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Einleitung.

Die Behandlung der Wiedergeburt bei Paulus sieht sich vor
allem drei Schwierigkeiten gegeniiber. Obwohl wir den Gedanken
des neuen Lebens in den paulinischen Schriften ausgesprochen
finden und sich darum auch die Vorstellung von einer Neugeburt
leicht einstellen sollte, kommt sie bei Paulus nur einmal vor, und
zwar in dem spédten Titusbrief. Das nimmt uns die Méglichkeit,
aus dem verschiedenen Zusammenhang Elemente fiir das Wesen
und die Eigenart dieser Wiedergeburt zu gewinnen, was deswegen
fiir unsere Erkenntnis wichtig wire, weil wir von vornherein
damit rechnen miissen, daB Paulus wie so oft auch an dieser Stelle
die Lehre von der Wiedergeburt nicht in systematischem Zu-
sammenhang darstellt und darum auch nicht allseitig behandelt.
Unsere Untersuchung mufl daher an einer anderen Stelle ein-
setzen. Wir miissen ferner bedenken, dafl eine so allgemein
menschliche und trotz ihrer Alltdglichkeit immer aufs nene wun-
derbare Tatsache wie die Hervorbringung eines Lebewesens der bild-
lichen Sprache des téiglichen Umgangs wie des wissenschaftlichen
Denkens in mannigfacher Ubertragung Anschaulichkeit verleihen
muBte, und alle Sprachen legen Zeugnis dafiir ab, in wie weitem
Umfange diese Ubertragung stattgefunden hat. Wir werden also
annehmen miissen, daB wir das Bild der Wiedergeburt in viel-
facher Abstufung von der lebendigsten Wirklichkeit bis zur ver-
blaBten Idee in der Denk- und Ausdrucksweise auf den verschie-
densten Gebieten angewandt finden. Nicht zuletzt aber erschwert
uns das Erfassen des paulinischen Wiedergeburtsgedankens die
weitverbreitete Auffassung, da8 in der religiosen Umwelt des jun-
gen Christentums die Wiedergeburt eine ganz selbstverstindliche
Vorstellung gewesen sei und darum auch von hier aus die paulini-
sche maliyyevesio verstanden werden miisse. Eine klare Beantwor-
tung unserer religionsgeschichtlichen Frage ist darum nur maog-
lich, wenn Klarheit dariiber bestehi, ob in andern Religionen eine
Wiedergeburtsvorstellung vorkam und wie sie dort aufgefaBt
wurde. Damit ergibt sich die Notwendigkeit, sie in der religiosen
Umwelt des NT zu verfolgen, sei es nun, da8 sie den paulinischen
Gedanken erkliren kann, sei es, daB sie in Gegensatz zu ihm tritt.

Neutest. Abhandl. XVIL, 5: Dey, Hediyyeveosia. 1



2 Einleitung.

Da wir ferner zu untersuchen haben, wie Paulus zur Wahl des
Wortes maltypevesia kam, wird auch eine philologische Erérterung
nétig, in der die Bildung und Geschichte des Wortes zu behandeln
ist. Der Betrachtung der Titus-Stelle gehen also ein sprach-
geschichtlicher und ein religionsgeschichtlicher Teil voraus.



I. Teil
Sprachgeschlchthche Untersuchung.

In religionsgeschichtlichen Abhandlungen, in denen von Wie-
dergeburt die Rede ist, kann man vielfach der ausdriicklich oder
stillschweigend angenommenen Voraussetzung begegnen, daB
maleyyevesio ein Wort der Mysteriensprache sei*. Von dieser Vor-
aussetzung aus ist dann der SchluB naheliegend, Paulus habe sich
an unserer Stelle an den Sprachgebrauch und die Gedanken seiner
religiosen Umwelt angelehni. Ein geniigender Versuch, jene Vor-
aussetzung aus dem sprachlichen Befund zu rechtfertigen, ist von
den Vertretern der Religionsgeschichte aber nicht gemacht wor-
den. Erst Biichsel hat in dem vorziiglichen Artikel maliyysvesia
in Kittels Theologischem Woérterbuch zum Neuen Testament I
(1933) 685—688 die sprachliche Seite behandelt und kommt
infolgedessen auch zu wesentlich anderen, aber gut begriindeten
Schliissen iiber den Sprachgebrauch des Apostels. Aber auch abge-
sehen von den Beziehungen auf die Ausdrucksweise des NT und
den religitsen Sprachgebranch iiberhaupt, kann man immer wieder
eine sehr geringe Kenninis der Wortgeschichte feststellen. So
nimmt W. Kroll zu Unrecht an, maliyyevesia sei ein ,,urspriing-
lich orphisches” Wort®. Im Anschluf an Biichsels Ausfithrun-
gen und unter Heranziehung von noch mehr Belegen soll darum
zunichst in einem sprachgeschichilichen Teil die Bildung und
Bedeutung des Wortes behandelt werden. Die bedeutungsgeschicht-
liche Untersuchung wird nach den Anwendungsgebieten in drei
Hauptteile zerfallen: madiyyevesia 1. als philosophischer Begriff,
2. als nichtphilosophischer profaner Ausdruck, 3. als Wort der
religiosen Sprache. Soweit die Anzahl der Stellen es ermoglicht
und nicht sachliche Gesichtspunkte etwas anderes erfordern, wird
in den Unterteilen die historische Folge gewahrt, um eme etwaige
Entwicklung erkennen zu lassen.

1 Reitzenstein, Mysterienreligionen 40. 262; Oppermann,
RE V A 18; Heinrici, Hermesmystik 203: ,Die Mystik benuizt fiir den
Heilszweck den Terminus Wiedergeburt (zaleyysveoia).*

2 RE VIII 813. Rohde (Psyche! 428 A, 2 = II% 135 A. 2), auf den er
sich beruft, sagt iibrigens, dafl diese Meinung nicht zu beweisen sei.

1*



4 I. Teil: Sprachgeschichtliche Untersuchung.
1. Die sprachliche Bildung von waliyyevecia.

Ilalyyevesia ist ein zusammengesetztes Verbalnomen, ein
nomen actionis, dessen Bestandteile mdiw und yévesic sind.
Wie E. Fraenkel® gezeigt hat, wird die Femininbildung -ow
in der Zusammensetzung mit Nominalstimmen und Adver-
bien durch -oia ersetzt (afgeoic — doyagecia, & — edelia);
bei Zusammensetzung mit Prépositionen ist -oi¢ und -ola mog-
lich (éwicots, dvesia), wobei die Bedeutung verschieden sein
kann (&mworacie Leitung, Aufsicht — Znioracic Herantreten, Auf-
halten, Stehenbleiben, Aufenthalt). Die verschiedene Bildung
ist folgendermaflen zu erkldren: die Worter auf -oic gehen
auf ein Kompositum zuriick (dzdoyeois von dmuoyveiodar) ; die Bil-
dungen auf -oia dagegen sind zu erklaren als zusammengesetzt aus
dem Verbalabstraktum des verbum simplex und dem Nomen oder
Adverb oder der Priposition (9mooysoia aus 976 + Verbalabsirak-
tum von oyeiv, Eyewv). AuBlerhalb der Zusammensetzung ist die
Bildung auf -oifa selten; hauptsichlich kommt sie dann vor, wenn
»das zugehorige Nomen agentis auch in einfacher Form von jeher
auf -tijc (-7-) ausgelautet hat“*, was ebenfalls selten ist. Die Assi-
milation des ¥ unterbleibt gern in der Koine: madwysveoia®.

Hakyyeveoia bedeutet also Wiederentstehung, Riickkehr zum
Dasein oder zu einer bestimmten Form des Daseins, Wiederkehr
vom Tod zum Leben, Wiedergeburt. ' Im Lexikon des Hesychius
(ed. M. Schmidt? Jenae 1867, 1177,99) wird das Wort umschrie-
ben: 70 & devrégov dvayevyndivar, 7} dvaxawmcdivor.

Schon bei der sprachlichen Untersuchung wollen wir die
Frage nicht aufier acht lassen, ob sich mit dem Wort der Sinn
einer wesentlichen Erh6hung im Sein verbindet, wie es fiir eine
religiose Wiedergeburt ja gefordert werden muB.

Im folgenden wird eine Anzahl von Substantiven und Verben
zusammengestellt, die in gleicher oder #hnlicher Bedeutung ge-
braucht werden kdénnen. Dazu werden als Beispiele einige Stellen
angefiithrt und die jeweilige Bedeutung des Wortes angegeben.

évayévvyors: Philo De aeternitate mundi § 8 (VI,75 Cohn-
Wendland): Erneuerung der Welt nach dem Weltbrande. Hippolytus
Ref. V, 8,18 (III, 92, 15 Wendland): Wiedergeburt zum geistigen Wesen
durch einen Aufstieg. VI, 47, 3. 4 (111, 179, 10. 13. 15 W.): Die Wieder-
geburt des ersten Menschen durch Christus nach der Lehre des Gnosti-

3 Zur Geschichte der Verbalnomina auf -o:0, -cic. Eine wortgeschicht-
liche Untersnchung, in: Z. f. vergl. Sprachforschung 45 (1912) 160—180.

#Fraenkel ebd. 167.

5 Debrunner, Griechische Wortbildungslehre, Heidelberg 1917, 64 A. 1.

6S. u S 8



1. Die sprachliche Bildung von malcyyeveoia. 5

kers Markus. Justinus Apol. I, 66,1 (74 Goodspeed): fiir den Heilsvorgang
in der Taufe.

dvayevvacdar: 1 Petr 1,3. 237, Hippolytus Ref. V,8,10 (III,
91,4 W.); V,21,6 (II1,124,2 W.): von der Geburt des geistigen Menschen.
IV, 48,7 (111, 71,24 W.): von der neuen Schopfung nach Christus. Clemens
Alex. Excerpta ex Theodoto 80,1 (III, 131,25 Stahlin): von der Wieder-
geburt bei der Taufe. Clemens Alex. Protr. IX, 82,4 (I, 62,18 St.): in
Verbindung mit Mt 18,3 vom ,Kindwerden*“ des Menschen. Acta Thomae
aprocr. 132 (ILII, 239, 10.11 Lipsius-Bonnet): von der Wiedergeburt des
Menschen in der Taufe. Ps.-Clemens Hom. XI,26 (PG 2,293 C): von der
Taufe im Anschlufi an Jo 3.

édvafiwocs: 2 Makk 7,9: Auferstehung. Plutarch De Is. et Os. 35
(II, 507 Bernadakis): Wiederaufleben des Osiris nach seiner Zerstiicke-
lung. Acta Joannis apocr. 53 (II, I, 177, 32 LB): Auferstehung eines
Toten. Olympiodorus Schol. in Plat. Phaed. D «’ (206,4 Norvin): Rick-
kehr ins Leben nach dem Tode.

évafiody: Theopompus von Chius frg. 64 (547,23 Jakoby): wieder
zum Leben kommen nach der Seelenwanderungslehre. Artemidorus
Onirocrit. 11, 62 (156, 5.7 Hercher); IV, 82 (249, 17. 22. 23 H.): wieder zum
Leben kommen. Flavius Josephus Ant. VIII, 13,3 § 327 (I1, 147,21 Niese):
wieder das Leben erhalten (vgl. auch Ant. XVIII, 2,3 § 14 [IV, 142,18 N.]);
Ant. X1, 1,3 § 9 (IIL, 5,23 N.): von der Wiederherstellung Israels nach
dem Exil. Lucianus Vitarum auctio 2 (I,230 Jakobitz): von der Seelen-
wanderungslehre des Pythagoras. Acta Thomae apocr. 158 (I, II, 269, 1
LB): auferstehen.

évaliv: Lk 15,24: Auferstehung von den Toten als Bild fiir die
Riickkehr des verlorenen Sohnes. Rom 7,9: zum Leben, d. h. zur Wir-
kung kommen (von der Siinde seit dem Gesetz).

énozardoracts: Flavius Josephus Ant. XI,3,8 § 63 (III, 16,13
N.): Wiederherstellung des jiidischen Volkes nach dem Exil. Apg 3,21:
von der messianischen oder endzeitlichen Wiederherstellung®.

R évaxaivioes: Acta Joannis apocr. 78 (II, I, 190,6 LB): von der
Erweckung eines Toten.

avaxarviopds: Acta Thomae apocr. 132 (II, II, 239,21 LB): von
der Erneuerung (Wiedergeburt) des Menschen in der Taufe; 158 (II, II,
268,14): die Erneuerung an Leib und Seele durch Christus.

édvaxaivwors: Rom12,2: sittliche Ernenerung. Tit3,5: vom Heils-
vorgang in der Taufe 10,

#atvifeodac: Soph 3,17: von der Erneuerung der Liebe Gottes zu
seinem Volk (in einer Heilsweissagung). Js 61,4: Erneuerung der Stadte
in der Heilszeit.

avaxatvoiodar: 2 Kor 4,16; Kol 3,101,

7S, u S. 151 fF.

8 Corpus Hermeticum XIII, 1 ist das Wort Konjektur Reitzensteins
(Poimandres 339, 12); Scott (Hermetica I 238 21) hat sich ihm ange-
schlossen. Die Berechtigung dieser Konjektur bestreitet Biichsel a. a. O. 672.

9 S. u. S. 145, 1 S, u. S. 135, 151. 163. 1 S, un. S. 158. 160.



6 I. Teil: Sprachgeschichtliche Untersuchung.

gvaxacvifeodac: Ps 103,30: ,Du wirst das Angesicht der Erde
erneuern.” Kilgl 5,30: in der Biite um Wiederaufnahme in Gottes Gunst.
Pastor Hermae Sim. 9,14,3 (223,20 Funk?): von der Erneuerung des
Geistes in der Bufle. Acta Thomae apocr. 132 (II, II, 239,22 LB): von
der Erneuerung des Menschen in der Taufe.

dynawvifeodac: Ps 50,12: von der Erneuerung der Gesinnung.

zatvovoyeiodac: Justinus Dial. 113,5 (230 Goodspeed): von der
Erneuerung in Christus.

(mdlev) Gvaveotbodar: Proclus in Cratylum 378 E—389D (23
Pasquali): wieder aufstehen. Schol. Pindar. OL II,104 c (I, 88,12 Drach-
man): von der Seelenwanderung. Job 33,24: wieder aufleben nach der
Krankheit. Pastor Hermae Sim. 9, 14, 3 (223, 21 Funk?): von der Erneu-
erung durch die BuBe.

Der verbale Ausdruck nddw piyveodar findet sich:. Plato
Tim. 23 B: ,,gleichsam wieder jung werden“ (von einem Volk, das
nach groflen Naturkatastrophen sich wieder von neuem Wissen
und Kultur erwerben mu8). Phaedo 70 C: Riickkehr aus der Unter-
welt zum Leben. Flavius Josephus Contra Apionem II, 30 § 218
(V, 87 N.): Auferstehung von den Toten oder Riickkehr zum
Leben . Job 14, 14 dmouevd, éwe év mdlw yévoruar. Bei dieser freien
Wiedergabe des hebriischen Textes ist das Wort 7227 als Auf-
erstehung, Aufleben verstanden. Der Ausdruck ndlw ypiyveoda
kommt nur an dieser Stelle des AT vor *°.

Eine Weiterbildung von mnolyyeveoia ist maliyyevéoios, zur
Wiedergeburt gehorig, die Wiedergeburt hetreffend: Clemens Alex.
Paed. I1, 9, 81, 3 (I, 207, 6 Stihlin). Verwandtist ferner mwaliyyevig,
»gebildet in Analogie von drayevic, edyewic“*. In einem Zauber-
papyrus, Lond. CXXI (VII, 510 [II, 23 Preisendanz ™)) wird Helios
angeredet: od & 6 mwore Tob malwyevods aidvoc Du bist der Vater
des wiedergeborenen Aeon. Nonnus Dionys. IT, 650 (I, 59 Ludwich):
,Natur des wiedergeborenen (oder sich erneuernden) Stoffes*
(maleyyevéos @iowe Flnc).

2, ITadwyeveaia als philosophischer Begriff.

a) Haliyyeveosia in der Stoa.

@) Die Lehre der Stoiker vom Weltbrand und von der
Welterneuerung.

Nach der stoischen Physik ist die Welt aus den Elementen
gebildet, in die sich das g6ttliche Urfeuer, die allgemeine Natur-

12 Vgl u. S. 16 A. 15.

13 S. die Konkordanz von Hatch-Redpath. Zum Vorkommen in
der ,Mithrasliturgie* vgl. u. S. 104 ff.

“ Biichsela. a. O.685 A. 3.

1S Papyri Graecae magicae. Die griechischen Zauberpapyri, 2 Bde.,
Leipzig-Berlin 1928/1931.



2. Ilalyyeveoia als philosophischer Begriff. 7

kraft, verdichtet hat. Die Elemente gehen aber nach Ablauf einer
Weltzeit in das Urfeuer zuriick, die geordnete Welt, der Kosmos,
wird vernichtet durch den Weltbrand (xmdpwoic)®. ,,Nachdem
aber so alles in die urspriingliche Einheit zuriickgekehrt und das
grofBe Weltjahr abgelaufen ist, beginnt die Bildung einer neuen
Welt, welche der vorigen so vollkommen gleich ist, daB alle ein-
zelnen Dinge, Personen und Vorginge in derselben genau so wie
frither wiederkehren; und so bewegt sich die Geschichte der Welt
und der Gottheit, wie dies bei der Ewigkeit des Stoffes und der
wirkenden Kraft nicht anders sein kann, in einem endlosen Kreis-
lauf durch die gleichen Momente.“® Die Stoiker sagen freilich,
identisch seien die gleichen Menschen und Gegenstinde der ver-
schiedenen Perioden nicht, da eine Unterbrechung stattfinde, aber
unterschiedslos ®. Die Lehre vom ewigen Kreislauf der Welt wurde
von spiteren Stoikern* aufgegeben. Mit der stoischen Lehre von
der dnoxardoraocic wdvrwy berithrt sich die mythologische Eschato-
logie im Asclepins des Pseudo-Apuleius 26 °.

Schon hier sei hervorgehoben, daff diese Neubildung der Welt
eine Erneuerung nur im Sinn einer Wiederherstellung ist, dagegen
nicht eine Erhhung in ihrem Wesen; auch wenn die Unterschieds-
losigkeit der verschiedenen Weltperioden nicht ganz streng ge-
nommen wird, kommt man nicht zur Bildung einer wesentlich
anderen Welt.

B) Die zur Darstellung der Welterneuerung
gebrauchten Ausdriicke.

Als Bezeichnungen fiir die Erneuerung nach dem Weltbrand
begegnen uns auBer naliyyevesio noch folgende Ausdriicke®:

renovatio mundi: Cicero De natura deorum II, 118.

wdlv droreleioda iy dardéoumow: Arius Didymus bei Eusebius
Praep. ev. XV, 18,3 (II, 596 Arnim).

xal oxedov Yy pdogdy xal Ty Erégov & avtiic yéveow xddagow

1 Spater wird auch von manchen eine Vernichtung der Welt durch
Uberschwemmung angenommen.

2 Zeller, Die Philosophie der Griechen IIl1 1* 156 ff. Vgl. besonders
Cicero De natura deorum II, 118; Arius Didymus bei Eusebius Praep. ev.
XV, 18, 3 (Arnim, Fragmenta Stoicorum II, 596); XV, 19, 1 (Arnim II, 599);
Justinus Apol. I, 20 (Arnim II, 614); Chrysippus bei Alexander Aphrod. (Comm.
in Arist. Gr. II, 180 = Arnim II, 624); M. Aurelins Antoninus In semetipsum
XI, 1, 3 (187 Schenkl; s. u. S. 11); Philo De aeternitate mundi § 8 (VI, 75 Cohn-
Wendland); § 103 (VI, 104 CW).

3Zeller a. a. 0. 158 A.

4 Boethus, Panaetius. Vgl u. S. 10.

5 Vgl. Heinrici, Hermesmystik 129.

% Im einzelnen vgl. Arnim Fragm. St. I, 97—114. 505—514; II, 596—632.
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dvoudlovor (Stoici, Chrysippus et Zeno): Hippolytus Refut. I, 21,4
(II, 598 Arnim).

wdhy dvayéviow wdouov ovvioractar: Stoiker nach Philo De
aeternitate mundi § 8 (VI, 75, 13 CW).

dmoxardoraots, droxadioracdar: Nemesius De natura hominis 28
(II, 625 Arnim).

dvaotjoesdar: Clemens Alex. Stromata V, 1, 9, 4 (II, 630
Arnim).

7) Haleyyeveoia als Welterneuerung.

Ein wortliches Zitat aus einem é&lteren Stoiker, das
madyyevesia selbst enthilt, ist uns m. W. nirgends erhalten. Aber
bei der Darstellung der stoischen Gedanken von der Welterneue-
rung wird immer wieder dieser Ausdruck gebraucht. Wir gehen
also sicher nichi fehl, wenn wir annehmen, daB bei den friiheren
Stoikern schon das Wort in Gebrauch war.

DaB Chrysippus den verbalen Ausdruck mdiey yiyveodar
gebraucht hat, bezeugt Alexander Aphrod. Comm. in Arist. Anal. pr.
(Comm. in Arist. Gr.IT, 180). In Philos Werk De aeternitate mundi
begegnet das Substantiv waliyyevesic neunmal als technischer
Ausdruck fiir die Erneuerung der Welt im stoischen Sinn. Das
Werk ist von manchen Philo abgesprochen worden ”; dagegen hat
Cumont in seiner Ausgabe® mit guten Griinden die Verfasser-
schaft Philos verteidigt; ihm schlieBt sich in der letzten Gesami-
ausgabe® Cohn an. Fiir eine sprachgeschichtliche Untersuchung
wie die vorliegende ist die Frage nach dem Verfasser nicht von
Bedeutung. Denn das Vorkommen des Wortes in dieser Schrift,
die nur eine Widerlegung der Lehre von der maliyyevesia beab-
sichtigt, ist ja nur Zeugnis fiir den Sprachgebrauch in der be-
kidmpften Stoa. Der Verfasser bedient sich der Beweise, mit denen
schon andere gearbeitet haben™, er beruft sich auf die Lehr-
meinungen der Stoiker; er ist also nur Zeuge fiir die Anwendung
eines Fachwortes innerhalb einer philosophischen Richtung. Auer-
dem setzen auch die Gegner der Autorschaft Philos das Werk in
die erste Hilfte des ersten nachchristlichen Jahrhunderts, DaB

7 Uber die Geschichte der Echtheitsfrage unterrichtet Schiirer, Gesch.
d. jiid. Volkes III® 691f., der selbst die Verfasserschaft Philos bestreitet.
Bousset, Jiidisch-christlicher Schulbetrieb 135 ff. hat sie inzwischen mit
neuen Griinden verteidigt.

8 Berlin 1891, Prolegomena.

? Prolegomena zum VI. Band S. XXXIf.

1 Fiir Arnim ist die Schrift das Werk eines Kompilators, der als Quelle
u. a. eine peripatetische Streitschrift gegen die Lehre von &xavgwois-maleyye-
veoio benutzt hat (Quellensiudien 9 f.).



2. Ilaliyyeveoia als philosophischer Begriff. 9

iibrigens Philo aelyyevesia als stoisches Wort gekannt hat, beweist
Vita Mosis II, 65,

Philo gebraucht zum Beweis, daf die Welt nicht einem stin-
digen Wechsel von Vernichtung und Wiederentstehung unter-
worfen ist, eine Reihe von Argumenten anderer Gegner dieser
Lehre. Aber es handelt sich dabei nicht um wortliche Zitate aus
deren Schriften, sondern nur um Wiedergabe ihrer Gedanken,
und ebenso wird die bekimpfte Lehre nur ihrem Inhalt nach,
nicht in wortgetreuen Ausziigen vorgelegt, soweit es sich um
Stellen der Schrift handelt, an denen das Wort siadyyeveoia vor-
kommt. Aber aus dem hiufigen Gebrauch von malyyeveoia wird
deutlich, daf die fritheren Stoiker sich schon dieses Wortes als
eines fachlichen Ausdruckes bedient haben.

Eine kurze Besprechung der einzelnen Stellen kann das Verstandnis
des Wortes vertiefen. § 9 (VI, 75f. CW): ,,Nach dieser stoischen Lehre
kann man zugleich von einer ewigen und einer zerstérbaren Welt reden;
zerstérbar (wire sie) nach ihrer geordneten Entwicklung, ewig aber mit
Riicksicht auf den Weltbrand, da sie durch die stindigen periodischen
Erneuerungen unverginglich wird“ (zodwyysvecios xzai megiddors ddavarild-
uevos undémore Inyotoars). Es handelt sich um die Frage, ob die Welt aus
ihrer Ordnung in einen anderen Zustand iibergeht2. In der Antwort der
Stoiker (die Welt ist nur eine, ihre Ursache ist Gott; ihre Zerstorung
jedoch bewirkt das Feuner, das alles in sich auflést; daraus entsteht die
neue Welt auf Grund der Fiirsorge ihres Bildners, der ihr schon in der
Anlage diese Erneuerungsfihigkeit gegeben hat)13 liegt der Widerspruch,
dafl dann die Welt gleichzeitig ewig und zerstérbar ware. Interessant ist
es, daB als Wirkung der zal:yyevesio die ddavasio genannt wird. zaleyys-
veolaus xal megiddors wird am besten als Hendiadyoin aufgefalit: ,perio-
dische Welternenerung“#, § 47 (V1,87 CW): ,Und doch glauben und
bekennen eben jene, welche die Brinde und Erneuerungen der Welt ein-
fithren (of v6s éxmvodoes xai tas madiyyeveoias sionyoduevor), dall die Gestirne
Gotter seien, widhrend sie sich nicht scheuen, sie durch ihre Theorie zu
zerstéren®15. Der Zusammenhang unserer Stelle ist folgender: Bei der

11 Niheres iiber diese Stelle s. u. S. 27.

12 8 6 (VI, 74 CW): & ézston i éx tijs diaoousjoews uetaforiv.

13 § 8 (VI, 75 CW): ,Die Stoiker aber (im Gegensatz zu den unmittelbar
vorher genannten Demokrit und Epikur, die eine Mehrzahl von Welten an-
nehmen) lehren eine Welt, als Ursache ihrer Entstehung Gott, (als Ursache)
ihrer Vernichtung aber nicht Gott, sondern die in den Wesen vorhandene
Macht des unermiidlichen Feuers, die in groBen Zeitperioden alles in sich
(els favrsjy, also in Feuer) aufldst, aus der dann wiederum die Welt neu ent-
steht (maliv dvayévvnoww xdouov ovvicrasPa:) durch die Vorsehung (weoundeiq)
ihres Bildners.*

12 Vgl. M. Aurelius Antoninus In semetipsum XI, 1, 3 (137 Schenkl) z7»
wepuodixty modiyyevesion.

% y. Arnim (a. a. 0. 9) ist der Ansicht, da8 von § 39—103 (VI, 85,
5—104, 13 CW) als Quelle der Beweise gegen die stoische Lehre eine peri-
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dzadowors millten auch die Gestirne vernichtet werden. Nun sind diese
aber auch nach der Meinung der Stoiker Gétter. Also miiten Gotter ihre
Unsterblichkeit verlieren, was ganz unmoglich ist. Der Ausdruck of zas
gnavodioss xal tas maliyyeveslos elonyoduevor macht es wahrscheinlich, daBl
die Stoiker schon frith die beiden Bezeichnungen gebraucht haben.
Auch fiir dzatowors, aus dessen frithem Vorkommen wir auf den Ge-
brauch von zadiyyevesia bei den dlteren Stoikern vielleicht schlieBen dirf-
ten, fehlt16 ein Beleg aus dem 2. und 3. Jahrhundert v. Chr. Ubrigens
war ézavpwors auch schon vor den Stoikern in Gebrauch; es steht z. B.
Aristoteles Meteor. 1,5 (I,342B 2 Bekker). § 76 (VI,96f. CW): ,,So haben
denn Boethus aus Sidon und Panaetius . . . die Brinde und Erneuerun-
gen der Welt aufgegeben (zdc dxavodoes xai maliyyevesios ratalimdvres)
und sind zu der géttlicheren Lehre von der Unzerstorbarkeit der gesamten
Welt iibergegangen.” Die Stelle berichtet von der erwéhnten abweichen-
den Lehrmeinung bei Vertretern der mittleren Stoa. Auch sie kann
keine Gewillheit dariiber geben, ob die Worte selbst bei Boethus vor-
kommen, da es sich auch hier nicht um ein Zitat handelt und nach
v. Arnim? der Beweis nur mittelbar durch die peripatetische Quelle,
nicht aus einem Werk des Boethus selbst (von dem ,Kompilator®) iiber-
nommen ist. Wenn zaldyyevesia aber schon von Boethus gebraucht worden
ist, dann ist damit sein Vorkommen bei den &lteren Stoikern bewiesen;
denn es ist kaum glaublich, daB er einen Fachausdruck fiir einen Begrift
geprigt hat, den er bekdmpfen will. § 85 (VI, 99 CW): ,Néherer Erér-
terung wert ist noch die Frage, auf welche Weise die Erneuerung
(nadiyyvevesio) sattfinden solle, wenn alles in Feuer aufgeldst worden
ist. . . . Es ist nun aber doppelt siindlich und frevelhaft, nicht nur die
Zerstorbarkeit der Welt zu behaupten, sondern auch ihre Erneuerung

(malwyevesia) zu leugnen.” Auch dieser Beweis gehort zu denen des
Boethus (wie auch die folgenden): die vorausgehenden behandelten die

Unmoglichkeit der éxatewors; wie vorher (§ 76) angekiindigt, folgen dar-
auf die Argumente fiir die Unmoéglichkeit der malepyeveciats. § 93 (VI,
101 CW): ,,.Daher ist es unmoglich, dafl die Welt eine Erneuerung
erfahrt (moliyyeveciav lafeiv). Diese Stelle, die zur Reihe der eben
genannten Beweise gehort?®, bietet fiir die Kenntnis des Wortes nichts
Neues, ebenso § 99 (VI, 103 CW): ,,. . . so daBl die bei der Erneuerung
entstehende Welt (6 xaza =9y malwyeveoiav dmorshovuevos xdopos) ein ver-
kriappeltes und unvollendetes Dasein haben wiirde . . . und die korrupte
Stelle § 103 (V1, 104 CW): 8ze 62 »ara toy makipyeveoiay & tehsiwy v psedy
ijs ovuadoys odoies . . . § 107 (V1, 105 CW.): ,,Wundern mdochte man sich
jedoch iber diejenigen, die stets von Weltbrianden und Welterneuerungen
reden” (zods tds dxmvodoes xai mahipyevesios Hovlotvras). Mit Recht betont
v. Arnim 2, daB diese Stelle nicht mehr auf Boethus zuriickgehen kann,
der als Stoiker trotz einzelner Abweichungen von der orthodoxen Lehre

patetische Streitschrift benutzt wird, die selbsi die Argumente des Boethus
und verwandte Gedanken enthielt.

1% 8. v. Arnim, Fragmenta Stoicorum IT 585—632.

17 A.a. 0. 16 ff.

18 Ebd. 21. 18 Ebd. 22. 20 Ebd. 34 f.
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die Sonderstellung des Feuers gegeniiber den anderen Elementen nicht
aufgeben konnte. Die Stelle verrat deutlich die Polemik, sei es nun des
Philo, sei es einer peripatetischen Streitschrift. Die Kontroverse war,
wie aus den Worten zods . . . Jgvlotvras hervorgeht, noch sehr aktuell.

Diese Ubersicht zeigt, daB maliyyevesia ein fester Begriff inner-
halb der stoischen Terminologie ist. Leider gewinnen wir aus allen
Stellen keine unbedingte GewiBheit dariiber, wann das Wort in
die stoische Begriffssprache eingefiihrt worden ist. Wir diirfen
aber sicher ziemlich weit zuriickgehen, einmal weil die Beweise
aus fritheren Schriften entnommen sind und damit wohl auch
auf frithere Verwendung des Wortes geschlossen werden kann,
dann wegen des Ausdruckes oi vds &xmvodasis xai tas malyysveoias
elonyov uevor.

Im Sinn der Stoiker ist maliyyevesia auch bei Plutarch
De defectu oraculum 51 (ITI, 142 Bern.) verstanden. Alle Dinge
zwischen Erde und Mond seien verginglich, nach einigen sogar
auch die oberen Dinge (va &vdvw), darum seien sie Verdnderungen
und Wiederentstehungen (uerafolaic xai maliyyevesios) unter-
worfen.

Zeitlich am néchsten steht den bisher angefiihrten Belegen
M. Aurelius Antoninus In semetipsum XI, 1, 3 (137 Schenkl),
also eine Stelle aus einem Vertreter, und zwar dem letzten, der
stoischen Lehre selbst. Er spricht von der Seele und ihrer Fihig-
keit, in die Zusammenhinge der Weltbildung hineinzublicken.
Dabei erkennt sie auch die periodische Welterneuerung (v
sepodud)y wakyyevesiav), und damit wird ihr klar, da8 es nichts
Neues auf Erden geben kann; jede makyyevesia bringt den alten
Zustand zuriick.

Bei diesem einen Zitat aus einem Stoiker selbst miissen wir es
‘bewenden lassen; in spiteren Zeugnissen finden wir, wie bei Philo,
noch zwaliyyevesia als Fachausdruck der Stoa; so bei Basilius
- Hom. III, 8 in Hexaem. (Migne PG 29, 74); Simplicius in Arist.
Phys. (Comm. in Arist. Gr. X, 886); Joannes Philoponus in
Arist. de generatione et corruptione II, 11 (Comm. in Arist.
Gr. X1V, II, 314).

Eine Stelle, die auch in diesen Zusammenhang zu gehoren
scheint, bringt Angustinus De civitate Dei XXII, 28 aus Varro
De gente populi Romani: Genethliaci quidam scripserunt, inquit
(Varro), esse in renascendis hominibus quam appellant maliyys-
veoiav Graeci; hac scripserunt (andere Lesarten sind: hanc, has,
adscrips., asscr., ascrips.; in einer Hs fehlt das Wort ganz) confici
in annis numero quadringentis quadraginta, ut idem corpus et
eadem anima, quae fuerint coniuncta in homine aliquando, eadem
rursus redeant in coniunctionem. ,,Manche Nativitiitensteller schrei-
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ben, daf es eine Wiedergeburt der Menschen gibe, nimlich den
Vorgang, den die Griechen naliyysveoia nennen. Durch ihn werde
im Verlauf von 440 Jahren bewirkt, da8 derselbe Korper und die-
selbe Seele, die einmal in einem Menschen verbunden waren, wie-
der vereinigt wiirden.”” Unter den Genethliaci sind die Chaldéer
zu verstehen ™, die damals in Rom als Sterndeuter eine gro8e Rolle
spielten® trotz den vorausgegangenen Warnungen und der amt-
lichen Verweisung aus der Stadt®. Aus Plutarch Sulla 73 und
Cicero De divinatione II, 99 wissen wir, daB sie ihre Orakel-
spriiche an die hochsten Kreise erteilien. Die Lehre von einem
groBen Weltjahr, das durch die Konstellation aller Planeten in
einem Sternbild néiher bestimmt wird — durch die Vereinigung
im Bild des Krebses tritt der Sommer ein, die Vereinigung im
Sternbild des Steinbocks bringt den Winter* —, ist chaldiisch .
Die Stoiker haben sie mit ihrer Spekulation von der Bildung der
Welt in Verbindung gebracht. Daraus mag es sich erkldren, da8
Varro die von den Chaldéern verkiindete Erneuerung als waliyysve-
oia bezeichnet; der Ausdruck quam appellant moliyyevesiay Graeci
weist darauf hin, daB das Wort adiyyevesia als Fachausdruck anf-
zufassen ist. Denn einfach fiir ein lateinisches Wort seinen Lesern
auch das griechische zu bieten, hat Varro sicher nicht beabsichtigt;
wohl aber hat es einen Sinn, die chaldéische Spekulation mit
einem Begriff der griechischen Philosophie zu verbinden. Auch
aus dem Zusammenhang mit der Zeitbestimmung fiir das grofie
Weltjahr 148t sich schliefen, daBl Varro das Wort aus der
Terminologie einer philosophischen oder religiésen Richtung iliber-
nommen hat. Es liegt nahe, darin den eben beschriebenen stoi-
schen Ausdruck fiir die Welterneuerung nach dem Weltbrand zu
sehen. Dem Inhalt nach hat es aber hier mit der stoischen Vor-
stellung von &migwoic — makiyyevesia nichts zu tun. Denn einmal
steht die individuelle Wiedergeburt durchaus im Vordergrund®,

21 Gellius XIV, 1, 1 qui sese Chaldaeos seu genethliacos appellant; rich-
tiger und hiufiger ist yevedhwaddyor , Nativititensteller. Seneca Nat. quaest.
11, 32, 7 (II, 70, 10 Gercke) werden die Chaldaei als periti natalium bezeichnet,
also genethliaci.

22 Uber den Zusammenhang dieses Chaldiierspruchs mit den Erwartungen
der Zeit vgl. Vergil ecl. IV; dazu Servius in ecl. IV, 4; Weber, Der Prophet
und sein Gott 91f.

28 Valerius Maximus I, 3, 3. Tacitus Hist. I, 21 (13 Halm-Andresen) von
den mathematici: genus hominum . . . quod in civitate nosira et vetabitur
semper et retinebitur.

 Cumont, Revue de T'histoire des religions 103 (1931) 35.

% Cumont, Die orientalischen Religionen 161f.; Gruppe, Griech.
Mythologie I 449 f.

26 Von Aungustinus wird die Stelle auch in diesem Sinn genommen; den
Zusammenhang im Werk Varros kennen wir nicht.
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und ferner kann von der stoischen modiyyevesia deswegen nicht die
Rede sein, weil vorausgesetzt ist, daB der Kérper noch in individuo
besteht, mithin eine &xmigwois, also ein Eingehen in die Einheit
des gottlichen Urfeuers nicht vorausgegangen sein kann. Varro
hétte also maliyyeveoia nur zur Veranschamlichung® aus dem
stoischen Wortschatz eingefiihrt. Servius zu Verg. ecl. IV, 4
(44f. Thilo) verbindet die philosophische und die astrologische
Anschauung vom Weltjahr und der Erneuerung: dicit etiam, fini-
tis omnibus saeculis rursus eadem innovari: quam rem etiam
philosophi hac disputatione colligunt, dicentes, completo magno
anno omnia sidera in ortus suos redire et ferri rursus eodem motu
(das ist die Lehre von der Konstellation aller Planeten in einem
Sternbild des Tierkreises) **; aus dem folgenden quod si est idem
siderum motus, necesse est ut omnia, quae fuerunt, habeant
iterationem: universa enim ex astrorum motu pendere manifestum
est. hoc secutus Vergilius, dicit reverti aurea saecula et iterari
omnia quae fuerint geht allerdings nicht klar hervor, ob er sich die
Dinge, Personen und Vorginge des neuen Weltalters identisch
oder nur unterschiedslos denkt. Vergil denkt selbstverstéindlich
das neue Zeitalter als ein besseres *.

Es ist aber auch moglich — und die Hervorhebung der indi-
viduellen Neuwerdung kann dafiir sprechen —, da8 Varro das
Wort maliyyevesia aus der Seelenwanderungslehre genommen hat.
Da iiber diese Lehre und den diesbeziiglichen Gebrauch von
swaliyyeveoie unten noch ansfiithrlicher zu reden ist, werden wir die
Varro-Stelle dort noch einmal zu besprechen haben.

b) IHaliyyeveoia in der Seelenwanderungslehre.

Am bekanntesten ist uns das Wort mwaliyyeveoia in der Bedeu-
tung ,,Wiedergeburt” bei der Seelenwanderung. Die Seelenwan-
derungslehre wird im folgenden nur herangezogen werden, soweit
es zum sprachlichen Verstdndnis notwendig ist*. Schomerus®

27 Das wire ein Beweis fiir die allgemeine Bekanntheit des Wortes. Vgl
u. S. 25 ff.

28 Seneca Nat. quaest. IIT, 29, 1 (II, 132 Gercke). DaB die Vorstellungen
von einem grofen Weltjahr auch in den Mithrasmysterien ihren Platz gefunden
haben, zeigen Cumont, La fin du monde, und E. Wiist, Uber einige
Probleme der Mithrasmysterien.

2 Nilsson, RE I A 1708 ff.

1 Vgl. die letzten Abhandlungen von Stettner, Die Seelenwanderung

" (die sprachliche Erdrterung beschrinkt sich allerdings auf ein Stellenverzeichnis
und einige Bemerkungen zu den gebrduchlichen Ausdriicken) und Hopf,
Antike Seelenwanderungsvorstellungen.

2 Der Seelenwanderungsgedanke im Glauben der Volker, in: Z. f. system.

Theologie VI (1928) 209.
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verlangt, damit der Begriff der Seelenwanderung verwirklicht ist,
folgende Bedingungen: ,,1. Der Schauplatz fiir die Wanderungen
der Seele nach dem Tode wird diese Welt oder wenigstens auch
diese Welt sein miissen. 2. Die Seele des Verstorbenen wird durch
eine neue Geburt einen neuen Korper als dauernden Wohnsitz
erhalten miissen, und zwar nicht nur ein einziges Mal, sondern
mindestens einige Male. 3. Dasjenige, was in dem neuen durch
Geburt entstandenen Korper (Menschen-, Tier-, Pflanzenkdrper)
wieder auflebt, darf nicht nur ein unwesentlicher Teil des Verstor-
benen sein, z. B. nicht nur irgendwelche Lebenskraft oder irgend-
welche Eigenschaften oder Fiahigkeiten, sondern muf das Person-
bildende sein.*

Andere Bezeichnungen sind perepypdywowe und perevowudro-
oic’. Die von Stettiner zusammengetragenen Stellen zeigen, da8
petepydywors haufiger war als salyyevesia. Als Grund dafiir
nimmt er an®, daB der weitere Sinn, den die Stoiker dem Worte
nmaliyyeveoia beilegten, die Bevorzugung eines anderen Begriffes
herbeifiihrte. Als éltestes Wort wird wohl mit Recht waliyyeveoia
angenommen’, und das von Stettner herangezogene Material
kann diese Ansicht nur stiitzen. Es sei aber schon hier ange-
merkt, daB die Annahme, die Stettner® in Ubereinstimmung mit
Rohde duBlert, Plato konne schon das Wort wakyyevesia gekannt
und mit wddw yiyveoda verbal umschrieben haben’, nicht wahr-
scheinlich ist. Einmal n&mlich geht der verbale Aunsdruck dem
abstrakten Substantiv voraus, und es ist nicht sehr wahrschein-
lich, daB Plato den Begriff maliyyevesia nicht gebraucht, sondern
statt dessen einen konkreten Ausdruck, der ihm in einer allgemei-
nen, nicht eindeutig festgelegten Bedeutung schon geldufig war, zu
einem philosophischen Terminus gemacht hat. Ferner wire es
doch sehr auffallend, wenn fiir die Seelenwanderungslehre ein
Begriff vorgelegen hitte, aber jahrhundertelang nicht gebraucht
worden wire; gewif§ hat nicht der Zufall uns die Uberlieferung
eines Wortes vorenthalten, das bei der Bedeutung der Seelen-
wanderungslehre hiufig angewandt sein mubBte®,

Eine genaunere Abgrenzung der verschiedenen Worte findet
sich erst in spéter Zeit. Es wird sich bei neu aufkommenden und
weiterwirkenden Gedanken immer diese Reihenfolge feststellen

3 Stellen bei Stettner 5.

2 Ebd. 3.

5 Rohde, Psyche II® 135 A. 3.

6 A a 0.3

7 Z. B. Phaedo 70 C; 72 A; Timaeus 23 B; Meno 81 B.

8 Vgl. dazu die Ausfithrungen iiber die wahrscheinliche Entwicklung
u. S. 32.
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lassen: Zuerst ist die Sache selbst da, der Gedanke, der als etwas
Neutes auftritt und weiterwirkt. Dann erst kommt die begriffliche
Erfassung; und wenn schlieBlich der gefundene Begriff in ein
System mit anderen eingefiigt werden soll oder wenn die urspriing-
liche Lehre im Lauf der Zeit verindert worden ist und in ver-
schiedenen Formen vorliegt, entsteht die Diskussion iiber den Ter-
minus und die begriffliche Abgrenzung gegeniiber verwandten Be-
zeichnungen. Dieses letzte Stadium ist fiir unseren Gegenstand
erst in sehr spéter Zeit bezeugt®.

Die ilteren Quellen® berichten, daf Pythagoras (6. Jh.
v. Chr.) der erste gewesen ist, der bei den Griechen die Seelen-
wanderung gelehrt hat*; erst Spitere lassen sie ihn iibernommen
haben, so Suidas von seinem Lehrer Pherekydes®; aber schon
Herodot schreibt an der bekannten Stelle II, 123 (I, 217 Stein), da8
die Agypter zuerst diese Lehre gehabt hitten. Nun ist aber diese
Auffassung Herodots nicht richtig. Die Agypter kennen keine See-
lenwanderung; sie nehmen wohl die Unsterblichkeit der Seele an
und die Moglichkeit, sich durch Zauber in Tiere zu verwandeln;
von einer eigentlichen Seelenwanderung ist nicht die Rede *. Wohl
kann Pythagoras Anregungen von Agypten erhalten haben, seine
Lehre hat er aber selbstindig gestaltet, und sie gehort bestimmt
zu dem, was wirklich von Pythagoras stammt und nicht von
Spéteren dazu gefabelt worden ist™.

Das Wort naliyyevesia findet sich nun in keiner der dlteren
Darstellungen seiner Lehre, ebensowenig usreuyiywors, sondern
es werden immer konkrete Ausdriicke gebraucht, die ein Hinein-
gehen der Seele in den anderen Korper besagen: &oddeodar
(Herod. II, 123 (I, 217,13 Stein]), &2dowc dvdciodar {dows (Diogenes
Laert. VIII, 1,14 [208,10 Cobet]), sic odpuara naliuustafoly (Plu-

% S, u. S. 20ff.

10 Eine Zusammenstellung und Erérterung bringt Zeller, Uber die

dltesten Zeugnisse zur Geschichte des Pythagoras. Xenophanes bei Diogenes
Laert. VIII, 36; Aristoteles De anima I, 3 (I, 407 b Bekker); Diogenes Laert.
VIII, 14. .
1 Fimmen, Die Seelenwanderungslehre des Pythagoras, in: ARW 17
(1914) 514; Rathmann, Quaestiones Pythagoreae Orphicae Empedocleae,
Diss. Halis 1933, 13. 16, sieht in den angefiihrten Stellen keinen geniigenden
Beweis dafiir, da Pythagoras als erster die Seelenwanderung gelehrt hat.

12 Diels, Fragm. d. Vorsokratiker I, 24, 17; dariiber auch Gruppe,
Griech. Mythol. T 428, der Tertullian De anima 2.28 anfiihrt.

13 Vgl. Stettner a. a. 0. 9; Poertner, Die dgyptischen Totenstelen
als Zeugen des sozialen und religiosen Lebens ihrer Zeit, in: Studien zur Gesch.
u. Kultur des Altertums 4, 5 (Paderborn 1911) 63f.; Erman, Die Religion
der Agypter 292 f.

1 Zeller, Die Philosophie der Griechen I 18 557ff.; ders., Pytha-
goras und die Pythagorassage.
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tarch De esu carnium II, 5 [V, 116,14 Bern.]l), &ic &vega (@a
cloboyeodor (Diodorus Siculus X, 6,1 [II, 198,2 Vogel]) **.

Es ist wichtig, da auch Plato nicht das Wort wakyyevesia
hat, obwohl er ofters die verbale Wendung ndidw yiyveodarbenutzt,
und vor allem Aristoteles, der De anima 1,3 (I, 407b Bekker)
von der pythagoreischen Lehre spricht, aber einen Fachausdruck
nicht zu kennen scheint. Nicht anders ist es in den frithen Erzih-
lungen von der Seelenwanderung des Pythagoras und anderer.

Da sich in friher Zeit fir die Wiedergeburt in der Seelenwanderung
kein Fachausdruck feststellen 1afit, eriibrigt es sich hier, auf die Herkunft
der Lehre einzugehen: mag auch die Lehre selbst iibernommen sein, auf
jeden Fall findet sich keine bestimmte Bezeichnung vor, die ibernommen
und in die griechische Sprache iibertragen sein kénnte. Die Erforschung
der Herkunft der Seelenwanderungslehre bringt also sprachlich fiir das
Wort nakiyyevesia keine Aufklarung.

Zeitlich die erste Stelle, die mwaliyyevesia als Bezeichnung fiir
die Anschauungen des Pythagoras bringt, ist Schol. Sophocl. El. 62.
An der Elektra-Stelle weist Orestes seinen Erzieher an, ihn fiir
tot auszugeben, und erinnert -daran, da schon mancher kluge
Mann sich filschlich habe als tot bezeichnen lassen (62f.). Das
Scholion nennt als hervorragendes Beispiel dafiir den Pythagoras,
der sich in einem unterirdischen Gemach versteckie und sagen
lieB, er sei gestorben. Nach einiger Zeit aber erschien er wieder
und erzdhlte nun wunderbare Dinge von der maliyyevesia und der
Unterwelt. Dann werden die bekannten Verkorperungen des
Pythagoras aufgezihit. Die Frage ist nun: von wem stammt das
Scholion?

Man wird zunichst an Didymus Chalcenterus (2. Halfte des 1. Jh.
v. Chr.), den bekannten Grammatiker, denken, der ja als Kommentator
sehr viele Werke behandelt hat. Der Herausgeber der Didymusfrag-
mente, Maur.Schmidt, weist das Scholion dem Didymus zu 8. Er beruft

15 Mevoflaivery i &regoy oue bei Flavius Josephus Bell. Jud. II, 8, 14
§ 163 (VI, 186, 3 Niese) bezieht sich nicht auf die Seelenwanderung, sondern
auf die Auferstehung (Schiirer, Gesch. d. jiid. Volkes II* 458 A. 25;
Bousset, Die Religion des Judentums 272, der die Ausdrucksweise unserer
Stelle hellenisierend nennt; Volz, Jiid. Eschatologie von Daniel bis Akiba,
Tiibingen 1903, 147; Schlatter, Die Theologie des Judentums, Giitersloh
1932, 262f.; Laudowicz, Wesen u. Ursprung der Lehre von der Priexistenz
der Seele und der Seelenwanderung, Berlin 1899, 67); die Ausdrucksweise ent-
spricht allerdings den Bezeichnungen fiir die Seelenwanderung (Volz 144).
Darum hat man hier ein Zeugnis fiir die Seelenwanderung in der Lehre der
Pharisier sehen wollen (Eisler, Orphisch-dionys. Mysteriengedanken 353 ff.;
Briine, Flavins Josephus 99. 122. 146. 196. 219) unter Bernfung auf Conira
Apionem II, 30,2 § 218 (V, 87 N.).

16 Didymi Chalcenteri Grammatici Alexandrini fragmenta quae supersunt
omnia, Lipsiae 1854, 271. 245.
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sich vor allem auf eine dhnliche Stelle, die von Didymus stammt, nam-
lich Schol. Eurip. Phoen. 751. DaB das Euripides-Scholion von Didymus
stammt, zeigt v. Wilamowitz?. Schneider nimmt in seiner Be-
sprechung der Schmid tschen Ausgabe 18 ebenfalls an, daf der Scholiast
des Cod. Laurent. A die Arbeiten des Didymus benutzt hat. Der von
Schmidt gefithrte Beweis aus dem Vergleich mit Schol. Eurip. Phoen. 751
hat eine Stiitze erhalten, seit wir durch die Auffindung der Demosthenes-
Scholien (Pap. Berol. 9780) wissen, dafi Didymus nicht nur Wortphilologe
war, wie man gern annahm?, sondern auch Sachphilologe, der auch
dsthetische Fragen behandelte20. Zuletzt moéchte Gudeman?2 das
Scholion dem Aristophanes aus Byzanz (um 200 v. Chr.) zuweisen, weil
auf die kanstlerische Vortrefflichkeit dieser und anderer Stellen hinge-
wiesen wird, oder er sieht es wenigstens als aus seinem Geiste geschrie-
ben an; spéter als Didymus sei es aber auf keinen Fall.

Méglich ist das alles durchaus; denn wir wissen, dal seit dem
4. Jahrhundert v. Chr. derartige Wundergeschichten von Pythagoras
erziahlt wurden 22, und gerade zur Zeit des Didymus haben u. a. Horaz 2
und Ovid2* auf diese Legenden angespielt.

Unter Beriicksichtigung all dieser Gesichispunkte 148t sich
also sagen, daff im ersten Jahrhundert v. Chr. eine Erklérung von
El 62 vorgelegen hat, die als Beispiel fiir die Behauptung des
Orestes die Geschichte von Pythagoras vorbringt und diesen Vor-
gang als malyyeveoia bezeichnet hat. Auf eine einigermaSen frithe
Zeit weist uns nun aber auch der Inhalt des Scholions hin.

Der erste Tell, die Erzihlung vom Verschwinden und Wieder-
erscheinen des Pythagoras erinnert uns sofort an die Geschichte
von Zalmoxis bei Herod. IV, 95: Zalmoxis, ein Thraker, war
Sklave des Pythagoras, wurde freigelassen, erwarb groBen Reich-
tum und kehrte in seine Heimat zuriick. Er lehrte, da8 kein
Mensch wirklich sterbe, sondern nach dem Tode an einen ange-
nehmen Aufenthaltsort kime. Um seine Landsleute davon zu
iiberzeugen, verbarg er sich drei Jahre unter der Erde und wurde
von ihnen als tot beklagt. Dann erschien er wieder, und seine Lehren
fanden Glauben. Mit Recht sagt Stein in seinem Kommen-
tar *® zur Stelle, daB das doch eigentlich keine Selenwanderung sei
im pythagoreischen Sinn, wie Herodot sie II, 123 darstellt, und

17 Euripides Herakles I (Einleitung in die attische Tragbdie), Berlin
1889, 160 A. 82.

18 Z. f. Altertumswiss. 13 (1855) 2356—252.

¥ yv. Wilamowitz a. a. 0. 157.

20 Vgl. J. Richter, Die Scholien zu Oedipus Koloneus und ihr Ver-
hiltnis zum dnduvnue des Didymus, in: Wiener Studien 33 (1912) 37—70.

2t RE II A 659.

22 Zeller, Die Philos. d. Gr. I 1% 391.

23 Carm. I, 28,9; Epod. 15, 21.

22 Metam. XV, 160 ff. 5 I 22 89.

Neutest. Abhandl. XVIL 5: Dey, Hadsyyeveoia. 2
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nicht anders kdnnen wir itber den ersten Teil unseres Scholions
urteilen. Hier ist maliyyevesia nichts anderes als Wiederkehr des
verschwundenen und fiir tot ausgegebenmen Pythagoras in der-
selben Gestalt. Nun wird die Wiederkehr aber in Verbindung
gebracht mit den fritheren Verkérperungen des Pythagoras als
Aethalides, Euphorbus usw., und so wird in den Begriff einer ein-
fachen Riickkehr ins Leben der Gedanke einer Neuverkorperung
gebracht; zmaliyyevesia erhilt also die Bedeutung Wiederkehr in
anderer Gestalt im Sinne der Seelenwanderung.

Aus der begrifflichen Unklarheit der Stelle geht mit groBer
Wahrscheinlichkeit hervor, daB das Wort madyyevesia in dieser
Zeit noch kein festgeprigter Ausdruck der Seelenwanderungslehre
war oder der Scholiast es nichi als solchen kannte. Wir werden
noch sehen, daff spiter zwischen naliyyeveoia und verwandten Aus-
driicken genau zu unterscheiden gesucht wird. Das setzt aber
eine Entwicklung von maliyyevesia zum festen Begriff der Seelen-
wanderungslehre voraus. Es ist anzunehmen, daff unsere Stelle
den Anfang dieser Entwicklung bezeichnet.

Schol. Pind. Ol II, 104 a. c. (I, 87,17.24; 88,11 Drachmann)
wird swadiyyeveoia dreimal ganz im Sinn der Seelenwanderung
gebraucht und schon als fester Begriff vorausgesetzt. Der Vorgang
selbst wird beschrieben: wdc ywvyds eic &repa ocduara ciodvvoioas
dvaveobodar. Was dabei von dem Aunfenthalt in der Unterwelt und
dem Strafcharakter der Selenwanderung gesagt wird, kann uns
hier gleichgiiltig sein. Uber die Entstehungszeit wird sich nichts
Sicheres ausmachen lassen; einen Anhaltspunkt kann die Erwéh-
aung des Chrysippus in 104b (I, 88 Drachmann) geben, der, wie
K 6rte nachgewiesen hat®, nicht der bekannte Stoiker war, son-
dern ein Gelehrter des ersten Jahrhunderts v. Chr., vielleicht der
gleichnamige Sklave und Freigelassene Ciceros, dem groBe Gelehr-
samkeit nachgerithmt wurde. Die Zusammenstellung der verschie-
denen Ansichten iiber die Pindarstelle, also das vorliegende
Scholion, kann vielleicht auf die Zeit um Christi Geburt zuriick-
gefiihrt werden.

Plutarch (46—120 n. Chr.) gebraucht malyyeveoia als Be-
zeichnung fiir die Wiedergeburt in der Seelenwanderung an meh-
reren Stellen. De Is. et Os. 72 (II, 546 Bern.) heifit es: ,,Ebenso
unglaublich ist es, daB fiir alle Seelen der Verstorbenen, die fort-
dauern, die Wiedergeburt nur in diese (Tiere) erfolge* (cic zadra
uéva yiveodar vy makiyyevesiav). Plutarch spricht davon, welche
Ursachen fiir den Tierkult der Agypter angenommen werden. Die
eine Erklirung besagt, daB nur in solche Tiere, die als géttlich

26 Rhein. Mus. 55 (1900) 131 ff.; vgl. auch RE Suppl. I 289 f.



2. Iladwyyeveoia als philosophischer Begriff. 19

verehrt werden, die Seelenwanderung erfolgen kann. De esu
carnium II, 4 (VI, 116 Bern.): ,,Wenn man aber auch nicht bewei-
sen kann, daf die Seelen bei den Wiedergeburten Kérper ohne
Unterschied annehmen (6w yodvrar xowoic ai yvyal cduaocw &
“valc makiyyeveoiog), so daB das jetzt Verniinftige das nichste Mal
ein Unverniinftiges wird, und umgekehrt . . .*“ Ein Grund, der
vom Fleischgenuff abhalten koénnte, ist die Seelenwanderung.
Plutarch beriihrt. hier die Frage, ob die Wiederverkdrperung der
Menschenseele auch in Tiere erfolgen kann. In dhnlichem Sinn
kommt smaliyyevesia De esu carnium I, 7 (VI, 110 Bern.) vor®:
»Denn die mythische Erzdhlung von der Zerstiickelung des Dio-
nysos . . . ist eine dunkle Hindeuntung auf die Wiedergeburt* (eic
v malyyevesiav). Plutarch spricht davon, daB schon in den alten
Mythen ein Hinweis auf die Einkerkerung der Seelen in Koérper
vorliegt, und zwar denkt er, wie sich aus dem Zusammenhang
ergibt, an die Lehre des Empedokles.

DaB eine spatere Zeit in allen moglichen dhnlichen Vorgingen eine
Seelenwanderung sehen und diese Ansicht durch anerkannte Autorititen
bestétigt haben wollte, zeigt Porphyrius (3. Jh. n. Chr.) bei Stobaeus Ecl. I,
446, 11 if. Wachsmuth: ,,Homer nennt die kreisliufige Bewegung und die
wiederkehrende Erneuerung (zipy év #0xA@ negiodov zai megupogdy aaliyyeveosios)
Circe, die Tochter des Helios . . .“ Hier wird die Verwandiung der Ge-
fihrten des Odysseus bei Circe (Od. X, 2391{.) fur einen Hinweis Homers
auf die Seelenwanderung erklart. In Wirklichkeit handelt es sich bei
Homer doch um eine Verwandlung des Menschenkérpers in einen Tier-
korper, wahrend bei der Seelenwanderung die Seele des Gestorbenen in
einen Tierkorper iibergeht.

‘Wenn wir den iiberlieferten Text annehmen, gehort auch eine
Stelle aus der Kdon =xdouov bei Stobaeus Eecl. I, 398, 5 Wachsmuth
hierher: 7% voiwwy Siagogd vijs malkwyyevesins Gpdy ¥orar 7§ Tdv cwudrev . . .
dapogd. ,Die Verschiedenheit eurer Wiedergeburt wird ein Unter-
.schied der Korper sein.“ Es handelt sich hier um die Seelen, die
wegen ibres Verhaltens im Korper eingekerkert sind. Je nach ihrer
Gesinnung wird ihr zukiinftiger Aufenthalt bestimmt. Ilaliyysveoia hat
also an dieser Stelle mit dem Gebrauch des Wortes im XIII. Traktat des
Corpus Hermeticum 28 nichts zu tun 2. Anders ist die Stelle zu verstehen,
wenn man mit Scott3 liest: dox)? wolvvw [Siagogd) [v7is] makiyyeveoios

27 Wenn Plutarch hier #aliyyevesic in Verbindung mit den Mysterien des
Dionysos gebraucht, so ist damit durchaus nicht gesagt, daB in den Mysterien
selbst der Ausdruck iiblich war. Die Anwendung des Wortes an unserer Stelle
und auch sonst bei Plutarch erklirt sich geniigend aus dem Sprachgebrauch
der Philosophie, und darum habe ich es fiir richtiger gehalten, den Text hier
zu bringen und nicht mit religiosen Stiicken zusammenzustellen.

2 S.u. S. 31. 117 f.

2 Vgl. Lagrange, in: RB 34 (1925) 86. 96.

30 Hermetica I 478, 29.

2*
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Suiv forow § @Y cwudrwv [ds ¥pn] dwp(PYoed. Hier konnte eine Umwand-
lung angedeutet sein.

Ganz spat spricht Sophonias (um 1300 n. Chr.) in De anima para-
phrasis (Comm. in Arist. Gr. XXII, I, 51, 30) von uereuyvydioas =ol moley-
yeveolat, die unter der aristotelischen Annahme, dafi die Seele die Form
des Korpers ist, nicht aufrecht erhalten werden konnen. Ferner findet
sich maliyyevesio in einem anonymen Kommentar zu Sophist. elench.
(Comm. in Arist. Gr. XXXIII, 1V, 65,32) far die platonische Seelenwan-
derung. Vielleicht ist Sophonias der Verfasser auch dieses Kommentars;
Ahnlichkeiten im Stil machen es wahrscheinlich st

Es war oben® auf die einer spiteren Zeit angehdrende Dis-
kussion und Abgrenzung der verschiedenen Worte fiir Seelenwan-
derung hingewiesen worden. Es stehen dafiir folgende drei Stellen
zur Verfiignng:

Servius in Verg. Aen. II, 68 (I, 305 Thilo-Hagen) setzt aus-
einander, dafl nach der Lehre der Stoiker die Seele so lange dauere,
wie der Korper vorhanden sei, den sie im Grabe aufsuche; daher
auch die Bestattungsart der Agypter; die Rémer dagegen sorgen
durch die Verbrennung, daB8 die Seele in generdlitatem, id est in
suam naturam zuriickkehren konne; nach Plato aber sei die Seele
ewig, et ad diversa corpora transitum facere statim pro meritis
vitae prioris. Pythagoras vero non uereuypvywow, sed staliyysvesioy
esse dicit, hoc est redire (scl. animam), sed post tempus. Man
wird kaum den Schluf ziehen diirfen, da8 Pythagoras selbst seine
Seelenwanderung als swakyyeveoia bezeichnet habe®. Es liegt aus
frither Zeit kein Zeugnis dafiir vor. Auch Schol. Persius Sat.
VI, 10f. (342 Jahn) kann dafiir nicht herangezogen werden:
(Pythagoras) dicit, animas humanas per nakyyeveoiay, id est, per
iteratam generationem exeuntes de corporibus in alia posse cor-
pora introire. Es beweist nur, daf Pythagoras die Sache gelehrt
hat, aber nicht, dafl er ein bestimmtes Wort dafiir gekannt oder
geprigt hat. Diodorus Siculus (1. Jh. v. Chr.) schreibt dagegen
X, 6,1 (II, 197f. Vogel): Ilvdaydgas pevepypiyworw Ed6&ale. Dem
Widerspruch entgehen wir am ehesten, wenn wir annehmen, da8
Pythagoras noch keinen festgeprigten Terminus hatte. Es kommt
Servius auch nicht darauf an, zu zeigen, von wem das Wort ge-
braucht worden ist, ehensowenig wie er uerepuydywors dem Plato
zuweist, sondern er will die Begriffe kliren, die damals iiblich
waren, und saliyyeveoia scheint thm zur Bezeichnung der pytha-
goreischen Seelenwanderung der richtige zu sein. Wir wiirden
aber eher umgekehrt sagen; denn Plato nimmt doch Zwischen-

3 Vgl. Praef. S. 1L
32 8. 15.

¥ Fimmen 516 stellt das als méglich hin.
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stadien in der Unterwelt an (vgl. Schlu des Gorgias), also nach
Servius eine maliyyevesia, Pythagoras dagegen den Kreislauf, der
im Verlauf einer bestimmten Zeit durch das gesamte Tierreich
fithren soll®, mithin doch gewiB schon aus Griinden der Zeit
ununterbrochen sein muf oder nur ganz kurze Unterbrechungen
aufweist, wo die Seelen in der Luft schweben®, und das wire
nach der Definition des Servius uereuypdywors. Ubrigens ist Servius
selbst nicht konsequent: in Aen. VI, 603 (II, 84 Thilo-Hagen)
heilit es nach der Erzéhlung vom Gastmahl des Tantalus: per
Mercurium autem ob hoc fingitur esse revocatus (scl. Pelops), quod
ipse est deus prudentiae, per quam philosophi deprehenderunt
qwakiyyeveoiay vel peveuypbywow. Hier ist aber doch von einem so-
fortigen Ubergang in einen anderen Korper gar keine Rede; nach
der oben angegebenen Begriffsbestimmung liegt also maiyyeveoia
vor, nicht usreuypiywors.

