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1. Einleitung

Der Zoroastrismus ist eine Geistestradition, dessen ilteste Texte von dem Ritualpriester und Dichter
ZaraQustra Spitama' komponiert wurden. ZaraJustra ist die ilteste iiberlieferte Gestalt der mehr als
dreitausend Jahre alten iranischen Geistesgeschichte, deren Lehrinhalte in seinen poetischen
Hymnen - den Ga%as — Ausdruck finden. Die inhaltliche ErschlieBung und Systematisierung der

GaYas ist Ziel dieser Dissertation.

1.1. Grundriss der zoroastrischen Geistesgeschichte

Der Zoroastrismus wird noch heute von Minderheiten im Iran, in Indien und in Diasporagemeinden
praktiziert. Im heiligen Buch der zoroastrischen Geistestradition, dem Avesta, findet sich die
Selbstbezeichnung ara3ustri’ was mit Unterstiitzer/ Anhénger des ZaraSustra ibersetzt werden kann.’
Auf dieser Grundlage von dem Zoroastrismus sprechen zu wollen ist jedoch irrefithrend:
suggerierend, dass es sich um eine monolithische und zeitlich invariante zoroastrische Lehre handle.
Dabei haben sich im TLaufe der Zeit aus dem Grundgedanken und Weltbild der Gadas des
ZaraQustra zum Teil signifikant abweichende Weltanschauungen und Ideen entwickelt." Da die
Schriften der altavestischen und jungavestischen Zeit im weiteren Verlauf dieser Dissertation
thematisiert werden,” sollen der Vollstindigkeit halber noch die mittelpersischen Schriften der
zoroastrischen Geistestradition konturiert werden.

Neben dem Avesta existieren noch zoroastrische Texte, die im Mittelpersischem verfasst worden
sind und in der Forschung als Pablavi-Literatur bezeichnet werden. Diese Schriften beruhen zum Teil
auf den Ubersetzungen des Avesta ins Mittelpersische, denen Kommentare (zand) beigelegt wurden.
Die meisten dieser Texte wurden zwischen dem 9. und 10. Jahrhundert n. Chr. verfasst. Trotz ihrer
Entstehungszeit beinhaltet die Pahlavi-Literatur antikes Gedankengut, das deutlich friher zu

datieren ist.® Gemessen an Informationsreichtum und antiken Inhalten stechen das Bundahisn

U Avestisch spricht man von ZaraSustra (Zarathustra). Die grizisierte Version der avestischen Utform lautet
Zwpoaotong (Zoroastres), hierauf ist die Bezeichnung Zoroaster zuriickzufiihren. Der Name #s#ra bedeutet Kamel. Vgl.
hierzu (DE JONG 1997), S. 317-318. WEST zufolge bedeutet Zarathustra Old-camel man. Vgl. (WEST 2010), S. 4.
SCHWARTZ Ubersetzt ZaraSustra mit: “(skilled at) managing camles”, (SCHWARTZ 1985), S. 660.

2 Vgl. NYBERG 1938, S. 25-26; LOMMEL 1930, S. 16.

3 Vgl. ROSE 2011, S. 233.

4 Vgl. GERSHEVITCH 1964, passinz; NYBERG 1938, S. 25.

5 Siehe hierzu Kapitel 6.

6 Vgl. WIDENGREN 1961, S. 12.



(Urschopfung)” und das Dénkard (Akten der Religion),’ das wohl von dem Priester Adurfarnbag
Farroxzadan redigiert wurde,” innerhalb der Pahlavi-Literatur hervor.

Dénkard ist vor allem eine Apologie fir den Zoroastrismus und eine enzyklopidische
Kompilation, die auf Ubersetzungen und Kommentare des Avesta zuriickgeht.'” Besonders
interessant ist die wagdaistische Philosophie, die sich im Dénkard artikuliert und auf die Arsakidenzeit
(247 v.Chr.-224 n.Chr.) zurickzufihren ist. Diese Denktradition versteht es, iranisches
Gedankengut mit peripatetischer und neuplatonischer Philosophie zu verbinden und umfasst
Themengebiete wie Epistemologie, Logik, Ontologie, Ethik und Asthetik."

GroBle Popularitit genossen im Sassanidenreich (224-651 n.Chr.) Schriften zu ekstatischen
Jenseits- und Hollenreisen, die tber die Zustinde der Seele an diesen Orten berichten. Am
literarisch erfolgreichsten und detailliertesten ist das Arda Wirag-namag, das Buch des gerechten
Wiraz.

In der Pahlavi-Literatur spielt sich der kosmische Antagonismus, also der Kampf zwischen der
guten Schépfung des Ohrmazd und dem Bésen, die mit der ultimativen Annihilation des Ubels
endet, in vier Phasen ab: bundahisn: 1) die geistige Schopfung und 2) die materielle Schopfung; 3)
gumeézisn: die Phase der Vermischung, in der sich die gute Schopfung des Ohrmazd mit dem Ubel
vermischt; 4) wizarisn: die Trennung der guten Schépfung Ohrmazd von jedem Ubel.”” Es ist ein
Eckstein der mittelpersischen Kosmogonie, dass der viergliedrigen Weltzeit, das hei3t der auf 12000
Jahre begrenzten Zeit, eine unbegrenzte Zeit gegeniibergestellt wird, sodass die universale
Eschatologie, das heit die Herrlichmachung des Dasecins (fraségerd)”” durch die endgiiltige
Beseitigung des Bosen fundamental an die Lehre von den zwei Zeitarten gekoppelt ist. Denn am
Ende der 12000-jihrigen Weltzeit kehrt die begrenzte Zeit wieder in die unbegrenzte Zeit zuriick."
Die mittelpersische Weltzeitlehre kombiniert auf diese Weise die lineare und zyklische
Zeitvorstellung miteinander: ,,Such a model is a novel combination of the cyclical dialectic of life, death and rebirth |..]

with the linear notion of an end point.> Die Grundstruktur dieser Konzeptionen, das heiBt die

7 Es handelt sich hierbei um ein kompiliertes Werk, das vorwiegend die zoroastrische Kosmogonie und Kosmografie
zum Thema hat. Vgl. (REZANIA 2010), S. 5.

8. Vgl. REZANIA 2010, S. 5.

9 Siehe ROSE 2011, S. 164.

10 Vel. REZANIA 2010, S. 5.

1 Instruktiv hierzu ist SHAKI 1999.

12 Vgl. REZANIA 2010, S. 126.

B3 Vgl. ROSE 2011, S. 252; REZANIA 2010, S. 129.

14 Siehe hierzu REZANIA 2010, S. 128—-129.

15 ROSE 2011, S. 21.



Zeitkonzeption sowie die Idee einer universalen Eschatologie,'® charakterisiert durch die Phasen der
Schopfung, Vermischung und Trennung, lisst sich auf die Achidmenidenzeit (550-330 v. Chr.)
datieren."

Eine wichtige Quelle fiir den Pahlavi-Schopfungsmythos stellt als ein kosmologisches
Kompendium das Bundahisn dar. Wichtig ist zudem das von dem zoroastrischen Gelehrten
Zadspram verfasste Wizidagiba-i Zadspram, eine Anthologie, die Themen wie Kosmogonie,
Anthropologie und Eschatologie umfasst.'®

Die wohl prominenteste Kosmogonie der Sasanidenzeit war der Zurwan-Mythos.” GemiB des
Zurwan-Mythos entstammen der gute Ohrmazd und das bose Prinzip Ahreman aus einem
Urprinzip, namlich der undifferenzierten, unbegrenzten Zeit (zurwan). Im Gegensatz zu den
dualistischen Spielarten der Kosmogonie der Pahlavi-Literatur wird hier ein ontologischer
Monismus postuliert. Der Zurwan-Mythos stellt wohl eine Reaktion auf den ontologischen
Dualismus dar, um die urspriingliche monistische Ontologie der altavestischen Geistestradition zu
rehabilitieren.”

In der Einleitung des Kalila wa Dimna prisentierten der Mediziner Burzog, der im 6. Jahrhundert
n.Chr. lebte,”! seine lebenspessimistische und skeptische Geisteshaltung. Demnach ist die
menschliche Existenz von den Anfingen im Mutterleib bis zum Tod von diversen Leiden geprigt.”
Das Bewusstsein von dem biologisch vorprogrammierten Tod, die Leiden und Gefahren des Lebens
und die Kurzlebigkeit der sinnlichen Gliicksmomente, konstituieren die ungtnstigen Konditionen
der menschlichen Existenz. Kritisierend bemerkt Burzoe, dass die Menschen in der prekiren
Ausgangssituation ihres Daseins sich bei ihrer Lebensfithrung kliglich an den verginglichen,
sinnlichen Glick orientieren und daran haften, sodass sie verpassen, ihre Seele zu pflegen und

Erlésung im Jenseits zu erlzmgen.23

16 REZANIA erklirt, dass die Weltzeit urspringlich als 9000-jahrig gedacht wurde und die 12000-jdhrige Weltzeit eine
spitere Entwicklung darstellt, vgl. (REZANIA 2010), S. 159-160.

17 Diese Datierung stiitzt sich auf Plutarchs Darstellungen der altpersischen Anschauungen, der sich bei seinem Bericht
auf den Aristoteles-Schiiler Theopompus (lebte um 378/377) betuft, siche hierzu auch (REZANIA 2010), S. 157.

18 Siehe hierzu REZANIA 2010, S. 5; Vergleiche auch ROSE 2011, S. 93.

19 Vel. REZANIA 2010, S. 222-223.

20 Vgl. REZANIA 2010, S. 230-34. Fir die monistische Ontologie der Gadds, siche Unterkapitel 7.2.4.

2l Burzoe war ein Arzt, der zu der Regierungszeit des Xusrow I (531-579 n.Chr.) lebte, vgl. (KHALEGHI-MOTLAGH
1989).

22 Burzoe schreibt: ,,Und wir wissen doch anch, daff die ganze Erdenwelt ans Not und Qual besteht und den Menschen von seinem Ursprung im
Mutterleib an bis zum Ende seines Lebens ein Leiden nach dem andern trifft. “ Zitat entnommen aus, (WIDENGREN 1961), S. 103.

2 Vgl. WIDENGREN 1961, S. 95-107.



Der Historiograph und Philosoph Sahrastani (1086-1153) belehrt iiber die Schule der
Kayiimarthiya. Fin Grundgedanke der Kayimarthiya sei die Uberzeugung, dass der Ursprung des
bésen Prinzips in einem Fehlgedanken des Ohrmazd zu verankern ist. Demnach habe sich Ohrmazd
die verhingnisvolle Frage nach der Moglichkeit eines Antagonisten gestellt, was in der Genese des
Bésen resultierte.”

Von philosophischem Gehalt ist die mittelpersische andarz-Literatur, bei der es sich um Texte zur

Didaktik handelt. Wichtige Werke und Autoren dieses Genres sind unter anderem:

1) Ayadgar i Wnzurgmibr: Dieses bekannte Werk wird dem Wesir Bozorgmehr-e Boxtagan (531-
578)* zugeschrieben, der fiir seine klugen Ratschlige und seine Weisheit bekannt war. Ein
Hauptthema dieser Schrift ist die Sinnlosigkeit und der transitorische Charakter der Dinge dieser
Welt sowie die Darstellung der wichtigsten zoroastrischen Grundsitze. Aullerdem werden die
schlimmsten Didmonen aufgelistet, die von dem bésen Prinzip Ahreman geschaffen wurden, um
die Menschen irrezuftihren. Hierzu heillt es weiter, dass nur durch die Pflege der von Ohrmazd
geschaffenen Fihigkeiten der Weisheit und Tugend die Menschen diesen didmonischen
Triebkriften entgegenwirken kénnen.”

2) Draxt i Asirig (Der assyrische Baum): eine Rangstreitfabel zwischen einer Dattelpalme und
einer Ziege, die urspriinglich aus der Arsakidenzeit stammt.”’

3) Dénkard Buch V'T: hier werden Fragen zum richtigen Verhalten von dem zoroastrischen Priester
Aturpat-i Emetan diskutiert und Sentenzen formuliert.”

4) Andarz-i Poryatkésin (Weisheit der antiken Lehrer)”, welches von gleichem Format wie das
Buch VI des Dénkard ist und von dem zoroastrischen Priester Adurbad-1 Mahraspandan verfasst
worden sein soll,” dem generell viele Texte der andarz-Literatur zugeschrieben werden.”

5) Dadestan i méngg i xrad (Urteile des Geistes der Weisheit)™ ein Traktat, der am Ende der
Sassanidenzeit verfaBBt worden sein muss und aus 62 Fragen und Antworten besteht.” Hier

werden insbesondere die moralischen Prinzipien der zoroastrischen Geistestradition dargelegt.34

2 Vgl. REZANIA 2010, S. 321.

* Es diirfte sich bei Bozorgmehr-e Boxtagan um Borzmehr, den Sekretir des Sassanidenkénigs Xosrow I, handeln.
Bozorgmehr wird in der persischen Literatur stets mit klugen Ratschligen und Weisheit in Verbindung gebracht, vgl.
(KHALEGHI-MOTLAGH 1989).

26 Vgl. SHAKED 1987.

27 Siehe hierfiir, ELLERBROCK & WINKELMANN 2012, S. 158.

28 Instruktiv hierzu ist SHAKED 1979, passim.

2 Vgl. ROSE 2011, S. 164.

30 Ebenda, S. 117.

31 Siehe hierfur ROSE 2011, S. 117.



Besonders wichtig fiir den philosophisch-theologischen Diskurs der zoroastrischen

Geistestradition sind folgende Werke:

1) Dadestin i Dénig (religivse Entscheidungen™), das von dem zoroastrischen Priester Manascihr
im neunten Jahrhundert verfasst wurde. Es handelt sich um ein strikt orthodoxes und
traditionelles Werk, in dem unter anderem religiése, philosophische, ethische und kosmologische
Fragen beantwortet werden.

2) Skand Guminig Wizar (die zweifelzerstreuende Erklirung™): hierbei handelt es sich um ein
apologetisches Werk des zoroastrischen Priesters Mardanfarrox-i Ohrmazddad, das ebenfalls im
neunten Jahrhundert verfasst worden ist. In dieser Schrift wird eine Rechtfertigung des
zoroastrischen Dualismus angestrebt.”’

3) Gizistag Abalis: eine Diskussion zwischen einem Konvertit und dem Priester Adurfarnbag,™

1.2. Problematisierung der Ga3as

Die Hermeneutik der Gadas ist bis heute ausschlieBlich Forschungsobjekt der Iranistik und
Philologie gewesen. Dass die Ubersetzung und Kommentierung der Gadds ein inhaltliches
Grundverstindnis dieser notorisch komplexen Texte voraussetzen, ist selbstevident.” Es ist wohl
der sprachlichen und inhaltlichen Komplexitit der Gadas geschuldet, dass Iranisten sich genotigt
sehen, die Gadas zunichst gemil3 dogmatisch fixierter Vorannahmen zu klassifizieren, um dann
entlang dieser Kategorisierung ein Grundverstindnis ihres geistigen Gehalts zu erzielen.
Methodologisch betrachtet, sind die signifikanten Diskrepanzen innerhalb der Ubersetzungstradition
der Gadas hauptsichlich in den voneinander abweichenden Vorannahmen zu verankern, die den

Ubersetzungs- und Deutungsprozess der Gadds begleiten und fundieren.

32 Vgl. REZANIA 2010, S. 4.

33 Siehe REZANIA 2010, S. 5.

3 Vgl. ebenda, S. 118.

% Vgl. ROSE 2011, S. 164.

36 Die Ubersetzung wurde entnommen aus REZANIA 2010, S. 218, Anm. 94.

37 Siehe ZAEHNER 1961, S. 194.

3 Vgl. ROSE 2011 S. 164.

% ALTHEIM notiett: ,,Gegeniiber dem Strom homerischer Verse, deren Zabl in die Tausende gebt, fiillen die Gathas allenfalls einen schmalen Band.
Aber das wenige, das er enthilt, gehirt nach dem sprachlichen und sachlichen Verstindnis zum Ungngénglichsten der alten Literaturen.” (ALTHEIM
1952), S. 169. LOMMEL bemerkt zur Komplexitit det GaSas: ,,Die eigenen Worte Zarathustras- es sind alles Gedichte- sind sebr schwer
versténdlich. Soweit meine Kenntnis reicht, das Schwerstverstindliche in der gesamten indogermanischen Sprachiiberlieferung, gemessen etwa am Rigveda.
(LOMMEL, Symbolik der Elemente in der zoroastrischen Religion 1970), S. 254.

5



Aus dem Umstand, dass die Gadas keinen philosophischen Text darstellen, kann nicht auf die
Unangemessenheit einer philosophischen Untersuchung der diversen Ubersetzungstraditionen der
Gadds geschlossen werden. Denn zum einen fillt die den Ubersetzungen zugrunde liegende,
Methodologie in den Themenbereich der Wissenschaftstheorie, zum anderen eignet sich die
philosophische Perspektive besonders gut, um die aus der Ubersetzung hervorgehenden
Gedankeninhalte auf ihre Konsistenz zu tiberpriifen.

Um eine philosophische Untersuchung der Gadds zu motivieren, soll im Nachfolgenden versucht
werden, zu demonstrieren, wie rudimentir und durch ungepriifte Vorannahmen verzerrt die
Ubersetzung der Gadds ohne eine textkritische Hermeneutik und eine erginzende philosophische
Reflexion ist. Fur dieses Vorhaben wird das ritualistische Deutungsmodell der Gadas einer
inhaltlichen Analyse unterzogen, wobei hier vornehmlich die Ubersetzung von HUMBACH (1959)
untersucht werden wird. Das ritualistische Deutungsmodell ist durch die Grundannahme
gekennzeichnet, dass die Gadas rituell-liturgische Texte darstellen, die an die sakralen Wesenheiten
gerichtet sind und keine Lehre beinhalten.*

HUMBACH geht bei seiner Ubersetzung von der Primisse aus, dass die Gadds eine Hirten- bzw.
Opferreligion prisentieren.” Dariiber hinaus distanziert sich HUMBACH von der Vorstellung, dass

die Gadas Verspredigten darstellen, die den Zweck vetfolgen, eine Lehre zu vermitteln:

o Herkommlicherweise betrachtet man die Lieder der Gathasamminng als 1 erspredigten, deren Zweck die
Unterweisung der Glanbigen in der zarathustrischen Lebre sein sollte.|...). Trotzdem wird man die Gathas deshalb
nicht als Verspredigten bezeichnen miissen. Die Gathas sind vielmebr offensichtlich Gebetshymnen, die  der
Verberrlichung des Gottes und der Erlangung von Gaben ans seiner Hand dienten, und die, von Zarathustra zu

diesem Zweck gedichtet, bei von hoben Herren veranstalteten Opferfesten vorgetragen wirden. “**

Seine Annahme sieht HUMBACH durch den Umstand bestitigt, dass in den Gadas keinetlei
Dogmatik zu konstatieren sei: ,,Die Auslegung der Gathas als Glanbensunterweisung widerspricht vor allem anch das
Fehien jeglicher dogmatischer Schirfe in ibnen.® AuBerdem seien die sittlichen Qualititen — d. h. die Ahuras —
von ZaraBustra nicht hinreichend definiert worden, sodass deren Bedeutung und Beziehung zur

héchsten Wesenheit — Ahura Mazdi — ungeklirt bleiben. Wie sich HUMBACHS nicht weiter

40 Vgl. RUDOLPH 1961, S. 289-290.
4 Vgl. HUMBACH 1959, S. 72ff.

42 HUMBACH 1959, S. 70-72.

4 HUMBACH 1959, S. 72.

# Vgl. ebenda.



begriindete Annahme, dass es sich nidmlich bei den GaJas um eine materialistisch fundierte
Opferreligion handelt, virulent auf dessen Ubersetzungen und Deutungen der Gadas auswirkt und
deren Inhalt entsprechend entstellt, soll im weiteren Verlauf untersucht werden.

Um zunichst einen groben Einblick in die allgemeinen Ubersetzungsschwierigkeiten der Gadds zu

etlangen, lohnt es sich, HUMBACHS Ubersetzung von Yasna 28.4 zu betrachten:

wDer ich fiir das Loblied mit gutem Gedanken anf meinem Atembauch achte und auf die Anteile an Opferwerken,
eingedente des Kundigen 1ebensherrn, ich will, soweit ich kann und vermag, Ausschan halten im Begehr nach der

Wahrhaftigkeit.
Es folgt HUMBACHS Ausdeutung seiner Ubersetzung:

wZarathustra achtet anf den guten Gedanken, den richtigen Liedvortrag und die richtige Ausiibung der rituellen
Handlung, um so Wabrbaftigkeit, des Inbegriffs allen Gliicks, teilhaftig zu werden. 46

Bei dem Opferwerk handelt es sich um HUMBACHS Ubersetzung des Begriffs 7ao9ana, das in seiner
erginzenden Erliuterung zu Y. 28.4 als die richtige Ausfihrung ritueller Handlungen spezifiziert wird.
In seiner Ubersetzung von Y. 31.16 hingegen tbersetzt HUMBACH §7iao9ana durch Tat" Diese
Begebenheit lisst sich dadurch erkliren, dass ein rituelle Deutung von %ao8ana an manchen Stellen
der Ga9as plausibel erscheint, eine wertneutrale Ubersetzung zunichst jedoch nur durch Tat bzw.

Handlung gegeben ist.®® Dementsprechend abweichend sind andere Ubersetzungen von Y. 28.4:
BARTHOLOMAE:

wDer ich des eingedenk bin, iiber die Seele zu wachen im 1 erein mit V'ohu Manah, und, da ich die Belohnungen fiir
das Tun durch Mazdah Ahura kenne, sie, solang ich kann nnd vermag, lebren will, das Asha zn suchen:

LOMMEL:

4 HUMBACH 1959, S. 77.

4 Vgl. ebenda.

47 Vgl. HUMBACH 1959, S. 92.

4 Vgl. BARTHOLOMAE, Altiranisches Wérterbuch 1904, S. 1710; INSLER bersetzt $yao0ana in Yasna 28.4 mit action:
o Through bis action stemmiing from good thinking, [...]“ INSLER 1975), S. 124.

49 BARTHOLOMAE 1905, S. 2.



wDer ich den Sinn darauf gesetzt habe, daf§ die Seele singe zusammen mit demr Guten Denfken, will ich, die
Vergeltungen des Weisen Herm fiir die Taten kennend, solange ich kann und vermag lebren, nach dem Wabrsein zu

streben, *°
INSLER:

oL who thoroughly bear in mind to uplift mryself with good thinking, and who knowingly bear in mind the Wise Lord’s

rewards for (our) actions, as long as 1 shall be able and be strong, so long shall I look in quest of truth. '
WEST:

WL who have taken my sounl in mind for praise-song together with Good Thought, and knowing the Mindful Lord’s

repayments for actions, so long as I have the ability and strength, will look out in search of Right. *®

Wie man erkennen kann, fehlt in den angefithrten Ubersetzungen jenes Opferwerk, von dem in
HUMBACHS Ubersetzung die Rede ist, stattdessen wird in den jeweiligen Ubersetzungen von Tun
(BARTHOLOMAE) bzw. Taten (LOMMEL) und actions (INSLER & WEST) gesprochen. Alternativ zu
HUMBACHS ritualistischer Deutung von Y.28.4 pladiert INSLER fir eine ethische Deutung
derselben.”

Gemill dieser inhaltlichen Ambiguitit, die mit dem Begtiff Zaoa9na einhergeht, muss
kontextabhingig entschieden werden, ob auf eine rituelle oder eine allgemeine Handlung referiert
wird. CANTERA votiert fiir eine ausschlief3lich ritualistische Deutung der berithmten Dreiheit — gutes

Denken, gutes Reden und gutes Handeln — und damit insbesondere auch von Sitaoadna™

o The triadic formula appears in a preventive rite against errors in the performance of the ritual, and the negative version
clearly refers to mistakes concerning the performance of ritual actions, words, or thoughts. As a matter of fact, in the Old
Avesta each mention of the triad can be understood in the context of the “narrow” (i.e., vitual) morality. The frequent

connection of “thoughts, words, and actions” with ratu strongly supports this interpretation. Ratu is significantly con-

50 LOMMEL 1971, S. 19.

5T INSLER 1975, S. 25.

52 WeST 2010, S. 39.

5 Vgl. INSLER 1975, vgl. S. 25, FuBinote 5 und S. 114-115. Dieser Deutungsvariante folgt auch WEST 2010, vgl. S. 38.

> Dieser Sichtweise folgt auch KELLENS & PIRAT 1988, S. 36. NYBERG vertritt ebenfalls die Ansicht, dass $iaoa3na
ausschlief3lich auf rituelle Handlungen sowie magische Vorkehrungen Bezug nimmt, vgl. (NYBERG 1938), S. 163.
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nected with siiaoOana (‘actions’) in the Abuna Vairiia (Y 27.13) and other passages of the Old Avesta (Y 34.10,

14): the ratu of the actions is the “right articulation of actions in the ritual.
Erginzend ist hier noch SKJARV@S Erlauterung zu ratu anzufithren:

o The priest is supposed to be Olnd. rtv-§j, sacrificing according the rtis’, where 1t is often thought to refer to the correct
time for the ritual. The corresponding Av. ratu, however, refers to the divine prototypes of all things in this world,

including times and places, |...].

Bevor auf den Unterschied von Ratu im Gebrauchskontext des Rigveda und im Aveste eingegangen
wird, soll zunichst angemerkt werden, dass Ratu eng an das indoiranische Gedankenkonstrukt ¥z
gekoppelt ist, das unter anderem mit Ordnung tibersetzt wird.” Als Ordnung verstanden wird mit
*rta nicht nur auf die Ordnung der Opferrituale verwiesen,” sondern auch auf primoralische
Handlungen,59 die fir den Erhalt der Gesellschaftsordnung unerlisslich sind. Dieser Umstand
indiziert, dass razn bereits in seiner urspringlichsten Verwendung mit primoralischen Handlungen
korrespondiert und nicht « priori auf rituelle Handlungen zu restringieren ist.

Im altavestischen Denken erfuhr der Bedeutungsinhalt von ratx eine semantische Umdeutung als
geistige Prototypen der Objekte der materiellen Welt. Vor dem Hintergrund dieses semantischen
Wandels muss die Verkniipfung zwischen Ratu und $7ao3ana neu und angepasst auf das altavestische
Weltbild bestimmt werden. In diesem Kontext ist eine verstirkt ethische Konnotation von $iao3ana
nicht a priori von der Hand zu weisen, sodass mit aoSana allgemeine Handlungen mit

eingeschlossen sein kénnen, die ihrerseits mit dem Gedankenkonzept rasu kohirent sind.”

5 Vgl. CANTERA 2015, S. 318.

% Vgl. SKJZERVO 2015, S. 419.

57 Vgl. SKJAERVO 2008, S. 15. Siche hierfiir auch Unterkapitel 3.2.

8 Diese Ansicht vertritt CANTERA: ,, The order of the sacrifice produces and reproduces the order of the universe. The basic elements of the ordered
sacrifice and cosmos are the vatu, the right combinations of ritual actions at the proper time. The original meaning of this word is ‘articulation’. The result of
articulating is asa/rta ‘what is articnlated rightly, that is, Order’. [...]. The right performance of the ritnal actions produces asa, that is, the Order of the
sacrifice and the right Order of the universe. The ritual, the right articulation of the different ritual elements (thonght, word, and action), produces Order and
life (Skjarvo 2003a). “ (CANTERA 2015), S. 318.

% Bereits zu indoiranischen Zeiten war mit r7 eine primoralische Konzeption verbunden, die auf Vertragsloyalitit
basierte, s.u. Unterkapitel 3.2-3. Es ist bemerkenswert, dass auch CANTERA den Zusammenhang zwischen sz und der
sozialen Ordnung notiert hat: ,, The ratu as the articulations of Order are the basic items of a series of homologies between ritual, cosmology, and
social order |...]", (CANTERA 2015), S. 318. CANTERA wiirdigt jedoch der Frage nach dem konkreten Zusammenhang
zwischen ratu und der sozialen Ordnung keine weitere Aufmerksamkeit in seinen Betrachtungen. Zweifelsfrei wiirde
man die Funktion und Bedeutung des Opferrituals iberbewerten, wenn man diese als alleinige Siule der
gesellschaftlichen Ordnung auffassen wollen wiirde.

%0 Konkret wiren damit Handlungen gemeint, die einem primordialen Prototyp folgen. Hierbei sind neben rituellen
Handlungen auch ethische Handlungen zu erwigen.


https://www.jstor.org/action/doBasicSearch?si=1&Query=au:%22PRODS+OKTOR+SKJ%C3%86RV%C3%98%22

CANTERAS Hinweis, dass rafu und §7iaoana in enger Relation zueinander stehen, impliziert damit
noch nicht zwangslaufig eine ausschlieBlich ritualistische Auslegung von $7iao3ana. Vielmehr entsteht
die ritualistische Nuancierung von iaoSana dadurch, dass CANTERA die Anwendung des
ritualistischen Deutungsmodells auf raz# verlagert und hieriiber auf indirekte Weise — das heif3t Giber
den inhaltlichen Zusammenhang zwischen ratu und §7iaoSana — auch §iiao8ana dem ritualistischen
Deutungsmodell unterwirft. Damit verschiebt CANTERA aber nur die Projektion der ritualistischen
Vorannahmen von $fiaoSana auf ratn und bleibt damit einer petitio principii verhaftet.

HUMBACHS Postulat, dass die Gadas als Ausdruck einer Kuh- oder Hirtenreligion zu verstehen
sind, ist wohl durch dessen Deutung von Yasna 29 verursacht. Hierbei tibersetzt HUMBACH Y. 29.1

wie folgt:

Euch klagt die Stimme der Kub: ,,Fiir wen babt ihr mich gestaltet, wer hat mich gebildet? Gebunden halten mich
Mordransch und Vergewaltigung, Fesselung, Ubermut und Robeit. Ich habe keinen anderen Hirten als ench. So

erscheint mir mit guter Hirtentiitigkeit. '
Er figt seiner Ubersetzung folgende Interpretation bei:

wDie Kub befindet sich im Banne schlechter Opferberren. Diese liefern sie den rituellen Praktiken der trughaften
Priester aus, welche sie, vom Haoma beraunscht, beim Opfer binden und schlachten. Den Aburas klagt sie ibre Not,
fragt, wer ibr Schipfer sei, und fragt nach dem Sinne ibrer Existeng, nach dem Menschen, dem sie in gegenseitigem
Dienst verbunden sein kann. In der Suche nach ihm bittet sie die Aburas, sich darum zu bemiiben, daf§ das Hirtenamt

richtig ansgeiibt werde.

Im Gegensatz zu HUMBACH, iibersetzen LOMMEL®, INSLER®, SKJARV® © und WEST® den in Y.
29.1. verwendeten Term gsus urunan korrekterweise mit Seele der Kub anstatt mit Kub.”” Die Klage der
Kuh muss demnach in einem vergeistigten Sinn verstanden werden: , As a cow does not have the faculty of
speech, Zoroaster does not put words in her mouth but in her mind: it is her soul that articulates them. **® Interessant ist in

diesem Zusammenhang die von SCHLERATH vorgebrachte Kiritik hinsichtlich HUMBACHS

61 HUMBACH 1959, S. 80.

62 HUMBACH 1959, ebd.

6 Vgl. LOMMEL 1971, S. 27.

%4 Vgl. INSLER 1975, S. 29.

% Vgl. SKJZERVO 2011, S. 26. SKJZERVO iibersetzt die besagte Stelle mit »breath-soul«.
% Vgl. WEST 2010, S. 45.

97 Vgl. MALANDRA 1983, S. 18; SKJARVE 2011, S. 20.

68 WEST 2010, S. 44.
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Ubersetzung von géus nruud sowie anderen bedeutungsvollen Begriffen. Demnach habe HUMBACH
seine Ubersetzungen bewusst so ausgewihlt, damit die Gadds jede Vergeistigung und Beziige zur

Eschatologie verlieren:

wJede Durchgeistignng, jede Beziehung auf Eschatologisches sucht er [HUMBACH] gu eliminieren. Darum ist gleichsam
prophylaktisch gaus urvan- nicht wortlich ,,die Seele der Kub”, sondern einfach ,,die Kub” oder ,,die Stimme der

Kub”, m3 urva 44,8 nicht ,meine Seele”, sondern ,,ich”, darum wird yah- ,,Entscheidung” gar nicht ernstlich

erwagen, darum ist SyaoQana- ,, Opferwerk”|...].

Insgesamt ist es wohl HUMBACHS Ubersetzung von Yasna 29.1 geschuldet, dass dieser zu der
Ansicht gelangte bzw. seine subjektive Interpretation bekriftigt sah, die Gadas seien eine Kuh- bzw.
Hirtenreligion.

In seiner weiteren Untersuchung von Yasna 29 deutet HUMBACH, dass Ahura Mazda zusammen
mit den anderen sakralen Wesen, den Ahuras, nach einem Menschen suchen, der den wahren Sinn
hinter der Existenz der Kuh erkennt und sie dementsprechend vor den trughaften Opferritualen
bewahrt. Weiter heillt es, dass dieser ausgezeichnete Mensch die wahrhaftige Hirtentitigkeit
ausfithren und die daraus gewonnen Gaben — Milch, Butter und Kise — den Menschen tberbringen
soll. SchlieBlich witrd von dem Ahura — Gutes Denken (Iobu Manah) — ZaraBustra als ein
Individuum mit den erhofften Qualititen erkannt. ZaraSustra soll die trughafte Opferreligion
bekimpfen, die den falschen Gottheiten, das heilit den Daéunas, das Rind opfern und stattdessen die
Menschen dazu bewegen, die Ahuras und Ahura Mazda durch Milchopfer zu ehren.”

Hier prasentiert HUMBACH also jene Hirtenreligion, die er in den Yasna 29 dargelegt sieht.
Auffallend ist dabei, dass HUMBACH bei seiner Ausdeutung von Yasna 29 selbst dann seiner
Primisse einer gadischen Opfer- und Hirtenreligion treu bleibt, wenn seine eigenen Ubersetzungen
von Yasna 29 die Erwihnung eines solchen Milchopfers an die Ahuras und Ahura Mazda vermissen
lassen. Dies indiziert, wie stark die subjektiven Vorannahmen HUMBACHS in seine Exegese der
Ga9as hineinflieBt. Beispielsweise wird in seiner Ubersetzung von Yasna 29.11"" an keiner Stelle

erwihnt, dass den Ahuras und Ahura Mazda Milchopfer dargebracht werden sollen und dennoch

69 SCHLERATH 1962, S. 351.

70 Vgl. HUMBACH 1959, die Bemerkungen zu Yasna 29.3-11, S. 81-83.

U HUMBACH 1959, S. 83:,,Wo sind die Wabrhaftigkeit, der gute Gedanke und die Herrschermacht? Erkennet doch ibr mich susammen mit dem
Menschen in Umsicht fiir die grofse Gabe als den Euren an, o Kundiger! O Lebensherr, nun berab zu uns anf Grund der durch uns vollzogenen Beschenkung
von enresgleichen! HHUMBACH spricht in seiner Ubersetzung zwar von den vollzogenen Beschenkungen und Gaben durch die
Menschen, doch leuchtet mir nicht ein, weshalb es sich bei diesen Gaben notwendigerweise um Milchopfer handeln soll.
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deutet er Yasna 29.11 wie folgt: ,,[...] Abura Mazda und die Aburas zum Opfer einzuladen, um sie 3u verehren und
durch Darbringung von Milcherzengnissen zu laben.”> Dariiber hinaus wird HUMBACHS Behauptung, dass
Ahura Mazda oder den Ahuras Milchopfer gebracht werden sollen, weder von LOMMEL”, INSLER™
noch von WEST" geteilt. Insgesamt scheint es sich so zu verhalten, dass HUMBACH bei seiner
Ubersetzung und Deutung der Gaddas genau das herausgezogen hat, was er zuvor durch seine
subjektiven Grundannahmen hineinprojiziert hat.

Zudem fillt auf, dass HUMBACH die Ga¥ds an vielen Stellen wortwortlich interpretiert und dabei
nicht in Erwidgung zieht, dass es sich bei den Gadas in erster Linie um eine Dichtung handelt und
daher Figuren wie die Kuh, Milch, Kase oder Butter eine metaphorische Dimension haben konnten.

Diesbeztglich notiert NARTEN:

wAuch alte Termini des ritnellen Milch- und Schmelzbutter-Opfergusses wie 1za- ,Labspendungen’ und azuiti-
LOpferguf konnen ibrerseits wieder, wie die ldentifikation von Mensch und Opfergabe in dem zweifellos als
Nominalsatz zn bestimmenden Pada a von Y. 49,5 geigt, als Metapher fiir die aus der menschlichen 1 erehrung

entspringenden Stirkung Abunra Mazdas verwendet werden |...]. 7

Zwar handelt es sich tatsichlich bei der altesten Dichtung der Altinder und Altiraner um eine an die
himmlischen Wesen gerichtete Gastmahldichtung, durch die himmlische Wesen bewirtet und

gestarkt werden”’, doch weist THIEME gleichzeitig auf den besonders enigmatischen Charakter der

GaSas hin:

\Bei allen Abweichungen in Einzelbeiten der Interpretation sind wir uns wobl alle dariiber einig, daf§ die GaSas sich
gusammenseten ans absichtlich ratselbaft gehaltenen Formulierungen, die gedentet werden miissen. Die eigentliche
Schwierigkeit der Wortanffassung liegt nicht darin, daf§ uns die BEDEUTUNGEN der von Zarathustra
verwendeten Lermini unbekannt sind, obgleich das anch vorkommt. Sie liegt vielmehr darin, daf§ sie mit schwerem
SINNgebalt beladen sind. Neben und hinter einer unbefangen moralischen und rationalen Aunffassung dffnen sich

Perspektiven speknlativen Tiefsinns, der gur Auslotung lockt. s

72 HUMBACH 1959, ebd.

7 Vgl. LOMMEL 1971, S. 29ff.

74 Vgl. INSLER 1975, S. 134-146.

75 Vgl. WEST 2010, S. 44—49.

76 Vgl. NARTEN 1982, S.47-48.

77 Vgl. THIEME 1957, S. 84; OBERLIES 2012, S. 83-86.
78 THIEME 1957, S. 93.
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Gerechtfertigterweise warnt INSLER daher vor wortwortlichen Interpretationsweisen, die zur

Annahme absurder Gedankeninhalte fihren konnen:

y, Yet, can the Wise Lord have truly intended to relieve ber suffering by offering to her butter and milk, if these terms are
to be interpreted literally? What possible good could these have served to free her from the oppression of deceit? None, in

any realistic view of the sitwation. Rather, [..], the terms butter and milk require the metaphoric interpretation |...].

