laundry

[/ At the city of AVESTA a large
community laundry has been built.
Calor has furnished the washing
machines, hydro extractors, drying
tumblers, ironers and other
equipment. The laundry has a
capacity of 3 tons of wash a day and
can serve about 2000 families. Calor
has been equipping laundries for 50

years.

Consult Calor on all questions concerning laundry  apparatus. Qur engineers will be glad to give

installations, sterilizing equipment and similar  vyou all the desired information.

VERKSTADSAKTIEBOLAGET
SWEDEN

BROMMA
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