Theologumena Arithmeticae (40 Ast; 52, 11 de Falco) des -
Jamblichus wird ebenfalls ein Unterschied zwischen saleyyevesia
und uereuyiywors gemacht: ,,. . . in 216 Jahren, sagen sie, seien
die perepypiywoes (des Pythagoras) erfolgt. Nach soviel Jahren sei
Pythagoras zur woldiyyeveoio gelangt.“ Es handelt sich hier um
Exzerpte aus einem Werk des Anatolius, der um die Mitie des
3. Jahrhunderts n. Chr. als Lehrer der aristotelischen Philosophie
in Alexandria tatig war und als Bischof von Laodizea um 282
gestorben ist, dgrdunrieal gioaywyal, in dem er die Zahlenmystik
der Pythagoreer behandelt. Merepuyvywoes sind die einzelnen Ver-
korperungen innerhalb des Kreislaufs (dvoxvziwors) von 216 Jahren
(216 ist der Kubus von 6), makiyyeveoia ist die Riickkehr in die
urspriingliche Gestalt nach Ablauf dieser Zeit zum Beginn eines
neuen Kreislaufs. DaB diese Unterscheidung ebenso wie die in
demselben Zusammenhang erwihnten Ausdriicke dvaxdxlwas,
avd{nois usw. nicht der frithen pythagoreischen Lehre angehoren,
braucht nicht ausfiihrlich gezeigt zu werden.

Uber den Gebrauch von maltyyevesia und uerevowudrwors ist
sehr aufschluBreich die Erwdhnung eines Werkes von Cronius
bei Nemesius Emes. De natura hominis 51 (117 Matthaei). Es
heiBt hier: Kobros udv yag & v@ megl makyyeveoias, ofrw 08 xalel
iy uetevowudrwor, loyuds mdoas eivar Bodlevar (wvyds). Danach
ist usrevowpdrwoic dem Nemesius (um 400) der geldufige Aus-
druck, wihrend Cronius (2. Jahrhundert) maleyyevesia fiir den
richtigsten hilt*.

32 Herodot II, 123.

3 Vgl. Stettner 10. 12.

36 Von eigentlich religiosem Sprachgebrauch, wie Reitzenstein,
Mysterienreligionen 262, annimmt, kann man doch an unserer Stelle nicht



22 I. Teil: Sprachgeschichtliche Untersuchung.

In Verbindung mit der Seelenwanderung tritt oft die Vor-
stellung einer periodischen Wiederkehr auf. So heifit es schon bei
Herodot II, 123, da8 sich der Kreislauf der Verkérperung auf alle
Tiere erstreckt und sich in 3000 Jahren vollzieht. Dem Pythagoras
wird dieser Gedanke zugeschrieben von Eudemus, einem jiingeren
Zeitgenossen des Aristoteles, bei Symplicins in Phys. IV, 12 (Comm.
in Arist. Gr. IX, 732) und Pcrphyrius Vita Pyth. 19 (91 Wester-
mann). Aber bei dieser Darstellung mdgen schon spétere Vorstel-
lungen mitgewirkt haben®. An ein Weltjahr im Sinn der Stoiker ist
bei diesen Lehren von Weltperioden nicht zu denken, denn nach den
Stoikern wird bei der &wvpwois mit allem auch die Seele aufgeldst
und besteht nicht mehr ihrer Individualitit nach; das schlieft
natiirlich eine Seelenwanderung aus. Nun diirfen wir allerdings
bei Verbindungen von Gedanken ganz heterogener Natur, wie siebei
den Spéteren, die neben das eigene Denken immer die Gedanken
von zeitlich und geistig Fernstehenden und von anerkannten
Autoritiiten stellen, durchaus iiblich sind, kein grofles Mafl von
Logik erwarten und bei denen, die solche Lehren darstellen, nicht
immer die richtige Unterscheidungsfihigkeit. Ich glaube, das gilt
auch fiir die Varro-Stelle, die oben schon behandelt wurde. Was
Varro hier von der Vereinigung der Seele mit dem Koérper nach
Ablauf der 440 Jahre schreibt, paBt sehr gut zu der Seeelenwan-
derung, die durch eine Reihe von Wesen fiihrt, dann aber wieder
die Seelen in einen bestimmten urspriinglichen Kérper zuriick-
fithrt. Das kann aber so ausgedriickt werden: homo renascitur.
Die Frage ist nur, ob Varro diesen Vorgang maliyyeveoia im Sinne
der Seelenwanderung nennt und ob er iiberhaupt von Seelen-
wanderung spricht. Aus dem Gebrauch, den Augustinus von der
Stelle macht, wird die Frage verneinend zu beantworten sein. Es
handelt sich zwar um die individuelle Erneuerung des Menschen
— Leib und Seele kommen wieder zusammen; homo renascitur —
und das steht im Vordergrund bei Varro sowohl wie bei Augusti-
nus; walyyeveoia bezeichnet aber keine Seelenwanderung, sondern
war zur Bezeichnung einer periodischen Wiederkehr aus dem
Sprachgebrauch der Chaldder und Stoiker bekannt.

sprechen. Aus der folgenden Inhalisangabe des Buches von Jamblichus ergibt
sich, da vom Ubergang der Seele in verschiedene Kérper, von Seelenwanderung
die Rede ist. Um zu erkliren, wie der Ubergang einer Menschenseele in einen
Tierkorper maglich sei, wird erdrtert, ob es iiberhanpt zwei Spezies von Seelen
gebe, die verniinftigen (lopixai), oder dazu auch noch unverniinftige (&loyos);
Nemesius erwiihnt nun unter den Meinungen verschiedener Philosophen auch
die des Cronius.

3% Vgl. Laudowicz, Wesen und Ursprung der Lehre von der Pri-
existenz der Seele und von der Seelenwanderung 18.
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Auf Seelenwanderungsvorstellungen anderer Vélker, auch auf
die Nachrichten iiber die orphische Lehre braucht nicht einge-
gangen zu werden, da in deren Darstellung maiyyevesia nicht
gebraucht wird.

Zu erortern ist noch die Frage, ob ,,Wiedergeburt“ die rich-
tige Ubersetzung des Wortes waliyyeveoia ist, soweit es in der Dar-
stellung der Seelenwanderungslehre begegnet. Die znerst be-
sprochene Stelle Schol. Soph. EL 62 legt es nahe, den Sinn des
Wortes einfach mit Wiederkehr, Riickkehr wiederzugeben; es
besagt, daB die Seele des Gestorbenen (oder fiir tot Ausgegebenen)
wieder in das Dasein dieser Welt eintritt; aus dem folgenden Satz
konnten wir entnehmen, daB diese Wiederkehr Beweis sein sollte
fiir die Wiederkehr in einen andern Kérper, also fiir die Lehre
von der Seelenwanderung. Mit der Ubersetzung Wiederkehr
wéren wir also auf jeden Fall dem Gedanken des Satzes, auch
vom Standpunkt der Seelenwanderungslehre aus, gerecht gewor-
den. Sind wir aunch berechtigt, Wiedergeburt in diesem Zu-
sammenhang zu setzen? Ich glaube, aus folgendem Grund die
Frage bejahen zu diirfen: bei Herodot II, 123 — die Stelle ist eine
der &ltesten Darstellungen der Seelenwanderungslehre — hei8t es,
daB die neue Einkdrperung erfolge in ein anderes Lebewesen, das
immer da gerade entstehe (eic &ldo (dov dei ywduevov). Damit
wiirde aber die Riickkehr ins weltliche Dasein zugleich zu einer
Wiedergeburt, und so wire auch diese Ubersetzung durchaus
gerechtfertigt. Eine dhnliche Verbindung der beiden Vorstellungen
von Wiedererscheinen und Wiedergeburt scheint auch in der
Formulierung bei Plutarch De E apud Delphos 9 (II1, 12 Bern.) *
mitzuwirken: dnofiwos verlangt als Gegensaiz Neuwerden, Wie-
dergeburt, apovicudés dagegen Wiederkehr. Die Frage Biich-
sels®. wie weit die Bedeutung Wiedergeburt dem Wort saleyye-
veolo im frithen profanen Sprachgebrauch zukommt, scheint mir
dahin zu beantworten zu sein, daf fiir die Anwendung in der
Seelenwanderungslehre dieser Sinn schon von Anfang an dem
Wort beigelegt oder wenigstens mitempfunden wird. Von Wieder-
geburt ist natiirlich nur so weit die Rede, als der Eintritt in das
Dasein mit einer Geburt verbunden ist, nicht aber insofern die
maliyyevesia in der Seelenwanderung einzig auf den natiirlichen
Voraussetzungen der Geburt beruht.

Die malyyevesia in der Seelenwanderung vermittelt kein
héheres Sein, sondern in wesentlich der gleichen Lage fiihrt die
Seele in der neuen Gestalt ihr Leben weiter. Es kann sogar sein,
daB sie — manche Seelenwanderungslehren tragen ein ausge-

8 S. u S. 28. 3 A, a. 0. 685 A.2.
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sprochen ethisches Geprige — eine Sirafe fiir ein fritheres
schlechtes Leben sein soll, und selbst wenn die Seele aus dem
Kreislauf stindiger Geburten befreit wird, so gelangt sie doch nur
zu dem Sein, das sie vor der Einkerkerung in den Kérper besa8,
aber nicht dariiber hinaus; auch die orphischen Weihen erlosen
nur aus dem ,,Rad der Geburten*“", fithren aber nicht zn einer
Seinsweise, die gegenitber der natiirlichen der Seele wesentlich
hoéher ist.

c) Haliyyeveoia bei den Neuplatonikern.

Es sei nur kurz auf die spite Anwendung unseres Wortes bei
den Neuplatonikern verwiesen. In seinen Kommentaren zu Platos
Dialogen gebraucht Olympiodorus das Wort an folgenden Stellen:
in Phaed. B w’ (87,23 Norvin), C I § (135,29}, C II wo’ (153, 4),
D % (208,1.3) im AnschluB an das platonische mdly ypiyvecdar,
in Meteora IV,2 (Comm. in Arist. Gr. XII, 11, 285, 35): Der Same
der Biume, der die Fortpflanzung ermdoglicht, bewirkt eine
aalyyevesio und édavasia, und dhnlich heifit es bei Simplicius in
Phys. II, 8 (Comm. in Arist. Gr. IX, 379, 22), daB der Same ge-
schiitzt sein miisse wegen 7ijc 8 ¢AjAwy nalyyevesias. Vom oméoua
tijc makyyeveoias wird auch in der ,,Heiligen Rede* von der Welt-
entstehung (Corpus Hermeticum 1, 3 [I, 146 Scott]) gesprochen im
Zusamenhang mit der Fortpflanzung der Lebewesen. Die Stelle
bewegt sich wie der ganze Traktat in &hnlichen Vorstellungen
und Ausdriicken wie Gn 1. ,,Die ihren Samen in sich haben‘ ist
dabei wiedergegehen durch 76 onégua ijc maleyyevesias &v Eavrols
&omepoyovodvrar .

In einer speziellen Bedeutung wendet Olympiodorus maliyys-
veola an in Phaed. A XI, 4 (66, 16 Norvin) und D % (208, 3); er
nennt die Erinnerung eine Wiederkehr der Erkenntnis: waliyyeveoia
g Tijs yvddoedic oty ) dvdurno: devréoa yog yvdais ToT adrob SoTy.

0 zixlos Tijs yevéosws: Proclus in Tim. 42 C (111, 296 Diehl).

1 In diesem Zusammenhang sei der Gebrauch des Wortes waliyysvesia
bei den Naturwissenschafilern der Neuzeit erwidhnt. In der Schrift des
Fr. de Frankenau, De palingenesia sive resuscitatione artificiali, Halae
1717, wird naleyyevesio definiert als plantarum combustarum e suis cineribus
artifici manu resurrectio, und die palingenesia corporum naturalium iiberhanpt
ist ein bekannter Begriff der Gelehrten. Beim Lesen all dieser magischen und
wissenschaftlichen Experimente muf man an den Spott des Lucian iiber die
unsterbliche Miicke (s. n. S. 28) denken, aber die Dinge sind sehr ernst ge-
nommen worden, und es fehlt nicht an Berichten iiber das angebliche Ent-
siehen von Schmetterlingen, Fréschen und anderen Wesen aus allen moglichen
toten Subsianzen. Daf iibrigens die Theologie, die Lehre von der Auferstehung

der Toten und Mt 19,28 in diesen Traktaten eine Rolle spielen, kann nicht
verwundern.



3. Hakyyevesia als nichtphilosophischer Ausdruck. 25

Sehr oft gebraucht Proclus das Wort zur Bezeichnung der
kreisldufigen Bewegung im Wechsel von Werden und Vergehen
bei der Erklirung Platos: in Tim. 17B (I, 28, 22 Diehl), 22B
(I, 103, 15), 23 AB (I, 126, 22), 23 B (I, 127, 25), 38 C (III, 57, 34),
41D (III, 241, 7. 16. 30), in rem publ. IZ (11, 20, 2 Kroll), in Cra-
tylum LIII (23, 20 Pasquali) *>. Eine Erklirung des Wortes durch
Vergleich gibt Joannes Philoponus in Arist. de gen. et corr. II, 10
(Comm. in Arist. Gr. XTIV, II, 298, 2): dyyds pdo zavd v odoiav &oti
70 pdv yiyveoda ©@ eivor (v0 0% givar movrayod O xvoiws xal del
woatrws Eyew véer), Tij 68 GudibtnTe ) maliyyeveoia.

3. IIaAwysvesia als nichtphilosephischer Ausdruck des profanen
Sprachgebrauchs,

Aus dem bisher vorgelegten und dem noch zu besprechenden
Material ergibt sich mit ziemlicher Wahrscheinlichkeit, da8
swaltyyeveoia zuerst als Fachwort der Stoa und der Seelen-
wanderungslehre gebraucht worden ist. Von da aus ist es dann
auf andere Gebiete iibertragen worden, und schon im ersten Jahr-
hundert v. Chr. gehort es zum Sprachschatz der Gebildeten. Bei
diesem Vorgang ist es nicht immer deutlich erkennbar, ob sich der
Gebrauch mehr an die stoische oder die pythagoreische Bedeutung
anlehnt; iiberhaupt ist uns der Anfang der Entwicklung nicht
belegt. Die Gliederung des Folgenden nimmt darum keine Riick-
sicht auf den etwaigen Ausgangspunkt bei dem einzelnen Vor-
kommen; auch eine Einteilung nach dem generellen und indivi-
duellen Sinn des Wortes wiirde sich nicht als zweckm#Big er-
weisen. Die Einteilung geht daher von den verschiedenen An-
wendungsgebieten aus, auf die das Wort iibernommen worden ist.

a) Verschiedene Bedeutungen.

a) Vergleich.

Nichts kann die allgemeine Verbreitung des Wortes maliyyz-
veola deutlicher machen, als die Tatsache, daB es schon in der
ersten Hilfte des ersten nachchristlichen Jahrhunderts im Ver-
gleich gebraucht wird. So heiBit es Philo De posteritate Caini 124
(I1, 27 CW)*: ,,Uber die Frauen und Nachkommen Lamechs ist
nun, meine ich, genug erklirt worden. Wir wollen nun (einen

2 Zum Gedanken vom Kreislauf des Werdens s. Kittel, Die Probleme
des palastinischen Spitjudentums 141 ff.

1 Wenn es sich auch hier und an andern Stellen bei Philo um die Er-
klirung eines religiosen Textes handelt, so liegt doch ein spezifisch religiéser

Sprachgebrauch nicht vor, und das Wort konnte in der gleichen Bedeutung
auch zur Darstellung eines nichireligidsen Sachverhaltes angewandt werden.
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Vorgang) betrachten, der gleichsam eine Wiedergeburt des ermor-
deten Abel ist* (v)y doneg maliyyevesiov ABed vov Sokopovydévros).
Seth ist also gleichsam eine Wiedergeburt des getoteten Abel. Nach
laingeren Ausfiihrungen iiber den Namen Seth und Folgerungen
aus der gegebenen allegorischen Deutung wird der angefiihrte
Bibeltext, Gn 4, 25, wieder aufgenommen. 172—175 (II, 38 f. CW)
wird dann erklirt, dafl Seth der Beginn eines neuen Geschlechtes
ist, dem die gottgefilligen Ménner angehdren, der ,,gerechte Noe®,
der ,,glaubige Abraham‘ und ,,Moses, der Allweise“. Der Sinn der
Stelle kann nur der sein, daB statt des ermordeten Abel Seth die
Reihe der vollkommenen Ménner eroffnet, der erste im Geschlecht
derer ist, die nach Gottes Wohlgefallen leben. Iaiyyevesia im
Sinne der Seelenwanderung zu erkliren, liegt dem Zusammenhang
nach kein Grund vor. AuBlerdem weist ja auch das doneg nur auf
einen Vergleich hin, behaupiet aber nicht die Identitit.

Philo De legatione ad Caium 325 (VI, 215 CW). Die Stelle
stammt aus dem Brief des Herodes Agrippa an Caligula, in dem
er den Kaiser bittet, doch von der Aufstellung eines Kaiserbildes
im Tempel abzusehen. Er erwihnt eine frithere Wohltat des
Caligula: als er wegen einer AuBerung gegen Tiberius im Ge-
fingnis war, hat ihn Caligula gleich bei seinem Regierungsantritt
befreit®. Das ist fiir ihn gleichsam eine maliyyeveoia: xaddmeg éx
maliyyeveoios Gvijystgas.

Bei Plutarch Quaestiones convivales VIII, 3, 5 (IV, 319 Bern.)
heiflt es: ,,Zeus . . . erweckt und bewegt alle Dinge, ,gliickverkiin-
dend, die Volker zu ihrem Werke erweckend’. Und diese folgen,
gleichsam neugeboren, ,neue Gedanken mit dem (neuen) Tage
fassend‘ (xaddneo &x makyyevestac véa 8@’ Husoq @oovéoves), wie
Demokrit sagt.“*®

f) Ernenerung, Anderung.

Isidorus Pelus. Ep. IV, 17 (Migne PG 78, 1064) schreibt:
»+..ich kann aus der ganzen Heiligen Schrift nachweisen, daB das
Judentum sein Ende findet und nicht mehr neu erstehi* (maliyye-
veaioy oby 8fe). Ilakyyeveoia heift hier also ganz allgemein
Erneuerung. Hier z. B. ist nicht zu entscheiden, ob die Verwen-
dung des Wortes mehr aus seiner Bedeutung in der Stoa oder in
der Seelenwanderungslehre zu verstehen ist, wenn auch der gene-

2 Vgl. Schiirer, Geschichte des jiidischen Volkes I* 552.

3 Man hat geglaubt, zuletzt noch Iacono (La maliypevesio 249), daB
diese Stelle das Wort bei Demokrit bezeugt und damit das friitheste uns be-
kannte Vorkommen. Plutarch zitiert aber noch zweimal dieselbe Demokrit-
Stelle ohne die Worte xaddneg éx maliyyevesing, Quaest. conv. III, 6, 4 (IV, 125

Bern.) und De lat. viv. 5 (VI, 484 Bern.). Sie sind demnach als Zusatz
Plutarchs anzusprechen.
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relle Charakter mehr auf jenen Gebrauch hinweist. Eine Erneu-
erung meint auch Philo, wohl im Anschlu8 an den stoischen Wort-
gebrauch, wenn er Vita Mosis I, 65 (IV, 215 CW) schreibt: ,,Das
sind die Siegespreise und die Belohnungen edler Minner; durch
sie . . . wurden sie Fiihrer eines neuen Geschlechies und die
Stammviter einer neuen Welt* (malyyevesias Eyévovro nyeudves
xal devrépos Goynyérar meguédov). Philo spricht von Noe und seinen
Sohnen, die der Vernichtung entgingen und dadurch nicht nur
personlich ausgezeichnet waren, sondern auch fiir die kommenden
Geschlechter eine hervorragende Bedeutung erlangten. Er nimmt
modiyyevesio nicht vollstindig im stoischen Sinn, wenn auch das
Wort der stoischen Begriffssprache entnommen ist und dort oft
in Verbindung mit wegiodoc vorkommt; denn es ist nicht von einer
Zerstérung der Welt die Rede, sondern von den ungewo6hnlichen
Strafen (¥ ueyiorq {quie 53 [IV,214 CW]) durch Wasser und
Feuer, und damit meint Philo die Siindflut und die Zerstérung von
Sodoma und Gomorrha. Diese Arten der Vernichtung, die ja
auch von den Stoikern angenommen werden, kamen natiirlich der
Wahl der stoischen Fachausdriicke zustatten. Ausdriicklich heiBt
es 61 (IV,214 CW), daf die Wesen in ihren Arten ,,Unvertilgbar-
keit* (d@dapoia) besdBen und nichts vo6llig vernichtet werde.
Darin darf man sich auch nicht beirren lassen durch 64 (IV,
215 CW), wo gesagt wird, daB die Welt wahrscheinlich nach der
Siindflut wieder in der Gestalt erscheint, in der sie Gott im Anfang
geschaffen hat; denn auch hier tritt die Erde (% y7) im Gegensatz
zur gesamten Welt (6 xdouos nds) anf, Der Sinn des Wortes an
unserer Stelle wird auns der Umschreibung ersichtlich: ,,den Anfang
einer neuen Schopfung (oder Generation) von Menschen bilden®
(Sevtépas pevéoews dvdodmwr doyn yevéoda 60 [IV, 214 CW]).
Ilaliyyeveoia ist also Sevtéga yéveois und bezieht sich auf die Men-
schen, wihrend von der erneuerten Schépfung gesagt wird, sie sei
devréga mepiodog.

Spiter bezeichnet naliyyevesia auch die Anderung der Lebens-
verhiltnisse. Joannes Philoponus (6. Jh. n. Chr.) De opificio
mundi VI, 6 (240 Reichardt): ,,Denn wir #ndern meistens die
fritheren Namen der Sklaven, die wir neu erwerben, und geben
ihnen andere. Das sehen wir als ein Sinnbild der Herrschaft iiber
sie an, indem wir ihnen durch den Wechsel der Namen gleichsam
ein neues Leben zuteil werden lassen (mwalyyeveoiay . . . mageyo-
pevor). Zur Erklirung von Gn 2,19 sagt Philoponus, daB die
Namengebung eine sinnbildliche Handlung ist fiir den Antritt der
Herrschaft. Das kam im Gebrauch des téiglichen Lebens zum Aus-
druck, wenn den Sklaven beim Ubergang in anderen Besitz ein
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anderer Name gegeben wurde *, und dieser Ubergang ist ein Wech-
sel der Lebensverhiltnisse, eine maleyyevesia,

y) Riickkehr zum Leben.

In einem sonderbaren Zusammenhang erscheint szaliyyevesio
bei Lucian (2. Jh. n. Chr.) Encomium muscae 7 (I, 43f. Nilén):
., Wenn einer Fliege der Kopf abgerissen wird, ist sie an allen
iibrigen Teilen noch lange voller Leben. Was aber an ihrer Natur
das Auflerordentlichste ist, das will ich jetzt sagen. Und das
scheint mir das Einzige zu sein, was Plato in seinem Dialog iiber
die Unsterblichkeit der Seele iibersehen hat. Wenn nédmilich eine
tote Fliege mit Asche bedeckt wird, steht sie wieder auf, und es
wird ihr eine Wiedergeburt und ein ganz neues Leben zuteil®
(makiyyeveoia e avtf] xai fios diloc éx Dragyiic yivera). Halyyeveoia
ist also hier die Wiederkehr zum Leben. Das ganze Stiick ist
natiirlich eine Satire auf die im Phaedo ausgesprochene Ansicht
Platos, und das Wort ist gewihlt, um Plato, der in diesem Werk
adlw yiyveodaw gebraucht, wirksamer verspotten zu kénnen,

Auch Plutarch De E apud Delphos 9 (III, 12 Bern.) kann hier
erwihnt werden. Er spricht von der mythologischen Auffassung
der Naturvorgiinge; im Sinn der physikalischen Mythendeutung
sind die Erzéhlungen von Tod und Wiederbelebung (wds dmof-
does #al naliyyevesias ) des Dionysos zu verstehen als mythologi-
sche Einkleidung der grofien Verinderungen in der Natur. In
demselben Sinn spricht Plutarch auch von den Belebungen des
Osiris De Is. et Os. 35 (II, 507 Bern.). Wenn er hier évaBiwotc
und maliyyevesia nebeneinander gebraucht, so sind die beiden
Worte in ihrer Bedeutung ungefihr gleich; nalyyevesia mit
Wiedergeburt zu iibersetzen, entspricht nicht dem Mgythus des
Osiris. In demselben Sinn steht naldeyyevesia Acta Joannis apocr. 11
(I, 1, 158, 14 Lipsius-Bonnet): 8o¢c todrw v@® OF dgoguijs tedvnxiu
Lwijc makyyeveoiav xal Gmédos adr® iy wuyiy.

b) Verschiedene Anwendungsgebiete.

a) Inder Medizin.

In einer dhnlichen, aber abgeschwichten Bedeutung hat die
Medizin das Wort naleyyeveoia angewandt. Galenus (2. Jh. n. Chr.)
schreibt De Theriaca (XIV, 510 Kiihn), daf das besprochene Mittel
schon bei Todkranken die malyyevesia, also die Genesung bewirkt
hat. Die Medizin gebraucht das Wort aber auch in anderer
Bedeutung. So heifit es von einer Arznei bei Galenus De compositione

? Vgl. Plato Cratylus 384 D; Biichsenschiitz, Besitz und Erwerb,
Halle 1869, 183.
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medicamentorum (XIII, 83 Kiihn), daB sie die malyyevesic einer
Krankheit, ihr Wiederaufireten, also einen Riickfall, verhindert.
Antyllus (2. Jh. n. Chr.) bei Oribasius Coll. med. 45, 2,7 (IV, 5
Bussemaker-Daremberg) gibt an, wie man eine Geschwulst behan-
deln muB, um die naleyyeveoia, das Wiederwachsen, zu verhindern.

B) Inder Politik.

Zur Bezeichnung der politischen Wiederherstellung eines
Volkes erscheint maliyyeveoia bei Flavius Josephus Ant. Jud. XI, 3,
9 § 66 (III, 16 Niese): Zorobabel verkiindet den Juden im Exil die
Erlanbnis zur Riickkehr. ,,Als sie das horten, dankten sie Gott,
der ihnen ihre Heimat wiedergeschenkt hatte. Dann begaben sie
sich zu Trank und Festgelage, und sieben Tage lang schmausten
sie und feierten den Wiedererwerb und die Auferstehung ihres
Vaterlandes (vy dvdwernow xal maliyyeveoiav tijc margidos Eogrd-
Covrec). Ahnlich schreibt Cicero ad Att. VI,6: Amicorum litterae
me ad triumphum vocant, rem a nobis, ut ego arbitror, propter
hanc saliyysveaiay nostram non neglegendam. Nach der iiblichen
Ansicht der Erklirer meint Cicero seine Riickberufung aus dem
Exil®. Die Stelle ist ein Beweis fiir die allgemeine Verbreitung des
Wortes, wenigstens bei den Gebildeten der damaligen Zeit. Cicero
gebraucht den Ausdruck und wird von dem Empfinger ver-
standen. Hierher mag auch Pap. Lond. 878 aus dem 3./4. Jahr-
hundert gehdéren. Er ist leider so verstimmelt, dafl anBer der
Adresse [voic] deomibrars abroxgdrogor K[aioago] nur noch die
Worte ddgov maliyyevesias zu lesen sind. Die Zusammenstellung
mit ddgor schlieBt einen irgendwie philosophischen Sinn aus; der
in der Adresse ausgedriickte offizielle Charakter des Schreibens
legt die Vermutung nahe, dafl es sich um eine politische Rehabili-
tation, Wiedereinsetzung in ein Amt oder dhnliches handelt.

y) Im Recht.

Als juristischer Ansdruck begegnet ' waliyyevesio Justinian
Nov. XVIII, 11 (III, 137 Schoell-Kroll) ; LXXVIII, 1. 3. 5 (111, 384.
386. 387 Schoell-Kroll). Da die Stellen noch zu besprechen sind?,
werden sie hier nur registriert.

5Tyrell and Purser, The correspondence of M. Tullius Cicero III
237: ,,My political generation, renaissance. His return from exile was his
second birth into political position.” Vgl ad Att. II, 20,1: . .. diemque
natalem reditus mei cura, ut in tuis aedibus amoenissimis agam tecum et cum
meis. Vgl auch Sallustius Frgm. Hist. II, 47 (77 Maurenbrecher), wo
C. Aurelius Cotta sich bis genitus nennt. Cicero Or. pro P. Sestio 67, 140 von
Verbannten: per populum tamen ipsum recreati sunt atque revocati.

6 S. u. S. 131.
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0) Inder Dichtung.

Eine vereinzelt stehende Bedeutung hat moalyyevesia bei
Longus (5. Jh. n. Chr.) Chloe et Daphnis III, 4,2 (Hercher, Erot.
Scriptores 1, 285): Xlon 62 xai Adgwvis vy jowny ooy avéusvov &
davdvov mwaliyyeveoiay, Fiir Chloe und Daphnis, die im Winter
getrennt sind, ist der Friihling, der die Vereinigung und die Freu-
den des Hirtenlebens wiederbringt, eine Auferstehung vom Tod.
Durch den Zusatz & davdrov ist die Bedeutung des Wortes
ganz klar.

4. Iladwyeveoio im religiosen Sprachgebrauch.

a) Neues Testament.

Hier begegnet moliyyevesio zweimal, Mt 19,28 und Tit 3,5,
und zwar in verschiedener Bedeutung. Bei Mt ist damit die Er-
neuerung oder Wiederherstellung der Welt am Weltende gemeint,
da sie in Verbindung mit der Wiederkunft Christi und dem Gericht
genannt wird. Die synoptischen Parallelen, bei denen allerdings
der Hinweis auf das Gericht fehlt, haben den Ausdruck nicht;
Mk 10, 30 und Lk 18, 30 sprechen von den Belohnungen der Jiinger
&v 1@ aldw @ oyoudve (vgl. Mt 12,32; Eph 1,21), ,,in der zukiinf-
tigen Welt“ im Gegensatz zur gegenwirtigen Zeit (& @ »aod
T00tw). Augustinus hat bei der Wiederherstellung der Welt nur
den heilsgeschichtlich wichtigsten Vorgang beachtet, wenn er
Contra duas epistolas Pelagianorum 1III, 3, 5 (Migne PL 44 591)
schreibt: Regenerationem quippe hoc loco, ambigente nullo, novis-
simam resurrectionem vocat und De civitate Dei XX, 5 (CSEL
XXXX, II, 433 Hoffmann): In regeneratione, procul dubio mor-
tuorumn resurrectionem nomine voluit regenerationis intellegi. Sic
enim caro nostra regenerabitur per incorruptionem, quem a:l
modum est anima nostra regenerata per fidem. Biichsel® sieht
in maliyyeveoia bei Mt einen ,,Ausdruck der Auferstehungshoffnung,
der bei den griechisch redenden Juden Paliistinas geldufig war®.
Das Wort ist auf jeden Fall an unserer Stelle eschatologisch auf-
zufassen und beriibrt sich inhaltlich mit Stellen wie 1 Hen 72,1
,bis die neue, ewig dauernde Schopfung geschaffen wird*, Apoc.
Baruch (syr.) 32,6 (Erneuerungder Schopfung), Jubil. 1,29 ,,der Tag
der Neuschdépfung, wo Himmel und Erde und alle ihre Geschépfe
erneuert werden®, Ps.-Philo Antiq. bibl. 3,10 (Wiederbelebung
und Erneuerung). Aus dem NT gehoren hierher Offb 21,1 ,Ich
sah einen neuen Himmel und eine neue Erde . . .“ und 2 Petr 3, 13.

1 Theol. Worterbuch I 673 A.9.
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Dagegen ist die sowi xtiois bei Paulus (2 Kor 5,17; Gal 6, 15) nicht
in diesem eschatologischen Sinn zu verstehen 2.

Die semitischen Ubersetzungen geben den Ausdruck nicht
wortlich wieder, sondern haben ,,die nene Welt* oder #hnmliche
Umschreibungen®; nmach Dalmans Ansicht® miite auch das
jiidische Aramiisch so gelautet haben.

b) Patristische Literatur.

Hier findet sich malyyyeveoia in der ersten Zeit ziemlich selten®.
I Clem. 9,4 (38,2 Funk®) steht es fiir die Wiederherstellung der
Welt nach der Siindflut: ,,Noe . . . verkiindete durch seinen
(Gottes-) Dienst der Welt ihre Erneuerung® (waleyyeveoiav). Der Ge-
brauch des Wortes ist hier, #hnlich wie bei Philo Vita Mosis II, 65,
von der stoischen Lehre beeinflufit. Justinus gebraucht dann
auch dvayevvdw und dvayévvnorc in Verbindung mit der Taufe:
Apol. I, 61 (70 Goodspeed). In gleicher Bedeutung wird maliyyevesia
auch spiter angewandt, z. B. Origenes in Lucam hom. XXVIII
(IX, 175,6 Rauer). Methodius De resurrectione II, 18, 10 (371,2
Bonwetsch) gebraucht es fiir die Auferstehung des Fleisches und
ebenso Origenes De oratione 25,3 (II, 359, 14 Koetschau); In
Lucam XIV (IX, 99, 11 Rauer). Bei Clemens Alexandrinus Quis
dives salvetur 42, 15 (III, 190, 9 St.) und Strom. II, 23, 147, 2
(I1, 193, 26 St.) hat das Wort die Bedeutung: Riickkehr zu Gott
durch die BuBle; er gebraucht es auch zur Bezeichnung der Riick-
kehr ins Leben: Strom. III, 7, 60, 2 (II, 224, 1 St.).

c¢c) Hermetische Schriften.

Daraus haben wir schon zwei Stellen anfithren konnen, Kdgy
#déopov bei Stobaeus Ecl. 1, 398, 5 Wachsmuth (I, 478, 29 Scoit)
und Corpus Hermeticum III, 3 (I, 146, 23 Scott); das Wort maley-
yeveoia kam hier in philosophischer Bedeutung vor. Religiosen Sinn
hat es dagegen Corpus Hermeticum XIII. Der Traktat triigt die
Uberschrift, die vielleicht ein spiiterer Zusatz ist®: ,,Geheime Berg-
rede des Hermes Trismegistos an seinen Sohn Tat iiber die Wieder-
geburt und das Schweigegebot (mepi maliyyevesias =ai ouwyijs
dnayyedias). AuBerdem steht maliyyevesia noch an folgenden
11 Stellen des Traktats XIII: 1 (bei Reitzenstein, Poimandres
330,4.6.10), 3 (340,12), 4 (341,5), 7 (342,15), 10 (343,12),
13 (344,12.14), 16 (345,16), 22 (348,8). Uber die Wiedergeburts-
lehre des Hermetismus wird unten ausfiihrlich gehandelt werden.

2 Dariiber s. u. S. 159.

3 Dalman, Die Worte Jesu I 145f. 4 Ebd. 145.

5 Vgl. hierzu v. Harnack, Die Terminologie der Wiedergeburt 108 ff.
6 Reitzenstein, Poimandres 193.
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d) Eine Stelle unbekannter Herkunft.

Unbekannten Ursprungs ist ein bei Carthago gefundenes Blei-
tifelchen aus dem 3. Jahrhundert nach Chr.”. Es enthilt die Be-
schworung eines Totengeistes (vexvdaiuwy) bei verschiedenen Gott-
heiten. Zeile 16 f. heilt es: 6gxilw og 10v Feov wov Tijc makyysveoias
Owpfagoafav®. Wer damit gemeint ist, 148t sich nicht sagen,
da Owpagoafav ein Zauberwort ist. Sollte man aus der an Plato
ankniipfenden Spekulation der Neuplatoniker iiher Dionysos® auf
diesen Gott schlieBen?

5. Zusammenfassung., Die wahrscheinliche Entwicklung.

Nachdem nun das uns erreichbare Material ans den Quellen
gesammelt und nach Bedeutungsgruppen zusammengestellt ist,
kann versucht werden, eine Entwicklungsgeschichte des Wortes
zu geben®. Uber cine Vermutung aber wird man dabei nicht hin-
auskommen, da wir sicher nicht iiber die ganze Entwicklung des
Wortes einigermaflen vollstindige Zeungnisse bhesitzen. Wir sahen,
daB in den frithesten Belegen aus dem ersten Jahrhundert v. Chr.
madtyyeveoia schon in einer ganzen Reihe von Bedeutungen vor-
liegt. Es ist schon da nicht allein Fachausdruck, und zwar fiir
verschiedene Begriffe, sondern ist in die Umgangssprache ein-
gedrungen, die es zum Vergleich und in verschiedener Ubertragung
anwendet. Der Zustand, den wir hier antreffen, lehrt, daB fiir den
Anfang der Entwicklungsgeschichte keine Zeugnisse auf uns ge-
kommen sind; denn er setzt ja schon eine gewisse Entwicklung
voraus.

Auf Grund der iiberlieferten Belege 1468t sich folgender Ent-
wicklungsgang mit ziemlicher Wahrscheinlichkeit annehmen. Die
Philosophie hat sich das Wort im Anschluff an den verbalen Aus-
druck ndlw yiyveoda geschaffen, der von den Stoikern zur Be-
zeichnung der Welterneuerung, in der Seelenwanderungslehre fiir
die Riickkehr der Seele in den Korper iiblich war. Wegen dieses
Gebrauches von addw ylyveodaw in den beiden philosophischen
Richtungen diirfen wir ruhig eine Parallelentwicklung annehmen;
itber eine Prioritdt zu reden, ist bei dem vorliegenden Material
nicht angingig, und eine Abhingigkeit 148t sich nicht feststellen.

? Wiinsch, Antike Fluchtafeln?, Bonn 1912, 17.

8 Rhein. Mus. 55 (1900) 249 hatte Wiinsch gelesen Owd Agoafov.

® Vgl. Olympiodorus Schol. in Phaed. B ¢«w’; C IT w2’; D 5’ (87. 153. 208
Norvin); Proclus in Tim. 41 D (III, 241 Diehl); in rem publ. I1Z (II, 20 Kroll).

! Das Vorkommen in religidsen Texten wird bei dieser Zusammen-
fassung nicht beriicksichtigt.
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Wobhl durch die Stoa hat mit anderen auch das Wort saley-
yeveola Eingang in die Kreise der Gebildeten gefunden und ist zu
verschiedener Anwendung in einem dem urspriinglichen nahe-
stehenden oder im iibertragenen Sinn gelangt. Wegen der allge-
meinen Verbreitung, die vor allem durch den formelhaften Aus-
druck xaddneg &c nalyyevesiac belegt ist, und der mannigfachen
Bedeutung ist es — das sei schon hier bemerkt — gewagt, den
Gebrauch des NT auf eine Abhingigkeit von einer ganz bestimmten
Bedeutungsgruppe sprachlich zuriickzufiihren. Das Wort stand
als Allgemeingut zur Verfiigung, und es ist durchaus nicht er-
staunlich, wenn es auch im NT vorkommt und hier einen be-
stimmten, neugeprigten Sinn erhilt. Es mufi darum genau unter-
sucht werden, welche Bedeutung und welche Stellung im Ganzen
seiner Lehre das Wort beim heiligen Paulus hat. Um aber eine
sachliche Verwandtschaft mit #Ahnlichen, ebenso bezeichneten
religiésen Vorstellungen untersuchen zu kénnen, muB der Gedanke
einer religiosen oder religiés aufgefaBten Wiedergeburt erortert
werden.

Fiir die fragliche Zeit ist madeyyeveoia sowohl als Wieder-
entstehung wie als Wieder geburt erwiesen. Jene Bedeutung
eignet mehr dem stoischen Sprachgebrauch und diirfte die altere
sein. Aber bereits im 1. Jahrhundert v. Chr. gebraucht Cicero das
Wort in einer Weise, die kaum anders als vom Gebrauch im
zweiten Sinn abgeleitet werden kann. In dem griechischen Wort
fand Cicero das lateinische regeneratio wieder, das die Geburt
ausdriickt. Dieses Verstindnis des Wortes ist denn auch weiter
erhalten geblieben, wie der Gebrauch im Recht zeigt®.

Aus den bisherigen Ausfiithrungen ist klar geworden, dafl die
swaliyyeveoia, wenn wir vom Gebrauch des Wortes in der religidsen
Sprache absehen, iiber den noch ausfiihrlich zu handeln ist, nicht
zu einem irgendwie hoheren Sein fithrt. Es handelt sich immer
um das Wiederbringen eines fritheren Zustandes ohne wesent-
liche Anderung. DaB im Gegenteil eine Véerminderung der Seins-
bedingungen durch eine walyyeveoio bewirkt werden kann, haben
wir bei der Seelenwanderungslehre gesehen. Das Wort betont also
in der bisher betrachieten Bedeutung ein ,,Wieder®, ,,Zuriick®
eines Fritheren, das nur akzidentell verindert ist. Rein formal
ausgedriickt ist mwalyyevesio die Wiederholung einer Entstehung
oder Geburt.

Bei aufmerksamer Betrachtung der bisher behandelten Stellen
scheint dem Wort malyyeveoia selbst ein Problem zugrunde zu
liegen, auf das noch am SchluB dieser sprachgeschichtlichen Ab-

2 S, u. S. 131,
Neutest. Abhandl. XVII, 5: Dey, Ieadtyyeveoia. 3
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handlung hingewiesen sei. Bei den Aussagen iiber maliyyeveoia
oder unter Verwendung von nalyyevesic wird immer von einem
Bleiben und einem Vergehen, Wiederkehren gesprochen, von Be-
harren und Veriinderung; die Frage liuft auf den Gegensatz Da-
sein—Wesen hinaus. Ganz deutlich ist das Problem empfunden
bei Philo De Cherubim 114f. (I, 197 CW). Er fragt, was denn
in dem stindigen Wechsel, in dem stindigen Vorwirisschreiten,
Vergehen und Werden, dem der Mensch unterworfen ist, das Blei-
bende sei, wann und auf welche Weise -wir bei diesemm Wandel
dieselben seien. IIdte 68 xai &cnoducsda adviy (wvyiv); mgo yevé-
oews; GAY ody dnmoxdpeda uevd vov ddvatov; GAL odx Sobueda oi
HeTe. owudTwy olyxprror oo, GAL els mwaliyyevesiav Oguiooucy of
uete. aowudrwy ovyxgwor wtowoi. Folgende Erklarung der Stelle
scheint mir am wahrscheinlichsten zu sein®. Wann haben wir die
Seele erworben? vor der Geburt? aber da existierten wir noch
nicht. Besitzen wir sie nach dem Tode? Aber da werden wir
nicht mehr wir sein; denn unter ,,wir“ verstehen wir uns doch
als mit Kérperlichem (neutrum!) vereinigt. Wir werden aber zur

3 Die Ubersetzung von C o hn (Die Werke Philos v. A. ITI 200 f.) scheint
mir nicht ganz klar: ,,(Besteht sie) nach dem Tode? aber da werden wir nicht
mehr sein, die wir so mit dem Kérper vereinigt sind, sondern werden zur
Wiedergeburt gelangen, wo wir mit Unkérperlichen vereinigt sind.“ Pascher
(H Poaoidezsy 6865 252), der Cohns Ubersetzung tibernimmt, denkt wie dieser
(200 A. 3) an eine Ubernahme aus den Vorstellungen der Mysterienreligionen,
ebenso Dibelius, Past. 95 der zmaliyyeveoia an unserer Stelle als Leben
nach dem Tode versteht. Nun ist aber doch wadiyyeveoio als Bezeichnung fiir
die nach dem Tod erfolgende Aufnahme zu einem unkdrperlichen Dasein
nicht erwiesen. Ubrigens ist of perd dowudrwy ovyxgizor morol doch kaum als
Ziel und Ergebnis der waliypeveoia zu fassen, sondern als Ausgangspunkt. Die
Stelle ist wirklich nicht ohne weiteres verstindlich, und die Ausgabe von
Colson-Whitaker (II [London-Newyork 1929] 76) nimmt darum als
richtige Lesung an of uevd dowudrwy dodyzguro Gnowr. Die Ubersetzung lautet:
»to be with the unbodied, without composition and without quality”: ,jum
mit dem Korperlosen zu sein, ohne Zusammensetzung und ohne (bestimmte)
Beschaffenheit. Die Ubersetzer fassen also odyxgiroc und 7oco! anders auf als
Cohn. Sie sehen auch in der zakiyyevesia eine ,,absorption in the Divine*
beim Tod und halten ihre Anderung fiir nétig, um diesen Gedanken auszu-
driicken und ,,das Gleichgewicht der beiden Satzschliisse herzustellen (485).
Wahrscheinlicher aber und von dem Zusammenhang des Ganzen, niimlich den
Erdrterungen iiber die stindige Unbestiindigkeit des Menschen und der Seele,
verlangt erscheint mir die Auffassung, die in der gewidhlten freien Uber-
setzung und der Erklirung dazu ausgedriickt ist: #zadiyyevesic muB als Wieder-
herstellung verstanden werden, sei es im Sinne der Seelenwanderung — die
Frage ,,Woher kam die Seele? . . . wann haben wir sie erworben? vor der
Geburt?“ setzt ja die Préexistenz der Seele voraus — sei es im Sinn der stoi-
schen Lehre, ,nach der die Seelen (der Guten jedenfalls) den Weltbrand iiber-
leben“ (Colson-Whitaker ebd., die unter dieser Voraussetzung die-
C o hn sche Lesart beibehalten wollen).
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Wiedergeburt gelangen; unter ,,wir® muB ich dann aber verstehen
uns als mit Unkorperlichem vereinigt, uns im Zustand der
Trennung vom Korperlichen. Philo fragt also nach dem iden-
tischen Subjekt all dieser Vorginge und Verinderungen, oder
vielmehr, es ist ihm sicher, da8 ein Subjekt da ist; wie aber ist die
Identitit des Subjekts moglich, wie kann all das ausgesagt werden
von einem und demselben, das doch nicht dasselbe ist? Gerade in
dem Wort maliyyevesia, das in seinem einen Bestandteil (wdiw)
das Bleiben, die Identitdt ausdriickt, in dem andern (yévecis) aber
auf ein Werden, eine Verdnderung hinweist, tritt dasProblem deut-
lich hervor. Mit dieser Feststellung, die natiirlich ganz von den for-
malen Bestimmungen des Wortes ausgeht, ist noch nichts iiber
den Begriffsinhalt an unserer Stelle ausgesagt; worin die Wieder-
geburt besteht, ist nicht eindeutig ausgemacht. Nur ist es ange-
sichts des Zusammenhangs noétig, mit der Behauptung eines
Mysteriensinnes vorsichtig zu sein.

3*



II. Teil

Die Vorstellungen von der Wiedergeburt in
der religiosen Umwelt des Urchristentums.

1. Quellen und Methoden zu ihrer Erforschung.

Wenn man aus der religiosen Umwelt des Urchristentums
Erkenntnisse fiir die Erklirung neutestamentlicher Stellen
sakramentalen Inhalts gewinnen will, so ziecht man auBler dem
Judentum fast ausschlieflich die Vorstellungen der Mysterien-
religionen oder verwandter Systeme (Gnosis, mandéische, ira-
nische Religion) heran. Im Gegensatz zuden alten Volksreligionen,
deren Kult auf der volkischen und staatlichen Gemeinschaft be-
rubt, wollen sié ihre Eingeweihten zum personlichen Heil fiihren
und wenden sich dabei ohne Riicksicht auf Volk und Stand an
alle. Das haben sie tatsdchlich mit dem Christentum gemeinsam,
das an alle Menschen seine Botschaft richtet, um ihnen die Er-
l6sung zu vermitteln. Vielleicht hat man mitunter diesen helleni-
stischen Kulten eine zu grofie Bedeutung im religiésen Leben der
ausgehenden Antike zugeschrieben, ganz abgesehen von dem, was
man iiber ihren Einfluf auf das junge Christentum annehmen zu
miissen glaubte. Bestimmt aber ist man zu weit gegangen in den
Behauptungen iiber die Mysterienvorgdnge und ihren Sinn.

Zwar beweist die uniibersehbare Mysterienliteratur der letzten
Jahrzehnte, welche Anstrengungen die Wissenschaft gemacht hat,
um die Geheimnisse der Mysterienreligionen zu entschleiern. Aber
ebenso zeigen die einander in fast allen Punkfen widersprechenden
Darstellungen, da$ die vereinten Bemiihungen, durch Erforschung
der literarischen und monumentalen Quellen zu Klarheit und
Sicherheit zu gelangen, kaum ein Ergebnis aufweisen kénnen, das
allgemein zur Zustimmung zwingt.

Der Grund fiir diese Ergebnislosigkeit liegt in der ungenii-
genden Uberlieferung; die antiken Zeugnisse sind zu gering, um
einen tieferen Einblick in die Vorginge und Vorstellungen der
Mysterien zu gewihren. Wir haben keine Darstellung im Zu-
sammenhang®, sondern nur Bruchstiicke, die aber im entferntesten

1 Uber den Wert der vollstiindigen Darstellung der Isisweihe bei Apuleius
Metam. XI s. u. S. 89 A. 8; 90 A. 10,



1. Quellen und Methoden. 37

nicht hinreichen, um das Ganze wiederherzustellen; die erhaltenen
Kultformeln® z. B. sind fiir uns meist kaum mehr als Worte. Da
viele Texte allein stehen, fehlt uns die Handhabe, uns iiber ihren
- Sinn zu unterrichten. Dazu kommt, da8 der antike Autor, der
uns etwas iiberliefert, vielleicht selbst die Sache nicht richtig ver-
standen hat, sie in einen Zusammenhang stellt, in den sie nicht
gehort, oder ihr einen falschen Sinn gibt. Wir konnen auch nicht
immer aus unseren Zeugnissen ersehen, in welcher Weise eine
Entwicklung in den Mysterien stattgefunden hat, ob die Formen,
die durch lange Zeitrinme iiberliefert und beibehalten wurden,
nicht bei verinderten Zeitanschauungen auch anders aufgefaft
sind. SchlieBlich wissen wir auch nicht, ob Erscheinungen, die
aus verschiedenen Zeiten getrennt bezeugt sind, jemals gleichzeitig
zusammen bestanden, kdénnen also keine sicheren Schliisse aus
ihrer Kombination ziehen. Mit Recht ist auch schon 6fters auf die
Zeit aufmerksam gemacht worden, aus der unsere Zeugnisse
stammen; sie sind doch immerhin manchmal ziemlich weit, oft
um Jahrhunderte, von der urchristlichen Zeit entfernt. Wenn
demgegeniiber eingewendet wird, daf die Anschauungen selbst
aber dlter sind, so ist das moglich, jedoch zu einer Stiitzung der
religionsgeschichtlichen Hypothesen so lange nicht geeignet, bis
erwiesen ist, daBl sie auch wirklich in dem betreffenden Kult schon
frither vorkamen, nicht spéter von auflen iibernommen und vor
allem nicht in ihrer Bedeuntung geindert worden sind.

Wenn widersprechende Behauptungen iiber die Mysterien-
religionen aufgestellt werden konnten, so liegt der Grund einmal
darin, daB man der diirftigen Uberlieferung nicht immer Rech-
nung getragen hat. Wir werden im Verlauf der Untersuchung
noch einem besonders auffallenden Beispiel begegnen, wo eine
alleinstehende Bezeugung verallgemeinert wurde und so AnlaB zu
unbegriindeten Ansichten gegeben hat. Man wird bei dieser Uber-
schiitzung der geringen Quellen das Urteil v. Wilamowitz’®
nicht zu hart finden: ,,Von andern (auBler denen des Dionysos)
nennenswerten hellenischen Mysterien weiB8 ich nichts, weiB
nicht, woher andere so unglaublich viel iiber ,hellenistische Myste-
rienreligionen‘ zu wissen vorgeben. Welchen Goéttern galten sie
denn? Wo sind die Belege? Ich sehe nur, daB da ein grofler
Schneeball von Hypothesen gewilzt wird, der immer grofier wird,
aber vertriagt er die Sonne?

2 S. die Zusammenstellung bei Dieterich, Mithrasliturgie 213 ff.
3 Der Glaube der Hellenen II 386 f.
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Dann aber hat auch die Methode selbst, mit der man die
Fragen zu beantworten suchte, zu falschen Meinungen fiihren
miissen. Seit Dieterich® ist es fiir viele Erklirer notwendige
Voraussetzung, daf sich in allen Mysterienreligionen bestimmte
Grundvorstellungen finden, und gerade die Wiedergeburt wurde
als ein solches notwendiges Element angesehen. Diese Voraus-
setzung hat die Erklirung des iiberlieferten Materials von vorn-
herein in eine bestimmte Richtung gedringt. Andeutungen, die
entweder gar nicht oder auch anders befriedigend verstanden
werden konnten, wurden als Bezeugung der Wiedergeburt in An-
spruch genommen. Fille dieser Art werden bei der Besprechung
der einzelnen Kulte nochbegegnen. Damit steht ein zweiter Fehler
der Methode in Verbindung. Wenn alle Mysterien gemeinsame
Vorstellungen aufweisen miissen, dann kann man die unge-
niigende Uberlieferung iiber den einen Kult durch Zeugnisse iiber
einen anderen vervollstindigen. Man ist so dazu gekommen, den
einen, nur zum Teil bekannten Kult durch Elemente der anderen
zu ergénzen. Besonders weit ist Hepding darin gegangen, der
eine Rekonstruktion der ,,Mystenweihe® im Attiskult mit Hilfe
von Berichten iiber den Isis- und Mithrasdienst versucht hat® Die
Methode, die Anschauungen und Ausdrucksformen mehrerer von
diesen Religionen heranzuziehen, kann einen Sinn haben, wenn
es feststeht, daB sie alle wirklich dasselbe Bild, denselben Ritus,
dieselbe Vorstellung haben. Aber auch in diesem Fall ist es immer
noch moglich, daf die Auffassung in den Kulten durchaus ver-
schieden ist; das Gegenteil miiBte auf jeden Fall zuerst bewiesen
werden. Aber es ist nicht richtig, die unsicheren Andeutungen
iiber eine Religion nach Hinzuziehung der andern in dem bei die-
sen vorliegenden Sinn zu deuten. In der angegebenen Weise ist
besonders Reitzenstein vorgegangen. Er hilt es fiir richtig, in
seinen ,,Hellenistischen Mysterienreligionen*“ nicht die verschie-
denen Kulte und ihre Anschauungen getrennt darzustellen, son-
dern die einzelnen Elemente. Das geht so weit, daB eine klare
Vorstellung von einer Mysterienreligion aus seinen Untersuchun-
gen nicht gewonnen werden kann, wéhrend sie sich in Wirklich-
keit doch alle verschieden in ihrer Art darbieten. Durch die Zu-
sammenziehung der Anschauungen, wie sie von Reitzenstein
vorgenommen wird, kommt man aber nicht einmal zur richtigen
Erkenntnis der einzelnen Vorstellungen, wie sie sich wirklich in
der einen Mysterienreligion fanden, sondern zu einer Normalvor-
stellung, die sich aus der Zusammenfassung ergeben muf, in

2 A a. 0. 25f1.
5 Attis 194 fI.
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Wirklichkeit aber nirgends vorhanden war. Das hat auch Dibe-
lius bei der sonstigen Anerkennung von Reitzensteins
Arbeiten an seiner Methode beanstandet®: ,,Aber weil das Interesse
des Forschers an den durchgehenden Verbindungslinien Laftet,
tritt das einzelne Gebilde nicht immer deutlichhervor.“ Reitzen-
steins methodische Prinzipien und Ausgangspunkte lassen es
auch nicht zu, seine Arbeiten 6fter heranzuziehen.

Das Verfahren kann auch nicht durch den Hinweis auf die
Erscheinungen des Synkretismus gerechtfertigt werden. Die Iden-
tifizierung verschiedener Gottheiten hat nicht notwendig im ein-
zelnen Fall zur Folge oder zur Voraussetzung die Angleichung der
Kulte, der Kultvorginge und der Mysterienvorstellungen. Wohl
tragt Apuleius Metam. XI, 5 Isis auch den Namen der Gotter-
mutter, aber damit werden die Gedanken des phrygischen Kultes
noch nicht in den Isisdienst aufgenommen; dazu fehlt der Beweis,
und solange haben wir kein Recht zu gegenseitigen Erginzungen.

Den Hypothesen, die auf diesen methodischen Grundlagen
aufgebaut sind, wird der religionsgeschichtliche Teil der vorlie-
genden Arbeit auf Grund des Materials priifend entgegentreten.
Es sei bemerkt, dafl in diesem Punkt die Arbeit sehr negativ
erscheinen wird, und zwar in zweifacher Hinsicht, indem nim-
lich einmal manches, was bisher vielfach als gesichertes Ergebnis
angenommen wurde, als unbegriindet abgelehnt werden muB,
dann aber auch die Unzuldnglichkeit unserer Quellen, wo es notig
ist, klar anerkannt und darum auf eine neue Rekonstruktion der
behandelten Mysterien verzichtet wird. Das geschieht durchaus
nicht aus dem Bestreben des Apologeten heraus, méglichst viel
von dem, was der christlichen Tradition und dem iiberkommenen
Dogma als urspriinglich christlich gilt, gegeniiber den Aufstel-
lungen einer rein wissensméfBigen und allgemein religionswissen-
schaftlichen Forschung als dem Christentum nach Ursprung und
Gehalt eigentiimlich zu retten, sondern es handelt sich vor allem
darum, die zu weit gehenden Anspriiche bestimmter religions-
wissenschaftlicher Richtungen auf ihre Berechtigung hin zu unter-
suchen und so iiber die Grenzen unserer Erkenntnismoglichkeiten
bei dem heutigen Stand der Uberlieferung Klarheit zu gewinnen”.

8 Die Isisweihe bei Apuleius 3.

7 Es ist wertvoll, sich bei dieser Arbeit der Zustimmung eines Mannes
wie v. Wilamowitz sicher zu wissen, der an der in A. 3 zitierten Stelle
weiterhin die Voreingenommenheit gerade der auch von wuns bekampfien
Religionswissenschaftler herausstellt: ,Mir scheinen diese hypothetischen
Mysterien aus dem Wunsche geboren zu sein, den Christus des Johannes-
evangeliums und gewisse Wendungen und Lehren des Paulus und des Epheser-
briefes irgendwoher abzuleiten, weil das Judentum dazu nicht hinreicht. Der
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Zu diesem Zweck werden die einzelnen Religionen und Mysterien,
in denen der Wiedergeburtsgedanke vorkommt oder vermutet
wurde, auf diesen Punkt hin untersucht werden. DaB dabei jeder
Erklirungsversuch behandelt oder auch nur angefiihrt wird, ver-
bietet die uniibersehbare Mysterienliteratur. Wir haben uns dar-
iber Rechenschaft zu geben, ob sich iiberhaupt der Gedanke findet,
und bejahendenfalls, in welchem Sinn er aufzufassen ist, d. h. in
sich oder im Zusammenhang der betreffenden Mysterienanschau-
ung von denen aufgefaBt wurde, die den enisprechenden Ritus
vollzogen, an sich vollziehen lieBen oder die Anschauung teilten.

Nicht beriicksichtigt werden die Systeme, in denenidie Wieder-
geburt im Sinn der Seelenwanderung verstanden wird und das Ziel
eine Befreiung aus dem Zwang zur Wiedergeburt ist, also etwa Ge-
danken des Orphismus und des Neuplatonismus, ferner die christ-
liche Gnosis, da hier kaum die Wirkung der christlichen Gedanken
von den darunter liegenden heidnisch-gnostischen Elementen ge-
trennt werden kann. Wenn man in den letzten Jahren immer mehr
die Riten und Vorstellungen der Primitiven zur Erklirung der an-
tiken Mysterien herangezogen hat, so ist das fiir die Herkunft und
den urspriinglichen Sinn unter Umstinden von groBem Nutzen. Da
wir aber die Umwelt des Neuen Testaments zu betrachten haben,
miissen wir von der Mysterienauffassung ausgehen, wie sie uns in
den Quellen dieser Zeit vorliegt. Wenn auch in vielen primitiven
Stimmen z. B. die Jugendweihe als Wiedergeburt vorgestellt ist®,
so deutet doch nichts darauf hin, da8 eine derartige Vorstellung
in der zu behandelnden Zeit wirksam gewesen ist und zur Er-
klarung der neutestamentlichen Wiedergeburt herangezogen wer-
den kann. Ebenso scheidet aus der Betrachtung der Gedanke aus;
daB der Gott in dem Herrscher wiedergeboren und dafi der Herr-
scher eine Erscheinung des Gottes sei.

2. Die eleusinischen Mysterien.

Das, was iiber die Uberlieferung der Mysterien und die Deu-
tungsversuche im allgemeinen gesagt worden ist, gilt schon fiir die
eleusinischen Mysterien. Zwar haben wir eine Reihe von antiken
Zeugnissen, zwar lieBen die Ausgrabungen manche Aufklirung
erhoffen; aber die letzte grofie Verdffentlichung dieser Art, das
1927 erschienene Werk von F. Noack, Eleusis. Die bangeschicht-
liche Entwicklung des Heiligtums, ist nicht ohne Widerspruch

Wunsch ist berechtigt, aber die Erfindung einer ,Mysterienreligion® erfiillt ihn
fiir den nicht, der Zeugnisse verlangt.”