Entsprechend trivialisierend ist das Bild, das HUMBACH von den Gedankeninhalten der GaSas
zeichnet, denn seiner Auffassung nach erschopfen sich ZaraBustras Bemihungen und
Gedankenginge darin, dass die Kithe nicht den Daéuuas geopfert, sondern gemolken werden,
sodass die daraus gewonnen Milchprodukte dem Ahura Mazda bzw. den Ahuras dargebracht
werden. Fir HUMBACH beschrinkt sich somit auch das gute Denken, Reden und Handeln auf das
Melken der Kuh und das Opfern der daraus gewonnen Milchprodukte.” Dass die HUMBACH‘SCHE
Interpretation der Gadas als ritualistische Hirtenreligion auch fur sich betrachtet inhaltlich
problematisch ist, soll im Nachfolgenden demonstriert werden.

Wenn HUMBACHS Lesart von Yasna 29 mit dessen Deutung von Yasna 31.7 zusammen

genommen wird, ergibt sich ein Widerspruch. Zunichst HUMBACHS Ubersetzung von Y. 31.7:

wDer Uralte, der durch ihn auf sie sinnt, die die freien Réiume mit Lichtern durchdringt, der ist durch seinen Geist ibr,
der Wabrhaftigkeit, Schipfer. Mit dem man den besten Gedantken festhilt, durch das Streben wdichst du, o Kundiger, o
Lebensherr, der du bis jetzt noch derselbe bist. ™

Es folgt seine inhaltliche Erlduterung von Y. 31.7:

wDas Wunderbare am Wesen Abura Mazdas ist, daf§ er die Wabrbaftigkeit erdacht und geschaffen hat, also schon in

uralter Zeit vollkommen war, dennoch aber immer weiterwichst nnd sich trotzdem stets gleichbliebt. ™

Wenn nun Ahura Mazda schon seit Urzeiten vollkommen war, dann stellt sich unmittelbar die

Frage, wozu dieser dann die Milchopfer der Menschen bendtigt. Der Widerspruch ergibt sich also

7 Vgl. INSLER 1975, S. 143.

80 Vgl. HUMBACH 1959, die Bemerkung zu Yasna 34.2 auf S. 105. Hier spricht HUMBACH u. a. davon, dass durch das
gute Denken, Reden und Handeln Ahura Mazda die Milchprodukte ibermittelt werden und sich dadurch seine
Lebenskraft und Unsterblichkeit erneuert. Nicht nur, dass es duBlerst kontraintuitiv ist, gute Gedanken und gute Worte in
einer Korrelation mit dem Opfern der gewonnenen Milchprodukte zu setzen, es bliebt nebulds, wie sich hierdurch
Ahura Mazdas Unsterblichkeit regenerieren soll.

81 HUMBACH 1959, S. 90.

82 HUMBACH 1959, S. 89.
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aus der postulierten Vollkommenheit Ahura Mazdas und dessen Abhingigkeit vom Opferdienst der
Menschen. Vor allem bleibt es klirungsbedurftig, wie das Opfern von Milchprodukten Ahura
Mazdas Macht konkret stabilisieren hilft. Der abstrakteren Problematik: wie es namlich zugeht, dass
Ahura Mazda einerseits weiter wichst und gleichzeitig mit sich selbst identisch bleibt, wird von
HUMBACH keine Aufmerksamkeit geschenkt.” Méglicherweise lisst sich das Ausbleiben einer
Etlduterung solcher inhaltlicher Paradoxien auf HUMBACHS vorgefertigte Meinung tiber die Gadas

zuruckfiihren, hierzu SCHLERATH:

wMan bat ganz deutlich den Eindruck, daf sich 1 erf. fiir diese Fragen nicht besonders interessiere, oder wenigstens,
daff er seine Entscheidungen zu rasch und unbedacht trifft. Das entspricht ganz, der geringen Meinung, die Humbach

von Zarathustra und den Gathas hat.

Auf inhaltliche Probleme st6f3t die ritualistische Lesart HUMBACHS auch bei der Auswertung des
ga¥ischen Dualismus in Yasna 30.3. Denn die von HUMBACH als Selbstverstindlichkeit angesehene
Priamisse einer zaraSustrischen Opferreligion tbertrigt sich auch auf den Antagonismus der beiden

Bestrebungen. HUMBACH tbersetzt Yasna 30.3 folgendermal3en:

wDies sind die beiden grundlegenden Bestrebungen, die Zwillinge, die als beiderlei Triume bekanntgeworden sind, als
beiderlei Gedanken und beiderle: Worte, als beiderlei Werke, das bessere und das schlechte; und gwischen diesen beiden

scheiden recht die Gutesgebenden, nicht die Schlechtesgebenden.
Diese kritische und bedeutungsvolle Stelle der Gadds™ interpretiert HUMBACH weiter:

s Alle Auflernngen der Menschen, Triiume, Gedanken, Worte und Werke, gehen anf die zwei grundlegenden einander
entgegengesetten Bestrebungen uriick, die gute, die sich am klarsten im aburischen, und die bise, die sich am klarsten

im daevischen Opfer, anfSert. Der Entscheidung swischen diesen beiden Formen des Opfers fann sich niemand

8 Dabei ist dieser Widerspruch von ZaraSustra so offen und provokativ angefihrt, dass man sich unweigetlich die Frage
stellen muss, was er hier gemeint hat. Eine trivialisierende Deutung, nach der ZaraSustra diesen so offensichtlichen
Widerspruch nicht bemerkt habe, sodass dieser Stelle keine besondere Bedeutung zukommt, ist kaum tberzeugend.
Mehr zu dieser Problematik in Unterkapitel 7.2.3.

84 SCHLERATH 1962, S. 349.

85 HUMBACH 1959, S. 84.

8 Yasna 30.3 ist eine fundamentale Stelle fiir das Verstindnis des ga%ischen Dualismus. Hier divergieren die
verschiedenen Ubersetzungen und Interpretationen der Gadd-Forscher besonders stark, sodass hier eine genaue Analyse
notwendig sein wird, vgl. hierzu Unterkapitel 7.2.4.
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entziehen, weder die Opfer anf Erden noch anch die siberirdischen Wesen, die Aburas und die Daénnas, denen jene

-

ihre Opfer darbringen.

Zunichst fillt hierbei auf, dass HUMBACHS ﬁbersetzung das Postulat gegensitzlicher
Opfertraditionen vermissen 1iBt™ und dennoch beschrinkt sie den in Yasna 30.3 prisentierten
Dualismus auf die Opposition zweier Opferreligionen: jene Opfer, die den Ahuras dargebracht
werden, und die Opfer, die den Dacuuas gelten. Wie bereits an anderen Stellen gezeigt wurde, zeigt
sich auch an diesem Beispiel, wie HUMBACHS Dogma einer zaradustrischen Opferteligion an
Textstellen herangetragen wird, die eine solche Annahme keineswegs stiitzen. HUMBACHS

Verstindnis der gadischen Antithese wird in seiner Interpretation von Yasna 30.4” verdeutlicht:

o Die genannten beiden Bestrebungen liegen miteinander im Kampfe nm die Seele eines jeden einzelnen Menschen und
suchen sie an sich gu giehen. Von der Entscheidung des Menschen selbst hangt letztlich das Ergebnis dieses Kampfes

ab, das seinen irdischen 1ebensweg nnd die Art seines Lebens im Jenseits entscheidend beeinflufét.

Vor dem Hintergrund der HUMBACH’SCHEN These, dass die antagonistischen Bestrebungen sich
auf die beiden entgegengesetzten Opfertraditionen beschrinken lassen, erscheint es dullerst
kontraintuitiv, davon zu sprechen, dass die Seelen der Menschen von den beiden Bestrebungen
heimgesucht werden. Denn wie hat man sich vorzustellen, dass ein Mensch von der Art der bosen
Opferhandlung verfithrt wird? Es bleibt ungeklirt, worin die Verfithrungskraft des bosen Opfers
bestehen soll, welches Weltbild die falschen Opferrituale ideologisch fundieren und welchen Vorteil
bzw. Intention die Ritualpriester durch die Performanz dieser Opferpraktiken verfolgen.

Ein allgemeines Problem des ritualistischen Deutungsmodells hiangt mit der Frage zusammen, was
die Gutartigkeit des ahurischen und die Bosartigkeit des dacuuischen Opfers ausmacht. Die
Differenzierung zwischen einem guten und einem bdsen Opfer setzt notwendigerweise eine
Vorstellung von Gut und Bose voraus, der die Kategorisierung der Opferpraktiken in Gut und Bose

vorausgeht. Das ideologische Hintergrundgeftige, das die Kategorien von Gut und Béose festlegt, ist

87 HUMBACH 1959, S. 84-85.

88 Auch in allen anderen mir bekannten Ubersetzungen von Yasna 30.3 fehlt der Bezug zu Opferpraktiken. Vergleiche
zum Beispiel: LOMMEL 1971, S. 41; INSLER 1975, S. 33; BARTHOLOMAE 1905, S. 13-14; SKJ&ERVO 2008, S. 28; WEST
2010, S. 51.

8 HUMBACHS Ubersetzung von Yasna 30.4: ,,Und wenn diese beiden Bestrebungen feindlich anfeinander stofien, dann schafft man sich die
Grundlage seines Lebens, Lebensfiille und Mangel an ibr, und die Art, wie das Leben uletzt sein wird. Gar schlecht wird das der Trughaften sein, aber dem
Wahrhaften wird der beste Gedanke uteil werden. “ (HUMBACH 1959), S. 85.

90 HUMBACH 1959, S. 85.
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in der in den Gadas hintetlegten Weltanschauung zu suchen, in die insbesondere die von HUMBACH
angenommenen rituellen Handlungen eingebettet sein miissen.”

Vor allem aber stellt die richtige Wahl der Menschen zwischen den beiden gegensitzlichen
Bestrebungen ein geistiges Vermogen dar, das den rituellen Handlungen kausal vorausgeht und
damit den rituellen Horizont tbersteigt. Diese Fakultit wird von dem rituellen Deutungsmodell in
seiner Bedeutung verkannt und nicht genauer determiniert. Auch lassen sich die Ursachen fir die
Fehlbarkeit dieser Wahl nicht durch das ritualistische Deutungsmodell erfassen, da diese
Betrachtungsweise erst dort ansetzt, wo die falsche Wahl bereits getroffen wurde.”

Die Restriktion des gadischen Dualismus auf gegensitzliche Opfertraditionen ist nicht
Uberzeugend, da — selbst in Anbetracht der archaischen Lebenszeiten ZaraSus$tras — davon
ausgegangen werden muss, dass die Modalititen, in denen sich gute und boése Handlungen
artikulieren, den Rahmen von Opferpraktiken tibersteigen. Man denke hierbei beispielsweise an die
soziale Interaktion der Menschen untereinander, bei der Gerechtigkeit und Ungerechtigkeit
beziiglich verrichteter Arbeit, Besitz oder Macht im Vordergrund stehen.”

HUMBACHS rigorose Beschrinkung der Gadas auf eine Opferreligion vermittelt das Bild, dass
ZaraSustra sich mit seinen Hymnen mehr um das Wohlergehen der Kuh gesorgt hat als das der

Menschen, denn nur aus der Perspektive der Kuh lisst sich der zaraBustrische Dualismus auf

91 Weitverbreitet bei den Vertretern des ritualistischen Deutungsmodells (d.h. KELLENS, MOLE , SKJARVQ, CANTERA)
ist die Vorstellung, dass das altavestische Opferritual mit dem kosmischen Kampf zwischen Ordnung und Chaos bzw.
Leben und Tod verkntpft ist und entsprechend den Zweck verfolgt, in diesem Kreislauf die Seite des Lebens und der
Ordnung zu férdern. Die Schwierigkeiten dieser Betrachtungsart werden im Verlauf der weiteren Diskussion dieses
Kapitels am Beispiel SKJARV®O und CANTERA herausgearbeitet werden.

92 Dies wird scheinbar auch von SKJARVQ zugestanden, wenn er notiert: ,, The domain of the Evil Spirit was ruled by the principle of
Deception (drnj), by which one may be confused as to the true nature of the world and fail to matke the right choices abont whom to ally oneself with: the forces
of good or those of evil.* (SKJZERVO 2008), S. 15.

% Dass dem so ist, zeigt insbesondete eine Betrachtung der indoiranischen Tradition, die den Gadas des ZaraBustra
zeitlich vorausgeht. Bereits in dieser Tradition offenbatt sich eine umfassendere Weltanschauung, die den gafischen
Dualismus prafiguriert. Dabei ist det zaraSustrische Dualismus — zwischen Wahtheit und Lige — keimhaft in dem indo-
iranischen Konzept det kosmischen Ordnung/Wahrheit (744) vorgezeichnet. Das Verhaltnis zwischen den menschlichen
Handlungen und der kosmischen Ordnung beschrinkt sich dabei nicht nur auf rituelle Handlungen, sondern auch auf
die Einhaltung von Vertrigen, die eine eminente Rolle fiir die indoiranische Gesellschaftsordnung gespielt haben. Die
moralische Valenz der Vertragsloyalitit birgt eine »ethische« Tendenz in sich. In diesem Kontext ist auch auf die
unhintergehbare und allwissende Eigenschaft Ahura Mazdas zu verweisen, der durch diese Eigenschaften in der Lage ist,
alle Handlungen der Menschen im Visier zu haben, vgl. hierzu Y. 45.4: | Nicht zu betriigen ist der Herr, der alles wabrnimmt.”
(LoMMEL 1971), S. 125. Diese Qualitit Ahura Mazdas hat sein rigvedisches Analogon in der unhintergehbaren
Eigenschaft Varunas bzw. Mitras. Diese Wesenheiten zeichnen sich durch die Observation von vertraglichen
Vereinbarungen und sozialen Interaktionen der Menschen aus. Kennzeichnend ist dabei, dass die Vertragsloyalitit
belohnt und die Vertragsbrecher entsprechend bestraft werden. Siehe hierzu Unterkapitel 3.2-3. In dieser Tradition darf
man auch Ahura Mazdas Unhintergehbarkeit stellen, der damit nicht nur (mutmalBliche) rituelle Handlungen
begutachtet, sondern die Handlungen der Menschen im Allgemeinen.
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fiirsorgliche Hirtendienste einerseits und bose Rinderopfer andererseits reduzieren.” Dabei ist es
offensichtlich, dass jede Weltanschauung und das damit verbundene Ritual Aspekte der
menschlichen Existenz zum Thema und Beweggrund hat und auch nur in diesem Kontext zu
verstehen ist. Daher ist kaum vorstellbar, dass ZaraSustra mit seinen Gadas die Aspiration hatte, die
existenziellen Probleme seiner Zeit durch die richtige Ausibung eines materiell fundierten
Opferritus zu beheben. Konsequenterweise ist damit auch HUMBACHS ritualistische Deutung des
zaraQustrischen Grundprinzip des guten Denkens, Redens und Handelns insuffizient: °, Die frommen
Gedanken, Worte und Werke des Menschen beim Opfer sind der Ausdruck einer frommen Haltung im tiglichen 1eben ™

Im Gegensatz zu dieser arbitriren und nicht weiter am Text zu belegenden These votiert die
Mehtheit der Ga9a-Forscher fur eine fundamental disparate, nimlich ethische Auffassung des in
Yasna 30.3 propagierten Dualismus,” was — in Anbetracht der dargelegten Schwierigkeiten einer rein
ritualistischen Lesart — eine plausiblere Alternative darstellt. Interessant ist in diesem Zusammen-
hang INSLERS Kritik an einer streng ritualistischen Exegese der Gadas: ,,I have tried to emphasize in these
introductions the moral and ethical character of Zarathustra’s teachings, which, to my mind, bas been seriously neglected in the

recent misplaced fascination with the ritualistic backgronnd of these exalted lyrics. “**

% Dieser Fehlschluss ist wohl eine Folge von HUMBACHS wortwértliche Deutungsweise von Yasna 29.

% Gegen eine ritualistische Deutung des guten Denkens, Redens und Handelns votiert auch MOULTON, vgl. (MOULTON
1913), S. 142-143. CANTERA schlieBt sich HUMBACHS ritualistische Deutung des guten Denkens, Redens und Handelns
an und rechtfertigt diese Sichtweise, in dem er auf die enge Verbindung zwischen dem guten Denken, Reden und
Handeln und Ratu referiert. Vgl. (CANTERA 2015), S. 318. Aber auch hier kann nur wiederholt werden, dass Ratu
durchaus mit allgemeinen, gesellschaftlichen Handlungen, das heif3t konkret mit der Vertragsloyalitit korrespondieren
kann (siche Unterkapitel 3.2-3), sodass mit dieser Wandlung eine u. a. ethische Semantik des guten Denkens, Redens
und Handelns in Erwidgung zu zichen ist. Es ist wichtig hervorzuheben, dass es keine genaue Vorstellung davon gibt, wie
sich das gute Denken, Reden und Handeln dem ritualistischen Deutungsmodell gemil3 konkret artikulieren. Damit bleibt
eine radikal ritualistische Deutung des guten Denkens, Redens und Handelns unvollstindig. GemaBigter urteilt
SKJZARVQ, der eine umfassendere Interpretation des guten Denkens, Redens und Handelns in Betracht zieht: ,,Whether
there are also references to human society in general, is much more difficult to determine. There are, however, numerons references to “mortals” and “mortal
men (and women),” represented as being in the service of the forces of good or evil. Among the more revealing passages is 2.46.11, which tells how bad poet-
sacrificers use mortals as their conrsers in the race for victory. It is therefore likely that the notion seen in the much later Zoroastrian books that humans
participate in the cosmic struggle by performing in the world the same actions that the gods perform in heaven and the priest in the ritual. Hence we are allowed
to apply the Old Avestan concepts—for instance, the two triads good/ bad thoughts/ words/ actions—in a much wider context, even if this context only rarely
appears explicitly in the poems. “ (SKJERV® 2008), The Sacrifice (Yasna), S. 61.

% HUMBACH 1959, S. 73.

97 Vgl. WIDENGREN 1961, S. 149-151; GERSHEVITCH 1964, passinz; INSLER 1975, S. 159; BOYCE 1996, S. 193;
KREYENBROEK 1997, S. 44-47; LOMMEL 1930, S. 17-30; WEST 2010, S. 50; SCHWARTZ 2015, S. 51-52; SCHAEDER
1940, S. 111-112; BARTHOLOMAE 1918, S. 13—18; ALTHEIM 1952, S. 194-198; RUDOLPH 1961, S. 305; MOULTON 1913,
S. 132—137; MALANDRA 1983, S. 19-22; NYBERG 1938, S. 102—103; ZAEHNER 1961, S. 41—45; DUCHESNE—GUILLEMIN
1961, S. 51; ROSE 2011, S. 17-18; PANAINO erklirt, dass der Dualismus der Gaddis neben einem rituellen auch einen
ethischen Aspekt aufweist, vgl. (PANAINO 2004), S. 36—47.

% INSLER 1975, S. 22. Neben HUMBACH argumentiert besonders JEAN KELLENS gegen eine ethische Deutung der
Gadas. Hinsichtlich der Frage nach der Botschaft der Gaddas bemerkt KELLENS: ,,But what is this message? An ethic? 1 cite here the
rather eloquent Y 53.8: “Let the greatest torment lead them by the bond of death, and let it be soon!” (IRELLENS 2015), S. 49. Selbstverstindlich
lasst sich dieser zitierte Ausschnitt von Y. 53.8 nicht als ernsthaftes Gegenargument fiir eine ethische Interpretation der
Gaas betrachten. Unabhingig davon, dass eine aus dem Gesamtkontext herausopetierte und isoliert betrachtete

17



SchlieBlich ist auch HUMBACHS Vorstellung wenig tberzeugend, dass die Belohnung und
Bestrafung der Seele nach dem Tod hinsichtlich ihrer Wahl zwischen den beiden Opferwerken
vollzogen wird.” Vielmehr herrscht in der gegenwirtigen Forschung Konsens dariiber, dass die
Seele nach dem Tod im Hinblick auf ihre allgemeinen guten und boésen Taten im ethisch-
moralischen Sinne beurteilt wird.'"

Interessanterweise behauptet HUMBACH in seiner Bemerkung zu Yasna 30.3, dass sogar die
Ahuras und Daéuuas Opfer ausfihren. Zu dieser Ansicht diirfte HUMBACH durch Yasna 30.6

: : 101
ermutigt worden seien,

wo ausgesagt wird, dass die Daéuuas selbst vom Trug verfithrt worden
sind und entsprechend falsch zwischen den beiden Weisen des Opferns gewihlt haben. Fur
HUMBACH sind damit wohl auf indirekte Weise bereits die Ahuras zu guten Opferriten
verpflichtet,'” da diese die Antipoden zu den Dacuuas darstellen. Es stellt sich dann jedoch die

Frage, wem und was opfern die Dacuuas und die Ahuras jeweils? Und zu welchem Zweck opfern

Textstelle nicht ausreicht, um eine ethische Betrachtung der Gadas kategorisch auszuschlieBen, bleibt durch dieses
Vorgehen auch verschwiegen, dass sich diese drakonischen MaBnahmen gegen die Truggenossen richten, die aus
ZaraBustras Sicht das Dasein ruinieren. Der Aufforderung zu Gewalttaten liegt also bereits ein ethisches Motiv zugrunde
— ndmlich der Schutz der friedlich lebenden Gemeinde vor den Truggenossen. Vergleiche hierzu Y. 53.8: ,,By reason of these
things, let those of evil effects become trickable and risible. Let them all scream ont. But in alliance with those who bave good mastery over the men-killing,
men-violating (deceitful persons), let a man create tranguillity for the peacefully dwelling settlements. Let that affliction, most mighty with death’s bondage,
come 1o these (deceitfirl), and let it come quickly.“ Gbersetzt nach (INSLER 1975), S. 113. Ahnlich heiBlt in SKJERV@S Ubersetzung
von Y. 53.8, dass durch diese Handlungen Frieden bezweckt witd: ,,.And let this one(?) give peace by these actions of ours to the settled
towns!”y vgl. (SKJZERVO 2008), S. 52. Des Weiteren scheint KELLENS Argument gegen die Annahme, dass ZaraSustra
blutige Tieropfer verbannt habe, nicht tberzeugend. Diesbeziiglich merkt KELLENS an: ,, The condemnation of blood sacrifice? We
now know that it was a regular feature of Mazdean ritual (Boyce 1970a). ", (KELLENS 2015), S. 49. Es ist nicht gerechtfertigt, Tieropfer,
die in der spiteten zoroastrischen Tradition belegt sind, auf die Gadas zuriickzuprojizieren, da keine gafischen
Belegstellen vorliegen.

9 Vgl. HUMBACH 1959, Yasna 49.10, S. 145 und Anmerkung 10. In Humbachs Deutung heil3t es, dass es den Seelen der
Opferherren und Ritualpriester bestimmt ist, nach dem Tod in das Reich Ahura Mazdas — das Haus der Gesidnge —
einzugehen. Diese Sichtweise ist mit dem ritualistischen Deutungsmodell verwoben, denn wenn die Beurteilung der
Seele nach dem Tod alle Menschen bzw. Berufsgruppen einbezieht, wirde man eine ethische Beurteilung suggerieren,
was dem ritualistischen Deutungsmodell zuwiderlduft. Dass die Trughaften sich aber hypothetischerweise ausschlieBlich
durch schlechte Opferpraktiken auszeichnen und hierdurch ihre Seelen verderben, steht im Widerspruch zu Humbachs
Ubersetzung von Yasna 31.18: , Niewand, der dem Trughaften angehirt, soll euren Zanberspriichen und Unterweisungen lanschen kinnen, denn er
will ja Haus, Dorf, Gan und Land in Not und Tod bringen. Deshalb zerferzt die Trughaften mit enrer Waffe. (HUMBACH 1959), vgl. S. 92.
Diese destruktiven Handlungen der Trughaften mogen mit spezifischen Zauberspriichen oder Unterweisungen
verwoben sein, dennoch werden hier v.a. die Zerstérungen weltlicher Handlungen angeprangert. Die Ausfithrung dieser
Taten beschrinkt sich sicherlich nicht nur auf die Priesterklasse, die das ideologische Fundament zu diesen Handlungen
liefern mogen, sondern auch auf die zerstorerischen Kriegsbanden. Vor diesem Hintergrund ist es nur plausibel
anzunehmen, dass auch diejenigen Menschen, die sich an diesen Zerstérungen auf weltlicher Ebene beteiligen, von der
Stihne betroffen sind, die aul3erhalb der Priesterklasse stehen. Hierauf macht auch SKJZERV® aufmerksam, vgl. (SKJERVO
2008), Introduction to Zotoastrianism, S. 61.

100 Vgl. hierzu auch MARTIN SCHWARTZ Zusammenfassung detjenigen gadischen Inhalte Uber die in der Iranistik
weitgehend Konsens besteht, (SCHWARTZ 2015), S. 51.

101 HUMBACH Ubersetzt Yasna 30.6 wie folgt: ,, Zwischen diesen beiden scheiden vor allem die Daevas nicht richtig, weil sie Betirung iiberkommt,
wenn sie mit sich gu Rate geben, sodafs sie sich den schlechtesten Gedanken erwablen, deshalb rennen sie beim Mordransch zusammen, mit dem die Menschen
die Welt verseuchen.“ HUMBACH 1959, S. 85.

102 Denn eine direkte Belegstelle fiir dieses ahurische Opfer ist in den Gadds, insbesondere in HUMBACHS Ubersetzungen
selbst, nicht zu belegen.
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sie? Das schlechte Opfer wurde von HUMBACH zuvor eben dadurch charakterisiert, dass es sich
hierbei um Rinderopfer fiir die Daéuuas handelt, doch wenn nun wiederum die Daéuuas selbst zu
bésen Opfern verfihrt werden, bleibt zu kliren, wem diese Opfer gelten sollen. Damit verbunden
ist auBlerdem die Frage, wodurch sich das Bose auszeichnet, denn wenn die Daéuuas selbst bose
Opfer ausfithren, dann kann sich das Bose nicht mehr in den Daéuuas selbst erschépfen, sondern
muss deren Einflussbereich iibersteigen. Es steht dann noch zur Disputation, worin die Rolle und
Funktion des Trugs fiir sich betrachtet begriindet liegt, denn wenn der Trug sogar die Dacuuas
befallen kann, scheint der Trug eine von den Daéuuas emanzipierte Rolle zu spielen. Interessant ist
auch die falsche Wahl der Daéuuas als Folge einer sie iiberkommenden Betérung: wenn die Daéuuas
zwischen den beiden Opfern falsch gewihlt haben, so stellt — wie bereits dargelegt — eben diese
Fahigkeit zur richtigen oder falschen Wahl ein kognitives Moment dar, das den rituellen Aspekt
transzendiert. Insgesamt gibt uns HUMBACH beziiglich der angefithrten Fragen und
Problemstellungen keine befriedigende Erklirung, sodass auch die Behauptung, dass die Ahuras und
Dacuuas selbst Opfer austragen, unbegriindet bleibt und eine Kaskade neuer Probleme mit sich
fiihre.'”

HUMBACHS Schlussfolgerung, dass es sich bei den Gadas lediglich um Gebetshymnen handelt —
da diese keine dogmatisch fixierte Lehre enthalten — scheint der Ansicht des Autors nach eine
voreilige und nicht zwingende Konklusion zu sein, insbesondere wenn man sich folgende

Bemerkung HUMBACHS vergegenwartigt:

wAber es blieben noch viele zentralere Dinge offen. Zarathustra spricht in den Gathas nicht einmal aus, wie er das
Verbdiltnis gwischen Abura Mazda nnd den iibrigen, mit seinen sittlichen Qualititen identischen Aburas im

Einzelnen gedacht sehen will.[....] Wir wissen aber gewdihnlich nicht, was mit ibnen jeweils genan gemeint ist. ““**

Indem HUMBACH konzediert, dass es sich bei den Ahuras um sittliche Qualititen handelt, deutet er
bereits implizit darauf hin, dass eine streng ritualistische Lesart der Gadas unzureichend fiir deren

Verstindnis ist.'”

Denn die Frage nach dem Wesen dieser sittlichen Qualititen stellt prinzipiell einen
blinden Fleck des ritualistischen Deutungsmodells dar, das in den Gadds nur einen Ritualtext sehen

mochte. HUMBACHS Annahme, dass ZaraQustra das Verhiltnis zwischen den sittlichen Qualititen

103 Schon PANAINO hat darauf hingewiesen, dass die Uberbetonung des Rituals im Zusammenhang mit den Gadas dazu
gefithrt hat, dass die Grinde fir den Ausschluss der Dacuuas und fir deren schlechte Wahl verdeckt werden, vgl.
(PANAINO 2004), S. 81-82.

104 HUMBACH 1959, S. 72.

105 In der nachfolgenden Diskussion wird dieser Kritikpunkt nochmals an weiteren Vertretern des ritualistischen
Deutungsmodells analysiert werden.
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und Ahura Mazda vermeintlich unbestimmt ldsst, scheint mir symptomatisch fir die strenge
Restriktion der Gadas auf einen materiellen Opferritualismus zu sein. Denn es gilt zu iberdenken,
ob nicht das irrtimliche Vorurteil, dass die Ga9as ausschlieBlich als Ritualtexte verstanden werden
missen, ein besseres Verstindnis der Ahuras verhindert und den geistigen Horizont der GaSas
dezisiv limitiert. Besonders voreilig scheint HUMBACHS Schlussfolgerung zu sein, dass die Absenz
jeglicher Dogmatik innerhalb der Gadas gleichbedeutend damit sein soll, dass diese keine Lehre
enthalten; vielmehr ist in Erwagung zu ziehen, ob das Ausbleiben einer Dogmatik nicht bereits die
Quintessenz der Reflexionen ZaraQustras zum Ausdruck bringt.'”

Dass die Ga¥as keine Verspredigten sind, impliziert keineswegs, dass diese keine Lehre beinhalten
bzw. Riickschlisse auf das weltanschauliche Hintergrundgefiige erlauben. Dementsprechend stimmt
THIEME mit HUMBACH zwar darin iiberein, dass die Ga3ds keine Verspredigten sind,"”” weist jedoch
gleichzeitig darauf hin, dass die Gadas Triger spekulativer Gedankenginge, Erkenntnisse und

Wahrheiten sind:

o Es sind spekulative Gedantken und Gedichte, bei denen es vor allem darauf ankommt, daff sie Wabrbeiten anfdecken:
die Wahrheit vom nranfinglichen Gegensatz, des heilwirkenden und des bisen Geistes, der Wabrbeit und der Liige; die
Wabrbeit von Zarathustras Vision und seiner personlichen Erfabrungen im Umgang mit Anbéngern der Liige; die

Wabrbeit von der Schipfung, der Bestimmung des Rindes und den Absichten des Ahura Mazda, der personifizierten

Weisheit. Es sind Bekenntnisse und esoterische Erkenntnisse. “*

Insgesamt ist die von HUMBACH konstruierte und ZaraSustra zugesprochene Opfer- und
Hirtenreligion — entsprechend seiner subjektiven Primissen verzerrt — simplifizierend, inkonsistent
und nicht in der Lage ecin kohirentes Gesamtbild der zaraSustrischen Gedankeninhalte zu
rekonstruieren. AbschlieBend sollen noch weitere dem ritualistischen Grundsatz angehorige
Deutungsweisen der Gadas betrachtet werden.

CANTERA betont, dass die neue Exegese der altavestischen Texte durch HUMBACH, KELLENS,

SCHWARTZ und SKJZARVO folgendes Gesamtbild fir das Avesta postulieren:

106 Mehr dazu in Unterkapitel 7.2.4.
107 Vgl. THIEME 1957, S. 93.
108 THIEME 1957, S. 95.
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o The Avesta (especially the Old Avesta) reflects the same kind of morality as the Vedic texts, which derives from the
belief that ritual preserves the order of the universe by enacting the original cosmogonic sacrifice through which the cosmos

was shaped at the beginning. "

Die Parallelisierung der altavestischen und vedischen Moralvorstellungen ist nicht frei von
Komplikationen."" Bereits die in dem Zitat suggerierte Annahme einer monoton bleibenden
Moralitit im Avesta ist diskussionswiirdig. Ungeachtet dieser umstrittenen Grundannahme braucht
man sich nur zu vergegenwirtigen, wie insbesondere die Gadas iber Grundideen verfiigen, die in
den vedischen Texten abwesend sind: die Antithese zweier Bestrebungen bzw. Mentalititen,'''das
Konzept des sponta mainiiii,* die Idee einer individuellen Eschatologie,'” das Ewigkeitskonzept'"*
oder die Distinktion zwischen einer geistigen und materiellen Seinsweise,'”” um hier nur einige dieser
Ideen anzufihren. Bemerkenswert ist auBlerdem, dass das Konzept des Vohu Manah (Gutes
Denken) — das nach Ahura Mazda und Asa das wichtigste gadische Gedankenkonzept darstellt'"—
kein Analogon in den Veden hat''" und damit eine iranische Konzeption darstellt.""® Bei der
hoéchsten Wesenheit der altavestischen Tradition, Ahura Mazda, handelt es sich ebenfalls aller

9

Wahrscheinlichkeit nach um eine genuin iranische Entwicklung.11 Diese altavestischen

109 CANTERA 2015, S. 317.

110 MOLE scheint diese Denkrichtung vorweggenommen zu haben, wenn er argumentiert: ,,Der einzige Unterschied bestebt doch
darin, daf§ der Inder den Sieg der Devas iiber die Asuras preist, die Gathas aber den Sieg des Abura Mazda iiber die Dagvas erwarten; die Ziele, die die
Glanbigen verfolgen, sind diesselben: Erlosung aus der Finsternis, langes Leben, Unsterblichkeit. Unmr dieses Ziel zu erreichen, wendet man sich hier und dort
nicht an dieselbe Gottergruppe. Man bekdampft den jeweiligen Gegenspieler, aber das besagt weder, daf§ man einen neuen Kult anpreist, noch daf§ man eine
noch nicht offenbarte Botschaft bringt.“ MOLE  1961), S. 329. Neben anderen Argumenten, die gegen solch eine Analogisierung
der vedischen und altiranischen Weltanschauung sprechen, kann hier noch angefiigt werden, dass ein wesentlicher
Unterschied zwischen der Verehrung der Devas bzw. Daévas und den Asuras bzw. Ahuras darin besteht, dass im
Gegensatz zu den Devas/ Daévas die Asuras/Ahuras um das fundamentale Konzept der kosmischen Ordnung (r7a/ qua)
zentriert sind, was eine strukturelle Gleichsetzung der beiden Geistestraditionen verbietet.

11 Vgl. hierzu auch ROSE 2011, S. 16.

112 Vgl BOYCE 1996, S. 212.

113 Siche hierzu auch KREYENBROEK: ,, After death the men and women who choose righteousness will be rewarded by a blissful existence, while
those who choose evil will dwell in the realms of darkness (Y. 31.20; see also Chapter 1 above). Unlike the ancient Indo-Iranian religion, Zoroastrianism
thus teaches that the individual sonl will be rewarded or punished for its words, thoughts and deeds in an afterlife; “ IKREYENBROEK 1997), S. 45.

114 Siche hierfiir Unterkapitel 7.2.1.

115 Siehe hietzu LOMMEL: ,, Die grundsitzlichen V erschiedenheiten sind gundichst zu betonen. Erstens daff es, wie ja sattsam bekannt, in altindischer
Weltanschanung nicht ein Reich des Geistes gibt;“ (LOMMEL 1930), S. 258.

16 Vergleiche hierzu SKJZERV: , The large number of words derived from the verb man- “think, remember,” etc., and other terms denoting some kind
of mental activity is one of the most striking features of the Old Avestan poems. The term (vohu) manah “(good) thought” is one of the most frequent in all the
Gathas (in third place after Abura Mazdi and asha, according to Kellens-Pirart) and is clearly at the Center of the poet’s world, being, as we shall see, the
guiding principle of words and actions and, therefore, that of the poet-sacrificer, for which he is rewarded.“ (SKJERV@ 2008), Fundamental Con-
cepts of Zoroastrianism, S. 12.

17 Vel. LOMMEL 1930, S. 277.

118 Veol. BOYCE 1996, S. 212

119 Vol HUTTER 2019, S. 50.
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Innovationen sind kaum mit der Grundprimisse vereinbar, nach der die altavestischen Texte und

die Veden im Wesentlichen das gleiche Weltbild miteinander teilen.”™ CANTERA erklirt weiter:

o Lhe function of the Yasna sacrifice (and also of the 1 edic one) is to promote life within the alternating cycles of life—
death by restoring the original order of the world as established by god through his original Y asna (Molé 1963; Skjarvo
2007b: 62). The sacrifice grants that the life-giving cycles (day, summer) follow the death cycles (night, winter), as well
as that the full moon comes after the new moon. !

Demnach verfolgen das Yasna-Opfer'” und das vedische Opferritual'® das gleiche Ziel, in dem
dualistischen Kampf von Leben und Tod die Seite des Lebens zu fordern und die urspringliche,

ideale Ordnung herzustellen. Dieses Deutungsmodell geht auf die ritualistisch-strukturalistische

Perspektive des Iranisten MARJAN MOLE (1963) zuriick, der die Gadas interpretiett ,,as representing the

“2 Dje Dichotomie von

ritual reenactment of the history of the world from creation to the Renovation as an archetypal act.
Leben und Tod steht in enger Verbindung mit dem Gegensatz von asz und druj bzw. rti und drub im
rigvedischen Kontext.'”” Die inhaltliche Bestimmung dieses Begriffspaares stellt einen

Hauptstreitpunkt in der Forschung dar:'*

s Zoroastrians regard the Gathas as offering a powerful new ethical message in the form of the sustenance of asha against
the forces of chaos and deceit. Some see this upholding of asha as taking place with the established context of a ritual
performance that prefigured the structure and purpose of the later Yasna, the daily liturgy. Others maintain that the

Gathas refer only to the mental devotion and support of the auditors. 27

120 . . ) . . . . .
Die Gleichsetzung zwischen der altavestischen und vedischen Moralitit sowie des Weltbildes basiert wohl

vornehmlich auf den philologischen Gemeinsamkeiten beider Traditionen. Aus etymologischen Schnittpunkten der
(alt)avestischen und vedischen Sprache haben Vertreter des ritualistischen Deutungmodells scheinbar enthusiastisch die
weitreichende Schlussfolgerung gezogen, dass den altavestischen und vedischen Texten das gleiche Weltbild und die
gleiche Moralitit zugrunde liegt. Diese Konklusion wiirde jedoch die nicht zu haltende Annahme zur Konsequenz
haben, dass das altavestische Weltbild keine Selbststindigkeit und Eigendynamik erkennen ldsst, was besonders am
Beispiel der gadischen Gedankenkonzepte zu widerlegen ist.