8 Vgl. Ebert, Reallexikon der Vorgeschichte VI 174; Dieterich
a. a. 0. 157 ff. hat solche Riten zusammengestellt.
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geblieben, und das in ganz wichtigen Punkten® Trotz allen
Bemithungen — man vergleiche die zahlreichen Veroffent-
lichungen allein der letzten 20 Jahre — konnte also bis jetzt keine
Losung gefunden werden, die allgemein zur unbedingten Zu-
stimmung hétte zwingen konnen. Ich halte es darum fiir verkehrt,
den vielen Erkldrungen, die bis in die letzte Zeit versucht worden
sind, bei dem uns vorliegenden Material einen neuen Deutungs-
versuch hinzuzufiigen. Meine Aufgabe wird sich vielmehr nach
dem oben Gesagten darauf beschrinken, unter genauer Beriick-
sichtigung der Quellen die bisherigen Erklirungen zu priifen und
festzustellen, was wirklich unmittelbar aus den Zeugnissen her-
vorgeht oder mit Sicherheit erschlosesn werden kann. MaBgebend
ist dabei immer die Frage, ob sich in den eleusinischen Mysterien
der Gedanke der Wiedergeburt feststellen 148t. AuBer Betracht
bleiben, soweit nicht zum Thema gehorig, archiiologische Gesichts-
punkte und die damit zusammenhingenden Fragen nach dem
Alter und der Herkunft der Mysterien von Eleusis. Auch den
duBeren Verlauf, die Teilnehmer und Einrichtungen der Feierlich-
keiten werde ich nicht beriicksichtigen. Dariiber sowie iiber die
verschiedenen Stellungnahmen zu den angedeuteten Problemen
unterrichten zusammenfassend Lagrange®, Deubner?,
Nilsson® und Kern®

Die Versuche, zu einer befriedigenden Darstellung der eleusi-
nischen Mysterien und ihres Gehaltes zu kommen, gehen in erster
Linie von dem sog. Synthema bei Clemens Alex. Protr. II, 21,2
(I, 16, 18ff. Stidhlin) aus: Clemens will den ganzen Unverstand
der heidnischen Religion an den Géttermythen dartun. Er erzéihlt,
wie es der Sage nach zur Entstehung der eleusinischen Mysterien
gekommen sei: I, 20, 1. ,,...Deo irrt nimlich auf der Suche nach
ihrer Tochter Kore umher, wird in der Nihe von Eleusis (das ist
ein Ort in Attika) miide und setzt sich, von Kummer erfiillt, an
einen Brunnen. Dies zu tun wird noch jetzt den Mysten verboten,
um den Schein zu vermeiden, als wollten die Eingeweihten dic
Trauernde nachahmen. 2. Es wohnten aber damals in Eleusis die
Ureinwohner; ihre Namen sind Baubo, Dysaules und Triptolemos,
auBerdem Eumolpos und Eubuleus. Triptolemos war Rinderhirte,
Schafhirte Eumolpos und Schweinehirt Eubuleus. Von ihnen lei-
tete das bekannte blithende athenische Priestergeschlecht der

1 Vgl. Kuruniotis, Das eleusinische Heiligtum, in: ARW 382 (1935)
52—178.

2 RB 16 (1919) 157—217; 38 (1929) 63—81. 201—214.

3 Attische Feste 69—91.

* ARW 32 (1935) 79—141.
5 RE XVI, II 1223 ff.
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Eumolpiden und Keryken seine Herkunft ab. 3. Und da nimmt
die Baubo (denn ich will die Sache wirklich erzihlen) die Deo
gastfreundlich bei sich auf und bietet ihr einen Mischirank an;
wie aber Deo sich ihn zu nehmen weigert und nicht trinken will
(denn sie war voll Trauer), da wird Baubo, die in der Weigerung
ein Zeichen von Geringschiitzung sah, sehr argerlich, deckt ihre
Scham auf und zeigt sie der Gottin; Deo aber freut sich an dem
Anblick und nimmt jetzt endlich doch, erfreut durch den Anblick,
den Trank an.

21,1. Das sind die geheimen Mysterien der Athemer. Von
ihnen erzdhlt auch Orpheus; ich will dir aber die Worte des
Orpheus selbst hersetzen, damit du den Begriinder der Mysterien
als Zeugen der Schamlosigkeit hast:

»Sprach’s und raffte empor die Gewénder und

zeigte die ganze

Bildung des Leibs und schamte sich nicht. Und
der kleine Iakchos _

Lachte und schlug mit der Hand der Baubo unter
die Briiste.

Wie nun die Gottin dies merkte, da lichelte
gleich sie von Herzen,

Nahm dann das blanke Gefd8, in dem ihr der

Mischtrank gereicht war“®,

2. Und so lautet das Synthema Kéou w0 ovwdnqua
der eleusinischen Mysterien: FElevowiwv wvornoiwr-
,»Ich fastete, ich trank den Ky- &jovevoa, Emov oy xv-
keon’, ich nahm aus der Kiste, xe@dva, Elafov & xiotyg,
nachdem ich getan hatte, legte Zpyaoduevos  dmePéuny
ich in den Korb und aus dem ¢&ic xdladov xai & xa-
Korb in die Kiste.* Addov elc riotyy.

Wabhrlich, schén ist das Schauspiel und passend fiir eine Gottin.*

Auch in den folgenden Sitzen zeigt Clemens seine Entriistung iiber
den moralischen Unwert der religiosen Auffassung in den heid-
nischen Mysterien.

8 Bis hier Ubersetzung von Stiihlin, Des Clemens von Alexandrien
ausgewdhlte Schriften I (Bibl. d. Kirchenviter I, 8), Miinchen 1934, 89 f. Fiir
das Folgende ist eine moglichst wortliche Ubersetzung versucht. Stahlin iiber-
setzt: ,Ich fastete, ich trank den Mischtrank, ich nahm aus der Kiste; nach-
dem ich meine Aufgabe erfiillt hatte, legte ich es in den Korb und aus dem
Korb in die Kiste.”

7 Ein Mischtrank, dessen Hauptbestandteil Gerste war. Vgl u. S. 59
A. 101,
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Bei Arnobius Adv. nat. V, 26 f. (198 Reifferscheid) findet sich
in demselben Zusammenhang: Eleusiniorum vestrorum notae sunt
origines turpes: produnt et antiquarum elogia litterarum, ipsa
denique symbola quae rogati sacrorum in acceptionibus respon-
detis: ,ieiunavi atque ebibi cyceonem: ex cista sumpsi et in cala-
thum misi: accepi rursus, in cistulam transtuli‘. Ergone, ut pro-
munt sancta illa atque arcana mysteria, rapiuntur et rapiunt dii
vestri, matrimonia copulant fraudibus adpetita furtivis, ab
repugnantibus et invitis decus virginitatis eripitur, imminentes
nesciuntur iniuriae, quidnam raptis acciderit ignoratur, amissa
quaerunt ut homines et sub sole clarissimo cum lucernis et facibus
orbis peragrant vastitatem? Adficiuntur, aegrescunt, lugentium
sumunt sordes et miseriarum insignia, atque ut animum commo-
dare alimoniis possint victuique sumendo, non ratio, non tempus,
non sermo aliquis adhibetur gravis aut adfabilitas seria, sed pro-
pudiosa corporum monstratur obscenitas obiectanturque partes
illae quas pudor communis abscondere, quas naturalis lex iubet,
quas inter aures castas sine venia nefas est ac sine honoribus
appellare praefatis.

.Bekannt ist der abscheuliche Ursprung eurer Eleusinien; es
sprechen davon auch die alten Dichtungen und selbst die For-
meln, die ihr beim Empfang der Weihen befragt als Antwort aus-
sprecht: ,Ich fastete, ich trank den Kykeon; ich nahm aus der
Kiste und legte in den Korb; ich nahm wieder und legte in die
Kiste.* Also, wie jene heiligen und geheimen Mysterien dartun,
eure Gottheiten werden geraubt und rauben, sie schlieBen Ehen,
die mit Lug und Trug herbeigefithrt werden; trotz (allem) Wider-
streben wird die Zierde der Jungfriulichkeit geraubt; Unrecht,
das ihnen bevorsteht, kennen sie nicht; was mit den Geraubten
geschehen ist, wissen sie nicht; Verlorenes suchen sie wie Men-
schen, und beim hellsten Tageslicht durchwandern sie mit Lich-
tern und Fackeln die weite Erde? Sie leiden, werden krank, sie
trauern und streuen Schmutz aunf ihr Haupt, sie zeigen ihren
Schmerz (vor den Menschen), und damit sie sich zur Aufnahme
von Nahrung bequemen konnen, wird nicht Vernunft, nicht Zeit
(zu Rat gezogen), nicht strenges und ernstes Zureden angewandt.
sondern man zeigt ihnen in schamloser und anst68iger Weise den
Korper und 148t sie die Teile (des Korpers) sehen, die die Scham
eines jeden und der natiirliche Anstand verbergen heifft, die man
vor keuschen Ohren nicht nennen darf, ohne vorher um Ver-
zeihung und Entschuldigung zu bitten.“

Wichtig sind, weil sie ebenfalls liturgische Formeln enthalten,
noch zwei Stellen bei Hippolytus Ref. V, 7,34 (III, 87,6f. Wend-
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land) : vodvo, @iy, doti ©0 péya xai dgonrov Elevowiwv pvorjgiov
U xfe“®. ,Das ist das grofle, unaussprechliche Geheimnis der
Eleusinier: Regne, empfange® und Ref. V, 8,39 f. (III, 96,9ff. W.):
.. Die Phryger nennen ihn aber auch die griine geschnittene Ahre
und nach den Phrygern die Athener, wenn sie die eleusinischen
Mysterien feiern und den Eingeweihten das grofie wunderbare
und vollkommenste Geheimnis der Einweihung im Stillschweigen
zeigen, die geschnittene Ahre®. Diese Ahre ist auch bei den Athe-
nern der vom Unbezeichneten stammende vollkommene grofie
Glanz; der Hierophant selbst, kein verschnitiener zwar wie Attis,
aber durch Schierling entmannt und jeder fleischlichen Zeugung
abhold, feiert nachts in Eleusis bei grofem Feuer die heiligen
unaussprechlichen Mysterien und schreit laut auf: ,Den Heiligen
gebar die hehre Brimo den Knaben Brimos‘, d. i. die Starke den
Starken* ™ (iegov ¥Frexe mérya xobgov Bowud Bowudy, tovtéon ioyvoa
ioyvodv).

Die élteste Urkunde ist der sogenannte Homerische Demeter-
hymnus, wohl aus dem 7. Jahrhundert (62 ff. Gemoll) *. Man hat
auch in Tertullian De baptismo 5 eine Quelle fiir die Mysterien
von Eleusis gesehen, weil die neueren Ausgaben, auch die des
CSEL, den Text so lesen: Passim certe ludis Apollinaribus et
Eleusiniis tinguntur. D6lger™ hat gezeigt, daB die richtige Les-
art Pelusiis statt Eleusiniis ist. Damit fallt die Stelle in der Behand-
lung der eleusinischen Mysterien weg und wird unten in einem
eigenen Abschnitt besprochen werden.

Die Erkliarungen drehen sich, wie gesagt, hauptsidchlich um
das Synthema. So erstaunlich es ist, wieviel man diesen diirftigen
Worten entnehmen zu kénnen glaubte, so wenig ist es zu ver-
wundern, wenn sich die widersprechendsten Erklirungen fanden
und auch die einzelnen Deutungen in sich nicht widerspruchsfrei
waren, sobald man einmal aus den unversiindlichen Sitzen die
ganze Mysterienweihe zu rekonstruieren wagte.

Lobeck beantwortet die Frage nach dem Inhalt der beiden
genannten GefiBle, indem er das iiberlieferte Zpyasduevoc in

8 Die Formel #¢ »#?Y¢ wird auch von Proclus in Tim. 40 E iiberliefert.
Vgl. auch Usener, Rhein. Mus. 55 (1900) 295 f.: Eine Inschrift auf einer zu
Athen gefundenen Brunneneinfassung heit: O ITév ¢ M, yaigete Nivpo

xadai | G zbe dmeoyve. ,Die Formel ist schwerlich vor der rémischen Zeit
ersonnen worden.”

® Andere verbinden: ,,die im Stillschweigen geschniltene Ahre®.

10 Ubersetzung von Graf Konrad Preysing, Des heiligen Hippolytus
von Rom Widerlegung aller Hiresien (Bibl. d. Kirchenviter I, 40), Miinchen
1922, 105.

11§, dazu Kern, in: RE XVI, II 1212 ff.

12 Antike und Christentum I (1929) 143 f1.
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&yyevoduevos ,,verkostet habend“ andert?. Zu diesem Vorgehen
bestimmten ihn Athenaeus, der Deipnos. XI, 476 ef (III 48, 19
Kaibel) als Inhalt eines xéovoc genannten GefiBes verschiedene
Friichte aufzéhlt, nimlich Mohn, Weizen, Gerste, Erbsen und
noch zwei andere Hiilsenfriichte, von denen der Tréager kostete.
Ihm folgend nimmt Jahn™ an, daB in der Kiste Brot oder Kuchen
war, von dem der Myste aB. Den Beweis fiir die Richtigkeit seiner
Annahme sah er in den Angaben des Clemens iiber den Inhalt der
#lovar pvorixai, der ebenfalls eBbare Dinge aufzéihlt (Protr. II,
22,4f. [I, 17 St.]). Im iibrigen war fiir Lobeck die Hauptsache
bei der Einweihung das Zeigen der Gétterbilder und die Belehrung
tiber die Gottheiten; das Synthema hielt er nicht nur fiir ein Er-
kennungszeichen, sondern fiir ein Symbolum, ein Bekenntnis *.
Mit Recht ist die Konjektur Lobecks von Dieterich abgelehnt
worden, nachdem sie sich lange Zeit behauptet hatte. De Jong™
scheint sie wenigstens nicht fiir ausgeschlossen zu halten,
empfiehlt aber Zuriickhaltung, und Foucart® hilt sie auch
jetzt noch aufrecht. Auch Schoemann® folgt Lobecks
Erklirung und Konjektur; er hélt es aber auch fiir moglich, dafl
das Synthema Erkennungszeichen war. Uber die textkritischen
Erwiigungen soll unten gehandelt werden; hier seien nur die sach-
lichen Griinde genannt, die gegen Lobeck sprechen. Die Ent-
ritstung des Clemens wire gegenstandslos, wenn er hiitte sagen
wollen, da8 es sich um das Essen von Brot oder Kuchen gehandelt
hitte. Es lieBe sich auch nicht verstehen, was denn das Hin- und
Herlegen fiir einen Sinn haben sollte”®. Warum sollte ferner der
GenuB des Kykeon ganz offen ausgesprochen worden sein,
wihrend man das Essen von Brot unter geheimnisvollen Worten
verbarg? .

Gegeniiber denen, die aus der Entriistung des Clemens auf ein
pudendum als Inhalt der Kiste und somit auf eine anstoBige
Handlung des Mysten schlossen, hat E. Maass® zu beweisen
versucht, daB Clemens deshalb unwillig sei, weil die Heiden in
ihrem Kult fiir das Heiligste, das ihnen Segen bringen sollte, etwas
ganz Banales gehalten hitten. Religionsgeschichtliche Parallelen
haben ihn zu dem Schluf gefiihrt, in dem Behé#linis sei Lehm,

13 Aglaophamus 25. 26 d.

12 Hermes 3 (1869) 328 f.

15 A, a. O.

18 Das antike Mysterienwesen 22.

17 Les mystéres d’Eleusis 379.

18 Griechische Altertiimer II* (Berlin 1902) 400 f.

19 Diese Schwierigkeit mufl auch Foucart 381 zugeben.
20 ARW 21 (1922) 260 ff.
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Erde oder eine Tonscherbe gewesen, womit der Myste sich
beriihren und so die Verbindung mit der Mutter Erde herstellen
muflte. Es ist ja moglich, daB Clemens den Symbolcharakter von
gewéShnlichen Gegenstinden im Kult der Heiden verkannt hat,
obwohl doch auch die Elemente der christlichen Sakramente in
etwas Geringwertigem bestanden, worauf Maass selbst hin-
weist . Aber der Text selbst gibt keine Veranlassung, auf etwas
Banales iiberhaupt oder auf die von Maass angenommenen
Gegenstinde zu schlieBen.

Unter Berufung auf Epiphanius, der De fide 10,5 (III,
510,15 Holl) unter den zum eleusinischen Xult gehorigen
Dingen éoéa &feipyaouévn nennt, sah Déllinger® als Inhalt
Wolle an und iibersetzie &pyacdusvoc mit ,Jich habe gespon-
nen‘; damit habe der Myste nachgeahmt, was Demeter in
ihrer Trauerzeit getan hat. A. R. van der Loeff*® hat an
eine Beriihrung mit heiliger Wolle gedacht. Ausgeschlossen ist das
nicht; denn da die Bearbeitung der Wolle einen Anfang mensch-
licher Kultur bedeutet, wiirde der Gedanke in den Xreis von
Eleusis passen®. Aber trotzdem ist die Annahme nicht bewiesen;
von den Dingen, die Epiphanius als Inhalt der Behiltnisse auf-
zahlt, muf} nicht gerade die Wolle in dem einen Behilter gewesen
sein, und es steht auch nicht fest, daB doyacduevos und éerpyacuévy
zusammengehoren.

Die meisten neueren Erklirer stimmen aber darin iiberein,
daf sich die Entriistung des Clemens nur verstehen lasse, wenn
sich der Spruch auf eine obszone Handlung bezieht, und damit
scheinen sie dem Zusammenhang des Ganzen gerecht zu werden.
Die Frage ist eben nur, ob die Entriistung des Clemens sich auf
die ganze Formel bezieht und ob er selbst-die Formel richtig ver-
standen hat. Die im folgenden zu nennenden Erklirer gehen von
der Voraussetzung aus, dafl dem so sei.

Dieterich® hat einen Phallus als Inhalt der Kiste ange-
nommen, mit dem ein dhnlicher Ritus vollzogen worden sei, wie
mit der Schlange in anderen Kulten®. Das bedeutete ,die
geschlechtliche Vereinigung des Gottes mit den Einzoweihen-
den“. Durch die Zeugung des Gottes enistehe ,,im Mysten das

21 Ebd. 264.

22 Heidentum und Judentum, Regensburg 1857, 168.

28 Mnemosyne 45 (1917) 361 ff.

2% Van der Loeff ebd. 362.

25 Mithrasliturgie 125 f.

%6 Vgl. Clemens Alex. Protr. II, 16,2 (I, 13 St.); Arnobius Adv. nat.
V, 21 (192 Reiff.); Firmicus Maternus De errore profanarum religionum 10
(27 Ziegler).



2. Die eleusinischen Mysterien. 47

Gottliche, Neugeborene“*. Seine Ansicht iiber die Art der Wieder-
geburt und die sakramentale Handlung des Mysten ist folgende:
der sakramentale Akt garantiert die Wiedergeburt aus der gott-
lichen Mutter nach dem Tode; sie wird, wie aus dem orphischen
Vers decomoivas vm0 »#6Amoy Edvy ydoviac Bacileiac®® ,Unter den
Busen der Herrin tauchte ich hinab, der K6nigin der Unterwelt
hervorgeht, dhnlich wie bei Diodorus Siculus 1V, 39 (I, 458 Vogel)
vollzogen, wo Hera den Herakles adoptiert, indem sie ihn durch
ihr Gewand auf die Erde herabliBt, also eine wirkliche Geburt
nachahmt®; genau so muB also auch der sakramentale Akt der
Mystenweihe sein®. Das findet er auch bestiitigt durch den
erwihnten Ruf des Hierophanten bei Hippolytus Refut. V, 8, 40:
»Einen heiligen Knaben hat die Hehre geboren, Brimo den
Brimos, d. h. eine Starke einen Starken‘; der Spruch beziehe sich
»auf die Neugeburt des Mysten durch die Gottin® .

Pringsheim® wies es zuriick, von der Kiste im Dionysos-
kult, in der die Schlange war, mit Dieterich den Schiuff auf
den Inhalt der Kiste in Eleusis zu ziehen; denn hier habe es sich
nur um ¢in Vorzeigen und Schauen, aber nicht um eine Handlung
des Mysten gehandelt. Vor allem aber hat Korte die Deutung
Dieterichs abgelehnt®™: ein Phallus kann nicht die Gottin
Demeter vertreten; das hatte auch schon Pringsheim® bean-
standet; es komme in Eleusis darauf an, Kind, nicht Gatte der
Mutter-Gottheit zu werden ®,

Ko6rte selbst geht wie auch schon Dieterich von dem
angefiihrten Vers des orphischen Téfelchens aus, wo der Myste
sagt, daB er ,,unter den Busen der Herrin, der Konigin der Unter-

27 A a. 0. 124,

28 Fragmenta Orphicorum 32e (107 Kern).

28 S. u. S. 128.

30 Mithrasliturgie 124; Mutter Erde 55; vgl. auch ebd. S. 70: ,,Eine Mutter
ist Demeter immer gewesen, und in der Zweiheit, die der Kult von Eleusis
entwickelte, trat die Tochter neben sie. . . . das Wesentliche ist, daB jeder
einzelne Diener des Kultes das uvorjoeov, die Kindschaft der Gottin fiir sich
selbst sucht; der Gliubige und seine Gottheit werden wie Mutter und Kind.
Das ist der Anfang der spéterhin weltumfassenden eleusinischen Kirche. Aber
Erdgottin blieb die Gottin von Eleusis immer ihren Kindern; denn sie sollte
thnen drunten, wenn sie in ihren SchoB eingingen, neues Leben geben.” Vgl
auch u. S. 60 A. 105. .

31 Mithrasliturgie 138.

32 Archiologische Beitrige 59.

33 ARW 18 (1915) 116 ff.

3% A a.0.59 A. 5.

3 Korte a. a. O, 121 f. Ubrigens wiirde die Konsequenz verlangen, daB
auch die Wirkung dieselbe wiire, also die Aufnahme in den Olymp; aber davon
ist iiberhaupt nicht die Rede.



48 II. Teil: Religiose Umwelt des Urchristentums.

welt, hinabgetaucht” sei. Nach seiner Ansicht wird darin eine
Wiedergeburt nach dem Tode ausgesprochen, und zwar durch
dieselbe Handlung, die Diodorus IV, 39 von Hera und Herakles
berichtet. Die sakramentale Handlung muf ein Symbol dieser
Wiedergeburt nach dem Tode sein. Daher ist in der Kiste ein
=teis, ein MutterschoB; der Einzuweihende bringt ihn an seinen
Korper, um damit anzudeuten, daB er aus dem Schof der Gottin
hervorgegangen, also ihr Kind ist. Die Handlung mit dem Kalathos
halt Korte fiir eine alexandrinische Zutat, fiir einen Ritus der
alexandrinischen Filiale von Eleusis, der aber fiir Eleusis selbst
abzulehnen sei. Auch fiir K6rte bezieht sich der Spruch des
Hierophanten auf den Mysten: der von der Starken Geborene ist
..der durch das Sakrament wiedergeborene Myste* *,

Kdrtes Ansicht schlieBt sich im wesentlichen Kern an.
Der Myste gewinnt ,,durch die Beriihrung des weiblichen Ge-
schlechtsgliedes in der Kiste* das neue Leben, er ist ,,durch das
Sakrament eingeweiht zu einem neuen und héheren Leben® auf
den Gefilden der Seligen®. ,Nur in Eleusis ist der Fromme
wirklich als ein Kind der Gottheit aufgefafit worden.**

Die Richtigkeit der Auffassung Koértes hat auBer den schon
erwihnten Maass und v. d. Loeff Ziehen bestritten ®, nach-
dem er frither* Kortes ,Darlegung fiir durchaus iiberzeugend*
gehalten hatte. Er macht geltend, daB, um die bei Diodorus be-
schriebene Wirkung, die Erwerbung der Kindschaft der Géttin,
zu erreichen, eine gleiche Handlung wie da notig gewesen wire,
eine Berithrung allein aber nicht hiitte geniigen kénnen. Ferner
sei 8gyaoduevoc nicht der geeignete Ausdruck, um anzudeuten, daB
der Myste den xzeic beriihrte und iiber seinen Leib gleiten lieB,
und schlieBlich sei die Verwendung eines xveic bei den Mysterien
der Demeter durch Theodoret Graec. aff. cur. VII, 11 (183 Raeder);
IIIL, 84 (92 R.) nur unsicher bezeugt. Deubner™ fiigt noch zwei
Griinde hinzu: Die Entriistung des Clemens bezieht sich nur auf
die Baubo-Episode; das Synthema ist nur lose wegen des gerade
vorher erwihnten Kykeon angefiihrt, und von einem pudendum
sagt Clemens im folgenden, wo er doch Anlaf dazu hitte, nichts
mehr. Ferner miifte der von K61te angenommene Akt auch die
GewiBheit der ewigen Seligkeit bewirkt haben, also das letzte Ziel
der Mysterien iiberhanpt; in Wirklichkeit ist aber die Epoptie der

3% A. a. 0. 125.

3 ARW 19 (1919) 433 fT.

3 Die Religion der Griechen II 193. S. auch Antike VI (1930) 308 f.

3% Gnomon V (1929) 152 ff.

20 Bursian Jahresber. 172 (1915) 99.
4 Attische Feste 81f.
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Hohepunkt der ganzen Mysterien und darum auch die Quelle die-
ser GewiBheit®. Lagrange® weist ebenfalls Kértes Ansicht
zuriick: Um seine These zu halten, muB Ko6rte den zweiten Teil
der Formel als Zusatz erkliren, wozu er kein Recht hat *; aufler-
dem steht der von ihm angenommene Ritus in keiner Beziehung
zu dem Zweck des Demeterdienstes, der doch ein Fruchtbarkeits-
kult ist. Schlieflich kann man auch an der Richtigkeit von
Kortes Deutung des orphischen Spruches zweifeln; jedenfalls
148t sich daraus kein sicherer SchluB auf den Sinn des Synthema
ziehen.

Picard® hat nun die Gedanken Dieterichs und Kértes
verbunden. Er nimmt an, daB in der Kiste ein Phallus, in dem
Kalathos ein xveic war. Den Beweis filr seine Behauptung ent-
nimmt er der Erwihnung dieser beiden Gegenstinde im Kult.
Nach Clemens Alex. Protr. II, 19,4 (I, 15 St.) wurde in Samothrake
das aidoior des Dionysos in einer Kiste aufbewahrt, und iiber die
Verwendung eines xreic im Demeterkult unterrichten Theodoret
Graec. aff. cur. III, 84; VII, 11 und Clemens Protr. II, 22, 5
(I, 17, 11 St.). Picard kommt zu folgender Darstellung der
Mysterienhandlung und ihres Sinnes: aus dem Zusammenhang
(Entriistung) geht hervor, daf in den beiden im Synthema ge-
nannten Gefiflen pudenda gewesen sein miissen; also kdnnen
keine anderen in Betracht kommen. Der Myste hatte nun beide
zu beriihren und miteinander zu vertauschen. Dadurch wurde
symbolisch die Vereinigung der Demeter mit Dionysos bewirkt
und damit die Befruchtung der Goéttin. Die symbolische Handlung
des Mysten hat nun weiterhin nach Picard den Sinn, daf§ der
Myste dadurch Kind der Gottin wurde. In seinem Beweis spielt
auch die Hippolytus-Stelle eine wichtige Rolle®. Es ist nicht zu
leugnen, daB Picards Hypothese durchaus logisch einen Vor-
gang rekonstruiert, wie er an sich moglich war, und das, wie es
scheint, ohne an dem iiberlieferten Text und seinem Zusammen-
hang etwas zu dndern. : '

Diese Logik hat denn auch Lagrange® verleitet, sich
Picard anzuschlieBen. Diemystische Ausdeutung auf die Gottes-

42 Noack, Eleusis 228 ff. glaubt sich K 6rte anschlieBen zn konnen;
um die Stufenfolge von 7elerip und éndmreie zu wahren, nimmt er an, daB
durch die Beriihrung des Mutterscho8Bes ,,nicht schon die GewiBheit der Gottes-
kindschaft, sondern nur erst eine Anwartschaft auf sie gegeben war® (229).

23 RB 38 (1929) 73.

4 Dariiber vgl. u. S. 55 f.

45 1’épisode de Baubo 220 ff.

%8 Vgl. dazu u. S. 60 ff.

7 RB 38 (1929) 63—81. 201—214.

Neutest. Abhandl. XVIL 5: Dey, Haduyyevesia. 4
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kindschaft des Mysten lehnt er aber ab* und 148t den Sinn der
Handlung in der Darstellung der reichtumspendenden Frucht-
barkeit der Demeter bestehen®. Mit Recht fragt er , wie die ge-
schlechtliche Vereinigung der Gottheiten eine Wiedergeburt be-
wirken konne. Eine Verbindung der Mystin mit Dionysos sei fiir
Eleusis abzulehnen, wo der Gott neben Demeter keine beherr-
schende Stelle gehabt hat®. SchlieBlich vermi8t er bei Picard
auch eine Beziehung auf die Fruchtbarkeit, die doch wenigstens
fiir die frithe Zeit wichtig gewesen sein miisse®. So sehr Picard
sich auch darauf beruft, daB Phallus und »veic als belebte Wesen
dargestellt wurden ®, so geistvoll auch seine Annahme ist, da8
aus den so gestalteten Darstellungen des ménnlichen und weib-
lichen Geschlechtes sich die ganz menschlich gewordenen, anthro-
pomorphisierten Gestalten der Baubo und des Baubo in rationa-
listischer Legendenformung herausgebildet haben, so gern man
auch die Mdglichkeit einer so einleuchtenden Erklirung zugeben
mochte, unsere Quellen liefern nicht den Beweis, daf8 diese Dinge
mit der Formel in dem von Picard angenommenen Zusammen-
hang stehen.

Wihrend also Lagrange diese Ausdeutung ablehnt,
bemiiht er sich, noch durch andere Griinde die Picardsche
Rekonstruktion der Handlung des Mysten zu stiitzen. Zu diesem
Zweck versucht er die Deutung der Baubo-Episode *, wie das auch
Picard schon getan hat, und sucht auch die sprachliche Mog-
lichkeit seiner Annahme zu beweisen (dgyasducvoc)®. Der Sinn

48 Ebd. 74: ,,Nous comprenons donc le rite comme M. Picard, mais
il ne faut pas en conclure aussitét que Pinitié s’unit 4 la déesse ou linitiée
an dieu.*

4 Ebd. 74: ,,Ce qui est symbolisé c’est la fécondation de la déesse; on
ne saurait rien affirmer de plus, si ce n’est que les initiés participent en
quelque manijére i cette union“. 75: , Primitivement on se proposait sans doute
de procurer par un rite magique la fécondité des fruits et des hommes™.

5 Ebd. 70: ,,Que l'union sexuelle fasse des époux, soit, mais les
enfants ne viendront que plus tard, et ne seront pas les mémes que les
parenis. Une ré-génération par union sexuelle ne se comprend absolument
pas. Celui qui engendre n’'est pas celui qui naft.”

51 Dieselbe Ansicht iiber die Bedeutung des Dionysos in Eleusis duBert
Kern, Die Religion der Griechen IT 198 f.

%2 Al a. 0. 73. 75.

% A a. 0. 245fT.; vgl. die Figuren von Priene: Wiegand und
Schrader, Priene. Ergebnisse der Ausgrabungen und Untersuchungen in
den Jahren 1895—1898, Berlin 1904, 161.

5¢ RB 38, 76 ff.

5 Ebd. 73 f.: ,,D’ailleurs M. Picard a bien vu . . . Pimportance du passage
de Tobjet allant de la ciste au calathos et du calathos a la ciste. C'est 13, jose
penser, tout ce que signifie oyaoauevos, dont M. Picard fait comme la moitié
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des ganzen Vorgangs ist nach ihm so zu denken: Durch den Akt
des Mysten wird symbolisch die Vereinigung der Gottheiten be-
wirkt und damit die Befruchtung der Gottin. Was hier symbolisch
geschieht, wird in der Hierogamie, dem leizien Akt der Mysterien,
dargestellt®. Frucht der Vereinigung ist, wie Lagrange aus
dem Mythus® erschlie8t, Plutos, der Reichtum, der in der Fiille
des Getreides besteht®. Auf ihn bezieht sich auch der
Ruf des Hierophanten®™. Lagranges Ansicht hat sich auch
K. Primm® angeschlossen, wenn er sie auch nicht fiir voll-
kommen gesichert halten méchte.

Lagranges Deutung hat gegeniiber der Picards den
Vorzug, dafl sie nicht von dem Charakter der Demeter als der
Gottin der Fruchtbarkeit abweicht. Wenn er damit das AusgieBen
der Wassergefafle am Ende der Mysterientage und den Spruch
U xve ,,regne, empfange” in Verbindung bringt und das Vorzeigen
der Ahre®, somag er wohl.dem Sinn der eleusinischen Begehungen
nahe gekommen sein ©, wenigstens, soweit sie sich auf die Frucht-
barkeit beziehen; die dltesten Zeugnisse erwihnen davon nichts;
erst von Varro (1. Jahrhundert v. Chr.) schreibt Augustinus De civ.
Dei V11, 20 (CSEL XXXX, IT, 329 Hoffmann) : De quibus ( Eleusiniis)
iste nihil interpretatur, nisi quod attinet ad frumentum, quod Ceres
invenit, et ad Proserpinam, quam rapiente Orco perdidit; et hanc
ipsam dicit significare fecunditatem seminum . . . Dicit deinde
multa in mysteriis eius tradi, quae nisi ad frugum inventionem
non pertineant. Aber bewiesen isi dadurch nichts fiir den im
Synthema angedeuteten Vorgang. Was diesen Akt angeht, gehen
Lagrange und Picard von Voraussetzungen aus, fiir deren
Giiltigkeit sich schwerlich ein Beweis beibringen lassen wird. Zu-
néchst ist es doch sehr fraglich, ob Clemens selbst die Formel
richtig verstanden hat. Es ist doch moglich, daB er selbst nicht
recht wufite, wann und wozu das Synthema gesprochen werden
mubBte. Das Gegenteil miiBte erst glaubhaft gemacht werden.
Fraglich ist auch, ob man dem Zusammenhang bei Clemens ge-
recht wird, wenn man seine Entritstung nur durch die von

du rite . . . Ce ne serait certes pas la premiére fois qu’un participe aoriste
grec aurait le sens du présent.”
56 Ebd. 201.

57 Hesiod Theog. 969—971 (190 Jacoby).

58 Ebd. S. 205f. Vgl. Lagranges frilhere Abhandlung Les mysteres
d’Eleusis 157.

5 Hippolytus Refut. V, 8, 40.

60 Anthropos 30 (1935) 218 ff.; vgl. auch Der christliche Glaube und die
altheidnische Welt I 350 f.

61 RB 38, 205 f.

62 Vgl. Deubner, Att. Feste 85 ff.

4%
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Lagrange und Picard angenommene Handlung des Mysten -
erkliart. Bewiesen ist auch nicht, daB das, was fiir den samo-
thrakischen Dionysoskult gilt, in gleicher Weise auch fiir Eleusis
zutrifft®. Die Bedeutung des Dionysos fiir Eleusis war mnach
Lagrange selbst nicht sehr gro8 *, und er will auch keine Ver-
einigung der Demeter mit Dionysos, sondern nur mit einem Sterb-
lichen zulassen®. Es geht nicht an, den Gebrauch eines Phallus
in den eleusinischen Mysterien aus dem samothrakischen Dionysos-
kult abzuleiten und so dem Gott eine Stellung zuzuweisen, die
man auf Grund des Mythus und des Kultes zu Eleusis nicht zu-
geben kann.

Lagrange zieht zum Beweis dafiir, daf in der Handlung
des Synthema der xzsis verwendet wurde, Gregor von Nazianz
heran ®. Dieser malt in seiner I. Rede gegen Julian (Or. IV, 115;
Migne PG 35, 653 B) mit Ironie und Entriistung aus, wie sich ein
konsequent durchgefiihrter heidnischer Gottesdienst wohl ge-
stalten wiirde. Dabei erwéihnt er auch den auf Demeter gehenden
orphischen Vers: ,,Also sprach die Gottin und enibléfite beide
Schenkel” und fihrt dann fort: {va reléoy zods Zpacrds, & xal viv
Fu vedel (teleirar) 10is oyfjpaocy ,,um ihre Liebhaber einzuweihen,
was auch jetzt noch mit Gebédrden (oder Figuren) geschieht“.
2yfina kann Haltung, Gebirde, Gestus bedeuten, und somit konnte
in den Worten Gregors ausgesprochen sein, daf das schamlose
Verhalten der Gottin irgendwie bei der Einweihung wiederholt
werde. Zyfjua kann aber auch Figur heiflen, also etwa wie die
oben ¥ erwihnten xotlia-Figuren von Priene, und dann wire, ent-
sprechend dem angefiihrten Vers, an eine Entblé8ung, ein Vor-
zeigen der Figur zu denken. In beiden Fillen wiirde durch diese
Stelle bestétigt, was wir unten als Meinung -des Clemens iiber die
Vorginge bei der Einweihung mit ziemlicher Wahrscheinlichkeit
darstellen kénnen. Wir geben also zu, da8 die Nachbildung eines
MutterschoBes, wie ja auch andere Zeugnisse angeben, bei den
Weihen gebraucht worden sein kann; aber es ist dem Text nicht
zu entnehmen, daB der von Picard und Lagran ge angenom-
mene Ritus damit ausgefiihrt worden sei, noch auch, daB ein
solcher Ritus im Synthema angedeutet ist. Nun weisen die Ver-
treter dieser Ansicht noch auf das Scholion des Nonnus zur Stelle

8 Vgl. Nilsson, in: ARW 32 (1935) 100, der in der Frage nach dem
Eindringen dionysischer Elemente in den eleusinischen Kult sehr zuriick-
haltend ist. (.

8 A, a. 0. 73.

8 Ebd. 205.

% Vgl. Lobeck, Agl. 823f.

8 S. 50 A. 53.
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hin (Migne PG 36, 1028 B), der als Sinn des Verses annimmt, daf
die Gottin ihre Liebhaber zur Synusie zulaBt (vovs dpdvrac adrijs
G&ubdoy Tijc ovvoveias) und bereit ist, sich ihnen hinzugeben und
sie so einzuweihen (Evoiuos yivera 0% dmbovvar Eauily xal uvijoa
advovs). Offenbar geht Nonnus mit dieser Erklarung zu weit; von
einer Synusie ist bei Gregor nichts gesagt, auch dievonLobeck®
angefiihrten Stellen konnen dem zitierten Vers diesen Sinn nicht
geben. Wenn man aber annimmt, Nonnus iiberliefere das Richtige,
dann hat man die Deutung Kortes: in den Mysterien vollzieht
sich die Vereinigung des Mysten mit der Géttin, die durch die
Figur eines »ueic vertreten wird.

Dazu kommt noch folgende Schwierigkeit: Wie ist die dop-
pelte Verbindung der Demeter zu erkliren, in dem symbolischen
Akt mit dem Gott und in der Darstellung der Hierogamie mit
Keleos? Auflerdem wird der xzeic bei Clemens unter den dywa in
den xiotow pvorieal erwihnt; daB er der eine der fiir die Handlung
des Mysten angenommenen Gegenstinde ist, 148t sich aus dem
Text bei Clemens nicht beweisen; denn hier steht das Paar Kiste
und Kalathos den xiovar pvorixal gegeniiber. Schlieflich sind auch
sprachliche Einwinde gegen die Erklirung von &pyacdusvos zu
erheben. Es ist kaum der geeignete Ausdruck, um das Hin- und
Herlegen zu bezeichnen; iiberdies darf in einer Formel, die sprach-
lich so straff und klar gehalten ist, ein iiberfliissiges Wort® nicht
ohne ausreichende Begriindung angenommen werden.

Eine Wiedergeburt siecht Wehrli” in der Hadesfahrt des
Mysten — allerdings nimmt er eigentlich Sterben und Auf-
erstehung an —, die er mit entsprechenden Vorgéingen anderer
Mysterien zusammenstellt, und in einem Erlebnis, das an die
Geburt des heiligen Knaben ankniipfi ™, wihrend das Synthema
nur Begehungen vorbereitenden Charakters andeute™. Aber die
GewiBheit des seligen Forilebens muf doch nicht notwendig eine
Wiedergeburt voraussetzen, wie Wehrli anzunehmen scheint,
und im iibrigen beruht seine These auf der Analogie mit den
christlichen Wiedergeburtsvorstellungen ™.

Neuerdings hatnun Nilsson nocheinmal versucht, in die Geheim-
nisse von Eleusis einzudringen?. Er geht von den Kulten aus, die uns
bekannt sind, utn zu den geheimgehaltenen Mysterien zu gelangen. An-

68 Agl. 824 ff.

8 A a. O. 74: ,Arnobe, d’ordinaire redondant, a omis ce mot, sans
donte comme inntile.“

7 ARW 31 (1934) 84f.

71 Ebd. 99 ff.

72 Ebd. 82.

7 Ebd. 100 ff.

7 Die eleusinischen Gottheiten.
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schlieBend an Mannhardt?, dessen Gedanken er freilich nicht durch-
weg annimmt, deutet er Demeter als Kornmutter, Mutter Erde, die Gottin
des reifen Getreides, Kore als das Kornméidchen’s, Fiir die weitere
Deutung macht er sich mit Cornford? die Kenntnis der klimatischen
Verhiltnisse Griechenlands und der Einrichtungen der Landwirtschaft
zunutze. Die Ernte findet im Frithjahr statt. Danach ist das Korn
wahrend der vier Sommermonate in den unterirdischen Behaltern (Kore
bei Pluto) und kommt dann zur Aussaat im Herbst wieder herauf. Von
einem langeren Ruhen des Korns im Boden kann bei den griechischen
Verhaltnissen nicht gesprochen werden, da gleich nach der Aussaat das
Wachsen beginnt. Das WiederaufsprieBen der neuen Saat ist Bild far
das Weiterleben des einzelnen Menschen in den folgenden Geschlechtern,
wie ja iiberhaupt der Gedanke an eine personliche Unsterblichkeit in
einer Zeit, in der das Geschlecht dem Individuum voranstand, zuriick-
treten mubte . In dem Synthema sieht er nur vorbereitende Riten ange-
deutet?, wahrend die Epoptie das Hoéchste ist8., Da Nilsson eine
‘Wiedergeburt in den eleusinischen Mysterien nicht behauptet, kann von
einer Erdrterung seiner Ausfilhrungen abgesehen werden.

Die im Vorstehenden gegebene Ubersicht hat dargetan, daB
es der genauesten Priifung der Quellen bedarf, wenn man nicht
zn ganz entgegengesetzten und in sich unhaltbaren Ergebnissen -
kommen will. Durch eine Reihe von Fragen soll versucht werden,
Klarheit und Sicherheit dariiber zu gewinnen, was iiberhaupt auf
Grund der Texte an Wissen iiber die Mysterien gewonnen werden
kann.

1. Hat Clemens die eleusinische Formel richtig iiberliefert? Es
muB sich bei dieser Erorterung um zwei Punkte handeln: das
doyaoduevos und den Kalathos. Gegen eine Anderung des doyood-
uevos sprechen folgende Griinde: 1. oyacdusvos ist eindeutig iiber-
liefert; auch Eusebius Praep. ev. II, 3, 35 bietet in seinem Auszug
aus Clemens denselben Text. Wir haben gelernt, mit Konjekturen
sehr vorsichtig zu sein. Die Anderung in &yysvoduevoc wire nur
dann zu vertreten, wenn der Zusammenhang des Satzes unbedingt
nur dieses Wort verlangte, wenn wir also mit Sicherheit annehmen
kénnten, daB in der Kiste etwas EBbares lag; das aber wissen wir
nicht. Wir sind iiber den Sinn des Folgenden, ndmlich das Hin-
und Herlegen und iiber den Gegenstand, vollstindig im unklaren;
es wire methodisch falsch, wollten wir entweder von diesem
unklaren Satz aus eine Konjektur wagen oder von einer Konjektur

7 Vgl. Mythologische Forschungen 245 f.; Kornddmonen 33.

6 Kornddamonen 102 ff. 113.

" The dnogyei and the eleusinian Mysteries in: Essays and Studies pre-

sented to W. Ridgeway, 1913, 153 ff. Vgl. auch Noack, Eleusis 189 ff.
% A.a. 0. 119.

7 Auch Deubner a. a. O. 83 scheint der Ansicht zuzuneigen.
80 A, a. 0. 123.
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aus iiber den Sinn des Satzes Klarheit gewinnen. 2. dgyacduevos ist
die lectio difficilior. Kein Schreiber wire auf den Gedanken
gekommen, wenn é&yyevoducvoc dagestanden hitte, dafiir das
unverstindliche égyacdusvos zu schreiben, zumal das voraus-
gehende &mov den Gedanken eher auf dyyevoduevoc hindriangen als
davon abbringen muSBte. 3. Die lateinische Ubersetzung des Arno-
bius, itber deren Verhiltnis zum Text des Clemens gleich noch zu
sprechen ist, beweist dasselbe. Arnobius hat, wie Noa ¢k richtig
bemerkt®, sicher nicht &yyevoduevos vorgefunden; das hitte er
verstanden nund richtig wiedergegeben. Es stand aber ein Wort da,
das dem Verstindnis und darum der Ubersetzung Schwierigkeiten
machte, eben das iiberlieferte doyacduevos. Es war ihm wie uns
unverstindlich, und darum hat er es ausgelassen.

Von Korte und andern ist, wie oben erwihnt, die Nennung
des Kalathos im Synthema als alexandrinischer Zusatz abgelehnt
und der Gebrauch dieses Gefdfies fiir Eleusis zuriickgewiesen
worden. Pringsheim® hélt es wegen des Fehlens einer monu-
mentalen Bezeugung fiir begriindet, den Kalathos einer Sonderent-
wicklung des eleusinischen Kultes in Alexandria zuzuweisen. Auch
v. Wilamowitz 148t es nicht gelten, daB in Athen die Bezeich-
nung Kalathos iiblich gewesen sei®. Nun ist aber der Kalathos als
Attribut der Demeter bewiesen durch den Demeterhymnus des
Callimachus (VI, 1.3.121) und auch durch bildliche Darstel-
lungen ®. Gegen die Ablehnung haben sich ausgesprochen Kern®.
Picard® Lagrange® und Deubner®, der auch auf atheni-
sche Miinzen mit dem Kalathos verweisen kann. Es besteht kein
Grund, nur wegen des Fehlens einer figiirlichen Darstellung den
Kalathos fiir Eleusis abzulehnen®. Nach dieser Erorterung der

81 Eleusis 228 A. 3.

82 Archiol. Beitr. 49.

83 Reden und Voririge I* (Berlin 1925) 234.

8 S die von Usener, in: Rhein. Mus. 50 (1895) 146, erwihnte alexan-
drinische Miinze aus dem 13. Regierungsjahr Trajans, abgebildetbei Gerhard,
Antike Bildwerke, Taf. 305, 15. Bulle erklirt die Karyatiden von der Via
Appia, die auf dem Kopf einen Korb tragen, auf Grund von Plinius Nat. hist.
XXI, 5,11 als Dienerinnen der Demeter mit dem Kalathos, in: Rém. Mitt. IX
(1894) 134 ff.

8 ARW 19 (1919) 434 A. 1; RE XVI, II 1238.

88 Rev. de 'hist. des rel. 95 (1927) 235 A. 3.

87 RB 38, 73.

88 Attische Feste 79 A. 9.

8 Man darf in den beiden GefiBen auch nicht die #ictac uvorizai sehen,
die Clemens im folgenden erwihnt. Kiory und #dledos sind nach der Formel
irgendwie zueinander gehorig, bilden durch die uns unbekannte Handlung des
Mysten eine Einheit. Hier kommt es ferner vor allem auf diese Handlung an,
wihrend die xiorar pvorezai Gegenstinde zum Vorzeigen enthalten. Ich kann
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beiden strittigen Punkte diirfen wir sagen, daB Clemens eine
wirkliche Mysterienformel von Eleusis bietet und unsere iiber-
lieferte Lesart ihm bekannt war *.

2. Wie verhilt sich die Ubersetzung des Arnobius zu dem
Text des Clemens?® Fiir Lagrange ist die Ubersetzung des
Arnobius ein wichtiger Beweis dafiir, daf seine und Picards
Ansicht iiber die Handlung des Mysten richtig ist, da8 nimlich
mit dem &gyasducvos nichts anderes gemeint sei, als das Vertau-
schen der beiden pudenda®™. Sehen wir daraufhin die Formel und
ihre Ubersetzung an, so zeigt sich folgendes: Arnobius iibersetzt
fast wortlich, nur &gyaoduevoc 148t er ganz aus. Am besten
erkennen wir das Verhiltnis der beiden Texte, wenn wir die ein-
zelnen Teile im griechischen Text und in der lateinischen Uber-
setzung nebeneinanderstellen:

&vijorevaa, Emoy OV ieiunavi atque ebibi
vnEdVa cyceonem

#lafov &x xiotns ex cista sumpsi

doyaoduevos —_———

aredbuny gic xaladov et in calathum misi

xail & xald9ov ele xictny accepi rursus et in ci-

stulam transtuli.

L agrange® meint nun, Arnobius, der doch sonst eher ein Wort
zu viel als zu wenig schreibe, habe erkannt, daB &gyacdusvos nichts
anderes bezeichne als das Hin- und Herlegen, und es demgeméaRB
mit accepi rursus iibersetzt®. In Wirklichkeit ist Arnobius auch

darnm nicht die pudenda als Inhalt der beiden Behilter fiir widerlegt an-
sehen, so wenig auch andererseits ihr Vorhandensein bewiesen ist.

% Vgl. auch das Urteil von Joh. Geffcken (Brief an O. Kern;
s. Die Religion der Griechen II 193 A. 3), der die Kirchenviiter in den Angaben
iiber heidnische Riten fiir zuverlissig hilt.

91 Dafl Arnobius von Clemens abhingig ist, zeigt R6hricht, De
Clemente Alex. Arnobii in irridendo gentilinm cultu deorum auctore, fiir Adv.
nat. V, 25f. besonders 10 f. 34 ff. Demnach haben wir es bei Arnobius nicht
etwa mit einer anderen Formel zn tun, sondern es ist die des Clemens, die er,
wie wir gleich sehen werden, nicht ganz richtig wiedergibt.

9 RB 38, 73f.: ,,. . . Picard a bien vu . . . I'importance du passage de
Tobjet allant de la ciste au calathos et du calathos a la ciste. C’est 13, jose
penser, tout ce que signifie éopaoduevos, dont M. Picard fait comme la moitié

du rite. Arnobe ... a omis ce mot . . . ou pluidt I'a remplacé en insistant sur
le role du passage: accepi rursus.*
% Ebd. 74.

% Er will diese Auffassung auch sprachlich rechtfertigen: ,,Ce ne serait
certes pas la premiére fois qu’un participe aoriste grec aurait le sens du
présent.“ Die grammatische Moglichkeit, da das part. aor. fiir ein part.
praes. steht, kann man ja zugeben; aber wichtiger ist es doch, znerst festzu-
stellen, ob das auch lexikalisch méglich ist; Lagrange setzt aber vorans, daf



2. Die eleusinischen Mysterien. 57

hier seiner Gewohnheit treu geblieben: statt des einen, vollig aus-
reichenden damedéuny schreibt er misi und transtuli; den praposi-
tionalen Ausdruck & xaldov ersetzt er durch die verbale Wen-
dung accepi rursus. Er hat also jeden Teil der Formel wieder-
gegeben, nur die Wiedergabe des dgyacduevos fehlt®, ein Beweis,
daf Arnobius mit dem Wort nichts anzufangen wuBte.

3. Wie versteht Clemens die Formel? Bei der Erorterung des
Synthema ist vielfach der Fehler gemacht worden, da8 man es zu
sehr in sich betrachtete, ohne den Zusammenhang bei Clemens
richtig zu wiirdigen. Lagrange® hat zwar das richtige Prinzip
ausgesprochen, das im Hinblick auf den Zweck des Clemens maB-
gebend sein miifte, es aber nicht angewandt. Clemens geht es
darum, darzutun, wie schamlos die Gottheiten der Heiden sich ver-
halten. Zu diesem Zweck bringt er die Geschichte von der suchen-
den Demeter und ihrem Wohlgefallen an dem unanstéindigen
Benehmen der Baubo. Das kann er sogar durch einige Verse
belegen; nicht er also dichtet den Gottern solche Schindlichkeiten
an, nein, ihre eigenen Dichter besingen sie. So hat er einen Beweis
dafiir, daB ve?7v (nidmlich diese Schamlosigkeiten) ot va sgdgua
@y Adaiwy wvorigua (11, 21, 1 [I, 16, 9 St.]). Er meint also wohl,
diese Baubo-Episode sei in Eleusis dargestellt worden. Die Mysten
erleben dasselbe wie die Go6ttin; der Mythus erzéhlt, daB8 sie nach
ihrem Fasten den Kykeon getrunken habe; die Mysten sagen das
in ihrer Formel auch von sich, und Clemens scheint zu meinen.
daf sie wohl auch die anderen Dinge zu tun héitten wie Demeter,
also auch — und dariiber gerade entriistet er sich — die unan-
stindigen Darstellungen ansehen miiften”. Deubner® hat
schon gesehen, daB sich Clemens’ Unwille auf die Baubo-Episode
bezieht; richtig ist es auch, wenn er meint, daff die Erwihnung des
Kykeon in dem Mythus und den Orpheusversen zu der Zitierung
des Synthema gefiihrt habe. Nur mochte ich die Ankniipfung
nicht so ganz duferlich durch das Wort «vxedv veranlaft nennen,
sondern auch sachlich begriindet, indem eben Clemens eine Dar-
stellung der Baubo-Episode vermutete; Deubner will das aus
doydleodau fiir jede Titigkeit als Allgemeinbegriff eintreten kénnte (s. u. S. 59).
In seiner Ubersetzung scheint er aber doch in dem Zgyacdusvos etwas mehr als
eine Zusammenfassung der beschriebenen Handlung zu sehen: er gibt es
wieder mit ,,me servant (de ce que jai pris)*.

95 Das ist auch die Ansicht v. Wilamowitz, Der Glaube der
Hellenen II 480.

% A, a. O. 75: ,Les sarcasmes des péres se portent sur les mythes oul
ils voient la cause des rites, et ils les confondent dans la méme réprobation.”

%7 Nach Wehrli, in: ARW 31 (1934) 81 ist in Eleusis die Entbl6B8ung

eines x7elc als apotropiischer Ritus vorgenommen worden.
88 A, a. O. 811.
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dem Folgenden schlieen: &&ia vwerds 7o tedéouara. Ob Clemens
sich auch unter &oyasduevoc und dem Hin- und Herlegen etwas
AnstoBiges gedacht hat, konnen wir auf Grund der Stelle nicht
sagen. Er beriicksichtigt diese Handlungen auch gar nicht weiter;
vielleicht wuBte er nicht, was damit gemeint war; jedenfalls liegt
ihm fiir seinen gegenwirtigen Zweck, die Schamlosigkeit der
Gottermythen zu beweisen, nichts daran.

4. Wie hat Arnobius die Stelle verstanden? Auch bei Arno-
bius heiBit das Thema: Die Unsiitlichkeit und Torheit der heid-
nischen Gottesauffassung. Die Geschichte der Demeter ist ihm
ein Beispiel dafiir, was an Gemeinheit und Lacherlichkeit in der
heidnischen Religion alles moglich sei. Wenn er in diesem Zu-
sammenhang auch die elensinische Formel bringt, so will er damit
neben der Dichtung auch die Mysterienliturgie als Beleg fiir seine
Behauptung haben®. Was er sich unter dem Synthema vorstellt,
zeigen die folgenden Sitze, in denen er alle im Demetermythus
vorkommenden Schandtaten und Lécherlichkeiten aufzihlt, dar-
unter am Schlufl die Unanstéindigkeiten der Baubo und der Gottin,
die ihre Freude daran hat: propudiosa corporum monstratur
obscenitas obiectanturque partes illae quas pudor comumunis
abscondere, quas naturalis lex iubet . . .; das wird bewiesen durch
die Mysterien selbst: promunt sancta illa atque arcana mysteria.
Von den Manipulationen, die Dieterich, Kérte und die
anderen vermuten und sogar bewiesen haben wollen, macht Arno-
bius auch nicht die geringsie Andeutung, und der Zusammenhang
148t diese Schliisse auch nicht zu. Das Trinken des Kykeon hat
ihm den Zusammenhang des Synthema mit dem Mythus bewiesen,
darum fiihrt er es an; im tibrigen hat er sich keine Gedanken
darum gemacht, wie seine ungeniigende Ubersetzung beweist .

5. Nach dieser fiir die Moglichkeit und die Berechtigung einer
Ausdeutung des Synthema sebr entmutigenden Feststellung soll

% produnt et antiquarum elogia litterarum, ipsa denique symbola, quae
rogati sacrorum in acceptionibus respondelis.

100 Mit dieser die Auffassung des Clemens und Arnobius betreffenden
Feststellung soll durchaus nichts gegen den Quellenwert der christlichen
Schriftsteller iiberhaupt gesagt werden. Daf} Clemens die Formel richtig iiber-
liefert, ist ausdriicklich anerkannt worden. Aber wir kénnen keine weit-
tragenden Schliisse daraus ziehen, weil ein niheres Eingehen auf den Inhalt
der Worte auBerhalb des Zweckes der Schriftsteller lag. Darum kann auch
der Zusammenhang des Textes keine unbedingte GewiBheit iiber den Sinn
geben. Dabei bleibt die Uberlieferung der Formel selbst von groBem Wert,
und sie kann wohl auch noch einmal in ihrer richtigen Bedeutung erkannt
werden, wenn eine andere diesbeziigliche Stelle bekannt oder richtig von uns
verstanden wird. Solange uns aber eine derartige Stiitze fiir unser Verstiindnis
fehlt, miissen wir uns vor gewagten Kombinationen hiiten.
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nun positiv gesagt werden, was ohne Vergewaltigung des Textes
aus den Worten der Formel hervorgeht. Man kann sicher denen
nicht zustimmen, die in den durch das Synthema angedeuteten
Handlungen nur vorbereitende Riten sehen. Die Tatsache schon,
daB siein einer festen Formel vom Mysten ausgesprochen wurden,
zeigt, daB es sich um etwas einigermaBen Wichtiges gehandelt
baben mufB. Man darf nicht aus den beiden ersten Handlungen,
dem Fasten und dem Trinken des Kykeon, schlieBen, es miifiten
nur Riten zur Vorbereitung auf etwas Héheres in dem Synthema
ausgesprochen sein; wir wissen ja nicht, wie sich das Trinken des
Kykeon zu den uns unbekannten anderen Riten des Synthema
verhielt **. Manche'” wollen darin einen Trank von sakramen-
taler Bedeutung sehen. Aber auch das darf nicht nur aus religions-
geschichtlichen Parallelen erschlossen werden, sondern der Beweis
hat nur dann Giiltigkeit, wenn er von der Herkunft des Brauches
und seiner Bedeutung in sich ausgeht. Wenn nur vorbereitende
Akte gemeint waren, dann wire es auch auffillig, daB nur diese
und nicht auch die andern, die wirklich vorkamen, Waschungen
‘und-Opfer, genannt wiirden. Man wird also wohl doch zur relevs
gehorige Riten darin sehen miissen.

Die aufmerksame Betrachtung des Synthema 148t wenigstens
erkennen, daf sich der Sinn der darin angedeuteten Handlung in
dem &gyacducvos finden muB und wir durch das Verstindnis dieses
Wortes Klarheit iiber den ganzen Ritus gewénnen. Es ist nicht,
wie Lagrange annimmt, ein farbloser Ausdruck, der das Hin-
und Herlegen eines Gegenstandes noch einmal in einen Begriff
zusammenfaBt. Die von ihm auch erwogene Moglichkeit, daB es
soviel bedeute, wie ,,disposer I'objet pour son opération®, ist nicht
leicht zu beweisen; denndiese ,,opération® kann doch nicht in dem
Hin- und Herlegen allein bestanden haben, dafiir wire auch eine
Vorbereitung des Gegenstandes nicht noétig; von einer anderen
Tatigkeit aber ist nicht mehr die Rede.

Es gehort nicht zum Thema dieser Untersuchung, die ver-
schiedenen Moglichkeiten der Ubersetzung von Zoyasduevos zu
erdrtern '™, Es sollte nur gezeigt werden, wie weit wir bei dem

10t AJtheim hat nun die Frage nach der Bedeutung des Kykeon in
Verbindung mit der satura untersucht (Epochen der romischen Geschichte IT
[Weltherrschaft und Krise], Frankfurt a. M. 1935, 247 ff.) und stellt den Zu-
-sammenhang zwischen dem Trinken des Kykeon und den derben Spifien der
Jambe fest. Dagegen ist eine Verbindung mit den folgenden Tétigkeiten nicht
zu finden.

102 Z. B. Deubner a. a. O. 80.

103 Zopdleodar bedeutet: 1. intr.: arbeiten, titig sein, und zwar Ackerbau,

<in Handwerk, Handel treiben. 2. trans.: a) bearbeiten: einen Stoff, das Feld
‘(bestellen, bebauen); b) herstellen, schaffen; c) bewirken; d) erarbeiten, er-
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jetzigen Stand der Uberlieferung und der Forschung in der Beur-
teilung des Synthema gehen diirfen. Vielleicht beschert uns ein-
mal ein gliicklicher Fund die Darstellung eines Gerites, als dessen
Gebrauch in den eleusinischen Mysterien sich die durch &gyacd-
pevos ausgedriickte Handlung des Mysten erweisen 148t. Solange
wir nichts dergleichen kennen, auch nicht die literarischen Quel-
len iiber ein kultisches oder mystisches goydleodo Aufklirung
bieten, bleibt nichts anderes iibrig, als groSite Zuriickhaltung
zu iiben.

Christliche Schriftsteller sprechen davon, daf in Eleusis eine
Hierogamie des Zeus und der Demeter dargestellt worden sei®®.
Damit ist nun der oben erwihnte Ausruf des Priesters in Verbin-
dung zu bringen, von dem Hippolytus Ref. V, 8,40 berichtet:
»Einen heiligen Knaben hat die Hehre geboren, Brimo den
Brimos“. Es war schon oben gesagt worden, daf8 auch diese Stelle
zum Beweis fiir eine angebliche Wiedergeburt des Mysten in
Eleusis herangezogen worden ist'®. Die Stelle gehort zu der soge-

werben; e) antun, erweisen. Auf einen' Zusammenhang mit dem Ackerbau hat
Lenormant (Mémoires de 'Académie des inscriptions XXIV, 1 [1861] 425)
hingewiesen: ,,Elafor &x xiorns, jai pris dans la ciste la semence mystique
que je devais cultiver; doyaoduevos anedéuny &l xdladov, aprés avoir labourd
la terre, jai rcceuilli la moisson dans les corbeilles, xai & zalddov eis zictny,
et, aprés cela je I'ai remise des corbeilles dans la ciste, c’est-a-dire que j’ai
gardé précieusement pour moi, sans les communiquer aux profanes, les fruits
de ma premiére initiation.“ Neuerdings will F. Speiser, in: Z. f. Ethno-
logie 60 (1928) 370 aus der Analogie mit australischen Initiationen in Eleusis
»eine rituelle Einfiihrung in den Feldbau* finden. Aber auch diese Deutungen
beruhen auf bloflen Vermutungen.

102 Deubner a. a. O. 84f.

105 Dijeterich, Mithr. 138; Ko6rte a. a. O. 125. Latte, Die Reli-
gion der Rémer 79 bemerki zu der Stelle: ,,Die Worte gehen auf die in Eleusis
urspriinglich ganz konkret gefafite Gotteskindschaft der Mysten.” Bei unserer
Unkenntnis der Urspriinge von Eleusis ist eine solche Behauptung vollstindig
unberechtigt, zumal kein Versuch gemacht ist, sie irgendwie zu begriinden.
Auch Dieterich kann (Mithr. 138) nicht leugnen, dafl der Spruch ,zuerst
und eigentlich auf die Geburt des Jakchos sich bezieht“, also jedenfalls micht
auf den Mysten. Ubrigens hitte Lattes Annahme doch nur dann einen Sinn,
wenn die den Kult ausiibenden Familien und spater die durch eine Art
Adoption in den Geschlechtsverband aufgenommenen Mysten (vgl. Anrich,
Das antike Mysterienwesen 7f.; Samter, Familienfeste 103 A. 1; Rohde,
Psyche II% 421 ff.) in Demeter ihre Stammutter gesehen hitten; aber davon ist
nirgends die Rede. Wohl ist Demeter Mutter; in Eleusis aber hat sie nach dem
iltesten Zeugnis, dem Demeterhymnus, als Amme den Menschen ihre Gunst
erweisen wollen nnd nicht als Mutter. Ein Hinweis darauf, daB sie in den
Mysterien zu den Mysten als Amme in ein niiheres Verhiltnis trat, findet sich
auch Oedipus Col. 1049 f.: o8 (in Eleusis) mdmmar oeguve wdmpotvrar tély
Jvdrowoy ,wo die hehren (Gottinnen) fiir die Sterblichen heilige Weihen als
Ammen (z879vy) verwalten“. Diese Auffassung der Bedeutung Demeters in
Eleusis hat eine Bestiitigung durch eine Inschrifi gefunden, die bei Aus-



2. Die eleusinischen Mysterien. 61

nannien Naassenerpredigt, und das mu8 sofort vorsichtig machen.
Zwar haben wir keinen Grund, den Spruch selbst fiir Eleusis nicht
gelten zu lassen’”. Um so miBtrauischer muf man aber gegen-
iiber der naassenischen Interpretation sein.