! CANTERA 2015, S. 317.

122 SKJARVO moéchte das Yasna-Opfer als Garant fiir den Erhalt der Unsterblichkeit der Gotter verstehen: ,,The all-
important immortality of the gods is conferred upon them and maintained by the sacrifice |...] “ (SKJERVQ 2008), 15. The Sacrifice, S. 58. Diese
Darlegung widerspricht jedoch der avestischen Ewigkeitskonzeption, nach der die sakralen Wesen im geistigen und
zeitlich transzendenten Bereich weilen und damit grundsitzlich unsterblich sind, vgl. hierzu (REZANIA 2010), S. 55-59
und S. 81-84.

125 Es geht nicht hervor, auf welches vedische Opfer konkret Bezug genommen wird.

124 SKJARVO 2019, S. 12.

125 Siehe hierzu auch Unterkapitel 3.2.

126 Vgl. hierzu auch SKJARVO 2019, S. 2.

127 ROSE 2011, S. 14.
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Wihrend die Antithese zwischen afz und drz im Avesta omniprisent ist, ist es markant, dass die
Opposition zwischen r# und druh innerhalb der Veden - wie Cantera selbst bemerkt -"*cine sehr
beschrinkte Rolle spielt."” Damit steht das Postulat, dass das rituelle Hintergrundgefiige der Veden
mit dem kosmischen Gegensatz zwischen Leben und Tod zusammenhingt im Kontrast zu der
schwachen Prisenz der hiermit verbundenen Termini - d. h. r# und druh- im Rigvcsda.130 Zudem
hebt LOMMEL in Anlehnung an den Indologen OLDENBERG hervor, dass im Gegensatz zum
Rigveda die Dichotomie der Gadds zwischen asaz und druj eine verstirkt menschlich-moralische

Fortbildung erfahren hat:"!

waber anch wenn wir den Worten tta- und drah- nur einen verhiltnismafig primitiven Gebalt von ethischem Wert
guerkennen, so bleibt doch klar, daf§ ihnen etwas davon schon fiir die urarische Zeit zukommt. Wieweit die an diese
Worter gekniipften ethischen Begriffe in iranischen V olksbewnftsein fortgebildet und geboben worden sein magen, laft
sich nicht benrteilen; fiir Zarathustra jedenfalls sind sie eine Keimzelle seines ethischen Dualismus |...]. Die
Vertiefung, die diese Begriffe dabei erfabren haben, prigt sich darin aus, daf§ der menschlich-moralische Gebalt iiber den
rituell-kultischen sehr iiberwiegt, und den kosmisch-physischen Inhalt verdringt hat |...]. >

Selbst wenn man fur die vedische Tradition ein Weltbild annehmen wollen wurde, das den steten
Kampf zwischen Leben und Tod zum Topos hat,"” wire das Fehlen einer kosmischen Eschatologie
innerhalb der vedischen Tradition als Erldsungsmoment vom negativen Aspekt des Daseins

unbegreiflich. Denn ein kosmischer Dualismus zwischen Leben und Tod bliebt ohne den

Optimismus einer endgiltigen Uberwindung des negativen Aspekts des Seins sinnlos.” Die

128 Vol. CANTERA 2015, S. 317

129 Vgl. PANAINO 2004, S. 86-87; KONIG 2018, S. 122. KONIG bemerkt dartiber hinaus, dass im Gegensatz zu den
altavestischen Vorstellungen, das rigvedische drub als weibliches (ddmonisches) Wesen gedacht wird, vgl. ebenda, S. 122—
123.

130 Hieran wird aulerdem deutlich, dass CANTERAS Behauptung drwj bzw. drub seien ergiebig im rituellen Sinne zu
erkliren ( vgl. (CANTERA 2015), S. 317.) hinfillig ist. Denn seine Argumentation basiert auf der Annahme, dass das
Yasna-Ritual und das vedische Ritual mit dem Zyklus von Leben und Tod zusammenhingen, was angesichts der
geringen Signifikanz von drubh innerhalb der vedischen Tradition fragwiirdig erscheint. Vor allem kann hier einer
ritualistischen Explikation von dryj bzw. drub durch den Tatbestand entgegengehalten werden, dass beide Begriffe im
Zusammenhang mit Vertragsbruch (wiSra.druyj bzw. mitra.drub) Verwendung finden, vgl. (THIEME 1957), S.25. Siche
hierzu auch unten Kapitel 3.3. und 5. Hieran wird deutlich, dass drub bzw. drnj durchaus eine gesellschaftlich-moralische
Dimension beinhalten.

131 Diese Sichtweise wird auch von PANAINO vertreten, vgl. PANAINO 2004, S. 107.

132 LOMMEL 1930, S. 268.

133 Es zeigt sich jedoch, dass ein kosmischer Kampf zwischen Leben und Tod bzw. Ordnung und Chaos, der sich in
dem Zyklus zwischen Licht und Finsternis, Sommer und Winter etc. vergegenstindlicht, den altavestischen Texten,
insbesondere den Gadas fern liegt, vgl. Unterkapitel 7.2.3 und 7.2.4.

134 Auf die gleiche Problematik st6Bt auch SKJARV® der von einem Gegensatz zwischen Ordnung und Chaos spricht.
Vor dem Hintergrund der angenommenen gedanklichen Nihe zwischen der altavestischen und vedischen Sichtweise,
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teleologische Vorstellung einer endzeitlichen Transformation des Seins ldsst sich nur fir die
jungavestische Tradition sicher belegen,'” der rigvedischen Weltanschauung ist ein solches Konzept
hingegen fremd."

Die Ansicht, dass die altiranische und die rigvedische Betrachtungsweise dahingehend
tbereinkommen, dass in beiden Systemen der Kosmos als Kampfplatz der Michte der Ordnung

und des Chaos vorgestellt wurden, wird von SKJERVO geteilt.””’

Analog zu den vedischen Texten
sind SKJARVO zufolge auch die altavestischen Hymnen als Ritualtexte zu verstehen, die dazu gedacht
sind, die Welt in Perioden des Chaos zu regenerieren und zu stabilisieren.'™ Hierbei prizisiert
SKJZARVO seine Vorstellung von Ordnung (dies ist seine durchgingige Ubersetzung fiir Asa), indem
er darauf verweist, dass es sich dabei um die Ordnung der Natur und Menschheit einerseits und die

Ordnung des Rituals andererseits handelt. AuBerdem manifestiere sich die Ordnung im Tageslicht

und in der Sonne."”” Weiter bemerkt SKJARVO:

o Lhe Old Iranians viewed the natural processes of time — the change between day and night and summer and winter —
as the result of a cosmic battle, fought between Abura Mazda and the Lie with the assistance of their divine and human
Sfollowers. The battle was renewed every night and every winter, and ifs purpose was to reestablish the first state of the

cosmos, that is, the way it was when Abura Mazdi first ordered it. A0

Genauer erlautert SKJZERVO:

bleibt selbstverstindlich auch die Frage offen, weshalb sich trotz der vermeintlich dualistischen Anlage der vedischen
Denkweise im indischen Denken nie ein dualistisches Gefiige herausgebildet hat, wie es im Iran der Fall war.

135 MALANDRA: ,,A final element of Zarathushtra's religion was eschatology. It is difficult to judge on the basis of the Gathas just how far he had devel-
oped bis ideas on the subject, yet it appears that he had already formulated at least the germinal concept of “last things.” (MALANDRA 1983), S. 22.
In diesem Zusammenhang ist auch auf die von DUCHESNE-GUILLEMINS vorgebrachte und an MOLE gerichtete Kritik
zu verweisen, nach der MOLE fur seine Ritualtheotie der Gadas von der Vorstellung einer kosmischen Eschatologie
Gebrauch macht, obwohl in den Gadas keine eindeutigen Hinweise bestehen, die die Existenz dieser Konzeption
erhirten wiirden , vgl. (DUCHESNE-GUILLEMIN 1961), S. 314. Hierbei kann erginzend angefiigt werden, dass in der
zoroastrischen Geistestradition das Konzept einer universalen Eschatologie an die Vorstellung eines kosmischen
Dualismus gebunden ist, der sich fir die Gadas nicht belegen lasst, vgl. Unterkapitel 7.2.4.

136 Dass die Rigveda das Konzept einer universalen Eschatologie nicht gekannt haben, zeigt sich insbesondere daran,
dass sich fir die rigvedische Tradition weder die Existenz einer Zeitabstraktion, noch einer Zeitkonzeption
nachzuweisen ist, vgl. (REZANIA 2010), S. 33-35. Denn ohne ecinen Zeitbegriff ist die Idee einer universalen
Eschatologie nicht zu konzipieren.

137 In Bezug auf den Rigveda bemerkt SKJZERV®: ,, The principle of the ordered cosmos is again Order, characterized by light and life, but which
is regularly replaced by darkness and chaos, [...) The sacrifices offered to the deities, serve to aid the gods in re-establishing Order after periods of chaos.
(SKJERVO 2008), Kapitel 4. Origins of Iranian Religion, S. 12. Zu dem altiranischen Gegenstlick heil3t es: ,, The religions
thought of the ancient Iranians is based on the opposition between order and chaos, god and bad, truth and falsehood, as manifested in the thought, speech, and
activity of gods and men.“ ebenda. Vergleiche zu dieser Thematik auch (SKJZERVO 2011), S. 9-11.

138 Vgl. SKJARVE 2011, S. 57-59.

139 Vgl. SKJARVE 2008, Kapitel 5. Fundamental Concepts of Zoroastrianism, S. 13; SKJZERV 2011, S. 10.

140 SKJZARVO 2008, Kapitel 5. Fundamental Concepts of Zoroastrianism, S. 21.
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o The primordial chaos regularly (at night, in winter) re-enters Abura Mazdd’s ordered cosmos, however, and the order-
ing process has to be repeated. It is the duty of humans to assist Abura Mazdi in this process, especially the “poet-
sacrificers,” who compose the hymns and perform the rituals. Thus, the fexts present us with a world view organized
about the eternal battle between the forces of order (championing light, life, fertility), represented by the high god Abura
Mazda, “the all-knowing ruler,” and bis fellow deities, and the forces of chaos (producing darkness, death, and barren-
ness), represented by the cosmic Deception, or Lie (see below), and its varions agents. Abura Mazda’s companions in-
clude the six “Life-giving Immortals” and great gods, such as Mithra, the sun god, and others (see below). The forces of
evil comprise, notably, Angra Manyu, the Evil Spirit, the bad, old, gods (daéwas), and Wrath (aéshma), which proba-
bly embodies the dark night sky itself. “*'

Zur Intrusion des Boésen in den geordneten Kosmos erklart SKJARVO weiter: ,,How could evil have gotten
into the Ordered cosmos of Abura Mazda? By a wrong ritual, a ritual inviting the wrong gods, informed by the bad manyn,
based on the wrong choice. > Genauer heilt es, dass die Liige erstmals in das Dasein trat, als jemand die
Ordnung des Ahura Mazda nicht als die wahrhafte anerkannte: |, The origin of the Lie is not stated explicitly,
but it must have come into “existence” the first time somebody thonght or uttered the proposition that Ahura Mazda’s Order is
not the true Order.” SKJERVQ zufolge steht hinter diesem Ereignis die Liige, die den betroffenen
Ritualpriester verfiihrt und zu einer falschen Interpretation der Welt hin manipulierte, sodass die
falsche Wahl zwischen Gut und Bése durch diese Verblendung veranlasst wurde. Gleiches habe sich
bei der Wahl der Daéuuas zugetragen, die ebenfalls von der Liige befallen wurden und anschlieSend
von den trughaften Ritualpriestern Zuspruch bekommen.'* Es sei daher die Aufgabe des Ritu-
alpriesters, durch die Ausfihrung des primordialen Opfers Ahura Mazdas den von den Michten des
Chaos affizierten Kosmos zu revitalisieren: ,, The ritual reproduces Abura Mazdi’s primeval sacrifice, by which he
established the Ordered cosmos, and its purpose is the revitalization of this cosmos, now constantly under attack by the forces of
darkness and destruction. “**

Insgesamt lassen sich SKJERVOS Deutungen folgendermallen reformulieren: Vor der Schopfung
der Welt haben Ahura Mazda und das primordiale Chaos koexistiert. Die Liige hat die Daéuuas und
nach der Schépfung der Welt auch die Ritualpriester befallen und zur falschen Wahl verfihrt.
Nachdem die Lige die Ritualpriester befallen hatte, fingen diese an, negative Opferdienste

durchzufithren und dadurch das Chaos im Kosmos zu reaktivieren.'* Hernach war die Welt

4 SKJARVO 2008, Kapitel 5. Fundamental Concepts of Zoroastrianism, S. 14.
192 Ebenda, Kapitel 15. The Sacrifice (Yasna), S. 58.

14 Ebenda, Kapitel 5. Fundamental Concepts of Zoroastrianism, S. 15.

14 Ebenda, Kapitel 5. Fundamental Concepts of Zoroastrianism, S. 15.

145 Ebenda, Kapitel 15. The Sacrifice (Yasna), S. 58.

146 Vol. hierzu auch SKJARVO 2011, S. 10-11.
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Schauplatz eines kosmischen Kampfes zwischen den Michten der Ordnung und des Chaos, der als
ein Antagonismus zwischen der Lige und Ahura Mazda verstanden wurde. Die Folge dieser
Opposition ist der periodische Wechsel von Tag und Nacht sowie Sommer und Winter. In dem
Dualismus zwischen Ordnung und Chaos sind die guten Ritualpriester dazu verpflichtet, sich fiir die
lichthafte Seite der Ordnung zu positionieren und das primordiale Opfers Ahura Mazdas stets zu
emulieren.

Diese Deutungsweise fiihrt einige Frage- und Problemstellungen mit sich, die im nachfolgenden

diskutiert werden sollen:

1) Zunichst ist festzustellen, dass SKJAERVO einerseits die Ansichten vertritt, dass der Kampf
zwischen Ordnung und Chaos ewig andauert, gleichzeitig davon spricht, dass die guten
Opferrituale das Ziel verfolgen, die urspriingliche Ordnung Ahura Mazdas in der Welt zu
restaurieren,'”’ was eine universale Eschatologie suggerieren wiirde. Die Ewigkeit des
Antagonismus zwischen Ordnung und Chaos ldsst sich mit der Vorstellung einer kosmischen
Eschatologie nicht vereinbaren, sodass zwischen den beiden Varianten entschieden werden
muss. Fine kosmische Eschatologie als Hintergrundgefiige der rigvedischen bzw.
altavestischen Opferrituale bleibt unbewiesen, da diese Konzeption erst fiir die jungavestische
Tradition sicher zu belegen ist. Die alternative Annahme eines ewigen und nicht zu
Uberwindenden Dualismus zwischen Chaos und Ordnung ist fir die altavestische Tradition
kaum Uberzeugend. Denn in solch einem Weltbild wiirden die positiv ausgerichteten
Opferrituale ihrer Sinnhaftigkeit beraubt werden, da das Chaos grundsitzlich nicht ultimativ
tiberwunden werden kann. Konsequenterweise ist damit Ahura Mazdas Einfluss in der Welt
prinzipiell und unabidnderlich eingeschrinkt. Der einzige Trost in diesem pessimistischen
Weltbild wire die jenseitige Belohnung fir die Ritualpriester durch Ahura Mazda, sofern diese
sich aktiv im Kampf gegen die destruktiven Michte und die Liige zur Geltung gebracht haben.
Fragwirdig bleibt jedoch, weshalb Ahura Mazda die Ritualpriester fiir ihren Einsatz entlohnen
sollte, wenn er trotz der Opferrituale keinen ultimativen Sieg iiber das Chaos und die Lige

erzielen kann.

147 Siehe hierzu SKJERVQ: ,,Endowed with this command he joins, throngh his perfect ritual, Ahura Mazda in the fight against the forces of evil and
darkness, strengthening Abura Mazda and bis cosmos sufficiently to bring back its pristine condition. Once this bas happened, he asks for his reward: for
himself good livelihood and absence of illness and untimely death, as well as his professional fee and, for bis patron and his community, peace and fertility.
(SKJERVO 2008), Kapitel 15.The Sacrifice (Yasna), S. 59.
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2) SKJARVOS Annahme, dass die Altiraner den Winter und die Nacht kausal durch die Invasion
der destruktiven Krifte in den Kosmos verursacht gesehen haben sollen, konfligiert mit seiner
Beobachtung, dass die urspriingliche Ordnung Ahrua Mazdas die Trennung der Tages-'*
sowie Jahreszeiten'” umfasst. Denn dies impliziert, dass der Winter und die Nacht bereits
integrale Bestandteile der primordialen Ordnung Ahura Mazdas sind.'

3) SKJAZRVQS Postulat, nach dem das altiranische Weltbild von einem metaphysischen
Dualismus zwischen Ahura Mazda und dem primordialen Chaos gekennzeichnet war,'" lisst
sich fiir die Gadds nicht nachweisen.” Vielmehr wird in den Gadas die Idee vermittelt, dass
Ahura Mazda alleine in dem sakralen Seinsbereich weilt, in dem es keinen Raum fur die

153

Liige/das primordiale Chaos gibt. ™ Die Vorstellung von einem primordialen Dualismus ist
vor allem in der mittelpersischen Literatur hinterlegt, darf jedoch nicht ohne weiteres fiir die
GaSas in Anspruch genommen werden.

4) Die Hypothese, dass Ahura Mazda die primordiale Ordnung durch eine Opferhandlung
geschaffen haben soll, lisst sich durch keine konkreten Belegstellen innerhalb der GaSas
validieren. Vielmehr heif3t es dort (Y. 31.7) unzweideutig, dass Ahura Mazda die primordiale
Ordnung durch sein Xratu (Verstand/Geisteskraft/Intelligenz) hervorgebracht hat,"* wobei

hier Referenzen zu einem durchgefithrten Ritual ausbleiben. Folgerichtig verlieren damit die

148 Vgl. hierzu auch SKJARVO 2011, S. 35.

19 SKJERVQ: ,, Thus, the divisions of the year, which recur ever anew, all have their nnchanging Models in the world of thonght, and Abura Mazdi (or
other gods) fashioned a prototypical man, cow/ bull, year, and so on, to be the blueprints, as it were, for men, animals and the divisions of time in the world of
living beings.* (SKJERVO 2011), S. 15; vgl. auch (REZANIA 2010), S. 103). Dieser Umstand verdeutlicht, dass noch in
jungavestischen Vorstellungen der Wechsel der Jahreszeiten als nattrlich und ganzheitlicher Prozess verstanden wurde.
150 Hierzu auch SKJZERVD: ,, The models are presented in a relatively fixed list containing the five divisions of the day, beginning with the period preced-
ing dawn, and associated elements, altogether thirty-three. There follow the models of the months (new moon, full moon, the moon of the 23rd day) and the
seasons (spring, mid-summer, harvest, fall, mid-winter, New Year); and the years.“ (SKJAERVQ 2011), S. 35.

131 Vol. hierzu auch SKJARVO 2011, S. 10-11.

152 SKJARVO meint einen Hinweis fiir die Existenz des primordialen Chaos in Y. 31.7 festmachen zu kénnen, wo es
heillen soll: ,,that Abnra Mazda cansed the spaces to be suffused by light* (SKJAERV@ 2011), S. 10. Hier gilt es zu bemerken, dass
Ahura Mazda und das Asa oft nur metaphorisch mit dem Licht oder der Sonne in Verbindung gebracht werden. Auch in
der Ubersetzung SKJAERVOS kann das Ausfiillen des Raumes durch das Licht im metaphorischen Sinne gedeutet werden,
zumal die Schépfung der primordialen Ordnung in der intelligiblen Welt geschicht (vgl. Unterkapitel 7.2.3, was
bekriftigt, dass hier die Riume nur einen symbolischen Charakter haben. Andere Ubersetzungen dieser Textstelle lassen
kaum Interpretationsspielraum fiir die Existenz eines primordialen Chaos, siche bspw. folgende Ubersetzungen:
LOMMEL: ,,Der als der erste 1 ater es erdacht bat, die Stitten der Seligkeit mit Lichtern zu erfiillen “ (LOMMEL 1971), S. 51; INSLER: ,,He who
first thought thus, “They are to be_joined with happiness throughont their days“ (INSLER 1975), S. 39; in KONIGS Ubersetzung wird von
dem mit den Lichtern vermischten Wohl-Sein gesprochen, vgl. (IKONIG 2018), S. 84. Es bedarf keiner weiteren
Etlduterung, dass die Stitten der Seligkeit oder das Wohl-Sein auch ohne die Ausfillung des Lichts/der Lichter nicht
tberzeugend als das primordiale Chaos gedeutet werden kénnen.

153 Vol. Unterkapitel 7.2.4.

154 Siche SKJAERVOS Ubersetzung zu Y. 31.7: it was by his guiding thought [Xrata] that he, the Web-master, thought Order, by which he
upholds best thought. “ (SKJERVQO 2008), The Ahunawaitl Gatha, S. 29; Siehe auch Y. 31.7 tbersetzt nach (KONIG 2018), S.
806. Siehe auch Unterkapitel 7.2.3.
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angenommenen Opferrituale ihren angenommenen Sinn, die ja von SKJERVO als Replizierung
der urspriinglichen Opferhandlung Ahura Mazdas interpretiert worden sind.

5) SKJZRVO zufolge wurde der Einbruch des Chaos in den Kosmos durch die Verfithrungskraft
der Luge vorbereitet, indem sie die Ritualpriester zu der schlechten Wahl und den daraus
resultierenden Opferpraktiken verleitet hat. Vor diesem Hintergrund ist die Ausfihrung des
richtigen Opferdienstes nur als eine Behandlung des Symptoms zu bewerten, da fur die
Ursache, niamlich das Verfithrtwerden durch die Liige, keine Gegenmalinahmen ergriffen
werden. Es ist kaum tberzeugend, dass die Altiraner einerseits das Grundproblem in der
tiuschenden Wirkung der Liige verankert haben sollen, gleichzeitig aber lediglich bestrebt
waren, die negative Wirkung der falschen Opferpraktiken durch den richtigen Opferdienst zu
kompensieren. Dieser Rekonstruktion zufolge wiirden die Ritualpriester die negativen Folgen
der schlechten Opferrituale bekdmpfen, sehr wohl wissend, dass es sich hier um vergebliche
Anstrengungen handelt, da die Liige stets neue Anhinger des Chaos ausgebildet.

6) Die grundlegendste Problematik in SKJAERVOS Rekonstruktionen ist die Annahme, dass die
Altiraner und Altinder die periodischen Zyklen innerhalb der Natur als ein Produkt
antagonistischer Grundkrifte — jene Machte der Ordnung, respektive des Chaos — verstanden
haben sollen. Denn bereits im Rigveda wird deutlich, dass die zyklische Alternation von Tag
und Nacht, der saisonalen Perioden und das Wechselspiel der Gegensitze im Allgemeinen die
Wesensstruktur der Ordnung (r#4) ausmachen.'” Affirmiert wird dieses Verstindnis auch in
den Gadas (Y. 44.5), wo in Form einer rhetorischen Frage zum Ausdruck gebracht wird, dass
Ahura Mazda Licht und Finsternis als Naturphinomene geschaffen hat:"*° T am asking you this:
tell me straight, O Abura! Which artisan first put in their places both lights and darknesses? [....]). >

Von dem letzten Kritikpunkt ist insbesondere auch CANTERAS Versuch betroffen, die Opposition
zwischen Ordnung/Wahrheit (gs2) und Chaos/Luge (dr) titualistisch zu deuten. Denn diese

Betrachtungsart stiitzt sich ebenfalls auf die Hypothese, dass der Wechsel von Tag und Nacht bzw.

155 Vergleiche hierzu Unterkapitel 3.3. Mitra und Varuna; siche auch Kapitel 5. Noch im jungavestischen Corpus wird die
Alternation zwischen den Tageszeiten, Monatsphasen und den Jahreszeiten zelebriert. Insbesondere wird der dort
prisentierte zoroastrische Kalender als Abbild der Ordnung innerhalb der sakralen Sphire verstanden, was der Zeit eine
sakrale Legitimitit verleiht. Dabei wird jeder Zeitraum und jede zeitliche Einheit sowie zeitliche Sukzession einem
sakralen Wesen zugeordnet, bzw. als deren Abbild verstanden, vgl. (REZANIA 2010), S. 103). Dieser Umstand
verdeutlicht, dass noch in jungavestischen Vorstellungen der Wechsel der Jahreszeiten als natiirlich und ganzheitlicher
Prozess verstanden wurde.

156 Vgl. ROSE 2011, S. 16-17; NYBERG 1938, S. 107; REZANIA 2010, S. 127.

157 SKJARVO 2008, Ushtawaiti Gatha, S. 41. Dartiber hinaus kommt SKJERV® bei seiner Rekonstruktion von Yasna 44
(S. 37-38) selbst zu dem Ergebnis, dass Ahura Mazda Tag und Nacht geschaffen hat.

28



Sommer und Winter ein Produkt antagonistischer Krifte ist, bei dem durch die richtige Ausfithrung
des Rituals die lichthafte Seite, also Tag und Sommer, gestirkt wird."®

Die durchgefithrte Analyse stitzt den Widerspruch SCHLERATHS gegen die allgemeine Tendenz
des ritualistischen Deutungsmodells, die wesentlichen Zuge der gafischen Gedankenwelt mit den
Veden gleichzusetzen und deren Figencharakter zu verkennen: ,,Wenn man Zarathustra als Fortsetzer indo-
iranischer Dichtertradition siebt, so heifit das nicht, daff man ibm als Religionsstifter die Originalitiit absprechen miifite. “*>
Ahnlich notiert LOMMEL, dass ZaraQustra iibernommenes Gedankenmaterial selbststaindig und
innovativ weiterentwickelt hat: ,ebenso ist da, wo Zarathustra vorbandenes Gedankengut iibernommen hat, am
bedeutsamsten die sohipferische Art, in der er es selbststindig fortgebildet hat.*” SCHLERATH spricht sich auBerdem
gegen die Grundprimisse des ritualistischen Deutungsmodells aus, derzurfolge die Gadas Ritualtexte

161

sind, die keine Lehre beinhalten und die ausschlieBlich an die sakralen Wesen gerichtet sind.” Denn

der gewaltige Schritt, den ZaraSustra mit seinen Gadas genommen habe lieBe sich: ,,an einem einzigen
Sformalen Kriterinm der Gathas ermessen: der Anrede an die menschlichen Zuhorer, die dem indo-iranischen Priesterlied sonst
fremd ist. o

THIEME hebt als wichtiges Unterscheidungsmerkmal zu den Rigveden hervor, dass die Gadas

nicht dazu gemeint waren, einen Ritus zu komplementieren:

158 CANTERA 2015, S. 317-318. Vor allem offenbart sich hier eine weitere Kritik an CANTERAS ritualistischer Auslegung
des guten Denkens, Redens und Handelns (diese wurde zuvor aus anderen Griinden kritisiert, siche Anm. 95), nach der
das gute Denken, Reden und Handeln gleichbedeutend mit der rituellen Férderung des Lebens im kosmischen Kampf
gegen den Tod sein soll: , The right performance of the ritual actions produces asa, that is, the Order of the sacrifice and the right Order of the
universe. The ritual, the right articulation of the different ritual elements (thonght, word, and action), produces Order and life (Skjervo 2003a)“, ebenda,
S. 318. Wenig iberzeugend scheint auch CANTERAS Versuch, die Wahl zwischen der konstruktiven und der
dekonstruktiven Mentalitit bzw. Bestrebung (vgl. Unterkapitel 7.2.4) ritualistisch zu deuten, da dieser bei seiner
Argumentation auf das Konzept der franuqsi (Wahlentscheidung) rekurriert (vgl. (CANTERA 2015), S. 319-321). Diese
Konzeption ist in den Gadas nicht belegt (vgl. hietzu auch (DUCHESNE-GUILLEMIN 1961), S. 317-318.) und kann
dementsprechend  fir die  Untersuchung  der  gafischen  Wahl  zwischen den  entgegengesetzten
Bestrebungen/Mentalititen nicht ohne Weiteres in Anspruch genommen werden. CANTERA versucht zudem, seine
Argumentation durch den Verweis auf vedische Parallelen zu untermauern, die den Ablauf einer rituellen Wahl verdeut-
lichen und plausibilisieten sollen: ,,I# is a ritual battle with actors battling each other: Different gods struggle for being the beneficiaries of the offer-
ing: different priests and priest groups compete to be chosen as mediators between the god and the sponsor/ patron of the sacrifice (yajamana), eze. This might
shed some light on the agonic character of the Gathas as well, with their recurrent blame of the daguuas and their sacrifice. (CANTERA 2015), S. 319.
Das vedische Beispiel lasst sich jedoch nicht auf die Gadas tbettragen, da in den Gadas die Wahl mit dem Dualismus
zwischen einer forderlichen, guten und einer dekonstruktiven Bestrebung/Mentalitit verquickt ist, die den Veden fremd
ist. Insgesamt wirkt CANTERAS ritualistische Interpretation von afz und druj, des guten Denkens, Redens und Handelns
sowie der Wahlfreiheit nicht ergiebig und forciert.

159 SCHLERATH 1968, S. XIII. Den Hinweis zu SCHLERATHS Argumentation habe ich Prof. Dr. Kreyenbroek zu
verdanken.

160 LOMMEL 1930, S. 279.

161 Vgl. hierzu auch WEST: ,,if the Gathds were not performed at a ritwal, what was their intended function? Under what conditions were they heard?
For all the innumerable addresses to Mazda and other Aburas, these are not private devotions that Zoroaster uttered in solitude to his gods. He meant them
Jor a human andience.“ (WEST 2010), S. 18. Siche hierzu auch INSLER 1975, S. 283 und LOMMEL 1962, S. 360.

162 SCHLERATH 1968, S. XII1.
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wEine Dichtung, die in erster Linie dafiir gemeint ist, einen Ritus gu ergdnzen, seinen Sinn poetisch u erlantern und
dem Akt das Wort hinguzufiigen, siebt anders aus. Wir brauchen nur den RV [Rigveda] oder die Ydsts

anzuschanen. Der eigentliche, bedentungsvolle Inbalt der GaSas ist obne genane Beziehung u  sakralen

«d63

Vorgdngen.
Zusitzlich konnen weitere formale Deviationen der Gaas zu der Rigveda angefithrt werden:

e Die Zentrierung um eine Dichterpersonlichkeit'™ und die hiermit verbundenen

autobiografischen Merkmale.

e Die Unterrichtung von einer sozialen-ideologischen Konfliktsituation sowie der Konstruktion

. 1
des bosen Anderen.'®

e Der Appell an die historische Bedeutung der Kultur, in der sich der Diskurs befindet.

Die Annahme, dass die Gadas keine Lehre beinhalten, ist inkompatibel mit dem Umstand, dass
zweifelsfrei Y. 30 und Y.45 ein didaktischer Charakter zugestanden werden muss.'® Dass es sich bei
den GaSds ausschlieBlich um Ritualtexte handeln soll, scheint dariber hinaus den in den GaSas
dargestellten gesellschaftlich-politischen Konflikt zu missachten, mit dem die Ga%as den Rahmen
eines reinen Ritualtextes tibersteigen.

Aus ideengeschichtlicher Perspektive steht eine Klassifikation der Gadas als Ritualtexte, die
ausschlief3lich fiir die Ritualpriester reserviert waren und einer an alle Menschen gerichteten Lehre
ginzlich entbehren, in einem starken Kontrast zur Verbreitungs- und Wirkungsgeschichte der Gadas
innerhalb der iranischen Welt.

Jedes Ritual artikuliert sich vor dem Hintergrund einer dazugehorigen Weltanschauung und kann
nur in Korrespondenz zu dieser definiert und verstanden werden.'” Wie die durchgefiihrte

Untersuchung verdeutlicht hat, gehen die Vertreter des ritualistischen Deutungsmodells, mit

163 THIEME 1957, S. 94.

164 Vgl. hierzu ROSE: ,, The main distinction between the Gathic and the Old Indic nnderstanding of the function of the poet is that in the former, one
individual, Zarathushtra, with the patronymic Spitama, is named as the recipient of vision of the order inberent in the universe-‘things as they are’-whereas in
the latter tradition, revelation of the reality is bestowed on nameless, timeless sages (rishis). “ (ROSE 2011), S. 13.

165 Siche hierzu auch Unterkapitel 7.1 und 7.3.

166 Dies wird auch von KONIG, der dem ritualistischen Deutungsmodell folgt, affirmiert: ,,Die Tatsache, dass die Verfasser der
GaVas das Element der Wabl selbst als das vielleicht tiefgriindigstes ibrer Texte erachteten, scheint dadurch angezeigt, dass es sich in eben jenen beiden
Haitis Y 30 und Y 45 findet, die nicht nur in einem eigenartigen Dublettenverhaltnis zueinander steben, sondern die einzigen Haitis sind, die keine oder nur
wenige narrativen Momente anfweisen, die wirklich das sind, was man einst fiir die Gaas als ganze in Anspruch glanbte nebmen zu kinnen: Lebriexte.
(KONIG 2018), S. 168. In Ubereinstimmung hiermit ist es interessant, dass besonders Y 30.3 schwierig mit einer
ritualistischen Lesart zu deuten ist.

167 Fiir das Abhingigkeitsverhaltnis zwischen Ritual, Weltanschauung und der Bezichung zur Welt, vgl. (PANAINO 2004),
S. 108.
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Ausnahme HUMBACHS, dessen Ritualtheorie insgesamt nebul6s bleibt, bei ihrer Interpretation der

Ga9as von der Ritualtheorie aus,'® nach der das Opferritual die Restaurierung der urspriinglichen,

168 KONIG erweitert die angefithrte Ritualtheorie um weitere Aspekte, wonach das altavestische Opferritual: 1) den
Kosmos stabilisiert, in dem die Gotter erhalten werden und 2) dem ausfithrenden Ritualprieser eine Jenseitsreise
ermoglicht, die, anders als das materialistische Opfer in den Veden, den Zweck des transzendentalen Wissenserwerbs
verfolgt. Fiir die Seelenreise sei es von zentraler Bedeutung gewesen, dass die Haoma-Konsumption auf den Priester
reduziert wurde, vgl. (IKONIG 2018), S. 51, 121. Die Problematik der These, dass das altavestische Opfer den Kosmos
stabilisieren hilft, wurde bereits oben diskutiert. Dass das altavestische Opfer den Erhalt der Gotter bezweckt haben soll,
steht im Konflikt zu der Tatsache, dass der altavestischen Konzeption nach die sakralen Wesen im transzendentalen
Seinsbereich weilen und damit ewig sind (vgl. Unterkapitel 7.2.1). Damit sind diese prinzipiell unverginglich, sodass
menschliche Opfer fiir deren Fortexistenz hinfillig sind. Die Vorstellung, dass mit dem gafischen Ritual eine
Jenseitsreise verbunden ist, basiert auf der Annahme, dass zu diesem Zweck die psychotrope Haoma Pflanze konsumiert
wurde. Diese Annahme stiitzt sich insbesondere auf die inhaltlich umstrittene Yasna 32.14, vgl. (KONIG 2018), S. 46-55.
Insgesamt ldsst sich das Postulat einer rituellen Haoma-Konsumption fir die Gadas nicht mit letzter Sicherheit
nachweisen, siche hierzu Unterkapitel 7.3. Vor dem Hintergrund der Annahme, dass die Haoma-Konsumption ein
integraler Bestandteil der Seelenreise des Priesters ist, bleibt zu erldutern, weshalb die angenommene Jenseitsreise der
Gadas nicht auch in der Rigveda eine zentrale Rolle gespielt hat. Denn auch in der rigvedischen Tradition wutrde das
Haoma von dem Priester konsumiert, sodass hier dhnliche ekstatisch-jenseitige Erlebnisse/Reisen wie in den Gadds zu
erwarten wiren. Klirungsbedurftig bleibt aulerdem, wie das Verbot der Haoma-Libation in das Opferfeuer, den Sinn
und die Funktion des Opfers konkret modifiziert haben soll, sodass nicht mehr materielle Gunst, sondern der Erwerb
gottlichen Wissens, das Ziel des Opferrituals wurde, vgl. hierzu (KONIG 2018), S. 52. In diesem Kontext scheint es
naheliegender zu sein, dass diesem angenommenen Haoma-Libationsverbot bereits ideologische Differenzen
vorausgegangen sein dirften und nicht erst durch die erwihnte Differenz in den Ritualpraktiken evoziert wurden. Die
von KONIG vorgenommene Verknlipfung des Rituals mit einer Jenseitsteise baut auf CANTERAS semantischen
Bestimmung des daéna-Begriffs auf, die wesentliche Aspekte mit NYBERGS Perspektive teilt, vgl. ebenda, S. 56, Anm.
144. CANTERA stellt die Theorie auf, dass der daéna-Begriff primir als ein Seelenanteil zu verstehen ist, der dem
Ritualpriester eine Vision ermdglicht, vgl. (KONIG 2018), S. 65. Genauer vollziche sich in einem rituellen Akt die
Vereinigung der Seele (wrunan) mit der daéna, worauthin die Seele eine Jenseitsreise unternimmt, in der sich eine
transzendente Schau ereignet. Das durch die transzendente Schau ermittelte Wissen wiirde darauthin in einen Text
konvertiert und damit kommunizierbar gemacht, vgl. ebenda, S. 66f. KONIG fithrt die von CANTERA vorgebrachte
Theorie hinsichtlich des daéna-Begriffs weiter und stiitzt sich bei der Rekontruktion der eschatologischen Epistemologie
der Gadas auf NYBERG, vgl. ebenda, S. 59, Anm. 160. Dabei argumentiert KONIG, dass die Funktion der daéna mit zwei
weiteren Geistesvermdgen in Verbindung steht, nimlich dem xrafn und dem vobu manah. KONIG zufolge vollzieht sich
die Befragung der sakralen Wesen im Rahmen der Jenseitsreise nicht durch die daéna, sondern ist vor allem im xratu
anzusiedeln, vgl. ebenda, S. 90-91. Fiir eine Untersuchung der Konsequenzen, die sich aus KONIGS Rekonstruktionen
ergeben, gilt es einige weitere Aspekte der Gadas zu vergegenwirtigen. Zunichst ist die Aufmerksamkeit darauf zu
richten, dass in den Gadas dem himmlischen Jenseits ein finsterer Seinsbereich gegentiber gestellt wird, der von dem
Dichter als Haus der Liige (Y. 51.13) und Haus des schlechtesten Denkens (Y. 32.13) charakterisiert wird. Weiter heil3t
es von diesem finsteren Seinsbereich, dass es dort schlechtes Essen gibt und die Seele dort in Wehklagen gerit (Y.
31.20). Zudem ist zu erwihnen, dass sich die in Y. 30.3 aufgestellte Antithese auf die Gebrauchsweisen der daénd und des
xratu Ubertrigt (Y. 45.2), sodass es auch schlechte daénas und xratus gibt. Eine ganzheitliche Betrachtung dieser Aspekte
bringt damit folgendes Problem ans Licht: Da die daéna und das xratu nach der von KONIG postulierten rituellen
Transzendenz-Epistemologie mit einer Jenseitsreise und einer darauffolgenden Befragung der sakralen Wesen verkniipft
sind, mussen auch die schlechten Ritualpriester, das heiit die Daeuua-Anhinger, mit ihrem Ritual eine
Transzendenzerfahrung angestrebt haben. Denn den Daeuua-Anhingern werden die entsprechenden Vermogen fir die
postulierte Transzendenz-Epistemologie, das heilit die duéna und das xratu, attestiert (Y. 49.4). Da nun die schlechten
Ritualpriester falsche Ritualpraktiken ausfithren, muss ihre Seele vom Weg zum Jenseits abkommen, was in Y. 51.13 wie
folgt zum Ausdruck gebracht wird: ,, Deswegen verfehit des Trughaften da&na des rechten <Weges> Walbrbeit,/ erzittert seine Seele angesichts der
Cinvat-Briicke,/ durch seine und der Zunge Taten abgekommen vom Weg des asa. Ubersetzt nach (KONIG 2018), S. 72, Anm. 204.
Gemidl der oben beschriebenen Dichotomie zwischen dem himmlischen Jenseits und dem finsteren Seinsbereich
missen die Seelen der schlechten Ritualpriester durch den falschen Ritualakt in das Haus der Liige gelangen, wo ihrer
Seele ein leidvoller Aufenthalt bevorsteht. Diese Schlussfolgerung wird von NYBERG gezogen, vgl. (NYBERG 1938), S.
183. Weiter postuliert NYBERG, dass die Druj-Anhidnger die gleiche Art der Ekstase anstreben wie die Asa-Anhinger,
vgl. (NYBERG 1938), S. 178. AuBerdem argumentiert NYBERG, dass die falschen Ritualpriester bei ihrer Ekstase
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idealen Ordnung bezwecken soll. In diesem Zusammenhang wurde versucht, auf die Schwierigkeiten

dieser Theorie in Bezug auf die Gadds aufmerksam zu machen und auBerdem hervorzuheben, dass

schlieBlich in Jammerrufe, Reue und Verzweiflung ausbrechen, vgl. (NYBERG 1938), S. 183. Vor diesem Hintergrund
scheint das Kriterium fir die Unterscheidung guter von den schlechten Ritualpraktiken in den durch das Ritual
verursachten Bewusstseinszustdnden verankert zu sein. Anders wiirde die Kategorisierung in Richtig und Falsch nicht in
der Transzendenzerfahrung selbst festgemacht werden kénnen, sodass offen bliebe, welches Wahrheitskriterium eine
Unterscheidung zwischen einem richtigen und einem falschen Ritual erlaubt. Wenn davon ausgegangen wird, dass die
mit der Transzendenzerfahrung verbundenen Bewusstseinszustinde selbst das Kriterium fiir die Unterteilung in richtig
und falsche Ritualpraktiken liefern, fithrt dies zur kontraintuitiven Vorstellung, dass die schlechten Ritualpriester trotz
ihrer misslungenen Transzendenzerfahrung und den daraus resultierenden Leidzustinden nicht zu der Einsicht
fortschreiten, dass sie einem falschen Verstindnis des Rituals und einer damit verbundenen Weltanschauung unterliegen.
AuBerdem steht diese Annahme in einem starken Kontrast zur Polemik, die ZaraSustras gegen die Daeuua-Anhinger
anfuhrt. Denn die Vehemenz mit det ZaraBustra die Daeuua-Anhiangern kritisiert lisst darauf schlieBen, dass diese
hartnickig an ihrer Lehre und ihren rituellen Opferhandlungen festhielten. Wenn man weiter davon ausgeht, dass die
Gadas um eine Jenseitsreise zentriert sind, dann bleibt offen, an welcher Stelle sich das gottliche Wissen, das sich ja nach
dem durchgefiihrten Opferritual und der damit verbundenen Seelenteise in einem Text niederschligt, in den Gadas
artikuliert und worin dieses gottliche Wissen genau besteht. ZaraSustras Lehre vom Dualismus der beiden
Mentalitaten/Bestrebungen kann jedenfalls nicht als Produkt/Ergebnis det Jenseitsreise und der damit verbundenen
Konsultation mit Ahura Mazda gedeutet werden. Denn der transzendente Bereich in dem Ahura Mazda weilt ist frei von
Defekt (vgl. Unterkapitel 7.2.1). AuBlerdem verfiigt die schlechte Mentalitit/Bestrebung nur tber eine psycho-mentale
Seinsweise (vgl. Unterkapitel 7.2.4). Folglich kann dem Ahura Mazda kein Wissen tber die schlechte Mentalitit
beigemessen werden. Zweck des gottlichen Wissens sei es laut KONIG, zwischen dem guten und dem schlechten Opfer
zu unterscheiden und sich somit ein Wissen Wie-zu-wihlen anzueignen, vgl. ebenda, S. 167-174. Hier ist zundchst auf
die bereits in Anm. 158 bemerkten Schwierigkeiten einer ritualistischen Deutungsweise der gegensitzlichen
Bestrebungen/Mentalititen sowie der Wahl zwischen diesen beiden zu verweisen. Weiter gilt anzumerken: wenn man
davon ausgeht, dass die Wahl zwischen der guten und der schlechten Bestrebung/Mentalitit sich auf Formen des
Opferrituals beziehen, man gezwungen ist anzunehmen, dass sich die Wahlfreiheit auf die Ritualpriester beschrinkt hat.
Dem steht entgegen, dass im Avesta (Y. 54.1.) von wahrhaftigen Méinnern und Frauen gesprochen wird, vgl. ebenda, S.
167. Denn wenn sich auch Frauen, die prinzipiell nicht als Ritualpriester fungierten, da diese Profession nur fiir Minner
vorgeschen war ( vgl. (SCHWARTZ 1985), S. 653), sich als wahrhaft auszeichnen kénnen, kann sich die Wahl nicht
ausschlieBlich auf das richtige Opfer konzentriert haben. Das impliziert weiter, dass die Gegensitzlichkeit der beiden
Bestrebungen/Mentalititen sich nicht in gegensitzlichen Opfettiten erschopfen kann. Wenn man argumentieren wollen
wiirde, dass sich in diesem Fall die Wahrhaftigkeit der Frauen bzw. Minner auf die richtige Wahl des Ritualpriesters
beschrinkt hat, der seinerseits die richtigen Opferhandlungen durchfihrt, bleibt es zu kliren, auf welcher Grundlage die
wahthaften Frauen/Minner die guten von den schlechten Ritualptiestern unterschieden werden konnen. Wenn weiter
der Seelenflug Grundbedingung fiir die richtige Wahl des Ritualpriesters ist, dann stellt sich folgendes Problem: wie
wurde die erste richtige Wahl zwischen den beiden Opferformen méglich? Denn fiir das Wissen Wie-zu-wihlen. ist das
gottliche Wissen notwendig, das der Ritualpriester aus dem Opferritual und der damit verbundenen Jenseitsreise bezieht,
wofir wiederum das Wissen um das richtige Opfer notwendig ist. KONIG versucht diese Zirkularitit dadurch
aufzulosen, indem er ein irrationales Moment des Auserwihltwerdens postuliert. Demnach sei ZaraSustra dazu
auserwihlt worden, die Jenseitsreise durchzufithren, wobei KONIG hervorhebt, dass diese Auserwihlung sich nicht auf
den irdischen ZaraSustra, sondern auf dessen frannasi-Existenz bezieht und die Wahl somit ontologisch im ersten Sein zu
verorten ist. Weiter argumentiert Konig, dass es grundsitzlich keine echte irdische Wahlfreiheit gibt, da die Wahl immer
schon in der ersten, vorkorperlichen, immateriellen Existenz passiert ist, vgl. ebenda, S. 170-174. Dass die Konzeption
det franuasi in den Gadas abwesend ist und fur die Untersuchung derselben nicht in Anspruch genommen werden kann,
wurde bereits bemerkt. Ein weiteres Problem besteht in dem Umstand, dass eine Verlagerung der Wahl des Guten und
Bésen auf die erste, primordiale Existenz einen metaphysischen Dualismus impliziert (vgl. ebenda, S. 167-174), der fir
die Gadds nicht nachzuweisen ist, vgl. Unterkapitel 7.2.4. SchlieBlich gilt es zu hintetfragen, ob detr Dualismus der Gadds
seinen Ursprung in einer Polemik gegen mutmaliliche Fehler bei der Ausfihrung des Rituals gehabt haben kann, vgl.
(KONIG 2018), S. 51-53. Es kann davon ausgegangen werden, dass auch in der vedischen Tradition konkurrierende
Ritualpriester einander des Fehlers bei der Ausfithrung des Opferrituals bezichtigt haben, ohne dass sich hier die Idee
von zwei opponierenden Bestrebungen/Mentalititen herausgebildet hat. Demnach bleibt es klarungsbedurftig, weshalb
sich ausgerechnet in den Gadas die Idee eines Antagonismus zweier Bestrebungen bzw. Mentalititen entwickelt hat.
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die Primissen dieser Ritualtheorie nicht mit den Gedankeninhalten der Ga9as kongtuieren. Vielmehr
wird diese stillschweigend als gegeben angenommen und als Grundlage fiir die Exegese der Gadas
verwendet, sodass diese — ungeachtet ihrer inhaltlichen Eigenheiten — auf einen rituell-liturgischen
Text reduziert werden. Dass die zur Ritualtheorie korrespondierende Weltanschauung nicht primar
aus den Gadas selbst rekonstruiert wird, liegt in dem Vorurteil des ritualistischen Deutungsmodells
begriindet, dass die Gadas iiber keine didaktischen Ziige und tber keine genuine Lehre verfiigen.169
Es kann bilanziert werden, dass die strenge Reduktion der Gaas auf einen rituellen Text zur
Folge hat, dass wesentliche Gedankeninhalte derselben nicht gesondert vom Apriorismus betrachtet
werden. Im Falle des ritualistischen Deutungsmodells hat dies zur Konsequenz, dass den Gadas
gewaltsam ein Opferritualismus aufoktroyiert wird. Insgesamt motivieren die angefithrten
Gesichtspunkte hinsichtlich der Ubersetzung und Kommentierung der Gadds eine philosophische
Untersuchung der ga¥ischen Gedankeninhalte — wie zum Beispiel der Antithese zwischen einem
konstruktiven und einem dekonstruktiven Geist, der Funktion und Bedeutung der Ahuras und deren
Beziehung zu Ahura Mazda, der Idee einer Wahlfreiheit oder der Frage nach der Bedeutung des
guten Denkens, Redens und Handelns. Dies sind Fragestellungen, die durch eine rigide ritualistische
Deutungsweise nicht erfasst werden koénnen. Wie am Beispiel HUMBACHS versucht wurde zu
demonstrieren, mangelt es dem ritualistischen Deutungsmodell einer ganzheitlichen
Betrachtungsweise, um die richtigen Fragen beziiglich der dargelegten Themen zu stellen und die

verschiedenen Gedankeninhalte der Gadds in einen Gesamtzusammenhang zu bringen.170 Die

169 Hierzu bemerkt PANAINO, dass die Uberbewertung des Rituals zur Leugnung der spekulativen, intellektuellen und
pataphilosophischen Aspekte der Gadas sowie des ethischen Dualismus gefiihrt habe, vgl. (PANAINO 2004), S. 42. Fur
PANAINOS allgemeine Kritik an der strikt ritualistischen Auslegung der Gadas siche ebenda, S. 36-47.

170 Bxemplarisch fiir die isolierte Betrachtungsart der Ritualistik und Uberbewertung derselben durch das ritualistische
Deutungsmodell ist auch KONIGS Versuch, die weltanschaulichen Unterschiede zwischen der iranischen und altindischer
Gedankenwelt primir aus einer minimalen Verschiebung innerhalb der Architektonik des Opferrituals— die sogenannte
Abweichung im Minimen- herzuleiten: ,Ich wage dabei, sicherlich in iiberspitzter Weise, den Versuch, den gesamten Wandel ans einer winzigen
Verschiebung der ritnellen avestischen Praktik gegeniiber der indo-iranischen bzpw. vedischen Praktik herzuleiten.” (IKONIG 2018), 41. Diese
minimale Differenz artikuliere sich wie folgt: ,,Diese Differenz;, bestebt, wie ich glanbe, in einer Weigerung im Avesta, den beiligen Trank mit
dem Fener unmittelbar in Kontakt treten 3u lassen, durch welche Separierung das rituelle Dreieck ans Feuer — Trank — Priester in einer Weise verandert
wird, die 2u rituellen Funktionsverschiebungen, zu einem verinderten Ritnalverstindnis und letztlich zur Ritualkritik fiibrt. , ebenda, S. 5. Wihrend
KONIG scheinbar die angenommene Abweichung in Minimen als ein kontingentes Phinomen auffasst, die den
Ausgangspunkt fir die Divergenz der jeweiligen Weltbilder von Altiranern und Altindern bilden, scheint es mindestens
ebenso wahrscheinlich, dass dieser hypothetisch angenommenen Verschiebung in der Struktur des Opferrituals bereits
ideologische Differenzen vorausgegangen sind. Es ist kaum vorstellbar, dass die ideologischen Unterschiede zwischen
den Gadas und der Rigveda daraus herrithren, dass das Opfertier in den Gadas auf andere Weise geopfert wurde ( vgl.
ebenda, S. 47) oder dass im gadischen Opfertitual der Haoma-Trank, anders als in der vedischen Tradition, nicht in das
Opferfeuer liberiert wurde. Hier bleibt zu kliren, in welcher Korrelation die angenommenen Abweichungen im rituellen
Gefiige der beiden Traditionen zu den unterschiedlichen Gedankenkonzepten stehen und wie diese Abweichung die
neuen Gedankenkonzepte der Gadas konkret stimuliert haben.
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ganzheitliche Betrachtungsweise stellt eine besondere Kompetenz der philosophischen Analyse dar,
die der Ansicht des Autors nach fiir ein besseres Verstindnis der Gadas ergiebig ist.

Das Resultat dieser Auseinandersetzung mit den Grundprimissen des ritualistischen
Deutungsmodells ist nicht, dass die Ga9as einer rituellen Dimension grundsitzlich entbehren.
Vielmehr regt die durchgefiihrte Analyse dazu an, die Rolle des Rituals zu tberdenken, zu
prizisieren und auf das gadische Weltbild abzustimmen. In diesem Sinne hebt ROSE treffend hetvor,
dass ein ritueller Hintergrund der Gadas und eine ethisch-philosophische Interpretation derselben
einander nicht ausschlieBen'": |, The interpretation of ‘worship* in a ritwal sense does not, however, preclude an ethical
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and philosophical interpretation of the Gathas.

1.3. Methodologie zur Untersuchung der Gadas

Die durchgefiihrte Untersuchung hat verdeutlicht, dass die Ubersetzungen der Gadas innerhalb der
Iranistik variieren, die inhaltliche Deutung derselben umstritten und viele Fragestellungen noch
offen sind. Am Beispiel des ritualistischen Deutungsmodells wurde versucht, zwei

Hauptkritikpunkte zu problematisieren:

1) Wie durch das unreflektierte Grundverstindnis des Ubersetzers subjektive Primissen
entstehen, die den Ubersetzungsprozess der Gadds maBgeblich steuern. Aufgrund der
Vermengung subjektiver Vorannahmen sowie inhaltlicher Erlduterung und Kompositionsanalyse,
besteht eine berechtigte Skepsis dariiber, ob bei den jeweiligen Ubersetzungen der Gadas die
authentischen Gedankeninhalte ZaraBustras priserviert werden oder man mit einem Weltbild
konfrontiert wird, das durch den subjektiven Standpunkt des Ubersetzers kontaminiert wurde.

Im Falle der HUMBACH’SCHEN Ubersetzung wurde versucht zu demonstrieren, wie HUMBACH
bereits auf elementarer Ebene durch eine subjektiv voreingenommene Ubersetzung einzelner
Begriffe ein Zerrbild des ga¥ischen Weltbilds insgesamt vorbeteitet. Durch die vergleichende
Analyse mit anderen Ubersetzungen hat der Autor versucht, diese Fehliibersetzungen und
Missdeutungen zu konkretisieren, um die entstellende Wirkung dogmatischer Primissen zu

illustrieren.

171 Siehe hierzu auch HUTTERS Bemerkung zu Yasna Haptanhaiti : ,, [...] dass selbst ein Ritualtext wie der Yasna Haptaphaiti nicht
von der Ethik getrennt werden darf |[...]. “ (HUTTER 2019), S. 65.
12ROSE 2011, S. 14.
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2) Der zweite Kritikpunkt richtet sich an die fehlgeleitete Annahme, dass eine philologische
Untersuchung der Ga9as hinreichend ist, um deren Gedankeninhalte vollstindig zu erfassen.
Auch hier hat der Autor am Beispiel der HUMBACHSCHEN Ubersetzungen versucht
hervorzuheben, dass eine philologische Betrachtung der Gadds auf sich allein gestellt nicht
ausreicht, um alle Problemstellungen derselben zu erschlieBen und die verschiedenen Segmente
der ga¥ischen Gedankeninhalte aufeinander zu beziehen, sodass widerspriichliche und unplausible

Darstellungen die Folge sind.
Der zweite Kritikpunkt wird durch folgende Observation WESTS komplementiert:

\ For something over two centuries a small number of Western scholars have wrestled with them [d.h. mit den Gaas,
achieving better understanding by degrees but generally focusing on linguistic details rather than on the sense of the whole,
and debating among themselves rather than laying their results before a wider public in a digestible form. To a large ex-
tent they bave been inhibited by their honest awareness of the many uncertainties of interpretation that still remain. At
the same time the fact that the reading of these texts calls for specialist linguistic knowledge has meant that those who
have engaged with them have usually been philologists who were more interested in the langnage than the content. 'T'heir

translations have tended to be informed by a scrupulous concern for grammar and lexicography, unmoderated by a like

concern for an intelligible and coberent train of thought. “n

Die beiden angefithrten Kritikpunkte motivieren eine methodisch fundierte und textkritische
Hermeneutik der Gadas, die wiederum durch eine philosophische Analyse der gaJischen
Gedankeninhalte vervollstindigt wird. Durch dieses Vorgehen wird angestrebt, den Inhalt der Gadas
priziser und ganzheitlicher zu erfassen. Diese Dissertation verfolgt die Ambition, inhaltliche
Forschungslicken der Gadas zu beleuchten und schlieBen zu helfen. Um diesem Forschungsziel
gerecht zu werden und den angefihrten Kritikpunkten angemessen zu begegnen, wird eine
entsprechende Methodik notwendig sein. Fir die Konzeption einer hermeneutischen Methodik,
mittels der es dem Autor etlaubt sein soll, die Gadas zu analysieren und inhaltlich zu rekonstruieren,
scheint dem Autor der kanonische Ansatz darin zu bestehen, die angefithrten Hauptprobleme als
unmittelbare Orientierungspunkte zu wihlen.

Dem ersten Kritikpunkt, der Verzerrung der GaSas durch subjektive Primissen, soll dadurch
begegnet werden, dass fir die Untersuchung der relevanten Textstellen der Gadas auf verschiedene

Ubersetzungen zuriickgegriffen wird. Hierbei wird vornehmlich mit den Ubersetzungen von

173 WEST 2010, S. vii—viii.
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LOMMEL, INSLER und SKJERV® gearbeitet werden. Besonders wichtig sind dabei die Ubersetzung
und semantische Bestimmung einer Reihe von abstrakten Begriffen, die transzendente Wesenheiten
designieren'™* und fiir das Verstindnis der gaJischen Gedankenwelt von fundamentaler Bedeutung
sind. Indem diese verschiedenen Ubersetzungen miteinander verglichen und einer inhaltlichen
Analyse unterzogen werden, soll versucht werden, eine objektivere Gesamtauswertung der
Gedankeninhalte der Gadas zu erzielen. Selbstverstindlich kann dieses Verfahren kein objektives
Endresultat im absoluten Sinn bereitstellen, da aus praktischen Grinden nur eine begrenzte Auswahl
an Ubersetzungen beriicksichtigt werden kann und weil die ausgewihlten Ubersetzungen
notwendigerweise selbst auf der Subjektivitit der jeweiligen Autoren griinden. Optimiert wird diese
komparativ-hermeneutische Methode, indem der inhaltlichen Analyse der Gadas eine Untersuchung
der Wesensmerkmale der indoiranischen sowie der voravestischen, altiranischen Kulturgeschichte
vorausgeschickt wird. Dies unterstitzt die Aufklirung wichtiger Begtifflichkeiten der Ga%as und
etlaubt es auBlerdem, die geistigen Innovationen sowie die Originalitit ZaraSustras priziser und
vollstindiger herauskristallisieren.

Fir die Uberwindung des zweiten Kritikpunktes, nimlich der eingeschrinkten Aussagekraft der
philologischen Forschung hinsichtlich der Gedankeninhalte der Gadds, méchte der Autor das aus
der komparativen Analyse extrahierte Gedankensubstrat fiir die Interpolation des gadischen
Gedankensystems fruchtbar machen, indem die herausdestillierten Gedankeninhalte in einen
Diskurs tiberfithrt und dabei aufeinander bezogen werden.

Die Analyse der gafischen Gedankeninhalte ist der Auffassung des Autors nach keiner Disziplin
allein vorbehalten, vielmehr erfordert diese Aufgabe den interdiszipliniren Diskurs, bei dem die
verschiedenen Kompetenzen gewinnbringend vereinigt werden. Gewissermallen reflektieren die
oben angefithrten Kritikpunkte den Mangel an interdisziplindrer Zusammenarbeit bei der
Erforschung der Gadas. Fiir die Ubersetzung der Gadds sind zwei Gegebenheiten erforderlich: 1)
altavestische Sprachkenntnisse sowie Kenntnisse tber die altiranischen Kulturgeschichte und 2) ein
initiales Grundverstandnis der Gadas, das dem Ubersetzungsprozess vorausgeht. WEST notiert in

diesem Zusammenhang:

o The first challenge that faces any translator is that of understanding the meaning of the original. The Gathas are noto-

riously difficult and problematic, and anyone who reckoned be had a sure understanding of every passage would be de-

174 Siehe hierzu Unterkapitel 7.2.2.
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Inding himself. One has only to compare different modern versions with one another to see what a wide scope for disa-

. . a75
greement there is among interpreters.

Konsequenterweise hat damit eine Fehlinterpretation der Gadds eine fehlerhafte Ubersetzung zur
Folge. Das heifit im Umkehrschluss, dass fir eine moglichst getreue Ubersetzung ein solides
Grundverstindnis der Gadas vorausgesetzt ist. Nun ergibt sich das bereits dargestellte Problem, dass
ohne eine begleitende philosophische Untersuchung die Gefahr besteht, dass Grundgedanken der
GaSas verdeckt und damit deren Essenz verschlusselt bleibt. Damit steht die Iranistik vor dem
Grundproblem, den Inhalt der Ga9as sachgerecht zu approximieren, um sich eine gesicherte
Grundlage zu verschaffen, auf deren Basis dann die Ga%as moglichst inhaltsgetreu ubersetzt werden
konnen. Gleichzeitig koénnen Philosophen auf sich allein gestellt ihre — fiir die Erlangung eines
Grundverstindnisses so wichtige — Interpretationsfahigkeiten nicht gewinnbringend einsetzen. Denn
aufgrund ihrer fehlenden Sprachkenntnisse sind Philosophen nicht in der Lage, sich unmittelbar mit
dem Original auseinanderzusetzen, sodass sie gezwungenermallen auf subjektiv vorbelastete
Ubersetzungen zuriickgreifen miissen und vor dem Problem stehen, auf ideologisch verzerrtem
Boden zu interpretieren. Hieraus wird deutlich, dass die verschiedenen Kompetenzen und
Disziplinen aufeinander angewiesen sind, um das Gesamtresultat bei der inhaltlichen Erforschung

der Gadas zu optimieren.

2. Zara3ustra-Rezeption in der abendlindischen Kulturgeschichte

ZaraQustra und die ihm zugeschriebenen Lehren wurden in der abendlindischen Kultur- und
Philosophiegeschichte mannigfaltic rezipiert. In der gtiechischen Antike wurde ZaraBustra als
archaischer Weiser vorgestellt, der mit Astronomie, Magie, Alchemie und Sternenkunde in
Verbindung stand.'™

In der Epoche der griechischen Klassik wurde ZaraSustra bzw. das zoroastrische Weltbild von
Aristoteles thematisiert. Aristoteles beschreibt die Philosophie der zoroastrischen Priester (7zagoi) so,
dass sie das Gute als Quelle und Ursprung der Welt ansehen.'” Gleichzeitig beinhaltet fiir
Aristoteles die zoroastrische Lehre einen kosmogonischen Dualismus, die von der Antithese zweier

Prinzipien (archai) ausgeht, nimlich dem Antagonismus zwischen dem guten Geist, den Aristoteles

175 \WEST 2010, S. 34.

176 Vgl. DE JONG 1997, S. 35.
177 Vgl. Aristoteles Metaphysik 1091b. Siche hierzu auch DE JONG 1997, S. 401-402.
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mit Oromasdes bezeichnet und mit Zeus vergleicht, und dem bosen Geist, den er Areimainos nennt
und mit Hades analogisiert.'”® Die persische Philosophie hilt Aristoteles fiir die ilteste der Welt, da
diese seiner Ansicht nach noch vor der dgyptischen Philosophie anzusetzen ist.'”

Diogenes und Plutarch zufolge haben sich auch Eudoxus von Knidus (ca. 390-340), Theopompus
von Chios (378/7 v. Chr.—nach 320 v. Chr.) und der Peripatetiker Hermippos von Smyrna (Mitte
des 3. Jhd. v. Chr.) mit dem persischen Dualismus befasst und diesen inhaltlich — genauso wie

Aristoteles — interpretiert.'™

Beziiglich Eudoxus von Knidus bemerkt Plinius der Altere, dass dieser
die persische Weisheitslehre fiir die klarste und gebrduchlichste aller nicht-griechischen

Weisheitstraditionen erachtet hat:"

o Undonbtedly this [science of the Magi] originated in Persia due to efforts of Zoroaster... Eudoxus, who claimed that
of all the schools of philosophy, the most important and most influential was that of the Magi, also reports that this man

Zoroaster lived six: thonsand years prior to the death of Plato. So says also Aristotle [...]. “*

Plutarch listet verschiedene Varianten dualistischer Systeme auf und zihlt dabei als prominente
Dualisten neben Empedokles, Heraklit, Parmenides, Anaxagoras auch ZaraSustra auf."” Fur ihn ist

das Postulat eines Dualismus zwischen einem guten und bésen Gott ein Zeichen von Weisheit, zu

der insbesondere auch ZaraQustra gelangt sei. In seinem De Iside et Osiride bemerkt Plutarch hierzu:

o Lhis is the view of the majority and of the wisest; for some believe that there are two gods who are rivals, as it were, in
art, the one being the creator of good, the other of evil; others call the better of these a god and his rival a daemon, as, for
example, Zoroaster the Magus, who lives, so they record, five thousand years before the Siege of Troy. He used to call the
one Horomazes and the other Areimanins, and showed also that the former was especially akin, among objects of
perception, to light, and the latter, on the contrary, to darkness and ignorance, while in between the two was Mithras;

and this is why the Persians call the Mediator Mithras.““**

178 Vgl. DE JONG 1997, S. 207-213.

179 Vgl. DE JONG 1997, S. 223; CHROUST 1965, S. 572. In seinem Werk Leben und Meinungen beriibmter Philosophen
behauptet Diogenes Laeritos, dass Aristoteles die genannten Ansichten zur persischen Philosophie in seinem verlorenen
Werk Uber Philosaphie vertreten haben soll.

180 Vgl. DE JONG 1997, ebd. Primirquelle ist Plutarchs De Iside; dort wird vor allem die Auseinandersetzung des Eudoxus
mit dem persischen Dualismus hervorgehoben. Vergleiche hierzu DE JONG 1997, S. 162.

181 Vol. DE JONG 1997, S. 211. Plinius macht diese Bemerkung in seinem Werk Natural History, XXX I11.

182 Pliny, Historia Naturalis, XXX. 3, Zitat entnommen aus CHROUST 1965, S. 573.

185 Vol. DE JONG 1997, S. 253. Die Primarquelle ist Plutarchs De Awima Progeatione 27.1026B.

18# Vgl. DE JONG 1997, S. 163—-164. Hauptquelle ist Plutarchs De Iside et Osiride 46—47.
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Wir finden in Plutarchs De Iside et Osiride eine eingehende Charakterisierung der zoroastrischen
Kosmogonie und des hiermit verbundenen Dualismus: zunichst halt Plutarch fest, dass Horomazges —
der fir Licht und Erkenntnis steht — neben dem Mediator Mi#hras und dem finsteren und ignoranten
Avreimanins existiert. Wihrend Horomazes aus dem reinsten Licht geboren wurde, ging Areimanos
aus der Dunkelheit hervor, sodass es sich um kontrastierende Wesenheiten handelt, die einen
unversohnlichen Widerspruch verkdrpern und ihre jeweils spezifische Funktion bei der Schépfung
der Welt hatten. Horomazes schuf zunichst sechs Gottheiten: die Gottheiten des guten Willens, der
guten Ordnung, der Weisheit, des Wohlstands und des Vergniigens, letzteres wird als Entgelt fir
Tugend vergeben. Dem entgegnet Areimanos mit der Schopfung der gleichen Anzahl von bésen
Gottheiten, die denjenigen des Horomazes diametral entgegenstanden. Horomazes fuhr fort, in dem
er sich auf das Dreifache vergroBerte, aus der Welt stieg und die Sterne am Himmel schuf.
Daraufhin brachte Horomazes 24 weitere Gotter in einem Ei hervor, was Aremanius seinetseits mit
der Schopfung von 24 Goéttern konterte. Diese 24 Gotter des Areimanius griffen das Ei an und
stieBen dort Locher hinein, sodass sich gut und bdse miteinander vermischten. Fur 3000 Jahre wird
jeweils der eine Gott den Anderen dominieren und weitere 3000 Jahre wird es Krieg zwischen den
beiden Gottern geben, mit dem Endresultat, dass das Bése endgiiltig annihiliert sein wird." Plutarch
bezog sein Wissen iiber den zoroastrischen Dualismus teilweise von Theopompus.'® Als mégliche
Quellen fir zoroastrisches Gedankengut konnten Plutarch auch Eudoxus von Knidus und
Hermodorus Plutarch gedient haben."” Es ist interessant, dass Plutarch seine Informationen iiber

den Zoroastrismus und die Perser im Allgemeinen nicht aus persischen Quellen bezogen hat, was

185 Veol. DE JONG 1997, S. 164-165. Die Primirquelle ist Plutarchs De Iside et Osiride 46—47 (369 D-370 G). Es ist
bemerkenswert, wie viele zoroastrische Konzepte Plutarch bekannt gewesen sind. Nicht nur, dass er von dem
kosmogonischen Dualismus Bescheid wusste, er kannte dariiber hinaus anscheinend auch die Vorstellung einer 9000-
jahrigen Zeitspanne bis zur kosmischen Eschatologie. Neben der zoroastrischen Apokalypse waren Plutarch auch die
sechs heiligen Wesen, d.h. die Amasa Spantas, bekannt. Vgl. ebenda, S. 264. Der Mythos von der Schopfung der Welt in
einem FEi, die Verdreifachung der Welt sowie geschlagenen Locher in das Ei durch die Michte des Bosen und die daraus
resultierende Vermischung von Gut und Bése, sind in den mittelpersischen Texten belegt, vgl. (KREYENBROEK 1990), S.
174-176. Mit der Rolle des MiSras als Mediator zwischen Obmuazd und Abreman dirfte Plutarch wohl auf dessen
Funktion als Archetyp der Vertrdge (siche Unterkapitel 3.3 und Kapitel 5) rekurrieren. Tatsichlich heil3t es in der
Kosmogonie des Bundahishn, dass zwischen Obrmazd (der mittelpersische Name fir Abura Mazda, bei Plutarch Horomazes
genannt) und Abriman (bei Plutarch Areimanius genannt) ein Vertrag abgeschlossen wird. Vergleiche KREYENBROEK:
1 Obrmazd initially offered peace, which Abreman rejected. Finally, the two Spirits made a ,treaty‘(paymanag), to wage war for a limited period of time, in a
well-defined arena, the world.“ (KREYENBROEK 1990), S. 174. Fur weitere Parallelen zu der Kosmogonie des Bundabishn vg].
(ROSE 2011), S. 75=76. und S. 87. Plutarch prisentiert auBerdem die Vorstellung, dass der Dualismus zwischen Gut und
Bése sich auch auf die Pflanzen- und Tierwelt ausweitet, vgl. (DE JONG 1997), S. 164. Auch dieses Konzept ist in der
zoroastrischen Tradition nachzuweisen und unter dem Begriff Khrafstar im jungavestischen Text Vendidad
zusammengefasst. xvafstra ist ein Sammelbegriff fir jene Tiere, die vom bésen Geist geschaffen wurden und daher zu
vernichten sind, vgl. ebenda, S. 338-342.

186 Vol. DE JONG 1997, S. 253, fir Eudoxus und fiir Hermodorus siche S. 163.

187 Vgl. DE JONG 1997, S. 162.
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verdeutlicht, wie viele Informationen iiber die Perser und deren Weltanschauung in den Kreisen der
gebildeten griechischsprachigen Welt im Umlauf waren.™ Plutarch hat selbst einen Dualismus
zwischen einem guten und einem bdsen Gott vertreten, da es fur ihn notwendig sei, davon
auszugehen, dass der Kosmos von einem dualistischen Prinzip regiert wird. Diese Notwendigkeit
begriindet Plutarch dadurch, dass das Bose auf der Welt seinen Ursprung nicht im Guten haben
kann. Insgesamt betrachtet hat Plutarchs Dichotomie eines guten und bdsen Gottes auffallende
Gemeinsamkeiten mit der zoroastrischen Antithese.'™’

Der Historiker Diodorus Siculus berichtet von ZaraSustras Begegnung mit Vohu Manah (Gutes
Denken).” Diodorus zufolge reklamiere ZaraQustra seine Gesetze vom guten Daimon erhalten zu
haben."!

Der Stoiker Dion von Prusa (ca. 40 n. Chr.—115 n. Chr.) behauptet, dass er in seiner Oratio 36.39—
54 den auf ZaraQustra zuriickgehenden Hymnus der Magier paraphrasiere.'”

Der Schrifsteller und Philosoph Apuleius (124 n. Chr.~170 n. Cht.) bezeichnet ZaraSustra als
Autor der Magie, worunter er die Verehrung des persischen Gétterpantheons versteht.'”

Dem spitantiken Philosophen Proklos (412-485) sollen vier Biicher zur Natur von ZaraSustra
bekannt gewesen sein, die Letzterer dem Perserkénig Kyros gewidmet haben soll."”*

Der Historiker und Dichter Agathias (531/532-582) charakterisiert die Wirkung ZaraSustras

folgendermal3en:

o Lhe Persians of today say that he was born in the time of Hystaspes, without further qualification, so that it is very
obscure and impossible to tell whether this Hystaspes was the father of Darius or someone else. But at whatever time he
flourished, be was their teacher and guide in the rites of the Magi; he replaced their original worship by complex and

. 95
elaborate doctrines.

Franzosische Philosophen wie DIDEROT und VOLTAIRE sahen in ZaraBustra einen Vermittler in

theologischen Fragen.'” VOLTAIRE notiett: ,,On parle beaucoup de Zoroastra et on en parlera encore. ‘"’
2 g

188 Vgl. DE JONG 1997, S. 157; CHROUST 1965, S. 577.

189 Vgl. DE JONG 1997, S. 161.

190 Vol. DE JONG 1997, S. 267.

191 Vgl. ebenda, S. 267.

192 Vgl. REZANIA 2010, S. 155.

193 Vol. DE JONG 1997, S. 252.

194 Vgl. MOMIGLIANO 1971, S. 145.

195 Zitat entnommen aus DE JONG 1997, S. 244.

196 Vgl. DUCHESNE-GUILLEMIN 1958, S. 14-15.

197 Zitat entnommen aus DUCHESNE-GUILLEMIN 1958, S. 15.
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Unter den deutschen Philosophen befassten sich insbesondere LEIBNIZ, HERDER, HEGEL und
SCHELLING mit der zoroastrischen Tradition. HERDER gilt dabei als ein Vorkdmpfer der

zoroastrischen Forschung im 18. Jahrhundert.

LEIBNIZ sieht in ZaraSustra den Begrinder des Dualismus'”® und charakterisiert seine Lehre wie

folgt:

wlch kebre zu Zoroaster uriick, welcher uns zu Oromasdes und Arimanus gebracht hat, den Urbebern des Guten und
Basen. Wir wollen annebmen, dass er sie als zwei ewige Pringipien aufgefasst habe, die einander entgegensteben, obgleich
diese Annabme nicht unzoveifelbaft ist. “*”

Kritisierend bemerkt LEIBNIZ, dass das dualistische System ZaraSustras zu Unrecht fur sich
reklamiere, eine bessere Erklirung fiir die Existenz des Bosen in der Erfahrungswelt liefern zu

200

koénnen als die monistischen Systeme™ und weist diesen Anspruch u.a. mit folgendem Argument

zuruck:

o Allein meines Erachtens ist es keine so gute Erklarung einer Erscheinung, wenn man derselben ein ausdriickliches
Prinzip zuweist, wie 3.B. dem Bdsen ein bises Pringip, der Kilte ein kaltes Prinzip; es giebt nichts leichteres, nichts

gldtteres, als ein solches 1 erfabren. et

HEGEL kam bei seiner Auseinandersetzung mit ZaraSustra ein »Hauch des Geistes entgegen. Der Geist

erhebt sich in ibr ans der substanziellen Einbeit der Natur.*"> Weiter bemerkt HEGEL in seiner VVorlesung diber die
Philosophie der Geschichte:

it dem persischen Reiche treten wir erst in den Zusammenbang mit der Geschichte. Die Perser sind das erste
weltgeschichtliche 1 olk, Persien ist das erste Reich, das vergangen ist. Wihrend China und Indien statarisch bleiben
und ein natiirliches vegetatives Daseyn fristen, ist dieses Land den Entwickiungen und Ummwélzungen unterworfen,
welche allein einen geschichtlichen Zustand verrathen. Das chinesische und indische Reich konnen nur an sich und fiir

uns in den Zusammenbang der Geschichte kommen. Hier aber in Persien gebt uerst das Licht auf, welches scheint und

198 Vgl. LEIBNIZ 2012, S. 193.
19 Ebenda, S. 187-188.

200 LRIBNIZ bezicht sich hierbei auf Bayles Gegeniiberstellung zwischen dem Dualismus, reprasentiert durch Zoroaster,
und dem Monismus, dessen Vertreter hier Melissos ist, vgl. ebenda, S. 193-196.
201 Ebenda, S. 194.