Die Frage ist, ob das #7exe ein einmaliges Ereignis aus dem
Gottermythus bezeichnet, das sich im Mysterium wiederholt oder
das bei der Mysterienhandlung nur verkiindet wird, oder aber
einen am Mysten sich vollziehenden Vorgang. Die Naassener
beziehen die Stelle auf die geistige Wiedergeburt des Gnostikers,
die Geburt von oben. Nun wissen wir sehr gut, was von einer
Interpretation der Gnostiker zu halten ist. Hippolytus Refut. V.
8,1 (III, 89 W.) verspottet ihre Homererklirung, die auch in
diesem Dichter gnostische Gedanken finden will, und Beispiele fiir
diese Art, einen Text auszulegen, bietet die Naassenerpredigt
genug. Wir diirfen uns darum auch hier nicht auf ihre Auslegung
stiitzen *”. .

DaB der Ruf auf die Wiedergeburt des Mysten zu beziehen
ist, bezengt keine andere Uberlieferung. Die weitere Interpretation
der Naassener zeigt, wie wenig man ihnen in dieser Hinsicht

grabungen zu Athen zutage gekommen ist (Hesperia 4 [1935] 5 ff.). Sie ent-
hilt groBere Bruchstiicke eines Opferkalenders. Darin ist auch ein Opfer an
Ogenrés ,Pflegling” erwihnt. Wie Korte gezeigt hat (Glotta 25 [1936)
137 ff.), kann damit nur Triptolemos gemeint sein, der nach orphischer Tra-
dition (vgl. Ovid Fasti IV, 550 und die Aufsitze von L. Malten, in: ARW 12
[1909] 441 f. und Hermes 45 [1910] 529 ff.) an die Stelle des Xindes Demophon
getreten ist, an dem nach dem Homerischen Hymnus Demeter ihre Ammen-
dienste getan hat. Es ist nicht unwahrscheinlich, daB urspriinglich iiberhaupt
kein Eigenname genannt war, sondern nur die ,,unpersénliche Bezeichnung™
BOoemrds, wie ja auch sonst in der eleusinischen Religion eine Schen vor Eigen-
namen bekannt ist (Kérte a. a. 0. 139).

108 Wie v. Wilamo witz, Der Glaube der Hellenen I 175 A. 4, der sich
nur an den Mythus hilt; s. daselbst auch die betr. Belege. Fiir die Echtheit
spricht eine Anspielung im Zauberpapyrus IV, 2964 (I, 168 Preisendanz); vgl.
Wiinsch bei Dieterich, Mithr3 256 zu 213 II. Reitzenstein,
Das iranische Erlosungsmysterium 196. 199 A.1 sieht in dem Spruch eine
Vorlage fiir die Formel % nag$évos téroxer, die in der Liturgie eines alexandri-
nischen Sonnenwendfestes vorkommt. Uber die G6ttin Brimo und ihre Gleich-
setzung mit andern Gottheiten vgl. Kern, in: RE III 853; v. Wilamowitz
a. a. 0. 175.

107 Dieterich, Mithr. 138 hat das freilich nicht gelten lassen wollen.
Aber selbst unter Anerkennung aller Voraussetzungen, die er da macht, kann
man immer noch zweifeln, ob sich die Naassenerpredigt auf wirkliche
Kenntnis der eleusinischen Mysterien stiitzt, und wenn er meint, da} damals
»die eleusinischen Dinge noch so bekannt waren®, daf man ein Zeugnis
nicht gut filschen konnte, so gilt das eben, wie zugestanden, von dem Spruch
selbst, aber nicht von der Interpretation. Im iibrigen darf man eine allzu
groBe Bekanntheit der eleusinischen Mysterien wohl nicht annehmen, wie die
diirftige Uberlieferung zeigt. )
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trauen kann. Hitten die Mysterien von Eleusis eine Formel oder
Zeremonie gekannt, in der die Wiedergeburt ausgesprochen war,
so hiitten sich die Naassener diesen ausdriicklichen Beweissicher
nicht entgehen lassen. Man darf also auBer dem Ruf des
Hierophanten selbst nichts fiir echt eleusinisch halien. An diesem
Urteil dndert auch der Satz nichts vovizo, gnotv, dotw, 6 Aéyovow oi
xarwoyacuévor @y FElsvowiov w0 (ueydla) pwvorioe (V, 8,42
[II1, 96 W.]). Unmittelbar voraus geht die Erklirung von Elevoiv
und dvaxzégetor aus dem Herabkommen der svevpatixol von
Adamas und dem Aufsteigen. Das gilt sicher nicht fiir Eleusis,
sondern ist naassenische Erklirung'®. Einen sachlichen Grund,
der gegen die Bezichung des Spruches auf den Mysten spricht,
fiihrt Deubner an: ,,Wie sollten denn die Tausende, die den
Ruf vernehmen, sich allesamt mit dem in dem Augenblick des
Rufes geborenen Kinde identifizieren!“*”® Wir miissen also aner-
kennen, daf der Gedanke der Wiedergeburt hier auf die Rech-
nung der Naassener zu setzen ist™® wund sich fiir Eleusis nicht
beweisen 1agt.

Da also auBer der naassenischen Ausdeutung nichts fiir
einen am Mysten sich vollziehenden Vorgang spricht, muf die
Stelle auf den Gottermythus bezogen werden, der in der Hieroga-
mie der Mysterien erneuert und symbolisch dargestellt zu denken
ist. Zur Zeit wird von den meisten Erklirern an die Verbindung der
Demeter mit Jasion gedacht, aus der Plutos hervorgeht: Kern*,
Lagrange™ Deubner®, Foucart™. Sie konnen sich dabei
stiitzen auf Hesiod Theog. 969—971 (190 Jacoby)**°, Athenaeus
XV, 50 (III, 236 Kaibel), Aristophanes Thesmoph. 295 ff., schlieB3-
lich auch auf den Demeterhymnus, wo 486ff. (78 Gemoll) die
Gottinnen ihren Verehrern Plutos verheifen. Nilsson*® hilt die
Deutung auf Plutos fiir unwahrscheinlich wegen der Identifi-

18 Dibelius, Die Isisweihe bei Apuleius 44 ff. glaubt der Erklirung
des Spruches und dem zugesetzten zoizo, prnoiy . . . entnehmen zu konnen, dafl
.-wenigstens in gewissen Kreisen, auch die Elensinien durch gnostische Lehren
abgewandelt worden“ sind.

105 A, a, O. 85.

140 Wie er zu den Anschauungen der Naassener iiberhaupt paft, zeigt
Lagrange, in: RB 38, 204 ff.

111 Die griechischen Mysterien der klassischen Zeit, Berlin 1927, 65 ff.

12 RB 16, 203 f.; 38, 204 1.

13 A, a. 0. 85.

12 Les mystéres d’Eleusis 479.

15 Anquime pdv Idotror éysivaro, Oia Deacwy,

Taoiwy Home mysic’ dgarii @ildryTe
Nea@ & rondle, Kofye En miov Sjue.
Vgl Od. V, 125 ff,
18 ARW 32, 100.
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zierung mit Pluto, der als Réuber der Kore in FEleusis keinen
guten Ruf haben konnte. Andere wollten in dem Kind der Brimo
Jakchos sehen'’, fiir den wir aber keinen Geburtsmythus
kennen ', wieder andere das Dionysoskind™® oder Erichtho-
nios **°.

Wer nun auch der geborene Starke ist, eine Wiedergeburt des
Mysten 148t sich aus unserer Stelle nicht herauslesen. Wie die
Darstellung der Geburt des Brimos aufzufassen ist, braucht hier
nicht weiter erdrtert zu werden.

Die andere Hippolytusstelle, V, 7, 34, wurde von Deub-
ner™ und Lagrange™ zum Beweis herangezogen, daB im
Mittelpunkt der Mysterien von Eleusis die Fruchtbarkeit steht.

Es ist nun noch iiber das Heil zu sprechen, das die Mysten
sich von Eleusis versprachen. Dieses Heil besteht in der GewiB-
heit, nach dem Tode gliicklich zu sein. Es handelt sich da nicht
um die Gewifiheit der Unsterblichkeit; die wird auch fiir die
Nichteingeweihten vorausgesetzt’®. Mehr allgemein driicken sich
iiber den Zustand der Mysten im Jenseits aus Isokrates Paneg. 28
(I, 47 Benseler), Cicero de legibus II, 14,36. Nach dem Sophokles-
Fragment wird den Eingeweihten allein Leben zukommen, d. h.
wesentlich gleiches Leben wie hier auf Erden, wihrend es den
anderen schlecht geht*, DaB es sich nicht um ein Leben handelt,
das wesentlich anderer Art ist als das irdische, geht auch nicht
aus den Worten des von Clemens Strom. III, 17, 2 (II, 203, 16 St.)
iiberlieferten Pindar-Fragmentes hervor: 818w¢ 8oz (v #ely” elo®
om0 y36v’ 0ide uiv Pilov redevrdy, 0idey 0% dibodorov doydy. ,,Gliick-
lich, wer das geschaut hat und dann unter die Erde eingeht; er
kennt des Lebens Ende und den gottgegebenen Anfang.” Wenn
man unter diesem Anfang etwas anderes verstehen will als den
Eingang zu einem gliicklichen Leben nach dem Tode, so muf
man zuerst nachweisen, da8 im 5. Jahrhundert v. Chr. im griechi-
schen Denken ein neuer Lebensanfang im Sinn einer Wieder-
geburt anders aufgefaBt werden konnte denn als die Wieder-
geburt der pythagoreischen Seelenwanderung; daf diese fiir uns

U7 Furtwiangler, in: Arch. Jahrb. 6 (1891) 121; Kern, in: RE III
854; vgl. aber o. A. 111. S. auch Dieterich, Mithr. 138.

118 Nilsson a. a. O. 97.

192 Ehd. 99 f.

120 Vgl. Furtwiéingler a. a. O.

21 A a Q. 85 1.

122 RB 38, 205 f.

123 Sophokles-Fragm. 753.

122 Rohde, Psyche I 308 denkt sie sich ,in dem dimmernden Halb-
leben der Schatten des homerischen Erebos“.
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hier nicht in Frage kommt, ist ja klar. Am deutlichsten spricht
sich Aelius Aristides **®, aber auch er ganz im Sinn der fritheren
Zeugnisse, iiber die Hoffnung der Mysten aus: megl tijs tedevijs
fjoiovs Exew vas édnidac e Guewov dudfoveas, xal odx dv oxbre Te xal
Boefdow xeioouévovs, & 01 Tovs duvijtovs dvauévew. ,,Hinsichtlich
des Endes haben (sie) siiBere Hoffnungen, ndmlich daB es ihnen
besser gehen werde und sie nicht in Finsternis und Schmutz
liegen miissen, was die Nichigeweihten erwartet.” Auch
Rohde™ bezieht die Hoffnungen der Mysten ,,auf ein heiteres
Fortleben, wie es eben ihre Wiinsche sich ausmalen konnten‘ '*.
Die GewiBheit, dieses Gliickes teilhaft zu werden, wird in den
Mysterien durch das Schauen vermittelt, also durch die Epoptie **.
Worin nun dieses Schauen bestand, ist uns, um mit Deubner
zu reden, ,.ein ungelostes Rétsel* ™,

Auch die Teilnahme an dem gliicklichen Leben im Jenseits
setzt keine Wiedergeburt voraus. Nirgendwo ist die Rede von
einer Adoption, durch die der Myste Kind der Gottheit hitte
werden konnen*”. Es wird ferner nichts gesagt von einer neuen
Seinsweise, die der Myste in Eleusis bekéime. SchlieBlich weist
auch nichis auf eine sittliche Umgestaltung hin; im Gegenteil, wie
der feierliche Ausschluf der Morder und anderer Verbrecher
beweist, lag das gar nicht im Gedankenkreis der Mysterien. Dabei
kann allerdings zugegeben werden, daf man spiter unter dem
EinfluB der philosophischen Ethik auch eine sittliche Ausdeutung
der Mysterien versuchte *,

125 Eleus. 10 (Il 31 Keil). Ahnlich hat es auch schon der Demeterhymnus
ausgesprochen (479—481):

*OApros, 85 ©dd Brwmey dnydoviov avdodmwy:

s & drelas ispdv, 8s Gupogos, otmod® oJpolms

Aloay Eyer @diusvds mep tmd [dpw sdhodevre.
»Selig, wer das geschaut hat von den erdbewohnenden Menschen! Wer aber
nicht geweiht ist und unteilhaftig der Weihen, der hat niemals in gleicher
Weise ein Schicksal, als Toter im modrigen Dunkel.“ Vgl. auch Crinagoras
Epigr. XLVII (99 Rubensohn).

128 Psyche 1¢ 307 f.

127 Was in der Inschrift des Glaukos aus dem 3. Jahrhundert aus-
gesprochen ist, § #oAdy &x uaxdpwy pvotioiov, od udvoy &lvor Tov $dvazov dvyrois
od xoaxdy, GAX ayaddy (HEonu. doy. 1883, 81), ist aus philosophischen An-
schauungen verstindlich und braucht nicht als Eigentiimlichkeit der eleusi-
nischen Mysterien gewertet zu werden.

128 Demeterhymnus 479; Pindar-Fragment; v. Wilamowitz, D. Gl d.
Hell. 11 57; Deubner a. a. O. 83.

129 Ebd.

10 {Jber eine Interpretation des Synthema in diesem Sinn ist schon
oben S. 47 f. gesprochen worden.

By, Wilamowitz, D. GL d. Hell. II 58.
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3. Das Taurobolium. Der phrygische Kult.

Wahrscheinlich wére man nicht leicht auf den Gedanken
gekommen, in dem uns so abstoBend erscheinenden Taurcbolium
den Vollzug einer Wiedergeburt zu erblicken, wiese nicht eine
Taurobolieninschrift die Worte auf: in aeternum renatus. Hier
fand man bestitigt, was man immer als wesentliches Element
aller Mysterien ansah: die Wiedergeburt in einem Mysterienkult,
und zwar vollzogen durch eine Bluttaufe. Der so diirftig bezeugte
Ausdruck hat mitunter jede wissenschaftliche Besonnenheit ver-
gessen lassen; ohne weiteres Nachpriifen ist die Wiedergeburt als
Gedanke des phrygischen Kultes verkiindet und mit dem christ-
lichen Pauluswort Tit 3,5 in Verbindung gebracht worden*.

Gegeniiber solchen iibereilten Erklirungen muf gepriift wer-
den, ob die Wiedergeburt im Kult des Attis und der Grofien Gotter-
mutter wirklich eine Stelle gehabt hat®, wenigstens schon zu der
Zeit der Entstehung der neutestamentlichen Schriften, und ob wir
in den genannten Worten den, Sinn der Handlung ausgesprochen
finden, also ob der Attismyste glaubte, zu einem neuen, ewigen
Leben wiedergeboren zu sein.

Den Vorgang eines Tauroboliums hat uns am ausfiihrlichsten
Prudentius Perist. X, 1006—1050 (407 Bergman) iiberliefert®, und
seine Darstellung wird in Einzelheiten durch andere Angaben und

t Dieterich, Mithr. 163: ,,Dafl die Taurobolienweihe meist mit der
Formel renatus bezeugt wird, . . . ist genugsam bekannt.“ Es ist zu bedauern,
daB die Autoritéit eines Dieterich die Ansicht von dem hiufigen Gebrauch
des Wortes renatus sehr bestiarkt hat. So schreibt Perdelwitz, Die
Mysterienreligionen und das Problem des 1. Petrusbriefes 43: ,,Nennen sich
doch auch die Mysten, die sich dem Taurobolium unterzogen haben, auf einer
groBen Anzahl von Grabinschriften selbst mit dem Namen in aelernum
renatus.“ Tatséchlich steht uns eine einzige Inschrift zur Verfiigung, von der
noch zu sprechen ist.

2 Wenn das Taurobolinm auch in anderen Kulten vorkam (vgl. S. 68
A. 13), so wird es doch am besten in Verbindung mit dem Dienst der phry-
gischen Gottheiten behandelt, da fast durch alle Zeugnisse iiber das Tauro-
bolium sein Vorkommen im phrygischen Kult belegt ist.

3 Es ist hier nicht noétig, die genaue Beschreibung des Vorgangs zu
wiederholen. Es handelt sich im wesentlichen um folgendes: Uber einer mit
durchlocherten Brettern bedeckten Grube, in der sich der Myste oder Priester
befindet, wird ein Stier oder Widder (Kriobolium) geschlachtet, dessen Blut
den Mysten ganz benetzt. Auf den Ritus kommt es uns hier nicht an; der von
Prudentius beschriebene Ritus ist von Zippel, Festschrift fiir Friedlinder
516, im Gegensatz zu andern, als nur dem 4. Jahrbundert zugehérig ange-
nommen worden, wiihrend vorher nur die Tétung des Tieres und die Hand-
lung mit den vires ohne die Bluttaufe vollzogen worden sei. Schwenn hat
RE XI 2278 diese Meinung und die dafiir angefithrten sprachlichen Argumente
zuriickgewiesen.

Neutest. Abhandl. XVIL 5: Dey, Hadiyyevesie. 5
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gelegentliche Anspielungen bestitigi®. Wir koénnen aber daraus
nur ersehen, daB die ganze Zeremonie als eine Weihe® aufgefaBt
wurde, in welchem Sinn, das ist dem Bericht nicht zu entnehmen.

Was die heidnischen Schriftsteller bieten, wirft fiir unser
Thema nichis ab, und von den christlichen Polemiken diirfen wir
ebenfalls keinen unbedingt sicheren Aufschluf erwarten, da sie
die heidnischen Anschauungen zu sehr aus christlichen Gedanken
heraus dargestellt haben. Beweis genug dafiir sind die Stellen, an
denen sie in den Riten der Heiden Nachahmungen der christlichen
sehen und darum jenen einen Sinn zu geben geneigt sind, wie er
ihrem Zweck entsprach.

Schon Justinus 148t die heidnischen Anschauungen und Vorstel-
lungen, die den christlichen &hnlich sind, als eine vom Teufel einge-
gebene Nachahmung erscheinen. So ist ihm Dial. 69,1 (178 Goodspeed)
die Sage von der Geburt des Perseus aus der Jungfran Danae, auf die
sich Zeus in Gestalt eines goldenen Regens herabgelassen hatte (67,2
[174 G.]), eine triigerische Nachiffung der wahren prophetischen Hin-
weise auf den Messias. Die Sage von der Geburt des Mithras aus dem
Felsen soll ein Versuch sein, die Prophezeiungen Dn 2,34 und Js 33,16
in der heidnischen Mythologie fir erfillt ausgeben zu kénnen (Dial.
70,1.2 [180 G.]). Auch andere Sagen sind nach ihm auf Anstiften der
bosen Geister ersonnen worden, die von den Weissagungen fiber Christus
gehort hatten; da sie aber die dunklen Hindeutungen nicht hitten ver-
stehen konnen, seien Mythen entstanden, die von der Geschichte Christi
abwichen (Apol. I,54 [65 G.]; Dial. 70,5 [181 G.]). In gleicher Weise sucht
Justinus heidnische Gebrauche und Kulthandlungen zu erkléren, die ihm
den christlichen &hnlich zu sein scheinen. Wenn bei den Mithras-
mysterien dem Neugeweihten Brot und ein Becher Wasser gegeben
wurde, so sieht er darin eine von Damonen eingefiihrte Nachahmung
der heiligen Eucharistie (Apol. I, 66,4 [75 G.]; vgl. Dial. 70,4 [181 G.]).
‘Wahrend Justinus sagt, da von einer Kreuzigung in den heidnischen
Mythen noch nichis gesprochen wird (Apol. I, 55,1 {66 G.]), ist nach
Firmicus Maternus De err. prof. rel. 27,1 (69 Ziegler) der Gebrauch des
Holzes in manchen heidnischen Kulten nur deshalb vom Teufel einge-
iihrt worden, um die Menschen durch die Nachahmung des Kreuzes zu
tauschen, von dem nach den Hinweisen im Alten Bund (Arche, Holz
zum Opfer Isaaks, Stab des Moses usw. 27,3 [70 Z.)] das Heil der Men-
schen kommen sollte. So meint auch Augustinus In Jo tract. VII, 16
(Migne PL 35,1440 ff.), da8 ein ,gewisser Geist“ durch die Anwendung
von Blut in den Sagen und Riten der Heiden die heilbringende Wirkung
des Blutes Christi nachzuahmen versuchte. Wenn die Heiden vor dem
Betreten des Heiligtums oder dem Opfern sich besprengen oder baden,

* Die Quellen zum Attismythus und -kult hat Hepding, Atiis 5—97
zusammengestellt; iiber die Inschrifien s. u. A. 7.
5 1012 consecrandus.
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glaubt Justinus, hierin eine Nachahmung der Taufe sehen zu miissen
(Apol. 1, 62,1.2 [71 G.]).

‘Wenn nun christliche Schriftsteller von vornherein die heidnischen
Sagen und Kulte in der Absicht darstellen, in ihnen vom Teufel trii-
gerisch gewollte Ahnlichkeit mit christlichen Gedanken und Einrich-
tungen aufzuzeigen, so folgt daraus nicht, da8 sie die heidnischen Ge-
brduche in dem Sinn wiedergeben, den sie bei den Heiden hatten, son-
dern zur Darstellung sich der Vorstellungen und Ausdriicke bedienen,

die ihnen und ihren Lesern von den entsprechenden Einrichtungen im
Christentum bekannt waren .

Somit bleiben uns als wichtigste Quelle die Taurobolien-
inschriften’. Freilich, so sehr wir die der Inschrift eigene Objek-
tivitat filr unsere Erkenntnis gebrauchen kénnen, so sehr miissen
wir auch mit dem Zufall in der Uberlieferung und mit der Unver-
stindlichkeit der formelhaften und verkiirzten Ausdrucksweise
rechnen. Bei der Uberlieferung und Erhaltung der Taurobolien-
inschriften stofen wir nun auf eine auffiillige Tatsache. Die Zahl
der erhaltenen Inschriften iiberhaupt ist ziemlich gro8, etwa 100
aus drei Jabrhunderten. Aus Rom aber haben wir vor rund 300
n. Chr. gar keine, obwohl es feststeht, daB schon 150 Jahre frither
daselbst der phrygische Kult bedeutend gewesen sein mufl. Eine
Lyoner Inschrift ans dem Jahre 160 n. Chr. erwihnt namlich ein
Vaticanum, ein Heiligtum, -das von dem in Rom, an dessen Stelle
auch die spiiteren Inschriften gefunden worden sind, seinen
Namen entlehnt hat®. Danach muf§ damals die rémische Kulistétte
schon bedeutend gewesen sein, und trotzdem fehlt jede inschrift-
liche Bezeugung®.

8 So diirfte auch das von Tertullian De baptismo 5 gebrauchte regene-
ratio am einfachsten zu erkliren sein: ein Aunsdruck der christlichen Termino-
logie wird zur Darstellung einer heidnischen Sache verwandt {vgl. u. S. 102 ff.).

7 Die Inschriften sind zusammengestellt bei Espérandieu, Inscrip-
tions antiques de Lectoure 118 ff. und Graillot, Le culie de Cybeéle 159
A. 2; 167 A. 4. Eine vollzihlige Aufzdihlung ist darum in der vorliegenden
Arbeit nicht beabsichtigt; nur soweit das Thema unmittelbar berithrt wird,
soll nach Madglichkeit alles inschriftliche Material herangezogen werden. Einige
Erginzungen zu Espérandien und Graillot sind natiirlich inzwischen
notig geworden.

8 Die Existenz des Kultes in Rom und seine Bedeutung als Zentrale fiir
die Ausbreitung im Wesien folgt anch aus der Erklirung, die Zippela. a. O.
509 f. dem a Vaticano gibt.

9 Geffcken, Der Ausgang des griechisch-rémischen Heidentums 15
glaubt, das Fehlen einer fritheren Bezeugung des Tauroboliums fiir Rom viel-
leicht auf die Personlichkeit des Severus Alexander (222—235) und Philippus
(244—249) zuriickfithren zu konnen: ,,Dieses bisher ungeloste Rétsel findet
seine Deutung vielleicht in der Personlichkeit zweier Kaiser des 3. Jahr-
hunderts. Ein Severus Alexander mit seiner Vergeistigung der Religion, seiner
Keuschheit, mochte die iiberblutigen Opfer jenes schmutzigen Orientalismus

5*
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Die Inschriften sind, auch abgesehen von den zufélligen und
fiir unseren Zweck unerheblichen Merkmalen, hinsichtlich der
berichteten Tatsachen nicht gleich; sie beurkunden nimlich nur
den Vollzug eines Tauroboliums oder eine Handlung mit den
vires, d. h. mit den abgeschnittenen Zeugungsorganen des Opfer-
tiers, Stieres oder Widders, oder das Taurobolium als Opfer oder
das Taurobolium als personliche Weihe. Dementsprechend wer-
den im folgenden vier Gruppen unterschieden, abweichend von
Graillot, der nach dem Zweck des Tauroboliums zwei Gruppen
unterscheidet, die unsern Gruppen 3 und 4 entsprechen.

Zu der ersten Gruppe sind alle diejenigen zu rechnen, aus
denen nichts weiter zu entnehmen ist, als dal ein Taurobolium
stattgefunden hat'’; es finden also auch manche der von Grail-
lot in seiner Liste B aufgefiihrten Inschriften Platz. Denn die
Beurkundung, daB eine Privatperson ein Taurobolium veranstaltet
hat", beweist noch nicht, daB das zu ihrem personlichen Heil
oder gar als Einweihungsritus geschehen ist. Es mag sich dabei
vor allem um die Zahlung der Kosten fiir das Opfer und die
ganze Zuriistung handeln, wie auch die Zusétze de suo, suis
sumptibus zeigen.

Die erste Inschrift iiberhaupt, die ein Taurobolium erwahnt
— es handelt sich um Beitrige zu den Kosten —, ist die pergame-
nische, kurz nach 105 n. Chr. . Die erste Bezeugung eines Tauro-
boliums auf italischem Boden bietet die Inschrift CIL X, 1596 aus
Puteoli. Es wurde im Jahre 134 zu Ebren der Venus Caelestis ver-
anstaltet, ,,die hier mit der Magna Mater gleichzusetzen ist“ *. Daf}
sich aus dem iterata est auf ein fritheres Taurobolium im Jahre

fernhalten. Und dann kam Kaiser Philippus mit seiner Abneigung gegen die
Opfer iiberhaupt. Es folgten die Zeiten besinnungslosen Herrscherwechsels
in Rom, innerhalb deren auch die Ausiibung eines regelrechten Kultes nicht
zur Geltung kommen mochte.“ Aber es fehlen ja auch die Inschriften aus dem
2. Jahrhundert, der von Geffcken angefithrte Grund erklirt also noch
nicht alles.

10 CIL VI, 498. 499. 505. 506. 507; VIII, 5524; IX, 1534. 3015; X, 1596.
4726. 4829. 6075; XII, 1. 357. 1311. 1744, 1782, 4321, 4322. 4328. 4329; XIII, 504.
505. 509; XIV, 39. 2790.

1 facere, movere; der Zusatz de suo (CIL IX, 3014) 148t keine andere
Ubersetzung zu; facere und suscipere ist erwihnt CIL VIII, 8203, also be-
deutet facere nicht ohne weiteres empfangen.

2 Frinkel, Die Inschriften von Pergamon II 554.

B Oppermann, in: RE V A I 20; Schwenn, in: RE XI 2278.
Anders fait Cumont, Die Mysterien des Mithra 170 f. die Inschrift auf.
Nach ihm ist das Taurobolinm bei seinem Aunftreten in Italien, bevor es im
Dienst des Attis und der Magna Mater eine Stelle hat, zundchst in den Kult
anderer Gottheiten einbezogen worden, so nach unserer Inschrift in den der
Venus Caelestis, nach CIL IX, 1536. 1542 in den der Minerva Berecynthia.
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114 schlieBen 14B8t*, ist natiirlich nur eine Vermutung, die sich
auf die Erwihnung von 20 Jahren in einem Gedicht aus dem
Ende des 4. Jahrhunderts stiitzt**; aber wir konnen nicht wissen,
ob 300 Jahre frither schon dieselbe Ubung in Gebrauch war.

Andere Inschriften beziehen sich auf eine Handlung mit den
vires*®, Hierher geh6ren auch die Inschriften, in denen die Worte
cernus (Opferschale) ¥, cernophorus, cernophora (Trager, Tri-
gerin der Opferschale) vorkommen *®, denn wahrscheinlich diente
der cernus zur Aufnahme der vires. Jedenfalls ist sein Gebrauch
irgendwie mit dem Taurobolium verbunden (wenn er natiirlich
auch bei anderer Gelegenheit gebraucht werden konnte), wie der
Ausdruck sacra cernorum crioboli et tauroboli perficere (CIL VIII,
23400f.) beweist. Es mag offen bleiben, ob cernophorus, cerno-
phora die bestimmien, dauernden Tréger eines Amtes waren oder
ob das xegvogogeiv nur eine gelegentlich ausgeiibte Tatigkeit ist*.
Eine personliche Weihe ist das vires excipere in der friiheren Zeit
nicht; das zeigt die erwidhnte Lyoner Inschrift aus dem Jahre 160
n. Chr.*. Hier wird das vires excipere wohl erwéhnt, der Zweck
des Tauroboliums aber ist das Wohl des Kaisers, seines Hauses
und der Stadt Lyon. Es war vielmehr eine im Taurobolienritual
oder auch in anderen Zeremonien des Kultes vorgesehene Hand-
lung, die den Ausfiihrenden besonders ehrte, und darum ist auch
sein Name genannt.

Mit der letzten Inschrift sind wir schon zu einer bestimmten
Art des Tauroboliums gekommen; es ist hierals ein Opfer erwahnt.
Diese Art ist etwa seit der Mitte des zweiten Jahrhunderts durch
zahlreiche Inschriften bezeugt®. Zweck dieser Opfer ist das Wohl

13 'Wie Oppermann ebd. will

15 S u S. 74,

16 CIL V, 1964. 4285. 5648. 5798; XII, 1567; XIII, 510. 525. 1751.

17 Uber die Form dieses GefiBes und seinen Gebrauch in verschiedenen
Kulten s. Graillot a. a. O. 178 ff.

18 CIL II, 179; X, 1803. Die beiden Inschriften V, 6961. 6962 werden u.
(A. 42) besprochen, ebenso XIII, 573 S. 77.

19 Uber das #e@vogpopsiv vgl. Hepding a. a. O. 192. Am genauesten ist
der griechische Ausdruck wiedergegeben durch sacra cernorum crioboli et
tauroboli perficere (CIL VIII, 23400f.). Schol. Nicandri Alexipharm. 217:
#EOVOQPSpos* 9 Tovs xpariioas @éoovoa ifpea. Uber das xeovopopsiv in der von
Clemens Alex. Protr. II, 15,3 (I, 13 St.) angefiihrten Formel vgl. u. S. 84.

20 CIL XIII, 1571: Taurobolio matris d. m. Id. quod factum est ex
imperio matris deum pro salute imperatoris Caes. T. Aeli Hadriani Antonini
Aug. Pii p. p. liberorumque eius et status coloniae Lugdun. L. Aemilius
Carpus I11I1Ivir Aug. item dendrophorus vires excepit et a Vaticano transtulit,
ara et bucranium suo impendio consacravit . . .

2 CIL II, 5521; VIII, 8203; IX, 3014; XII, 251. 1222. 1567. 1568. 1569.

1745. 1782, 1827. 4323; XIII, 511. 520. 1751. 1752. 1753. 1754. 1755; XIV, 40.
41. 42, 43. XII, 4329 gehort wahrscheinlich auch hierher, aber die beiden uns
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des Kaisers, des kaiserlichen Hauses, des Reiches, Sieg, Riickkehr.
Es verschwindet in dieser Bedeutung in den Inschriften um die
Mitte des 3. Jahrhunderts; die letzte datierbare Inschrift bezieht
sich auf die Kaiser Gallus und Volusianus (251—253) und stammt
von Ostia.

Dafiir tritt aber jetzt in den Inschriften das Taurobolium als
eine personliche Weihe auf. Da8 es diese Bedeutung hat, geht aus
den Worten percipere, suscipere hervor; der Archigallus ist nach
Prudentius Perist. X, 1012 consecrandus; die griechischen Inschrif-
ten sagen es deutlich: veletl) Tavgofélov, &veléodn raveofdluov ™.

Die erste inschriftliche Bezeugung einer solchen Weihe ist aus
dem Jahre 241%. In Verbindung mit dem Opfer fiir das Reich
war es aber schon etwas frither vorgenommen worden: Ex iussu
matris deum pro salute imperii taurobolium fecit Publ. Valerius
Fortunatus Thalamus, suscepit crionis® Porcia Bassenia . . .*.
Diese Inschrift aus Corduba trégt das Datum 238. Demnach hat
man Taurobolium und Kriobolium in der Weise verbunden, dafl
jenes als Opfer, dieses als persOnliche Weihe gehalten wurde.
Weitere Belege fiir diese Verbindung fehlen m. W. Eine Inschrift
aus Mila in Numidien bezeugt nach den Ergéinzungen der Namen
das Opfer fiir das Wohl des Severus Alexander (222—235) und
seines Hauses und den Empfang der Weihe®., Die Veranstalter
haben das Kriobolium — ein Taurobolium wird nicht erwdhnt —
vornehmen lassen und selbst empfangen: fecerunt et ipsi susce-
perunt. Da weitere Zeugnisse itber diese doppelte Bedeutung des
Ritus fehlen, 148t sich nicht mit Bestimmbheit sagen, immerhin
aber vermuten, daB um diese Zeit das Taurobolium anfing, als
Ritus zur Erlangung personlichen Heiles aufgefat zu werden.
Auf eine etwas frithere Zeit verweist uns ein literarisches Zeugnis,
die Vita Ant. Heliogabali des Aelius Lampridius 7,1 (227 Hohl):
Matris etiam deum sacra accepit et tauroboliatus est, ut typum
eriperet et alia sacra, quae penitus habentur condita. iactavit
autem caput inter praecisos fanaticos et genitalia sibi divinxit e!
omnia fecit, quae galli facere solent, ablatumque sanctum in pene-
trale dei sui transtulit. Heliogabal, der Vorgénger des Severus
erhaltenen Worte faurobolium Provinciae sagen nichts iiber den Zweck des
Opfers; provinciae ist, wie auch bei der Inschrift von Narbo (XII, 4323), die
ein Taurobolium fiir Septimius Severus und Caracalla beurkundet, gen. subi.

= CIA I, 1, 172. 173.

28 Aus Lectoure, CIL XIII, 518: S. m. d. Val. Gemina tauropolium accepit

hostis suis sacerdote Traiano Nundinio d. n. Gordiano Il et Pompeiano cos.
VI. id. Dec.

24 Statt criobolium.
25 CIL I, 5521.
28 CIL VI, 8203.
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Alexander, ist also der erste, fiir den der Empfang des Taurobo-
liums nachweisbar ist, der erste fauroboliatus, den wir kennen™.
Dafi er aber darin eine Wiedergeburt, und zudem eine geistige,
gesehen hiitte, das anzunehmen haben wir keine Ursache, beson-
ders wenn wir uns das Leben dieses Kaisers vor Augen halten.
Undatierbar sind die Inschriften CIL XII, 4325 aus Narbo und
XIII, 525 aus Lectoure.

Fiir Rom ist die Sitte durch Inschriften erst spiter bezeugt.
Die dlteste uns bekannte Bezeugung stammt aus dem Jahre 305,
die nichste aus dem Jahre 319%. Hier liegt sicherlich der von
Prudentius beschriebene Ritus nicht vor*; denn es heiBt: tauro-
bolium criobolium caerno (= xéovw) perceptum; die Mystin
empfing also wohl die vires im Kernos, und das stand, wenigstens
fiir sie, im Mittelpunkt der ganzen Handlung, wihrend in den frii-
heren Inschriften das »ggvopogeiv nur als ein Teil, wenn auch ein
wichtiger, des Tauroboliums erscheint. Da aber percipere, acci-
pere, suscipere immer in diesem Sinn verstanden werden mu8,
also immer das »spvopopeiv bezeichnet, geht aus der Fassung der
Inschriften keineswegs hervor. Auch die ofter beigefiigte Angabe
tradente sacerdote kann nicht gut immer in dieser Weise aufge-
faBt werden. Zur genauen Beurteilung fehlt uns leider m. W.
eine ausfithrliche Arbeit iiber die in den Taurobolieninschriften
angewandten technischen Ausdriicke und Formeln ®.

Mit der zweiten Hilfte des 4. Jahrhunderts werden die rémi-
schen Inschriften dann sehr zahreich. In der zeitlichen Reihen-
folge sind es diese: CIL VI, 1675 (350 n. Chr.). 509 (370). 504.
510 (376). 30966 = IGSI 1019 (377). 501 (383; die aus demselben
Jahre stammende Inschrift 502 ist wohl auch von dem Empfang
eines Tauroboliums zu verstehen, wenn 'das auch nicht ausdriick-
lich gesagt ist). 1778. 1779 (387). 1180. 503. 512 (390). Die mit
diesen gefundene griechische Inschrift CIL VI, 30 780 = IGSI 1020
gehort sicher derselben Zeit an. 387 ist das Taurobolium fiir Athen
durch CIA III, 1, 173 bezeugt; nicht viel dlter ist die Inschrift
CIA III, 1, 172, die das erste athenische Taurcbolium angibt. In
den griechischen Inschriften ist das Taurobolium ausdriicklich
als Weihe bezeichnet. CIL VI, 1779 ist Vettius Agorius Praetexta-

?7 Die Geschichilichkeit der Stelle erkennt an Ho6nn, Quellenunter-
suchungen zu den Viten des Heliogabalus und des Severus Alexander, Leipzig-
Berlin 1911, 33 f. 36 f.

28 CIL VI, 497. 508. In VI, 505.aus dem Jahre 295 n. Chr. braucht es
sich nicht um ein Taurobolium als Weihe zu handeln.

2% Auch Zippel setzt den von ihin angenommenen alteren Ritus voraus
(a. a. O. 517).

3 Kurze Angaben und Zusammenstellungen bei Schwenn, in:
RE XI 2277f.
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tus, Inhaber hoher Amter, gestorben wahrscheinlich 384, als
tauroboliatus, seine Gemahlin Paulina als tauroboliata bezeichnet.

Die Inschriften ergeben, dafl in der zeitlichen Folge das
Opfer von der Weihe abgeldst worden ist, und daB es iiberhaupt
den Charakter einer 6ffentlichen Feier verlor, wenn auch in den
Inschriften immer noch die Namen hoher Staatsheamten vor-
kommen. DafB im 4. Jahrhundert kein Taurobolium mehr pro
salute imperatoris dargebracht werden konnte, ist klar, da die
Kaiser nicht mehr der heidnischen Religion angehérten. Aus die-
sem Grund ist auch leicht zu verstehen, daB der Charakier eines
privaten Ritus mehr hervortrat. Soweit geben die Inschriften den
Tatbestand sicher richtig wieder. Liegt aber die Entwicklung zur
personlichen Weihe auch wirklich soviel spiter? Da eine friithere
Bezeugung fiir das Taurobolium als private Weihe fehlt, wihrend
der Ritus und die andere Bedeutung vielfach belegt sind, wiirde
man die Frage unbedingt bejahen, wenn nicht die oben angedeu-
teten Uberlieferungsverhilinisse vorsichtig machten. So 148t sich
wenigstens sagen, dafl das Fehlen jeder inschriftlichen Bezeugung
denen nicht giinstig ist, die die gekennzeichneten Gedanken an
personliches Heil im Kult schon zu einer Zeit finden wollten, in
der eine Auswirkung auf die entstehenden ersten christlichen
Schriften moglich gewesen wire. So hat Perdelwitz® aus den
Inschriften des zweiten Jahrhunderts gefolgert, daff wenigstens
kurz nach 100 n. Chr. der Taurobolienkult in Phrygien bekannt
gewesen sein miisse. Daf das Taurobolium als Ritus und Opfer
bekannt war, sei gerne zugestanden; aber zu einem giiltigen Be-
weis fiir seine Ansicht miifte gezeigt werden, daB es frith auch
schon als Weihe aufgefafit worden sei. Darauf deuten aber unsere
Inschriften nicht hin. Beriicksichtigen wir dann noch, daf auch
eine literarische Bezeugung fiir das Taurobolium als Weihe vor
dem 3. Jahrhundert nicht vorhanden ist, so 14Bt sich die Wahr-
scheinlichkeit einer Entwicklung, die um die Wende des zwei-
ten Jahrhunderts einsetzt und dem Taurobolium allmihlich den
Sinn einer Mysterienweihe gibt, nicht von der Hand weisen, wenn
wir auch eine Sicherheit hieriiber nicht annehmen kénnen *.

31 A. a. O. 50.

32 Auch wenn man aus den Inschriften, in denen fecit und #hnliche
Worte gebraucht sind, schon den Empfang eines Tauroboliums erschlie8en
will, bleibt es immer noch fraglich, ob man sich der Zeremonie zum persén-
lichen Heil unterzogen hat. Die Inschriften weisen darauf nicht hin; die Be-
zeichnung sacratus, die wir spiiter finden, fehlt noch. Eine Verinderung der
Anschauungen kann auf keinen Fall geleugnet werden. Eine innere Entwick-
lung, und zwar im Sinne einer Sublimierung der anfiinglichen Anschauungen,

nimmt auch Graillot an (a. a. 0. 559): ,Beancoup de ces croyances et de
ces dogmes qui lui attiraient des fideles, il les avait sinon adoptés, du moins
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Wenn man in dem Taurobolium einen Ritus zur Erlangung
der Wiedergeburt fand, so stiitzte man sich auf das erwihnte in
aeternum renatus und die Bezeichnung des Tages, an dem man
das Taurobolium empfing, als Geburtstag. Beiden Aufstellungen
scheint mir aber nicht die geniigende Beweiskraft zuzukommen.

In aeternum renatus ist nur durch eine Inschrift bezeugt,
CIL VI, 510. Sie stammt aus Rom und trégt das Datum 376. Es
heiflt da: . . . Sextilius Agesilaus Aedesius (nun werden seine poli-
tischen und sakralen Amter aufgezihlt und seine anderen Weihen)
taurobolio criobolioque in aeternum renatus aram sacravit. Es
ist, wenn wir nur die Worte betrachten, nicht zu leugnen, daB
darin eine Wiedergeburt, deren Wirkung die Unsterblichkeit ist,
ausgesprochen wird. Und trotzdem ist daraus kein Beweis fiir
das Vorkommen des Wiedergeburtsgedankens im Attiskult abzu-
leiten.

Zunichst steht die Bezeugung ganz allein da. Zwar hat
CIL VI, 736 dieselben Worte; aber die Inschrift wird heute allge-
mein als unecht abgelehnt; sie miifite iibrigens auf Grund ihres
Wortlautes eher dem Mithrasdienst als dem Attis- und Cybelekult
zugewiesen werden. AuBerdem stehen die Worte hier in einem
anderen Zusammenhang *,

Es ist zu beachten, daB der Ausdruck in aeternum renatus,
der formelhaft zu sein scheint, im Attis- und Cybeledienst weder
vorher noch nachher auch nur einmal literarisch oder inschrift-
lich bezeugt ist und besonders in den Inschriften derselben Zeit
und desselben Fundortes fehlt. Es ist darum mdglich, dafl es sich
um eine Ubernahme von auBen handelt. Es ist hier nicht ndtig zu
untersuchen, zu welchem Zweck und woher die Worte iiber-
nommen sind*; jedenfalls 148t sich aus dem einmaligen und
spaten Vorkommen nicht folgern, daB der Gedanke der Wieder-
geburt ein urspriingliches Element des phrygischen Kultes

précisés et sublimés au cours des derniers siécles. Nous connaissons mal le
développement interne des mystéres phrygiens. Mais leur précieuse faculté
d’assimilation ne fut pas I'mne des moindres causes de leur succés.” Er ver-
sucht auch, im einzelnen die Herkunft der neuen Elemente zn ermitteln. Da-
bei gibt er dem Christentum einen grofien Anteil: ,Enfin, 3 mesure que
s’accentue la lutte avec le christianisme, le baptéme phrygien par le sang
s’oppose au baptéme chrétien par I'eau, comme rite de régénération spiri-
tuelle.“ Eine Vergeistigung der urspriinglich sehr materialistisch aufgefaBten
Riten behauptet auch Cumon t, Die orientalischen Religionen 189; besonders
persische Gedanken hitien auf die Vergeistigung eingewirkt (ebd. 63).

33 Es heiflt ndmlich: . . . qui et arcanis perfusionibus in aeternum renatus
taurobolium crioboliumque fecit . . .

% Lagrange, in: RB 16 (1919) 465 f. glaubt sich geniigend berechtigt,
sie nur auf das Christentum zuriickzufiihren.
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gewesen ist. Die einmalige Bezeugung berechtigt auch nicht zu der
Annahme Schweitzers®, da8 die fiir den Attiskult zutreffende
Bildlichkeit der Auferstehung durch die nicht zutreffende, aber,
wie Schweitzer meint, dem griechischen Denken selbstver-
stéindliche Vorstellung von der Wiedergeburt verdringt worden sei.

Die ewige Wiedergeburt als ein dem Kult urspriinglich und
wesentlich zugehoriges Element anzunehmen, verbietet auch fol-
gende Erwigung: Agesilaus Aedesius zahlt alle seine Beziehungen
zu den verschiedenen Mysteriengottheiten auf, dann folgt fauro-
bolio criobolioque in aeternum renatus. Was damit ausgesprochen
ist, miifte doch eigentlich fiir diesen gewiB religiésen Menschen
Erreichung seines Zieles gewesen sein; mehr konnte ihm keine
Religion und kein Ritus bieten. Miifiten nicht demgegeniiber alle
anderen Weihungen wertlos erscheinen? Und doch z#hlt er alle
gewissenhaft auf, so daB die Weihe durch das Taurobolium mit
ihnen in einer Reihe steht; jedenfalls zeigt der Empfang mehrerer
Weihen, dafl Aedesius von der behaupteten Wirkung des Tauro-
boliums nicht besonders fest iiberzeugt war. Hitte die Annahme
der genannten Wirkung zur alten, urspriinglichen Uberzeugung
der Kultanhinger gehort, so wire die damals iibliche Einweihung
in mehrere Mysterien im phrygischen Kult kaum mdglich gewesen.

In einigen Inschriften® ist angedeutet oder ausgesprochen,
daB eine Wiederholung des Tauroboliums erfolgt. Dabei wird
auch eine Spanne von zwanzig Jahren erwihnt. Das aus dem
Jahre 394 stammende christliche Gedicht gegen die letzten Vor-
kdmpfer des Heidentums® sagt im Vers 62: Vivere cum Ssperas
piginti mundus in annos. Man hat nun daraus auf eine Wieder-
geburt geschlossen, deren Wirkung zwanzig Jahre dauern sollte;
aber dazu liegt kein Grund vor. Die Verse des Faventinus Vota
Faventinus bis deni suscipit orbis, Ut mactet repetens aurata
fronte bicornes (CIL VI, 504) sind vielleicht nicht auf den
Empfang eines Tauroboliums oder Krioboliums zu beziehen; das
Geliibde kann von einem neuen Vollzug des Ritus und der Stel-
lung der noétigen Zuriistung verstanden werden; das scheint sogar
dem mactet angemessener zu sein als die Deutung auf ein Tauro-
bolium, das Faventinus noch einmal empfangen will, eine Deu-
tung, zu der allerdings die Zeit, aus der die Inschrift stammt (376
n. Chr.), berechtigterweise fiihren koénnte. Die noch nicht ganz
erklirte Inschrift CIL VIII, 1596 (Puteoli, 134 n. Chr.) spricht
nur von einer Wiederholung des Tauroboliums, nicht vom

35 Die Mystik des Apostels Paulus 14.
3 CIL VI, 502. 504. 512; X, 1596.
% Baehrens, Poetae Lat. min. III 287—292.
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Empfang einer Weihe. Bei CIL VI, 502 (Rom 383 n. Chr.) muf
aber wegen der Herkunft und der Zeit der wiederholte Empfang
der Weihe angenommen werden. In CIL VI, 512 (Rom, 390 n.
Chr.) wird zwar nur die Widmung des Altars nach zwanzig
Jahren, nicht der wiederholte Empfang des Taurobolinms beur-
kundet; vielleicht muB er aber angenommen werden®. Aus allem
geht hervor, daB die Wiederholung des Tauroboliums, wahr-
scheinlich auch als einer Weihe, iiblich gewesen ist.

Was der unbekannte Dichter mit dem oben zitierten Vers
gemeint hat, ist wohl mehr eine héhnische Bemerkung dariiber,
daB der tauroboliatus die zwanzig Jahre gar nicht mehr erlebt®.
Was aber nun unter mundus verstanden werden mubB, steht nicht
fest. Lagrange® sieht in dem von Prudentius beschriebenen
Ritus eine Besprengung mit Blut zur Reinigung und Entsithnung;
demnach bedeutete mundus rein von Siinden.

Die Wiederholung des Tauroboliums spricht gegen die Aunf-
fassung, daB es eine Wiedergeburt fiir ewig bewirkt habe. Grail-
1ot* hat versucht, eine Ubereinstimmung zwischen der Bezeugung
der zeitlichen und der ewigen Wiedergeburt, die er aus den
Inschriften erschlieBt, herzustellen, indem er annimmt, daB das
erste Taurobolium auf 20 Jahre, die Wiederholung fiir ewig die
Wiedergeburt brachte. Aber das bleibt eine unbewiesene Annahme.
solange wir keine Inschriften haben, die aufeinander Bezug
nehmen, von denen also die eine die zeitliche, die andere die ewige
Wiedergeburt derselben Person bezeugi. Bis dahin miissen wir
in der Bezeugung eines ganz gleich in welchem Zeitraum wieder-
holten Tauroboliums ein Argument gegen eine ewige Wieder-
geburt erblicken, ja iiberhaupt gegen eine Wiedergeburt. Eine
mehrfache Wiedergeburt hat keinen Sinn. Wer wiedergeboren
ist, hat ein neues Leben erhalten, ein fiir alle Mal; die zweite oder
jede weitere Wiedergeburt, die ja genau so wie die erste vollzogen
wird, kann auch nichts anderes bringen. Man kénnte an verschie-
dene Stufen in dem Vorgang der Wiedergeburt denken. Aber dar-
iiber schweigen unsere Quellen, und auBlerdem ist ja die Mysterien-
handlung immer die gleiche, wird also kaum eine unterschiedliche
Wirkung gehabt haben; jedenfalls wiilten wir keinen Grund fiir

3 Ob die 28 Jahre der 1919 am Vatikan gefundenen Inschrift
(Marucchi, Cippo marmoreo con iscrizione greca e rilievi riferibili al
culto frigio della Magna Mater; in: Notizie degli scavi di antichita 19 [1922]
81—87) damit in Zusammenhang stehen, diirfte noch nicht zu kliren sein.

3% De Rossi (Bullettino di archeologia cristiana VI [1868] 68) zieht
den Vers zum Folgenden.

10 RB 16, 457 f.

41 A. a. 0. 457 1.
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diese Verschiedenheit anzugeben. Anders liegt die Sache bei den
von Apuleius Metam. XI beschriebenen Isismysterien; hier gibt es
tatséchlich drei Stufen mit verschiedenem Einweihungsritus.
Ebenso scheint mir die Wiederholung auch zu verbieten, im
Taurobolium einen eigentlichen Einweihungsritus zu sehen. Der
kann doch nur einmal stattfinden. Der bisher angewandte Aus-
druck ,,persénliche Weihe* ist darum niher zu bestimmen als
Vollzug der Mysterienhandlung an einer Person, eben an dem
Mysten.

Es wird schwer sein, iiberhaupt etwas iiber den Sinn des so
angewandten Tauroboliums zu sagen. Die Inschriften bezeugen
ja nur die Tatsache des Vollzugs, aber nicht die Wirkung des
Ritus, ausgenommen die Inschrift des Aedesius. Aber wir glauben
berechtigt zu sein, die in dieser einmaligen und spiten Formel
behauptete Wirkung nicht als allgemein anerkannt und geglaubt
anzusehen. Auf Grund des erwihnten Verses vivere cum speras
viginti mundus in annos ist vielleicht an eine wiederholte Ent-
siindigung zu denken; vielleicht ist aber auch die Bedeutung nur
die eines Opfers, von dem man besondere Krifte erwartete. Der
Stier als Tréger hochster Kraft weist darauf hin, und der urspriing-
liche Sinn mag darin bestanden haben, neue Lebenskraft zu
gewinnen. Suchte man diese Wirkung aber auch noch in der Zeit,
als das Taurobolium an einzelnen Mysten vollzogen wurde?*
SchlieBlich ist noch eine Erwigung geltend zu machen, die dem
Taurobolium den Sinn einer Einweihung und Wiedergeburt ab-
spricht. Wenn es wirklich die Wiedergeburt vermittelte oder der
eigentliche Einweihungsritus war, dann hétte jeder Anhénger sich
dieser Weihe unterziehen miissen. Diese Annahme scheitert aber
schon an der Kostenfrage. Wir wissen, daf ein Taurobolium mit
seinem ganzen Aufwand ziemlich teuer war**. Wer nicht einiger-
maBen vermogend war, konnte sich das nicht leisten. Sollen wir
etwa annehmen, daB in all diesen Fillen mildtitige Reiche ein-
gesprungen wiren? Zum mindesten beweist die Kostspieligkeit
des Ritus, dafl er urspriinglich nicht zu einem privaten Akt
bestimmt, sondern Feier der Offentlichkeit oder einer Gemein-

22 Der Vollstindigkeit halber seien noch zwei Inschriften besprochen,
die mit zur Stiiizung der These von einer ewigen Wiedergeburt herangezogen
worden sind, CIL V, 6961. 6962. Sie tragen vor dem Namen die Worte Viribus
Aeterni taurobolio; sonst ist nichts erhalten. Cumont (RE I 696) bezieht sie
auf eine Widmung an den Goit Aeternus. Es ist jedenfalls sehr zweifelhaft,
was eigenilich der Sinn der Inschriften ist. Cumont vermutet darin eine
allerdings spérliche Angabe iiber den Kult. Ein Beweis fiir eine ewige Wieder-
geburt durch das Taurobolium ist aber nicht darauf aufzubauen.

3 Graillot a. a. O. 169f.
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schaft war, und so bestitigt sie die Annahme der allmahlichen
Umwandlung des Charakters des Tauroboliums. |

Die Behauptung eines Wiedergeburtsgedankens kann auch
nicht durch den Gebrauch des Wortes natalicium gestiitzt werden.
das in zwei Inschriften vorkommt, CIL II, 5260 * und XIII, 573 **.
Die zweite Inschrift ist unklar; aus den wenigen Worten kann
keine Grundlage fiir einen Beweis gewonnen werden. Auch der
andere Text gibt keine Berechtigung zu der Erklirung, die
Zippel® vorgeschlagen hat. Einmal paBt reddere nicht gut zu
einem Ritus, der ein Geschenk der Gottheit, also in diesem Fall die
Wiedergeburt, vermitteln soll; reddere 146t sich dagegen sinnvoll
anwenden, wenn umgekehrt der Mensch etwas erweist, wozu er
durch sein Verhiltnis zu der Gottheit iiberhaupt oder durch eine
besondere Bindung, z. B. ein Geliibde, verpflichtet ist. Natalicius
heiBt ,,auf den Geburtstag beziiglich®, taurobolium natalicium ist
also Geburtstagstaurobolium, am Geburtstag vollzogenes Tauro-
bolium, oder wenn man aus reddere das erschlieBen will, fiir den
Geburtstag gelobtes Taurobolium. Dasselbe ergibt sich, wenn man
natalicinm als Substantiv auffaft; da heiBit es Geburtstag. Wenn
der von Zippel angenommene Gedanke ausgesprochen werden
sollte, miiBte natalis zu erwarten sein. Es ist darum viel unge-
zwungener, unter natalicium den natiirlichen Geburtstag zu ver-
stehen”. Wir haben Beispiele dafiir, da am Geburtstag Opfer
dargebracht wurden®., Wenn die genannte Valeria Avita eine
besondere Beziehung zum Attis- und Cybelekult hatte, so konnte
das Opfer ganz gut in einem Taurobolium bestehen. DaB es sich
um den Empfang des Tauroboliums als einer Weihe handelt, ist
auBerdem in keiner Weise ausgedriickt und wird dann nicht anzu-
nehmen sein, wenn man mit Graillot® die Inschrift schon an
das Ende des zweiten Jahrhunderts setzt.

Um die genannte Bedeutung des Wortes natalicium zu stiitzen,
ist auch Sallustius philos. De diis et mundo 4 (16 Orelli) heran-

2 M. d. s. Val. Avita aram tauroboli sui natalici redditi d. d. sacerdote
Docyrico . . .

45 Natalici viribus Valeria Iullina et Iul. Sancta.

28 A a. O. 499: , Hier ist weder an Avitas Geburtstag zu denken, noch an
eine Wiederholung des Tauroboliums, sondern sie bezeichnet sich als neu-
geboren durch die Weihe* Dessau (ILS 4156) hilt diese Erklirung fiir
moglich.

97 So faBt auch Hiibner (CIL) die Stelle auf: ,,Aram tauroboli sui
natalici redditi ego putavi intellegendam esse de ara posita propter tauro-
bolium deae redditum die natali Avitae, quod breviter dici potuit taurobolium
natalicium.*

8 Schmidt, Wilh,, Geburtstag im Altertum (RVV VII, 1), GieBen
1908, 26 ff.

2 A a. 0. 171 A. 77.
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gezogen worden. Er stellt kurz den Mythus des Attis dar, deutet
ihn und erklart die Handlungen der Mysten an den Kultfesten:
Die Liebe der Groflen Mutter zu Attis, seine Liebe zu der Nymphe
und seine Verstimmelung sind als immer wiederkehrende Vor-
ginge in der Natur zu begreifen. Die GroBe Mutter ist die leben-
zeugende GoOttin. Attis ist der Demiurg der Dinge, die werden
und vergehen. Sein Zusammensein mit der Gottin besagt, daB er
von ihr himmlische Kriifte erhilt. Seine Verbindung mit der
Nymphe weist auf die Schépfung hin. Seine Verstiimmelung und
die Wiedervereinigung mit der GroBen Mutter bedeutet das Ende
des Schaffens und seine Riickkehr zu den Gottern. Was der Mythus
erzahlt, ist somit nicht ein einmaliges Geschehen, sondern die
erzihlten Geschehnisse sind als kosmische Vorgénge zu verstehen.
Wie also der Mythus dem Leben in der Natur, den Vorgingen von
Schopfung und Zeugung im Kosmos entspricht, so ,,feiern auch
wir das Fest, indem wir den Kosmos nachahmen®. .,Und zuerst
sind wir, da auch wir selbst vom Himmel gefallen und mit der
Nymphe zusammen sind, in Niedergeschlagenheit und enthalten
uns von Brot und anderer feiter und unreiner Nahrung. Beides
namlich ist der Seele entgegengesetzt. Dann (kommt) das Fallen
des Baumes und Fasten, wie auch bei uns der weitere Fortgang
des Werdens (Wachstums) abgeschnitten ist (domeg xal #udy
droxomropévawy My TEguTéQw TS yevésews meéodor). Dazu die Spei-
sung mit Milch, wie wir ja auch wiedergeboren sind (@omeg-dva-
yewwwuévwy). Dann Frohlichkeit und Kridnze und gleichsam Auf-
stieg zu den Gottern. Das bezeugt auch die Zeit der Dromena. Im
Friithling ndmlich und zur Zeit der Tag- und Nachigleiche werden
die Dromena vollzogen, wenn das Gewordene vom Werden ab-
14Bt*, der Tag aber linger wird als die Nacht, wie das aufstei-
genden Seelen entspricht.®

Von dem Taurobolium ist nicht ausdriicklich die Rede; es
scheint auch gar nicht gemeint zu sein, da es sich um Dromena
handelt, an denen alljihrlich die Mysten teilnahmen; von einem
solchen wiederholien Vollzug des Tauroboliums fiir alle Kult-
anhinger wissen wir aber nichts.

Wenn wir die Geschehnisse im Mythus und die kosmologi-
schen Vorginge mit den Handlungen der Mysten zusammen-
stellen, muB das évayevvdodo als ein Geschehen betrachtet werden,
in dem der Myste zu dem Aufstieg vorbereitet wird, und zwar
muf sich das geistig vollziehen, da ja der Fortgang des &ufleren,
natiirlichen Wachstums aufhort, also eine geistige Wiedergeburt
darstellen. Wir haben in der Erklirung des Sallustius die Aus-

5 Das bezicht sich wohl auf den siidlichen Friihling.
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deutung eines Mythus und eines Kultes von der Grundlage der
neuplatonischen Philosophie aus. Hier finden wir ja das Herab-
steigen, Emanieren des Menschen aus der Gottheit und die Lehre
von einer Riickkehr zum Ursprung. DaB die herausgehobenen
drei Hauptpunkte, Abwendung vom natiirlichen Sein, geistige
Geburt, Aufstieg, urspriinglich und schon vor der neuplatonischen
Ausdeutung im Kult des Attis und der GroBSen Mutter heimisch
waren, ist nicht anzunehmen. Den Gedanken von der Wieder-
geburt brauchen wir dabei nicht auf den Einfluf christlicher An-
schauungen zuriickzufiihren, die, wie manche annehmen, in der
Julianischen Reform des alten Gotterdienstes eine Rolle gespielt
haben.

Es ist interessant zu sehen, wie diese Widerspriiche gegen
eine Wiedergeburt im Taurobolium auch an denen nicht spurlos
voriitbergegangen sind, die gerade die Ansicht vertreten, im Tauro-
bolium sei eine Wiedergeburt erfolgt. Reitzenstein® und
Oppermann® sprechen schlielich doch immer von einem
Sterben und Auferstehen; der Myste, der in die Grube steigt, die
ein Grab darstellt®, erleidet einen Tod, das herabrieselnde Blut
erweckt ithn zum Leben. Das ist verstindlich; aber wenn nun
damit fortgefahren wird, daB es sich dabei um eine ,,wirkliche
Wiedergeburt handelt *, da der Myste als Wiedergeborener aus
der Grube kommt, so scheint hier doch eine vorgefafSte Meinung
vom Wesen der Mysterien sich auszuwirken und zu verhindern,
daB die in unserer Darslellung aufgezeigten Widerspriiche klar
zum BewuBtsein kommen *.

51 Mysterienreligionen 45 f

52 RE V A 1 19: ,,das Taurobolium als symbolische Substitution fiir Tod
und Wiedererweckung®.

5 Reitzenstein, ebd. 45; vgl. auch Hopfner, in: RE XVI, I
1332 f.

% Reitzenstein ebd. 46.