202 Diese Bemerkung macht HEGEL in: Das Zendvolk. In: Vorlesung iiber die Philosophie der Geschichte — Kapitel 9.
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Anderes beleuchtet, denn erst Zoroasters Licht gehort der Welt des Bewnftseyns an, dem Geist als Beziehung anf

Anderes...dafs erste Princip des 1 ebens und der Tiitigkeit anfgebt, ist hier zuvirderst zu schanen. "

KKANT hebt als ein wesentliches Merkmal der Parsis, Anhinger der Lehren ZaraSustras, hervor,
dass diese liber eine geschriebene Religion verfiigen und ihren Tradition trotz ihrer Zerstreuung
priserviert haben.”

In seinem Werk Philosophie und Religion diskutiert SCHELLING das Religionssystem der Parsen,
das von zwei Urprinzipien ausgehe. Weiter seien diese beiden Urprinzipien die Ursache fir die
Vermischung des unendlichen und endlichen Prinzips. Eine wesensgetreue Trennung dieser
Vermischung wiirde erst am Weltende eintreten. SCHELLING stellt die parsische Vorstellung von
einem emanzipierten Prinzip des Bosen der Privationstheorie des Bosen kritisch gegentiber.
Insgesamt wird der parsische Dualismus im Licht des Idealismus als ein fremdartiges System

verworfen:

o Wenn das Parsische Religionssystem zur Erklirung der Mischung des unendlichen und endlichen Princips in den
sinnlichen Dingen zwey Urwesen annimmt, die mit einander im Streit liegen und nur in der Auflosung alles Concreten
(im Weltende) wieder geschieden und jedes in seine eigene Qualitat gestellt werden kionnen: so ist das dem Realen
entgegengesezte Urwesen keine blofe Privatation, ein pures Nichts, sondern ein Princip des Nichts und der Finsternifs,
eine Macht, gleich jenem Princip, das in der Natur auf das Nichts wirkt und das Licht in der Refraction triibt. An
dem leeren Nichts aber kann nichts sich reflectieren, oder durch dasselbe getriibt werden, und vor dem Allgnten oder
leichewig mit ibm kann kein bises Princip oder ein Princip des Nichts seyn; denn dieses ist diberall nur von der

zweyten und nicht von der ersten Geburt. 205

SCHOPENHAUER, der daftr bekannt ist, eine geistige Nihe zur indischen Philosophie versptirt zu
haben, bemerkt, dass ZaraSustra der Erfinder des freien Willens war.”

Besonders bekannt wurde ZaraSustra mittels FRIEDRICH NIETZSCHES Hauptwerk Al sprach
Zarathustra, wodurch sich insbesondere die Form Zarathustra anstatt ZaraSustra in der deutschen

Kultsprache eingebtirgert hat.”" In Ecce homo erklirt NIETZSCHE:

203 Vgl. HEGEL, Vorlesung tUber die Philosophie der Geschichte. Werke 1837, Bd. IX.

204 Vgl. KANT, Die Religion innerhalb der Grenzen der bloBen Vernunft 1793, 1968, S. 136f.

205 SCHELLING 1804, S. 33. SCHELLINGS Datlegungen der parsischen Religion stellen keine Wiedergabe der gadischen
Gedankeninhalte dar, sondern wohl seine Auffassung von der spiteren zoroastrischen Geistestradition, die u.a. die
Vorstellung eines kosmogonischen Dualismus kennt.

206 Vel. SCHOPENHAUER, samtliche Werke, Bd. 3, S. 190. Dass Zarathustra als der Erfinder und nicht der Entdecker des
freien Willens angesehen wurde, hingt wohl damit zusammen, dass die Philosophie SCHOPENHAUERS die Moglichkeit
zur Willensfreiheit negiert.
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wMan hat mich nicht gefragt, man hétte mich fragen sollen, was gerade in meinem Munde, im Munde des ersten
Tmmoralisten der Name Zarathustra bedeutet: denn was die ungebenre Einzigkeit jenes Persers in der Geschichte
ausmacht, ist gerade dazn das Gegenteil. Zarathustra hat zuerst im Kampf des Guten und des Bisen das eigentliche
Rad im Getriebe der Dinge gesehn- die Ubersetzung der Moral ins Metaphysische, als Krafl, Ursache, Ziweck an sich,
ist sein Werk. Aber diese Frage ware im Grunde bereits die Antwort. Zarathustra schuf diesen verhangnisvollsten
Irrtum, die Moral: folglich muf§ er anch der erste sein, der ihn erkennt. Nicht nur, daf§ er hier linger und mebr
Erfabrung hat als sonst ein Denfker- die ganze Geschichte ist ja die Experimental-Widerlegung vom Satz der
sogenannten »sittlichen Weltordnunge -: das Wichtigere ist, Zarathustra ist wabrbaftiger als sonst ein Denker. Seine
Lehre, und sie allein, hat die Wabrbaftigkeit als oberste Tugend- das beift den Gegensaty ur Feigheit des
»ldealistens der vor der Realitat die Flucht ergreifl; Zarathustra hat mebr Tapferkeit im Leibe als alle Denker
gusammengenommen. Wahrheit reden und gut mit Pfeil schiefSen, das ist die persische Tugend.- 1 ersteht man mich?
[...] Die Selbstiiberwindung der Moral ans Wabrhaftigkeit, die Selbstiiberwindung des Moralisten in seinen Gegensatg,

— in mich — das bedentet in meinem Munde der Name Zarathustra. "

In diesem Zitat referiert NIETZSCHE auf einige Grundgedanken des antiken Dichters bzw. der
zoroastrischen Geistestradition im Allgemeinen: die Existenz einer sittlichen Weltordnung, der
Gegensatz zwischen Gut und Bése, die Ubersetzung der Moral ins Metaphysische und die
Wahrhaftigkeit als hochste Tugend. NIETZSCHE als Begriinder des Immoralismus stellt sich dem
Begrunder des Moralismus, also Zaradustra gegentiber. Beide Denker operieren als Psychologen der
menschlichen Selbsttiuschungen mit der entscheidenden Differenz, dass Nietzsche den Selbstbetrug
der Moral und Metaphysik entlarvt, wihrend ZaraSustra die unheilvollen Triebkrifte der Menschen

209

kritisch reflektiert.”” Wihrend NIETZSCHE vom Standpunkt des Immoralismus psychologisiert,

thematisiert ZaraQustra die Atiologie des Bosen vor dem Hintergrund seiner monistischen

219 Trotz der diametralen Uberzeugungen und Wirkungsweisen teilen beide Denker das

Ontologie.
Ethos der Wahrhaftigkeit miteinander. NIETZSCHE und ZaraSustra wirken in unterschiedlicher
Weise individualisierend, wiahrend ZaraSustra die Freiheit und Individualitit der Menschen als die

1 sieht NIETZSCHE die

Moglichkeit zum Guten und zum ethischen Handeln hervorhebt,
Individualitit darin begriindet, sich von den gesellschaftlichen Werten loszulésen und selbst

Verantwortung fir die Sinnstiftung zu tbernehmen. Dadurch schafft sich das Individuum nidmlich

207 Vgl. LOMMEL 1930, S. 2, Anm.1.
208 Vgl. NIETZSCHE 2013, S. 70-1.
209 Vgl. Unterkapitel 7.2.4.

210 Vgl. Unterkapitel 7.2.4.

211 Vgl. Unterkapitel 7.2.2-2.4.
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seine eigenen Werte, die nach seinem Willen und Mal3stiben geformt sind. Sympathisch dirfte auf
NIETZSCHE gewirkt haben, dass ZaraBustra das Dasein nicht zugunsten einer transzendenten
Realitit negiert hat, wie es beispielsweise im Manichdismus geschieht. Vielmehr ist es ein
Hauptmerkmal der zaraSustrischen Weltanschauung, dass die existenziellen Leiden nicht dadurch
gelost werden, indem die Menschen ihre Hoffnung in eine metaphysische Welt projizieren, sondern
indem sie ihr Schicksal selbst in die Hand nehmen und den irdischen Problemen aktiv
entgegentreten.212 Dabei soll insbesondere die Fruchtbarkeit der Natur durch Innovationen
geférdert und geschiitzt und das soziale Leben perfektioniert werden, sodass ein harmonisches
Mensch-Tier-Natur-Verhiltnis etabliert wird.*"”> Diese Diesseits-Zugewandtheit diirfte es gewesen
sein, worin sich fur NIETZSCHE ZaraQustras Tapferkeit auBert, die in einem starken Kontrast zu den
gro3en Metaphysikern der abendlindischen Tradition steht. Diese predigten eine Flucht vor dem
Diesseits, die existenziellen Leiden wurden durch das Narkotikum einer jenseitigen Erlésung
betiubt. Im Gegensatz zu dieser Lebensabkehr hat ZaraSustra das irdische Leben affirmiert. Auch
wenn ZaraBustra die Existenz einer metaphysischen Welt postuliert, so dient sie doch vor allem als
Anleitung und Inspirationsquelle, nach der die irdische Welt perfektioniert werden soll.”* Anders als
in der abendlindischen Tradition ist die metaphysische Hinterwelt fiir ZaraSustra also kein
anzustrebender Selbstzweck. ZaraSustras historische Funktion als radikaler Reformator bestehender
Gedankenstrukturen und als Umwerter vorhandener Wertvorstellungen, dirfte ithn fiir NIETZSCHE
zusitzlich als Sprachrohr seiner eigenen Umwertungsambitionen qualifiziert haben. Der
zaraQustrische Imperativ — die Welt nach einem Ideal zu optimieren, statt sie zu transzendieren —
harmoniert mit Nietzsches Erdensinn, denn hier wie da soll man sich voll und ganz fur die irdische
Existenz exploitieren. Dieser aktive und energische Charakter der zaraSustrischen Lehre ist
intrinsisch mit deren Optimismus verbunden, der sich darin duflert, dass die Zeit einem Zelos folgt,
bei dem das Gute den ultimativen Sieg iiber das Bose erringen wird. Dieser Optimismus war fir
Nietzsche wohl Inspiration fir seinen eigenen Kampf gegen den Lebenspessimismus
SCHOPENHAUERS. In diesem Kontext ist auf folgendes Zitat von NIETZSCHE zu verweisen: ,,Ich
musste Zarathustra, einem Perser die Ehre geben: Perser haben zuerst Geschichte im Ganzen und Grofien gedacht. ®” Den

Ursprung der moralischen Unterscheidung zwischen Gut und Bése, die das abendldndische Denken

212 Vgl. Unterkapitel 7.2.2.

213 Vgl. Unterkapitel 7.2.2-2.3.

214 Vgl. Unterkapitel 7.2.2-2.3.

215 Vgl. Samtliche Werke, hrsg.v. G. Colli und M. Montinari, VII2, S. 49, 25 [148]. Das Fragment stammt aus dem Jahre
1884.
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so stark determiniert hat, sicht NIETZSCHE in ZaraBustras Lehren prifiguriert. Obwohl ZaraSustra
diesen verhingnisvollsten Irrtum in die Welt gesetzt hat, ist er gleichzeitig aufgrund seiner
Wahrhaftigkeit dazu qualifiziert, diesen Fehler zu revidieren und somit die Moral als Trugbild zu
entlarven. ZaraSustras historische Rolle als Vater der Moral, als Reformator bestehender Strukturen
sowie sein Ethos der Wahrhaftigkeit erfahren in NIETZSCHES literarisch-philosophischer Figur
Zarathustra ihre im Sinne des Immoralismus modifizierte Renaissance: Die Wahrhaftigkeit
verstanden als Instrument zur psychologischen Demaskierung der eigentlichen und hintergriindigen
Triebmotive der Moral, die daraus resultierende Entwertung moralisch fundierter
Wertvorstellungen, die Verkiindung des Immoralismus und die Aufhebung der Moral. Indem
NIETZSCHE die Aufhebung der Moral durch Zarathustra verkiinden ldsst, wird diese Aufhebung zu
einer Selbstaufhebung potenziert. Nur die Wahrhaftigkeit kann die Menschen vom Bann der Moral
befreien und ihnen die Moglichkeit zur Selbstverwirklichung und Neuschopfung in die Hand geben.
Als Prototyp dieser Neuschopfung steht Zarathustra selbst, der nicht nur wahrhaft genug ist, um
sich seinen Fehler, die Moral, einzugestehen, sondern auch tapfer genug ist, um die daraus
erwachsenden Konsequenzen zu tragen.

EDUARD MEYER betrachtete ZaraQustra als eine Gestalt von welthistorischer Bedeutung, denn
dieser sei: ,,die erste Persinlichkeit, die schipferisch gestaltend in die Religionsgeschichte eingreift, geranme Zeit vor den grofien

216

israelitischen Propheten. " ZaraQustra habe dabei eine selbststindige und innovative Lehre kreiert:

wAber Zoroaster ist ein vollig selbststandiger Denker; die Mdichte, die er verkiindet, sind kiibne Abstraktionen, die er
zu einem System verbindet; |...| Durch diese Systematik unterscheidet sich Zoroaster von den israelitischen Propheten
und erinnert vielmebr an Hesiod: das Bedjirfuis, zu einem einbeitlichen Welthild n gelangen, ist fiir das Denken das
eigentlich dominierende Moment,|...) daf§ bei Zoroaster die Religion der Idee nach keinen nationalen Charafkter trigt:
sein Gott ist nicht der von allen anderen gesonderte Stammgott, der dann erst schrittweise zum Weltherrscher erwdchst,
wie bei den Israeliten, sondern von Anfang an die universelle Macht, |...| Eben darum ist Zoroaster einer der gang

wenigen wirklichen Religionsstifter, welche die Geschichte kennt. el

KARL JASPERS begrindet mit seinem Buch VVow Ursprung und Ziel der Geschichte (1949) seine

Theorie der Achsenzeit, nach der in vier voneinander unabhingigen Kulturriumen gleichzeitig

216 Vgl. MEYER 1965, vgl. dritter Band, II. Die Religion Zoroasters, S. 97.
217 Vgl. MEYER 1965, ebd.
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bedeutende philosophische sowie technische Fortschritte gemacht wurden. Der iranische Beitrag zu
dieser Epoche sei der von Zara3ustra gelehrte Kampf zwischen Gut und Bése.”'*
DUCHESNE-GUILLEMIN  weist auf folgenden indirekten Beitrag der zoroastrischen

Geistestradition fir die moderne Philosophie hin:

o Lhe influence of Zoroastrianism on the modern view of philosophy was considerable, if indirect. The world dualismus,
coined by Hyde, was taken over by Bayle, then by Leibniz. Christian Wolff, the master of Kant, extended its use to
metaphysics, applying it to Cartesian doctrine which sees thought and matter as two mutually independent substance.

Against this dualism Kant reacted (as also already Spinoza), then Fichte and Hegel with idealism, the positivists with
19

materialism.

In der Literatur wird ZaraSustra in LESSINGS Drama Nathan der Weise thematisiert, wo die Figur
Al-Hafi ein Anhinger der Lehre ZaraSustras ist und KLEIST benennt sein Wetk Gebet des Zoroaster
nach ihm.

Zur geistigen Wirkung des ZaraSustra bemerkt GOETHE: |, Zoroaster scheint die edle, reine Naturreligion
zuerst in einen umstindlichen Kultus vermandelt zu haben.

In RAFAELS berithmten Gemailde Schule von Athen wird das Bild ZaraSustras als eines
archaischen Weisheitsgelehrten bestitigt. ZaraSustra steht hierbei neben Ptolemius und
demonstriert, mit einer sphérischen Kugel in der Hand, seine Einsichten.

Als ein Ostlicher Weisheitsgelehrter gelangte ZaraSustra schlieflich auch in die klassische
europiische Musik. In MOZARTS Zauberflote wird ZaraSustra durch die Figur Sarastro dargestellt.
In dieser Auffihrung ist Sarastro ein weiser First, der mit seinem Priesteramt humanistisches

Gedankengut vertritt, hierzu BURKERT:

wAus den griechischen Quellen hatte man ein ldealbild von Zarastro italianisiert er mit seinem Zirkel von

Eingeweibten in Mozarts Zauberflote, um anfgeklirte Humanitit zu verkiinden: Wen solche Reden nicht erfreuen,

. . . . 221
verdienten nicht ein Mensch zu sein. *

218 JASPERS 1955, S. 14.

219 DUCHESNE-GUILLEMIN 1958, S. 71.

220 GOETHE J. W, Betliner Ausgabe 20106, 4. Auflage, S. 174
221 BURKERT 2009, S. 109.
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In HANDELS Stiick Orando ist der Magier Zoroastro als ein weiser Held dargestellt; Von JAEN-
PHILLIPE RAMEAU stammt eine Tragédie lyrigue mit dem Titel Zoroastre, benannt nach der Hauptfigur;
inspiriert von Nietzsches Werk komponiert RICHARD STRAUSS Also Sprach Zarathustra.

Die knapp 2500-jihrige abendlindische ZaraSustra-Rezeption macht deutlich, dass diese Gestalt in
nahezu allen Bereichen und Epochen der abendlindischen Kulturgeschichte prasent war. Umso
bemerkenswerter ist der Umstand, dass es sich hierbei um eine Scheinprisenz handelt, denn weder
sind die dargelegten Lebensangaben zu der historischen Person ZaraSustra als richtig zu erachten,
noch kann die ihm seit der Antike zugeschriebene Lehre eines ontologisch-kosmogonischen

2 Vielmehr handelt es sich bei dieser Form des

Dualismus als zuverlissig angesehen werden.
Dualismus um eine post-zaraustrische Konzeption, die sich in den spiteren jungavestischen Texten
andeutet und sich dann in mittelpersischen Texten deutlich zur Geltung bringt.223 Vor dem
Hintergrund dieser jahrhundertelangen Rezeption bei gleichzeitiger Unkenntnis der wahren Gestalt

ZaraSustras sowie von dessen Grundgedanken, ist es fur die Philosophiegeschichte umso

dringlicher, die Gedankeninhalte der Gadas zu beleuchten.

3. Grundziige der indoiranischen Geistestradition

3.1. Allgemeines zur indoiranischen Tradition

Die indoiranischen Sprachen zihlen zum Zweig der indoeuropiischen Sprachfamilie” und werden
unterteilt in: 1) die indoarischen Sprachen, 2) die iranischen Sprachen und 3) die Nuristani-
Sprachen.*”

Fir die Rekonstruktion der indoiranischen Weltanschauung rekurriert man auf eine vergleichende
Analyse zwischen der altindischen und der altiranischen Geistestradition, das heil3t zwischen den
Veden und dem Avesta. Diese Analyse zeigt, dass es in beiden Traditionen beziiglich Sprache,
Literaturtradition und oraler Vermittlung religioser Dichtung starke Parallelen gibt.

Beide Geistestraditionen verfligen tber das gleiche Personal: den Feuerpriester (avest. a$ravan -,

ved. dtharvan-), den Befreiungspriester (avest. zaotar, ved. hotar-)*’, den Lobredner (avest. staotar, ved.

222 Unterkapitel 7.2.4.

223 Vgl. hierzu RUDOLPH 1961, S. 305-306.

224 Vgl. SKJZERVO 2015, S. 410f.

225 Vgl. SKJZERVD 2000, passin.

226 Vgl. hierzu auch JAMISON & BRERETON 2014, S. 29.
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stotar-) und den visioniren Dichter (avest. arasi-, ved. rs7)*’. Dariiber hinaus wurde die Komposition
von heiligen Spriichen (avest. #49ra-, ved. mantra) in beiden Kulturen hochgeschitzt und gepflegt.””
Die Basis des Begtiffs mantra ist man-, was tbersetzt »denken« bedeutet. Dementsprechend wurden
mit mantra formulierte Unterweisungen — die Instrumente des Denkens waren — bezeichnet.
Inspirierte Priester haben mantras im Zusammenhang mit einem Ritual verfasst, wobei die
Inspiration des Priesters als gottliche Eingebung oder als Fahigkeit des Priesters selbst interpretiert
wurde.”” Die gaotdr-/ hotar-Dichtung kann als Weisheitsdichtung aufgefasst werden, die daher auch
instruktiven Charakters war. Diese Dichtungsform ist das Vermichtnis einer langen Tradition und
war ausschlieBlich fiir jene verfasst worden, die in der Lage waren, den kryptischen Inhalt dieser

Dichtung zu entritseln. BOYCE charakterisiert diese Tradition wie folgt:

o Those priests who composed this kind of verse must have devoted years of concentrated study to mastering its techniques
and modes of expression; and it seems probable, to judge from the intellectual content of this type of literature, that the

zaotar/ hotar schools of poetry were maintained by the thinkers among the priests, those who sought to inquire after

truth and to elncidate the natnre of things. "

Der gemeinsame arische Ursprung beider Traditionen zeigt sich vor allem in den Schnittpunkten
zwischen den Ga¥ds und dem Rigveda hinsichtlich Grammatik, Motiv, Konzept, Terminologie,
Metrik und Stil.*' Insgesamt besal3en die Indoiraner eine orale Tradition des Geschichtenerzihlens,
des Epos und der Komposition. Das orale Transmittieren religioser Texte bildet das kulturelle Erbe,
das die Altiraner und Altinder miteinander teilen.””> Durch eine komparative Analyse lassen sich die
zentralen Aspekte der indoiranischen Geistestradition festhalten: das géttliche Feuer (avest. afar/ved.

agni); der saoma-Kult™ (avest. haoma/ved. soma); die Huldigung polytheistischer Naturgottheiten™;

227 Vgl. KONIG 2018, S. 42.

228 Vgl. WEST 2010, S. 10.

22 Vgl. BOYCE 1996, S. 8.

230 BOYCE 1996, S. 9.

231 Vgl. ROSE 2011, S. 13; WEST 2010, S. 10; CUMMONT 1903, S. 1 und REZANIA 2010, S. 33.

232 Vgl. SKJZERVOD 2015, S. 411.

233 Es handelt sich bei soma um ein Rauschgetrink, das méglicherweise ein Relikt aus der indoeuropdischen Zeit darstellt
und mit einer Reihe von mythischen Erzihlungen verkniipft ist. Vgl. (OBERLIES 2012), S. 76—77. ELIADE schreibt: ,,S0-
ma/ haoma is the Indo-Iranian formula for the drink of “nondeath” (amria); presumably it replaced the Indo-European drink madhu, “hydromel.” All the
virtues of soma are bound up with the ecstatic experience brought on by its ingestion. “We have drunk soma,” says a famous hymn (RV" 8. 48), “we have
become immortal; arrived at light, we have found the Gods. What can the impiety or the malice of mortals do to us now, 0 immortal?” (strophe 3).“
(ELIADE 1978), S. 211. BOYCE ist der Auffassung, dass es sich bei dem soma um eine Ephedra-Art handelt, die fiir die
Steigerung der Kampfeslust der Krieger, zur Verleihung von Inspiration fir Dichter und fur Empfinglichkeit der
Priester fiir géttliche Eingebungen Verwendung findet, vgl. (BOYCE 1979), S. 5.

234 BOYCE: ,,As for the gods to whom the Indo-Iranians offered their worship (for the yasna/ yajia is always dedicated by name to a particular divinity),
these were many. As well as the cult-gods (Fire, the Waters, Haoma and Guesh Urvan) there were 'nature’ gods, who personified some physical phenomenon:
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die Vorstellung von einer umfassenden Ordnung bzw. Wahrheit *r7z (avest. arota-/ asa-, ved. rti
genannt)”’; die Differenzierung zwischen zwei Klassen von gottlichen Wesen, den devas
(avest. daéuna) und den asuras (avest. aburas);”" das Opfertitual, bei dem die Gétter aus dem Himmel
auf die Erde eingeladen, bewirtet und gestirkt wurden.”” Zu diesem Zweck wurden von den
Ritualpriestern Saoma Tiere und Milchprodukte bei Rezitation und Gesang an die Gotter geopfert,
die im Gegenzug materielle Giiter und Wohlstand verschenken. MALANDRA charakterisiert dieses

Verhiltnis wie folgt:

o1 is clear, then, that the goal of the sacrifice was the reception of the deity's gift, the entire ceremony implying a quid
pro quo arrangement often summaried by the Latin phrase do ut des 'l give in order that you may give'. Although it is
true that, outwardly, the sacrifice took the form of the rites of hospitality, which involved the exchange of gifts, one shonld
not get the impression that the ceremony was viewed simply in terms of an everyday business transaction. 1t was also a
time when the gods came down to earth and stayed among men, an occasion for men to sit in the presence of the gods. To

lose sight of this important spiritnal dimension is to reduce the very focal point of the religion to a crass material ex-

238
change.

Diese bipolare Struktur zwischen Ritualpriestern und Géttern ist durch eine Reziprozitit gepragt, bei
der durch gegenseitige Beschenkung der Kosmos vitalisiert und die Ordnung geférdert wird™’; die
indoiranische Tradition verfiigte aullerdem Uber diverse Jenseitsvorstellungen, eine zentrale
Jenseitskonzeption war dadurch gekennzeichnet, dass ecinige Privilegierte — wie zum Beispiel
Prinzen, Krieger oder Priester — durch grof3ziigige Opfer die Méglichkeit hatten, dass ihre Seele nach
dem Tod in einen paradiesischen Himmel gelangt, wihrend die anderen Seelen nach dem Tod in der
Unterwelt enden.”"

Bemerkenswert ist die Tatsache, dass das indoiranische Wort fir Gott deva (=der

Scheinende/Glinzende)*' ist und sich auf die indoeuropiische Wurzel deiwos (=Himmel)

¢

Sky and Earth, whom the Iranians called Asman and Zans; Sun and Moon, for them Hvar and Mab; and two gods of the Wind, VVata and Vayn. "
(BOYCE 1979), S. 6

235 Vgl. KONIG 2018, S. 118.

236 Vol. MALANDRA 1983, S. 13; Die Gegeniiberstellung einer dlteren Gottergeneration (asuras) und einer jingeren
Gottergeneration (devas) scheint ein indoeuropiisches Vermichtnis zu sein. Vgl. (OBERLIES 2012), S. 192-198. Weitere
Aspekte der indoiranischen Religion sind der Mythos vom Drachentéter; der Yima-Mythos; Gottheiten wie die
Windgottheit ved. VVayu/av. VVaiin, det »Sohn det Gewisset« Apam Napat/ Apam Napat, der »Zuteiler« Bhaga/ Baga (Baya)
und Aryamdn/ Airiiaman. Vgl. (SKIZERVO 2015), S. 413ff.

237 Vgl. THIEME 1957, S. 84; Fir die Opfertradition der Veden, vgl. JAMISON & BRERETON 2014, S. 26-27.

238 MALANDRA 1983, S. 15.

239 Vgl. SKJZARVO 2011, S. 61-62; Vgl. THIEME 1957, S. 84.

240 Vgl. OBERLIES 2012, S. 317-318. Vergleiche auch BOYCE 1979, S. 14.

241 Vgl. BOYCE 1996, S. 23.
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242 . . . . . . .
Diese Wurzel ist in allen indoeuropiischen Wortern wiederzuerkennen, die

zurtckfihren ldsst.
Gott oder gottahnlich bedeuten wie z.B. lateinisch deus, iranisch dia, avestisch daeva, altgriechisch
theos, altgermanisch #var. Diese Gemeinsamkeit deutet darauf hin, dass es urspriinglich wohl die
Vorstellung der Suprematie eines indoeuropiischen Himmelsgottes gab.**

Die indoiranische Tradition markiert insgesamt den Ausgangspunkt fiir die Entstehung vieler

Geistestraditionen, darunter des Zoroastrismus, Brahmanismus, Buddhismus und des Jainismus.

3.2. Das indoiranische Konzept *rta

In der Forschung tiberwiegt die Sichtweise, dass das indoiranische Konzept *r#z urspriinglich
Wahrheit bedeutet. Gleichzeitig gehen viele Forscher davon aus, dass *77z auch als Ordnung oder

* Es lisst sich festhalten, dass der Bedeutungsinhalt *y7z

Gerechtigkeit aufgefasst werden kann.
kontextsensitiv ist.”* Demnach kann *z kaum durch ein einzelnes Wort einer anderen Sprache
tbersetzt werden. Bereits wenn man das ¥/ als Ordnung interpretiert, hat man es mit
verschiedenen Begriffen der Ordnung zu tun: die kosmische Ordnung, wodurch Tag und Nacht
sowie die Jahreszeiten alternieren; die Ordnung der Opferrituale, die als ein Teil der kosmischen
Ordnung verstanden werden, mit denen der Rhythmus der Naturphinomene stabilisiert und
erhalten wird; die gesellschaftliche Ordnung, die ein harmonisches und friedliches Zusammensein

der Menschen erméglicht und die moralische Ordnung bzw. »Wahrheit«.”** OBERLIES setzt *ra — als

kosmische Ordnung aufgefasst — mit objektiver Wirklichkeit gleich:

2 Obyjeketive Wirklichkeit zeigt sich dentlichst sichtbar in Geschehnissen, die sich stindig und immer gleich wiederbolen,

sei dies im grofen, sei es im Rleinen. In der Anschaunng des vedischen Menschen gilt die Unveranderlichkeit solcher

Phdinomene als Indiz; fiir die Existen; einer sie lenkenden, sie beberrschenden Ordnung. e

22 Vgl. THIEME 1957, S. 77; OBERLIES 2012, S. 47-49.

243 Vgl. HIERZENBERGER 2011, S. 16.

24 GERSHEVITCH insistiert, dass 77z mit Wahrheit zu Ubersetzen ist und die Akzeptanz dieser Ubersetzung grundlegend
fir das Verstindnis der indoiranischen Religion ist, vgl. (GERSHEVITCH 1959),S. 6—7; SCHAEDER bemerkt: ,In ibrem
Mittelpunkt stebt die bedeutsame Ideenschipfing der arischen Religion, das Rta, das Gefiige, die 'Wabrheit’ oder universelle Ordnung, die sich im Weltall,
im sittlich-gemeinschaftlichen Leben der Menschen, in ihrem Gottesdienst kundtut.“ (SCHAEDER 1940), S. 107; ELIADE definiert: ,, The word rta,
past participle of the verb “to fit,” designates the order of the world-an order that is at once cosmic, liturgical, and moral.“ (ELIADE 1978), S. 201.
KONIG bemerkt: ,,am indo-iranischen Begriff der ,,Wabrheit” bzw. ,,Ordnung” des Kosmos (ria~; av.orata-| asa-) demonstrieren.”, (KONIG 2018),
S. 43.

245 Vgl. SCHLERATH 1987.

246 Vgl. BOYCE 1996, S. 27. Siehe hierzu auch NYBERG 1938, S. 130.

247 Vgl. OBERLIES 2012, S. 66.
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Als Wahrheit verstanden ist *17z eng mit dem Begriff sifya verkniipft, das eine Derivation aus dem
indoeuropiischen saz (Sein, Existenz) ist und die Konnotation »wirklich existent« hat, im Sinne einer
objektiven Realitit. Diese Wahrheitskonzeption ist in den Ga¥ds und in den spiteren Teilen des
Avesta praserviert; dort spricht man von dem Substantiv afz und dem dazugehérigen Adjektiv
haidiia->*

In diesem Zusammenhang ist ein Mythos aus dem Rigveda interessant, der davon handelt, dass die
Gottheit Indra zusammen mit dem Helden Kutsa gegen einen Diamonen kimpft. Dieser Dimon
sieht Kutsa optisch zum Verwechseln ahnlich, sodass Kutsas Ehefrau zum Opfer dieser List wird
und vor dem Problem steht, ihren echten Ehemann zu identifizieren. SchlieB8lich gelingt es ihr, den

9

echten Kutsa zu erkennen, da sie das %7 kennt”” OBERLIES deutet die besagte Stelle

folgendermal3en:

o Kutsas Fran weif§ also, wer von beiden wirklich ibr Ebegatte ist. Sie kennt die objektive Wirklichkeit, die binter der
ephemeren Kontingeng der Erscheinungen stebt. |...] So wird in der 1V orstellung des rtd die objektive Wirklichkeit

durch die subjektive Wabrheit erginzt: [...]. "

In dem skizzierten Mythos wird die Subjektivitit als Grundbedingung fiir die Unterscheidung von
Sein und Schein verstanden, denn Kutsas Ehefrau ist wohl einzig durch ihre persénliche
Lebensgeschichte mit ihrem Ehegatten dazu befihigt, diesen von seinem ddmonischen
Doppelginger zu unterscheiden. Subjektive Wahrheit ist hierbei nicht mit der Position des
Subjektivismus zu verwechseln, vielmehr scheint mir OBERLIES mit subjektiver Wahrheit andeuten
zu wollen, dass die Wahrheit privatin ist, sodass der direkte Zugang zu dieser an sich objektiven
Wahrheit einzig dem Subjekt méglich ist. Der Begriff der subjektiven Wahrheit ist daher verwirrend,
sodass es dem Autor angemessener erscheint, stattdessen von privatisierter Wahrheit zu sprechen, da es
sich um eine objektive Wirklichkeit handelt, die nur deshalb dem Individuum unmittelbar zuginglich
ist, weil sie mit dessen existenzieller Situation intrinsisch verwoben ist und sich nur in diesem
subjektiven Kontext vergegenstindlicht. Diese Betrachtungsweise verdeutlicht, dass die Ubersetzung
des *rta als objektive Wirklichkeit mit der subjektiven, d.h. privatisierten Wahrheit harmoniert.” An

dem Mythos bestitigt sich insbesondere die enge Verkniipfung zwischen *r7z — als Wahrheit

248 Vgl. SCHLERATH 1987; SKJARVQ 2008, Fundamental Concepts of Zoroastrianism, S. 15.

2% Vgl. OBERLIES 2012, S. 66.

250 OBERLIES 2012, S. 66.

251 LOMMEL diskutiert im avestischen Kontext den Zusammenhang zwischen subjektiver Wahrhaftigkeit und objektiver
Wahrheit und schligt vor, deren Verbindung mit dem Begriff des Wabrseins zu erfassen, vgl. (LOMMEL 1930), S. 49.
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verstanden — und Sein, da Wahrheit sich hier auf Seiendes bezieht im Kontrast zum Trug, welches
sich auf Nichtseindes bezieht. Interessant ist auch, dass der Gegensatz zur privatisierten Wahrheit
die Unwahrheit und Liige ist,”* denn es wird dadurch kenntlich, dass dieser Wahrheitsbegriff vor
allem im (pri-)moralischen Kontext gebraucht wurde.”” Wenn man die Verbindung zwischen
privatisierter Wahrheit und Sein betrachtet, scheint mit *17z in (pri-)moralischer Hinsicht suggeriert
zu werden, dass nur das Individuum die Modalititen hat, um zu registrieren, wo es wahrhaft (seiend)
oder trughaft (nichtseiend) verfahrt, indem namlich ausschlieBlich dem Individuum das unmittelbare
Gewahrwerden hinsichtlich der eigenen Handlungsmotive bereitstehen. Durch Introspektion gelangt
das Individuum zu der sich in seiner subjektiven Lebenssituation duflernden objektiven Wirklichkeit
und kann hierdurch seiner Verpflichtung der Gesellschaft gegeniiber bewusst werden und letztlich
ordnungsstiftend agieren.

Genauso wie die Naturphinomene und der Kosmos einer pristabilierten Harmonie folgen,
miussen auch die Menschen ihre Gedanken, Worte und Handlungen auf eine sittliche Norm und
damit letztlich auf die Ordnung der Gesellschaft abstimmen,”die intrinsisch mit der Ordnung des
Kosmos verschrinkt ist. OBERLIES verdeutlicht diesen Sachverhalt und deutet zugleich an, wie

Wahrheit und Ordnung - als Ubersetzungsvarianten flr *rta - letztlich miteinander harmonieren:

yDiese Ordnung allen Geschebens, am Himmel durch Sonne, Mond, Sterne und Morgenrote mit ihren regelmdfSigen
Bewegungen sichthar manifestiert, stebt in ihrem unmittelbaren Zusammenbang mit der Ordnung der Gesellschaft. Sie
bat der Mensch mit seinen Handlungen aufrechtznerhalten, die ibrerseits mit einer sittlichen Nomm iibereinstimmen
miissen. Dieser Norm zu folgen ist er gebalten, will er in den Genuf§ der Segnungen kommen, die die kosmische
Ordnung bereithdlt |...]. lhren hichsten Ausdruck findet diese sittliche Norm in der Beachtung der Wabrbeit, der

Ubereinstimmung des Gesagten und des Gedachten mit einem objektiven Sachverhalt. @3

Die Befolgung der Wahrheit durch das Individuum ist demnach Grundbedingung fiir die richtige
Funktionsweise der gesellschaftlichen und kosmischen Ordnung. Die sittliche Norm beschrinkt sich
wohl nicht nur auf (prd-)moralische Handlungsweisen, das heif3t, dass Gedanken und Handlungen in

Ubereinstimmung mit der Wahrheit sind.”® Denn wihrend der Konnex zwischen der (pra-

252 Vgl. OBERLIES 2012, S. 66. Es sei daran erinnert, dass die von OBERLIES vorgeschlagene subjektive Wahrheit durch
privatisierte Wahrheit substituiert wurde.

253 (Pra-)Moral meint hier die Loyalitit des Individuums hinsichtlich miindlich vereinbarter Vertrdge. Vergleiche hierzu
unten Unterkapitel 3.3.

254 Sittliche Normen beziehen sich auf miindlich vereinbarte Vertrige und Opferrituale, siche unten.

255 Vgl. OBERLIES 2012, S. 67.

256 Wahrheit bezieht sich wohl vor allem auf den Inhalt miindlich beschlossener Vertrige. Siche Unterkapitel 3.3.
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)moralischen Handlungsweise des Individuums und der gesellschaftlichen Ordnung unmittelbar
einleuchtet, ist die Relation zur kosmischen Ordnung weniger intuitiv. Vielmehr heil3t es im Rigveda,
dass die Naturprozesse unaufthorlich und zyklisch sind und dass fiir deren Erhalt Opferrituale der
Priester notwendig sind, um die kosmischen Prozesse zu stabilisieren. Fehlhandlungen der
Menschen gefihrden den natiitlichen Verlauf dieser Prozesse.”” Die sittliche Norm umfasst
demnach sowohl Opferrituale als auch (pri-)moralische Handlungsweisen.