5 Bezeichnend fiir diese Art, in einem Akt der Mysterien verschiedene,
auch einander widersprechende Vorstellungen zu sehen, ist auch die Er-
klirung, die Leipoldt, Die urchristliche Taufe 43 f. dem Taurobolium gibt.
Nach der Beschreibung des Ritus fihrt er fort: ,,Von einer Taufe zum Zwecke
einer bloBen Reinigung und Siindenvergebnng kann hier natiirlich nicht die
Rede sein. Das Blut des Opfertieres vermittelt dem Menschen Leben, goti-
liches Leben. Der Mensch in der Grube ist Attis im Grabe. Er stirbt mit Attis,
um mit ihm aufzuerstehen. Diese Auferstehung erfolgt in gewisser Weise
schon in diesem Leben: der also Geweihte wird wic ein Gott verehrt. Aber
natiirlich wirkt die Auferstehung fiir die Ewigkeit nach (wenn man nur die
Bluttaufe alle zwanzig Jahre wiederholt). Eine Inschrift bezeichnet den Ge-
weihten als ,wiedergeboren in Ewigkeit‘: taurobolio crioboliog(ue) in aeter-
num renatus.” Wenn das Blut des Opferiieres gotiliches Leben vermittelt,
dann mufB} das Opfertier den Gott darstellen, also hier den Attis. Dann kann
aber der Myste nicht als Attis gelten.
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Ist diese Symbolik von Grube und Grab iibrigens wirklich
fiir den Kult des Attis und der Gottermutter anzunehmen? Die-
terich® hat sich auf Prudentius Perist. X, 1076-—1082 bezogen.
1076—1080 ist von den Qualen die Rede, die der Verehrer dieser
Gottheiten auf sich nehmen muB, die dabei verletzten Stellen des
Korpers gelten als geweiht: Quamcumque partem corporis fervens
nota | Stigmarit, hanc sic consecratam praedicant. ,,Die Stellen
des Korpers, die das glithende Mal gezeichnet hat, nennen sie so
geweiht. Dann (1081f.) heiBt es, daB die Stellen mit Gold iiber-
zogen werden, ,,wenn (der Myste) stirbt und die Seele den Leib
verlift und der Trauerzug zum Grab gefiihrt wird“ (functum
deinde cum reliquit spiritus / Et ad sepulcrum pompa ducitur).
Hier scheint aber doch nicht, wie Dieterich meint, von einem
Sterben im Mysterium die Rede zu sein, sondern ganz offenbar
vom natiirlichen Tod; bei der Bestattung wird dann in der ange-
gebenen Weise verfahren. Auch aus Firmicus Maternus De err.
prof. rel. 18,1 148t sich ein mystisches Sterben nicht erschlieBen *.
Und selbst wenn wirklich die Grube ein Grab und das Hinab-
steigen ein Sterben darstellen sollte, so wire damit noch nicht
gesagt, dafl die Attismysten das Auferstehen, Aufleben auch als
eine Wiedergeburt aufgefaflt haben, so sehr die Bezeichnung auch
dem Auferstehen mit einem neuen, héheren Leben entsprechen
wiirde. Diese Vorstellung und Ausdrucksweise miifite nachge-
wiesen werden, und dazu sind wir nicht in der Lage. Die Aede-
sius-Inschrift in ihrer Vereinzelung kann nicht geniigen, und die
Stelle aus Sallustius macht zu sehr den Eindruck neuplatonischer
Spekulation, als daf man daraus auf eine allgemeine und friith
verbreitete Auffassung von einer Wiedergeburt durch das Tauro-
bolium schlieBen darf. Man darf nicht einwenden, die logische
Scheidung von Auferstehung und Wiedergeburt sei in den My-
sterien nicht zu erwarten, die Einheit des Bildes brauche nicht
gewahrt zu werden, wie ja Paulus das Christwerden als ein Auf-
erwecktwerden mit Christus, als eine Wiedergeburt und als eine
Neuschaffung darstelle. Es soll auch gar nicht bestritten werden,
daf die Mdglichkeit einer solchen doppelten Auffassung denkbar
und anderswo wirklich bekannt ist, aber es ist doch zu bedenken,
da der Gedanke der Wiedergeburt gar nicht unmittelbar im
Taurobolienkult ausgesprochen ist, abgesehen von der geniigend
gekennzeichneten Inschrift des Agesilaus Aedesius, sondern daB
er erst aus einigen Andeutungen erschlossen worden ist, vor allem
auch auf dem Wege des Analogieschlusses, indem man andere

56 Mithr. 165.
7 Vgl. u. S. 83.
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Mysterien mit heranzog, da8 also der naheliegende Ubergang von
Auferstehung zu Wiedergeburt nicht unsern Quellen entnommen
werden kann, sondern erst von der modernen Forschung gemacht
worden ist. Es soll nur gesagt werden, daB in manchen heutigen
Darstellungen der Gedanke der Wiedergeburt im Taurobolienkult
angenommen wird, obwohl er nach der Erklirung des Ritus, die
die Vertreter dieser Ansicht selbst geben, hier nicht zu erwarten
ist. Gegen die geforderte strenge Scheidung von Wiedergeburt
und Auferstehung kénnte man die oben genannte Stelle Philo
De legatione ad Caium 325 (VI, 215 CW) anfithren, wo es
heiit: v . . . wedve@ra . . . xaddmep &z malyyevesias dviyegos.
Aber wir wissen ja, daB maliyyevesic nicht nur Wiedergeburt
heifit (bei Gelenius, Francofurti 1641, 1037 ist dem einen Bild ent-
sprechend iibersetzt: . . . ceu redivivum excitasti ex funere). Das-
selbe gilt fiir Longus Chloe et Daphnis III, 4,2 [Hercher, Erot.
Script. I, 285]: &¢ davdrov malyyeveoia.

Mit dem Taurobolium sieht Schwenn® andere Handlungen
‘des Kultes verbunden, die uns in zwei Formeln iiberliefert sind.
Von vornherein sei bemerkt, daB8 diese Verbindung doch manche
Griinde gegen sich hat und darum bei unserer geringen Kenntnis
der Mysterienvorginge in Zweifel gezogen werden mu8.

Die Formeln, die wegen teilweiser Ubereinstimmung als zwei
verschiedene Uberlieferungen derselben Formel anzusprechen
sind ®, finden sich bei Clemens Alex. Protr. II, 15,3 (I, 13,12 St.)
und Firmicus Maternus De errore profanarum religionum 18, 1.
Clemens bietet folgenden Text: & twumdvov Epayov: & xvufdlov
oy Exeovoplonoa: 7o Tov maotdy vaédvy. ,,Aus dem Tympanon
af} ich; aus dem Kymbalon trank ich; ich trug den Kernos, ich
ging in den maotréc.” Das nennt Clemens ¢ odufola tijs pvioews.
Firmicus Maternus De err. prof. rel. 18 (43 Ziegler) iiberliefert
uns einen anderen griechischen Text, zu dem er die lateinische
Ubersetzung gibt, die dem Urtext nicht in allem wortlich ent-
spricht. In quodam templo, ut in interioribus partibus homo mori-
turus possit admitti, dicit: ,de tympano manducavi, de cymbalo
bibi et religionis secreta perdidici‘, quod Graeco sermone dicitur
&t vvpsdvov Péfowna, & xvupdlov ninwxae, yéyova udorns HArrews.
Zunichst fallt anf, daB bei Clemens der Aorist, bei Firmicus das
Perfekt steht. Die lateinische Formel De tympano . . . perdidici ist
nach Clemen® wirklich {iblich gewesen; im Anschluff an
© % RE XI 2275f.

58 Der Versuch Useners (Aligriechischer Versbau, Bonn 1886, 87f.),
aus metrischen Griinden die beiden in eine Formel zusammenzuziehen, wird

mit Recht abgelehnt.
8 Rhein. Museum 73 (1920) 354 f.

Neutest. Abhandl. XVIL, 5: Dey, Haldiyyeveoia. 6
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Dibelius® erklart er die Abweichung von der griechischen For-
meel so, daB der ,,Unterricht in den secreta religionis, der vielleicht
urspriinglich aus Belehrungen iiber die vorzunehmende Initiation
bestand, immer groBere Bedeutung erlangt héitte, so daB schlie3-
lich von den Einzuweihenden ein Zeugnis iiber ihre Teilnahme an
diesem Unterricht vor der Weihe abgelegt worden wire“®. Viel-
leicht hat Firmicus Maternus die Formel einmal griechisch gehort.
aber nur noch dem Sinn nach im Gedichinis gehabt und sie hier
ins Griechische zuriickzuiibersetzen versucht. So lieBe sich die
Verschiedenheit des Tempus und auch die Fassung des dritten
Satzes vielleicht erkliren. Ubereinstimmung besteht in den beiden
ersten Akten. Nach Firmicus handelt es sich um ein regelrechtes
Losungswort®, das dadurch eine besondere Beachtung erfahren
hat, daf derjenige, der zugelassen werden will, als moriturus®
bezeichnet wird, ein Wort, das wiederum zur Annahme einer
Wiedergeburt gefiihrt hat.

Es ist moglich, daf Firmicus, ungeniigend unterrichtet, die
ganze Formel nicht kannte und Clemens das Richtige bietet. Da-
nach sind nun deutlich drei Handlungen zu unterscheiden: 1. das
Essen und Trinken aus den Kultgeriten, 2. das »xegvogpogeiy, 3. die
Zulassung in den maords.

Um welche Speise und um welchen Trank es sich bei dem
kultischen Essen und Trinken gehandelt hat, steht nicht fest. Man
ist von den Speisen ausgegangen, deren sich die Anhiinger des
Kultes fiir bestimmte Zeiten oder iiberhaupt enthielten. Ferner
hat die erwihnte Angabe des Sallustius ® die Aufmerksamkeit auf
sich gezogen, weil man hier am ehesten eine Beziehung zu dem
moriturus zn finden meinte, indem némlich der Myste den Tod
erlitten und dann als Neugeborener Milch und Honig erhalten

81 Die Isisweihe bei Apuleius 8 ff.

2 Dibelius ebd. 10. Nach Clemen a. a. O. 335 ist die kiirzere
Formel, also die des Firmicus, die iltere.

% Dibelius, Die Isisweihe bei Apuleius 11, der auch andere Er-
klirungsversuche anfiibrt (8 ff.), kommt zu dem Ergebnis, daB die der Formel
vorausgehenden Worte eine ,,Regiebemerkung“ des Firmicus seien, die fiir
die Erklirung seiner griechischen Formel und der des Clemens keine Be-
deutung habe.

8 Eine Begriindung, die zur Annahme der vorgeschlagenen Konjekturen
(statt moriturus) oraturus: Lobeck, Agl. 24; introiturus: Bursian in
seiner Ausgabe (Lipsiae 1856) 24 und Halm im CSEL (Vindobonae 1867,
102) zwingt, liegt nicht vor. Vgl Friedrich, In Iulii Firmici Materni de
errore profanarum religionum libellum observationes. Gie. Diss. 1905, 23 f.
Clemen a. a. O. 357 hill es fiir ganz natiirlich, unter Hinweis auf 27,1
moriturus mit periturus und miser (26, 4; 16, 4; 18,1.2) gleichzusetzen, wih-
rend er andere Erklirungen fiir weniger berechtigt und sicher ansieht.

85 S.0.S. 771,
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habe. Insbesondere hat Dieterich® die Beziechung dieser Speise
auf eine Wiedergeburt betont. Er entnimmt der Handlung des
kultischen Essens und Trinkens, ,,daB der Einzuweihende, der in
sakralem Sinn sterben soll, wiedergeboren ist durch die sakrale
Speise zum Mysten des Attis®.

Aus Firmicus Maternus 148t sich folgendes entnehmen: Die
Formel ist Erkennungszeichen, das dem homo moriturus den
Zutritt zu dem Innern des Heiligtums ermdglicht. Firmicus fahrt
fort mit der Warnung vor der Speise und dem Trank der Myste-
rien und mit der Ermahnung zum GenuB des wahren Brotes und
Weines, die das Leben und die Unsterblichkeit geben, wihrend
jene den Tod bringen.

DieErkliarung Dieterichs stiitzt sichdarauf, daB moriturus
einen mystischen Tod andeute. So muB aber das Wort nicht ver-
standen werden. Wie auch in den folgenden Kapiteln geht Fir-
micus von einem heidnischen Symbolum aus — der zweite Teil
seiner Schrift behandelt ja die signa oder symbola einzelner
Kulte —, um ihm die in elnem &hnlichen Wort oder Bild ent-
haltene christliche Wahrheit entgegenzusetzen. Hier findet er nun
die Erwéhnung eines kultischen Essens und Trinkens. Dem kann
er die Speise und den Trank der heiligen Eucharistie entgegen-
stellen”, die wahres Leben und Unsterblichkeit gibt. Wer sie
nicht genieBt, ist dem Tode verfallen, moriturus. Ebenso gebraucht
er das Wort auch 8,3: Lugete mortuos vestros (scl. deos) et ipsi
simili morte morituri. Moriturus heiit auch der Drache, dessen
Tod Js 27,1 geweissagt ist, und im gleichen Sinn ist 27,1 peri-
turus zu verstehen: . . . ut . . . perituros homines ex ligni imita-
tione deciperet: die Menschen, die dem Verderben verfallen sind:
Vielleicht ist moriturus auch aus 18,2 zu erkliren, wo es heiBt,
daB der Mensch mit den kultischen Speisen der Mysterien t6d-
liches Gift in sich aufgenommen habe, also dadurch dem Tod
verfalle®. Wenn aber moriturus wirklich von dem Tod zu ver-
stehen wire, den der Myste in mystischer Weise erleidet, dann
geht doch dieses Sterben erst in dem Innern des Tempels vor

8 Mithr. 103. Auch Hepding sieht in dem Trank von Milch und
Honig im Anschlufl an Usener (Rhein. Mus. 57, 177 ff.) eine gottliche Speise
fiir den Neugeborenen (Attis 197 f.).

% Daraus, daB das der eigentliche Zweck seiner Erorterung ist nnd nicht
eine Auseinandersetzung iiber einen Ritus des Attiskultes — daB die Formel
hjerhin gehért, erfahren wir nur gerade aus dem am SchluB der griechischen
Fassung genannten Namen —, erklirt sich auch am leichtesten die nachlassige
Behandlung des zweiten Teils der Formel.

68 Auch Priimm, Der christl. Glaube I 370, mdchte in homo moriturus

ein Urteil sehen, ,,das Firmicus vom christlichen Standpunkt aus iiber den
Kandidaten falt.

6*
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sich; der Mensch wird als moriturus zugelassen, als einer, der
erst sterben soll. Die in der Formel ausgesprochenen Handlungen
dagegen sind schon geschehen. Es ist aber nicht gut denkbar, da
die Wiedergeburt vor dem mystischen Sterben erfolgt. SchlieB-
lich kann man auch noch einwenden, dafl die Speise, gerade wenn
es sich um Milch und Honig handeln sollte, die man den Neu-
geborenen gab, eine Wiedergeburt hochstens voraussetzen, nicht
aber bewirken kann. Aus allem scheint klar hervorzugehen, da8
die Erklarung Dieterichs nicht das Richtige trifft, daB also
der Text weder seinem Wortlaut noch seinem Zusammenhang
nach auf eine Wiedergeburt hindeutet.

Die zweite Handlung der Formel ist das xesgropogeir. Es war
oben gesagt worden, daB auch im Taurobolium diese Titigkeit
vorkam und in den Inschriften erwihnt wird. Das hat nun
Schwenn veranlai, in dem xsgvopogeiv der Formel jene Zere-
monie des Taurcbolienrituals zu erblicken. Der Myste wiirde
demnach in seinem Losungswort aussprechen, daB. er an einem
Taurobolium teilgenommen habe. Das kann natiirlich der Sinn
des Wortes sein; aber es ist genau so gut mdglich, dafl das Tragen
des Kernos innerhalb einer anderen Zeremonie vorkam, die uns
sonst unbekannt geblieben ist. Fiir unsere IFrage ist das nicht von
Bedeutung, da wir auch unter Voraussetzung einer Verbindung
dieses xzovopopsiv mit dem Taurobolium in diesem nicht einen
Ritus zur Erlangung der Wiedergeburt erblicken.

Die dritte Handlung ist das Eingehen in den @aotds. Ilaowds
bedeutet zunichst Brautgemach. So wird es auch hier gew6hnlich
iibersetzt®. Es ist aber nicht nétig, nun deswegen eine heilige
Hochzeit, eine Vereinigung zwischen dem Mysten und der Gottin
anzunehmen, wie das Hepding™, gestiitzt anf Dieterich™
annimmt. Lagrange™ scheint hier das Richtige zu treffen,
wenn er in dem Mysten, der zugelassen wird, den vertrauten
Diener der Gottin sieht, der nicht wie ein Sklave die duBeren
Dienste verrichtet, sondern ins Brautgemach selbst zugelassen
wird. Er kann dabei auch auf die Erwihnung von ¢alauymdlor im
Kult verweisen ™.

8 Vgl. Dieterich, Mithr. 126.

70 Attis 194. 7 Mithr. 121 ff.

2 RB 16, 454: ,Mais Pinitié ne peut prétendre plus que le galle. II est
introduit dans le cubiculum (CIL X, 6423) de 1a déesse, non pas pour partager
sa couche, mais pour y jouer le rdle de Veunugue a cubiculo, il est maitre de
chambre, dans l'ordre religieux s'entend, et avec tous les privileges qu'un

fidele serviteur de la divinité peut attendre d’elle. Des imaginations malsaines
sont allées beaucoup plus loin.“

? Dioscorides (Anth. Pal. VI, 220, 3 [I, 343 Stadtmiiller; I, 198 Diibner]);
Rhianus (Anth. Pal. VI, 173,1 [I, 313 St.; I, 189 D.]).
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Es scheint, daB wir unter dem maovds das Allerheiligste, die Zelle, in
der das Gotterbild steht, zu verstehen haben. Das Vorhandensein eines
solchen inneren Gemachs bestitigt Apuleius Metam. IX, 9.10, wo den
Priestern der Syrischen Gottin vorgeworfen wird, sich unter dem Vor-
wand, im Verborgenen geheime Feiern zu begehen, Zutritt zu dem
Innern des Heiligtums der Gottermutter verschafit und dann einen gol-
denen Kelch gestohlen zu haben: . . . promerent potius aureum can-
tharum, promerent auctoramentum illud sui sceleris, quod simulatione
sollemnium, quae in operto factitaverant, ab ipsis pulvinaribus Mairis
deum clanculo furati . . . Aus der Entschuldigung und Ausrede der
Priester, der Kelch sei ein Geschenk der Gottermutter an ihre Schwester,
die Syrische Gottin, geht hervor, daB dort auch ein Bild der Grofien
Mutter gestanden hat: . . . propter unicum caliculum, quem deum Mater
sorori suae deae Syriae hospitale munus optulit. CIL X, 6423 wird die
Errichtung von porticus und cubiculum im Dienst der Magna Mater
erwahnt: D. D. Matri deum M. Agileius Faustus Agileia Paezusa Agileia
Praetoria porticum et cubiculum. Bei Firmicus Maternus handelt es sich
um die Zulassung in interioribus partibus. Heliogabal empfingt nach
Aelius Lampridius 7,1 die Weihen und das Taurobolium, ut typum eripe-
ret. Damit ist nicht gesagt, daB er beim Empfang des Tauroboliums das
Bild der Gottin entfithren will; denn bei dieser Gelegenheit ist das nicht
gut moglich, wohl aber, wenn zu den Weihen die Zulassung ins Aller-
heiligste mit dem Bild der Go6ttin gehort oder wenigstens der Empfang
der Weihe die notige Voraussetzung dafir ist.

Aus diesen Stellen ergibt sich also mit Sicherheit, daB die
Erklirung des maoctés als Zelle im Tempel richtig ist, ohne da8
aus der Deutung als Brautgemach eine mystische Vereinigung
erschlossen werden miiBte, dann aber auch, daB man die dritte
Handlung kaum mit dem Taurobolium gleichsetzen darf™. Wenn
es von Heliogabal (Vita 7,1) heiBt, matris etiam deum sacra acce-
pit et tauroboliatus est, so darf wohl daraus geschlossen werden,
daB8 das Taurobolium nicht mit dem sacra accipere zusammen-
fallt, sondern eine davon getrennte Handlung darstelit.

Wie man nun aber auch szaocrdc erkliaren mag, eine Wieder-
geburt wird der Formel nicht zn entnehmen sein. Wenn man hier,
wie das auch Schwenn™ tut, wo unsere Quellen zum Attiskult
versagen, andere Mysterien mit heranziehen will, versperrt man
sich selbst den Weg zur richtigen Erkenninis. Es ist nicht bewie-
sen und kann nicht bewiesen werden, da8 in allen Mysterien die-
selben Gedanken enthalten sind, und somit fithrt die gegenseitige
Erginzung nur zu Fehlschliissen. Es ist ganz gut, sich ange-
sichts der zahlreichen Versuche, diese Geheimnisse zu erkennen,
an ein Wort des heiligen Augustinus zu erinnern, der doch gewi

72 Was ebenfalls Schwenn a. a. 0. 2275 annimmt.
7% Ebd.
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diesen Dingen noch nahestand und sich die Kenntnis verschaffen
konnte. Er schreibt De civitate Dei VI, 7 (286,26 Hoffmann) mit
Bezug auf die im Innern des Tempels vor den Eingeweihten vor-
genommenen Riten der Mysterienkulte: Nescimus quid agant. Es
ist besser fiir uns, unser Nichiwissen zuzugeben, als durch unbe-

wiesene Konstruktionen uns ein falsches Bild von den Mysterien
zu machen.

4, Die Isisweihke bei Apuleius.

Die Behandlung der Isisweihe hat zum Ausgangspunkt und
zur fast ausschlieBlichen Grundlage das XI. Buch der Meta-
morphosen des Apuleius. Zwar sollte man aus Plutarchs Schrift
De Iside et Osiride weiteren Aufschlufl erwarten. Aber es scheint,
dafl die Erkldrungen, die er uns vorlegt, mehr philosophische
Spekulationen als Vorstellungen und Vorgénge des Isismysteriums
wiedergeben. Fiir diese Auffassung spricht schon die Tatsache,
dafl er manchmal fiir eine Handlung oder eine Vorstellung
mehrere Erklirungen vorlegen und besprechen kann. Welche
gibt nun den wahren Isisglauben wieder? Und welche 148t sich
benutzen, um die Darstellung des Apuleius zu vervollstindigen
oder zu erkliren? Dieselben Bedenken wird man auch gegen-
iiber dem Versuch Paschers?® geltend machen, aus den Schrif-
ten Philos die Vorstellungen eines Mysteriums wiederherzustellen.
Weil Apuleius keine Deutungen gibt, diirfte seine Darstellung fiir
die Erkenntnis der Tatsachen wertvoller sein, wenn er den wirk-
lichen Vorgang wiedergibt und nicht eine freie dichterische Ge-
staltung bietet. Das XI. Buch der Metamorphosen bildet den reli-
gidsen AbschluB des Romans, der im iibrigen, seiner griechischen
Vorlage® entsprechend, wenig erbaulich ist. In dem letzen Buch
hat nun Apuleius sich selbst mit seinem Helden Lucius identifi-
ziert® und beschreibt seine Einweihung in die Mysierien der
dgyptischen Gottin.

Lucius hat, durch ein Versehen in einen Esel verwandelt,
mancherlei Unbilden des Schicksals ausgestanden. In Korinth
gelingt es ihm, einer letzten Gefahr zu entfliehen, er entkommt an
das Meer in der Nidhe von Kenchred. Hier fleht er in der Nacht
die hehre Gottin, die er im Licht des anfgehenden Mondes ahnt
und verehrt, unter den Namen aller groBen Goéttinnen (2 quo-
quo nomine quoquo ritu quaqua facie te fas est invocare) an, ihn
aus seiner Lage zu befreien und ihm wieder zu seiner mensch-
H Pooihixsy 686s.

Schanz, Gesch. d. rom. Lit. III3 91 ff.
Er nennt den Lucius aus Korinth XI, 27 auf einmal einen Madaurier.

e M
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lichen Gestalt zu verhelfen. Die Gottin erscheint und offenbart
sich ihm als die hochste Gottheit, die von den verschiedenen
Voélkern unter mannigfachen Namen, am richtigsten aber von den
Agyptern als Konigin Isis verehrt wird. Sie verheiBt ihm Befrei-
ung aus seinem Ungliick schon fiir den folgenden Tag bei der
Prozession zur Er6ffnung der Schiffahrt (Navigium Isidis). Sie
fordert ihn schlieflich auf, durch besondere Verehrung ihre Hilfe
gegen alles vom Schicksal verhiingte Ungliick, sogar gegen den
bestimmten Eintritt des Todes zu gewinnen (6). Apuleius be-
schreibt ausfiihrlich den feierlichen Zug zum Meer (7—11). Als
Lucius nach dem GeheiB der Géttin den Kranz von Rosen auf-
friBt, den der Oberpriester tragt, verliert er die Eselsgestalt und
steht als Mensch da (12—14). Der Priester, den die Gottin in
einer niichlichen Erscheinung belehrt hat, preist ihn gliicklich,
daB er der Macht des Schicksals durch das Eingreifen der Gottin
entzogen ist, und fordert ihn auf, sich in die Schar ihrer Diener
aufnehmen zu lassen (15). Das Volk staunt iiber die Verwandlung
und iiber die Auserwéihlung. Es folgt dann die weitere Beschrei-
bung des Festes (16). Lucius ist bereit, die Weihen zu empfan-
gen, und seine Sehnsucht danach wird immer grofier; aber er
mufl warten, bis die Go6ttin den Tag dazu bestimmt (18—21).
SchlieBlich offenbart sie ihm und dem Priester, daB es Zeit zur
Aufnahme in die heiligen Mysterien sei (22) *

»Sofort kaufte ich sorgfiltig und sogar im UberfluB das
Notige, teils selbst, teils durch meine Gefidhrten. Sobald es nach
den Worten des Priesters die Zeit erforderte, fithrte er mich,
begleitet von der Schar der Priester (religiosa cohorte) zu den
néichsten Badern. Zuerst wurde ich dem iiblichen Bad iibergeben,
der Priester sprach ein Gebet zu den Gottern und reinigte und
besprengte mich (prius sueto lavacro traditum, praefatus deum
veniam, purissime circumrorans abluit) ®>. Dann fiihrte er mich
wieder in den Tempel — zwei Teile des Tages waren schon ver-
flossen — und lieB mich zu den Fiifen der Go6ttin hintreten. Ins-
geheim gab er mir Gebote, die ich nicht aussprechen darf; dann
gebot er laut vor den Anwesenden, ich solle zehn Tage lang meine

% Es folgt nun das beriihmte 23. Kapitel, das hier vollstindig in der
Ubersetzung angefiihrt werden soll.

5 Ob mit dem suefum lavacrum und der Besprengung durch den Priester
(purissime circumrorans abluif) eine oder zwei verschiedene Handlungen ge-
meint sind, scheint mir nicht ganz sicher zu sein. Die Bezeichnung suetus be-
hilt auch dann ihren Sinn, wenn das lavacrum die Handlung des Priesters
angibt; dieses Bad ist eben bei der Initiation iiblich, es braucht nicht eine ge-
woéhnliche nichtkultische Waschung damit gemeint zu sein. Zwei Hand-
lungen, Reinigungsbad und Taufe ,mmit einer heiligen und heiligenden Fliissig-
keit“, nimmt Reitzenstein, Mysterienreligionen 41 an.



88 1L Teil: Religiose Umwelt des Urchristentums.

Lust nach Speise beherrschen, kein Fleisch essen und keinen
Wein trinken. Das hielt ich nach der Vorschrift mit ehrfurchts-
voller Beherrschung. Dann war der Tag da, der durch den Spruch
der Go6ttin bestimmt war, und die Sonne neigte sich zum Abend.
Da kamen von allen Seiten die Scharen der Eingeweihten zusam-
men und ehrten mich nach altem Brauch durch allerlei Geschenke.
Darauf mubBten sich alle Laien (oder Nichtgeweihten: profani)
entfernen; ich wurde mit einem einfachen rauhen Leinengewand
bekleidet, und der Oberpriester fithrte mich an der Hand in das
Innere des Heiligtums. Du fragst wohl ganz begierig, geneigter
Leser, was da gesagt und getan worden ist; ich wiirde es sagen,
wenn ich diirfte, du wiirdest es erfahren, wenn es zu héren erlaubt
wire. Aber Ohren und Zunge wiirden sich die gleiche Strafe zu-
ziehen, diese fiir ihr Ausplaudern, jene fiir ihre verwegene Neu-
gier. Und doch will ich einen, der vielleicht aus religioser Sehn-
sucht gespannt ist, nicht lange hinhalten und peinigen. So hére
und glaube, was wahr ist. Ich kam an die Grenze des Todes; ich
betrat Proserpinas Schwelle, und nachdem ich durch alle Ele-
mente gefahren, kehrte ich wieder zuriick. Um Mitternacht sah
ich die Sonne in hellem Licht ersirahlen. Vor die unieren und
oberen Goétter trat ich hin und betete sie aus der Nidhe an (Accessi
confininm mortis et calcato Proserpinae limine per omnia vectus
elementa remeavi, nocte media vidi solem candido coruscantem
lumine, deos inferos et deos superos accessi coram et adoravi de
proxumo). Da habe ich dir berichtet, was du nicht verstehen
darfst, auch wenn du es gehort hast. So vernimm denn weiter,
was ich ohne Siinde dem Verstindnis des Ungeweihten anver-
trauen kann.*

Am Morgen nach der Vollendung der Zeremonie verlifit
Lucius, ,,durch zwolf Gewéinder geheiligt” (duodecim sacratus
stolis), in der Olympiaca stola®, das Innere des Tempels und tritt

¢ Es heiBt: . . . byssina quidem, sed floride depicta veste conspicuus, et
umeris dependebat pone tergum talorum tenus pretiosa chlamida. quaqua
tamen viseres, colore vario circumnotatis insignibar animalibus; hinc dracones
Indici, inde gripes Hyperborei quos in speciem pinnatae alitis generat mundus
alter. hanc Olympiacain stolam sacrati nuncupant. Kommt diese Olympiaca
stola als dreizehntes Gewand zu den zwolf vorher genannten hinzu? Oder ist
sie die zwdlfte, wie Pascher a. a. 0. 55 annimmt? Oder wird die Gesamt-
heit der Gewiinder als Olympiaca stola bezeichnet? Sind nur auf dem letzien
Gewand Tierfiguren dargestellt oder auf jedem einzelnen der zwdlf eine be-
stimmte Tierart? Eine zwingende Antwort wird kaum darauf zu geben sein.
Soviel aber kann als ziemlich sicher gelten, daB diese Gewinder irgendwie
kosmische Bedeutung haben und mit dem Weg durch die Elemente (per
omnia vectus elementa) in Zusammenhang stehen. Ein Zauberpapyrus
(IV, 1596 Pr.) lehrt uns, daB man die Vorstellung hatte, der Sonnengott
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im Heiligtum selbst auf eine Erh6éhung vor dem Bild der Gottin.
»In der rechten Hand trug ich eine brennende Fackel und haite
das Haupt mit einer Krone aus Palmblittern geziert, die gleich
Strahlen in die Hoéhe standen. So war ich wie die Sonne ge-
schmiickt und stand wie ein Gotterbild da. Ein Vorhang wurde
zuriickgezogen, unddas Volk sah unverwandt auf mich*“ (at manu
dextera gerebam flammis adultam facem et caput decore corona
cinzerat palmae candidae foliis in modum radiorum prosistenti-
bus. sic ad instar solis exornato m{e) et invicem simulacri constituto
repente velis reductis in aspectum populus errabat [Helm; haere-
bat v. d. Vliet]). Dann folgt ein Festmahl. Erst nach einigen
Tagen kann sich Lucius entschlieBen, den Ort seiner Weihe zu
verlassen (24). Zuvor dankt er der G6ttin und dem Oberpriester
(25). Er begibt sich nach Rom und ist auch hier ein eifriger Ver-
ehrer der Isis Campensis (26). Auf ihre Ermahnung empfingt er
die Osirisweihe” und noch eine dritte und wird in das Kollegium
der Pastophoren und in die Zahl der decuriones quinquennales
aufgenommen (27—30).

Die Erklarung kann nur von der Stelle accessi . . . proxumo
(23) ausgehen®; hier erfolgt die Weihe®. Durch die geheimnis-

nehme in den zwdolf Siunden zwdlf verschiedene Gestalten an (Berreth,
Studien zum Isisbuch 112). Konnie das in Verbindung mit den zwdlf Stolen
des Mysien zur Erklirung herangezogen werden? Das von Plutarch De Is. et
Os. 3 (II, 473 Bern.) erwihnte weiBle Gewand der Isisdiener, in dem sie auch
begraben werden, entspricht der Beschreibung bei Apuleius nicht.

7 Eine Osirisweihe deutet Plutarch De Is. et Os. 77 (I1, 552 Bern.) an;
er spricht da von dem Kleid des Osiris (damit ist das Kleid des Mysten bei
der Osirisweihe gemeint), das nur einmal angezogen und dann weggelegt und
aufbewahrt wird.

8 Dibelius, Die Isisweihe bei Apuleius 14 ff. hat in den Sétzen eine
Kultformel gesehen, einen festgelegten heiligen Text, nicht eine freie Gestal-
tung des Apuleius. Damit hitte der Text eine allgemeine Giiltigkeit gewonnen
und wiirde fiir die Erkenntnis der Mysterien eine festere Grundlage bieten.
Aber die von ihm angefiihrten Griinde, besonders die behauptete Ahnlichkeit
mit den Formeln der eleusinischen Mysterien und des Attisdienstes, geniigen
nicht zum Beweis. Apuleius kann ja eine Formel stilistisch nachgeahmt haben.

® Reitzenstein, in: ARW 7 (1904) 406 sieht in der oben erwihnten
»Taufe” schon ,,das Bad der Reinigung und des Lebens“, sie ist ,,an sich
schon eine dvayévvyoic. Zum Beweis dient ihm eine Besprengung des igyp-
tischen Thronfolgers, die vorgenommen wird, damit er bei der Thronbestei-
gung zum wirklichen Gottessohn und Gott wird (vgl. auch Mysterien-
religionen 41). Bei der Bedeutung, die Wasser und Waschungen im Isisdienst
haben, kann eine so spezielle Beziehung nicht bewiesen werden. Wenn die
an Lucius vollzogene .,Taufe* schon die Wiedergeburt bewirken wiirde, miiBite
sie viel mehr hervorgehoben sein; Apuleius weist aber dem spater folgenden
Vorgang in der Nacht die hochste Bedeutung zu. Die erwihnte Waschung
leitet eine zehniigige Enthaltsamkeit ein; es ist aber nicht anzunehmen, da8
der Neugeweihte, zumal wenn man in ihm den zum Gottessohn Erhobenen
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vollen Andeutungen des Apuleius ist sie als das Wichtigste
gekennzeichnet. Was ist nun der Sinn der Sitze, in denen aus-
gesprochen und verhiillt ist, was wir gern wissen méchten? *
Jedenfalls erhielt der Initiand hier im Innern des Heiligtums
eine Vorstellung von etwas, was mit ihm geschah, was er an sich
erfuhr, er hatte ein religioses Erlebnis. In der Frage, wie diese
Wirkung herbeigefiihrt wurde, gehen die Meinungen auseinander,
indem man mehr entweder die subjektiven oder die objektiven
Elemente hervorhob ™. Fiir unsere Aufgabe steht die Frage nicht

sehen will, sich einer solchen Aszese unterziehen mufl; auch die Vorstellung
des Nengeweihten vor den Anhingern des Kultes erfolgt erst spiter. Es
handelt sich darum sicher nicht um die Weihe, sondern um eine feierliche,
unter Gebet vollzogene Waschung; dadurch soll die kultische Reinheit her-
gestellt werden, damit der Iniliand die zehn Vorbereitungstage in der richtigen
Verfassung zubringt. EbensoistReitzensteins Ansicht (ARW 7, 406 A.2)
nicht aus den Worten des Firmicus Maternus De err. prof. rel. 2,5 zu be-
griinden: Frustra tibi hanc aquam, quam colis, putas aliqguando prodesse. Alia
est aqua, qua renovati homines renascuntur. Hanc aquam, quam colis per
annos singulos, vis alia decociis venarum meatibus siccat aut certe funestus
regis tui sanguis inmaculat. Illam quam despicis ignitam venerandi spiritus
maiestate decoratur, ut ex ipsa per veteres conscientiae cicairices credentibus
hominibus salutaris sanitas inrigetur. TFirmicus spricht in diesem Kapitel
davon, daB den Agyptern das Wasser wegen der Wohltaten, die es dem Lande
spendet, heilig ist. Damit bringt er nun den Osirismythus in Verbindung, da
Isis im Nil den zerstiickelten Leichnam ihres Gatten gefunden hat (hanc
aquam . . . funestus regis tui (= Osiridis) sanguis inmaculat). Er nimmt wohl
an, daB in Verbindung mit der jihrlichen Begehung des Sterbens und Auf-
erstehens des Osiris die Verehrung des Wassers begangen wurde (2,5 hanc
aquam colis per singulos annos . . .); darum spricht er nur von dem Wasser,
das verehrt wird (2,1 Aegyptii aquam colunt; 2,5 hanc aquam, quam colis),
nicht von einer Taufe, die die Seele heiligt. Die Worte putas aliquando
prodesse brauchen nicht auf eine Ahnlichkeit mit der christlichen Tanfe hin-
weisen zu sollen. Wenn Tertullian De baptismo 5 (I, 204 Reiff.-Wiss.) sagt,
daf die Einweihung in die Isismysterien durch eine Taufe geschah (. .. qui-
busdam per lauacrum initiantur, Isidis alicuius aut Mithrae . . .), so Andert
das an dieser Feststellung beziiglich des Apuleius-Textes nichts, und man wird
zu der Annahme gezwungen sein, dafl die beiden Angaben nicht iiberein-
stimmen. Vielleicht soll die Tertullian-Stelle nur besagen, daff zu den ge-
samten Weihezeremonien auch eine Waschung gehort.

10 Wir nehmen im folgenden die Worte des Apuleius, wie sie dastehen,
und alle daraus entnommenen Aufsiellungen gelten somit nur gleichsam unter
Vorbehalt; es ist nicht festzustellen, wie weit die Darstellung des Apuleins ein
Erzeugnis seiner Phantasie oder ein Bericht iiber Tatsachen ist. Wir konnen
auch nicht behaupten, dafl die Mysterien der Isis iiberall in der von ihm be-
schriebenen Weise vorgenommen wurden.

11 Die Frage erhielt eine besondere Bedeniung dadurch, da de Jong,
Das antike Mysterienwesen?, Leiden 1909, die Magie und okkulte Phéinomene
weitgehend fiir die Erklirung des entscheidenden Apuleius-Textes heran-
gezogen hat. In der 2. Auflage (1919) hat er sich dagegen verwahrt, dal man
wie Cumont, Die orient. Rel. 274 A. 87 und Dibelius a. a. O. 4 seine
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im Vordergrund. Es geniigt, da der Myste aus einem darge-
botenen Vorgang eine bestimmte Vorstellung empfangen hat, die
durch seelische Einfliisse, Erregung und Spannung, gesteigert
wurde zu einem starken Erlebnis.

Wir fragen also, bevor wir den Sinn der Isismysterien klar-
stellen konnen, nach dem von Apuleius in den zitierten Siizen
beschriebenen Vorgang. Was war der Inhalt der Kulthandlung
und damit der Gegenstand der Empfindung des Mysten? Man
hat an eine Darstellung des Osirismythus gedacht; andere sahen das
Erlebnis des Mysten darin, daB er sich mit Osiris identisch
fithlte™. Man geht dabei davon aus, daB die Mysterien auf diesem
Mythus aufgebaut sind, demnach das Erlebnis von Tod und Auf-
erstehung hervorrufen miiften*.

Ich glaube, daB man vom Osirismythus ganz absehen mu8.
Einmal weist nichts in der Darstellung des Apuleius darauf hin;
nicht einmal der Name des Gottes wird genannt, und nur als Sol
kann er vielleicht erwihnt sein (24), wenn Lucius, ad instar Solis
geschmiickt, vor der Menge erscheint. Es ist auch nicht einzu-
sehen, wie der allgemein bekannte Mythus in der dramatischen
Vorfithrung die Wirkung einer Weihe haben sollte und so geheim-
nisvoll von Apuleius behandelt wird. Zwar heiBit es bei Plutarch
De Is. et Os. 27 (11, 497 f. Bern.), da8 Isis ,,in die heiligen Weihen
Bilder, Andentungen und Nachahmungen ihrer fritheren Lei-
den eingewirki® (valc apwrdrouc dvauifaca televaic slxbvas al
dmovoias xal pujpate @y tére nadnudrwy) und ,eine Lehre der
Frommigkeit und eine Trostung fiir Minner und Frauen ein-
gerichtet habe, die vom gleichen Ungliick betroffen sind“. Aber

Deutung als eine ungerechtfertigte Uberbetonung der subjektiven Einfliisse
gegeniiber dem objektiven Vorgang auffasse. Sein Grundsatz ,,Fiir die Reli-
gionsgeschichte ist die Kenninis der psychischen Vorginge viel wichtiger als
die Kenntnis von Zeremonien“ (a. a. O. 364) zeigt aber doch, daB das ,,visio-
niire Erleben” vor dem ,kultischen Handeln (Dibelius a. a. O. 1) den
Vorrang hat. Jedenfalls haben die psychologischen Erorterungen de Jong
nicht zur klaren Erfassung des Sinnes der Mysterien fiihren kénnen. Auch
Reitzenstein hat de Jongs Buch und seine Methode abgelehnt (Berl.
Philol. Wochenschrift 39 [1919] 937ff.). Dibelius’ Ansicht hat Eitrem
(Symbolae Osloenses IV [1926] 52 ff.) gutgeheifien und versucht, den Vor-
gang noch genauer auszumalen. Er h#lt es nun fiir sicher, daff der Sinn der
Isismysterien in einer Wiedergeburt besieht, die zu dem von Apuleius unter
-den geheimnisvollen Worten verborgenen Vorgang gehérte (vgl. u. A. 19).

12 In diesem Sinn faBt Turchi, Le religioni misteriosofiche 121 f. die
Stelle auf.

13 Turchi ebd. 122: ,Le quali parole significano assai chiaramente che
I’ iniziazione isiaca & praticata a guisa di una morte voluntaria, cui segue la
risurrezione per minisiro della dea, risurrezione che & sicuro pegno di salvezza
attraverso la nuova via nella quale liniziato si & posto®.
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ob diese Bilder, Andeutungen und Nachahmungen eine dramati-
sche Darstellung beweisen, ist nicht damit gesagt und ebenso, ob
sie bei dem Weiheakt selbst eine Bedeutung hatten. SchlieBlich
wird aber die zweite Weihe, der sich Lucius unterzieht (27), als
Osirisweihe bezeichnet, und es heiBt, daB sie von der Isisweihe
sehr verschieden sei. Niheres erfahren wir dartiber nicht; aber
es ist doch wahrscheinlich, daB8 sie zum Mythus des Gottes in
Beziehung stand und wohl dadurch sich von der Isisweihe unter-
schied. '

Wenn wir von den Worten des Apuleius ausgehen, kommen
wir zu einem anderen Mysterienerlebnis. Er beschreibt offenbar
eine Wanderung (accessi, remeavi), bei der der Myste sich im
Bereich des Gottlichen, in den Bezirken der Go6ttin fiihlt. Von
dieser Annahme aus hat Dibelius in der genannten Unter-
suchung den von Apuleius angedeuteten Vorgang darzustellen
versucht, und seine Erkldrung scheint am meisten Wahrschein-
lichkeit zu besitzen*.

Der Inhalt des Abschnittes 148t sich nach ihm*® so zusammen-
fassen: ,,Eingang ins Totenreich, Schau der dii inferi, gliickliche
Riickkehr verbunden mit einer Fahrt durch alle Elemente; Licht-
erscheinungen und Schau der dii superi“. Dabei bringt der letzte
Satz deos inferos et deos superos accessi coram et adoravi de
proxumo nichts Neues, sondern zeigt nur die religiose Bedeutung
der Vorginge. DaB diese Darstellung den Worten des Apuleius
gerecht wird, kann man wohl auch dann zugeben, wenn man
nicht mit Dibelius den objektiven Vorgang einer durch drei
die Weltbezirke darstellende Raume fithrenden Wanderung des
Mysten annimmt. Nach den Worten des Apuleius vollzieht sich
jedenfalls die ,,Fahrt“ des Mysten in drei Gebieten:

1. Der Gang ins Totenreich: accessi confinium mortis et
calcato Proserpinae limine. Der Initiand kommt an den Ort des
Todes, das Reich Proserpinas. Wichtig ist, da Isis selbst Proser-
pina, die Herrin der Unterwelt, ist: 2.5 inferum deplorata silentia
nutibus meis dispenso. Siculi trilingues Stygiam Proserpinam . . .
me . . . appellant. 6. 21 nam et inferum claustra . . . in deae manu

12 Nochmals sei darauf aufmerksam gemacht, daB es filr unsern Zweck
ganz gleichgiiltig bleiben kann, auf welche Weise das Erlebnis herbeigefiihrt
wurde, ob durch einen wirklichen Gang durch verschiedene Riume oder durch
visioniire, ekstatische Zustinde des Mysten. So bleibt die zwischen Dibelius
und de Jong koniroverse Frage ganz auBler Betracht. Wenn also im fol-
genden von einem Vorgang die Rede ist, so kann je nach der Auffassung
darunter ein tatséichliches Gehen oder nur die entsprechende Empfindung
verstanden werden.

15 A a. 0. 6.
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posita. 25 te superi colunt, observant inferi . . . regis mundum,
calcas Tartarum. Er betritt also ihr Gebiet. Das kann er, wie
aus den vertréstenden Worten des Priesters (21) hervorgeht, nur
mit ihrer Erlaubnis und unter ihrem Schutz und darum erst dann,
wenn sie die Zeit der Weihe fiir gekommen erklirt; sonst wider-
fahrt ihm, was der Priester androht (21 temerarium noxam
letalem contrahere). Ohne den ausdriicklichen Willen der Géttin
darf niemand es wagen, sich einweihen zu lassen; es ist eine
Gefahr mit der Weihe verbunden: ipsamque traditionem (das ist
die Weihe) ad instar voluntariae mortis . . . celebrari; unmittelbar
vorher aber heifit es: nam et inferum claustra . . . in deae manu
posita. Wer sich der voluntaria mors aussetzt, bedarf des Schutzes
der Gottin, die in der Unterwelt herrscht. Unverkennbar ist die
Ahnlichkeit mit dem bekannten Fragment Stobaeus Anthol.
V,1089 Hense®, wo das Sterben und die Einweihung in die
Mysterien verglichen werden; dhnlich geht es der Seele in beiden
Fallen: ,,Deshalb sind die Worie fiir Sterben und Eingeweiht-
werden (tedevi@y und redsic¥or) und die Vorginge dhnlich. Zuerst
Irrgéinge, miihevolle Umwege und gefihrliche und endlose Wan-
derungen durch Finsternis, dann vor dem Ziel selbst alles Schreck-
liche, Schauer, Zittern, Schwei und Entsetzen. Dann aber
erscheint ein wunderbares Licht und reine Orte und Wiesen
nehmen ihn auf mit Gesiingen, Reigen, mit feierlichen heiligen
Verkiindungen und heiligen Erscheinungen.“* Leider wissen wir
nicht, welche Mysterien hier beschrieben werden. Auf Mutproben,
wie beim Mithrasdienst®, weist weder bei diesem Text noch bei
dem des Apuleius etwas hin.

2. Die Fahrt durch die Elemente: per omnia vectus elementa.
Vor allem ist hier zu beachten, daB die Elemente® als Wesen,

16 Die Stelle ist nach E. Maa 8, Orpheus, Miinchen 1895, 303 ff. der
Uberlieferung entsprechend dem Themistius zuzuweisen, nicht dem Plutarch;
denn dafiir gibt es keine zwingende Begriindung.

17 Wenn Eitrem a. a. O. 54 den Gedanken des Abschnitts folgender-
maBen wiedergibt: ,,Zu einer velery ueydln gehort das Sterben (zelevray),
whdvae 6 medTe. . . &, so tut er das wohl wegen seiner Ansicht von Tod und
Wiedergeburt in den Mysterien, aber es entspricht nicht dem griechischen
Text, der lautet: 00 xal 70 g7ua 1@ Gjuoate xai 6 Eoyov T Eoyw 0¥ televray
%ol releioPor mpooéoixe.

18 Vgl. Cumont, Die Myst. d. Mithra 147 ff.; Wiist, in: ARW 32
(1935) 215 fT.

1 Ob die vier Elemente gemeint sind oder die Planeten, oder ob die
zwolf Sphiren oder Zonen durchwandert wérden, wie Reitzenstein
(ARW 7 [1904] 408) wegen der zwolf Gewinder des Mysten annimmt mag
unerortert bleiben. Fiir Eitrem a. a. O. 52 besteht die Wiedergeburt darin,

dafl der Myste durch die vier Elemente, Erde, Wasser, Feuer, Luft, hindurch-
geht und dabei aus diesen vier ,,neuen, reinen, ewigen Elementen vom Grunde



94 11. Teil: Religiése Umwelt des Urchristentums.

Michte, vielleicht als D&monen gedacht erscheinen: gaudent
numina, serviunt elementa (25). Sie stellen das Gebiet zwischen
Unterwelt und Himmel, also etwa die irdische Region dar; der
Weg fiihrt ja von den dii inferi zu den superi. Auch hier darf der
Myste im Schutz der Géttin sicher sein, denn ihr sind ja die Ele-
mente untertan: 5 rerum naturae parens, elementorum omnium
domina. 25 tibi respondent sidera. Sogar die Tiere scheuen ihre
Macht: 25 tuam maiestatem perhorrescunt aves caelo meantes,
ferae montibus errantes, serpentes solo latentes, beluae ponto
natantes. )

3. Eingang in den Himmel und Gottesschau: nocte media
vidi solem candido coruscantem lumine, . . . deos superos accessi
coram et adoravi de proxumo. Auch hier ist der Myste im Reiche
seiner Gottin: 2 regina caeli; 5 prima caelitum. quae caeli lumi-
nosa culmina . . . nutibus meis dispenso. 25 te superi colunt . . .
tu . .. luminas solem. Es ist nicht anzunehmen, dafl der Myste
die Sonne im Bereich der Unterwelt sieht. Es gibt wohl die d4gyp-
tische Vorstellung, nach der die Sonne des Nachts durch die
Unterwelt fihrt, um den Toten zu leuchten. Aber da legt der
Sonnengott sein helles Licht ab: ,,In verdunkelter Gestalt besteigt
er die Abendbarke, um seine nichtliche Fahrt durch die Unter-
welt anzutreten . . . Verliit er dann am Morgen die Unter-
welt, so wischt er sich in dem See laru die dunkle Farbe der
Nacht ab.“* Lucius dagegen sieht die Sonne .,in hellem Licht
erstrahlen* ™,

Alle drei Stufen sind nicht aus dem Mythus von Isis und
Osiris zu begriinden, sondern kosmisch aufzufassen®. Der Myste
erlebt den Gang durch die ganze Welt, durch Unterwelt, Erde und
Himmel. Isis, die iiberall herrscht, gewahrt ihm dabei gnidig
ihren Schutz, so daB er ohne Gefahr gehen kann und die Macht
der Gottin deutlich an sich erféhrt.
aus wieder zusammengesetzt* wird. Man wiirde diesen Vorgang wohl richtiger
als eine Neuschaffung bezeichnen; aber ist der Durchgang durch die Elemente
itberhaupt so zu deuten, wie Eitrem will? Haben die vier Elemenie auch
im Isisdienst die Stellung, die fiir sie anderswo erwiesen oder anzunehmen
ist? Vergil Aen. VI, 740—742 werden die Seelen von den Vergehen des
irdischen Lebens in der Unterwelt durch die Wirkung von Luft, Wasser und
Feuer gereinigt. Vgl. dazu E. Norden, P. Vergilius Maro Aeneis Buch VI3,
Leipzig-Berlin 1916, 28.

20 Erman, Die Religion der Agypter 19.

# Erman selbst scheint hier keinen Widerspruch zu finden; bei der
Erklirung der Apuleius-Stelle sagt er mit Bezug auf den Mysten: ,,Man hat
ihm also das unterirdische Reich des Osiris gezeigt, und er durfte sehen, wie
die Sonne mit jhren Begleitern nachts durch es hindurchfihrt* (ebd. 434).

2 Dibelius a. a. 0. 24. 25. 27, 28; Pascher a. a. 0. 51 {f. schlieBt
auf Grund von Texten Philos, daf der Myste selbst zum Weltwesen wird.



4. Die Isisweihe bei Apuleius. 95

Was ist nun der Sinn dieser Einweihung? Das wird in der
Darstellung des Apuleius gerade an dem Geschick des Lucius sehr
deutlich. Er hat in reichem Mafile das ungerechte Verhalten des
Schicksals an sich erfahren: 12 adluctantem mihi saevissime For-
tunam. 15 magnisque Fortunae tempestatibus et maximis actus
procellis. Das Schicksal ist blind: 15 Fortunae caecitas, und sieht
nicht auf Verdienst und Tugend. Aber Isis ist miichtiger als das
Schicksal: . . . quod . . . deae maximae providentia . . . Fortunam
superarem (12); Isidis magnae providentia gaudens Lucius de
sua Fortuna triumphat (15). Auch Isis ist Fortuna, sed videns (15).
Ihre Kraft aber kann alle schidlichen Méchte bannen: 25 fatorum
etiam inextricabiliter contorta retractas licia et Fortunae tempe-
states mitigas et stellarum noxios meatus cohibes; sogar den Lauf
des Todes vermag sie aufzuhalten: 6 scies ultra statuta fato tuo
spatia vitam quoque tibi prorogare mihi tantum licere.

Ihre Fiirsorge erstreckt sich natiirlich vor allem auf ihre
Diener: 15 nam in eos, quorum sibi vitas (in) servitium deae
nostrae maiestas vindicavit, non habet locum casus infestus. Den
Relativsatz muB man von dem Geweihten oder zur Weihe Be-
stimmten verstehen. Deutlicher noch spricht das der Priester in
seinem Glilckwunsch an den Verwandelten aus, wenn er ihn auf-
fordert, sich dem Dienst der Gottin zu weihen: 15 quo famen
tutior sis atque munitior, da nomen sanctae huic militiae, cuius
non olim sacramento etiam rogaberis, teque iam nunc obsequio reli-
gionis nosirae dedica et ministerii iugum subi voluntarium. nam
cum coeperis deae servire, tunc magis senties fructum tuae liber-
tatis. Lucius ist also nicht nur von seinem vergangenen Ungliick
befreit #, auch fiir die Zukunft kann das blinde Schicksal ihm
nichts mehr anhaben: 15 eat nunc et summo furore saeviat et
crudelitati suae materiem quaerat aliam. Die GewiBheit dafiir ge-
wihrt der Empfang der Weihe. In ihr erkennt und erlebt der
Myste, daB, wenn er der Go6ttin angehort, nichts mehr ihm
schaden kann. Sinn der Mysterien ist also Befreiung von der
Macht des Schicksals, die sich #duBlert in der Betdtigung der
Elementargeister und dem Geschick des Todes*. Die dargestellie
Deutung der Isismysterien erhélt eine Bestitigung durch eine
Stelle aus Artemidorus Onirocr. II, 39 (145 Hercher): ,,Sarapis,

23 Die Rosen hitten iibrigens ohne Emvrelfen der Goéttin die Ver-
wandlung bewirkt (III, 25).

22 Das bestitigt also das Urteil Wikenhaus er s, Christnsmystik 112:
»Die erhoffte Rettung besteht in den Mysterien in erster Linie in der Be-
freilung vom Schicksalszwange und der Verginglichkeit.© Vgl. auch
Kennedy, St. Paul and the mystery-religions 216.



96 II. Teil: Religiése Umwelt des Urchristentums.

Isis, Anubis und Harpokrates selbst wie auch ihre Bilder und
Mysterien bedeuten Verwirrungen, Gefahren, Bedrohungen und
Bedringnisse, aus denen sie wider Erwarten erretten. Denn immer
sind sie als Retter angesehen worden fiir diejenigen, die in grofie
Not gekommen sind.“ Das ist doch gerade der Fall des Lucius:
den vom Schicksal so hart Gepriiften nimmt die miitterliche Isis
aus allen Gefahren und Noten heraus und gibt ihm auch fiir die
Zukunft Sicherheit durch ihre Mysterien; hier kommt er, geschiitzt
von seiner Gottin, in die Bereiche, aus denen ihm Gefahr droht,
er bleibt unversehrt und gewinnt dadurch auch fiir sein zukiinf-
tiges Leben Vertrauen. Wir konnen ferner die schon zitierte Stelle
aus Plutarch De Is. et Os. 27 (II, 498 Bern.) anfithren, wo es
heifit, daf Isis eine Trostung fiir die vom Ungliick Betroffenen
eingerichtet habe.

Eine Vereinigung mit Isis scheint dem Mysten nicht zuteil
zu werden; ausdriicklich ist nichts davon erwihnt, und die von
Dibelius® herangezogenen Stellen (24 inexplicabili voluptate
simulacri divini perfruebar. 25 divinos tuos vultus numenque
sanctissimum intra pectoris mei secreta conditum perpetuo custo-
diens imaginabor) lassen sich besser als ein iibertragener Aus-
druck verstehen, mit dem Lucius die Wirkung, die die Weihe und
die Hilfe der GOttin auf ihn ausgeiibt haben, darstellt. Es ist
auch nicht sicher, ob man sagen kann, Lucius nehme an der
Macht der Gottin iiber die Elemente, Gestirne und die anderen
Wesen und Michte teil. Zur Uberwindung alles Widrigen geniigt
es vollstindig, wenn er unter dem Schutz der Gottin Sicherheit
hat, und mehr darf auch unsere Erklirung ohne Grund nicht
annehmen. Pascher® schlieBt wegen des kosmischen Ge-
wandes, daB der Myste ,,irgendwie ein Weltwesen geworden ist“*.
Er vermi8t dabei allerdings eine ,,theologische Begriindung dieser
Umwandlung” und auch eine nihere Ausfithrung dariiber, in
welche Beziehung der Myste zu Isis getreten ist. Eine Umwand-
lung in zwolf verschiedene Gestalten nimmt Reitzenstein® an.

25 A, a. O. 27. Er hilt aber auch selbst eine Vereinigung nicht fiir sicher.

26 A. a. O. b7.

27 Da nach Kisemann, Leib und Leib Christi 87 ff. Gewand und
Leib in der Stoa und in den Mysterienanschawungen identifiziert werden,
ist diese Ansicht begriindet. Vgl. auch Pastor Hermae Sim. 9, 13,2 ff.
{221 Funk?).

2 Mysterienreligionen 42: ,,Wir hdren weiter, dal sein Leib durch zwdlf
Gewiinder geheiligt worden ist; durch sie vollzog sich die Weihe (er wird
sacratus: iegds; das Wort ist in Inschriften bekanntlich geradezu Standes-
bezeichnung); das versinnbildlicht, daB er zwé6lf verschiedene Gestalten an-
genommen hat.“ Hier scheint Reitzenstein von seinen oben A. 19 heran-
gezogenen Ausfiilhrungen abzuweichen.
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Ebenso halte ich auch eine Vergottung des Mysten nicht fiir
unbedingt erwiesen®. Er erscheint wohl dem Volk nach der
Weihe ad instar solis (24), und Osiris ist der Sonnengott. Da wir
aber im ganzen Mysterium, wie Apuleius es beschreibt, sonst den
Osiris nicht finden konnten, ist es zweifelhaft, ob man aus dieser
Stelle eine Identifizierung mit ithm erschlieBen muB. Auch hier
erhebt sich die Frage, warum dann noch einmal eine Osirisweihe
notig ist; sie konnte die Wirkung der ersten nur wiederholen, soll
aber doch verschieden sein. Der Ausdruck in aspectum populus
errabat oder haerebat deutet nicht notwendig Verehrung an;
haerere steht auch 14 zur Bezeichnung des Starrens und Staunens:
At ego stupore nimio defixus tacitus haerebam™®. Dieterich® hilt
es fiir moglich, daB die Ausstattung des Mysten mit der Strahlen-
krone mit den Unsterblichkeitserwartungen und der Hoffnung,
Pebés zu werden, zusammenhingt®. Die Strahlenkrone ist, wie
L. Stephani® gezeigt hat, als Ausdruck des Lichtglanzes
Attribut der Gotter, Heroen, hervorragender Menschen, der helle-
nistischen Konige und der Kaiser; sie ist weder iiberhaupt noch
urspriinglich, wie man vielfach annahm, auf die siderischen Gott-
heiten beschrinkt gewesen. An sich driickt sie also nur eine Er-
hohung, Auszeichnung irgendwelcher Art aus. Apuleius sieht in
ihr ein Symbol der Sonne: ad instar solis exornato. Es konnte
sein, daf in dem Ausdruck in vicem simulacri die Vergottung an-
gedeutet ist. Aber da Apuleins hiervon weiter nichts erwéhnt,
iiberdies dann auch nicht zu verstehen wire, welche Steigerung
die beiden andern Weihen bringen sollten, ist das unsicher.

20 Bei Plutarch De Is. et Os. 2 (II, 472 Bern.) heiBt es, daB Isis ,die
heilige Lehre den Geweihten der Vergottung® iibergibt (zov isgov Adyov . . .
magadidwor tois tehovuédvors tijs Perddosws). Diese Peiwos muB aber als Er-
langung von Erkenntnis verstanden werden; denn das Streben nach Wahrheit
ist Streben nach deys (ebd.), und die gottliche Gliickseligkeit besteht darin,
»an Erkenntnis nicht hinter der Wahrheit zuriickzubleiben“ (1 [II, 471 B.]),
Hat Plutarch nun in den Isismysterien eine Lehre von der Vergottung ge-
funden, die er sich in der angegebenen Weise deutet?

30 Vgl. Iacono, La wakyyevesia in S. Paolo 267.

31 Nekyia?, Leipzig-Berlin 1913, 43.

32 Wenn die zwolf Gewiinder einen Durchgang durch die zwolf Zonen
andeuten, sollte dann nicht die Fackel den Aufenthalt in der Unterwelt und
die Strahlenkrone die Fahrt in den Himmel bezengen? Eine sichere Deutung
wird schwer sein. Kéisemann a. a. O. 88: ,Apuleius erhilt die ,Olympiaca
stola® erst nach symbolisierter Himmelfahrt. Darin wird deutlich, daB der
Kult jene eschalologischen Ereignisse vorwegnehmen kann, entsprechend der
Tatsache, daB die &xcv mit ihren Tugenden schon jetzt der &ow édrfgcomos ist.”

33 Nimbus und Strahlenkranz in den Werken der alten Kunst (Mémoires
de YAcadémie des Sciences de St. Pétersbourg VI, IX), Petersburg 1859. Vgl
auch Kriicke, Der Nimbus und verwandte Attribute in der friihchristlichen
Kunst, StraSburg 1905, 5 ff.

Neutest. Abhandl. XVIL, 5: Dey, IHaluyyeveoie. 7
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Es konnte unserer ganzen Darstellung des Mysterienvorganges
und seiner Bedeutung vorgeworfen werden, daB sie ohne die
Heranziehung der Stellen vorgenommen worden ist, aus denen
sich als Sinn des Ganzen die mystische Wiedergeburt zu ergeben
scheint, und die auch tatséchlich in diesem Sinn gedeutet worden
sind®. Es handelt sich hierbei um den Gebrauch der Worte
renatus und natalis und die Bezeichnung des Priesters, der die
Weihe vornimmt, als parens des Lucius.

Ohne weiteres ist aus dem Wort renasci mit seiner vielfach
gebrauchten Bildlichkeit noch nichts zu schliefien. Fiir die in der
romischen Literatur schon des 1. Jahrhunderts v. Chr. bezeugte Uber-
tragung des Wortes seien einige Beispiele angefithrt: Vergil Aen. VI, 600
nec fibris requies datur ulla renatis bedeutet renasci wieder wachsen.
Cicero De leg. ITI, 8,19 spricht bildlich von einem renasci als wieder auf-
leben. Horaz Epod. 15,21 gebraucht es im Sinne der Wiedergeburt bei
der Seelenwanderung: nec te Pythagorae fallant arcana renati. Zur
Bezeichnung der stoischen Welterneuerung steht es Firmicus Maternus
Math. I11,1,9 (I, 94, 4 Kroll-Skutsch): exustae res poterant renasci. Math.
V, 3,27 (11, 28,22 Kr.-Sk.-Ziegler) ist renatus auch, wer sich aus Todes-
gefahr befreit sieht: uf func se pufent iferum renatos. Der Mond, der
wieder sein Licht hat, circumfert renata fulgidi splendoris ac renovata
luminis ornamenta: Firmicus Maternus Math. I, 4,9 (1,13,17); Math.
V1, 25,5 (11, 129, 5) heiBt er luna renata. Vor allem wird das Bild von der
‘Wiedergeburt gern auf den Sonnenaufgang angewandt: Seneca Hercules
furens 127 luce renata und Troades 10 renatum excipiens diem, wie ja
auch Apuleius selbst Metam. XI,5 dhnlich schreibt: diem, qui dies ex
ista nocte nascetur. Wegen dieser mannigfachen Anwendungsmaéglich-
keit des Wortes ist es notig, die Stellen genauer zn betrachten.

Als Lucius seine Gestalt wiederbekommen (14) und der
Priester die Rede an ihn gehalten hat (15), wird das Wunder all-
gemein bhekannt, und das Volk driickt sein Erstaunen aus: Hunc
omnipotentis hodie deae numen augustum reformavit ad homines.
felix hercules et ter beatus, qui vitae scilicet praecedentis inno-
centia fideque meruerit tam praeclarum de caelo patrocinium, ut
renatus quodam modo statim Sacrorum obsequio desponderetur
(16). Renatus ist Lucius, weil er seine Menschengestalt wieder be-
sitzt; es besagt dasselbe wie reformavit ad homines. Das Staunen
der Menge gilt vor allem der Tatsache, daf der eben erst Verwan-
delte auch sofort zum Empfang der Mysterien auserwihlt ist;
die Worte statim sacrorum obsequio desponderetur weisen zuriick
auf die Aufforderung des Priesters an Lucius, sich einweihen zu

3 Rohde, in: Rhein. Mus. 40 (1885) 108; Reitzenstein, Mysterien-
religionen 67. 70; Poimandres 215 (Inhalt der Isismysterien ist die maleyyeve-
oia); Cumont, Die orient. Relig. 92: ,,Durch die Initiation wurde der Myste:

zu einem iibermenschlichen Leben wiedergeboren und den Unsterblichen.
gleich.*
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lassen: da nomen sanctae huic militiae . . . teque iam nunc
obsequio religionis nostrae dedica et ministerii ingum subi volun-
tarium (15). Genau so ist das Wort renatus auch 14 gebraucht,
wo Lucius in seinem freudigen Erstaunen nicht weiB, wie er
zuerst die renata lingua gebrauchen soll. Nicht viel anders ist die
Bedeutung 21 in der Wiedergabe der vertréstenden Worte des
Priesters: . . . quippe cum transactis vitae temporibus iam in ipso
finitae lucis limine constitutos, quis tamen tuto possint magna
religionis committi silentia, numen deae Soleat eligere et sua pro-
videntia quodam modo renatos ad novae reponere rursus Salutis
curricula®, Hier bezeichnet renatus einen neuen Lebensanfang
oder eine Verlingerung des Lebens, dessen Ende vom Schicksal
schon bestimmt war, das aber nun durch die Giite der Go6ttin ohne
Gefahren weiterbestehen soll. Der Satz ist die Begriindung dafiir,
da8 die Weihe ad instar voluntariae mortis et precariae salutis
vorgenommen werden mufl; weil die Go6ttin ihre Giite dadurch
den Menschen zu erweisen pflegt, daf sie das widrige Schicksal
und das schon verhéingte Geschick des Todes abwendet und ihnen
so gleichsam von neuem das Leben verleiht, mufl das auch in den
Mysterien seinen Ausdruck finden: der Initiand unterzieht sich
freiwillig einem Sterben und erhilt dafiir das Heil durch die
Gnade der Géttin (voluntaria mors — precaria salus). Von einer
»Transfiguration des menschlichen Wesens*“®, von einer ,Er-
hebung in den himmlischen Leib“®*, von einem ,iibermensch-
lichen Leben* * kann hier nicht die Rede sein. Wenn man diese
Verlingerung des Lebens, die Verleihung eines neuen, von den
Bedrohungen durch Schicksal und Tod freien Lebens als Wieder-
geburt bezeichnen will, so ist dieser iibertragene Sprachgebrauch
nicht unberechtigt, aber es ist keine mystische Wiedergeburt,
durch die der Myste in eine innige Lebens- und Wesensgemein-
schaft mit der Gottheit tritt, er empfiingt kein hoheres, gbttliches
Leben. ‘

Nach der Vollendung der gesamten Weihefeierlichkeit festis-
simum celebravi natalem sacrorum (24). Liegt hier nicht eine Be-
stitigung der Ansicht vor, die in der Isisweihe eine Wiedergeburt

35 Reponere und renatos driicken ungefidhr dasselbe aus, und ad novaz
salutis curricule 148t sich dem Sinn nach auf beide Worte beziehen. Damit
man aber nicht irrigerweise den pripositionalen Ausdruck nur zu renatos
zieht (wie Schweitzer, Die Mystik des Apostels Paulus 14 A. 2) und
dadurch eine Wiedergeburt zum neuen Leben (im mystischen Sinn) annehmen
muB, sei folgende sprachliche Bemerkung niclit unterlassen: es gehdren zu
renatos: quodam modo, und zu reponere: ad novae salutis curricula.

% Reitzenstein K Mysterienreligionen 67.

37 Ebd. 70.

% Cumont a. a. 0. 92.

7*
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sieht? Man wird auch dieser Stelle gerecht, wenn man in einem
itbertragenen Sinn von Wiedergeburt spricht; aber mehr l48t
sich daraus nicht entnehmen. Wenn man die mannigfache Ver-
wendung des Wortes natalis im Lateinischen beriicksichtigt, wird
man vielleicht nicht einmal das annehmen, jedenfalls aber keinen
Beweis fiir eine mystische Wiedergeburt darauf stiitzen wollen.
Es bezeichnet auch den Anfangstag, den Anfang; der Regierungs-
antritt, der erste Regierungstag heifit natalis®. So kann auch
hier natalis den ersten Tag im Dienst der Isis bezeichnen, ohne
dafl durch diese auch sonst iibliche weitere Bedeutung der Ge-
danke der Wiedergeburt ausgedriickt sein miifte.

Die Bezeichnung des Priesters als parens hat Reitzen-
stein® in Verbindung gebracht mit dem yeveoovgyds wijs malsy-
yeveoias des Hermetismus*; er sieht also auch in dem Priester
der Isis den Vermittler der Wiedergeburt, weil er als Vater des
Mysten bezeichnet wird. Auch Dieterich® nimmt an, da8
hinter der Bezeichnung der Gedanke stehe, der Myste sei zum
Kind der Gottheit geworden. Er beruft sich dabei auf Stellen, an
denen der Name Vater fiir den Triger eines Kultamtes in den
Mysterien gebraucht wird*. Aber bei dem héiufigen Gebrauch
der Worte pater und parens in iibertragenem Sinn ist das alles
doch sehr unsicher und geniigt nicht, auch nicht in Verbindung
mit den Worten natalis und renatus, unm den Gedanken der
Wiedergeburt aus der Darstellung des Apuleius zu beweisen. Eine
Wiedergeburt kann héchstens gemeint sein, insofern ein neues,
d. h. von feindlicher Bedrohung freies Leben beginnt.

5. Der Mithrasdienst,

Vielleicht noch spérlicher als fiir andere Mysterien flieBen
die Quellen fiir den Mithrasdienst. So gut wir durch die zahl-
reichen Denkmiiler iiber die #iuBere Verbreitung unterrichtet sind,
so wenig wissen wir iiber die eigentlichen Mysterienvorginge.
Cumont, der die Quellen gesammelt hat®, sieht sich zu diesem

3 Capitolinus Vita Pertin. 15, 5 (I, 127,9 Hohl): imperii natalis.

%0 Poimandres 216 A.

4 Corpus Hermeticum XIII, 4.

2 Mithr. 146 f.

23 Tertullian Apologeticus 8, 7 (Rauschen, Floril. Patrist. VI, 33f):
Atquin volentibus initiari moris est, opinor, prius patrem illum sacrorum
adire, quae praeparanda sint discribere. Ad natiomes I, 7 (I, 69 f. Reiff.-Wiss.):
Sine dubio enim initiari volentibus mos est prius ad magistrum sacrorum vel
patrem adire. Vgl. CIL 111, 882; VI, 2278.

1 Textes et monuments.
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Urteil gezwungen® nach Leipoldt® haben wir zur Darstellung
des Mithraskultes und besonders fiir unsere Kenntnis des Gottes-
dienstes nicht geniigend Zeugnisse, und auch Dieterich glaubte,
erst durch einen Papyrustext, in dem er eine ,Mithrasliturgie®
erblickte®, diese Liicke ausfiillen zu konnen. Wielands?® Ver-
such, vor allem von der ,Mithrasliturgie“ aus verschiedene
Weihen und Mystengrade in sich zu erkliren und in ¢inen ein-
heitlichen Zusammenhang zu stellen, beruht, wie er selbst zugibt,
auf Voraussetzungen, die nicht bewiesen sind, und ist darum
durchaus hypothetisch. Es ist damit auch von vornherein
klar, daB wir in den Mithrasmysterien keine Wiedergeburts-
vorstellungen ausdriicklich bezeugt haben. Trotzdem hat man in
einigen Riten den Gedanken feststellen wollen ®. Es miissen darum
die Zeremonien und Vorstellungen gepriift werden, an die viel-
leicht der Wiedergeburtsgedanke angekniipft sein kdnnte.

Nach Tertullian De baptismo 5 (I, 204 Reifferscheid-
Wissowa) wurde die Einweihung durch eine Taufe vollzogen:
Nam et sacris quibusdam per lavacrum initiantur, Isidis alicuius
aut Mithrae. Cumont nimmt an, daB die Waschungen bei der
Aufnahme des Mysten zu jedem héheren Weihegrad vorgenommen
wurden, aber der Reinigung von sittlichen Befleckungen dien-
ten’. Eine Befreiung von sittlicher Unreinheit kann nur in iiber-
tragenem uneigentlichen Sinn als Wiedergeburt bezeichnet wer-
den. Ubrigens schlieBt die Wiederholung der Waschungen den
Gedanken an «die Erlangung eines neuen Lebens aus.

Die Wiedergeburtsvorstellung hat Cumont® im Taurobo-
lium sehen wollen, das auch in den Mithraskult aufgenommen
wurde. Bei der Behandlung des Attiskultes ist schon gezeigt
worden, daB hier ein Wiedergeburtsgedanke nicht bewiesen ist.
Diese Feststellung gilt fiir die Mithrasmysterien um so mehr, da

2 Die Mysterien des Mithra 144: ,,Wir kennen die Liturgie der sieben
mithrischen Sakramente ebenso ungeniigend wie die dogmatischen Unter-
weisungen, von denen ein jedes derselben begleitet wurde.*

3 Die Religion des Mithra S. ITI. XVIf,

% Dariiber s. u. S. 104 ff.

5 Wiedergeburt in der Mithrasmystagogie.

6 Z. B. Cumomnt, Die Myst. d. Mithra 171.

7 Ebd. 144. Allerdings scheint mir die von Cum ont angefiihrte Stelle,
Tertullian De praescr. haer. 40, keinen sicheren Beweis zu bilden; in dem
Satz expiationem delictorum de lavacro repromittit ist noch nicht von den
Mithrasmysterien die Rede. R

8 Die Myst. d. Mithra 169: ,,Es ist kaum zu bezweifeln, daf die Sitte des
Tauroboliums, welche unter den Antoninen aus den orientalischen Tempeln
in die der Magna Mater wanderte, samt den auf sie beziiglichen Ideen von
Reinheit und Unsterblichkeit der persischen Religion entlehnt worden ist.*
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hier nicht einmal durch ein entsprechendes Wort die Auffassung
nahegelegt ist.

Man kann schliefillich noch die Bezeichnung der obersten
Stufe der Mysten als patres heranziehen®. Aber selbst Diete-
rich® muf zugeben, daB der Triger des Amtes oder der Ange-
horige des Weihegrades ,,ganz einfach bildlich nach der Stellung
des Familienvaters im Hause benannt worden sein kann®., Das
wird auch bei der vielfachen iibertragenen Anwendung des Vater-
namens die natiirlichste Erklirung sein; jedenfalls ist es unbe-
griindet, darauf den Beweis fiir eine mystische Beziehung des
Mysten zu dem den Gott vertretenden héheren Priester zu bauen.
Dasselbe gilt von der Bezeichnung der Mysten als Briider.

6. Tertullian De baptismo 5.

Oben war die Stelle De baptismo 5 erwihnt und gesagt
worden, daBl sie nach der Untersuchung von Délger?® nicht als
Quelle fiir die eleusinischen Mysterien in Betracht kommt. Da
sie aber eine Taufe und eine regeneratio fiir die Apollinarischen
Spiele und das Fest Pelusia bezeugt, muf} sie hier genauer behan-
delt werden. Zunichst der Text nach Dolger?®: Sed enim natio-
nes extraneae ab omni intellectu spiritualium potestatum (pote-
statem) eadem efficacia idolis suis subministrant. Sed viduis
aquis sibi mentiuntur. Nam et sacris quibusdam per lavacrum
initiantur, Isidis alicuius aut Mithrae. Ipsos etiam deos suos
lavationibus efferunt. Ceterum villas, domos, templa totasque
urbes aspergine circumlatae aquae expiant. Passim certe
(expiant passim. Certe) ludis Apollinaribus et Pelusiis ( Eleusiniis)
tinguntur (tinguuntur). Idque se in regenerationem et impunita-
tem periuriorum suorum agere praesumunt. Item penes veteres
quisque se homicidio infecerat, purgatrice aqua expiabatur (pur-
gatrices aquas explorabat). D5lgers Ubersetzung: ,,Schreiben
doch auch die Heiden, denen jedes Verstindnis geistiger Krifte
abgeht, eine gleiche Wirksamkeit ihren Gotzen zu. Aber sie liigen
sich etwas vor, da die Wasser (bei ihnen) in Wirklichkeit kraftlos
sind. Denn auch fiir gewisse Kulte z. B. einer Isis oder eines
Mithras wird die Einweithung durch ein Bad vollzogen. Auch
selbst ihre Gotter iragen sie zu Waschungen hinaus. Ubrigens
entsithnen sie die Landhiuser, Wohnungen, Tempel und ganze

® Dieterich, Mithr. 146 ff.

10 Ebd. 149,

1 Antike und Christentum I (1929) 143 ff.

2 Ebd. 144; die abweichenden Lesarten von Reifferscheid-Wissowa
T 204 f. sind eingeklammert dazu gesetzt.
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Stidte durch Besprengung mit herumgetragenem Wasser. Massen-
weise sogar ,taufen’ sie sich am Feste der ,Apollinarischen Spiele’
und an den ,Pelusia‘. Und das wihnen sie zur Wiedergeburt und
zur Entsithnung ihrer Meineide zu tun. Ebenfalls wurde bei den
Alten mit Reinigungswasser entsithnt, wer sich mit einem Men-
schenmord befleckt hatte.*

Tertullian .sagt also, dafl an den beiden Festen Waschungen,
Taufen vorgenommen worden sind. Das ist sonst nirgends
bezeugt, wohl aber kennen wir die beiden Feste auch aus anderen
Zeugnissen®. Das Fest Pelusia ist fiir Rom bezeugt durch den
Kalender des Philocalus von 354 (CIL T°, 260) und die Ausgabe
bei Polemius Silvius vom Jahre 448/49 (CIL T°, 261). Joannes
Lydus De mensibus IV, 57 (112f. Wiinsch) berichtet iiber die Be-
deutung des Festes: Es ist in Agypten entstanden, als einst nach
dem Ausbleiben der Niliiberschwemmung ein Dimon den Agyp-
tern das Anschwellen des Wassers verkiindet habe. Die Ludi
Apollinares, 212 v. Chr. gelobt und 208 zum erstenmal gefeiert,
wurden als allgemeines Volksfest begangen. Dabei sind nun auch
die Waschungen vorgenommen worden; da Tertullian sonst fin-
gere als agua mergi erklart, ist an ein vollstiindiges Bad zu denken.
nicht nur an eine Besprengung oder Teilwaschung.

Welchen Sinn hat nun dieses Bad? Der Zusammenhang la8t
nicht darauf schlieBen, daf die Taufe zur Einweihung vollzogen
wurde; von den Initiationen im Isis- und Mithrasdienst war ja
vorher die Rede. Sie sollte vielmehr die Reinheit bewirken, die zur
wiirdigen Teilnahme an den Festfeiern berechtigte. Solche Rei-
nigungen und Sithnungswaschungen sind uns anderweitig bezeugt:
Justinus ‘Apol. I, 62,1 (71 Goodspeed) spricht von Besprengungen
und Bédern vor dem Besuch des Tempels; Ovid. Fast. II, 35—46;
V, 673—690; Philo Alex. De Cherubim 95 (I, 193 CW); daB so
auch die Johannestaufe aufgefaffit wurde, sagt Josephus Ant.
XVII, 5,2 § 117 (IV, 161 N.). So fiihrt auch Tertullian die Ver-
brechen des Mordes und Meineides an, von denen man durch die
Waschung Entisiihnung erwartete. Mehr wird auch nicht die
regeneratio bedeuten; die Befreiung von der Siinde kann als eine
Erneuerung aufgefaBt werden. Aber es kann aus dem Wort allein,
das durch kein weiteres Zeugnis fiir die genannten Feste belegt
und erklirt ist, nicht gefolgert werden, daB es sich um eine als
Wiedergeburt aufgefaBte Weihe gehandelt habe. Tertullian
gebraucht das Wort regeneratio, das ihm aus seiner christlichen
Anschauung gelidufig und auch seinen Lesern bekannt war. Da-

3 Ich schlieBe mich hier D61gers weiteren Untersuchungen (a. a. O.
150 ff.) der Stelle an.
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mit ist aber noch nicht gesagt, daf§ die Heiden die Wirkung ihrer
Taufe sich so gedacht haben wie die Christen.

7. Die ,,Mithrasliturgie®,

Seine grundsitzlichen Ausfithrungen iiber die ,,wesentlich-
sten religiosen Grundgedanken der Reinigung und Erleuchtung,
der Wiedergeburt und Gotteskindschaft“* hat Dieterich an
einen Papyrus angeschlossen, in dem er eine zum Zaubertext
umgearbeitete Liturgie des Mithraskultes sah. Den griechischen
Text hat er seiner Untersuchung vorangestellt’ und eine Uber-
setzung beigefiigt. Der Auffassung Dieterichs, dafl es sich
um Bestandteile einer Liturgie des Mithraskultes handle, ist
widersprochen worden®, und Dieterich selbst hat spiter die
einschrinkende Formulierung vorgezogen, ,,daf das Mysterium
mit dem Mithrasglauben in enger Verbindung steht“* Die Frage
beriihrt unseren Zweck nicht; es ist auch gleichgiiltig, ob und
wieweit wirkliche Gebete zur Herstellung des Zaubers verwendet
worden sind; es kommt nur darauf an, ob die Wiedergeburt in
dem Text ausgesprochen ist.

Es handelt sich um ein Stiick aus dem ,,GroBen Pariser Zau-
berpapyrus®“, der aus dem Anfang des 4. Jahrhunderts n. Chr.
stammmt, aber inhaltlich auf eine frithere Zeit zuriickgeht. Der
Papyrus ist jetzt von Preisendanz® neu, und zwar vollstandig
herausgegeben worden. Das Stiick (475—723 Pr.) enthélt eine An-
weisung zu den Handlungen und Gebeten, die zur Erlangung einer
ekstatischen Himmelfahrt und Gottesschau nétig sind, und es wird
angegeben, was auf die einzelnen Gebete und Handlungen hin
geschieht: der Betende fiihlt sich in den Himmel erhoben, sieht
hier die groBen kosmischen Vorginge, die verschiedenen Gott-
heiten, dabei zuletzt Helios und Mithras.

Das SchluBigebet (14, 31-—34 Mithr.; 718—723 Pr.), das der
Myste an den Gott Mithras richtet, lautet: xdgwe, malwyevéuevos
anoytyvouat, adféuevos xai avéndeis televrd, dnd yevésewe [woydvov
yevéuevos, el dmoyeveoiav dvalvdels mogebouam, B¢ 6V Exvicac, de o
Evouodétnoas xai Enoinoas pvoTHgov.

1 Mithr. 26.

2 Ebd. 2 1.

3 Uber die Erérterung der Herkunft und Zugehdrigkeit des Stiickes s.
2, Aufl. 225 ff.

4 Ebd. 228.

5 Papyri Graecae magicae. Die griech. Zauberpapyri I (Leipzig 1928)
61 ff. Im folgenden werden die Stellen nach Dieterich und dieser Aus-
gabe zitiert.
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Dieterich (15) iibersetzt es folgendermaBen: ,,Herr, wie-
dergeboren verscheide ich, indem ich erhéhet werde, und da ich
erhoht bin, sterbe ich; durch die Geburt, die das Leben zeugt,
geboren, werde ich in den Tod erlost und gehe den Weg, wie du
gestiftet hast, wie du zum Gesetz gemacht hast und geschaffen
hast das Sakrament.“ Preisendanz tbersetzt (I, 97): ,,Herr
wieder geboren scheide ich, Stirke empfangend und gestéirkt
sterbe ich, in lebenzeugender Geburt geboren, zum Sterben gelost
gehe ich hin, wie du eingesetzt, wie du zum Gesetze bestimmt und
geschaffen hast das Mysterium.*

In diesem SchluBgebet findet nun Dieterich das am deut-
lichsten ausgesprochen, was seiner Meinung nach fiir :den Myste-
rienvorgang wesentlich ist: ,,Das ist die klarste und weitgehendste
Anwendung des Bildes von Tod und Wiedergeburt, die wir in
einem liturgischen Texte des Altertums besitzen.“® Wir miissen
aus der genauen Betrachtung des Textes in sich und in seinem
Zusammenhang mit entsprechenden anderen Stellen iiber den
Sinn der hier ausgesprochenen Wiedergeburt Klarheit zu ge-
winnen suchen. Denn tatsiichlich ist mit der Ubersetzung allein
noch nicht viel erreicht. Richtig ist allerdings, daf von einem
Sterben und einer Wiedergeburt die Rede ist; aber in welchem
Sinn miissen diese Erscheinungen verstanden werden?

Zunichst ist die Frage, ob von Tod und Sterben, sei es im
eigentlichen, sei es im mystischen Sinn, die Rede ist, oder ob
anoyiyvoua, televid, mogedouar nur das Fortgehen, Verschwinden
des Betenden, oder besser seines ekstatischen Zustandes, also das
Ende der Vision, der Ekstase bezeichnen sollen. Jedenfalls steht
mit einem natiirlichen Sterben 4,6 ff. Mithr.; 499 ff. Pr. in Wider-
spruch, wo der Betende von sich sagt, daB er tfj afavdre yevéoe
(der Geburt zur Unsterblichkeit) iibergeben sei oder werde, und
12,5 Mithr.; 647 Pr., wo er dnadavanocdeic genannt wird. GewiBl
wird der Myste die menschliche Kraft, die in der Ekstase vonihm
gewichen ist, und damit doch auch die Bedingungen des mensch-
lichen Daseins, wieder itbernehmen (4, 23 ff. Mithr.; 523 ff. Pr.),
also wohl auch dem Tod unterworfen sein. Aber davon ist hier
ja nicht die Rede; das Sterben im SchluBgebet erfolgt ja sogleich.
Aber auch ein mystischer Tod scheint nicht gemeint zu sein;
wenn von mystischem Sterben und Wiedergeburt die Rede wiire,
miifite doch auch diese Reihenfolge gewahrt sein, wihrend in
unserm Text die Wiedergeburt schon erfolgt ist, das Sterben aber
als gegenwiirtig zu denken ist. Der Tod muB also anfgefaBt wer-
den als das Ende der Ekstase, in der die Schau moglich ist. In

8 Mithr. 166.
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seinem ersten Gebet (4, 18ff. Mithr.; 516 ff. Pr.) hat der Myste
ausgesprochen, daBl ihm die Schau nur mit unsterblichen Augen
maoglich ist, wenn er erhoht und gereinigt ist, nicht aber dem
sterblich Geborenen, solange er in den Bedingungen seines irdi-
schen Daseins lebt (4, 27 ff. Mithr.; 529ff. Pr.). Am Ende der
Vision kehrt er nun wieder in sein gewdhnliches, sterbliches Leben
zuriick (vgl. 4,18 f. Mithr.; 525f. Pr.; 533, wenn die Ergénzung
avdlafe richtig ist). Somit wird der in der Ekstase Unsterbliche
wieder sterblich. Insofern ist das Ende der Ekstase ein Sterben.
Auch die Wahl der Worte scheint darauf hinzuweisen: dem
aalwyevouevos steht das dmoyiyvopar gegeniiber, der lehenspenden-
den yéveos die dsoyeveoio.

Die im SchluBigebet von dem Betenden behauptete Wieder-
geburt vollzieht sich demnach in der Ekstase. Wir miissen nun
versuchen, aus dem Text Niheres iiber ihren Sinn zu ermitteln.

Der Vorgang, durch den der Myste , wiedergeboren® wird,
ist offenbar der in den Gebeten und Anweisungen geschilderte
oder angedeutete Aufstieg in den Himmel, dessen Ziel die Schau
der gottlichen Ordnung und der Gottheiten ist. Wenn der Myste
vorher von einer ,,Geburt zur Unsterblichkeit gesprochen hat
(4, 6 ff. Mithr.; 504 ff. Pr.), so wurde diese Geburt auf die kiinftige
Schau bezogen: ,,Habt ihr aber beschlossen, mich wiederzugeben
der Geburt zur Unsterblichkeit (7 ddavdre yevéoe), und gleich
darauf wieder meiner eigentlichen Natur’, so will ich, nach der
jetzigen, mich heftig bedréingenden Not selbst erschauen den
unsterblichen Ursprung mit unsterblichem Geist, mit unsterb-
lichem Wasser, mit unverginglichster Luft, will im Geiste wieder-
geboren werden (iva vofjuare perayeyyndd), und in mir wehe der
heilige Geist, bewundern will ich das heilige Feuer, erschauen will
ich das grundlose, schauerliche Wasser des Aufganges, und mich
hore der lebenzeugende und ringsumflieBende Ather.“®

Ziel ist also die Schau. Sie ist dem sterblichen Menschen auf
Grund seiner sterblichen Natur und Fihigkeiten nicht zuging-
lich. Darum muB eine Geburt erfolgen, die ihn auBerhalb seiner
sterblichen und psychischen Krifte setzt: ,,Denn heute will ich
erschauen mit meinen unsterblichen Augen, sterblich geboren aus
sterblichem Mutterleib, erh6ht von groBméichtiger Kraft und
unverginglicher Rechten, mit unsterblichem Geiste den unsterb-
lichen Aién und Herrn der feurigen Diademe, rein gesiihnt durch
heilige Reinigungen, wobei auf nur kurze Zeit zuriickgewichen

7 éropévars (Pr.; éxduevos Pap.; éxduevov Diet. ,mich, der ich gehalten
werde durch meine gegebene Natur®) t#f dmoxeiuévy uov @iocec.
8 Ubersetzung von Preisendanz 91.
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ist meine menschliche psychische Kraft®, die ich wieder iiber-
nehmen werde nach der jetzigen und mich bedringenden bitteren
Not . . . Da ich es nicht erreichen kann, als sterblich Geborener
zugleich mit den goldenen Lichtstrahlen der unvergéinglichen
Leuchte nach oben zu steigen, steh still, vergéingliche Menschen-
natur, und itbernimm * mich sofort (wieder) wohlbehalten nach
der unerbittlichen und bedriingenden Not“ (516ff. Pr.) ™.

Noch eine Stelle aus dem Stiick des Zauberpapyrus muf§ in
Beiracht gezogen werden. 12,2 ff. Mithr.; 644ff. Pr. heiBt es:

. 8n Gvdowmos Eywd 6 4 wijc A yevbuevos &x Ivipriic Hotépas Tijs A
#al iydeos omeQuatol xai, o1jusgoy TovTow H7d oov ue(ta)yevvidéy-
105, &% Toooltwy pvoddwy dmadavancdels & Tadry T deg xavd
O6xnowy Yeov . . . Dieterich (Mithr, 11. 13) iibersetzt es: ,,(Melde
dem Gott,) daB ein Mensch ich der NN., Sohn der NN., geworden
aus sterblichem Mutterleibe der NN. und Lebenssaft des Samens,
und nachdem dieser heute von dir neu gezeugt ist, der aus so vie-
len Tausenden zur Unsterblichkeit berufen ist in dieser Stunde
nach dem Ratschlufl . . . Gottes.* Preisendanz (95) iiber-
setzt: ,,(Melde mich dem gr6Bten Goit . . .,) daB ein Mensch, ich
NN., Sohn der NN., geworden aus sterblichem Mutterleibe der
NN. und keimenthaltendem Lebenssafte und, da dieses (Erden-
wesen) heunte von dir neugezeugt ist, unter so vielen Tausenden
unsterblich gemacht in dieser Stunde nach dem Ratschlu$ . . .
Gottes.”

Nun muf allerdings beachtet werden, da8 das entscheidende
Wort, uerayevvydéveos, eine Konjektur Dieterichs ist. Der Pap.
hat usyevynpdévros. So hat der Satz keinen Sinn; er kann sprach-
lich und inhaltlich nicht verstanden werden. Schon friiher*
hatte Dieterich die Unverstindlichkeit der Stelle beheben und
durch eine groBere Anderung ,.die ganz verwirrten Worte des
Textes herstellen wollen. Er wihlte aber dann die angegebene
Konjektur, die ihm in den Gedanken des Ganzen zu passen
schien. Preisendanz hat sich ihm angeschlossen. Er verweist
auf eine dhnliche Auslassung in 639: us(ya)loxgdrwe. Fiir die Kon-
jektur spricht iva vojuarn uerayervpdd (4,13 Mithr.; 508 Pr.):
jedenfalls ist es die beste Erginzungsmdéglichkeit. Allerdings muB

® gaefeordons (so schreibt Pr. mit Eitrem ; der Pap. hat dzeordons;
das iiberseizt Dieterich: ,,da unter mir steht auf ein kleines rein [dyios
Pap.; Pr. liest &ytos und zieht es zum Vorhergehenden] die menschliche Seelen-
kraft) pov moos Shiyov tijs évdowmivns uov wupxije dvvdusws.

10 gydlafe Eitrem ; im Pap. steht das Wort nicht; Dieterich liest
statt 9yln , wohlbehalten* oOmiee (= d@ie) ,laB mich los®.

11 Ubersetzung von Preisendanz 91.

12 Abraxas, Leipzig 1891, 104 A. 8.
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noch eine andere Schwierigkeit im Bau des Satzes beriicksichtigt
werden.

Der Satz weist, auch wenn man mit Dieterich und Preisen-
d anz korrigiert, noch eine UnregelmaBigkeit auf. Das Subjekt des gen.
abs. ist offenbar, da {yde nicht in Frage kommt, der Betende, wie auch
die beiden Ubersetzungen annehmen, also das Subjekt (§y&) des iiber-
geordneten Satzes. Mit zodzov wird es nochmals aufgenommen. Prei-
sendanz hat das in seiner Ubersetzung durch den Zusatz ,(Erden-
wesen)* ausgedriickt. Die Erscheinung, daB ein gen. abs. steht, wo das
klassische Griechisch ein part. coni. verlangt, findet sich im spéateren
Griechisch nicht selten, Im NT steht der gen. abs. statt eines part.
coni. u. a. an folgenden Stellen: Mt 1,18 uwyorevdsions tijc unreds adrod
Magius 1@ Twonpp, aplv # cvveldely adrods ebpédn . . . Hier ist aber der gen.
abs. von dem Hauptsatz durch eine Infinitivkonstruktion getrennt. Ge-
wohnlich kommt diese Anwendung des gen. abs. vor, wenn sich das Sub-
jekt auf ein im Dativ oder Akkusativ stehendes Substantiv oder Pronomen
bezieht, so Mt 5,1; 9,10; 1§,25; Mk 10,27; Lk 9,42; 18,40; Apg 4,1; 7,21;
aber auch, wenn das Subjekt des Hauptsatzes gemeint ist, z. B. Apg 21,34
uy Svvauévov adrov . . . Exélevoev; etwas anders Bar 2, 28 &ldlyoas . . . &
quéoa dvrzddaudvov oov, Fiar unsern Fall konnte man noch am ehesten
Apg 22,17 heranziehen: Eyévero 68 uor dmooroépart: sis Tegovoodiu xal mocev-
zouévov pov v @ feod yevéodar ue 8v dxordose. Aber hier liegt der Fall vor,
dafl beim Infinitiv yevéoda: das Subjekt im Akkusativ ue wiederholt wird,
obwohl es schon bei #yévero stand . Statt daB nun zu dem ue ein Partizip
im Akkusativ tritt, steht der gen. abs. zeosevyouévov uov. Man kann somit
nicht sagen, daB ein part. coni. (uo: Hmoszoéwarvz:) und ein gen. abs.
(zgoosvyoudvov uov) durch xaf verbunden sind wie in dem Zauberpapyrus,
vielmehr wird zunichst woc durch das part. coni. dmosroéwarr. niaher be-
stimmt, und dann tritt zu dem Infinitiv der gen. abs, wo ein auf ue
beziigliches Partizip zu erwarten wéire. Also liegt noch nicht der Fall
unseres Papyrus vor, wo ein auf das Subjekt des Satzes beziigliches
part. coni. durch xe/ mit einem gen. abs. verbunden ist, dessen Subjekt
mit dem des Satzes identisch ist. So bleibt doch die hier vorgefundene
Konstruktion auch angesichts der unregelm#fligen Anwendung des gen.
abs. in der Koine immerhin vereinzelt und auffillig.

Den Vorgang der Wiedergeburt, von der im Schlufigebet der
Myste spricht, haben wir uns folgendermaflen zu denken. Der
Myste will, wm zur Schau der unsterblichen Dinge zu gelangen,
eine ,,Geburt zur Unsterblichkeit* an sich erfahren (4, 6 ff. Mithr.;
504 ff. Pr.). Sie besteht darin, daB seine menschliche, natiirliche
Kraft von ihm weicht und ihm dafiir héhere Krifte zuteil werden.
Das sind geistige Kréfte, die zur Schau befihigen, und wihrend

3 Vgl. BlaB-Debrunner, Grammatik des neutestamentlichen
Griechisch®, Gottingen 1913, 245f.; Moulton, Einleitung 114.

 Vgl. Radermacher, Neutestamentliche Grammatik?, Tiibingen
1925, 181.
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die psychische Kraft zuriicktritt, erfolgt eine Neugeburt im Geiste.
Die Wiedergeburt, die der Myste in seinem ersten Gebet gewiinscht
hatte, ist ihm im Verlauf seines Aufstieges gegeben worden; vor
Helios (644 Pr. vodtov . . . uerayervydévrog, falls die Konjektur
richtig ist) und im SchluBgebet an Mithras (718 Pr.) spricht er es
aus. Demnach ist diese Wiedergeburt eine in der Ekstase erfolgte
Begabung mit hoheren geistigen Kriften zum Zweck einer Vision.
Danach ist auch die Wirkung des Vorgangs zu Ende; der Myste
wird wieder den Bedingungen seines irdischen Lebens unter-
worfen sein.

Mehrmals (4,8ff. Mithr. — 503 ff. Pr.; 4,25f. — 525f.;
6,1f. — 534; 10,4f. — 605f.) spricht der Betende von einer auf
ihm lastenden Bedriéngnis. Der Aufstieg zur Schau ist danach
mit einer Not verbunden, die den Mysten hart bedriickt. Nach
4, 8 f. Mithr.; 503 ff. Pr. soll diese Not mit der Schau selbst beendet
sein. DaB ijhm fiir die Zeit nach dem Aufstieg und der Ekstase
eine Befreiung von irdischer Not und Bedringnis verheiBen ist,
wird nicht gesagt.

Wenn wir das im vorigen Abschnitt Gesagte als Haupt-
gedanken aus dem nicht immer klaren Text herauslesen, finden
wir darin nicht die Vorstellung einer eigentlichen Wiedergeburt,
sondern Gedanken, wie sie uns, natiirlich frei von den magischen
Anwendungen des Zauberpapyrus, gleich im Hermetismus begeg-
nen werden®. Die der gnostischen Haltung dieses philosophi-
schen und religiosen Systems eigene Betonung der rein geistigen
Schau konnten wir in dem iva vojjuart uerayeryndd unseres Textes
angedeutet finden.

8. Philo Alexandrinus.

In Philos Schriften finden sich hiufig Bilder und Worte, die
dem Denken und der Sprache der Mysterien entnommen sind.
Man hat diese Erscheinung verschieden beurteilt; denn es laBt
sich doch mit Recht die Frage stellen, ob Philo sich nur die Aus-
drucksweise zu eigen macht als stilistisches Mittel und darin einen
Weg sucht, die jitdischen Gedanken den AuBenstehenden in ihrer
Sprech- und Denkweise nahezubringen, oder ob er selbst die
* Mysteriengedanken vertritt und eine Mysterienreligion des jiidi-

15 Die Verwandtschaft des Textes mit hermetischen Vorstellungen hat
Cumont, Revue de linstruction publique en Belgique 47 (1904) 7ff. an-
genommen, und auch Reitzenstein gibt ihm darin recht, ,daf Kap. XIII
des hermetischen Corpus eine gewisse Ahnlichkeit zeigt“ (Mysterienreligionen
173; vgl. N. Jb. f. d. kL. Alt. 13 (1904) 190 A. 1).
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schen Glaubens aufbauen will®. Sicher ist auf jeden Fall, da8
Philo die Sprache einer oder mehrerer Mysterienreligionen kannte.
Es liegt darum nahe, aus seinen Werken unsere Kenntnis der
Mysterienreligionen zu erweitern. Diesen Versuch hat, nach
Reitzenstein und anderen, Pascher gemacht in seinem
Buch ,/H Bacldux) 68éc. Der Konigsweg zu Wiedergeburt und
Vergottung bei Philon von Alexandreia®. Auf Grund seiner vor-
ziiglichen Kenntnis von Philos Schriften, die es ihm erméglichte,
so manches Entferntliegende und Widerspruchsvolle in Philo zu -
erfassen und nach einem einheitlichen Grundgedanken zusammen-
zufiigen, hat er es unternommen, ,,eine Anzahl mystischer Ideen
zu der Einheit eines philonischen Mysteriums“ zu vereinigen?,
dariiber hinaus aber auch noch zu der Rekonstruktion des Philo
vorliegenden Mysteriums zu gelangen. Schon dem ersten Versuch
gegeniiber kann man Bedenken geltend machen. Wenn wir mit
Sicherheit ein philonisches Mysterium feststellen wollen, miissen
wir es aus den Schriften Philos selbst aufbauen. Pascher sieht
sich aber mehrmals gezwungen, andere Religionen und ihre Vor-
stellungen heranzuziehen ®, obwohl doch bei Philo auch ein ab-
weichendes Gedankenschema mafigebend oder die Mysterien-
gedanken von ihm umgeprigt sein kdnnten, und es ist kaum
zweifelhaft, daBl er schon mit dem bestimmten Plan eines Myste-
riums an Philos Schriften herangegangen ist. Erst recht aber
muf man einem auf solche Weise wiederhergestellten heidnischen
Mysterium mit grofiter Vorsicht begegnen. Hier ist auch der Ort, wo
wir unsere Zuriickhaltung Paschers Aufstellungen gegeniiber,
soweit sie sich auf die Vorginge und Vorstellungen in den Isis-
mysterien beziehen®, rechtfertigen miissen.

Da aufier den von Pascher gegebenen Erklirungen auch noch
‘andere Deutungen moglich sind und die Moglichkeit, Philo als Quelle
zu benutzen, nur in beschrianktem Umfang zugegeben werden kann,
diirften uns seine Angaben kaum zu sicheren Ergebnissen fithren. An
Bedenken lassen sich etwa folgende vorbringen: Ist es iiberhaupt moglich,
in Philos Werken seine Spekulationen von dem zu trennen, was er aus
den Mysterien ibernommen hat? Bringt er nicht Gedanken in ein

1 Stellen wie De Cherubim 42 (I, 180 CW). 49 (I, 182 CW) kénnen die
Bejahung der ersten Moglichkeit durchaus begriindet erscheinen lassen. Bei
den folgenden Ausfithrungen iiber Wiedergeburtsgedanken bei Philo wird
davon abgesehen, in welchem Sinn die Frage beantwortet werden mufl. Wir
halten es fiir notig, weitgehende Folgerungen wegen der Sicherheit der Er-
gebnisse zuriickzustellen.

2 A a 0.5

3 Hermetismus: 34; Isiskult: 69 ff. 78. 154.

* Pascher sieht in dem Philo zugrunde liegenden Mysterium das der
Isis; vgl. besonders den Abschniit iiber ,,Kénigin Isis* 60 ff. 101.
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System, die nicht zusammengehéren oder gibt ihnen einen Sinn, den sie
in ijhrer urspriinglichen Umgebung nicht haben? Denken wir uns um-
gekehrt, wir wollten aus seinen Erklarungen allein die alttestamentliche
Religion oder Offenbarung rekonstruieren; der Versuch miifite in die
Irre fithren. Ein Versuch wie der Paschers kann nur dann zu einem
sicheren Ergebnis fithren, wenn man unsere Erkenntnisse iiber die
Mysterienreligionen als gesichert ansieht; wir glauben aber gezeigt zu
haben, daB manches hier noch sehr fraglich ists.

Wihrend wir also darauf verzichten, die Rekonstruktion
eines Mysteriums anzunehmen, um die Sicherheit unserer Er-
kenntnisse beziiglich der Mysterien nicht zu gefihrden, miissen
wir uns mit dem Gedanken der Wiedergeburt beschiftigen, wie er
bei Philo auftritt. Ausdriicklich spricht Philo von einer zweiten
Geburt nur in seiner Schrift Quaestiones et solutiones in Exodum.
Sie ist vollstindig nur in einer armenischen Ubersetzung vor-
handen, die Aucher® ins Lateinische iibersetzt hat; dazu kom-
men noch einzelne griechische Stiicke im Kommentar des Proco-
pius von Gaza (f etwa 528) zum Oktateuch, in dem er katenen-
artig Erklarungen friiherer Kommentatoren zusammenstellt?.

5 Im einzelnen denke ich an Folgendes: Wie oben gezeigt, ist in der
von Apuleius beschriebenen Weihe eine Wiedergeburt im mystischen Sinn
durchaus nicht sicher, wie Pascher 59. 78 voraussetzt. Liegt ferner im
Corpus Hermeticum ein wirkliches Mysterinm vor, das mit dem bei Philo
vorausgesetzten zusammengestellt werden kann (58f.)? Wie weit ist die
»Mithrasliturgie®“ (155) tatsdchlich Teil eines Kultes? Wenn bei Philo der
»Mystagog®, der als Vater des Mysten anzusehen ist, als das weibliche Prinzip
mit dem ménnlichen Prinzip Gott zusammen die mystische Wiedergeburt des
Mysten bewirkt (156f.), so ist doch fraglich, wie dieser Vorgang in dem
Isismysterium des Apuleius seine Entsprechung haben sollte und ob irgendein
Text bei Apuleius die Grundlage fiir eine solche Annahme abgeben konnte.
DaBl die Bedeutung des Gewandes des Mysten nicht eindeutig klar ist, war
schou oben (S. 88 A. 6) gesagt worden. Schlieflich miiBte man die Beziehung
auf die Tugendlehre, die bei Philo vielfach hervortritt, auch in Betracht
ziehen. Eine Beachtung der moralischen Anwendungen wiirde sicher die Beur-
teilung der Gedanken Philos stark modifizieren.

% Philonis Judaei Paralipomena Armena, translata per J. B. Aucher,
Venetiis 1826. Diese Ubersetzung, die auch in eine Gesamtausgabe, Philonis
Judaei opera omnia VII (Lipsiae 1853) 297 ff., aufgenommen worden ist, be-
nntzen wir nach dieser Ausgabe. KL Steur hat in seiner Dissertation
Poimandres en Philo, in der er die Anthropos-Auffassung des Poimandres
und Philos Erklirung von Gn 1,26f.; 2,7 vergleicht, die Quaest. et sol. in
Gen et Ex nicht beriicksichtigt, weil die armenische Ubersetzung uns die
Kenntnis der von Philo gebrauchten Termini vorenthdlt (101). Ubrigens
kommt er zu dem Ergebnis, daB die verglichenen Vorstellungen nicht auf
eine Quelle zuriickgehen koénnen (163 ff. 211). .

7S. Wendland, Neu entdeckte Fragmente Philos, Berlin 1891, 29 fI.
Die zu unserm Abschnitt gehérenden griechischen Stiicke stehen bei
Reitzenstein, Vorgeschichte 108 f. und ARW 27 (1929) 253 f. Danach
werden die fiir unser Thema wichtigen Stellen zu dem lateinischen Text gesetzt.
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I1,46 (VII, 349) wird die Frage gestellt: Cur operitur mons nube
sex dies, septimo autem Moses sursum vocatur (Ex 24, 16) ? Philos
Antwort lautet: Parem numerum sex videlicet, impertiit tam
mundi creationi (tfj to0 xbouov yevéoer), quam theoricae gentis
electioni, volens ostendere imprimis, quod ipse et mundum fecit
et gentem virtute electam. Secundo vero, quia vult gentem ita
ordinatam adornatamque, sicut universum mundum: ut quippe
tuxta haec et pariter prae se ferat ordinem convenientiae secun-
dum rectam legem ac normam immutabilis, loci expertis et immo-
bilis dei naturae. Sursum autem vocatio prophetae secunda est
nativitas (sive regeneratio)® priore melior (¥ 8¢ évdxinois To% moopr-
T0v OevTéoa yéveols gowt tijs mporépas dueiver): illa enim commixzta
per carnem et corruptibiles habebat parentes; istaveroincommizta
simplexque anima principalis (sive spiritus principis)®, mutata a
genita ad ingenitam, cuius non est mater, sed pater solus, qui et
universorum. Quamobrem et sursum vocatio, sive ut diximus,
divina nativitas contigit ei fieri secundum naturam septenarii sem-
per virginis. Septimus enim vocatur dies, hoc differens a proto-
plasta terrigena, quia ille de terra et una cum corpore in exsisten-
tiam veniebat, is autem ex aethere et sine corpore. Quare terrige-
nae numerus familiaris distributus fuit sexenarius, heterogenae
vero superior natura septenarii (§606uy 6¢ avaraleivar fuéoq tady
drapépwr To¥ mpwTonddotov, Ste Exelvos uiv 8x yijc xal UETO odMaTOS
ovvioraro, odtos 08 dvev oduaros. 0t TP udv ynyevel dorduos olxeios
dneveunidn (7)) é€ds, TovTe 0% 4 ipwrdTy @iow ijc Edouddos).

In welchem Sinn ist nun die zweite Geburt zu verstehen, von
der Philo spricht? Ist iiberhaupt Geburt die richtige Uber-
setzung des Wortes yéveois, das an sich ja auch Entstehung
heiflen kann? Diese Deutung des Wortes legt sich sogar nahe,
wenn man das Vorausgehende beriicksichtigt. Hier ist von einer
yéveois als creatio die Rede. Die devtépa yéveoic in unserm Ab-
schnitt konnte also eine zweite Art von Erschaffung bedeuten.
Dagegen liBt, abgesehen von Auchers Ubersetzung nativitas —
ob das armenische Wort den gleichen Doppelsinn haben kann
wie yéveois, entzieht sich meiner Kenntnis —, ein Blick auf das
Folgende die Wiedergabe mit Geburt gerechtfertigt erscheinen.
Der Prophet wird als Sohn Gottes bezeichnet (cuius non est mater,
sed pater solus, qui et universorum); somit ist auch der Ausdruck
divina nativitas dem Zusammenhang entsprechend.

8 Erklirender Zusatz Auchers, nicht Ubersetzung eines armenischen
‘Wortes.

% Erklirung Auchers.
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Was ist aber nun unter der friiheren Geburt zu verstehen?
Pascher™ deutet sie als die niedere Mysterienstufe. Der Zu-
sammenhang macht es aber sehr wahrscheinlich, da8 darunter
die natiirliche Geburt zu verstehen ist. In den beiden letzten
Sdtzen wird ausgefiihrt, da8 der Prophet durch die Sieben
gekennzeichnet ist™ im Gegensatz zu dem Protoplasten, dem die
Sechs eigentiimlich ist. Der Unterschied zwischen beiden beruht
auf der Entstehung: ille de terra et una cum corpore in exsisten-
tiam veniebat, is autem ex aethere et sine corpore. Von einer
Geburt kann natiirlich beim Protoplasten nicht die Rede sein; er
ist ja von Gott geschaffen, und somit ist der neutrale Ausdruck
ovviorato, in exsistentiam veniebat, wohl begriindet. Die Bestim-
mungen, mit denen der Eintritt ins Dasein niher charakterisiert
ist, treffen aber bei der irdischen, natiirlichen Geburt eines jeden
Menschen ebenso zu wie bei der Erschaffung des ersten Menschen:
de terra et una cum corpore, und stimmen auch mit der oben gege-
benen Kennzeichnung der prior .nativitas iiberein: commixta per
carnem, corruptibiles parentes, genita. Moses, der als Prophet auf
den Berg gerufen wird, wird damit zum zweiten Mal geboren:
sursum vocatio = secunda (= divina) nativitas.

Reitzenstein, dersichmitderStelle eingehend beschiftigt
hat®, sieht in ihr ein Wiedergeburtsmysterium angedeutet, durch
das der Myste zum Urmenschen, zum sodtos Addu wird. Er be-
griindet das vor allem aus dem Schluff der solutio. Um iiber die
Frage Klarheit zu gewinnen, muf man sich den Unterschied
zwischen dem ins Lateinische iibersetzten armenischen Wortlaut
und der Stelle bei Procopius vergegenwirtigen. Dort steht: er
wird der siebte Tag genannt, hier: am siebten Tag wird er be-
rufen. Reitzenstein entscheidet sich fiir den Text des Ar-
meniers: die Verbindung mit dem Folgenden verlange, daB man
den Text von dem Urmenschen, dem mo@dtoc Addu, der auch als
der siebie Tag bezeichnet worden sei, verstehe; ,,denn nicht die
Berufung des Moses kann mit der Erschaffung des Protoplasten
verglichen werden, sondern nur die Erschaffung des modros
Addu“*. Demnach wiirde also Moses zum Urmenschen, zum
nmpdros Addu neugeboren. Gegen Reitzensteins Auffassung
hat Schaeder in seiner Besprechung von Reitzensteins
Buch ™ Stellung genommen. Er geht in seiner Erklirung von dem

10 A a 0. 247f.

11 Zur Spekulation Philos iiber die Siebenzahl s. Stellen bei Conybeare,
Philo abouth the contemplative life, Oxford 1895, 100f. Vgl. auch Heine-
mann, Philons griechische und jiidische Bildung 110 f. 140 f.

12 Vorgeschichte 107 ff. 13 Ebd. 110.

14 Gnomon V (1929) 353—370.

Neutest. Abhandl. XVIL, 5: Dey, Iladiyyevesic. 8
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Text im Zusammenhang mit der quaestio aus und kommt so zu
einem Ergebnis, das eher dem Text gerecht wird, wenn es auch
noch nicht alle Schwierigkeiten beseitigt®: ,,Gott hat dieselbe
Zahl, namlich die Sechs, sowohl der yévesis des Kosmos — die ja
an sechs Tagen erfolgt ist — wie auch, nach dieser Stelle, der
Erwihlung der Israeliten — zur Bundesschliefung am Sinai —
zugeteilt. Damit deutet die Schrift an, erstens, daB er sowohl der
Schopfer der Welt als auch der Erwéhler des Volkes ist, zweitens,
daf die Welt und das Volk Israel einander insofern entsprechen,
als beide dem gottlichen Gesetz unterworfen sind. Die Hinauf-
rufung des Propheten aber ist eine zweite yéveows, die besser ist
als die erste. Denn die erste ist zusammengesetzt, korperlich, und
rithrt von vergiinglichen Eltern her. Die zweite aber ist der un-
zusammengesetzte und einfache Geist des Hochsten, der aus ge-
zeugter in ungezeugte Wesenheit verwandelt und keine Mutter,
sondern nur einen Vater hat, ndmlich Gott, den Vater des Alls.
Daher wird der Prophet durch die Berufung auf den Berg, die
devtépa yéveors, der Natur der mutterlosen und ewig jungfriulichen
Sieben (énvas Guijrwg »ai dewrapdévos) gemif. Denn wenn er am
siebenten Tag hinaufgerufen wird, so deutet dies auf seine Unter-
schiedenheit von dem erdgeborenen Protoplasten hin: diesem ist
die Sechs zugeordnet — insofern als er am sechsten Tage ge-
schaffen ist, dem Propheten dagegen die Sieben.**

In seiner Erwiderung auf Schaeders Besprechung™ hat
Reitzenstein seine Folgerungen grammatisch und textlich zu
stiitzen versucht, aber auch hier scheint er Dinge miteinzubeziehen,
die iiber eine Erklarung des Textes hinausgehen. Er wiederholt
seine schon in seinem Buch ausgesprochene Ansicht iiber den
Urmenschen als siebten Tag, indem er die fragliche Stelle fol-
gendermaBen iibersetzt*®: ,,Denn siebenter Tag wird er mit Namen
genannt (hzw. als siebenter . . . geschaffen), indem er sich da-
durch von Adam unterscheidet, daf jener aus Erde und mit dem
Korper entstand (eine dvds war, wie Philo in dem Bericht iiber
den Tod des Moses sagt), dieser aus dem Himmel und ohne Korper
(eine povds, wozu in jenem Bericht Moses erst durch Umschaffung
im Tode wird; nach den hier vorausgehenden Worten ist der eine
ja znsammengesetzt — man denke an den Schépfungsbericht —
der andere volle Einheit). So gehdrt zu dem Erdentsprossenen
die Zahl Sechs, zu dem Himmelentsprossenen die h6here Wesen-
heit der Zahl Sieben.“ Aber es bleibt doch fraglich, ob wirklich

15 Darauf weist Reitzenstein, in: ARW 27 (1929) 256 f. hin.

® Schaeder a. a. 0. 360.

17 Zwei Arten religionsgeschichtlicher Forschung.
18 Ebd. 257 f.
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der Urmensch hier eingefiihrt werden muf. Andere Stellen aus
den Quaest. et sol. in Ex, die zur genaueren Bestimmung der
Wiedergeburt bei Philo herangezogen werden miissen, sind nicht
geeignet, diese Meinung zu stiitzen.

Um eine Wiedergeburt handelt es sich auch, wenn der Hohe-
priester als Sohn Gottes und der Weisheit bezeichnet wird (De
fuga et invent. 108 [III, 133 CW]), aber wir werden einen Unter-
schied zwischen beiden Wiedergeburten festzustellen haben. Es
sind tatséichlich zwei Arten des Aufstiegs zu Gott vorhanden, und
Pascher hat darin die zwei Grade eines Mysteriums gesehen,
weil in beiden der Gedanke des Aufstiegs zu Gott, des ,, Konigs-
wegs*, maBigebend ist**. Auch wenn man dem nicht zustimmt,
also das Mysterium nicht in zwei Stufen aufgebaut sein 148t,
sondern eine andere oder gar keine Beziehung der beiden zuein-
ander annimmt, gibt es jedenfalls zwei verschiedene Arten der
Wiedergeburt.

Nach dem Text Qu. et sol. in Ex II, 46 ist also der Aufstieg
zu Gott eine Wiedergeburt. Um ihren Charakter ndher zu be-
stimmen, miissen wir zusehen, wie dieser Aufstieg beschaffen ist
und welche Wirkungen er hervorbringt. Der Aufstieg fithrt zu
Gott hin: II, 40 (VIL, 344f.) . . . non in aerem vel aethera vel in
supremum omnium caelum, sed super omnes caelos. Post autem
mundum non est locus, sed deus. DaB die Erkenninis Gottes das
Ziel des Aufstiegs ist, sagt Philo Quod deus sit immutabilis 143
(II, 86 CW): ,Das Ziel des Weges ist das Erkennen und die
Kenntnis (yr@dois xal dmorifun) Gottes*. Dabei handelt es sich um
eine Schau Gottes: Qu. et sol. in Ex II, 39 (VIL, 344) . . . sancte
constanterque invisentes deum acutis intellectus oculis . . . mani-
feste apparentem deum videre non fuerunt prohibiti. Freilich
zwingt manchmal die Transzendenz Gottes, die Mdglichkeit der
Gottesschau zu verneinen *.

Der Aufstieg ist ein appropinquare ad (oder in) deum (Qu. et
sol. in Ex II, 29 [VII, 336]). Dieses appropinquare ad {in) deum
wird weiterhin als ein Anteilhaben an der Einheit und damit an
Gott selbst bestimmt: intellectus propheticus™, quum divinis ini-
tiatus fuerit ac deifer, unitati similis est, nemini penitus mixtus
eorum, qui communionem prae Se ferunt cum dualitate. Qui
vero in unitatis naturam inhaeserit, in deum dicitur appropin-
quasse cognativa quadam familiaritate; derelictis enim mortalibus

1 A a. 0. 36.
20§, Pascher a. a. 0. 161 ff.
21 1, 44 (VII, 348) ist Gott, als intellectus oder mens bezeichnet, der
Anteil des Moses.
8*
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universis generibus, transmufatur in divinum, ita ut fiat deo
cognatus vereque divinus (II, 29 [VII, 336 f.]). Der Aufstieg be-
deutet also das Eingehen in die gottliche Einheit, die Vergotiung:
IL, 40 (VII, 344) animam sanctam deificari per istam ascensionem.
Pascher hat also recht, wenn er von einer ,,Gottesstufe*
spricht *.

Die niedere Stufe wird von Pascher als ,,.Logosstufe** be-
zeichnet. Schon Qu. et sol. in Ex II, 40 (VII, 344) weist auf den
Logos hin. Wahrend Moses den héheren Anteil erhilt, ndmlich
Gott, wird Aaron nur des Anteils am verbum gewiirdigi: . . . duo
fratres sunt in anima: intellectus et verbum. Meliorem itaque,
alio nomine mens vocatus, Moses sortitus est partem, deum vide-
licet; minorem vero, verbum scilicet appellatus, Aaron hominum
portionem . . . Der Logos ist das Weltwesen, der Kosmos; er ist
,»,-das Lebendige in dem ganzen Organismus‘ des Kosmos und hélt
ihn zusammen *. Ziel dieser Stufe ist ,,das Geformiwerden nach
dem Logos“*: De confusione lingmarum 146 (II, 257 CW)
xoouglodar xara Tov Adyov; De congressu eruditionis gratia 70
(II1, 86 CW) xoouoduevos xard vov Adyov. Reprisentant dieser
Stufe ist gew6hnlich der Hohepriester. Ob man aus dem die Welt
darstellenden Gewand auch gleich auf die Verwandlung in ein
Weltwesen schlieBen darf®, ist vielleicht nicht ganz sicher.

Die ,mystische Verwandlung®“ ist nach Analogie des
XIIL. Traktates im Corpus Hermeticum als ,,Wiedergeburt” zu
bezeichnen . Wir wiirden diese Bezeichnung nicht anerkennen,
wenn nicht auch hier bei Philo selbst ein deutlicher Hinweis
gegeben wire. De fuga et invent. 108 (III, 133 CW) werden als
die Eltern des Hohenpriesters, der ,nicht Mensch, sondern der
gottliche Logos ist*, Gott und die Weisheit bezeichnet (7wavgds
pév Jeot, 8s »al 1dv ovumdvrwy doti mavio, wirgos & coplag, OC fis
10 8la HA0ev eic ybveow).

Hier wie auch schon bei der anderen Wiedergeburt wird die
Beziehung zum Kosmos hervorgehoben. Mit Recht hat Pascher
die Verbindung von Kosmologie und Soteriologie betont: ,,Das
mystische Geschehen am einzelnen Menschen ist das Abbild eines
Urmysteriums, in dem das Weltwesen seine Riickkehr erstrebt zu
dem Vater, der es aus dem weiblichen Prinzip erzeugte.* **

22 36. Vgl. auch die weiteren Belege in dem Kapitel iiber den ,,Weg zum
Lichtgott* 160 ff.

28 36. # Pascher ebd. 147.

% Ebd. 27. 154.

2 Pascher ebd. 60.

2" Pascher a. a. 0. 153.
= Ebd. 259f. Vgl. Qu. et sol. in Ex. II, 46 (VII, 349).
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Gerade diese Beziehungen auf das Werden der Welt und das
Eingehen aus der Zweiheit in die géttliche Einheit legen den Ge-
danken nahe, daB Philo sich weniger an ein Gottermysterium an-
lehnt als an philosophische Spekulationen, wie sie, ebenfalls im
Mysteriengewand, uns im Hermetismus begegnen werden. Dort
werden wir auch deutlicher sechen konnen, warum die Seele den
Weg aus der Welt zu Gott sucht. Vorliufig geniigt es, erkannt
zu haben, daB die bei Philo gelehrte Wiedergeburt, die iibrigens
nicht allen Menschen zuteil wird, wenigstens ihrer hoheren Stufe
nach, als ein Aufstieg zu Goti, und zwar zur Erkenntnis Gottes
und zur Vergottung, dargestellt ist.

9. Der Hermetismus.

Im AnschluB an die Mysterien ist die Wiedergeburtsvor-
stellung des Hermetismus zu besprechen, die auch, besonders von
Reitzenstein, zur Erklirung der christlichen Gedanken heran-
gezogen worden ist. Zwar ist der Hermetismus der duBeren Er-
scheinung nach den Mysterien gar nicht dhnlich; alles, was in
diesen Kulten das Auffillige und Kennzeichnende ist, fehlt ihm:
kein Priestertum, kein Opfer, keine Symbole, keine Weihen, iiber-
haupt kein Kult?, wenn man von den Gebeten und den Vor-
schriften iiber ihre Verrichtung absieht, aber auch der Hymnus
ist doyuefy dvoia (Corp. Herm. XIII, 18.21) % Es kann auch dem
Hermetismus wegen seiner Grundanschauungen gar nicht darauf
ankommen, den ganzen Menschen zu erfassen; alles Sinnenfillige
muB er ausschlieBen. Er ist eben weniger Religion als Philosophie.
Er wird aber trotzdem mit den Mysterien behandelt, weil er mit
ihnen gemeinsam hat die Verheifung des Heiles und der Er-
16sung, und zwar ist es eine Erlosung durch Lehre und Er-
kenntnis. Zu diesem Heil gelangen aber nur die wenigen Berufenen.

Die hermetische Lehre ist uns in den hermetischen Schriften
tiberliefert, einer Anzahl von mehr oder weniger vollstindig er-
haltenen Abhandlungen verschiedenen Umfangs, die jetzt in der
Ausgabe von W. Scott® gesammelt und kommentiert vorliegen.

i Anderer Ansicht ist Heinrici, Hermesmystik 210: ,,Die Hermes-
mystik hat einen Kultus ausgebildet.“ Als Beweise fithrt er an: ,,Die zaliyysvs-
olia ist ein sakramentaler Verwandlungsakt“; liturgisch stilisierte Gebete (I, 31;
V, 11; XIII, 17); Gebetsopfer und vegetarisches Mahl (Asclepius 38. {1);

magische Praktiken.

2 Nach Lietzmann, Rém 108 steht loyux? Jvoic im Gegensatz zum
kultischen Opfer und bezeichnet ,das Gebet des in dem Mysten wohnenden
gottlichen Adyos (= mvslua)*.

3 Hermetica. The ancient Greek and Latin writings which contain
religions or philosophic teachings ascribed to Hermes Trismegistos, 1 Bde.,
Oxford 1924/36.
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In ihnen hat man nun auch Anklinge an christliche Gedanken
feststellen konnen, und vor allem Reitzenstein, der auch
schon frither Teile der Schriften herausgegeben hat®, wollte aus
dem Hermes Trismegistos das Verstindnis paulinischer und
johanneischer Theologie gewinnen®.