Entsprechend der indoiranischen Vorstellung *r7z ergibt sich — sowohl bei den Altiranern als auch
bei den Altindern — eine Definition des gerechten Menschen, die essenziell mit dem Konzept rt#i/ asa
verbunden ist; in den eden spricht man von dem Gerechten als r#dvan und im Avesta als asanuan.””
Der Wahrhafte ist also jener Mensch, der im Einklang mit *r7z agiert, der Trughafte dagegen nimmt
die Realitit verzerrt wahr und befindet sich entsprechend in einer Tduschung.””

Die Antithese zu r# ist deren Negation anrtd (Unwahrheit, Falschheit) und dmb (Liige),”” im
Avesta finden wir dhnlich die Dichotomie zwischen drug (Trug, Liige) und asz vor.”' In Anbetracht
der dargelegten Definitionen fir 7z ergeben sich aus deren Negation amr#i Antithesen auf
verschiedenen Ebenen: auf der ontologischen Ebene zwischen Sein und Nichts, auf der
kosmologischen Ebene zwischen Ordnung und Chaos, auf der (pri-)moralisch-rituellen Ebene
zwischen Wahrheit und Liige und auf der gesellschaftlich-politischen Ebene zwischen Gerechtigkeit
und Ungerechtigkeit.

Wie bereits angedeutet wurde, korrelieren die verschiedenen Ebenen der Ordnung untereinander.
Dies wird besonders im Rigveda verdeutlicht, in dem die Naturprozesse als unaufhérlich und
zyklisch angesehen wurden und fiir deren Erhalt Opferrituale der Priester notwendig sind, damit die
kosmischen Prozesse stabilisiert werden. Fehlhandlungen der Menschen gefihrden den natiirlichen
Verlauf dieser Prozesse.” Analog sind fiir den Erhalt der gesellschaftlichen Ordnung moralische
Handlungsweisen, d.h. die Vertragsloyalitit des Individuums,*” notwendig.

In diesem Zusammenhang spielen die beiden Gotterklassen der Indoiraner, die as#ras und die

devas, eine essenzielle Rolle. Thre wesentliche Differenz lidsst sich aus ihrem unterschiedlichen

%7 Vgl. BOYCE 1979, S. 12.

28 Vgl. BOYCE 1996, S. 27. Vergleiche auch Vgl. SKJAERVO 2015, S. 413.

29 Vgl. SKJAERVO 2015, S. 413.

260 Vgl. SCHLERATH 1987.

261 Vgl. SKJZAERVO 2015, S. 413.

262 Vgl. BOYCE 1979, S. 12. Da die sittliche Norm mit der kosmischen Ordnung verkntpft ist und diese stabilisieren
hilft, erscheint es mir plausibel, dass nicht nur moralische Handlungsweisen (d.h. vor allem Vertragsloyalitit, siche
Unterkapitel 3.3.) die sittliche Norm ausmachen, sondern auch die Opferrituale.

263 Siehe Unterkapitel 3.3.
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Verhiltnis zu *r/a erkliren, denn wihrend die Asuras durch eine enge Verbundenheit zu *ra
ausgezeichnet sind, agieren die Devas eigensinnig und unabhingig von *r1a.”** Die Asuras bilden
auBerdem die iltere Gottergeneration und die Devas die jiingere.”” Der Kontrast zwischen den
Asuras und den Devas wird besonders durch die jeweiligen Hauptvertreter beider Gottergruppen

S unter den Devas ist Indra der

deutlich; die wichtigsten Asuras sind dabei Varuna und Mitra®
prominenteste Vertreter.

Auf einem Tontifelchen aus Hattusa, der Hauptstadt des Hethiterreiches, das zwischen 1375 und
1350 v. Chr. zu datieren ist, sind vier indoiranische Gottheiten abgebildet. Es wird hier ein Vertrag
zwischen dem hethitischen Konig Suppilu]iuma und Kurtiwaza, dem Ko6nig von Mittani, einem

Konigreich mit einer indoarischen Herrscherelite*’ abgebildet. In diesem Vertrag wird neben Mitra,

Varuna und Indra auch noch Nasatya erwihnt.”*

3.3. Mitra und Varuna

Im Gegensatz zu Indra sind Varuna und Mitra Wesenheiten, die als Hiter der moralischen und

*? Mitra und Varuna gehoren zu den Adityas,”” die

kosmischen Ordnung (r72) angesehen werden.
innerhalb der Asuras eine eigene Gruppe bilden. Besonders an den Adityas ist der Umstand, dass sie
zwar urspringlich zu den Asuras gehorten, doch im Lauf der Zeit im altindischen Pantheon zu den
Devas iiberliefen.”” Die Adityas entfalten ihre Wirkung und Bedeutung im sesshaften Wohnen und
sind fir den Erhalt gesellschaftlicher Ordnung (r72) zustindig. Die rigvedische Aditya Religion stellt
ein Subsystem der Veden dar und lisst sich auf indoiranische Zeiten zuriickfiihren.””

Im Rigveda bilden Varuna und Mitra eine Dualwesenheit (mitravirma),”” die stets zusammen

aufgerufen wird.”* Varuna wird als Gott des Eides und Ordals aufgefasst und ist neben Indra der

264 Vgl. Kapitel 4.

265 Vgl. OBERLIES 2012, S. 95; MALANDRA 1983, S. 13.

200 Im weiteren Vetlauf wird Mitra verwendet um die indoitanischen Wesenheit zu designieren und mit M%7z witd auf
die iranischen Wesenheit verwiesen.

267 Vgl. FoLTz 2013, S.23.

268 Vgl. NYBERG 1938, S. 331.

269 Vgl. BOYCE 1996, S. 32.

270 Vgl. JAMISON & BRERETON 2014, S. 43—44.

271 Vgl. OBERLIES 2012, S. 95. Der Ubergang von Mitra und Varuna zu der Klasse der Devas, konnte dadurch erklirt
werden, dass die Indoarier auch Phasen der Sesshaftigkeit hatten (s.u.) und hierfiir auf die konstitutive Funktion des
Mitra und Varuna zuriickgreifen mussten.

272 Vgl. OBERLIES 2012, S. 103-105. Insbesondere handelt es sich bei den Adityas um moralische Konzepte, vgl.
THIEME 1957, S. 42. Fir die gesellschaftliche Funktion der Adityas, vgl. auch JAMISON & BRERETON 2014, S. 43.

273 Vgl. GERSHEVITCH 1959, S. 4.

274 Vgl. OBERLIES 2012, S. 137. Insbesondere teilen die beiden Wesenheiten dhnliche Funktionen und Eigenschaften
miteinander. Vgl. GERSHEVITCH 1959, S. 4-6.
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wichtigste Gott im rigvedischen Pantheon. Durch seine tausend Augen tiberwacht er die Menschen
und gilt als Hiiter der Wahrheit. Es gehorte zum Brauch, dass Eide unter der Prasenz des Wassers,
geschworen wurden, da Varuna mit dem Wasser assoziiert wurde.”” Jene, die sich an den Fid halten,
belohnt Varuna durch seine wunderbare Macht (wdyd) mit Fruchtbarkeit und Regen.*™

Die Asuras sind im Allgemeinen Wesenheiten, deren Essenz in ihren jeweiligen Namen hinterlegt
ist. So bedeutet mitri- urspriinglich Vertrag und ist damit der Archetyp der Vertrige.””" Mitras
Hauptfunktion als Hiiter des *r# und seine Bedeutung als Archetyp der Vertrige suggerieren eine
eminent wichtige Funktion von Vertrigen fiir den Erhalt des *r72. Auf der gesellschaftlichen und
politischen Ebene ist die fundamentale Bedeutung der Vertrige ersichtlich, da die vorstaatliche
Gesellschaftsstruktur der Indoiraner mutmaBlich auf mindlich vereinbarten Vertrigen basierte.””
Man geht davon aus, dass die Indoiraner eine dreigliedrige Gesellschaftsordnung hatten, die durch

die Klasse der Priester, Krieger und Hirten konstituiert war.”” FOLTZ hebt die fundamentale

Funktion Mitras fur die indoiranische Gesellschaftsordnung wie folgt hervor:

Mithra (Skt. Mitra) is one of the principal deities of the early Indo-Iranian pantheon. Originally the god of contracts-
his name means “that which causes to bind " —his enforcement of verbal commitments was central in a pastoral—

nomadic society that lacked any formal policing agency. Spoken agreements were the very foundation of social stability;

Jailure to uphold them could lead to anarchy. “**

Im Rigveda wird die strukturierende Funktion Mitras bestitigt, denn es heil3t hier, dass Mitra durch

281

Vertrag die sesshafte und geordnete Lebensweise erst moglich macht,”™ was die konstitutive

Bedeutung der Vertrage fir die gesellschaftliche Ordnung unterstreicht. Dabei wurden unter der

275 Vgl. GERSHEVITCH 1959, S. 5-6 und S. 30.

276 Vgl. OBERLIES 2012, S. 138.

277 Vgl. MERKELBACH 1994, S. VII; OBERLIES 2012, S. 70; GERSHEVITCH 1959, S. 30-33; THIEME S. 18-20 und S. 38.
THIEME bemerkt: ,,Mitra, becanse he presides over the relations of men and gods as defined by primordial contracts |...] “ ebenda S. 66. FOLTZ
ubersetzt Mitra mit »#hat which caunses to bind«. Vgl. (FOLTZ 2013), S. 19.

2718 Vgl. ForTz 2013, S. 19, MERKELBACH 1994, S. 5, BOYCE 1996, S. 4-5, OBERLIES 2012, 134—135. Siche auch
SKJAERVO: ,, The original function of Mitra may thus have been that of overseeing the agreements and treaties regnlating the social and political relationships
between groups of men.” (SKJZERVO 2008), The Young Avestan Gods, S. 23. In diesem Kontext ist KUZMINAS allgemein
anerkannte Interpretation einer abgebildeten Sonnengestalt in den eurasischen Steppen interessant, bei der es sich um
eine Darstellung des Mitra handeln soll, vgl. Kuz'MINA 2007, S. 182; vgl. hierzu auch FOLTZ 2019, S. 20-23. Obwohl
eine Identifikation Mitras mit der Sonne nicht aufrechtzuhalten ist (siche Kapitel 5), kann die Sonne dennoch als
Reprisentation Mitras interpretiert werden.

29 BOYCE 1979, S. 2. DUMEZIL postuliert, dass bereits die Indoeuropider tber eine dreigliedrige Gesellschaftsstruktur
verfugten. Vgl. DUMEZIL 1988, S. 13-14.

280 Forrz 2013, S. 20.

281 Vgl. OBERLIES 2012, S. 101 und S. 104. Ein Hinweis auf Mitras Verbindung zur Sesshaftigkeit zeigt auch folgende
Stelle der Rigveda: ,,,,“unblinking, Mitra regards the settlements of men“, Zitat entnommen aus BOYCE 1996, S. 28.
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Prisenz des Feuers, das als Verkérperung und Reprisentation *7as fungierte,” Vertrige im Namen
Mitras abgeschlossen.” Gegeben die enge Verkniipfung zwischen Mitra und *z verwundert es
nicht, dass Mitra als ein Lichtgenius verstanden und vor allem mit dem Feuer in Verbindung
gebracht wurde.”**

Der Vertrag reprasentiert im Allgemeinen ein Abhangigkeitsverhaltnis zwischen zwei Parteien und
soll sicherstellen, dass keine Partei ihren Machtbereich opportunistisch missbraucht. Vielmehr war es
fir den existenziellen Erhalt der Gemeinschaft und der Etablierung einer gerechten
Gesellschaftsordnung notwendig, dass die jeweiligen Machtbereiche vertragsgerecht gebraucht
wurden, sodass der Egoismus zugunsten des Gemeinwesens gemif3igt wurde. Durch den Vertrag
wird aulBerdem das wechselseitige Abhingigkeitsverhiltnis der betroffenen Parteien hervorgehoben,
sodass jede Partei einen dementsprechend definierten Machtbereich und ein Tatigkeitsfeld zugeteilt
bekommt. Durch diese definierende Kraft des Vertrages werden die jeweiligen Machtbereiche
konstruktiv gemil3igt, sodass einerseits differenzierbare Entititen festgelegt werden, andererseits
durch deren gegenseitiges Abhingigkeitsverhdltnis eine dynamische FEinheit entsteht. Fur den
arischen Gesellschaftsaufbau kann das nur bedeuten, dass die Priester, Krieger und Hirten in einem
gegenseitigen Abhingigkeitsverhiltnis stehen und nur durch Vertrag eine funktionierende
Gesellschaftsordnung errichtet werden kann. Hiermit tbereinstimmend wird Mitra im Rigveda wie
folgt designiert: ,.he puts people in their proper places“’™ Selbstverstindlich kann davon ausgegangen
werden, dass auch soziale Interaktionen innerhalb einer Klasse vertragsmiBlig geregelt wurden.
Hierfir tberwacht Mitra als Archetyp des Vertrags die gegenseitigen Treueverhiltnisse der
Menschen und akzentuiert die Bedeutung der Vertragsloyalitit. Er ist dem treuen Vertragspartner

286

ein Freund, bestraft hingegen die Vertragsbrecher (witradrub)™. Folgerichtig ist bereits fir die

287

Funktion des indoiranischen Mitra eine moralische Dimension festzustellen.” Es kann festgehalten

282 Vgl. OBERLIES 2012, S. 84. BOYCE erklirt den Zusammenhang zwischen dem Feuer und der kosmischen Ordnung
folgendermaBen: ,, The more exalted concept of the god developed evidently through priestly speculations on the role of fire in their rituals, and on the links
between fire burning bere below and the sun blaging in the sky. Fire was looked on as the sun's representative on earthy and as the sun in its rising and setting
moved according to 1t4/a8a, so fire too came to be associated with this cosmic force.”, (BOYCE 1996), S. 70; hinsichtlich der Bedeutung und
Symbolik des Feuers erklirt BOYCE: ,, The other chief cult object, fire, was also essential for the steppe-dwellers, the source of warmth in the bitter
winters, and the means of cooking the meat which (whether from wild or domestic animals) was the staple of their diet. In ancient times, when it was a labour
to light a fire, it was prudent to keep a hearth fire ahways burning (the live embers could be carried in a pot on migration); and a cult of ever-burning fire seems
to have been widespread among the Indo-Enropeans, who saw a divinity in this flames. The Brahmans knew him by the old name of Agni (cognate with
Latin "ignis'), but the Zoroastrians called him Atar.“ (BOYCE 1979), S. 4.

283 Vgl. BOYCE 1996, S. 28.

284 Vgl. BOYCE 1996, S. 28-29; vgl. GERSHEVITCH 1959, S. 7. OBERLIES bemerkt: ,,Die VVerbindung zavischen Feuer und Vertrag
war eine so enge, daf§ man in Agni gar eine Verkirpernng Mitras sah. “ OBERLIES 2012, S. 135.

285 MALANDRA 1983, S. 56.

286 Vgl. THIEME 1957, S. 25.

287 Vgl. LOMMEL 1930, S. 271.
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werden, dass Mitra als Archetyp des Vertrags innerhalb der politischen und gesellschaftlichen

Ordnung eine fundierende und strukturerhaltende Funktion zukam.”®®
WIDENGREN:

wlnnerhalb der Herrscherfunktion vertritt er |Mitra] eigentlich den »juristischenc Aspekt, denn sein Name bedeutet
»Vertrag.« Er ist darum der Gott der sozialen Ordnung, der Gott, der alle Klassen der Gesellschaft vereint, der

Reprisentant des asa ( arta ), der iranischen Entsprechung des indischen rita. “°*

BOYCE:

o Lhat those with power themselves should have accepted the restraints of pact and bond seems in accord with the leading
philosophical concept of the Indo-Iranians, that of ria (Avestan asa), by which was nnderstood a principle of order and
rightness that governed the natural world |...|, and also directed human society, so that to be happy in life and death

. . . . . . . 290
men must submit to its workings, and regulate their own lives with seemliness.

FoLTZ:
o Preliterate peoples tend to place a great importance on orality, and Indo-Iranians in particular developed a strong affin-
ity for spoken pacts, which essentially served as the society’s legal system. Pacts had more than a merely temporal legal
importance, however, since their proper observance was the means for upholding the cosmic order (arta/ asa) while failure

10 do 50 would lead to chaos (drii)). "

In den angefiihrten Beschreibungen wird einheitlich ein Zusammenhang zwischen dem Vertrag
und *r72 im Allgemeinen suggeriert. Tatsichlich reguliert Mitra als allgemeiner Hiter des *rz

292

notwendigerweise auch die kosmische Ordnung durch Vertrag.™ Vor dem Hintergrund der Rolle
Mitras als Archetyp der Vertrige ist es nur konsequent anzunehmen, dass auch die kosmische
Ordnung, etwa unter anderem das Alternieren der Jahreszeiten, sowie der Nacht-Tag Rhythmus als

durch vertragsartige Abhingigkeitsbeziechungen gedacht wurden. OBERLIES bemerkt hierzu:

o Der Bestand und die Ordnung des Kosmos aber zeigen sich- wie deutlich ans den kosmogonischen Mythen des Rigveda

hervorgeht- in erster Linie im Bestand von Dualititen: Tag und Nacht, Morgen und Abend, Sommer und Winter,

288 Vgl. hierzu auch MERKELBACH 1994, S. 5; FoLTZ 2013, S. 19; OBERLIES 2012, S. 132-135.
289 WIDENGREN 1961, S. 114.

20 Vgl. BOYCE 1996, S. 5.

21 Fortz 2013, S. 16.

292 Vgl. OBERLIES 2012, S. 132—134. Vergleiche hierzu auch BOYCE 1996, S. 27 und 32.
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Helligkeit nnd Dunkelbeit, Ober- und Unterwelt. Zwischen solchen mittelt Mitra, er ist fiir die Uberginge 3ustindig:
[...]. In einer nochmaligen Binneninterpretation wird dann wiederum jeder menschliche Vertrag als Replik dieses

kosmischen Vertrages, der etwa den Wechsel von Tag und Nacht regelt, angeseben. So hat das Wabren eines 1 ertrags

sein Analogon in der Aufrechterbaltung der kosmischen Dualitiiten. “*”

Analog zur gesellschaftlichen Ordnung miligt der Vertrag auch im kosmischen Bereich die
Dualititen und verbindet sie zu einer Gegensatzeinheit, sodass durch Vertrag beispielsweise die
harmonische und zyklische Oszillation zwischen Tag und Nacht entsteht. Mitra kommt damit
sowohl fir die Fundierung der politischen und gesellschaftlichen Ordnung, als auch fur die
Fundierung der kosmischen Ordnung eine wichtige Funktion zu, denn auf allen Ebenen werden
durch Vertrag Dualititen zu Gegensatzeinheiten kalibriert. Die zwischen den Gegensitzen

vermittelnde Funktion Mitras pointiert seine Rolle als Mittler.”*

Konsequenterweise hebt Mitra in
seiner Rolle als Mittler die funktionale Gleichwertigkeit der Gegensitze im Allgemeinen hervor.
Den Zusammenhang zwischen der kosmischen Ordnung und den Opferritualen der Menschen

etliutert BOYCE:

o The Indo-Tranians held that there was a natural law which ensured that the sun would thus maintain its regular
movement, the seasons change, and existence continne in an orderly way. This law was known to the Indians as 'ria’, to
the Avestan people by the corresponding word 'asha’. The offering of worship and sacrifice by men was felt to be a part
of this natural process, and in itself it helped to maintain 'asha', by strengthening both the beneficent gods themselves

and the natural world in which man lived, “*”

Das Opferritual wurde demnach als ein integraler Bestandteil der kosmischen Ordnung verstanden,

da es eine gewichtige Rolle fiur den Erhalt des *rz spielt. Als Hiiter des *r7z ist es nur konsequent,

293 Vgl. OBERLIES 2012, S. 134,

2% Mitras Rolle als Mittler ist im Rigreda belegt. Wie bereits dargelegt, schreibt auch Plutarch Mizhras die Rolle des Mittlers
zu. Vgl. SCHMIDT 2006. Vetgleiche hietzu auch OBERLIES 2012, S. 390, Anmerkung 174. MiSras Rolle als Mittler ist
auch am zoroastrischen Kalender zu belegen, wo ihm stets der 16. Tag eines Monats und der 7. Monat im Jahr gewidmet
wird. Vgl. hierzu (FOLTZ, Religions of Iran, From Prehistory to the Present, 2013), S. 28. CUMMONT stellt die
Vermutung auf, dass mit MiSra ein Dualismus zwischen Licht und Finsternis verknupft ist, det sich mutmaBlich auf die
uralte Vorstellung eines Kampfes zwischen Tag und Nacht zuriickprojizieren lisst. Vgl. CUMMONT 1903, S. 4. Ahnlich
bemerkt SKJERVQ: ,,Mithra battles the powers of Darkness so that the sun can rise and travel across the sky;“, (SKJERV® 2008), Zoroastri-
anism. A Brief Overviw, S. 2. Diese Vorstellung steht jedoch im Widerspruch dazu, dass Mitra — als Archetyp der
Vertrige - gegensatzvereinigend vermittelt. Die kosmische Ordnung ist gerade durch das harmonische Wechselspiel der
Gegensitze gekennzeichnet. Kampf gegen die Finsternis erfordert daher eine metaphorische Deutung, da sein lichthafter
Charakter mit dem Feuersymbolismus der kosmischen Ordnung bzw. Wahrheit zusammenhingt. Diese Ansicht wird
zusitzlich von der Beobachtung bekriftigt, dass Indra im Rigveda ebenfalls als Bezwinger der Dunkelheit stilisiert wird,
jedoch eine Verknipfung dieser Gottheit mit einem kosmogonischen Dualismus zwischen Licht und Finsternis
ausbleibt.

295 BOYCE 1979, S. 7-8.
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dass Mitras vermittelnde Funktion auch fiir die Opfergaben der Menschen an die Goétter fundierend
ist, indem Mitra hier die Opferzeremonie protegiert und somit den Pakt zwischen Menschen und
Gotter ermoglicht.”

Die durchgefithrten Betrachtungen verdeutlichen, dass *r/z auf kosmischer Ebene den natiirlichen
Prozess bestindigen Werdens und Wandelns durch die aufeinander abgestimmte Oszillation der
Gegensitze darstellt. Die Wesensstruktur des *r7 ist die dynamisch koordinierte Gegensatzeinheit,
die das gemeinsame Grundgertst der gesellschaftlich-politischen und der kosmischen Ordnung ist.
Insbesondere haben wir es bei *r7z mit der Vorstellung zu tun, dass es eine Interdependenz zwischen
den Prozessen des Kosmos, der Gesellschaft und den Opferritualen gibt. Denn Mitra strukturiert
und erhilt diese verschiedenen Ordnungsdimensionen, sodass auf kanonische Weise zwischen
diesen Ordnungsebenen selbst eine Vertragseinheit impliziert wird, da diese miteinander verzahnt
sind. Mitra ist damit das geistige Bindeglied zwischen Ritualistik, Moral, Gesellschaftsordnung und
Weltanschauung. Gemil3 der durchgefiihrten Betrachtungen, kann *rz auf der abstraktesten Ebene,
als die Totalitit bzw. Gesamtzusammenhang der verschiedenen Ordnungsebenen und deren
liickenloses Ineinandergreifen und Zusammenwirken definiert werden.””’

In Anlehnung an die obige Diskussion kann der Begriff des rzavan niher definiert werden: auf der
politisch-gesellschaftlichen Ebene zeichnet sich der rfavan durch Vertragsloyalitit aus, die in
Harmonie mit dem kosmischen Muster steht, anders verhalt es sich mit dem Vertragsbrecher
(mitradrub). Im Hinblick auf die Ritualistik handelt es sich bei rzavan um diejenigen Ritualpriester, die
durch richtig ausgefithrte Opferrituale die kosmischen Prozesse erhalten und von jenen
Ritualpriestern abzugrenzen sind, die durch falsche Opferpraktiken die kosmische Ordnung aus dem
Gleichgewicht bringen. Die Austibung fehlerhafter Opferrituale wurde in der vedischen Tradition als

Negation des r7z angesehen und entsprechend mit azrfa in Verbindung gebracht.zg8

2%6 Vel. BOYCE 1996, S. 29. Fur die vertragsartige Bezichung zwischen Menschen und Géttern, THIEME: ,, The relations
between gods and men are of a contractnal nature.“ THIEME 1957, S. 56.

297 Passend ist in diesem Zusammenhang KONIGS Ubersetzung des *#a als das harmonische Gefiigte, vgl. KONIG 2018, S.
118. Das harmonisch Gefligte kann mikrokosmisch auf die verschiedenen Ordnungsebenen appliziert werden, auch auf
das Ineinandergreifen der verschiedenen Ordnungskategorien als Ganzes betrachtet.

2% Vgl. CANTERA 2015, S. 317.
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4. Vedsiche Indra-Religion

Dass Indra von aullerordentlicher Bedeutung fir die Altinder war, zeigt sich daran, dass ihm im

299

Rigveda die meisten Hymnen gewidmet wurden.”” OBERLIES deutet diese Priorisierung des Indra

wie folgt:

wDie Indra-Religion hingegen diirfe eine Neuschipfung der indoarischen Stamme gewesen sein, die ihr Entstehen- so
stebt zu vermuten- in wesentlichen Punkten den Erfordernissen der (nach Indien) wandernden vedischen Stanme

300
verdantet.

Um die Wesensziige Indras besser pointieren zu kénnen, muss auf den kulturhistorischen
Kontext der Indoarier eingegangen werden. Die Indoarier sind mutmaBlich Mitte der ersten Hilfte
des Jahres 2000 v. Chr. nach Indien eingewandert. Sie waren hauptsiachlich Viehziichter, die fir die
Aufzucht ihres Viehs viel Raum benétigten. Ackerbau spielte fiir sie hingegen eine geringere Rolle,
was durch die Abwesenheit eines Ackerbaugottes untermauert wird. Die nach Nordwestindien
einwandernden  Indoarier  fokussierten  sich  auf = Viehraub, wodurch  kriegerische
Auseinandersetzungen mit der indigenen Bevolkerung entstanden. Diese kriegerische Beziehung
zwischen Urbevolkerung und Indoariern markiert den kulturhistorischen Entstehungskontext des
Rigveda, in dem diese Konflikte mythologisch nachgezeichnet und interpretiert werden. Dabei wird
berichtet, wie die militdrisch tberlegenen Indoarier die Urbevolkerung bezwungen und unterjocht
haben.” Vor diesem Hintergrund wird Indra als eine Gottheit verstanden, der die vedischen
Stimme aus der Bedrohung und Bedringung befreien soll, indem er ihnen durch militdrische Siege

zu mehr Lebensraum und Moglichkeiten verhilft.*”*

Mit ihrer Migration nach Indien haben die
Indoarier Jahrhunderte der Stabilitit durch ein heroisches und kriegerisches Zeitalter ersetzt, was
Indra eine zentrale Rolle zukommen lieB3, da er seinen Anhingern im Kampfverband Dominanz und
Herrschaft verleihen sollte. Indras Domine ist damit vor allem der Krieg und Kampf.”” Die

Lebensweise der Indoarier alternierte wohl zwischen den kriegerischen Phasen des Aufbruchs und

299 BLIADE: ,,In the Rig Veda, Indra is the most popular god. Some 250 hymns are addressed to him, in comparison with 10 adressed to Varuna, and
35 to Mitra, Varnna, and the Adityas together. “ (ELIADE 1978), S. 205. Siehe auch BROCKINGTON 1997, S. 89.

300 OBERLIES 2012, S. 105. BOYCE betont den amoralischen Charakter Indras und sicht in ihm die Apotheose des
arischen Kriegers. Vgl. (BOYCE 1996), S. 9-11. Vgl. auch (BROCKINGTON 1997), S. 89. OBERLIES hingegen sieht in
Indra die Verschmelzung des indoiranischen Siegesgottes mit der wohl aus indoeuropiischer Zeit stammenden Gestalt
des Drachen tétenden Heros. Diese Synthese soll laut OBERLIES am Ende der indoiranischen Zeit stattgefunden haben.
Vgl. (OBERLIES 2012), S. 145.

301 Vel. OBERLIES 2012, S. 13-6.

302 Vgl. OBERLIES 2012, S. 18.

303 Vgl. OBERLIES 2012, S. 101-3.
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den friedlichen Phasen der Sesshaftigkeit. In Kriegszeiten wird Indra als Konig unter den Géttern
erkoren, parallel dazu wird unter den vedischen Stimmen ein alleinherrschender Kriegskonig
auserwihlt, der die Stimme in den Kampf fihrt. Am Ende der Kriegsphase wandelt sich die
Funktion des Kriegskonigs hin zu einem Friedenskonig, der gemeinsam mit seinen Untertanen
regiert. Sowohl in Friedens- als auch in Kriegszeiten stellt der Konig die Inkarnation der
entsprechenden Gottheit dar, das heif3t in Phasen des Krieges ist der Konig die Inkarnation Indras
und in Phasen des Friedens die Inkarnation Varunas. Aullerdem wird in Kiriegszeiten eine
Herrschaftsstruktur errichtet, bei der alle Macht auf den Konig konzentriert wird, wihrend in
Friedenszeiten die Herrschaft auf den Konig und den ihm unterstehenden Anfiihrern verteilt ist.””*

Zur Bestimmung des Konigs, das heillt der Inkarnation Indras, vollzogen die indoarischen

Stimme Wettkimpfe. Dabei offenbarte sich Indra immer im Sieger eines Kampfes, da der Sieg sein

Wesen ausmacht. Die Bedeutung dieser Wettkdmpfe charakterisiert OBERLIES wie folgt:

wDazu dienten Wettkdimpfe, die |...| mebr waren als nur eine Art aristokratischer Wettstreit um Rubm. Der Sieger in
solchen Wettkdampfen gewinnt als Indra‘ anch Macht, erringt und sichert sich Herrschaft und legitimiert diese ugleich.
Uber solche Wettkimpfe scheint es anch zur Verteilung von Giitern gekommen u sein, weshalb Bhaga der Gott der

Zuteilung, ifters angernfen wird, Beistand in ibnen zu leisten |...]. "

Bei diesen Wettkimpfen handelte es sich vor allem um Wagenrennen und Wortwettkdmpfe. Dass
auch in Wortwettkimpfen nach dem menschlichen Indra ermittelt wurde, liegt wohl darin
begriindet, dass Indra nicht nur ein groler Krieger war, sondern auch ein grofler Dichter und weiser
Seher. Bei den Wortwettkimpfen maflen sich die Konkurrenten in der Dichtung und in der
Formulierung von — an Indra gerichteten — Lobliedern. Es gab aber auch einen Wettstreit in der
Komposition enigmatischer Formulierungen, die von dem herausgeforderten Kontrahenten mit
einer kunstvoll verschlisselten Formulierung erwidert werden mussten. Diese Form des Wettstreits
fand seine Klimax im Schweigen, mit dem die Grenze des Wissens zum Ausdruck gebracht wurde.
Es war strikt verboten, tiber diese Grenze hinaus zu fragen oder zu antworten. Hieran wird deutlich,

dass dichterisch-mantische Kompetenzen in demselben Mafle gewiirdigt wurden wie physische

304 Vgl. OBERLIES 2012, S. 20-21. Es ist naheliegend, dass in Phasen der Sesshaftigkeit, in denen die Ordnung Varunas
waltete, die ktriegerischen Qualititen Indras zur Bestrafung der Stnder eingesetzt wurden und somit der Ordnung
Varunas subordiniert waren, vgl. ebd., S. 390-391, Anm. 180.

305 OBERLIES 2012, S. 23.

61



Féihigkeiten.3()(’ In Bezug auf die Gesellschaft fasst OBERLIES Indras Figenschaften folgendermal3en

zuasamimen:

wSeine gesellschafisrelevanten Funktionen richten sich in allererster Linie nach anflen: Beistand im Kampf,
Fiibrerrolle in Kriegsiigen und Schutz der Gesellschaft gegen Bedrobung von anflen. Indra ist eben der Gott des
Rampfes und tritt nur dann in Erscheinnng, wird nur dann wichtig, wenn es zum Kampf kommt. Doch hier ist er

alleine gustandig, hier ist er der eine uneingeschrinkte Souverdn. Daber ist Indra- und nur er- der eine, einzige

Kinig/ Herr diber die S témme. @07

Es gehort zu Indras Haupteigenschaften, dass er mit Giberwiltigender Gewalt regiert, dass er, vom
Soma-Getrink berauscht, alle Dinge instabil macht und nicht an 77 gebunden ist.”” Indra steht
somit fur das Prinzip ,Das Gesetz der Macht. Er ist ein gewalttitiger, kimpfender und
ricksichtsloser Gott, der gro3ztigige Tier- und Somaopfer von seinen Gldubigern einfordert.”” Im

Rigveda proklamiert Indra:

wMen who drive swiftly, baving good horses, call on me when surrounded in battle. 1 provoke strife, 1 the bountiful In-
dra. 1 whirl up the dust, my strength is overwhelming. All things have I done. No godlike power can check me, the un-

assailable. When dranghts of soma, when songs have made me drunk, then both the unbounded regions grow afraid. "

Indra ist der Sohn des Himmelsgottes — Asura Dyaus — und der Erde. Interessanterweise wachst
Indra nicht bei seinen Eltern auf, sondern wird als Pflegekind von der Mutter (die Erde) an einen
Schmied tibergeben, um Indra vor seinem Vater Dyaus zu schiitzen, der diesen als eine Bedrohung
fiir seine Herrschaft ansieht und daher téten méchte.™!

Im Vala-Mythos werden der Kampf zwischen den Devas und den Asuras sowie die Schépfung der
Welt durch Indra thematisiert. Der Welt, wie wir sie kennen, ging zunichst eine prima potentia, das
heif3t eine rohe, ungeordnete Masse voraus, die die Keime der gegenwirtigen Welt in sich trug. Bei
dieser ungeordneten Masse handelt es sich um eine himmlische Steinmasse, die als Vala-Fels
bezeichnet wird und letztlich Asura Dyaus — das heil3t Indras Vater — selbst ist. Asura Dyaus ist

damit die himmlische Steinmasse, das priexistente Chaos, das den Zustand des (noch)

Nichtseienden kennzeichnet. Diese himmlische Steinmasse umschlief3t in sich die anderen Asuras,

306 OBERLIES 2012, S. 24-25.

307 OBERLIES 2012, S. 102.

308 Vegl. ZAEHNER 1961, S. 37; BOYCE 1996, S. 53.
309 Vgl. KREYENBROEK 1997, S. 49.

310 Vel. BOYCE 1979, S. 11.

311 Vgl. OBERLIES 2012, S. 152.
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die Sonne, die Morgenréte(n), Sterne, Mond, Feuer, Soma, Kithe und Pferde. Indra, dessen Geburt
auflerhalb der uranfinglichen Welt vonstattengeht, kreiert die Welt, indem er den Vala mit seiner
Keule zertrimmert — oder dquivalent hierzu: seinen Vater ermordet. Durch diesen Vatermord findet
der Ubergang von (noch) nichtseiend hin zu seiend statt; insbesondere werden Sonne,
Morgenrote(n), Mond und Sterne befreit, die Finsternis weicht dem Licht und Himmel und Erde
werden durch die Schaffung eines Zwischenraums voneinander getrennt.’”” Zu diesen gewaltigen
und umwilzenden Taten ist Indra einzig durch das Soma befahigt. OBERLIES betont die Bedeutung
des Somas, indem er schreibt: ,,Es ist der Raub des Soma, der Indra zu diesen Taten befihigt und das Ende der Macht
der Asuras und den Beginn der Herrschaft der Devas bedentet [...]. " Der Soma-Raub, die Entthronung der
Asuras durch die Devas, die Zertrimmerung des Vala und die Weltschopfung hingen somit
intrinsisch miteinander zusammen.”* Wihrend im Vala-Mythos die Entthronung der Asuras durch
Indra thematisiert wird, handelt der Vrtra-Mythos von der Totung eines Schlangenwesens, das die

315

Wasser umlagert.”” OBERLIES bringt die beiden Mythen wie folgt in einen Gesamtzusammenhang:

wDem zufolge excistieren die Asuras als die ,alten Gotter” |...| bereits vor Beginn der Schipfung und der Entstebung
allen Lebens in einer Unwelt, in der standiges Dunfkel herrschte und die alles in sich einschloff (R1V X 124, 1.4.). So
ist auch der Soma im Besity des hichsten dieser Asuras, des Dyaus, eines steinernen Ungebeuers. AufSerhalb der
leblosen Welt dieses Urzeitriesen wird sein Sobn Indra geboren. Der kann den Kampf mit seinem | ater anfnebmen,
als ein Falke ihm den Soma bringt, den er diesem geranbt hat. Damit beginnt das ,erste Zeitalter der Gatter', in dem
Jdas Seiende ans dem Nichtseienden geboren wurde* (Rl X 72,3). Dieses war die Steinmasse, das undifferenzierte und
elementare ,Chaos’, in dem die Asuras lebten. Das ertriimmert Indra, und dabei titet er seinen Vater Dyaus, den
alten Himmelsgott |...). Damit kam die Macht der Asuras, der Gatter einer fernen Urzeit, 2u ibrem Ende, und es
begann die Herrschaft der Devas. Damit sich aber Leben in der Welt dieser nenen Gotter, der das Licht der
Morgenrite und der Sonne gebracht worden war, entfalten konnte, mufite Indra die Schlange V'rtra titen, wodnrch die

Wasser, die diese umschlossen hielt, freigesetzt wurde. e

Demnach markiert das Téten der Schlange Vrtra den letzten Schépfungsakt des Indra, der hierdurch

die Welt zur vollen Entfaltung bringt.

312 Vel. OBERLIES 2012, S. 96-99. Dass sich in der himmlischen Steinmasse Kiihe, Pferde, Soma und andere Asuras
befinden, vgl. (OBERLIES 2012), S. 202-203.

313 OBERLIES 2012, S. 97. Zur Bedeutung des Soma bemerkt OBERLIES weiter: ,,Mit Soma, demr Garant gittlicher Unsterblichkeit,
sind Herrschaft und vor allem deren Legitimation verbunden: Wer den Soma besitzt, ist rechtmiifiger Herrscher, |...].“ Vgl. (OBERLIES 2012), S.
99-100. Fir die herausragende Bedeutung des Soma fiir Indras umwilzende Handlungen siche auch (BROCKINGTON
1997), S. 89, S. 89-90.

314 Vgl. OBERLIES 2012, S. 97.

315 Fur eine detailliertere Darstellung des Mythos, vgl. (OBERLIES 2012), S. 198-200.

316 OBERLIES 2012, S. 204.
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Aus den durchgefithrten Betrachtungen lassen sich eminente Wesensziige und Wirkungsweisen
Indras resimieren. Besonders hervorstechend sind dabei seine energischen, kriegerischen,
disruptiven, rauschhaften, aber auch schopferischen Wesensziige. Denn es ist die mit dem Soma
verbundene Kriegslust Indras, durch die die Herrschaft der Devas eingeleitet und jene der Asuras
beendet wird.

Es scheint eine bedeutsame Gegebenheit zu sein, dass Indra auB3erhalb des Asura Dayus geboren
wurde. Denn dies hat zur Folge, dass Indra dem Herrschafts- und Einflussbereich seines Vaters,

317

Asura Dyaus, entzogen wird. Durch dieses ,Aullerhalb-der-Gesellschaft-Sein®"" war tiberhaupt erst
die Grundlage gegeben, damit Indra seine umwilzenden Handlungen vollziehen konnte, das heil3t
den Vatermord und die Destruktion der alten Herrschaftsordnung. Mit Indra sind sowohl heroische
Eroberungsziige verbunden als auch eine agonale Kultur, die in Wettkimpfen verschiedenster
Disziplinen ihren Ausdruck findet. Das Auflerhalb-der-Gesellschaft-Sein ldsst sich nach Auffassung
des Autors durch eine politische und gesellschaftliche Perspektivierung, jeweils mit den
Eroberungsziigen und der agonalen Kultur, in Zusammenhang bringen.

Bezogen auf die politische Ebene kann das AulBerhalb-der-Gesellschaft-Sein mit den
Eroberungsziigen parallelisiert werden, da diese ein Einfallen von axfen in fremde Gemeinschaften
bedeuten, wodurch vorherrschende Strukturen und gesellschaftliche Werte umgestiirzt werden. Aus
dieser Perspektive betrachtet simulieren die Eroberungsziige der Indoarier die heroischen Taten des
Indra, sie zerstéren eine alte Welt und schaffen die Moglichkeit fiir den Aufbau einer neuen. Mit
dieser Deutungsweise iibereinstimmend charakterisiert OBERLIES die Indra-Religion als: ,,die Religion
des ungeregelten und gesetzlosen DraufSen, der Phase zwischen dem Zusammenbrechen des Kosmos |...) und der Schopfung eines
newen [...]. "

Auf der gesellschaftlich-psychologischen Ebene kann das Auflerhalb-der-Gesellschaft-Sein mit der
agonalen Kultur in Verbindung gebracht werden. Denn mit den Wettkimpfen ist ein
Individuationsdrang verkniipft, der im Prinzip ,Gesetz der Macht® mindet. Wie aus dem Rigveda
hervorgeht, wird der Sieger eines Wettstreits zum Anfihrer der Stimme, sodass sein Wort zum
Gesetz wird und seine Legitimation in dessen Macht begriindet liegt. Nach diesem Prinzip werden in

den Wettkdmpfen immer neue Inkarnationen Indras bestimmt. In diesen Kontext muss nach

Ansicht des Autors auch das Auflerhalb-der-Gesellschaft-Sein gestellt werden, da durch den

317 Vgl. OBERLIES 2012, S. 102.
318 OBERLIES 2012, S. 105.
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Individuationsdrang danach gestrebt wird, gottihnlich zu werden und die Subjektivitit zum
allgemeinen Gesetz zu erheben.

Sowohl in Bezug auf die vedischen Stimme als Ganzes als auch im Hinblick auf das Individuum
ist mit Indra eine Geisteshaltung verbunden, die danach trachtet, Grenzen zu Gberwinden und den
Herrschaftsbereich auszudehnen. Das Aullerhalb-der-Gesellschaft-Sein  bedeutet hier also die
Expansion des Individuums respektive der Stimme. In Indras kriegerischer Destruktivitit liegt eine
schépferische Qualitit und Vitalitit, da er hierdurch neuen Lebensraum schafft.’”’ Es liegt die
Annahme nahe, dass durch die Soma-Konsumption die Eroberungskriege, getragen von einem
heroischen Tatendrang, in ein orgiastisches ,Auller-sich-Sein® Gibergehen. Moglicherweise deutet das
Aulerhalb-der-Gesellschaft-Sein auch auf solche ekstatische Zustinde hin. Genauer bedeutet
AuBerhalb-der-Gesellschaft-Sein hier, dass das im Rausch befindliche Individuum die in seinem
Geist vorhandenen moralischen Schranken und gesellschaftlichen Normen durchbricht. Dass mit
Indra solche ekstatischen Zustinde verknupft sind, wird in dessen Verbindung zum Soma bei seiner

Schopfung der Welt evident. Einschligig ist hierbei folgende Belegstelle:

wWas bat Indra im Rausche dieses [Soma] und was bei seinem Trunk, was in seiner Kampfgemeinschaft getan? |...]
Das Seiende hat berauscht von diesem [Soma), das Seiende hat nach dem Trinken dieses [Somal, das Seiende hat in

der Kampfgemeinschaft dieses [Soma] Indra geschaffen RV V1 27,1£).

Nicht nur ist der Soma-Raub grundlegend fiir Indras Schépfungsakt, auch im Rigveda heif3t es, dass
Indra durch das Soma angelockt wird.”" Ein weiteres Indiz dafir, dass Indra und Soma mit
rauschhaften Zustinden in Verbindung stehen, scheint der Tatbestand, dass die Existenz Indras
angezweifelt wird, da sich dieser nach einem errungenen Sieg sofort zuriickzieht. Dieser Riickzug
scheint in Bezug auf einen rauschhaften Zustand betrachtet werden zu miissen. Vermutlich wird
hierdurch die erntchternde Alltagserfahrung zum Ausdruck gebracht, die auf die erlebten
ekstatischen Erfahrungen erfolgt und den Zweifel an die im Rausch erfahrene Wirklichkeit mit sich

fithrt.” Es ist vorstellbar, wie das Individuum, vom Soma berauscht und in der Kampfgemeinschaft

319 ELIADE bringt es auf den Punkt, wenn er schreibt: ,,If #hat god is at once tireless champion, deminrge, and epiphany of orgiastic forces and
universal fertility, it is because violence matkes life spring up, increases it and regenerates it;* (ELIADE 1978), S. 207-208.

320 OBERLIES 2012, S. 97.

321 Vgl. OBERLIES 2012, S. 102.

322 Dass die Konsumption des Somas bei den Indoariern diese spezifischen Zustinde induziert haben kénnte, scheint
multikausal zu sein. Méglicherweise haben sich die rituellen Praktiken rund um den Soma-Kult geindert, damit
verbunden war vielleicht auch eine neue inhaltliche Zusammensetzung des Somatranks. Hierbei scheint der Umstand
relevant zu sein, dass die Indoarier mit ihrem Aufbruch in die Heimatlosigkeit und in das Unbekannte auch
psychologisch und kulturell jenen Kontext verloren haben, in den die Soma-Konsumption zuvor eingebettet war und
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befindlich, von seinem individuellen Auszeichnungsdrang — das heilt von herausragenden
Heldentaten im Kampf — in den kollektiven Mordrausch tbergeht, sodass sich die Individualitit in
den indrischen Rauschzustand auflést. In diesen Ausnahmesituationen wird die Destruktionslust
zum dominierenden Seelenzustand, sowohl auf der individuellen als auch auf der kollektiven Ebene.
Analog dazu, dass sich das Individuum dem absoluten und alleinherrschenden Kriegskonig, der
Apotheose Indras, unterwirft, unterwirft sich das Individuum auch dem - den gesamten
Kriegsverband durchdringenden — Mordrausch.

Es ist markant und den diskutierten Eigenschaften Indras entsprechend, dass Indras Heldentaten
lediglich die Schépfung der Welt in einem Rohzustand zur Folge haben. Fir die Ordnung der Welt
bedarf es der strukturierenden Wirkkraft Varunas, die den geregelten Verlauf des Kosmos und das
friedliche Zusammenleben regelt. Varunas Titigkeit setzt dort an, wo die Titigkeit des Indra

323

endet.”” OBERLIES beschreibt das dynamische Verhiltnis zwischen Indra und Varuna mit folgenden

Worten:

s Zwischen Indra und Varuna herrscht ein ugleich komplementires nnd antagonistisches V'erhéltnis. Uber ibre
Funktionsbereiche fooperieren sie in der Weise, daff Indra der Kampf und das Schaffen der Welt in einem
JRobzgustand* obliegt, wibrend Varuna und die Adityas die Ordnung der Welt einrichten und iiber ibhre Wabrung

wachen [...]. %

Hier ist es Mitras bindender Kraft zu verdanken, dass die rivalisierenden Wesenheiten aufeinander
abgestimmt sind und eine komplementire Einheit bilden.” Die diametralen Wesensziige Indras und
Varunas liegen auf der Hand; wahrend Indra amoralisch und gesetzlos ist, handelt es sich bei Varuna
um eine moralische und gesetzliebende Wesenheit. Vor allem aber sind die Wirkungsweisen
grundlegend  verschieden: Indra akzentuiert auf der gesellschaftlichen Ebene den
Individuationsdrang und wirkt insbesondere im Bund mit dem Soma ekstatisch und
strukturauflésend; dagegen betont Varuna die Harmonie der Gemeinschaft und wirkt
strukturerhaltend. Diese gegensitzlichen Wesensziige und Wirkungsweisen werden durch Mitra zu

einem Wechselspiel von Weiterzug und Sesshaftigkeit, Krieg und Frieden sowie der Zerstorung von

sich hieraus — entsprechend den neuen Anforderungen — abweichende Zustinde ergaben. Von Bedeutung ist dabei auch,
dass Indra groBzugige Tieropfer gebracht wurden, die in Verbindung mit dem Soma wohl in einen Mordrausch
mundeten.

323 Vgl. OBERLIES 2012, S. 103.
324 OBERLIES 2012, S. 101.
325 Vgl. OBERLIES 2012, S. 132-133.

66



bestehenden Strukturen und Gesetzen einerseits und dem Aufbau sowie der Wahrung einer neuen
Ordnung und Gemeinschaft andererseits versohnt.

Mit dem Auszug der Indoarier aus ihrer alten Heimat in unbekanntes Land bedurfte es der
indrischen Zerstérungskraft, um sich einen neuen Lebensraum zu schaffen, und der ordnenden
Macht Varunas, um auf dem neu eroberten Gebiet eine funktionierende Gesellschaft zu errichten.
Diese indrische Auflésungsmacht driickt sich aber nicht nur in der Eroberung fremder Volker und
der Verschaffung eines neuen Lebensraumes aus, sondern bewirkt auch eine Auflésung des geistigen
Erbes der Indoiraner im vedischen Genius sowie die Auflésung des Individuums im Kriegsrausch.”

Indra verschafft im Bund mit dem Soma den Indoariern neuen geistigen Raum fiir Innovation
und Inspiration. Diese geistige Umwalzung Indras diirfte eine wesentliche Ausgangslage fir die
spatere Entwicklung des Brahmanismus gewesen sein. Wegweisend scheint dabei die Tatsache, dass
die Bedeutung Varunas und Mitras sukzessive nachgelassen hat. Dies ldsst sich vermutlich dadurch
begriinden, dass Varuna und Mitra bei den Indoariern zwar zu den Devas iibergelaufen sind, aber
dennoch urspringlich Abkémmlinge der feindlichen Asuras waren. Auf kosmogonisch-
mythologischer Ebene diirfte der Verlust von Varuna und Mitra dazu gefiihrt haben, dass neue
Welterklarungsmodelle herangezogen wurden, die die Entwicklung spekulativer Metaphysik
begtinstigt haben. Ubereinstimmend mit der Vermutung, dass die Entwicklung metaphysischer
Konzepte durch die zunehmende Abwesenheit Varunas und Mitras im rigvedischen Pantheon
begiinstigt wurde, finden sich die philosophischen Entwiirfe vornehmlich in den jiingeren Texten

7 Mit dem Verlust Varunas und Mitras stand dem indrischen Individualismus und

des Rigveda.
Destruktionstrieb keine gemeinschaftsbildende und moralische Kraft gegentiber, sodass dieses

Ungleichgewicht wohl in einer Uberbetonung des Individualismus resultierte. Dies durfte ein

326 Die Gegeniiberstellung der amoralischen sowie strukturauflésenden Eigenschaften Indras und der moralischen und
ordnenden Qualititen Varunas erinnert an das Dionysisch-Apollinische bei NIETZSCHE, vgl. hierzu SCHAFER Die
Wandlungen des Dionysischen bei Nietzsche, in Nietzsche Studien 40 (2011) S. 178-202. Interessanterweise teilen Dionysos
und Indra einige Eigenschaften miteinander: Beide sind S6hne des Himmels; beide stehen in Relation zu einem Schmied,
der scinerseits mit Fruchtbarkeit und Rauschtrinken in Verbindung steht; und beide Gottheiten werden mit
Rauschtrinken assoziiert, vgl. (OBERLIES 2012), S. 149 und S. 151. Aus Sicht des Autors besteht die innigste
Gemeinsamkeit der Gottheiten jedoch darin, dass sie amoralischen Charakters und mit ekstatischen Zustinden
verbunden sind sowie strukturauflésend wirken. NIETZSCHE sieht es als eine Eigenheit des griechischen Geistes an, dass
der GbermiBigen Entfaltung des Dionysischen durch das Apollinische Einhalt geboten wird und die gegensitzlichen
Triebmichte durch die attische Tragddie zu einem Bund antagonistischer Krifte versshnt werden. Ahnlich wird die
Destruktionskraft Indras durch Varunas ordnende Macht komplementiert, indem Mitra durch seine Bindekraft beide
Gottheiten aufeinander abstimmt und damit die Adaption der Indoarier an ihre wechselhaften Lebensumstinde
synchronisiert. Die ekstatischen Dionysien zu Ehren des Dionysos lassen sich auf vedischer Seite mit dem von Indra
angefiihrten Kriegsrausch und der orgiastischen Soma-Konsumption parallelisieren. Denkbar ist dabei, dass die
Tieropfer fir Indra begleitet vom Soma auf ekstatische Weise zelebriert wurden.

%27 Fur die Vielfalt der philosophischen Spekulationen des Rigveda in Bezug auf die Schépfung der Welt, vgl. (OBERLIES
2012), S. 223-231.
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moralisches Vakuum bei den Indoariern hinterlassen haben, das zudem mit sozialen Problemen
verkntipft war und einer Losung bedurfte.

Zusitzlich kann spekuliert werden, dass gerade im Zusammenhang mit dem Soma, den Tieropfern
und Kiriegsziigen der ungeziigelte Destruktionsrausch in eine lethargische und lebensverneinende
Geisteshaltung umschlug und eine Abkehr von weltlichen Bestrebungen die Folge war. Der
indrische Eroberungsdrang und Individualismus wurden hierdurch bald zu einer Eroberung der
dahinterstehenden treibenden Begierden und der Uberwindung des Egos invertiert. Nicht mehr die
AuBlenwelt soll erobert werden, sondern die eigene Innenwelt; der Drang nach individueller
Auszeichnung artikuliert sich dementsprechend nicht mehr im Sieg tiber andere, sondern im Sieg
tber die inneren Regungen und Begierden. Diese hypothetisch angenommenen Entwicklungen

konnten die Entstehung des Brahmanismus begiinstigt haben.”

328 Die indrische Betonung des Individuums lisst sich in modifizierter Form im Brahmanismus wiederfinden. Wihrend
in der Indra-Religion das Individuum im sieghaften Wettstreit mit anderen Kontrahenten zur Apotheose Indras wird,
wird im Brahmanismus der Wettstreitcharakter introvertiert und auf die Beherrschung der Begierden sowie die
Uberwindung des Egos appliziert. Hier ist der Heroismus nicht mehr durch die Unterwerfung der AuBenwelt geprigt,
sondern durch die Eroberung der Innenwelt und der angestrebten Realisierung des Atman, des eigenen Selbst, das im
Vedanta-System mit dem Urprinzip allen Seins, nimlich Brahman, gleichzusetzen ist. Eine mégliche Introversion des
indrischen Heroismus wird im Chandogya Upanischad dadurch unterstiitzt, dass Indra hier durch sein Streben nach
Weisheit und die Suche nach dem Selbst gekennzeichnet ist. Vgl. (GANERT & ADAMSON 2020), S. 29-35. Insbesondere
spielt die Individualitit insoweit im Brahmanismus eine zentrale Rolle, als die Erfahrung der héchsten Realitdt nur durch
eine Abkoppelung des Individuums von der Gemeinschaft geschehen kann. Die Upanischaden kennen aber auch noch
das intellektuelle Kriftemessen, so zum Beispiel in der Erzihlung des errungenen Siegs des legendiren Yajnavalkya tber
die anderen Brahmanen bei der Disputation als Mittel zur Demonstration der Gelehrsamkeit und des spirituellen
Wissens. Vgl. hierzu (BROCKINGTON 1997), S. 95. Es handelt sich hierbei wohl um ein Uberbleibsel der durch Indra
verkorperten agonalen Kultur, das heilt des Wortwettkampfs. In der Indra-Religion steigert sich der individuelle
Tatendrang zu ecinem ekstatischen Mordrausch, 4hnlich ist im Brahmanismus der individuelle Tatendrang
Ausgangspunkt zur Erlangung der Selbstverwirklichung und Transzendenzerfahrung. Wie bereits dargelegt, sind mit
Indra auch ekstatische Zustinde verbunden, die wohl eine Ich-Transzendierung verursachen. Im Kirieg ist Indra
Alleinherrscher: in der physischen Welt in Form des Kriegskonigs und im Geistesleben des Individuums in Form des
Ich-transzendierenden Destruktionsrausches. Damit kommt der Indra-Religion besonders auf phinomenaler Ebene ein
monistischer Charakter zu, der sich auch im Brahmanismus erkennen lisst, wobei der Monismus des Brahmanismus
wohl aus einer kritischen Auseinandersetzung mit der Opfertheorie der Brahmanas und den damit verbundenen
Spekulationen bzgl. der Gottheit Prajapati hervorging. Fir den Zusammenhang zwischen der Opfertheorie der
Brahmanas und Prajapati, vgl. (ELIADE 1978), S. 227-232, und fir die Entwicklung der Spekulation sowie der
meditativen Praxis der Upanischaden aus der kritischen Reflexion der Brahmanas, vgl. ebd., S. 238-241. Der
fundamentale  Unterschied zwischen der eckstatischen Rauscherfahrung Indras und der meditativen
Transzendenzerfahrung der Upanischaden scheint darin zu bestehen, dass bei ersterer ein Aufgehen in der Zeitlichkeit
beschrieben wird, das heiBt das Aufgehen im Moment, wihrend im Brahmanismus eine zeitlose Ewigkeitserfahrung im
Mittelpunkt steht. Ein Indiz dafir, dass der Brahmanismus u. a. eine Inversion der Indra-Religion darstellt, kénnte der
Begriff yoga (ibersetzt Anschirrung) sein. Dabei stand yoga urspriinglich in enger Verbindung mit Indra und den Zeiten
des Weiterzugs, vgl. (OBERLIES 2012), S. 17. Fiir die Ubersetzung von yoga und fiir den Zusammenhang mit Indra, vgl.
ebd., S. 100-102 sowie S. 377, Anm. 26. Interessanterweise wird yoga in der spiteren indischen Philosophie zum
Ausdruck fir kérperliche und geistige Praktiken, die mit Selbsterkenntnis in Verbindung stehen, was die Vermutung
eines indirekten Einflusses der Indra-Religion auf den Brahmanismus erhirtet. In diesem Zusammenhang ist auch
erwihnenswert, dass die magische Kraft der Asuras, nimlich mdyd, im Brahmanismus erhalten wurde. Wahrend mdyd im
Rigveda u. a. die geheimnisvolle Kraft der Asuras darstellt, mit der sie die Ereignisse der materiellen Welt steuern, wird
sie v. a. im Vedanta-System abwertend als eine verschleiernde und illusiondre Kraft verstanden. ELIADE analysiert: ,,So 7
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Zu verkniipfen ist diese Vermutung aber vor allem mit der sehr wahrscheinlichen Begebenheit, dass
sich die vedischen Gedankenkonzepte mit denjenigen der autochthonen Indus-Kultur im Laufe der
Zeit amalgamiert haben, sodass aus diesem Fusionsprozess mutmallich der Brahmanismus

. 32(
hervorging.™

5. Altiranischer Proto-Mi9raismus

Wihrend im altindischen Denken die Asuras (av. Ahuras) negativ konnotiert waren und die Devas
(av. Daéuuas) an Prominenz gewannen,” haben die Altiraner die Daéuuas abgewertet und die

Ahuras gehuldigt.”" Es ist nicht mit letzter Gewissheit geklirt, ob die Abwertung der Daéuuas durch

is in the Rig VVeda, some 1500 years before classic 1V edanta, that we perceive the first meaning of maya: ,intentional change’, that is, alteration-creation or
destruction-and ,alteration of alteration”. 1t is to be noted now that the origin of the philosophical concept of maya-cosmic illusion, unreality, nonbeing-is found
at once in the idea of , change’, of alteration of the cosmic norm, hence of magical or demonic transformation, and in the idea of the creative power of 1V aruna,
who, by virtue of his maya, reestablishes the order of the nniverse. From this we understand why maya came to mean cosmic illusion; it is because, from the
beginning, the notion involved is ambignons, not to say ambivalent, for it implies not only demonic alteration of the cosmic order but also divine creativity.
Later the cosmos itself will becomse, for Vedanta, an illusory ,transformation’, in other words, a system of changes devoid of reality.“ (ELIADE 1978), S.
202. In Anbetracht dieser urspriinglichen Ambiguitit von mdyad scheint es denkbar, dass die Abwertung des Begriffs im
klassischen Vedanta mit dem Verlust der zum Teil positiven Konnotation des Begtiffs — das heil3t m#aya verstanden als
gottliche Kreativitit — zusammenhingt. Da dieser positive Aspekt von maya mit den Asuras verbunden ist, kann
angenommen werden, dass die Abwertung des Begriffs im Vedanta-System bereits im Spannungsverhiltnis zwischen
den Devas und Asuras vorgezeichnet war. Durch die Feindschaft zwischen den Asuras und den Devas und der daraus
resultierenden Denunzierung der Asuras im rigvedischen Pantheon erfuhr auch dieser urspriinglich positive Aspekt von
maya eine negative Umdeutung. Dass maya schlieBlich zur kosmischen Illusion verschirft wurde, ldsst sich mit der
psychologischen Wirkung Indras in Verbindung bringen. Denn die mit Indra und Soma verbundenen rauschhaft-
orgiastischen Exzesse bedeuten eine performative Entwertung der im Geist des vedischen Menschen (noch) wirksamen
asurischen Harmonie und Heimat. In den orgiastischen Ausnahmezustinden werden Grenzen, die als fest und sicher
gelten, Uberschritten und damit des Nimbus ihrer Absolutheit entkleidet. Es gibt kein Zuriick in die alte geistige Heimat,
da sie durch die orgiastischen Ausschweifungen ihrer heiligen Wirkkraft beraubt wurde; der vedische Mensch steht damit
vor den Trimmern seiner alten geistigen Welt. Die in der Rauscherfahrung erlebte Realitit steht in einem
unversShnlichen Widerspruch zur herkémmlichen und von der Ordnung der Asuras geprigten Welt und verschafft
somit eine neue Perspektive auf das Dasein. Dieser Widerspruch 16st bei vedischen Menschen Lebensekel und eine
pessimistische Haltung aus, wodurch die Entwicklung des Brahmanismus psychologisch vorbereitet und die endgiltige
Abwertung von maya eingeleitet wurde. In diesem Kontext ist die Etymologie des Begriffs interessant: ,,I# bas been agreed to
derive the term maya from the root may, ,to change”.“ (ELIADE 1978), S. 201. Es liegt die Vermutung nahe, dass in dieser Wurzel
bereits die Tendenz fiir die spitere negative Entwicklung des Begriffs vorgelagert ist — maya als Ausdruck der
transitorischen und damit triigerischen Natur der Welt. Interessant ist auBerdem ELIADES Bemerkung, dass das spitere
indische Konzept — dbarma — sich auf r#ti zurickfihren ldsst. Vgl. (ELIADE 1978), S.201, Anm. 23. Vgl. auch
BROCKINGTON: ,,dbarma the term which now replaces the older rta the cosmic law [...]. “ (BROCKINGTON 1997), S. 92.

** Fiir mogliche Einfliisse der indigenen Kultur Indiens auf das Denken der Indoatier, vgl. ELIADE 1978, S. 127-129.
Siehe hierzu auch (BROCKINGTON 1997), S. 94.

330 Fur die Abwertung der Asuras in der altindischen Tradition, vgl. (MALANDRA 1983), S. 13; (JAMISON & BRERETON
2014), S. 37; sieche auch (NYBERG 1938), S. 96.

31 Diese Abwertung der Daguuas muss nicht fiir alle iranischen Volker gegolten haben. Dementsprechend kann davon
ausgegangen werden, dass fir die Trajektorie der altiranischen Geistesgeschichte kein einheitlicher und linearer Ablauf
postuliert werden muss. So pladiert beispielsweise NYBERG fur die Ansicht, dass neben der zoroastrischen Tradition
noch andere iranische Religionen existiert haben, vgl. NYBERG 1938, S. 25; fir diese Arbeit ist nur jene
Entwicklungslinie relevant, die ihren Fluchtpunkt in der altavestischen Geistestradition hat. Wie im weiteren Verlauf
dieser Arbeit darzulegen versucht wird, ging der altavestischen Tradition wohl der Proto-MiSraismus voraus, vgl.
Unterkapitel 7.3.
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die Altiraner bereits vor ZaraJustra oder erst mit diesem in Kraft getreten ist. In der Forschung wird
in Erwagung gezogen, dass die Abwertung der Daéuuas bereits mit der Trennung der Altiraner von

den Altindern und damit vor dem Wirken des ZaraQustra erfolgt ist.””

Vor dem Hintergrund, dass
Mitra und Varuna Wesenheiten sind, die mit Sesshaftigkeit assoziiert wurden®”, und Indra mit der
Phase des Weiterzugs in Verbindung stand, liegt die Hypothese nahe, MiSras herausgehobene Rolle
bei den Altiranern als Hinweis fiir deren sesshafte Lebensform zu erachten.” Dies wiirde mit dem
Umstand kongruieren, dass das voravestische Volk Landwirtschaft betrieb,” was die Pflege einer
sesshaften Kultur voraussetzt. Kulturhistorisch betrachtet durfte die angenommene Sesshaftigkeit
des voravestischen Volks mit dem Umstand korrelieren, dass die Proto-Iraner auf die hoch
entwickelte und sesshafte BMAC (Bactria—Margiana Archacological Complex)-Kultur trafen und
nachweislich in vielen Aspekten von dieser Zivilisation gepragt wurden.” Insbesondere ist davon
auszugehen, dass die Akkulturation der Proto-Iraner zu einem Transformationsprozess in der
Lebensweise fithrte, bei dem ein Umbruch vom Halbnomadismus zur Sesshaftigkeit stattfand.
Dieser angenommene Wandel resultierte moglicherweise in der Abwertung der Dacuuas und der
Akzentuierung der Ahuras — insbesondere der Subklasse der Adityas™'—, deren Funktionsweise auf
eine sesshafte LLebensweise abgestimmt ist.

Anders verhalt es sich bei den Altindern, bei denen sich die Phasen der Sesshaftigkeit mit jenen
des Weiterzugs abwechselten. Im Rigveda wird Mitra in diesem Kontext als Mittler zwischen Varuna
und Indra und die durch sie reprisentierten Siedlungsweisen bzw. Lebensformen, ndmlich
Sesshaftigkeit im Falle Varunas und Weiterzug im Zusammenhang mit Indra, konzipiert.” Die
vedische Akzentuierung Indras verdeutlicht, dass die Indoarier anders als die Proto-Iraner vermehrt

in kriegerische Auseinandersetzungen involviert waren und ein weniger harmonisches Umfeld

332 Vgl. ZAEHNER 1961, S. 82-83; NYBERG 1938, S. 193.

333 Vgl. Unterkapitel 3.3.

34 In diesem Zusammenhang ist die Observation SKJERV@S interessant, nach der MiSras politisch-gesellschaftliche
Bedeutung im Avesta noch stirker in Erscheinung tritt als im Rigveda: ,,A feature common to the Rigvedic Mitra and Avestan Mithra
is that they are both concerned with the relationships between men. Thus Rigvedic Mitra is called ,he who mafkes people take up their proper place’ The
original function of Mitra may thus have been that of overseeing the agreements and treaties regulating the social and political relationships between groups of
men. This function is not particularly prominent in the Rigvedic hymns but all the more so in the Avestan one. Here we find Mithra as the gnardian of all
kinds of agreements, concluded by all kinds of groups of people, social (homes, families) and political (tribes, conntries).” (SKJERV@ 2008), The
Young Avestan gods, S. 23. Dieser Tatbestand konnte als ein Relikt fiir die Sesshaftigkeit der voravestischen Altiraner
angesehen werden, die auf der konstitutiven Wirkung des Midra beruhte.

335 Vgl. REZANIA 2010, S. 99, Anm. 180.

36 Vgl. ForTz 2019, S. 30-32; LUBOTSKY 2020, S. 5-11.

337 Vgl. Unterkapitel 3.3.

338 Vgl. OBERLIES 2012, S. 133.
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hatten. Diesen Bedingungen angemessen wurde Indra als heroischer Kriegsgott verehrt und zum
zentralen Gott der vedischen Stimme ernannt.

Demnach verwundert es nicht, dass, anders als in Indien, Mi9ra seine Wiirde in der iranischen
Welt beibehielt und auch noch in Westiran, das heil3t im Achidmenidenreich, Partherreich und
Sassanidenteich, verehrt worden ist.”” Die iranische Wesenheit Mira war spiter auch im rémischen
Mithraismus Gegenstand der Verehrung und verbreitete sich im gesamten Reich: ,,17on den Ufern des
Pontus Euxcinus bis zu den Bergen Schottlands und dem Rande der Sabara, die ganze ehemalige romische Grenge entlang,
finden sich mithrische Monnmente in Fiille.®* In der Forschung besteht Konsens dariiber, dass der rémische
Mithraskult iranische Elemente enthilt, jedoch unterscheiden sich die Ansichten hinsichtlich der
Frage, wie signifikant das iranische Element im rémischen Mithraskult ist.*'

Obwohl kaum Zweifel daran bestehen, dass Midra fir die iranische Gedankenwelt eine
fundierende Rolle zukam,”* ist es angemessener, von einem altiranischen und insbesondere

3 . .
statt von MiSraismus zu sprechen, um anzudeuten, dass trotz der

votgaJischen Proto-MiSraismus™
statken Prisenz und Eminenz MiSras in der iranischen Gedankenwelt keine direkten Existenzbelege

fir einen iranischen MiSraismus vorliegen. Fur die Rekonstruktion des altiranischen Proto-

339 Vgl. MERKELBACH 1994, S. 21 f.; WIDENGREN 1961, S. 123; im Partherreich trugen gleich vier Kénige den Namen
Mithradata (gegeben durch MiJra). Bemerkenswerterweise werden die zoroastrischen Feuertempel Darb-¢ mehr genannt
(ibers. Das Tor MiSras), vgl. (FOLTZ 2013), S. 36.

340 CUMMONT 1903, S. 32.

341 Far eine allgemeine Evaluation des Themas vgl. (LAHE 2017), passim. Siche auch (GORDON 2015), S. 451-455;
WIDENGREN reklamiert eine iranische Herkunft fir den rémischen Mithraskult, vgl. (WIDENGREN 1961), S. 21; dhnlich
schreibt BARTHOLOMAE: ,,S0 gehirt 3. B. im jiingeren Awesta zu den gefeiertesten Gottheiten Mithra, eine altarische Géttergestalt, an die anch die
vedischen Inder ihre Gebete richteten. Es ist ja bekannt, daf§ der Kult dieses Gotts spdterhin vom Iranischen Reich ans nach Enropa iiberfithrt wurde nnd bis
an die Westgrengen des Rimischen Reichs drang; anch anf Heidelberger Grund war dem Gott ein Heiligtum, ein Mithrium, ervichtet worden.
(BARTHOLOMAE 1918), S. 5; MERKELBACH ist der Auffassung, dass Grundelemente des rémischen Mithraskults genuin
persisch seien. Die Rolle Mithras als Archetyp des Vertrags soll gut zur romischen Gesellschaft gepasst haben, vgl.
(MERKELBACH 1994), S. 75. CUMMONT versteht den rémischen Mithraskult als eine iranische Religion, die sich um den
zoroastrischen Kampf zwischen Gut und Bése zentriert (CUMMONT 1903), passiz. GERSHEVITCH argumentiert, dass der
rémische Gott Mithras auf den iranischen MiSta zuriickzufithren sei. Vor allem sollen die Eigenschaften als
lebensspendender und lichthafter Gott den iranischen Einfluss belegen. Vgl. (GERSHEVITCH 1959), S. 29 und S. 61 ff.
BOYCE erkldrt, dass iranische Vorstellungen den romischen Mithraskult gepridgt hitten, dieser Einfluss sich aber noch
nicht deutlich definieren lasse. Vgl. (BOYCE 1979), S. 99; ZAEHNER erldutert, dass der romische Mithraskult um den
iranischen Midra zentriert gewesen sei, vgl. (ZAEHNER 1961), S. 99; KREYENBROEK ist der Uberzeugung, dass sich
prominente Aspekte des réomischen Mithraskults, wie zum Beispiel der Taurobolismus, die Felsengeburt und Mithras
Verbindung zu Hohlen, einer voravestischen, indoiranischen Kosmogonie entspringen (siche im Kapitel Varuna und
Mitra), vgl. (KREYENBROEK 1990), S. 173 f. Interessant ist in diesem Kontext, dass die Romer selbst den Mithraskult als
eine persische Religion verstanden haben. Dartber hinaus ist der Umstand auffillig, dass eine der Weihstufen des
Mithraskults die Weihstufe des Persers ist. Vgl. (MERKELBACH 1994), S. 85.

342 Bs gilt hier zu bemerken, dass die auBerordentliche Huldigung MiSras nicht fir alle iranischen Volker zutreffend sein
muss. NYBERG vertritt die Ansicht, dass es im Alten Iran mehrere Religionen gab, vgl. (NYBERG 1938), S. 25.

33 HUTTER spricht in diesem Kontext von einer nur teilweise zu erschlieBenden Midra-Religion, vgl. (HUTTER 2019),
S. 1.
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MiSraismus wird auf rigvedische’ und jungavestische Belegstellen sowie den von KREYENBROEK
rekonstruierten Schopfungsmythos rekurriert.

Uber die Funktion und Bedeutung des Midra innerhalb der iranischen Gedankenwelt wird
vornehmlich in der jungavestischen Tradition berichtet, die einen Synkretismus voravestischen und
zoroastrischen Gedankenmaterials prisentiert. Dementsprechend miussen die voravestischen
Aspekte MiSras durch eine komparatistische Analyse mit dem Rigveda, der getreuer fiir das
Indoiranische einsteht als das Avesta,” getrennt werden.

Die urspriingliche, das heilit aus indoiranischer Zeit ererbte, Funktion MiSras als Archetyp der
Vertrige wird im Jungavesta erhalten. Gleichzeitig avancierte Midra im Jungavesta zu einem
Kriegsherrn, einer licht- und lebensspendenden Wesenheit, und wird verstirkt als Lichtgenius
dargestellt. Uber Mi9ra und seine multiplen Funktionen wird insbesondere in den jungavestischen

346,

Yasts berichtet™; hier wird ithm mit dem M:hr Yast die lingste Hymne gewidmet.347 In Yt. 10.1 wird

die ausgezeichnete Bedeutung MiSras folgendermallen deklamiert: ,,Es sprach der Weise Herr zu Spitama
Zarathustra: Da ich den Mithra, der weite Triften hat, erschuf, da machte ich ibn, o Spitama, gleich anbetungswiirdig, gleich
Ppreiswiirdig wie mich selbst, den Weisen Herren.** Weiter heilt es in Yt. 10.92, dass MiSra von Ahura Mazda

zum Meister aller Wesen erkoren wurde: ,,[...] Es dibertrug ihm [d.h. dem MiSra] der Weise, der Schipfer guter
Werke das Amt des Meisters aller Wesen, welche dich (oder: damit sie dich) unter den Geschipfen als Herrn und Meister
ansehen, der diese vortrefflichen Geschipfe weibt. “°*

Dass Mi9ra die lingste Yast gewidmet wurde und dass der hchsten Wesenheit der zoroastrischen
Geistestradition — Ahura Mazda — MiSra als gleichermallen preiswiirdig erachtet wie sich selbst und
ihn zum Herrscher der Welt erklirt, lidsst wenig Zweifel daran, dass MiSra in der vorga¥ischen Zeit
eine hohe Dignitit zukam.™ In Anbetracht der markanten sozial-politischen Funktion Midras und

seiner aulerordentlichen Lobpreisung im Mihr Yast ist zu vermuten, dass den Gadas ein altiranischer

Proto-Midraismus Vorzlusging.351 Interessant ist in diesem Zusammenhang das in Yt. 10,113.145

344 Vgl. Unterkapitel 3.3.

345 Vgl. KONIG 2018, S. 54.

346 Im weiteren Verlauf werden die Textstellen, die aus dem Yast zitieren werden, mit der Abkirzung Yt. designiert und
mit der jeweiligen bezifferten Segmentierung versehen.

37 Vgl. BOYCE 1996, S. 24.

348 LOMMEL 1927, S. 67. Der weise Herr ist Ahura Mazda, die hochste Wesenheit der avestischen Geistestradition.

349 TLOMMEL 1927, S. 77. Siehe alternativ auch FOL.TZ, 2013, S. 34.

30 Vgl. LOMMEL 1930, S. 271.

351 MOULTON schreibt: ,,But the remaining name from Boghaz-fenui is that of Mithra, and we do not need evidence that he was worshipped everywhere
in Iran — except where Zarathushtra had his way! (MOULTON 1913), S. 139; LOMMEL argumentiert, dass das Mihr Yast Aspekte
eines vorzaraQustrischen MiSrakults widerspiegele und insgesamt als ein Kompromiss zwischen MiSraismus und
Mazdaismus zu verstehen sei. Vgl. (LOMMEL 1927), S. 66—67. DHALLA: ,,Mithra was the most powerful Indo-Iranian divinity when
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>

prasentierte Dvandva-Kompositum: mi9ra ahura barozantab (MiSra und Ahura die beiden Hohen)
das mit dem vedischen Binom mz'fm"m’mnd verglichen werden kann.” Dahin gehend ist anzumerken,
dass aus dieser Parallelisierung keine Identifikation zwischen Ahura Mazda und Varuna gefolgert

#* Vielmehr diitfte Varuna im avestischen Dvandva mi9ra ahura sein altiranisches

werden kann.
Aquivalent in ahura haben,™ der urspriinglich auf eine altiranische, jedoch vorzaraQustrische
Wesenheit referiert, die den Ahura par excellence verkérpert.356 Es liegt nahe, davon auszugehen, dass
es sich beim Aufkommen des Dvandva mi%ra abura im Mihr Yast um ein Residuum des
vorzaraSustrischen Proto-MiSraismus handelt. Dementsprechend dirfte in der voravestischen,
altiranischen Gedankenwelt die Dualwesenheit #:%ra abura die hochste Gestalt gewesen sein, um die

sich die altiranische Kosmogonie, die politisch-gesellschaftliche Ordnung sowie der Ritualismus

zentriert haben.