Auch der Hermetismus hat, wie gesagt, eine Lehre von der
Wiedergeburt. Der XIII. Traktat des frither nach dem ersten
Abschnitt Poimandres genannten Corpus Hermeticum enthilt
nach der vielleicht spiter hinzugesetzten Uberschrift die ,,geheime
Bergrede des Hermes Trismegistos an seinen Sohn Tat itber die
Wiedergeburt und das Schweigegebot*®. Unsere Darstellung wird
im allgemeinen nur auf diesem Traktat aufgebaut sein, da die
Schriften als Ganzes durchaus keine einheitliche Lehre enthalten.
Allerdings muf} auch noch der 1. Traktat, Poimandres, mit heran-
gezogen werden. Er ist seinem formellen Aufbau nach dem
Traktat XIII dhnlich: die Belehrung iiber das Heil wird, hier von
Hermes an Tat, dort von Poimandres an Hermes gegeben;
wihrenddessen erfolgt schon die Erlosung oder ist wenigstens
vorauszusetzen; am Schlufl steht jedesmal ein Dank- und Preis-
gebet. Aber auch inhaltlich sind beide Schriften miteinander ver-
wandt: sie behandeln die Befreiung aus dem Sinnlichen, Kérper-
lichen zur geistigen Schau und Lebensform. Die Erlosung wird
im Poimandres als Aufstieg der Seele bezeichnet und dargestellt,
im XIII. Traktat ist sie die maliyyeveoia.

Der XIII. Traktat ist eine der spéiteren hermetischen Schriften
und der zweiten Hilfte des 3. Jahrhunderts zugewiesen worden’.
Jedenfalls ist er jiinger als der Poimandres, auf den er 15 Bezug
nimmt. Die Datierung Reitzensteins, der den Traktat selbst
in die zweite Hilfte des 2. Jahrhunderts®, die Urform sogar vor
den Beginn des 2. Jahrhunderts setzt®, ist schon bald zuriick-
gewiesen worden’. Briduninger' unterscheidet orientalische,
griechische und aus beiden Elementen gemischte Traktate.
XTIIT gehort der orientalischen Gruppe an, die von Briuninger
folgendermaBen gekennzeichnet wird: Die Gnosis ist ein inneres,
auch ekstatisches Schauen Gottes. Bedingungen dafiir sind Selbst-

2 Poimandres.

5 Vgl. z. B. Mysterienreligionen 336 zu 2 Kor 5,5; Poimandres 219 f.
(Taufe). 244.

8 Vgl o. S. 31.

7Scott II 374; Lagrange, in: RB 33 (1924) 262; Heinrici
a. a. 0. 7. 17.

8 -Poimandres 216. 9 Ebd. 36.

10 Vgl. Krebs, Der Logos als Heiland 119 ff.

11 Untersuchungen.
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erkenntnis und edoéfae. Der Begabung mit der Gnosis liegt ein
altes Mysteriengeschehen zugrunde; sie wird durch den »oic ver-
mittelt. Die Heimarmene als Prinzip alles Bésen auf Erden wirkt
durch die zwdlf woigar (Schicksalsherren = Sternbilder des Tier-
kreises). Wer den »ois, das mwebua hat, unterliegt ihr nicht.
Wie die hermetische Lehre iiberhaupt, so ist auch der
XHI. Traktat nicht ganz einheitlich. Einige Widerspriiche lassen
sich leicht feststellen und erlauben den Schlu8, daB Gedanken aus
anderen Systemen iibernommen sind. Darauf braucht im ein-
zelnen nicht eingegangen zu werden; nur die hermetische Wieder-
geburt selbst ist in ihrem Sinn und ihrer Bedeutung darzustellen.

Die Lehre von der Wiedergeburt beruht auf dem hermetischen
Grunddogma vom Dualismus. Die Materie steht dem Geistigen,
Gottlichen schroff gegeniiber. ‘Auf die Frage des Tat antwortet
Hermes, daB das Wahre nur das sei, was von der Materie frei ist
(XIII, 6). Fiir die geistige Seele ist die Bindung an den Kérper ein
Leben im Gefingnis (XIII, 7). Der Korper ist ja von der ,,wesent-
lichen Geburt“ fern (XIIIL, 14). Seinem wesentlichen Teil nach ist
der Mensch gottlichen Wesens (XIII, 14; vgl. 1, 18. 21). Ihn zu
seinem gottlichen Ursprung zuriickzufiihren, ist der Sinn der
Wiedergeburt. Sie vollzieht sich in der Gewinnung der geistigen
Schau und in der Uberwindung der zwdlf Strafgeister oder Seelen-
martern (nuweiot) durch die zehn gottlichen Krifte (dvvduers),
und zwar geschieht das in einer Art Ekstase (XIII, 4). Die auf
korperliche Dinge sich erstreckende Wahrnehmung durch die
Sinne muf aufgegeben (XIII, 10 w)y cwuanxdy alodnow xotalmndy)
und vernichtet werden (XIII, 7 xavdoynooy vo¥ oduaros vas
aiodjoec). So kommt die Geburt im Geiste zustande (XIII, 10);
denn die Wiedergeburt besteht in der Loslosung der Erkenntnis
von der im Gebiet des Korperlichen sich vollziehenden Wahr-
nehmung (XIII, 13 affty dotiy 7§ maliyyevesia, & téevov, ©0 unaén
@parrdleado elc T0 odpa o Torgh Sworaréy). Wiahrend der Offen-
barung wird Tat mit dieser geistigen Schau begabt; er sieht
seinen eigenen Korper nicht mehr (XIII, 4), zunichst aber noch
den des Hermes (XIIL, 5), schlieBlich sieht er nur noch im Geiste
(XIIL, 11. 13. 21. 22). Damit ist aber auch der Eintritt der goétt-
lichen Krifte in den Menschen verbunden, wie auch die vorher in
ihm herrschenden zuwoiar in der Wahrnehmung sich auswirkten
(XTI, 7 aio®uxdss). Tat ist damit auch wie sein Vater &: macdv
dvvducaw ovveordds (XIII, 2). Der Mensch ist auch nach I, 21 aus
oy xai pdc geworden und mufBl das erkennen. Sie bilden aber
auch das gottliche Wesen: @dc xai {wi) éotv 6 Peds. Auch hier
gibt der Mensch bei seinem Aufstieg alle Bindungen seiner
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materiellen Existenzform, die schadlichen &égysiat, an die Beherr-
scher der sieben Kreise zuriick (I, 24. 25) **. Vorher lastete also
ihre Herrschaft als eipaguévy (I,9; XVI, 16) auf dem Menschen;
er litt unter dem Todesverhingnis, das mit der kérperlichen Exi-
stenz gegeben war (I, 15 wa Hvypra adoyer; 19 mdoywy 0 T0%
Pavdrov). Nach dem Aufstieg, der Befreiung, ist er vo ndv é&v mavei
(XIII, 2) oder, wie es Tat an sich erfihrt, ,,ijm Himmel, auf der
Erde, im Wasser, in der Luft . . . wovrayo?** (XIII, 11). Das ist
also die neue Lebensform, die ganz dem Wesentlichen des
Menschen entspricht. Damit zugleich hat er als geistiges Wesen
natiirlich auch die Unsterblichkeit (XIIL, 14; I, 15 dddvavoc dwr
707 0douddny dviowaov), und die Erlosung wird geradezu als Weg
zum Leben bezeichnet (I, 21) *

Das Prinzip dieses vergeistigenden Vorganges ist der Nus,
der in der hermetischen Lehre als Gott selbst erscheint oder als
von ihm ausgegangen. Ohne ihn ist die Vergeistigung, der Aufstieg
nicht moglich (I, 22f.). Wie Hermes von sich sagen kann
(6 )eyeyvvidny & vd (X111, 3), so schaut und erkennt auch Tat
nach seiner Wiedergeburt & »® (XIII, 13), & »® betet er das
Preisgebet (XIII, 21). Die voega péveoic (XIII, 10) ist an ihm voll-
zogen, er ist &wovs (I, 21) geworden. Dieser Nus ist nicht nur
gottliche Kraft, die im Menschen wirkt, sondern der wesentliche
Gegensatz zu allem, was mit dem Korperlichen und sinnlich
Wahrnehmbaren zusammenhéngt (XIII, 3). Auf die in I, 9 ge-
machte Unterscheidung des ersten und zweiten Nus wird in XIII
nicht mehr eingegangen. Poimandres wird im I. Traktat selbst
als der Nus bezeichnet. .

Ein Widerspruch zeigt sich nun aber, wenn wir nach der
Ursache der Wiedergeburi fragen. Ohne den Nus ist sie, wie eben

12 Uber einen Aufstieg der Seele und Durchgang durch die Regionen der
Planeien, die durch die Metalle sinnbildlich ausgedriickt sind, als Lehre der
Perser und des Mithrasdienstes, berichtet Celsus bei Origenes C. Celsum
IV, 22. Vgl auch Servius in Aen. VI, 714 (II, 98 Thilo-Hagen): . . . docent
autem philosophi, anima descendens (nimlich in den Korper) quid per singulos
circulos perdat: unde etiarn mathematici finguni, quod singulorum numinum
potestatibus corpus el anima nostra conexa sunt eq ratione, quia cum descen-
dunt animae trahuni secum torporem Saturni, Marlis iracundiam, libidinem
Veneris, Mercurii lucri cupiditatem, Iovis regni desiderium: quae res faciunt
perturbationem animabus, ne possint uti vigore suo et viribus propriis. Vgl
dazu Cumont, Revue de Thistoire des religions 103 (1931) 44 ff.

13 Die Befreiung der Seele aus der Materie wird auch in den Stobaeus-
fragmenten (s. Wachsmuth II 277 Index) als Ziel hervorgehoben (vgl.
Lagrange, in: RB 34 {1925] 104). S. auch das SchiuBgebet des Asclepius

(I 374 Scott) und den griechischen Text im Papyrus Mimaui (Poimandres

156 f.; ARW 7 [1904] 395ff.; I 874f. Scott), wo die Gnosis als das Hochste
erscheint.
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gezeig_t, nicht moglich, und wir konnten somit von ihm als dem
Prinzip der Wiedergeburt sprechen. Als eigentliche Wirkursache
tritt er aber nicht klar hervor; er ist jedoch auch mehr als bloBe
Bedingung. Der Mensch selbst kann in sich die Vergeistigung
hervorbringen, in seiner Macht steht es, an der Unsterblichkeit
teilzunehmen (I, 28), und zwar, indem er das Materielle nicht
beachtet oder, wie es anschaulich ausgesprochen ist, xatalefyavres
y @Yogdy (I, 28). Man konnte nun die notwendige Mitwirkung
des Menschen zu seiner Wiedergeburt in dem sittlichen Leben er-
blicken, und es treten ja im ersten Traktat ethische Gedanken
stark hervor, z. B. 23, wo geradezu in einem Lasterkatalog die
Siinder aufgezidhlt werden, von denen der Nus fernbleibt; man
kénnte also das sittliche Verhalten als die Voraussetzung iiber-
haupt fiir die Vergeistigung durch die Einkehr des Nus in den
Menschen ansehen. Aber auch im XIII. Traktat, wo doch von
Ethik nichts erwéhnt ist, — die muweior werden als édloyor be-
zeichnet (7), unterliegen also in erster Linie keiner sittlichen
Wertung — liegt es am Menschen selbst, mit dem Nus begabt und
dadurch befreit zu werden. Als Tat fragt, ob ihm auch die geistige
Schau madglich sei, erhélt er zur Antwort den Auftrag, sich selbst
um das Kommen des Nus zu bemiihen, und wenn er das tut, wenn
er will und die im Korperlichen und durch den Kérper wirkenden
Erkenntniskrifte ausschlieBt, dann wird ihm zuteil, was er sucht;
also auch hier héngt die Vergeistigung vom Tun des Menschen ab.
Freilich ist dabei die Einschrinkung zu machen, daf die Be-
freiung doch dem Willen Gottes unterliegt. Hier zeigt sich der
esoterische Charakter des Hermetismus: zum Heil kénnen nur die
Berufenen gelangen, wenn auch nicht klar ist, worin der Grund
fiir diese Berufung und AusschlieBlichkeit besteht, wenigstens in
unserem Traktat, wihrend in I, wie erwihnt, das Ethische in 23
und auch in der Predigt (27) hervortrat. Es ist also ein weiterer,
fiir uns nicht ndher bestimmbarer Grund fiir die Erlésung neben
der menschlichen Titigkeit und dem Willen und Erbarmen Gottes
anzunehmen.

Der hermetische Traktat lehrt zwar die unbedingte Notwen-
digkeit der Wiedergeburt, 148t sie aber auf bestimmte Menschen
beschrinkt sein. Schon gleich zu Anfang steht der Satz, daB ohne
die Wiedergeburt keiner gerettet werden kann (XIII, 1). Aber nur,
wenn Gott will, wird dem Menschen die Wiedergeburt zuteil: vom
Willen und Erbarmen Gottes hiingt die Vergeistigung ab (XIII, 4.
8. 10); also nicht jeder kann das Heil erwerben, sondern nur die-
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jenigen, denen Gott es bestimmt hat*. So ist auch das Schweige-
gebot verstiindlich, das dfters betont wird **; die Offenbarung selbst
muf vor denen geheimgehalten werden, die nicht berufen sind.

Das letzte Ziel der Wiedergeburt ist die Vergottung. Wenn
der Nus als Gott selbst oder-dem gottlichen Wesen gleich aufgefaBt
wird, wie das XII, 1 ausgesprochen ist, dann muB ja der &wvove
dvipwmos schon vergottet sein. Nun ist aber gerade im XIII Traktat
iiber das Wesen des Nus nichts gesagt, und es scheint, daB8 hier
der Nus nur als von Gott ausgegangen zu denken ist. So ist denn
die Begabung der Auserwihlten mit dem Nus noch nicht das
Hochste. Letztes Ziel ist die Vergottung. Das ist ganz deutlich
I, 26 verkiindet: toro &t 70 dyadov télog Toic yvdow Eoyydor, Pew-
Yijvar. Hier ist die durch die Anwesenheit des Nus erworbene
Gnosis ** und die Ablegung der irdischen &vépyetar schon voraus-
gesetzt. Auch im XIII. Traktat wird erst dann der hochste Grad
der Vergeistigung, die Einigung mit dem geistigen Ursprung des
Menschen erlangt, wenn die hemmenden Bindungen an das Kor-
perliche beseitigt sind (7). Das ist dann die ,,Geburt der Gott-
lichkeit®, yéveaic 1ijsc Fedryroc (7), oder 7 xoard Fedv pévesic (10), es
ist ,,die wesentliche Geburt*“, durch die der Mensch ,,Gott und des
Einen Sohn* (14) wird.

So ist denn die hermetische Wiedergeburt eigentlich nicht der
Anfang eines neuen iibernatiirlichen, d. h. nur aus gottlicher
Gnade dem Geschopf zuteil gewordenen, dem Menschen seiner
Natur nach nicht zukommenden, sondern hoéheren Lebens, viel-
mehr die Befreiung aus dem Sinnlichen, Korperlichen zum
,swesentlichen (ototddne) Sein und Erkennen. Sie ist die Riick-
kehr zum geistigen Ursprung des Hoheren im Menschen auf dem
Weg der Vergeistigung durch den Nus, die im Aufgeben der an
das Korperliche gebundenen sinnlichen Wahrnehmung und in der

1 Es ist nicht klar, ob in XIII, 13 der Auftrag ausgesprochen ist, die
hermetische Lehre von der Wiedergeburt allen Menschen zu verkiinden, oder
ob auch hier gelehrt wird, da8§ sie nur wenigen vorbehalten ist. Der betr. Satz
gehért sicher nicht an diese Stelle, er steht ohne Zusammenhang da, und so
kann man immerhin mit einer Textverderbnis rechnen. Im Sinne eines all-
gemeinen Missionsbefehls faft Lagrange, in: RB 35 (1926) 256. 262 den
Satz auf; Reitzenstein (Poimandres 344) hat durch einen Zusatz auch
hier die Ausschlie8lichkeit des Hermetismus wahren wollen.

15 Vgl. Casel, De philosophorum Graecorum silentio mystico, in: RVV
XVI, 2, Giefen 1919, 95ff. der auch ganz richtig auf den Unterschied
zwischen dem hermetischen Schweigegebot und der Geheimhaltung in den
Mysterien aufmerksam macht.

16 Auf die Wichtigkeit dieser Erkenninis im Ganzen der hermetischen
Lehre braucht nicht niher eingegangen zu werden. Es geniige hier XI, 21, wo

es heiBt, daB ,,Gott nicht erkennen die vollendete Schlechtigkeit sei. Vgl
anch VII, 2.
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Uberwindung der Seelenmartern besteht. Die hermetische Wieder-
geburt erlost also von den Leiden der Heimarmene, in die das
Goéttliche im Menschen durch die Bindung an das Kérperliche,
Stoffliche geraten ist.

J. Kroll" schlieBt fiir die im Traktat Poimandres enthaltene
Lehre aus 26, daB die Vollendung nicht schon in diesem Leben
»durch den Besitz der Gnosis, sondern erst mit der wirklichen
Trennung vom Leibe im Tode erreicht wird“. Anders liegt die
Sache in XIII, wo Hermes, der doch ein Vollendeter ist, offenbar
mit seinem Leibe erscheint. Kroll nimmt an, da8 im I. Traktat
»das Leben der Seele nach dem Tode geschildert wird*, die in
XIIY beschriebene maliyysvesia aber ,,als Antizipierung all dessen,
was die Seelenach dem Tode erleben wird®, aufgefaBtist*®, Ebenso
erklirt auch Lagrange die Stelle: ,,. . . le premier traité du
Poimandrés ne parlait de la divinisation qu’aprés la mort, tandis
que dans celui-ci elle se produit du vivant du disciple qui a re¢n
la miséricorde de Dien“*. Es scheint aber nicht ganz deutlich zu
sein, ob die im gegenwirtigen Leben sich vollziehende Umwand-
lung, wie sie im XIII. Traktat gelehrt wird, als traumhaftes, nur
in der Ekstase wirkliches Erlebnis oder als objektive und somit
daunernde Wirkung des Nus zu verstehen ist.

Man kann nun mit Recht fragen, ob fiir diesen Vorgang
,»Wiedergeburt* iiberhaupt die richtige Bezeichnung ist,und ob im
Hermetismus naliyyeveoia in dieser Bedeutung von Anfang an ge-
braucht wurde. Fiir die marcionitische und gnostische Theologie
des zweiten Jahrhunderts hat Harna ck* das Fehlen der Wieder-
geburtsvorstellung gezeigt und aus ihrem gesamten System be-
griindet. Bei der mannigfachen Anwendungsmoglichkeit des
Wortes malyyeveoia, die oben dargelegt worden ist, mochte man
zur Ubers-etzung cher ein anderes Wort wéahlen, einen Ausdruck,
der weniger das Organische, das ja eigentlich dem Vorgang nicht
zukommt, betont®; denn gerade die philosophische Haltung der
ganzen Schrift widerspricht einer solchen Ubersetzung. Anderer-
seits ist aber auch nicht zu leugnen, daB der Gedanke der Vater-
schaft oft genug betont ist, ganz abgesehen davon, dafl der Lehrer
{und Mystagog?) als Vater bezeichnet wird und Tat als Kind an-
redet. Mit der Vergottung ist der Myste zugleich ,,Sohn des
Einen*“ (XIIL. XIV). Freilich, dieses Kindschaftsverhiltnis ist —
" ¥ Die Lehren des Hermes Trismegistos 361 A. 1.

18 Ebd. 363.

18 RB 35 (1926) 261.

20 Die Terminologie der Wiedergeburt 106 f.

21 Vgl.auchLagrange, in: RB 35 (1926) 260: ,,II se fait insensiblement
une transformation des éléments mortels en éléments immortels®.
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gnostisch — auf der Erkenntnis aufgebaut; es ist vosgd yéveois, die
in der Vergottung besteht, und diese ist erreicht durch den Einzug
der zehn Gotteskrifte (XIII, 10: v dexddos magayyvouévne, @
téevoy, # Ty Owdexdda sladve, ovverddn 1 voega yéveows xai
EPeddDnuey ] yevéoer). Ebenso wird im SchluBigebet des Asclepius
41 (I, 374 Scott) die Vaterschaft Gottes gegeniiber dem Mysten er-
wihnt, das Wichtigste ist aber dann doch die Begabung mit der
Erkenntnis: . . . quoniam omnibus paternam pietatem et dilectio-
nem et amorem, et quaecumque est dulcior efficacia, praebere
dignaris, condonans nos sensu (vobv), ratione (Adyov), intelle-
gentia (yvdow): sensu, ut te cognoverimus; ratione, ut te suspicioni-
bus indagemus; cognitione, ut te cognoscentes (gaudeamus) ac
lumine salvati tuo gaudeamus (iva o¢ Enyvo{vies =al 7@ @wti cov
cwdévres yal)owpey).

Man kann aber noch den weiteren SchluB ziehen, daB der
Ausdruck naldiyyevesia iibernommen ist, also nicht von vornherein
fiir den Erlésungsvorgang im Hermetismus gebraucht wurde, wieer
denn auch tatséchlich in anderen Schriften nicht zur Bezeichnung
der Erlésung vorkommt, vor allem im Traktat Poimandres, der doch
den wesentlich gleichen ProzeB beschreibt. Lagrange®™ hat
diesen Schluffi mit guten Griinden vertreten und die Bezeichnung
aus dem Christentum hergeleitet. Nach ihm ist der Ausdruck stalsy-
yeveoia nicht erst spiterer Einschub eines Bearbeiters; schon der
hermetische Verfasser hat ihn sich zu eigen gemacht, ,,pour
enrichir sa doctrine d’un élément intéressant“®. Die urspriing-
liche Anschauung des Hermetismus ist zur Geniige in der Be-
tonung der geistigen Erkenntnis (Gnosis) und des Verzichtes auf
die Wahrnehmung durch die Sinne ausgedriickt. Der Inhalt, den
der Verfasser dem Wort gibt, ist, den hermetischen Gedanken ent-
sprechend, von dem intellektuellen Charakter der Lehre bestimmt:
.- Nous attribuons donc toute cette construction & un hermétiste
convaincu, non point & un chrétien, et il nous parait impossible
d’en extraire les passages relatifs a la régénération, puisque c’est le
théme du traité. Sa grande innovation, selon nous, le théme méme
de la régénération, est plainement johannique en ce sens que
le premier traité du Poimandrés ne parlait de la divinisation
qu’apres la mort, tandis que dans celui-ci elle se produit du vivant
du disciple qui a recu la miséricorde de Dieu.“** Angesichis
dessen, was wir in der ,,Mithrasliturgie* und in Philos Schriften

22 Ebd. 259—262. 264: ,,...la régénération qui n’apparait que dans un
seul traité hermétique (le XIIIe) et trés tardif, ne peut étre une théorie primi-
tive de la secte.”

23 Ebd. 260. 2 Ebd. 261.
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feststellen konnten, wird man die christliche Herkunft des Wortes
nicht ganz vorbehaltlos annehmen. Dariiber hinaus bestimmt
Lagrange als christliche Zusiize die Stellen vom Logos (8),
vom Sohn Gottes (4), von Licht und Leben (9.19); vor allem sieht
er seine Ansicht bestitigt durch den Versuch, die AusschlieBlich-
keit des Hermetismus, die 22 deutlich ausgesprochen ist, durch
einen allgemeinen Missionsbefehl (13) abzuschwiichen *.

10. Zusammenfassung.

Die sprachgeschichtliche Untersuchung des Wortes alyyeve-
oia und die religionsgeschichtliche Behandlung der Wiedergeburts-
gedanken oder der in diesem Sinn aufgefaften Ausdriicke und
Vorstellungen erlauben uns in kurzer Zusammenfassung des
Wesentlichen eine vorliufige Erwigung der Moglichkeiten, aus
der Umwelt des Urchristentums Aufschliisse iiber die paulinische
naleyyevesia zu gewinnen.

Ein festgeprigter Fachausdruck fiir die religiose Wieder-
geburt ist im ersten Jahrhundert v. Chr. noch nicht bezeugt.
Hoalyyevesia bedeutet als philosophischer Begriff bei den Stoikern
Wiederentstehung und in der Seelenwanderungslehre Wieder-
geburt. Dariiber hinaus wird es in der Umgangssprache, wenig-
stens der Gebildeten, im Sinn einer Wiederentstehung, Wieder-
herstellung, Erneuerung gebraucht, und zwar fiir Sachverhalte
und Vorginge politischer, naturwissenschaftlicher, medizinischer,
allgemeiner Natur. Besonders Philo macht von dem Wort mannig-
fachen Gebrauch. Es fehlt aber iiberall der Gedanke, daB durch
diese Erneuerung auch eine Erhéhung des menschlichen Wesens
bewirkt wird.

Im religiosen Sprachgebrauch, d. h. als Bezeichnung fiir die
Herstellung einer Beziehung zwischen den Menschen und der Gott-
heit, ist das Wort vor Paulus nicht bezeugt; wir kennen aus dieser
Zeit nicht einmal ein Synonymum fiir malgyyevesio im religidsen
Sinn. ‘

Einen Terminus fiir die eigentliche religiose Wiedergeburt gab
es also vor Paulus nicht. Im Christentum wird waliyyevesia dann
auch nur ziemlich selten angewandt. Auflerhalb kommt es eben-
falls erst spiter vor.

Da auch das deutsche Wort Wiedergeburt in verschiedener
Bedeuiung gebraucht wird, ist eine genauere Abgrenzung dessen
notig, was wir unter der religibsen Wiedergeburt zu verstehen
haben. Wiedergeburt als religidses Geschehnis ist im strengen Sinn
der Vorgang, durch den der Mensch zu einem héheren. ihm seiner

25 Ebd. 262. Vgl o. A, 14.
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Natur nach nicht zukommenden Leben erhoben wird. Uber eine
Aufhebung der durch seine natiirliche Geburt gegebenen Bedin-
gungen braucht damit noch nichts gesagt zu sein. '

Die Aufgabe des religionsgeschichtlichen Teils war die
Priifung der Zeugnisse und der auf ihnen beruhenden Ansichten.
Wie weit ist es gerechtfertigt, die Wiedergeburt als wesentliches
Element der hetrachteten Religionen anzusehen und auch fiir
sicher durch die antiken Quellen bezeugt zu halten?

Die Untersuchung der in den eleusinischen Mysterien
verwendeten Formeln hat gezeigt, daB die Uberlieferung zu un-
geniigend ist, um eine Erkenntnis ihres Sinnes oder auch nur der
eigentlichen Mysterienvorginge zu gewinnen, und dieselbe Lage
trafen wir beim Mithrasdienst an.

Im Isismysterium suchte man Sicherheit vor der Tiicke
des Schicksals. Der Myste fiihlte sich sicher vor gefidhrlicher Be-
drohung; mit seiner Weihe wurde an ihm der michtige Schutz
der Goéttin wirksam und begann ein Leben, das dem Wiiten des
blinden Fatums entzogen war. Die Weihe kann in der ganz
iiblichen Weise in iibertragenem Sinn Wiedergeburt genannt
werden, insofern der Geweihte, vom Druck der Schicksalsmichte
frei, sich wie neugeboren fiihlte. Daf} iiber den Schutz hinaus, den
die Gottin ihren Dienern angedeihen ld8t, noch eine weitere Be-
ziehung, besonders ein mystisches Kindschaftsverhélinis oder eine
Vergottung besteht, war den Berichten nicht zu entnehmen.

Uber den Sinn des Tauroboliums und der anderen
Mysterienhandlungen im phrygischen Kult war keine ein-
deutige Klarheit zu gewinnen. Vielleicht handelte es sich um die
Erlangung neuer Lebenskriifte, die man von dem Blute des ge-
toteten Tieres erwartete; man kann auch in dem Gedicht des un-
bekannten Christen den Hinweis auf eine Reinigung von Schuld
crblicken.

Reinigung von Schuld ist nach dem ausdriicklichen Zeugnis
Tertullians der Sinn der Waschungen beiden Apollinarischen
Spielen und dem Fest Pelusia. Vielleicht hat die Zeremonie nur
den Sinn, die kultische Reinheit herzustellen. Aber selbst wenn
die Befreiung von Schuld in sittlichem Sinn aufgefalt werden
muB, ist doch zu beachten, dafi die Wirkung rein negativ ist, sie
bezieht sich auf die Beseitigung von frither begangenen Siinden,
ohne eine sittliche Bewahrung oder eine sittliche Verpflichtung fiir
die Zukunft anzudeuten. Die Beobachtung, daB in den Mysterien
sittliche Gedanken keine besondere Rolle haben®, ist also auch
durch dieses Beispiel bestéitigt. Am weitesten in der Frage nach

*Wikenhauser, Christusmystik 130 ff.
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der Moglichkeit und Weise der Erl6sung geht der Hermetismus.
Seine Antwort ist die Erklirung der Fragwiirdigkeit des mensch-
lichen Seins iiberhaupt. Die Heimarmene ist nicht eine von auBen
wirkende Macht, sondern die Gesamtheit der sich aus der geistig-
korperlichen Wesenheit des Menschen ergebenden Kriifte und
Wirkungen, die das Leben des ,,nicht wesentlichen® Menschen be-
stimmen. Es gilt nun, gleichsam den Fehler der Schopfung zu
korrigieren; darum ist der Sinn der hermetischen malyyevesia,
durch die Vergeistigung den Menschen aus seiner Bindung zu be-
freien und seiner ,,wesentlichen* Geburt zuriickzugeben. Vielleicht
liegt der ,,Mithrasliturgie® ein fihnlicher Gedanke zugrunde,
der freilich nicht zu der geistigen Hohe der hermetischen Auf-
fassung entwickelt ist. Sicher liegen solche Gedankenginge auch
in den Wiedergeburtsvorstellungen bei Philo vor, wenn es auch
unsicher ist, ob sie denselben Grundgedanken und Ausgangspunkt
wie die des Hermetismus haben. Bei allem ist zu beachten, da8
alle Zeugnisse, von denen wir uns einigen AufschluB versprechen
kénnen, abgesehen von Philo, sehr spéat sind.

Diese zusammenfassenden Aufstellungen gelten natiirlich nur,
soweit wir iiberhaupt aus den vorhandenen Quellen Aufschluff
iiber den Sinn der Religionen erhalten kénnen und soweit sich die
Giiltigkeit der herangezogenen Zeugnisse erstreckt, und darum auch
mit allen Einschrankungen, die wir schon oben bei der Behand-
lung der einzelnen Kulte machen muBten. Wir behaupten also
nicht, daB wir mit den Kennzeichnungen, die hier von den
Mysterienreligionen gegeben worden sind, ihr Wesen erschopfend
dargelegt hitten. Zustand und Umfang der Quellen machen uns
vielmehr ein umfassendes, wissenschaftlich begriindetes Urteil
unmdéglich. Ebensowenig gestattet es uns der heutige Stand der
Uberlieferung und Forschung, iiber das gegenseitige Verhiltnis
von Urchristentum und Mysterien ein weitgehendes und end-
giiltiges Urteil zu féllen. Aber wir glauben doch, bei der nahen
Beziehung, die die Vorstellungen dieser Kulte zu allgemein mensch-
lichen Fragen haben, einiges zu den gemeinsamen Grundlagen
der behandelten religiésen Anschauungen sagen zu kénnen.

Nach vorsichtiger Abwégung der Quellenlage wird man wohl
folgendes feststellen diirfen: Als Grundgedanke und treibende
Kraft fiir das Streben der Mysterienkulte ist die Unsicherheit der
menschlichen Existenz anzusehen. Je nachdem, worin die ein-
zelne Religion den Grund dieser Unsieherheit sieht, kann eine
gewisse Abstufung in der Reihenfolge gefunden werden, die wir
bei der zusammenfassenden Ubersicht beobachtet haben: der
Grund wird gesehen in einem duBeren Prinzip (Isisweihe), in der
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Schuld, die der Mensch durch seine verkehrte Handlungsweise
auf sich nimmt (phrygischer Kult [?], Apollinarische Spiele,
Pelusia), in dem Wesen des Menschen (Hermetismus). Die
Menschen sind von dem Streben erfaBt, iiher die Gegebenheit ihres
menschlichen Seins erhoben zu werden. In den Mysterien glauben
sie nun, mit héheren Méchten in Verbindung treten und aus den
Fesseln irdischer Existenz befreit werden zu kdnnen. Dieser von
Religiositit getragene Glaube dringt auch durch manche noch so
sonderbaren Riten und wird auch durch den gelegentlichen MiB-
brauch nicht ganz ausgeschlossen. Dafi aber die Mysterien dem
religids bestimmten Sehnen nach Sicherheit nicht geniigen konnten,
zeigt die Tatsache, dafl man an moglichst vielen Weihen
Anteil haben wollte. Wir kénnen weiterhin feststellen, daB in den
Mysterien, die ausdriicklich von Wiedergeburt sprechen, also im
Hermetismus, in der ,,Mithrasliturgie und bei Philo, die Schau
Gottes eine grofie Bedeutung hat, daB also der Gedanke der
Mysterienwiedergeburt gnostisch oder wenigstens stark von der
Gnosis bestimmt ist. Es ist nicht die Aufgabe dieser Arbeit, den
Griinden nachzugehen, die das Empfinden der menschlichen Un-
sicherheit in jenen Jahrhunderten so stark werden lieflen, und die
Wirkung darzustellen, die es hervorgebracht hat.

11. Anhang: Die Adoption als Wieﬂergeburt.

Die Vorstellung einer Wiedergeburt findet sich im Altertum
ausgedriickt in der Adoption des Herakles durch Hera, wie sie
Diodorus Sic. IV, 39 (I, 458 Vogel) schildert. Nach seiner Er-
zdhlung {iberredet Zeus seine Gemahlin, den Herakles zu adop-
tieren (viomowjoacda), und das sei folgendermafien geschehen:
Hera legte sich auf ein Bett, nahm den Herakles an ihren Kérper
und lieB ihn durch ihre Kleider auf die Erde herab (w0v Hpaxléa
agoglaBoubviy meds 6 odpa O TV vdvudrwv dpsivar mEos THY
y7v); so ahmte sie die wirkliche Geburt nach (umpovuévmy iy
alndwiy yéveow). Hier wird also die Adoption als eine Wieder-
geburt aufgefalit, wie der Vorgang selbst und die Erklarung, die
Diodorus dazu gibt, deutlich zeigen. Der Gebrauch soll noch in
seiner Zeit bei den Barbaren iiblich gewesen sein.

Eine Bestitigung fiir die Sage 148t sich vielleicht aus der
Erklarung zu Lycophron Alexandra 39 gewinnen. Hera heifit hier
devtépa Texovioa, ndmlich den Herakles. Den Zweck dieser zweiten
Geburt hebt die Paraphrase® hervor: v xavd Jedregov Adyov
Texovioay avtov dpdagrov Hoav. Das Scholion® beschreibt den Vor-

tScheer I 5.
2 Scheer II 13.
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gang wie Diodorus: dwd 70V xédmov yog adrdv Jyev dc vixrovoa xai
zexvamorovuévy. Ob der Ausdruck Lykophrons so verstanden
werden muBl oder sich auf die Verm#hlung des Herakles mit
Hebe bezieht, wodurch Hera seine Schwiegermutter wurde®, kann
hier gleichgiiltig sein. Jedenfalls wird derselbe Brauch wie bei
Diodorus im Scholion erwihnt; wir miissen allerdings beriick-
sichtigen, daB darin keine neue Bestitigung liegen muB, da sich
das Scholion vielleicht nur an Diodorus anschlieBt.

Das Lexikon des Hesychius fithrt bei der Erklarung des Wortes
devregdmoruos*® ebenfalls den Brauch an, aber ohne ausdriickliche
Bezichung auf eine Adoption: 6 dedvegov St yvvaucaiov x6lmov
Seadds* e Edoc v maga Adnvaiows & devréoov yervioPu. Ausdiesem
Zusatz und der Erklarung von maliyyevesia® geht hervor, daf der
beschriebene Adoptionsvorgang als naliyyeveoia bezeichnet werden
konnte.

Vielleicht muf8 ein dhnlicher Brauch vorausgesetzt werden
fiir die Erklarung von Plinius Paneg. 8: Plinius sagt, dafi Nerva
in Trajan, den er in diesem Panegyricus verherrlicht, den rechten
Adoptivsohn gefunden habe, und zwar mit Hilfe der Gotter
(indicia deorum etiam in consilium adsumpsit). Dann fihrt er
fort: Itaque tui non in cubiculo, sed in templo, nec ante genialem
torum, sed ante pulvinar Iovis Optimi Maximi adoptio peracta est.
Es ist moglich, dal die Form der Adoption in cubiculo so voll-
zogen wurde, wie Diodorus sie fiir Hera und Herakles beschreibt.
Eine Bestatigung fiir diese Auffassung der Adoption koénnte in
einer Glosse des Codex Leidensis 67 F ® gefunden werden: Adoptio:
paene naturae emutatio”.

Im Judentum muB der beschriebene Adoptionsritus unbe-
kannt gewesen sein. Sonst lieBe sich die Frage des Nikodemus
(Jo 3,4) nicht verstehen: ,, Kann denn der Mensch wieder in den
SchoB seiner Mutter eingehen und geboren werden?“ Nikodemus
hiitte sich sofort an den Brauch erinnert, wenn er im Judentum
iiblich oder auch nur bekannt gewesen wire, und gefragt, ob die
von Christus gemeinte Wiedergeburt etwa in dieser Weise zu voll-
ziehen sei.

3 Holzinger, Lykophrons Alexandra. Griechisch und deutsch,
Leipzig 1895, 171 f.; vgl. 361.

4 Ed. Schmidt? Jenae 1867, 388.

5 Ebd. 1177, 99: ©0 &x Jevrdoov dvayevvydipyar 7 Gvaszauwiodijvoe.

¢ Corpus glossariorum latinorum. Ed. Loewe-Goetz IV, 304, 44.

7 Nach Loewe, Prodromus corporis glossariorum latinorum, Lipsiae
1876, 97, stammen die Glossae abavus, zu denen die genannte gehéri, aus dem
6. Jahrhundert; Goetz K RE VII 1451 hiilt das fiir unbewiesen.

Neutest. Abhandl. XVIL 5: Dey, Hadwyysvesia. 9
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Fiir die Neuzeit bezeugt Krau 8 den Brauch®. Zur Symbolik
der Adoption fiihrt er ein Volkslied der Siidslawen an, in dem es
heifit: ,,Sie (die Kaiserin) trug ihn in den Palast, zog ihn durch
ihren seidenen Busen, damit das Kind ein Herzenskind genannt
werde. Badete ihn und herzte ihn ab.“ KrauB8 hilt aber den
Brauch fiir wenig bekannt. Dagegen kann er fiir einen ent-
sprechenden tiirkischen Brauch Jukié® anfithren: ,,Die Tiirken
pflegen in der Regel unmiindige Kinder zu adoptieren, und zwar
nach orientalischem Brauche. Die Adoptivmutter stopft ndmlich
das Kind in ihre weiten Hosen und 148t es durch die Hosen auf
die Erde nieder, als wenn sie das Kind gebéren wiirde.*

Aus dem Altertum ist noch eine andere Art zu adoptieren
bekannt®, die zwar den Adoptionsritus nicht zu einer Nach-
ahmung der Geburt macht, wohl aber die Wiederholung einer
Geburt voraussetzt, indem das Adoptivkind als neugeboren ange-
sehen wird. Auf etruskischen Spiegeln® ist dargestellt, wie
Herakles von Hera gesdugt wird. Die Sidugung des Kindes
Herakles ist literarisch iiberliefert*. Bei den etruskischen Dar-
stellungen handelt es sich aber um den erwachsenen Herakles.
Nach unbefriedigenden Erklirungen von Gerhard®® und
Korte* hat Kohler®, gestiitzt auf eine Beobachtung von
Ehrenzweig-Wien, darin die Darstellung der Adoption des
Herakles geschen, und zwar durch Herstelung der Milchver-
wandtschaft. Diese Art zn adoptieren sei im Kaunkasus und auch
sonst im Orient iiblich, geschehe allerdings gewo6hnlich in den
ersten Jugendjahren. Die Erkliarung der Spiegeldarstellung gibt
uns auch Klarheit iiber eine Stelle bei Eratosthenes®, wo die
Sangung durch Hera als notwendig bezeichnet wird, wenn ein
Sohn des Zeus in den Olymp aufgenommen. werden soll. Der
Ansicht Kohlers haben sich Friedlinder” und Herbig®

8 Sitte und Brauch der Siidslaven, Wien 1885, 599 ff.

8 Bosanski Prijatelj., IV 175.

10 Vgl. hierzu und zu dem ganzen Abschniit auch Eisler, Orphisch-
dionysische Mysteriengedanken 360 ff. 386.

.M Gerhard-Korte, Etruskische Spiegel II 126; V 59. 60.

12 Diodorus Sic. IV, 9, 6; Lycophron Alex. 1327; Anth. Pal. IX, 589.

13 A, a. O. 11T 125.

12 Ebd. V 72ff.

15 Milchverwandischaft bei den Etruskern, in: Zs. f. vgl. Rechtswiss. 18
(1905) 73 ff.

18 Catasterismi 44 (52 Olivieri): 00 yap &7y toisc Auds viols Tijs odpaviov
Tuijs peracysiv & uf ve adrdv Snldose tov s “Heas uaoczdv.

17 Herakles (Philol. Unters. XIX), Berlin 1907, 164 A. 3. 180.

18 RE VIII 960.
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angeschlossen. Einen #hnlichen Adoptionsbrauch, dargestellt
durch ,l’acte d'une meére, nourrissante son enfant“, berichtet
Kovalewski® von den Osseten; wenn durch einen Mord
Feindschaft zwischen zwei Familien verursacht worden ist, kann
die Auss6hnung dadurch bewirkt werden, daB auf diese Weise
der Morder selbst oder einer seiner nichsten Verwandten in der
Familie des Ermordeten adoptiert wird.

Eine neue Geburt ist auch voraunszusetzen in dem von Plu-
tarch Quaest. Rom. 5 (II, 252f. Bern.) berichteten Brauch, da8§
man einen Totgeglaubten, der zuriickkehrt, wie ein Kind behan-
deln muB, ihn also gleichsam neu ins Leben eingefiihrt dachte,
nachdem er schon — wenn auch nur in der Meinung seiner Ange-
horigen — dem Totenreich angeh6rt hatte. Nach griechischer
Sitte durfte ndmlich ein Totgeglaubter als unrein nicht am Gottes-
dienst teilnehmen. Als nun ein solcher, Aristinus, von dieser
Achtung frei werden wollte, wandte er sich an das Delphische
Orakel und erhielt einen Bescheid, aus dem er entnahm, daB er
wie ein neungeborenes Kind gewaschen, in Windeln gewickelt und
gestillt werden miisse. Daher riihre der Brauch; nach andern soll
er aber #lter sein als das dem Aristinus erteilte Orakel.

Der Gedanke einer Wiedergeburt zeigt sich auch im Recht bei
der Legitimierung nicht freigeborener Kinder und ihrer damit
verbundenen Erhebung in den freien Stand mit allen dazu-
gehérigen Rechten. Just. Nov. XVIII, 11 (III, 137,24 Schoell-
Kroll) heiBt es: Si quis uxorem non habens legitimam, aut filios
legitimos ad ancillam propriam habuerit quandam meliorem sen-
tentiam et filios protulerit ex ea in servitio constituta, postea vero
libertate honoraverit et ancillam et natos et ius eis aureorum petie-
rit anulorum et regenerationis et inter ingenuos secundum istos
reduxerit modos et nuptias confirmaverit . . ., sit et uxror legitimo
et filii sub potestate ipsius et sui et ab intestato heredes genitori.
Die restitutio natalium, das ius regenerationis kehrt noch wieder
Nov. LXXVIII, 1. 3. 5 (III, 384, 10f.; 386,5f. 387,18f.), ferner
natalibus restituere Digest. 40,10,4; 40,11 (I, 638 Mommsen),
Cod. Just. VI, 8,2 (II, 247 Krueger). Der griechische Ausdruck
heiBt: 70 Sixaov vijc malyyeveoias.

12 Coutume contemporaine et loi ancienne, Paris 1893, 204.

9*



III. Teil

Die religionsgeschichtliche Bedeutung von
modiyyevesio in Tit 3,9.

Am SchluB der religionsgeschichtlichen Untersuchung haben
wir feststellen kénnen, daB wir nur im Hermetismus den Inhalt
des Wiedergeburtsgedankens niher bestimmen und Beziehungen
zu ihm auch bei Philo und in der ,Mithrasliturgie“ erkennen
konnten, im iibrigen aber mehr Andeutungen einer Wiedergeburt
oder Erneuerung als sichere Ergebnisse gewonnen haben, soweit
iiberhaupt die Quellen ein Urteil zulieBen. Was wir in den Vor-
bemerkungen zu diesem Teil ausfiihrien, hat die Untersuchung
bestiitigt: die Mysterienreligionen und die anderen religiésen nnd
soteriologischen Systeme des Hellenismus kennen nicht die Idee
der Wiedergeburt, genau so wenig wie der Erlosungsgedanke
iiberall einheitlich ist. Wir konnen aber in die weitere Unter-
suchung den Eindruck mitnehmen, daBl es sich in der Wieder-
geburt um ein Menschheitsproblem der ausgehenden Antike han-
delt, um das BewuSBtsein von einem folgenreichen Vorgang in der
menschlichen Existenz.

Die weitere Aufgabe ist nun zu zeigen, wie Paulus dazu kam,
das Wort Wiedergeburt zur Bezeichnung des von ihm gelehrten
Heilsvorgangs zu wihlen. Wir hoffen, damiti einen Beitrag zu der
religionsgeschichtlichen Frage zu gewinnen, d. h. zu einer Klar-
heit zu gelangen, ob die Vorstellung von der zmaliyysvesia bei Pau-
lus mit andern Wiedergeburtsvorstellungen im Znsammenhang
steht. Zu diesem Zweck werden wir zunichst durch die sprach-
liche und sachliche Erklirung der Titus-Stelle den Inhalt der
paulinischen Wiedergeburtsvorstellung zu erfassen suchen und
mit den entsprechenden Gedanken der im religionsgeschichtlichen
Teil behandelten Religionen vergleichen. Wir haben dann aber
weiter zu unfersuchen, in welchem Zusammenhang die Wieder-
geburtsvorstellung des Apostels mit verwandten Gedanken seiner
eigenen Erlosungslehre steht.
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1. Die Erkkirung von Tit 3, 4—7.

a) Das sprachliche Verstiandnis und seine
Schwierigkeiten.

Der Satz ist grammatisch nicht eindeutig, und so ist die
sprachliche Erklarung der Verse, sowohl was den Bau des ganzen
Satzes als auch was das Verhiltnis einzelner Worte zueinander
angeht, auf verschiedene Weise versucht worden.

Man hat den Nebensatz bis #lcoc gehen lassen, so daB der
Nachsatz mit #owoey einsetzt'. Wenn man auch zugeben muB,
daf Zowoev eine Hervorhebung erfordert und darum am besten
den Hauptsatz eréffnet, so kann man doch hiergegen einwenden,
daB es eine nihere Bestimmung verlangt, damit unsere Rettung
stirker als Gottestat hervortritt?, nnd so lassen die meisten Aus-
leger ® und Ubersetzer® ihn schon mit odx & Zgywy beginnen.

Vielfache Mdglichkeiten der grammatischen Erkldrung bieten
die Worte dwx Aovigo? malyyevesiac xal dvarmvdoews mvedueros
dytov. Die lateinische Ubersetzung 148t maliyyevesias und dvaxawd-
oews von Aovtpod abhiingen: per lavacrum regenerationis et reno-
vationis (die syrische nur nal.: bas*hatd d°mawladi d°men d°ris),
und im allgemeinen sind die Ubersetzer dieser Auffassung gefolgt.
In neueren Ubersetzungen®— auch die Peschitta hat ... wab®hidata
d’rihd d°kud$d — begegnet man einer anderen Auffassung:
dvaxawdosws wird nicht mit waeliyysveoias, sondern mit Aovrgod
gleichgeordnet, also von dwd abhingig gedacht oder ein &« vor
avaravddosws erginzt. Mit unbedingter Sicherheit ist weder diese
noch die erste Ansicht zu vertreten; die sprachlichen Griinde
werden sich ziemlich die Wage halten. Fiir die erste Auffassung
kann auBer der lateinischen Ubersetzung immerhin folgendes
sprechen: Die nichstliegende Deutung ist, die beiden nomina
actionis maliyyevesia und dvacaivwos parallel stehen zu lassen;
nach Wohlenberg® sind es inhaltlich ,,zu sehr verwandte Be-
griffe, als daB sie diese Auseinanderreiffung veririigen“. Ebenso
urteilt Belser’. Eine andere Beziehung der Worte findet sich
in der lateinischen Ubersetzung der Homilia ad Neophytos des
Joannes Chrysostomus®, wo es mit Anlehnung an Tit 3.5 heift:

1 Wohlenberg, Past. 256.

2 Belser, Tim Tit 280 f.

3 Weifl, Tim Tit 368; Meinertz, Past. 93.

#Roésch, Tillmann, Storr.

5 Meinertz, Rosch, Tillmann, Storr.

8 258. 7 282.

8 Da man die Homilie seit Flaminius Nobilius, der 1578 ihre Echtheit
bestritten hat, gewohnlich nicht als Werk des Chrysostomus ansah, findet sich
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Ex his enim sancta fundata est ecclesia per lavacri regenerationem
et renovationem Spiritus Sancti. Hier ist also lovrgo? von 6w
malyyeveoias abhingig gedacht, so daB sich die chiastische Stellung
ergibt®. Aber auch Hieronymus umschreibt einmal die Stelle auf
diese Weise, obwohl er auch die gewShnliche Auffassung kennt
und vertritt**. Noch anders will Procksch™ dem Text gerecht
werden: ,,Die Formel dwd lovigod mawyyevesioc xai dvarauvdoews
svebparos ayiov kommt freilich nur dann in ein logisches Gleich-
gewicht, wenn man eine chiastische Stellung der Begriffe an-
nimmt, da Aovrgdy und avetua dyov die wirkenden Krifte, saliy-
yeveoia und dvaxaivwors den Erfolg bezeichnen, so daB man iiber-
setzen mufBl: Er hat uns gerettet durch ein Bad der Wiedergeburt
und der Erneuerung heiligen Geist.“

Der Genitiv mveduoros dyiov ist als gen. subi., causat. oder
auctoris anzusehen®; der ganze Ausdruck bezeichnet also ,.die
Wiedergeburt und Erneuerung, welche der Heilige Geist wirki**,
Der Hl. Geist ist ,,die wirkende Kraft bei dem mystischen Vor-
gang“*, Wer dvarxavdosws von makyysvesiac trennt, mufl wohl
den Genetiv mveduatos dyiov nur von drexawdoews abhiingen lassen.

Das Relativpronomen od (v. 6) ist nicht auf lovrgo¥, sondern
auf aveduaros ayiov zu beziehen. Das legt die Stellung nach die-
sem Ausdruck nahe und die Tatsache, daf die Ausgiefung des
Geistes sowohl ein im Alten (Joel 3,1f. LXX; Zach 12,10; vgl.
Sir 24,33 LXX) und Neuen Testament (Apg 2,17ff.; 10,45)
bekannter Ausdruck als auch Paulus (Rom 5,6) nicht fremd ist.
Demgegeniiber wire die AusgieBung des Bades zum mindesten
eine sonderbare Ausdrucksweise.

Auch iiber die Frage, wozu der Finalsatz ive — alwviov
gehort, besteht keine einheitliche Auffassung, und die sprach-
liche Formulierung gibt keinen Anhalt fiir eine bestimmte Ant-

die Stelle nur in den Alteren lateinischen Ausgaben, so Basileae 1539, V, 458;
Basileae 1547, V, 726; Antverpiae 1614, V, 290B. Haidacher hat sich
wieder fiir die Autorschaft des Chrysostomus ausgesprochen (Z. f. kath.
Theol. 28 [1904] 168—193), und das griechische Original, das unbekannt war,
ist von Papadopulos Kerameus nach einer Handschrift herausgegeben
worden (Varia Graeca Sacra in den Verdffentlichungen der histor.-philolog.
Fakultit der Universitat St. Petersburg 95, St. Petersburg 1909, 176—183).

9 Ahnlich erklirt, wenigstens nach der lateinischen Ubersetzung, Theodor
von Mopsuestia die Stelle: per lavacri regenerationem et renovationem per
Spiritum Sanctum (s. Wohlenberg 258 A.2).

10 Comm. in Tit. PL 26, 628 f.

11 Wiederkehr und Wiedergeburt 17.

12 Belser 282; Dibelius, Past. 95.

13 Belser 282,

1* Meinertz 95.



1. Die Erklirung von Tit 3,4—7. 135

wort: wihrend z. B. WeiB8* mit Entschiedenheit die Meinung
vertritt, daB er von &féycev abhingig sei, lassen andere ihn auf
den Hauptsatz (¢owoev) bezogen sein. Im Zusammenhang damit
steht auch die Frage, wer mit éxe{vov gemeint ist, das Subjekt des
Hauptsatzes, Gott, oder Jesus Christus. Wenn WeiB?* meint,
daB auf das Hauptsubjekt nur adzo®, aber nicht &civov bezogen
werden konne und darum die Gnade Christi gemeint sei, 148t sich
mit ebensoviel Recht die Ansicht vertreten, da8 Zxeivov sich auf
das entfernter stehende 9¢o% cwrijgos beziehen miisse *'.

SchlieBlich mu8 auch noch gesagt werden, daB, wie gewohn-
lich angenommen wird, der Genitiv [wijc alwviov von xipoovéuor™
— #o?’ &Anida ist dann dazu nihere Bestimmung — und nicht von
»wat EAmida abhingig ist.

Eine Textinderung halt Usener?® fiir ,unerlafilich” notwendig:
statt avaxawdosws will er dvexowdosws, ,Vergabung mit xowwvia® lesen 2.
Die iibliche Lesart wird aber sowohl durch die einheitliche Uber-
lieferung wie durch die bei Paulus 6fter (Rom 6,4; 7,6; 2 Kor 5,17;
Gal 6,15; Eph 2,15; 4,24; Kol 3,10) vorkommende Vorstellung von der
Erneuerung geniigend gegen eine solche willkiirliche Anderung geschiitzt.

Diese Zusammenstellung der sprachlichen Schwierigkeiten
macht es deutlich, da8 eine nur von dem einen Text ausgehende
Erkliarung zu verschiedenen Deutungen fithren kann und nicht zu
einer Darstellung der paulinischen Wiedergeburtslehre gelangen
148t, die allseitig anerkannt werden musf.

b) Das sachliche Verstidndnis und seine
Schwierigkeiten.

Schon die Deutung des Nebensatzes ist, auch bei denen, die
ihn nur den Vers 4 umfassen lassen, nicht einheitlich. Gewdhn-
lich deutet man ihn auf die Menschwerdung Christi®, und auch
die Liturgie verwendet die Perikope in diesem Sinn als Weih-
nachtslesung. Fiir diese Erklirung kann auf 2 Tim 1,10 hinge-
wiesen werden, wo die &updraa die Ankunft Christi auf Erden
bezeichnet®. Dabei ist auch die Moglichkeit in Betracht zu ziehen,
ob der Satz zu dem Hauptsatz vorzeitig oder gleichzeitig aufzu-
fassen ist. Nach WeiB?® ist der Satz nicht vorzeitig, fallt auch

5 371. 16 371 f.

7 Belser 285; Wohlenberg 259.

8 Weil 372.

1% Das Weihnachtsfest?, in: Religionsgeschichtl. Untersuchungen I (Bonn
1911) 167 A. 28.

20 Vgl. 2 Kor 13, 13; Phil 2, 1.

1 Meinertz 93; Belser 280.

2 Vgl auch Tit 2, 11.

3 369.
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nicht mit owoey zusammen und bezeichnet ,,die durch die Er-
scheinung der Giite Gottes charakterisierte Zeitepoche®. In #hn-
lichem Sinn denki Wohlenberg® an die Zeit, in der ,,die ver-
heiBungsvolle und gnidige Predigt von Gottes Erlosungsratschiuf}
durch Christus dargeboten wurde“. Auch Knabenbauer?®
erklirt das éwepdyy: illustri modo et manifesta ratione innotuit, scil.
evangelio per apostolos praedicato. Bestimmend fiir diese Erkla-
rung ist die Beobachtung gewesen, daff Paulus an unserer Stelle
von der Rettung der einzelnen spricht, also wohl auch in dem
Temporalsatz die Offenbarung von Gottes Giite an die einzelnen
Menschen im Auge gehabt haben muB.

Die oben besprochene Auseinanderreifiung von dvaxawdosws
und saliyyeveoias, die in neueren Ubersetzungen versucht worden
ist, scheint die Fortfiithrung von Belsers Meinung zu sein, der
zwar in dem Bad der Wiedergeburt und Erneuerung die in der
Taufe erfolgende Wirkung des Hl. Geistes siehi, aber die in dem
Relativsatz ausgesprochene Ausgiefung des Geistes als ,,die Er-
filllung der durch die Taufe Wiedergeborenen und Geheiligien mit
der dwged ToT ayfov awveduaros, mit den Gaben des Heiligen Geistes
im Sakrament der Confirmatio® betrachtet®. Paulus hitte also an
der Stelle von den zwei Sakramenten gesprochen, von denen das
eine, die Taufe, die Wiedergeburt und die Erneuerung im HI
Geist bewirkt, das andere aber die AusgieBung des Geistes bringt.
Demnach wire o0 #féyesy kein eigentlicher Relativsatz, sondern
wiirde einen ganz neuen Gedanken bringen, der dem dw Aovrgod
dem Sinn nach gleichgeordnet wire. Sprachlich will das nicht
recht einleuchten, und man wird natiirlicherweise in &&éysev einen
Vorgang sehen, der mit dem Bad der Wiedergeburt in Verbindung
steht. Sachlich bleibt bei der Erklarung unklar, wie sich die in
der Taufe erfolgende Erneuerung im Hl. Geiste zu der Ausgie8ung
des HI. Geistes in der Firmung verhilt. Jedenfalls legt aber der
Satz: ,,Wir alle sind mit einem Geiste getrinkt worden* (1 Kor
12,13), der in unmittelbarer Verbindung mit der Erwihnung der
Taufe ausgesprochen ist, den Gedanken nahe, den Geistesempfang
nicht so von der Taufe zu trennen, wie Belser es will".

% 256.
Tim Tit Phm 370.
283; vgl. Belser, Das Zeugnis des 4. Evangelisten fiir die Taufe,
Eucharistie und Geistessendung, Freiburg 1912, 6f.: ,Daneben ist die Rede
von einer AusgieBung des Heiligen Geistes auf die Glaubigen. Gemeint ist die
an die Taufe sich anschlieBende Mitteilung des Heiligen Geistes mittels Hand-
auflegung der Apostel und ihrer Nachfolger.”

7 Manche wollen auch in diesen Worten die Firmung angedeutet finden,
so Belser, Das Zeugnis des 4. Evangelisten 5f.; Sickenberger, Kor

o o
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Die verschiedenen Moglichkeiten der Zusammengehdorigkeit
von Aovrgo® und maliyyevesias 148t der Satz bei WeiB® erkennen:
,»Mit Aovrody ist nicht ein Bad gemeint, welches eine maliyyevesia
versinnbildet, oder zu ihr verpflichtet, sondern welches sie bewirkt
und insofern zu ihr gehort, als sie ohne dasselbe nicht zustande
kommt*“; gemeint ist also die Taufe, die auch Rom 6,3 ff. und
Gal 3,27f. ,als das Mittel dieser Umwandlung gedacht* ist.
Bisping® weist darauf hin, daB nicht vom Taufritus die Rede
ist, sondern vom Inhalt. Aber nichts deutet an, daB lovtgdy nur
als Bild zu verstehen ist und nicht die Taufe bezeichnen soll.

Auf verschiedene Deutungen mufite auch die nihere Er-
kldrung der ducaoodyy fithren. Wie kann Paulus an Werke im
Stand der Rechtfertigung iiberhaupt denken, bevor wir ducawdér-
7es sind? Nicht den speziellen Sinn der christlichen Rechifer-
tigungslehre, sondern mehr allgemein den der Gottgefalligkeit
scheint die lateinische Ubersetzung opera iustitiae darin zu sehen.
In diesem Sinn ist wohl auch die Erklarung von Iacono® auf-
zufassen: ,,senza le opere di giustizia fatte da noi nella legge di
natura, o nella legge mosaica“. Eine unbedingt sichere Erklarung
wird sich bei der sprachlichen Formulierung iiberhaupt kaum
erreichen lassen, und ein Einwand sowohl sprachlicher als auch
inhaltlicher Natur wird immer moéglich sein. So la8it Tacono
sich offenbar in erster Linie von dem Indikativ &rowjoausy zu
seiner Ansicht bestimmen, wihrend andere* mehr das Fehlen des
Artikels vor #gywv beachteten und daraus in Verbindung mit der
Beziehung der Negation odx auf den ganzen Satz auf Werke
schlossen, wie wir sie nicht getan haben. Diese Ansicht hat jeden-
falls die nihere Bestimmung t@v & OJwearoodyy fiir sich. Aber
wollte Paulus sagen, daff Werke ,,von Leuten, welche im Stande
der Gerechtigkeit, einer gottgefilligen Rechtschaffenheit sich be-
fanden®, ,,uns Errettung zu bringen imstande gewesen wéren**?
Rom 58; Cornely, Cor 376. Aber die Annahme besteht kanm zu Recht, und
Belser kann als Grund fiir dieses Verstindnis eigentlich nur angeben, da8
das Trinken mit dem Geist ein passendes Bild fiir die Sendung des Geistes
sei. Demgegeniiber hilt Wikenhauser mit Recht an der Beziehung auf
die Taufe fest, indem er hier ein neues Bild fiir den Empfang des Geistes bei
der Taufe sieht (Christusmystik 70. 81). Neuerdings bezieht Wendland,
Kor 64 die Trinkung mit Geist auf das Abendmahl. Lietzmann, Kor 64
gibt die Méglichkeit dieser Aunslegung zu, entscheidet sich aber fiir die von uns
vertretene Auffassung.

8 369.

9 Erklirung des zweiten Briefes an die Thessalonicher, der drei Pastoral-
briefe und des Briefes an Philemon, in: Exegetisches Handbuch zu den
Briefen des Apostels Paunlus III, 1 (Miinster 1858) 263 f.

10 1,3 maliyyeveoia 252.

17 B.Belser 281. 12 Belser 281.
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Nach Holtzmann# ist die paulinische Rechtfertigungslehre an
unserer Stelle nicht klar erfafit. Selbst wenn es geliange, Tit 3,4—7 mit
Gal 4,6f; Rom 8,14—17.24; 3,24 in Einklang zu bringen, sei es auf-
fallig, daB Christus selbst hier rechtfertigt und Gerechtigkeit nur im
Sinn der ,,Lebensgerechtigkeit” gefalit ist, ,,50 daB man selbst die Recht-
fertigung 3,7 auf die letzte Entscheidung unmittelbar vor dem Empfang
des Lebens, auf das anerkennende Urteil des Richters, welcher dann dem
Bewidhrten den ,Kranz der Gerechtigkeit’ zuspricht, 2 Tim 4,8, be-
ziehen wollte”. Gegen diese Auffassung, die v. Soden? vertreten hat,
wendet sich Feine®, indem er darauf hinweist, dafi ,in diesem Fall
der Hinweis auf Christi Gnade“ iiberflissig wéare. ,,Wohl aber liegt die
Anerkennung der positiven Lebensleistung in dem Zuspruch des Erbes,
welches denen zuteil wird, die durch die Erneuerung des Heiligen Geistes
zur aktiven Lebensgerechtigkeit gelangt sind.” Im iibrigen ist Feine
der Ansicht, daf die an unserer Stelle ausgesprochenen Gedanken ,von
dem in den alteren Paulusbriefen geschilderten Heilsweg nicht ab-
weichen® 16,

Am wahrscheinlichsten wird decatoodvy in dem umfassenden
Sinn genommen, der die natiirliche und die gesetzliche Gerech-
tigkeit und den Stand der Rechtfertigung in sich begreift.
Belser® hat im AnschluBf an Bengel den Sinn der Worte durch
die Zerlegung wiedergegeben: non fueramus in iustitia; non habe-
bamus opera, per quae possemus salvari.

Wihrend so im einzelnen sprachlich und sachlich eine ein-
heitliche Erkldrung des Textes nicht erreicht worden ist und
kaum einmal gefunden werden wird, wenn man nur den vorlie-
genden Text beriicksichtigt, 148t sich der Hauptgedanke des Satzes
deutlich erkennen und in folgende Sitze zusammenfassen: Gott
hat die Christen gerettet aus Gnade, nicht wegen ihres Tuns®.
Mittel (ded) ist dabei das Bad der Wiedergeburt und Erneuerung.
Diese Vorginge sind Wirkungen des Hl. Geistes. Die Sendung des
Geistes geschieht durch Jesus Christus. Ziel des Heilsvorganges ist
die Rechtfertigung und die Anwartschaft (xa7" énida) auf das
ewige Leben.