Zarathushtra preached bis new religion. The Iranians worshipped Mithra as ‘the lord of wide pastures,” which is bis standing epithet in the Younger Avesta.
(DHALLA 1938), S. 65; NYBERG schreibt: ,,Aber der Kern des Yast selbst ist in tadelloser altiranischer Sprache abgefaft und hat einen gang,
andern Ursprung. Er ist dem Kult des Gottes Mithra [MiSta), pebl. Mibr, geweibt.” (NYBERG 1938), S. 53. GERSHEVITCH ist ebenfalls
der Uberzeugung, dass die Mihr Yast eine vorzaraQustrische MiSraverehrung reflektiere. Vel. (GERSHEVITCH 1959), S.
58. Dementsprechend richte sich das Mihr Yast nicht nur an die Anhinger des Zarathustra, sondern auch an die
paganen Midraverehrer (GERSHEVITCH 1959), S. 66. ZAEHNER sieht im Mihr Yast eine Fusion daevischer Ideen und der
MiSraverehrung reprisentert, vgl. (ZAEHNER 1961), S. 105. FOLTZ bemerkt: it may be that the proper status of Mithra-worship in
the ancient Iranian world has been underestimated.“ (FOLTZ 2013), S. 20. Weiter interpretiert FOLTZ die Eingliederung MiSras in das
Avesta: ,, These would seem to be fairly transparent attempts on the part of the Mazdaist clergy to accommodate the huge importance of the Mithra cult
among Tranians while subordinating bim to Mazda by making the latter the original creator fignre.“, (FOLTZ 2013), S. 34. Ubereinstimmend
mit der Annahme, dass MiSra im vorzaraSustrischen Iran besondere Verehrung genoss, spekuliert NARTENS, dass im
vorzaradustrischen Iran MiSra in enger Verbindung zum hochsten Ahura stand, vgl. (NARTEN 1982), S. 60-61;
MALANDRA zur Sonderrolle des MiSra: ,,Next 7o Ahura Mazda, Mithra is the greatest god of the old Tranian pantheon. The opening stanza of
bis Yasht states that Abura Mazda created Mithra equal to himself in respect to his worship. It is a Zoroastrian device to legitimize the worship of a god
who, to_judge by the richness of his Yasht, must have been the equal of Abura Mazda in non-Zarathushtrian circles. (MALANDRA 1983), S. 55;
ELIADE sieht im Mihr Yast Hinweise dafiir, dass Midra eine eminente Rolle im vorzaraQustrischen Iran zukam: ,,In fact, the
Mibr Yast relates and justifies the elevation of Mithra to the eminence that was his before Zarathustra's reform.“ (ELIADE 1978), S. 324.
KREYENBROEK stellt die These auf, dass im Westiran ein aus mutmaBlich arischer Zeit stammender Schépfungsmythos
erthalten wutde, bei dem MiSra der Hauptprotagonist ist und eine entsprechende Sonderstellung genoss, vgl. hierzu
(KREYENBROEK 1990), passim; OBERLIES ist der Uberzeugung, dass die Religion Zarathustras auf die arische Aditya-
Religion griinde, deren wichtigste Wesenheiten Varuna und Mitra seien. Vgl. (OBERLIES 2012), S. 105; BOYCE
argumentiert, dass dem Weltbild der Gadas die alte Ahura-Religion vorausgegangen sei, die den Erhalt des Asa zum Ziel
gehabt hitte, vgl. (BOYCE 1996), S. 246. Dies weist ebenfalls auf eine eminente Rolle MiSras im altiranischen Denken
hin, da MiSta unter den Ahuras eine Sonderstellung genoss. KUIPER schreibt: ,,If so, Mithra must have been worshipped all the time
alongside the (pre-Zoroastrian) Anramazda“ IKUIPER 1984).

352 (NARTEN 1982), S. 60.

353 Vgl. NARTEN 1982, S. 60—61; WIDENGREN 1961, S. 114; OBERLIES 2012, S. 65; GERSHEVITCH 1959, S. 44; DUMEZIL
1988, S. 91-93; BOYCE 1996, S. 49; NYBERG 1938, S. 97; KUIPER 1984.

354 Vgl. GERSHEVITCH 1959, S. 45; LOMMEL 1930, S. 274-275.

35 Vgl. hierzu auch CUMMONT 1903, S. 1 und KUIPER 1984.

356 Vgl. NARTEN 1982, S. 61; ZAEHNER 1961, S. 100-105.
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Wie in den Veden bleibt auch im Mihr Yast Mi3ras Hauptfunktion das Uberwachen und Schiitzen

von Vertrigen.”” Dementsprechend heif}t es in Yt. 10.2:

o The knave who is false to the treaty, O Spitamid, wrecks the whole country, [...] Never break a contract, O Spitam-
id, whether you conclude it with an owner of Falsehood, or a Truth-owning follower of the good Religion; for the contract
applies 1o both, the owner of Falsehood and him who owns Truth. “°>®
Auffallend an dieser Textstelle ist, dass Vertrige selbst dann eingehalten werden sollten, wenn diese
mit Truggenossen abgeschlossen wurden. Dieser Tatbestand kann so interpretiert werden, dass
durch dieses Gebot nicht nur die Protektion von Vertrigen als ein anzustrebender Selbstzweck
gekennzeichnet wird. Gleichzeitig wird hierdurch mutmafllich dem Szenario vorgebeugt, bei dem ein
Vertragspartner aus Misstrauen beziiglich der Loyalitit des anderen Vertragspartners und daher
einen Vertragsbruch von diesem antizipierend selbst gegen die vertraglichen Vereinbarungen als
Priaventivschlag verstof3t. Ein denkbarer Spezialfall sind Vertragsbriiche, die dadurch entstehen, dass
der Vertragspartner die in ihm wirksamen Verlockungen zu einem opportunen Vertragsbruch auf
den anderen Vertragspartner projiziert und skeptisch beziiglich dessen Resistenz gegen die
Verfihrungskraft dieser Versuchungen ist. Infolge des aus dieser Projektion erwachsenden
Misstrauens an der Kredibilitit des Vertragspartners wird schlielich ein vermeintlicher
Priventivschlag eingeleitet. Selbstverstindlich handelt es sich hierbei um ein Grundproblem der
miundlich vereinbarten Vertrige und damit um einen destabilisierenden Faktor fur die
Gesellschaftsordnung. Durch die Forderung, auch dann dem Vertrag Treue zu leisten, wenn dieser
mit einem Betriiger abgeschlossen wurde, wird diese Gefahr im Keim erstickt. Denkbar ist auch,
dass Vertrige mit Anhingern eines anderen Uberzeugungssystems tendenziell eher anfillig fiir
Korruption waren, da die ideologischen Differenzen als Vorwand instrumentalisiert werden kénnen,
um einen egoistisch motivierten Vertragsbruch zu legitimieren. Auch dieser Gefahr kommt die
Forderung in Yt. 10.2 zuvor.

Anders als in staatlichen Gesellschaften, in denen das Zusammenleben durch ein schriftlich
fixiertes Gesetzeswerk geregelt wird, bildeten fiir die altiranische Gesellschaftsordnung wohl
miundliche und damit heterogene Vertrige das Fundament. Diese mundlich vereinbarten Vertrige

sind deshalb als heterogen zu kennzeichnen, da sie zwischen Vertretern verschiedener

37 Vgl. GERSHEVITCH 1959, S. 26; LOMMEL 1927, S. 61. Vgl. auch THIEME: , M:3ra's function-almost every single verse of Yt. 10
stresses i1-is to protect and lead to victory those who have kept their contracts. “ (THIEME 1957), S. 34.
358 GERSHEVITCH 1959, S. 75, Sektion 1 Nr. 2.
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Gesellschaftsschichten und mit verschiedenen Intentionen statuiert wurden, sodass die
Vertragsinhalte individuell ausgepriagt und vielgestaltig waren. Es lisst sich leicht vorstellen, wie in
den verschiedensten Lebenssituationen die Kooperation zweier Parteien erforderlich wurde, wofir
dann auf spontane Weise mundliche Vertrige geschlossen wurden, deren Inhalte durch den Kontext
determiniert waren und die damit stets einen individuellen Charakter erhielten. In staatlichen
Gesellschaften muss sich das Individuum an Werte und Normen anpassen, die von einer hoheren
Instanz vorgegeben werden, das heil3t, es gilt ein strikter Gehorsam gegeniiber einer Autoritit. Im
Kontrast dazu war die vorstaatliche Gesellschaft der Altiraner aufgrund des wodus vivendi dynamisch,
wobei dem Individuum mehr Autonomie und damit Verantwortung zuteil wurde. Die Heterogenitit
der mindlich vereinbarten Vertrige und die relative Autonomie der Vertragspartner verdeutlichen,
dass die gemeinschaftsdienliche Wirkung der Vertrige nur auf Basis der Wahrhaftigkeit und
Vertragsloyalitit des Vertragspartners hergestellt werden kann. Wahrhaftigkeit bedeutet in diesem
Kontext, dem Vertrag aus Ehrlichkeit und Aufrichtigkeit sich selbst gegeniiber Treue zu leisten. Jede
Versuchung zum Vertragsbruch diagnostiziert der Wahrhaftige als triigerisch und falsch. Dariiber
hinaus verfiigt er Giber die notige Widerstandskraft und Selbstkontrolle, um den Versuchungen zu
trotzen und integer zu bleiben. AuBlerdem liegt es dem wahrhaftigen Vertragspartner fern, den
Vertrag mit hinterlistigen Intentionen zu beschlieBen und das Vertrauen des Vertragspartners fiir
seinen eigenen Vorteil zu missbrauchen. Anders verhilt es sich mit dem Vertragsbrecher, der
Vertrige mit betriigerischen Absichten schlieBt oder dem Vertrag opportunistisch entsagt.

Bereits im Kapitel zu *7z wurde demonstriert, dass sich der Wahrheitsbegriff wohl schon zu
indoiranischer Zeit auf die moralische, rituelle und gesellschaftliche Sphire bezog.359 In diesem
Zusammenhang wurde auf den Begriff der privatisierten Wahrheit verwiesen, bei der es sich um eine
an sich objektive Wahrheit handelt, die jedoch intrinsisch mit dem subjektiven Lebenskontext des
Individuums verwoben und daher nur diesem unmittelbar zuginglich ist. Diese
Wahrheitskonzeption ldsst sich plausibel auf die Fihigkeit zur Loyalitit und Wahrhaftigkeit

gegeniiber den mundlich vereinbarten Vertrigen 1'ibertrzlgen.360

Der Vertragsinhalt definiert dabei
den Rahmen, vor dessen Hintergrund sich Wahrhaftigkeit bzw. Trughaftigkeit konkret artikulieren.
Was wahrhaftiges Verhalten auszeichnet, ergibt sich demnach aus dem Vertragsinhalt und der

Lebenssituation des Vertragspartners, durch die die notwendige Handlungsweise fiir die Befolgung

359 Siehe Unterkapitel 3.2.
360 Fir den Umstand, dass sich Wahrheit hier im Allgemeinen auf den Vertrag bezieht, vgl. (GERSHEVITCH 1959), S. 34—
35. Siehe hierfir auch (BOYCE 1996), S. 27-29.
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des Vertragsinhalts spezifiziert wird. Der Vertragsbrecher (m:9rd.druj)**" hat ein latentes Bewusstsein
davon, dass er im Begriff ist, Unrecht zu begehen, oder dass seine Gedanken eine unrechtmiflige
Handlung suggerieren und ihn dementsprechend von der Wahrheit — dem Vertragsinhalt —
distanzieren. Da nur der Vertragsbrecher unmittelbar von der psychologischen Wirkungsweise des
Verfihrtwerdens betroffen ist, kann nur dieser der inneren Entfremdung von der Wahrheit — das
hei3t der Distanzierung von der Realisierung des Vertragsinhalts im subjektiven Lebenskontext des
betroffenen Vertragspartners — unmittelbar gewahr werden.

Basierend auf dem Umstand, dass die mundlich vereinbarten Vertrige offenbar die tragende Sdule
fur die gesellschaftliche sowie politische Ordnung der Altiraner waren, ist davon auszugehen, dass
der rein normative Charakter der Vertrige durch einen Treueeid bzw. Schwur auf MiSra konsekriert
und so zu einer objektiven Realitit erhoben wurde. Neben dem Schwur wurde der
Vertragsbeschluss wohl noch von einem Opfer von Milchprodukten® sowie einem zeremoniellen
Handschlag® begleitet. Der im Namen Midras durchgefiihrte rituell-zeremoniell besiegelte
Vertragsschluss vollzog sich unter der Prisenz des Feuers, das sowohl als Transsubstantiation der
kosmischen Ordnung als auch der Manifestation MiSras betrachtet wurde.”* Hierdurch wurde jeder
abgeschlossene Vertrag zu einem Abbild des MiSra transformiert, der als Archetyp des Vertrags alle
Ordnungsdimensionen strukturiert und seinerseits reprisentativ fir die Funktionsweise der
kosmischen Ordnung ist.**

Gedanken, Worte und Handlungen der Vertragstreuen sind demnach als wirklich seiend (haiiia)
zu kennzeichnen, da diesen das allgemeine Prinzip eines kosmischen Musters vorgelagert ist, das auf
der Kollaboration zweier Parteien beruht. Anders als bei den Vertragsbrechern steht die
Handlungsweise der Vertragstreuen somit in Harmonie mit der metaphysischen Realitit.
Dementsprechend wirkt sich die Vertragsloyalitit gemal3 diesem Weltbild konstruktiv auf die
Gemeinschaft aus, wohingegen die Gedanken, das Reden und das Handeln des Vertragsbrechers,

keinem Urbild folgend, unvollkommen bleiben und sich destruktiv auswirken.

361 Vol. THIEME 1957, S. 25: ,,I render miSro.druj, just as Sanskrit mitradruh, throughont by ,contract deceiver (= who deceitfully breaks a con-
tract) “ MOULTON fiihrt fiir 7:970.druj folgende Ubersetzungsvorschlige an: ,, “ breaks a compact ” or “ tries to deceive Mithra”*
(MOULTON 1913), S. 151.

32 Im Rigveda heilt es, dass Vertragsbeschliisse durch das Opfern von Milchprodukten besiegelt wurden, vgl.
(OBERLIES 2012), S. 391, Anm. 186.

363 Vgl. MERKELBACH 1994, S. 25-26.

364 Vgl. BOYCE 1996, S. 29; THIEME 1957, S. 49 f.; Unterkapitel 3.3.

365 Vgl. Unterkapitel 3.2-3.
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Es lisst sich leicht vorstellen, wie Menschen durch Korruption, Machtstreben, Gier und andere
Formen des Egoismus dazu verleitet werden, sich bei glinstigen Gelegenheiten opportunistisch von
den vertraglichen Obligationen abzuwenden, oder bilaterale Vertrige mit dem Plan eines
hinterlistigen Vertragsbruchs beschlieBen. Dies tritt besonders dann ein, wenn sich Menschen
unbeobachtet fithlen — das heil3t einen Vertragsbruch vollziehen kénnen, ohne, dass dieser als
solcher erkannt wird —, denn in solchen Situationen werden sie am stirksten von ihren Begierden
ergriffen und zum Vertragsbruch motiviert. Die Vertrage sind aber auch dann gefihrdet, wenn einer
der Vertragspartner in eine Machtposition gelangt, von der aus ein Vertragsbruch begangen werden
kann, ohne, dass dieser gesiihnt werden kann oder andere negative Konsequenzen fir den
Vertragsbrecher folgen.

Allgemein gesprochen wird durch den Vertrag ein Machtverhiltnis fixiert, das sich aus dem
Krifteverhiltnis bzw. der Abhingigkeitsrelation der involvierten Parteien ergibt. Entsteht nun in
dieser vertraglichen Beziehung ein Machtvakuum, so wird die begiinstigte Partei dazu verleitet,
dieses Vakuum durch eigene Interessen zu besetzen. Da die Vertrige nicht schriftlich fixiert wurden
und es keine Institutionen gab, die die Vertragsbriiche als solche identifizierten und verurteilten, war
der Garant fiir den Erhalt der Vertrige neben dem Kriftegleichgewicht vor allem die Wahrhaftigkeit
und Vertragsloyalitit der Vertragspartner. Es ist vorstellbar, wie der Vertragsbrecher das
urspriingliche Bewusstsein seines begangenen Unrechts zugunsten weltlicher Gier und Machtstreben
verdringt, oder eine zweckdienliche Moralisierung als Legitimationsgrundlage fiir den Vertragsbruch
anstrebt. Es liegt in der Verantwortung des Vertragspartners, seinen Versuchungen zu widerstehen,
die entsprechenden Beweggriinde und falschen Rechtfertigungen als solche zu demaskieren und
dem Vertrag — unabhingig von den sich dndernden Konditionen — Treue zu leisten.

Da es fir die persénlichen und miindlich abgeschlossenen Vertrige keine unparteiische Instanz
gibt, die ein Vergehen durch ausgleichende Gerechtigkeit vergelten kann, ist die Einhaltung und
Wirksamkeit von der Integritit der Vertragspartner abhingig und daher grundsitzlich durch die
menschliche Korrumpierbarkeit gefihrdet. Erst die Uberwachung der Vertrige durch Midra
ermoglicht es, dass die miindlich vereinbarten Vertrige ihre ordnungsstiftende Wirkung entfalten
koénnen.

Mi9ra werden Epitheta zugeschrieben, die ihn fiir die Uberwachung der Vertrige in besonderem

Mal3e qualifizieren: ,,Mithra [...] has a thousand ears, is well built, has ten thousand eyes, |...], is strong, sleepless, (ever-)
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waking.°* Mit seinen tausend Ohren und zehntausend Augen observiert Midra unhintergehbar alle
Vertrige™ und bemerkt jeden Vertragsbruch. Besonders in Yt. 10.24 wird MiSras unhintergehbare
Omniszienz hervorgehoben: ,,[...] Mithra the strong, whose spies are ten thousand, who knows everything and cannot be
deceived [...].°" Die Vertragsbrecher werden von ihm bestraft und die Vertragstreuen belohnt.*”
Durch diese Eigenschaften und Funktionen MiSras werden die Vertragspartner dazu vetleitet, sich
unter allen Umstinden an die Vertrige zu halten. Sie kénnen zwar den Vertragspartner hintergehen,
doch ihre sindhaften Gedanken und Handlungen lassen sich nicht vor Mi9ra verbergen, der auch

37

bei Dunkelheit wachsam ist’”" und die Menschen observiert.””' Die Dunkelheit scheint hierbei eine

metaphorische Umschreibung fur jene Situationen zu sein, in denen sich die Menschen

unbeobachtet fithlen®”

und die Gewissheit haben, einen nicht nachzuweisenden Vertragsbruch
ausfithren zu kénnen. Interessant ist in diesem Kontext folgende Stelle des Yt. 10.105: ,,Der heillose, der
vom geraden (Weg) abgekommen ist, ist rubelos in seinem Gemiit. Also denkt der heillose: Nicht all diese Ubeltat, nicht all
diesen Betrug® sieht Mithra, der blinde.®” Bs ist das Bewusstsein von der Isoliertheit und der
Undurchdringlichkeit der hinterlistigen Gedanken fiir die Mitmenschen, durch die die Neigung zum
Vertragsbruch verstitkt wird. Denn durch dieses Bewusstsein werden alle psychologisch
hemmenden Kirifte abgemindert und den zuvor zuriickgehaltenen Begierden wird ein
Entfaltungsraum zugestanden. Gleichzeitig scheint die Dunkelheit aber auch eine Metapher fur die
Unbewusstheit des Individuums hinsichtlich der in ihm subtil wirkenden psychologischen
Tendenzen zu sein, die einen Vertragsbruch vorbereiten, sodass MiSra den Vertragspartner zur
Wachsamkeit und Introspektion mahnt und ihn dadurch auf den Pfad der Wahrheit fahrt: ,,When will
[...] Mithra, the hero, driving from bebind, make us reach the herd, when will he divert to the path of Truth us who are |...] being

366 GERSHEVITCH 1959, Yt. 10.7, S. 77, Sektion 2 Nr. 7.

37 Hietbei wacht MiSra Uber alle Vertrage des sozialen Lebens. THIEME bemerkt hierzu, dass die Mihr Yast die
herausragende Bedeutung von Vertrigen fir alle sozialen Gruppen hervorheben: ,, They clearly grasp the fundamental significance of
the ,contrat social” for the life of all human communities (house family, ,settlement’ clan, district* tribe, ,conntry’: people, cof e. g Yt. 10.18).“
(THIEME 1957), S. 24. Vgl. hierzu auch (SKJERV® 2008), The Young Avestan Gods, S. 23.

368 GERSHEVITCH 1959, S. 85, Sektion 6 Nr. 24.

369 Vgl. GERSHEVITCH 1959, S. 26. Vgl. hier auch Yt. 10.76, S. 109, Sektion 19 Nt. 76.

370 Vgl. LOMMEL 1927, Yt. 10.141, S. 84.

371 Vgl. GERSHEVITCH 1959, S. 31.

372 Interessant ist in diesem Zusammenhang auch LOMMELS Notiz: ,,[...] #nd Drub nicht nur den Trug, sondern anch das
verheimlichende Dunfkel bezeichner. “ ILOMMEL 1930), S. 268.

373 Vgl. LOMMEL 1927, Yt. 10. 105, S. 79.
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driven 1o the estate of Falsehood.®™ Folgerichtig vermerkt LOMMEL, dass mit Midra eine urspriingliche

Moral verbunden sei:’"”

ol demselben Sinn wie an der letztgenannten Stelle wird nun das Wort druj noch dfters gebrancht, namlich als
Ausdruck fiir den Verstof§ gegen die Vertragstrene, die vertreten ist in dem Gott Mithra. Dieser ans
vorzarathustrischem Glauben sibernommene Gott |...] stebt in solchem Verbdltnis zu allen vertraglichen Bindungen,
deren Einbaltung er iiberwacht und deren Nichtachtung er bestraft, daf§ das gleiche Wort miSra-, auch ,1 ertrag,
Trene bedentet und ,den Mithra druy* ist: ,den Vertrag verletzen, die Treue brechen, gegen Mithra siindigen’. Dies ist
das Gebiet einer sebr urspriinglichen Moral, zugleich einer altiiberkommenen Redensart, wo in dem druj, in dem

VerstofS gegen den Vertrag, erst nachtraglich zutage tritt, daff das Trenewort mit 1V erbergen einer andern Absicht und

L - 376
it heimlicher List gesprochen worden war.

An dieser Stelle wird deutlich, wie Wahrhaftigkeit in Form der Vertragstreue und die
gesellschaftliche Ordnung ineinandergreifen, denn erst durch die Umsetzung der vertraglichen
Vereinbarungen durch das Individuum kann eine funktionierende Gesellschaftsordnung errichtet
werden.

MiSra konsolidiert nicht nur die multiplen Vertrige innerhalb einer Gemeinschaft, sondern auch
die internationalen Vertrige. Linder, die sich an Vertrige halten, werden von MiSra beschiitzt,
Linder, die dies nicht tun, werden von ihm zerstért.””” Entsprechend dieser Funktion kommt Mi3ra
auch das Epitheton ,director of (boundary) lines* zu.”” Es ist naheliegend, dass mit diesem
Epitheton auf Midras Rolle als Uberwacher der Grenzlinien zweier Linder — die wohl eine Folge
eines Friedensvertrags sind — hingewiesen wird. Grenziiberschreitungen werden demzufolge durch

MiSra drakonisch bestraft. In Yt. 10.87 heil3t es diesbeztiglich:

374 GERSHEVITCH 1959, Yt. 10.86, S. 115. Sektion 22 Nr. 86.

375 Siehe hierzu auch MALANDRA: ,I# is clear, then, that Mithra's nature is rooted in an ethical concept, the sanctity of agreements among people.
(MALANDRA 1983), S. 56. Ahnlich argumentieren MOULTON und HUMBACH, dass dem Midra in seiner Funktion als
Archetyp des Vertrags eine ethische Natur beizumessen ist, vgl. (MOULTON 1913), S. 139 und (HUMBACH 1960), S. 254.
376 LOMMEL 1930, S. 45.

377 Vgl. GERSHEVITCH 1959, S. 27.

378 Vgl. ebd., S. 27; vgl. auch (THIEME 1957), S. 29: ,,4 contract serves to fixc boundaries: God Contract is called [...]- ,regulating (making
straight) the furrow (which demarcates a border)‘in Yt. 10.61.
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o Then grass-land magnate Mithra comes to the assistance of that (invoker) by whom he bas been propitiated; but of him

who has antagonized grass-land magnate Mithra he destroys |...] the house, the clan, the tribe, the country, and the

empire |. ..

879

An dieser Stelle wird ersichtlich, dass der Herrscher eines Volkes durch das Einhalten eines
Vertrags die politische Grundlage schafft, durch die interner Wohlstand und Ordnung entstehen
konnen. Dementsprechend bemerkt THIEME plausibel: .4 contract that is kept establishes peace and hence
brings progperity |[...].*" Die Pointe von Yt. 10.87 ist demnach, dass nur vertragstreue Herrscher das
Wohlergehen ihrer Untertanen gewihrleisten konnen.” Erwihnenswert ist in diesem
Zusammenhang das Konzept des x*aranah (Gliicksglanz, Fortuna, Glorie)’”, das unter anderem mit
der Legitimation politischer Autoritit in Verbindung steht.”” Da sich fiir das XYarenah keine
vedische Parallele feststellen lisst,”™ handelt es sich hier vermutlich um eine iranische Konzeption.

385

In Yt.10.16 wird die Vorstellung prisentiert, dass MiSra das X'aronah verleiht,”™ um die gerechte
Herrschaft zu etablieren:™,, As overseer of covenants Mithra was concerned with good government, and in such a capacity
he is often responsible for a peculiar fiery power, called xwaronah glory, fortune® (see sect. 6), which accompanies legitimate
anthority. " Insgesamt kann die Funktionsweise des vertragsloyalen Herrschers folgendermaf3en

zusammengefasst werden:

379 GERSHEVITCH 1959, S. 115, Sektion 12 Nr. 87.

380 THIEME 1957, S. 29.

381 Vel. hierzu auch BOYCE 1996, S. 19-31.

32 HUTTER ubersetzt x'aronah mit Glicksglang und sicht darin eine Herrschaftskraft, vgl. (HUTTER 2019), S. 10. ROSE
Ubersetzt das x"aranab durch divine fortune bzw. glory, vgl. ROSE 2011), S. 254; MALANDRA ubersetzt x"aronab mit glory, vgl.
(MALANDRA, 1983), S. 88.

33 Vgl. MALANDRA 1983, S. 88—89.

384 Vgl. KREYENBROEK 1997, S. 43.

385 Siehe Yt. 10.16 in LOMMEL 1927, S. 86; siche auch BOYCE 1996, S. 67, Anm. 298 und NYBERG 1938, S. 72.

%% Interessant ist in diesem Zusammenhang eine altiranische Mythologie, nach der dem Urkonig Yima das XYarenah
abhandengekommen ist, als dieser Unwahrtheit sprach: ,, The tradition also suggests, however, that kings and leaders of society had particnlar-
by close links with kbvarenab, and that ifs presence or absence— with all this implied for the community—mwas dependent upon the moral qualities of the
ruler (the first person to possess‘ khvarenah was the mythical King Yima, from whom kbvarenah fled when he spoke an untruth. Yasht 19.34).“
(KREYENBROEK 1997), S. 44. Hierin artikuliert sich die Idee vom moralischen Stindenfall. Da fiir diese Konzeption
keine vedische Parallele existiert (vgl. (BOYCE 1996), S. 93), handelt es sich bei dieser Vorstellung wahrscheinlich um
eine iranische Konzeption. Vor dem Hintergrund der Annahme, dass nicht nur die Begriffe XVaronah, Asa und Druyj
sondern auch die mythische Figur Yima mit dem Proto-MiSraismus in Verbindung stehen (sieche Unterkapitel 7.3.), wird
durch die Abwesenheit eines moralischen Siindenfalls im vedischen Denken die in diesem Kapitel untersuchte These
erhirtet, dass sich mit dem Proto-MiSraismus bei den Altiranern eine verstirkte Tendenz hin zur Moralitdt ausgebildet
hat.

387 MALANDRA 1983, S. 58.
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o1t would seem, therefore, that a bierarchical model may bave played a part in Iranian thought from pre-Zoroastrian

times omwards: society as a whole was believed to benefit if its leader was virtnous; the good ruler—no doubt advised by

Ppriests—then had the responsibility of ensuring that all members of society conld carry ont their proper duties. ‘°**

Anhand der durchgefithrten Betrachtung wird deutlich, dass MiSra einen ambivalenten Charakter
hat — er ist Freund der Vertragstreuen und Feind der Vertragsbrecher und somit sowohl gut als auch
schlecht zu den Menschen und Volkern. Diese Besonderheit wird in Yt. 10.20 beschrieben: ,,Yox,
Mithra, are both wicked and very good to the countries, you, Mithra, are both wicked and very good to men; you, Mithra, control
peace and strife of the conntries.®” In Yt. 10.7-8 wird Midras kriegerische Funktion folgendermaB3en

charakterisiert:

o, Grass-land magnate Mithra we worship |...| whom the beads of countries worship as they go to the battlefield against

the blood-thirsty enemy armies, towards those who, (in the area lying) between two countries at war, join their (respective)

: 390
regiments.

MiSra begunstigt im Krieg jene Partei, die ihm stets gehuldigt hat und den Vertrigen treu

391

geblieben ist; die Vertragsbrecher werden von ihm entschieden benachteiligt.” Damit wird der

Krieg von Midra als ein Instrument gebraucht, um die Sinder zu bestrafen und die urspringliche

Ordnung zu schiitzen. In Yt. 10.78 wird ausgesagt: ,, You protect the conntries in the same measure in which they

strive |...] to take care of grass-land magnate Mithra; you destroy the countries to the same extent to which they are defiant. @2

393

Da der kriegerische Aspekt Midras im Rigveda nicht zu belegen®™ bzw. nicht signifikant™ ist

handelt es sich hier aller Wahrscheinlichkeit nach um eine iranische Weiterentwicklung.
Im Mihr Yast wird MiSra an verschiedenen Stellen als licht- und lebensspendende Wesenheit
verstanden, die die Pflanzen wachsen lisst und den Menschen und Voélkern Reichtum, Wohlstand

und Gesundheit schenkt.””

388 KREYENBROEK 1997, S. 44,

389 GERSHEVITCH S. 87, Sektion 8 Nt. 29.

390 GERSHEVITCH 1959, S. 77-78, Sektion 2 Nt. 7-8.

M Vel. Yt. 10.48, GERSHEVITCH 1959, S. 97, Sektion 11 Nr. 48. Vgl. hierzu auch THIEME 1957, S. 34.

392 GERSHEVITCH 1959, S. 111, Sektion 20 Nr. 78.

33 Vel. SCHMIDT 2006; GERSHEVITCH bemerkt, dass der kriegerische Aspekt des avestischen Midra ein wesentliches
Distinktionsmerkmal zum rigvedischen Mitra darstellt. Die kriegerische Natur des avestischen Midra finde sein
rigvedisches Analogon in Indra: ,,For what may be considered a third function of the Avestan Mithra, that of a warlord, cannot seriously be beld to
be an original trait of this god. On the one hand martial demeanonr is conspicnously absent in the Rigvedic Mitray |...). Inevitably, once by secondary process
the Iranian Mithra had become a god of war, he would in this respect resemble Indra. “ (GERSHEVITCH 1959), S. 33.

394 OBERLIES spricht davon, dass die kriegerischen Aspekte Mitras im Rigveda nicht so deutlich hervortreten, vgl.
(OBERLIES 2012), S. 390, Anm. 180.

395 Vgl. GERSHEVITCH 1959, S. 32.
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In Yt 10.142 wird MiSra als Lichtgenius dargestellt, in dem ihm folgende Eigenschaft
zugeschrieben wird: ,,as he lights up his body, being endowed with own light [...].*”* Bs wire hierbei falsch,
anzunehmen, dass Mira mit den Lichtphinomenen identifiziert wird;”’ vielmehr handelt es sich
hierbei um eine abstrakte Lichtmetapher, mit der MiSras geistige Seinsweise zum Ausdruck gebracht
Wird.398

Dass sich Mi9ra in einem geistigen Seinsbereich befindet, der ewig und damit zeitlos ist,”” kann als
ein weiteres Argument dafir angesechen werden, dass Midra nicht mit Lichtobjekten der
Erfahrungswelt identifiziert werden kann. Erst in der spiteren iranischen Tradition hat MiSras Licht-
bzw. Sonnennatur dazu gefiihrt, dass er mit der Sonne identifiziert wurde.*”

THIEME erginzt MiSras geistiges Wesen durch folgende Anmerkung: ,,In whatever garb he may appear,

“! Mi9ra ist demnach die Personifikation

he remains the personification of the abstract idea designated by bis name.
der abstrakten Idee des Vertrags, die als ewiges und geistiges Urbild aller abgeschlossenen Vertrige
zu verstehen ist: ,, The idea ,contract' is actualized in single contracts. They are the perishable representatives of the eternal

492 Weiter

concept. God Contract is the personification of the idea, but manifests himself also in each single contract |...]
warnt THIEME davor, Midras Darstellungen im Avesta als Person wortwortlich zu verstehen, denn
es werde hierdurch nur kunstgerecht so getan, als ob es sich bei MiSra um eine Person handele, wo

doch in Wirklichkeit von einem personifizierten, abstrakten Prinzip die Rede sei: ,,Before understanding

the god, we must understand these verses, which can be done with the help of accurate and complete transiations only. They are

396 GERSHEVITCH 1959, S. 145, Sektion 34 Nr. 142.

97 Vgl. hierzu Thieme: ,, The poet seems, indeed, conspicuonsly careful not to equate the god in plain terms with any particular luminous phenomenon.
He works with comparisons and suggestions, never with naked identifications. (THIEME 1957), S. 35. Erkennbar wird diese Beobachtung
unter anderem auch durch den Umstand, dass im Miht Yas$t von MiBras eigenem Licht die Rede ist, das dem Licht der
Sonne vorausgehe. Weiter heiit es im Mihr Yast, dass MiSra in der Dunkelheit alles tiberwache, vgl. (GERSHEVITCH
1959), S. 31. Aus Sicht des Autors macht der Dichter hierdurch kenntlich, dass MiSra nicht mit Lichtphinomenen zu
identifizieren ist, da et in seinem eigenen Licht weilt, das verschieden sein muss von dem Licht der Sonne, da MiSra auch
in der Dunkelheit — das heiflt, wenn die Sonne untergegangen ist — wirksam ist, was eine Identifizierung MiSras mit der
Sonne oder anderen Lichtobjekten unplausibel erscheinen lésst.

38 Vel. THIEME 1957, S. 35. Dass Midra sich in einem geistigen Seinsbereich befindet, der ewig und damit zeitlos ist (vgl.
hierzu auch (REZANIA 2010), S. 69-70 und S. 88-92), dient als ein weiteres Argument dafur, dass MiSra nicht mit
Lichtobjekten der Erfahrungswelt identifiziert werden kann. Dieser ewige und geistige Seinsbereich ist in der
indoiranischen Tradition nicht belegt (vgl. ebd., S. 33—-35) und tritt erst in der altavestischen Tradition auf (vgl. ebd., S.
37-59), sodass es sich hier um eine genuin iranische Konzeption handelt.

39 Vgl. hierzu REZANIA 2010, S. 69-70 und S. 88-92.

*® Im Avesta ist die Identifikation von MiSra mit der Sonne nicht zu belegen. Aller Wahrscheinlichkeit nach fand diese
Gleichsetzung erst im Partherreich statt, vgl. (GERSHEVITCH 1959), S. 41-42.

401 THIEME 1957, S. 34.

402 THIEME 1957, S. 28.
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,art* and hence ,a form of pretense® they pretend that the abstract contract* is a person ,Contract’ “*” Dementsprechend
kritisiert THIEME Interpretationsweisen, die MiYra als Person statt als eine Personifikation auffassen:
s Lommel attempts to depict MiSra as a real person, composed of diverse, often contradictory, traits, instead of understanding hin
as an imaginary personality of an ideal unity. “***

Fur den altiranischen Proto-MiSraismus kann die Idee eines ewigen und geistigen Seinsbereichs
nicht als gegeben vorausgesetzt werden, da diese Konzeption in der indoiranischen Tradition
abwesend ist. Erst in der altavestischen Tradition ist die Konzeption eines ewigen, geistigen

Seinsbereichs belegt, sodass es sich hier um ein gaJisches Konzept handelt.*”

Hingegen kann fir den
altiranischen Proto-MiSraismus angenommen werden, dass MiSras Assoziation mit dem Licht auch
hier nur rein symbolischer Natur wat und auf MiSras enger Bindung zur kosmischen Ordnung sowie

% Demnach ist Mi9ra

den hiermit verbundenen Feuersymbolismus zuriickgefiihrt werden kann.
auch im altiranischen Proto-Midraismus als ein Abstraktum verstanden worden, das als ein
allgemeines Prinzip hinfer den Naturphinomenen sowie den abgeschlossenen Vertrigen steht und
deren geordneten Ablauf dirigiert.

Da die urspriingliche Funktion Mitras das Uberwachen von Vertrigen ist,” hat der avestische
Mi3ra scheinbar Funktionen anderer Wesenheiten tibernommen. Wie bereits erlautert, ist Midras
Assoziation mit dem Licht auch im Rigveda belegt und hingt mit MiSras inniger Verkniipfung mit
der kosmischen Ordnung zusammen. Die lebensspendenden Eigenschaften MiSras konnten
GERSHEVITCH zufolge mit Miras enger Bezichung zu Varuna erklirt werden."” Vor dem
Hintergrund der angenomme