13 Lehrbuch der neutestamentlichen Theologie IT 304 f.

34 Past. 214: ,,)Da er (der Akt der Rechtfertigung) erst hier Erwihnung
findet in unmittelbarer Verbindung mit dem Erbanteil des ewigen Lebens, so
ist er auch wohl chronologisch als unmittelbar dem Eintritt ins ewige Leben
vorangehend, d. h. als der Akt des letzten Gerichts gedacht. 215: ,Erben
des ewigen Lebens werden®“ d. h. ,faktisch in unser Erbe eintreten, nichi:
erbberechtigt werden®.

15 Theologie des NT 322.

16 Ebd. 17 281.

18 Wenn hier jemand als Gegensatz zu den Werken den Glauben ver-
miBt, so ist das eine ganz mechanische Betrachtungsweise, die nur das Be-
griffspaar Werke—Glaube kennt, aber die enischeidende Tatsache iibersieht,
da8 hier von der Wirkursache unserer Erlosung die Rede ist.
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Wihrend wir so der Stelle Beitrige zur Erlésungslehre des
Apostels entnehmen kénnen und auch iiber die Stelle des Bades
der Wiedergeburt im Heilsvorgang Aufschlu8 erhalten, indem wir
es als Mittel Gottes zur Erlésung und Rechifertigung der Menschen
erkennen, erfahren wir nicht, wie Paulus gerade dieses Wort fiir
geeignet halten konnte, den Terminus fiir die von ihm gemeinte
Wirkung zu bilden. In der sprachlichen und sachlichen Erklirung
stieBen wir auf Schwierigkeiten, die ein tieferes Eindringen in
den paulinischen Gedankengang unméglich machten. Vor allem
hat die Erklirung unseres Textes allein das religionsgeschichtliche
Verstéindnis des paulinischen wmaliyyevesia-Begriffes selbst nicht
gefordert, und es ist doch zunfchst noch der Gedanke moglich,
daf Paulus ein Wort der Mysteriensprache iibernommen® und
eine Mysterienvorstellung in sein System eingebant hat. Versuchen
wir, die in den Mysterien vorliegenden Wiedergeburtsvorstellungen
fiir die Erklirung unserer Stelle heranzuziehen. Die Voraus-
setzungen dafiir hat die religionsgeschichtliche Untersuchung
geliefert.

2. Der religionsgeschichtliche Versuch.

Als Ausdruck der religisen Sprache hatten wir maliyyevesia
nur im Hermetismuns kennengelernt nund fihnliche Gedanken auch
den Schriften Philos und der ,,Mithrasliturgie* entnehmen kénnen.
Ilalwyyevesia war hier die Befreiung aus den Gegebenheiten des
korperlich-geistigen Seins des Menschen zu seinem géttlichen, rein
geistigen Ursprung. Die Wiedergeburt bedeutete einen Aufstieg
aus den Bindungen an das Koérperliche zur Vereinigung mit dem
Einen. Sie brachte durch den »ovic als Prinzip eine vollige Ver-
dnderung im Sein und in der Erkenntnis. Es ist von vornherein
klar, daf§ ein solcher Begriff von Wiedergeburt an unserer Stelle
keinen Sinn hat. An eine Aufhebung der Bedingungen unserer
Natur denkt Paulus iiberhaupt nichi. Die Wirklichkeiten des
menschlichen Lebens, die Bedringnis durch Leiden und Leiden-
schaften bestehen nach wie vor, wie sich aus V. 1—3 ergibt, und
von einer Erhohung der menschlichen Erkenntnis, von ihrer Los-
l6sung von der sinnlichen Wahrnehmung ist bei Paulus iiberhaupt
keine Rede. Der ganze Zusammenhang betont, wie gezeigt, nur
die sittliche Bewiihrung des Christen in den Schwierigkeiten des
irdischen Daseins durch das Eingreifen Goites. Gerade sittliche
Gedanken konnten wir im ProzeB der hermetischen Vergeistigung,

1 Dibelius, Past. 95f.
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des hermetischen Seelenaufstiegs nicht finden. Ferner spricht
Paulus in keiner Weise von einer Vergottung. In der Gegenwart
kann sie nicht angenommen werden, weil das Odixaiwdévrec zu
deutlich auf die Gegeniiberstellung von Mensch und Gott hin-
weist, und auch in dem Begriff des zukiinftigen ewigen Lebens
ist kein Eingehen in Gott wie im Hermetismus angedeutet. Wenn
wir etwas von dem hermetischen oder gnostischen naliyyeveoia-
Begriff fiir die paulinische Stelle iibernehmen wollen, dann ist es
einzig das rein Formale, die Wiederholung einer Entstehung oder
Geburt oder die Erneuerung. Eine weitere Beziehung zwischen
der paulinischen und der hermetischen madyysvesia besteht nicht ™.

Wenn wir die verwandte Wiedergeburisvorstellung der
sMithrasliturgie* heranziehen, wird ein weiterer Unterschied deut-
lich, der eine Einfiigung in den Gedanken der Titus-Stelle aus-
schliefit. Fiir Paulus ist das Sakrament Mittel in der Hand Gottes
zur Wirkung auf den Menschen; einzig von ihm geht die Rettung
aus. Es handelt sich also nicht um irgendeine Magie, wie sie uns
in der ,,Mithrasliturgie® entgegentritt, sei es dem urspriinglichen
Sinn nach, sei es erst durch die Verwendung im Zauber; hier
sollen die angewandten Mittel, die Handlungen und Worte, den
Gott bestimmen, seine Wirksamkeit auszuiiben. Daf solche Magie
zum Unterschied vom niederen Zauber, der auf rein natiirliche
Wirkungen abzielt, einen religiésen Sinn haben kann, soll nicht
bestritten werden; in die paulinische Lehre paBit das Ganze jeden-
falls nicht. Ferner spricht Paulus nicht davon, daB in einer
Ekstase, in der die natiirlichen Lebensbhedingungen des Menschen
ausgeschaltet sind, die Wiedergeburt vermittelt wird, sondern
durch den ganz objektiven Vorgang der Taufe. Es handelt sich
nicht um eine voriibergehende, sondern eine dauernde Wirkung,

1 Den Unterschied zwischen der Erlésungsauffassung bei Paulus und im
Hermetismus hat G. v. Randenborgh in seinem Aufsatz ,,Vergottung und
Erlosung® herausgestellt. Er faft seine Untersuchungen dahin zusammen, daf
»auf der einen Seite SiindenbewuBisein — auf der andern asirologischer Fata-
lismus, auf der einen Seite Erlésung durch Christus — auf der andern Wieder-
geburt und Vergotlung im Nus, auf der einen Seite pneumatische Glaubens-
gemeinschaft mit Christus — auf der anderen ekstatische Nus-Mystik® (115)
gegeniiberstehen. Die Wiedergeburt Tit 3,5 beriicksichtigt er nicht, wohl
deshalb, weil nach ihm Paulus ,.das Mittel, durch das der Christ sich die Er-
lésung, die durch Jesus Christus geschehen ist, zu eigen macht, in nichts an-
derem als im Glauben sehen kann“ (112). Diese Auffassung mufB aber durch
den Hinweis auf die Wirkung der Taufe (auch nach Rém 6) ergéinzt und be-
richtigt werden. Sehr gut fithrt er aus, da Paulus nicht in réumlichen,
sondern in zeitlichen Kategorien denkt (107), darum die Erlésung von dem
historischen Christus erwartet: Christus in seiner geschichtlichen Erscheinung
ist Grundlage fiir den Glauben (112).



2. Der religionsgeschichtliche Versuch. 141

die sich nicht nur an einzelnen Christen, Mystikern, vollzieht,
sondern an allen®.

Auch die ,,Wiedergeburt“ der Isisweihe kann ihrem Inhalt
nach nicht hierher passen, weil sie die Befreiung von der schad-
lichen Macht des Schicksals zum Ziel hat.

Vielleicht ist aber die regeneratio, die man von der ,, Taufe®
bei den Apollinarischen Spielen und dem Fest Pelusia erwartete,
sittlich (nicht nur von kultischer Reinheit) zu verstehen, und sie
konnte sich mit der paulinischen naliyyevesia eng beriihren. Es
war aber schon auf einen Unterschied aufmerksam gemacht
worden: die Wirkung bezog sich nur auf die Vergangenheit, von
dem zukiinftigen sittlichen Verhalten war nicht die Rede, und
wahrscheinlich konnte dieses Bad nicht nur einmal empfangen
werden. Bei Paulus dagegen ersireckt sich die Wirkung vor
allem auf das Leben nach der Taufe, und die Rettung durch das
Bad der Wiedergeburt erfolgt einmal.

Eine Ubereinstimmung des jeweiligen Wiedergeburtsbegriffes
besteht demnach nur beziiglich der formalen Elemente: Wieder-
holung der Entstehung oder Geburt, Ernenerung.

Wer das Vorkommen des Wiedergeburtsbegriffes in verschie-
denen Religionen nur auf eine gegenseitige Ubernahme zuriick-
fithren zu miissen glaubt, wird hier vor der Tatsache stehen, daf
die den verglichenen Religionen gemeinsamen Elemente des Be-
griffes genau so im auBerreligiosen Sprachgebrauch anzutreffen
sind; denn mwalyyeveoia ist eben ein formaler Begriff, der zunichst
nur die Wiederholung eines yiyvesda bedeutet, und das war auch
das Gemeinsame, das wir auf allen Anwendungsgebieten, im
Sprachgebrauch der Philosophie, der Religion und des tfiglichen
Umgangs feststellen konnten. Wenn man also an eine Ubernahme
des Wortes durch den hl. Paulus denken will, so kann die Uber-
einstimmung sich nur auf das Formale beziehen, und es ist in
gleicher Weise berechtigt, auf die Sprache der Wissenschaft und
des Umgangs wie auf die religiose Terminologie zuriickzugreifen,
ja, angesichts des sprachgeschichtlichen Befundes, da das Vor-
kommen in religibsen Texten erst lange nach Paulus nachzu-
weisen ist, wird es richtiger oder wenigstens sicherer sein, zunéchst
an die Anwendungen in der Sprache des profanen Lebens zu
denken.

Wir haben also festgestellf, daf Paulus, wenn er das Wort
wakyyeveoia aus der religiosen Sprache itbernommen hat, nur die

2 Vgl. Dibelius, Past. 95, der diese Unterschiede hervorhebt, obwohl
nach ihm der Ausdruck maliyysvesic aus der Welt der Mysterien iiber-
nommen ist.
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formale Bestimmung im Auge hatte, da es seinem Inhalt in den
Mysterien nach nicht in den paulinischen Gedankengang paSt.
Mit diesem negativen Ergebnis wird sich kaum jemand zufrieden
geben; denn fiir den Inhalt des paulinischen Wiedergeburts-
begriffs ist damit nichts gewonnen, und ebenso erhalten wir
keinen Aufschlu, wie Paulus dazu kam, gerade in dem Wort
madiyyeveoia das Wesentliche des Mittels zu der am Christen voll-
zogenen Rettung zu sehen. Um zu diesem Ergebnis zu kommen,
ist ein anderer Weg notig.

Wir hatten oben daranf hingewiesen, dafBl die einzelnen Ele-
mente eines religiosen Systems ihre bestimmte Eigenart nur inner-
halb dieser einen Religion haben und, nur in dem gesamten
System betrachtet, ihren Sinn offenbaren kénnen, also nicht nach
Belieben zwischen den verschiedenen Religionen auswechselbar
sind, auch wenn die gleiche Benennung und die gleiche Grund-
vorstellung in mehreren erwiesen sein sollte. Dementsprechend
behandelten wir im religionsgeschichtlichen Teil die einzelnen
Mysterien oder jhren Wiedenrgeburtsbegriff fiir sich und suchten
ihn aus dem Gesamtsystem zu erfassen. So ergibt sich methodisch
fiir unser weiteres Vorgehen die Notwendigkeit, zunfichst aus den
zeitgenossischen ® christlichen Schriften, d. h. dem NT, vor allem
aber der paulinischen Theologie, die Elemente fiir das Wesen der
Wiedergeburt an unserer Stelle zu finden und die Berechtigung
des Wortes zum Ausdruck des paulinischen Gedankens zu begriin-
den. Bevor wir aber in dieser Weise die neutestamentlichen
Schriften betrachten, ist die Untersuchung angebracht, ob nicht
aus dem Alten Testament die Entstehung der neutestamentlichen
Wiedergeburtsvorstellung erklirt werden kann.

3. Versuche, die neutestamentliche Wiedergeburtsvorstellung
aus dem AT zu erkliren.

Wenn die Sendung Jesu die Erfiilllung dessen ist, was die
Propheten iiber ihn gesagt haben, nicht nur hinsichilich seines
irdischen Lebens und seines Leidens (Mt 26, 56; Lk 18, 31; 24, 25),
sondern auch hinsichtlich :des Heiles, das durch den Messias den
Menschen zuteil werden sollte (Apg 3,24; Eph 3,5; 1 Peir 1,10),

3 Die Untersuchung der patristischen oder katholischen Wiedergeburts-
lehre ist, da die Interpretation der HI. Schrift durch die Viter und das kirch-
liche Lehramt anerkannt werden muf}, dogmatisch belangvoll, iiberschreitet
aber den Rahmen dieser exegetischen Abhandlung. Ziel der Arbeit ist es
nicht, die dogmatische Beweiskraft des Wortes waliyyevesia herauszustellen,
sondern Material zn bieten fiir das Verstindnis des Wortes im Zusammen-
hang dieser Stelle.
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wenn also der Neue Bund mit seinen Heilseinrichtungen auf dem
Alten beruht, dann muf doch die Méglichkeit beriicksichtigt
werden, da im AT auf die Mittel zur Erlangung des messiani-
schen Heils hingewiesen wird, und tatséichlich hat man, um die
,»Originalitit biblischer Begriffe gegen die Ableitung aus der
,» vorstellungswelt «der hellenistischen Religionsgeschichte** zu
verteidigen, auch die Wiedergeburt auf Gedanken zuriickzufithren
gesucht, die im AT ausgesprochen sind. Von einer Wiedergeburt
ist freilich im AT nicht die Rede, der Jude Nikodemus steht dem
Wort Jesu von der Wiedergeburt verstindnislos gegeniiber, ,,die
Wiedergeburt ist ein schopferischer Gedanke des Neuen Testa-
ments, der uns im Alten nicht begegnet“’. Vielleicht deutet aber
das AT in seinen Heilsprophetien auf einen Vorgang hin, mit-dem
die Wiedergeburt als Heilsgeschehen am Einzelnen verkniipft
werden kann. Neuerdings hat Procksch® die Verbindung des
neutestamentlichen Begriffs der Wiedergeburt mit Gedanken des
AT zu erweisen gesucht, und zwar sieht er ihn in den Vor-
stellungen der Wiederkehr und der neuen Schépfung grundgelegt.

Er geht dabei von einer Formel des AT aus, iiber deren Be-
deutung keine einheitliche Auffassung herrscht, von der Phrase
maY 2, die sich in verschiedenen alttestamentlichen Schriften
ofters findet®. Das Wort ™2V ist von 7=¥ in die Gefangenschaft
fithren® und von W  wenden“ abgeleitet worden, so da§ man
als U-bersetzung des Ausdrucks erhilt ,;die Gefangenschaft wen-
den®, ,,die Gefangenen zuriickfithren“ oder ,,das Geschick wen-
den®, ,,wiederherstellen“. Jene Auffassung liegt in der Wieder-
gabe der LXX vor: & dmo)oroépewy iy aiyxuclwosiarv®, wihrend
Aquilas, soweit wir seine Ubersetzung noch kennen, Zuoroépew

1 Procksch, Wiederkehr und Wiedergeburt 1.

2 Procksch ebd. Wenn Jesus sich Jo 3,10 iiber das geringe Ver-
stindnis des Nikodemus wundert, so bezieht sich das nicht notwendig anf
das Wort von der Wiedergeburt, sondern kann auf die Wirkung des Geistes
itberhaupt gehen, von der vorher die Rede war und die dem Lehrer allerdings
hitte bekannt sein miissen.

3 In dem eben angefiihrten Aufsatz. Auch Biichsel (Theol. Warterb. I
673) ist der Ansicht, daB der Wiedergeburtsgedanke dem Judentum entstammt.
Die Juden ,,haben auf ein neues Leben fiir die Welt und sich selbst gehofft
und dieses neue Leben nicht nur als Auferstehung, neue Schépfung bezeichnet,
sondern auch von ihm als maliyyevesio und wddey yiyveodac geredet, sofern sie
griechisch sprachen“. Er gibt allerdings 673 A. 9 zu, daB es kein semitisches
Aquivalent fiir maldeyyeveoio gibt, und bringt auch keine Belegstelle fiir seine
Behauptung. :

4 Stellen s. bei Procksch a. a. 0. 2.

5 Uber Abweichungen in einzelnen Fillen vgl. E. L. Dietrich
may w2 f
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Y émoteopiy, Gmootoépey v dmooteopry® schreibt. Der Auf-
fassung der LXX schlieBt sich auch die Vulgata (convertere capti-
vitatem u. 4.) gewdhnlich an, obwohl sie in einzelnen Féallen’
auch die Ableitung des Aquilas zum Ausdruck bringt oder einen
Ausdruck hat, in dem beide Deutungen vermischt scheinen® Die
in der LXX vertretene Auffassung war allgemein giiltig, bis zuerst
Ewald®in dem Ausdruck eine figura etymologica sah, also beide
Worte als demselben Stamm angehorig betrachtete. In eingehen-
den Untersuchungen haben sich vor allem Preuschen® und
Dietrich mit der Frage beschiifiigt. Preuschen glaubte,
an der traditionellen Auffassung festhalten zu miissen, wihrend
Dietrich zeigen kann, dafl damit die meisten Stellen nicht
richtig erklirt werden konnen. Er kommt vielmehr zu dem
Ergebnis, daBl schon in vorexilischer Zeit der Sprachgebrauch
M3y als ,,Wendung®” kannte, und daB die Verkiindigung einer
Wiederherstellung zu der Heilsprophetie gehorte. Als Wiederher-
stellung ist die Endzeit beschrieben Os 14,2 ff.; Jer. 30, 18—21;
31,2—6; Joel 4,1*. Dabei ist aber zu beachten, daB immer eine
Gemeinschaft (Volk, Land) die Wiederherstellung an sich erféhrt.
Nur einmal ist auch von einem Einzelnen die Rede, Job 42,10, wo
es heifit, daff Gott das Geschick Jobs wieder gewandt, ihn wieder
in Besitz eingesetzt hat. Aber hier handeli es sich nicht um eine
Prophetie iiber das messianische Heil oder die Endzeit, sondern
um einen im Natiirlichen sich vollziehenden Vorgang.

Von einer Wiederherstellung als einem Geschehen der End-
zeit spricht auch das NT, und zwar begegnen hier die Bezeich-
nungen dnoxordoracs und wakyyeveole. Das Wort dmoxardoraoc*®
kommt in der LXX nicht vor, wohl aber das Verbum édmoxadiord-
vaw oder droxathotdy, das zur Wiedergabe von 3" verwandt wird *,
z. B. Ex 4,7 ,,Und er sprach: Stecke deine Hand wieder in deinen
Busen! Und er steckte seine Hand wieder in seinen Busen und
zog sie wieder heraus, und siehe, sie war wieder geworden (3¢
dnexaréory) wie sein (iibriges) Fleisch. Ez 16,55 ,,Und deine
Schwester (n) Sodoma und ihre T6échter werden zu ihrem friiheren

¢ S. ebd. 3. 7 S. ebd. 4 A. 9. 10.

8 S. ebd. 4 A. 11.

9 Jahrbiicher der bibl. Wiss. 5 (Gottingen 1853) 216 f.

10 Die Bedeutung vom N13¥ 2W im Alten Testamente. Eine alte Con-
troverse, in: ZatW 15 (1895) 1—74.

11 In der eben erwihnten Arbeit: ,M2W 21, Die endzeitliche Wiederher-
stellung bei den Propheten®.

2 Procksch a. a. O. 4.

13 S. dazu Oepke, Theol. Worterbuch zum NT I 388 ff.

% Procksch 5. ’
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Stand zuriickkehren (39 dmoxaracradjoovrar) ... (vgl. Js23,17).
Auch auBlerhalb der LXX ist dmoxordoracic im Judentum selten;
es begegnet bei Flavius Josephus Ant. XI,3,8 § 63 (II, 16,13 N.)
zur Bezeichnung der Wiederherstellung des Volkes Israel nach
dem Exil und steht hier ganz gleichbedeutend mit nalyyevesia, das
Josephus Ant. XI, 3,9 § 66 (III, 16 N.) in demselben Zusanimen-
hang gebraucht. Philo verwendet es fiir die Errettung aus Agypten
Quis rer. div. heres. 293 (II, 67,3 CW). Wenn aber auch keine
Belege fiir das Vorkommen des Wortes in der jiidischen Literatur
als eines Ausdrucks der messianischen Heilserwartung vorliegen,
,,der Begriff der messianischen Wiederherstellung ist dem Juden-
tum auf alle Fille geldufig“*. So begegnet er auch im NT sowoh!
in den Erwartungen der Juden wie in den VerheiBungen Jesu.
Als nach der Verklirung die Jiinger nach der Wiederkunft fragen,
antwortet ihnen Jesus: ,,Elias kommt und wird alles wiederher-
stellen® (Mt 17, 11 dmoxaracrioe; Mk 9,12 droxadordrer), also wie
es bei Mal 3,23f. (LXX 3,22f.; Vg. 4,5f.) vorausgesagt ist: ,,Und
ich werde euch den Propheten Elias senden, bevor der Tag des
Herrn kommt, der grofie und furchtbare; und er wird das Herz
der Viter zu den Sohnen wenden und das Herz der S6hne zu
ihren Vitern . . .“ (vgl. Sir 48, 10). Vor der Himmelfahrt fragen
die Versammelten (Apg 1,6): ,,Herr, stellst du in dieser Zeit das
Reich Israel wieder her (dmoxadisrdvers), und die Antwort Jesu
widerspricht der in der Frage ausgesprochenen Erwartung nicht.
Petrus hat also in seiner Tempelpredigt nur eine Erwartung des
Judentums, die von Christus bestétigt worden ist, ausgesprochen.
wenn er von einer dmoxavdorasic sprach: ,,So dndert also euern
Sinn und bekehrt euch, damit eure Siinden nachgelassen werden.
Dann werden Zeiten der Erquickung vom Herrn kommen, und
er wird den euch bestimmten Christus Jesus senden. Diesen mu8
der Himmel aufnehmen bis zu den Zeiten der Wiederherstelung
(Gmoxavaordoews) aller Dinge, von. denen Gott durch den Mund
seiner heiligen Propheten von Anbeginn gesprochen hat* (Apg 3,
19—21) **. Voraussetzung fiir die Wiederherstellung ist demnach
BuBe und Bekehrung, also auch schon eine Wiederkehr, nim-
lich in den Zustand vor der Siinde, in das rechte Verhiltnis zu

5 0epke a. a. 0. 390.

18 Auf Grund der syrischen Ubersetzung kommt Dalman (Die Worte
Jesu I 145f.) zu der Erklidrung, daB hier nicht von der Erneuerung der Welt,
sondern von der Erfiillung, d. h. Verwirklichung aller Dinge die Rede ist, von
denen die Propheten gesprochen haben. Dann wiirde sich der Ausdruck auf
die Neuschopfung beziehen; denn mit dem, was die Propheten verkiindet
haben, kann hier doch wohl nur das Neue gemeint sein, das Gott in der
Endzeit schaffen wird.

Neutest. Abhandl. XVIL,5: Dey, Iladiyyevesia. 10
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Gott. Mit der Wiederherstellung der Dinge ist die Wiederkehr
Christi verbunden, die Parusie.

Das fithrt uns auf die andere Bezeichnung, die wir schon fiir
den Vorgang der Endzeit gefunden haben, naliyyevesia: Mt 19,28
.»Jesus sprach zu ihnen: Wahrlich ich sage euch, ihr, die ihr mir
nachgefolgt seid, werdet bei der Wiederherstellung der Welt (&
fj maliyyeveaig), wenn der Menschensohn auf dem Thron seiner
Herrlichkeit sitzt, auch selbst auf zw6lf Thronen sitzen und die
zwolf Stdmme Israels richten. Auch hier bestitigt Jesus die
Erwartung der Juden, da8 in der Endzeit eine Wiederherstellung,
verbunden mit dem Gericht, erfolgen wird.

Es mufl beachtet werden, da in beiden Fillen die Wieder-
herstellung nicht in der Gegenwart, sondern erst in der Zukunft
erfolgt, beim zweiten Erscheinen Christi. Diese Tatsache wird bei
der Bestimmung, ob die maldegyyeveoie Tit 3,5 mit der Wiederher-
stellung zusammengestellt oder aus ihr abgeleitet werden kann,
nicht auBler acht zu lassen sein.

Wihrend es sich bei dieser bisher besprochenen Wiederher-.
stellung um die Herbeifithrung eines Zustandes handelt, der schon
einmal dagewesen ist oder als einem fritheren Zustand ent-
sprechend gedacht ist, gibt es auch die andere Vorstelung im AT,
daB mit der Endzeit an die Stelle des Alten Neues tritt. Das ist der
Begriff der NeuschOpfung®, und zwar in bezug auf die Men-
schen und die Welt. Der Gedanke klingt im AT zuerst an, wenn
bei den Propheten dem alten auf dem Sinai geschlossenen Bund,
den das Volk Israel treulos gebrochen hat, ein neuer Bund (vgl.
Lk 22,20; 1 Kor 11,25; 2 Kor 3, 6; Hebr 8, 8.13; 12, 24) Gottes mit
seinem Volke gegeniibergestellt wird. Jer 31,31—34: ,Siche es
kommen Tage . . . da ich mit dem Hause Israel und mit dem
Hause Juda einen neuen Bund schlieBe; nicht einen Bund, wie
ich ihn mit ihren Vétern geschlossen, . . . sondern dies wird der
Bund sein, den ich mit dem Haus Israel schlieBe nach jenen
Tagen, spricht der Herr: Ich will mein Gesetz in ihr Inneres legen
und es in ihr Herz schreiben; und ich will ihr Gott sein und sie
sollen mein Volk sein . . . Denn ich will ihre Missetat vergeben
und ihrer Siinde nicht mehr gedenken.“ Von einem neuen Bund
spricht auch die Weissagung von der Vereinigung der beiden ge-
trennten Reiche Ez 37,26: ,,Und ich werde mit ihnen einen
Friedensbund schliefen, ein ewiger Bund mit ihnen wird es
sein . . .* (vgl. 34,25; Js 54,10). Dieser Bund ist nicht nur Er-
neuerung des fritheren, den die Israeliten aufgegeben haben und
darum auch Gott aufgehoben hat (Js 50, 1), sondern wirklich ein

17 Procksch a. a. O. 7ff.
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neuer Bund, weil die Menschen, mit denen er geschlossen wird,
erneuert sind: ,,Dann werde ich ihnen ein neunes Herz geben und
einen neuen Geist in ihr Inneres legen; ich werde das steinerne
Herz aus ihrem Leibe entfernen und ihnen ein Herz von Fleisch
geben* (Ez 11,19; ebenso 36,26). Es handelt sich dabei um ein
Wirken Gottes in der Seele des Menschen, durch das er ihn zur
rechten sittlichen Gesinnung, zur rechten Haltung ihm gegeniiber
bringen will. Gott bewirkt, ,,da ihr Sinnen und Trachten, friither
auf die Siinde gerichtet, nur das eine Ziel kennt, Jahve zu
dienen“*. Geist und Herz bedeutet Gesinnung. Aus Ez 18,31:
»Werfet alle eure Siinden von euch ab, die ihr gegen mich be-
gangen habt, und schafft euch ein neues Herz und einen neuen
Geist“ geht aber hervor, daf§ diese Erneuerung nicht das Werk
Gottes allein ist, sondern da8 zugleich der Mensch tatig ist; die
sittliche Erneuerung ist auch sittliche Tat des Menschen *.

Von einer Neuschopfung der Welt spricht Js 65,17: ,,Denn
siehe, ich schaffe neue Himmel und eine neue Erde, und dessen,
was vorher war, wird man nicht gedenken* und 66,22: ,,Denn
wie die neuen Himmel und die neue Erde, die ich vor mir bestehen
mache, spricht der Herr, so wird auch euer Same und euer Name
bestehen“. Die Verheifung der Neuschaffung, wie sie hier aus-
gesprochen ist, finden wir nun ganz wortlich im NT wieder. Nach
der Vernichtung der bGsen Michte und dem Gericht iiber den
Satan und die Toten schildert Johannes Offb 21 die Herrlichkeit
des Reiches Gottes: ,,Ich sah einen neuen Himmel und eine nene
Erde; denn der erste Himmel und die erste Erde waren vergangen,
und auch das Meer war nicht mehr. Ich sah die heilige Stadt, das
neue Jerusalem aus dem Himmel von Gott herabkommen . . .
Siehe, ich mache alles neu*“ (vgl. auch 3,12; 5,9; 14,3). 2 Peir
3,11—13: ,,Da nun das alles sich auflést, wie miissen die in
heiligem Wandel und Frommigkeit verharren, welche die Ankunft
des Tages Gottes erwarten und ersehnen, durch den die Himmel
im Feuer aufgelost und die Elemente in der Glut schmelzen
werden. Aber neue Himmel und eine neue Erde erwarten wir
nach seiner VerheiBung, auf denen Gerechtigkeit heimisch ist.”
Danach ist die Neuschopfung mit dem Gericht der Endzeit und
dem Untergang der Welt verbunden. Wiederherstellung (Mt 19, 28;
vgl. Mt 17,11; Mk 9, 12; Apg 1, 6) und Neuschdpfung sind also im
NT die Gedanken der Endzeithoffnung in Ubereinstimmung mit
den angefiihrten Stellen des AT.

18 Heinisch, Das Buch Ezechiel (Die Hl Schrift des Alten Testa-
mentes VIH, 1), Bonn 1923, 65.
18 Vgl. Heinisch ebd. 94.

10*
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Man muf sich hier iiber den Unterschied zwischen der Auf-
fassung des AT und der des NT von der zukiinftigen Zeit klar
sein. Das AT kennt nur eine heilvolle Zukunft als Gegensatz zu
der unheilvollen Gegenwart. Von einer ersten und zweiten Ankunft
des Messias wird iiberhaupt nicht gesprochen®. Anders, aber
nicht immer klar und einheitlich, ist die Vorstellung der apo-
kryphen Biicher. Sie verlegen die Erneuerung teils an den Beginn
der messianischen Zeit, so z. B. 1 Hen 45,41. (vgl. aber 91, 16),
teils an ihr Ende, so 4 Esr 7,30f., die messianische Zeit gehort
also entweder bereits zum zukiinftigen Aon oder noch zum
gegenwirtigen; nach Apoc. Baruch (syr.) 74,2 steht sie in der
Mitte zwischen der verginglichen und der unverginglichen Welt *.

Auch das NT kennt den Unterschied zwischen der gegen-
wirtigen und der zukiinftigen Welt. Procksch?® ordnet nun in
diesen Gegensatz alles ein, was iiber eine bereits in der Gegen-
wart sich vollziehende Neuschaffung oder Erneuerung gesagt ist,
also vor allem den Begriff der xaw xzioic bei Paulus (2 Kor 5,17;
Gal 6,15). Es kann sein, daf die sprachliche Formulierung auf
den genannten Anschauungen beruht®; aber inhaltlich ist doch
festzuhalten, da8 bei Paulus einmal das Neue schon geschaffen
ist, da} die neue Schopfung der Gegenwart angehért, nicht in der
Endzeit liegt und nicht mit der Parusie und dem Gericht ver-
bunden ist und ferner nur von der Neuschaffung der Einzelnen
gesprochen wird, wihrend jene Erneuerung sich doch an der
ganzen Welt vollzieht. Wenn Procksch?® unter der xawi xvics
die ,,neue Weltperiode® versteht, die Js 65,17; 66,22 verkiindigt
ist, und sie ,,in den neuen Menschen vervielfaltigt denkt, so
beriicksichtigt er dabei nicht, daB das NT mit der Unterscheidung
der ersten und zweiten Ankunft Christi etwas Neues bringt und
Paulus selbst der bereits vollzogenen Erneuerung das Voll-

20 Vgl. Kalt, Bibl. Reallexikon I (Paderborn 1931) 486f.: ,Das AT
macht keinen direkten und formellen Unterschied zwischen einer ersten und
zweiten Ankunft Christi.“ Vgl hierzu auch Wikenhauser, Die Kirche
als der mystische Leib Christi, Miinster i. W. 1937, 34 ff. iiber die Kirche in
ihrem Verh#ltnis zum alten und neuen Xon.

21 Nach Schiirer, Gesch. d. jiid. Volkes II* 636 ist die erste An-
schauung die flteste; Dalman a. a. O. 121 ff. ist der Ansicht, daB diese
Gegeniiberstellung von zwei Welten in der vorchristlichen Literatur des Juden-
tums noch nicht vorliegt, sondern erst fiir das Ende des 1. Jahrhunderts
n. Chr. nachzuweisen ist. Strack-Billerbeck IV 815 kann einige Be-
lege fiir die Unterscheidung der zwei Aonen schon aus der Zeit Hillels und
Schammais bringen und fiihrt die seltene Bezeugung auf die Diirftigkeit der
rabbinischen Quellen vor 70 n. Chr. zuriick.

22 A a. 0. 11,

23 Vgl. Strack-Billerbeck III 519; Lietzmann, Gal 41.
2 12; vgl zu seiner Ansicht auch u. S. 159.
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kommene der Zukunft entgegenstellt (z. B. 1 Kor 13,10). Auf
diese Unterscheidung werden wir noch niher einzugehen haben,
wenn iiber den Gedanken der Neuschépfung bei Paulus ausfiihr-
lich zu handeln ist. Zuniichst ist nur festzuhalten, daB die neu-
testamentliche Lehre von der Wiederherstellung und Erneuerung
der Welt in der Endzeit sich an die alttestamentlichen Weis-
sagungen anschliefit, daB aber mit einer Erneunerung des ein-
zelnen in der Gegenwart, die freilich durch die (erste) Ankunft
des Messias bestimmt ist, das NT iiber das AT hinausgeht.

Dabei soll nicht gelengnet werden, daB seinem Inhalt nach
schon im AT manches angedeutet wird, das vom NT aus als Hin-
weis auf die Wiedergeburt angesehen werden kann. Auf die
Stellen, an denen von einer Erneuerung des Herzens, der Gesin-
nung gesprochen wird, ist schon hingewiesen worden. Zu Ez
11,19; 36,26; 18,31 tritt noch Jer 24,7. Man hat ferner an
Ps 50 (51), 12 gedacht. Nach Herkenne® enthilt der Vers
,»keimhaft die ntl Vorstellung von der Palingenesie (Tit 3, 5), inso-
fern diese auch den Ubergang in einen ganz neuen Zustand
bedeutet”. Eine Beziehung auf die Endzeit und ein Zusammen-
hang mit dem Erscheinen des Messias fehlt.

Procksch hat aus den besprochenen Gedanken von Wie-
derherstellung und Neuschaffung im AT die dem NT eigene Vor-
stellung von der Wiedergeburt abzuleiten gesucht. In der Taufe
Jesu sieht Procksch die Wiedergeburt Jesu vollzogen, durch
die er zum Erstgeborenen von den Toten (Kol 1, 18) wird*. DaR
die Taufe Jesu mehr ist als eine BuBtaufe, entnimmt Procksch
den Worten Lk 3,22 , heute habe ich dich gezeugt“, die durch
einige Hss bezeugt sind, aber, wie er mit andern annimmt, den
echten Lk-Text darstellen ¥, wihrend Mt und Mk und die iibrigen
Lk-Hss nur den ersten Teil von Ps 2,7 bieten: ,,Du bist mein
geliebter Sohn* (ebenso Mk 1,11; Mt 3,17 dagegen: ,,Dieser ist...“).
DaB Jesus zum Sohne Gottes erklirt wird, ist nach Procksch
dadurch moéglich, daB ,sich mit der Wassertaufe des Johannes
die Geistestaufe verbindet®; ,,in der Geistestaufe wird Jesus zum
Erstgeborenen des neuen Zeitalters; er selbst ist der erste Wieder-
geborene, da er mit der Erscheinung des Geistes zum Sohne Gottes

2% Das Buch der Psalmen (Die Hl. Schrift des AT V 2), Bonn 1936, 25.
Vgl. auch Frz. Delitzsch, Bibl. Kommentar iiber die Psalmen® (Bibl.
Komm. iiber das AT IV 1), Leipzig 1894, 375.

2 A. a. O. 13f.

27 A, a. O. 13; vgl. Holtzmann, Theol. d. NT I? 538f.; Zahn,
Das Evangelium des Lucas® (Komm. z. NT III), Leipzig-Erlangen 1920, 109 ff.;
Klostermann, Das Lukasevangelium® (Hb. z. NT 5), Tiibingen 1929, 55.
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erklirt wird“ . Dieser Versuch aber, die Taufe Jesu zu erkliren,
ist abzulehnen; er beruht auf der Voraussetzung, da8 es sich hier
um einen legendenhaften Berichi handle, in dem eine Auffassung
der christlichen Gemeinde ausgesprochen ist, und auf der
unsicheren Annahme, daf der in den betr. Hss itberlieferte Text
echt sel. Auch die Deutung, die Procksch der Taufe Jesu selbst
gibt, ist kaum richtig. Er sieht in Jesu Taufe ein ,,Stirb und
Werde“ und damit ein Vorbild seiner Auferstehung und schliefit
aus den Worten Jesu Lk 12, 50 ,,Mit einer Taufe muB ich getauft
werden, und wie dringt es mich, bis es vollbracht ist*, ,,daff die
Taufe fiir ihn auch ein Bild des Todesschicksals ist, das fiir ihn
der notwendige Durchgangspunkt zur allseitigen Lebenswirkung
ist“*, Die Johannestaufe sei nfimlich ,,ein Bild der Sintflut, in
welcher der alte Mensch ersduft wird, damit ein neuer Mensch
entsteht“. Zugleich aber sei ,,der in Taubengestalt erscheinende
Geist Gottes das Prinzip eines neuen Zeitalters, das man ebenso-
gut messianisch wie pneumatisch nennen kann“®. Aber der An-
klang an die Siindflut, die Procksch aus dem Erscheinen der
Taube erschlieBt, ist doch sehr gesucht. Die Siindflut war ein
Strafgericht und wurde von Jesus auch als solches bezeichnet
(Mt 24,37—39; vgl. 2 Petr 2,3-—5); man kann kaum die von
Procksch angenommene Bildlichkeit gelten lassen. So sehr
man auch manche der von Procksch entwickelten Einzelheiten
und Zusammenhinge billigen kann, die Gesamtauffassung, die er
von der Taufe Jesu hat, macht es unmoglich, seine Aufstellungen
fiir die Ableitung des paulinischen Wiedergeburtsbegriffes zu ver-
werten. Prockschs Arbeit zeigt, dal die messianische Zeit eine
Erneuerung bringen soll, und-da8 eine Neuschépfung in der Gegen-
wart als teilweise Erfiillung der alttestamentlichen Prophetie von
der Neugestaltung der Endzeit angesehen werden kann. Er erweist
aber nicht, daB die alttestamentliche Lehre von der allgemeinen
Erneuerung bereits die Vorstufe zur neutestamentlichen Wieder-
geburtsidee ist. Wir werden aber zeigen konnen, daf der Begriff
der Wiedergeburt sich als naheliegende Formulierung aus dem
gesamten theologischen Denken des hl. Paulus erweisen 148t.
Wir fassen das Ergebnis zusammen: Die alttestamentliche
Heilsprophetie kennt den Gedanken sowohl der Wiederher-
stellung wie der Erneuerung. Beide Vorstellungen sind auch ins
NT iibernommen worden. Dabei wird jene nur von der Wieder-

28 A, a. O. 14. Auch nach Bauer, Jo 51 wird Jesus ,,durch die Taufe
zum Sohne Gottes gezeugt”“. Ebenso Windisch, Taufe und Siinde 273.

2 A a 0. 12

3 Ebd. 14.
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herstellung bei der Endzeit gebraucht, und auch an die alttesta-
mentliche Erneuerung schlieBt sich nur die Neuschépfung am
Ende dieser Weltzeit an, wihrend die zaw xtiows bei Paulus wegen
ihrer Beziehung auf den einzelnen® in der Gegenwart iiber die
alttestamentliche Vorstellung hinausgeht. Zu beachten ist auch,
daB von einer Gotteskindschaft im Sinn des NT im AT noch keine
Rede ist, sie gerade aber mit dem Begriff der Wiedergeburt in
engem Zusammenhang steht.

Es konnte nun aber scheinen, daB wir Tit 3,5 in dem
Begriffspaar wadyyeveoia und évarxatvwors die beiden Gedanken von
der Wiederherstellung und Erneuerung vor uns hitten. Die sprach-
liche Formulierung legt das sehr nahe. Aber die Exegese der
Stelle hat ergeben, daf durch die Beziehung auf den einzelnen
Menschen in der Gegenwart bereits ein Fortschritt gegeniiber dem
AT vorliegt. Erst damit ist auch die Mdglichkeit gegeben, von
einer Wiedergeburt zu sprechen. Daf} diese Auffassung des Heils-
vorgangs auch bei Paulus moglich ist, da8 also madeyyevesia nicht
nur Wiederherstellung, sondern Wiedergeburt heifit, wird die Be-
trachtung der Wiedergeburtsvorstellung bei Johannes, Petrus und
Jakobus ergeben.

4. Wiedergeburtsverstellungen im NT bei Petrus, Jakobus
und Johannes.

1 Petr 1,3f. ist eine weitgehende Ubereinstimmung mit den
Gedanken von Tit 3,5 festzustellen: ,,Gepriesen sei der Gott und
Vater unseres Herrn Jesus Christus, der nach seinem groBen
Erbarmen uns wiedergeboren hat zu lebendiger Hoffnung durch
die Auferstehung Jesu Christi von den Toten, zu einem unver-
ginglichen, unbefleckten und unverwelklichen Erbe, das fiir euch
im Himmel bewahrt ist.* Das Wirken Gottes am Menschen wird
als avaysvvdy bezeichnet. Da wir in der sprachgeschichtlichen
Untersuchung naliyyevesia und évayévvnois als Synonyma gefunden
haben, liegt bei Petrus dieselbe Vorstellung wie dort vor. Auch in
anderen Punkten entspricht die Darstellung den paulinischen Ge-
danken: Die Tat Gottes geht aus seinem Erbarmen hervor (xcrd
70 7ol adro¥ €leos); das Ziel ist unsere Rettung (5 eis cwrnoiav),
die freilich erst am Ende der Zeiten (5) offenbar werden wird.
Wie Tit 3,7 die Christen als Erben des ewigen Lebens bezeichnet
werden, so ist hier von einem unvergéinglichen, unbefleckten und

3t Wenn Procksch 17 auch die makiyyevesio Tit 3,5 auf ,die Wieder-
kehr der urspriinglichen Weltordnung Gottes” bezieht, so ist das eine Ansicht,

die von dem eschatologischen Gebrauch des Wortes und nicht von der Exegese
der Stelle ausgeht, darum auch kaum dem Verstédndnis des Satzes gerecht wird.



152 I11. Teil: Haleyysveoia in Tit 3, 5.

unverwelklichen Erbe die Rede, also einem Gut, das zu den irdi-
schen Giitern im Gegensatz steht. Hier schon und noch deutlicher
im folgenden wird viel stirker als bei Paulus auf die Zukunft
Bezug genommen; wir besitzen unser Erbe noch nicht endgiiltig,
sondern sind eilc éinida wiedergeboren. Diese Ausrichtung auf die
Zukunft, die von dem Zweck des Briefes bestimmt ist, die Christen
in den Triibsalen der Gegenwart aufzurichten (1,6), erklirt wohl
auch den Unterschied gegen Tit 3,5, daB Petrus viel stirker die
Hoffnung betont, fiir die Gegenwart aber nur die Tatsache her-
vorhebt, daff die Christen wiedergeboren sind, und die sittliche
Pflicht einschéirft, gemi8 der Berufung durch Gott das Leben zu
gestalten (1,13{f.). Petrus spricht es hier sehr deutlich aus, da8
mit der Wiedergeburt der Christ noch nicht vollendet ist, eine
Lehre, die wir bei Paulus wieder antreffen werden?®

Es ist nicht ausdriicklich von der Taufe die Rede; trotzdem
wird sich das dvayervéy kaum auf etwas anderes deuten lassen als
auf die Wirksamkeit Gottes bei der Taufe. Es kann nidmlich unter
Wiedergeburt nicht die Annahme des Glaubens und der Hoffnung
verstanden werden; denn das wiren Tétigkeiten des Menschen;
der Lobpreis Gottes, den Peirus ausspricht, setzt eine entschei-
dende Tat Gottes voraus. Wir diirfen somit annehmen, daB
Petrus von derselben Vorstellung aus wie Paulus Tit 3, 4—7
spricht, den Vorgang der Wiedergeburt aber weniger hervorhebt,
sondern nur kurz beriihrt, um seine Leser mehr auf die trost-
reiche Hoffnung des zukiinftigen Erbes hinzuweisen. Die Uberein-
stimmung mit paulinischen Gedanken, die sich dem Inhalt und
der Ausdrucksweise nach zeigt, hebt Windisch? richtig her-
vor: ,,Das Erstehen oder Wiederaufleben eines neuen Menschen,
die Schopfung eines neuen Menschen, Ausdriicke, die wir bei
Paulus fanden, und die hier gebrauchte Zeugung eines neuen Men-
schen bezeichnen den gleichen Vorgang.” Auch nach Biichsel?®
ist die Wiedergeburt ,,eine Tat Gottes am Menschen“. Er glaubt
aber, daf ihr Ergebnis die lebendige Hoffnung nur als persén-
liche Haltung ist, daB die Wiedergeburt nicht als Zustindlichkeit
oder Erlebnis dargestellt ist, dafl sie keine Krifte oder Fihigkeiten

1 S. v S. 162. 167. Wenn man auch feststellen muf}, daf die Vollendung
mit der Wiedergeburt noch nicht gegeben ist, so darf man doch nicht mit
J. WeiBl, Die Predigt Jesu vom Reiche Gottes?, Gottingen 1900, 110 A. 1
in der Wiedergeburt bei Petrus und der Neuschopfung bei Paulus ,.eine
individuelle Vorwegnahme jener Verwandlung® (bei der Parusie) sehen, ,.die
in dem Christen sich allmihlich anbahnt“. Die genannten Heilsvorginge
haben auch ihre Bedeutung fiir die Gegenwart und nicht nur fiir die Parusie..

2 Taufe und Siinde 235.

3 Theol. Worterbuch I 672 f.
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bringt. ,,Die Wiedergeburt besteht im Grunde darin, daB man
hoffen darf um der Auferstehung Jesu willen.“* Durch diese Auf-
fassung wird aber doch die ganze Titigkeit in den hoffenden
Menschen verlegt, und es ist nicht zu verstehen, worin eigentlich
die rettende Tat Gottes bestanden haben soll. Vielmehr scheint es,
daB die Hoffnung in den Christen lebendig ist wegen des Erleb-
nisses der Wiedergeburt. Ferner ist es doch sehr fraglich, ob man
wie Biichsel den Ausdruck d&voyerviry so sehr verfliichtigen
darf. Richtig ist allerdings, daB eigentlich nur Ursache und Wir-
kung der Wiedergeburt beriicksichtigt werden, wihrend wir auf
unsere Frage, wieso es sich hier um eine Neugeburt handelt, keine
Antwort erhalten.

Die Wiedergeburt ist Gegenstand der Unterredung Jo 3. Hier
werden wir nun weiter gefiihrt. Einmal werden wir belehrt, daB
es sich wirklich um eine Geburt handelt. Die Frage, ob &dvwdey
raumlich oder zeitlich aufzufassen ist, hat immer noch keine allge-
mein anerkannte Beantwortung gefunden®. Die Griinde und
Gegengriinde sind fiir beide Meinungen schon oft genug behandelt
worden, so daB es nicht notig ist, hier darauf einzugehen®. Aber
wie auch das Wort dvodsr aufzufassen ist, es muB sich um eine
zweite Geburt, eine Wiedergeburt handeln; das geht nicht nur ans
dem Erstaunen des Nikodemus hervor, sondern aus dem ganzen
Zusammenhang. Die Frage des Nikodemus (3,4) nach der Art
und Weise der Wiedergeburt und ihrer Moéglichkeit zeigt einen
starken Realismus seiner Vorstellung und eine Anschaulichkeit,
die an den oben erwihnten Adoptionsbrauch, die Nachahmung
einer Geburt, erinnert. Der Realismus der Auffassung des Niko-
demus wird vom Heiland nicht als in sich unberechtigt abge-
wiesen; es wird ausdriicklich von einer zweifachen Geburt
gesprochen. Es wird namlich unterschieden zwischen einer
Geburt é¢ oagxde und einer Geburt & nveduaros. Jene kann keine
andere sein als die, durch die der Mensch sein natiirliches Leben
erhialt (vgl. Jo 1,13). Ihr steht die andere Geburt, & mvedparos,
gegeniiber. Damit haben wir das Prinzip dieser zweiten Geburt

% Ebd. 673.

5 Ich verweise nur auf die neuesten Kommentare von Bauer im Hb. z.
NT und Biichsel im Neuen Gottinger Bibelwerk zur Stelle.

¢ Erwihnt sei nur, da Artemidorus Onirocrit. I, 13 (17 Hercher) den
Ausdruck &vwdey yewwacdar in der Bedeutung ,,zum zweiten Mal geboren
werden“ gebraucht. Hercher schreibt & statt des von den Hss L und V
iiberlieferten dvoder. Avoder im Sinn von. , wiederum®, ,von neuem® ge-
braucht Flavius Josephus Ant. I, 18, 3 § 263 (I, 63, 24 N.). Biichsel, Theol.
Wort. 1 378 hilt an der Bedeutung ,,von oben* fest, weil er es fiir die Wieder-
gabe des hebriischen H'Q!”;'ﬁh ansieht und Johannes sonst immer von der
Geburt aus Gott spricht.
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ausgesprochen: es ist das mvetua. Das zum Heil notige Geschehen
ist also nicht eine Wiederholung der natiirlichen Geburt; denn
,was aus dem Fleisch geboren ist, ist Fleisch*; sie koénnte also
nur dasselbe, einen irdischen Menschen hervorbringen; um dar-
iiber hinaus zu einer Existenz zu gelangen, die hoher steht als die
irdische, muf} der Geist als zeugendes Prinzip wirken.

Die Wiedergeburt wird in der Taufe vollzogen: & ¥dazos.
Von der christlichen Taufe hat schon Justinus Apol. I, 61 (70 Good-
speed) die Stelle verstanden. Gegen Zahn’, der die Worte von
Wasser und Geist in zwei Forderungen zerlegt, nimlich die
Johannestaufe zur Siindenvergebung und die Mitteilung des Geistes
zu empfangen, wendet sich mit Recht Bauer?®: ,,Damit soll nicht
die Geistestaufe des Messias neben die Wassertaufe des Johannes
gestellt werden und beide als unbedingt nétig zum Heil erscheinen;
vielmehr tritt der Nur-Wasser-Taufe des Vorlidufers eine andere
gegeniiber, die christliche, bei der sich Wasser und Geist zu
gemeinsamer Wirkung verbinden.“ Danach wird also in der
Taufe der Christ aus dem Geist wiedergeboren. ;Die obere ,Welt’
kommt hier dem Menschen nahe im Wasser und Geist, in der
Taufe, die ihm der Geist vermittelt. DaB hier das Wasser, das
Ding im Sakrament, irgendwie eine selbstiindige Bedeutung neben
dem Geiste hitte, ist ausgeschlossen, weil in V. 6 und 8 nur von
der Geburt aus dem Geiste die Rede ist. Gewi} sind diese Worte
echt sakramental gemeint. Der Geist kommt wirklich durch die
Taufe und nicht senkrecht vom Himmel. Ein von Menschen voll-
zogener Brauch bringt Gottes Geist. Aber nicht das Wasser als
solches, nicht der Téufer als solcher, nicht die Taufhandlung als
solche, sondern der Geist, der durch sie kommt, gibt die Geburt.*®

In Jo 1,13 éx Jeod dyewvifdnoar diirfen wir eine erklirende
Parallele zu éx swveduaroc erblicken, insofern auch hier die Geburt
oder Zeugung der natiirlichen enigegengesetzt ist und auf ein
hoéheres Prinzip zuriickgefiithrt wird. Von der Geburt aus Goti
spricht Johannes auch 1 Jo 2,29; 3,9f.; 4,7; 5,1f. 4; darum
nennt er auch die Christen Kinder Gottes, und zwar ist das nicht
nur eine iibertragene Ausdrucksweise, ein Name, sondern damit

7 Das Evangelium des Johannes® 190.

8 A. a. O. 52,

8 Bichsel, Jo52. J. WeiB a. a. O. mochte eine andere Erkldrungs-
moglichkeit gelten lassen. In einer &lteren Form, die er bei Justinus Apol. I,
61, 7 erhalten sieht, kénnte sich die Stelle ,,urspriinglich nicht auf die geistige
,Wiedergeburt’ in der Taufe, sondern eben auf die Verwandlung bei der
Parusie bezogen haben. Aber bei Jo steht das Wort in einer Form, die es
deutlich auf die Taufe bezieht, und Justinus, der es ohne diesen Hinweis ge-
braucht, wendet es auf die Taufe an.
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ist ihr Sein ausgesprochen: ,,Seht, welche Liebe uns der Vater
geschenkt hat, dal wir Kinder Gottes heiBen und es sind“
(1 Jo 3,1). Diese Stellen, an denen von der Geburt aus Gott
gesprochen wird, enthalien natiirlich auch die Lehre von der
Wiedergeburt, da die natiirliche Geburt auf Grund der fleisch-
lichen Zeugung entgegengesetzt ist.

Was Jesns dem Nikodemus klarmachen will, ist, daB nicht
die natiirliche Gegebenheit des menschlichen Daseins, auch nicht
seine Tétigkeit ihn befihigt, Biirger im Reiche Gottes zu werden,
sondern hierzu eine Tat Gottes in das Leben des Menschen ein-
greifen, daB der Mensch an sich ein Geschehen erfahren muS8, ,,in
welchem der Mensch ebenso wie das Kind, das vom Vater gezeugt
und von der Mutter geboren wird, leidendes Objekt und Produkt
ist“*. Wenn man so den Sinn der Worte Jesu fa8t, wird man
kaum der Gefahr erliegen, die Biichsel*™ indem Wort Wieder-
geburt sieht, nimlich ,,daf man das gottgeschenkie Wunder in ein
innerweltlich oder innermenschlich begriindetes Erneuerungs-
erlebnis verwandelt“. Denn an der iibernatiirlichen Wirklichkeit
des Wiedergeburtsvorganges muf3 unter allen Umstéinden fest-
gehalten werden; das sprechen die angefiihrten Stellen aus den
Johannes-Schriften zu deutlich aus.

Eine weitere Bestimmung zu den neutestamentlichen Ge-
danken von der Wiedergeburt liefern die Stellen Jak 1,18 und
1 Petr 1,23. Jak 1,18 ,,Mit freilem Willen hat er uns durch das
Wort der Wahrheit gezeugt, damit wir so gewissermafien Erst-
linge seiner Geschopfe seien“. 1 Peir 1,23 ,Ihr seid nichi aus
einem verginglichen Samen wiedergeboren, sondern aus einem
unverginglichen, durch Gottes Wort, das lebendig und bestéindig
ist“ (vgl. 1 Petr 2,2). Wiederum ist in beiden Fillen Goti der
Wirkende, der Vorgang eine Wiedergeburt. Wihrend indessen
z.B. Jo 3 der Geist Gottes im allgemeinen als Prinzip genannt ist,
finden wir an diesen beiden Stellen das Wort Gottes genannt, ein
Ausdruck, der ohne weiteres den ideellen Zusammenhang unserer
Stelle mit Jo 3 erkennen 1iBt; denn das Wort gehort zum Geist.
Zudem ist das Prinzip des gottlichen Geistes in seiner konkreten
Form des Wortes noch deutlich gekennzeichnet durch die Aus-
sage, daB das Wort unverginglicher Same ist (1 Petr 1,23; vgl.
Jak 1,17), eine Ausdrucksweise, die das Wort weder als alleiniges
Prinzip erscheinen 148t noch die Taufe als Mittel ausschlieBt*.

1 Zahn a. a. O. 188.

11 Jo 51. Er faBt évodey im Sinn einer Geburt aus Gott.

12 Vgl. Mt 28, 19: ,Lehren und Taufen®. Uber das Verhiltnis von Glaube
und Taufe, die beide als Mittel zur Wiedergeburt im NT genannt werden, ist
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Der Uberblick iiber die Wiedergeburisvorstellungen in den
Schriften des NT, die nicht von Paulus stammen, hat gezeigt, da8
wir es hier mit einem Gedanken zu tun haben, der dem Urchristen-
tum vertraut war. Wort und Begriff der Wiedergeburt miissen
den Christen geldufig gewesen sein; andernfalls hitte gerade in
den Briefen nicht ohne jede Erklarung von Wiedergeburt
gesprochen werden kénnen. Es darf darum nicht wundern, wenn
auch Paulus einmal von einer Wiedergeburt als Wirkung der
Taufe spricht; es zeigt sich darin, daB er eine Taufanschauung
hat, die sich auch sonst im NT findet.

Man hat nun natiirlich auch an den behandelten Stellen den
EinfluB der Mysterien angenommen. Fiir 1 Petr ist besonders
Perdelwitz® zu nennen. Er glaubt, nur aus den Vorstellungen
von Mysterienkreisen die Gedanken des Briefes erkliren zu
konnen. Nach Bauer® ist der Gedanke der Zeugung aus Gott,
d. h. der ,,Umwandlung des Menschen zum Sohn der Gottheit*™,
und der Wiedergeburt von den synkretistischen Mysterienkulten
itbernommen: ,,Hier (Jo 3,5) wie bei den Mysterienkulten voll-
zieht sich im Ritus die gbttliche Zeugung.“ ** Die religionsgeschicht-
liche Untersuchung der Frage, ob und wieweit die behandelten
Stellen bei Jo, Petr und Jak auf den Einfluf der Mystrienreligio-
nen und ihrer Vorstellungen zuriickgehen, braucht hier nicht
angestellt zn werden. Zum Vergleich der Vorstellungen mit denen
der Mysterien verweisen wir auf den religionsgeschichtlichen
Teil*. Fiir die Lehre des hl. Paulus von der Wiedergeburt ist
der Vergleich in dem Abschnitt ,,Der religionsgeschichtliche Ver-
such* durchgefiihrt. Es geniigt uns, gezeigt zu haben, da Paulus,
wenn er eine Wiedergeburt als Wirkung der Taufe sieht, in der-
selhen Weise von der Taufe spricht und denkt wie andere neu-
testamentliche Schriftsteller auch. Wir werden im folgenden
zeigen konnen, daB er von den Grundgedanken seiner eigenen
Lehre und von ihrer Darstellung in seinen Briefen aus ohne Ein-
fluB von aufien zu dem Gedanken der Wiedergeburt kommen
konnte, indem wir die verwandten Vorstellungen behandeln, in
denen wir Vorstufen zu jener Idee erblicken kénnen.
hier nicht zu handeln. S. auch Biichsel, Der Geist Gottes im Neuen Testa-
ment 463.

13 Die Mysterienreligionen.

11 Joh 48 ff. 15 Ebd. 49. 16 Ebd. 50.

17 Vgl. zu der johanneischen Lehre von der Wiedergeburt auch den
SchluB, zu dem Tillmann, Die Idee der Nachfolge Christi (Handbuch der
katholischen Sittenlehre III), Diisseldorf 1934, 85 kommt: ,,So zeigt sich auch
hier, dafl die johanneische Lehre von der Wiedergeburt nicht ein Stiick

mystischer Magie ist, sondern die wesenhafte Grundlegung einer Religion, die
gottliches und menschliches Wirken einbegreift.”
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5. Versuche, die Wiedergeburtsvorstellung bei Paulus aus seinen
Gedanken und Sprachformen zu erkliiren.

a) Erklirung aus dem theologischen Inhalt
der paulinischen Schriften.

a) Erneuerung und Neuschépfung.

Wir hatten es oben abgelehnt, aus dem Begriff der alt-
testamentlichen und jiidischen Vorstellung von der Er-
neuerung und Neuschdpfung die neutestamentliche Wiedergeburts-
vorstellung unmittelbar abzuleiten, weil diese Bestimmungen auf-
weist, die sie von jenen Gedanken wesentlich unterscheiden.
Wohl aber glauben wir, in der Neuschopfung, wie wir sie bei
Paulus finden, einen Begriff zu haben, der mit der Wieder-
geburtsvorstellung von Tit 3,5 in enger Beziehung steht und
leicht zu ihr hinfiihren kann.

Es ist fiir Paulus ein ganz geldufiger Gedanke, daf in dem
Leben des Menschen das Christwerden eine folgenschwere Schei-
dung bedeutet, die sein Leben in zwei Teile zerlegt, die, jeder mit
verschiedenen Bestimmungen gekennzeichnet, einander entschie-
den entgegengesetzt sind. So kommt er denn zu einer Gegeniiber-
stellung von Einst und Jetzt. Ausfithrlich vergleicht er den Zu-
stand vor und nach der Bekehrung, wenn er Eph 2,1ff. die
Wiirde der Christen und die Gr68e des Christseins darstellt. Dabei
ist das Einst dem Jetzt entgegengesetzt wie der Tod dem Leben
(2,1.5), die Verzweiflung der Hoffnung {2, 12), die Finsternis dem
Licht (5,8; vgl. Kol 1,13). Es ist ein Trennungsstrich gezogen
zwischen dem fritheren Leben in Siinde und dem jetzigen in guten
Werken (Kol 3,7f.; Tit 3,1ff.). Mit allen diesen Bestimmungen
der beiden Lebenszustéinde ist es gegeben, daB das Friihere das
Ungeniigende, das Veraltete und Alte ist, an dessen Stelle Neues
treten mufl. Diesen Gegensatz von Einst und Jetzt driickt Paulus
mit dem.bezeichnenden Begriffspaar aus: der alte und der neue
Mensch.

Das Werk Christi bestand nach Eph 2, 14 ff. darin, daB er der
Welt mit ihren Gegensitzen den Frieden, der zerrissenen Mensch-
heit die Einheit brachte; er wollte ,beide Teile in seiner Person
zu einem neuen Menschen umschaffen (2,15). Was von Christi
Werk hier gesagt ist, vollzieht sich immer wieder, wenn der ein-
zelne Mensch in Christus (2, 10) und mit Christus (2.5f.) von Gott
gerettet wird. Unter dieser Rettung kann nichts anderes verstan-
den werden als die Aufnahme in die Gemeinschaft der Christen,
die ja zugleich Gemeinschaft mit Christus ist (1 Kor 1.9; vgl
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Rom 8,17 und den Ausdruck ,,in Christus“?). Paulus will an der
Stelle vor allem zeigen, dafl in Christus die Einheit geschaffen ist
und der frithere Gegensatz zwischen Juden und Heiden nicht
mehr besteht. Das geschah aber eben dadurch, daB nicht der Jude
in einen Heiden oder der Heide in einen Juden verwandelt, son-
dern der neue Mensch geschaffen wurde, in dem die friihere
Feindschaft aufgehoben (2, 16) und der Zutritt zum Vater moglich
wurde (2, 18)>. Weil es sich nicht um Verwandlung oder Entwick-
lung handelt, sondern etwas Neues entsteht, ist mit Recht von
Schopfung zu sprechen; Paulus gebraucht das Wort xwilew
2,10.15; 4,24. Darum gelten vor Gott nicht mehr die Unter-
schiede, die friiher bestanden: ,,In Christus Jesus hat nicht Be-
schneidung noch Unbeschnittensein Wert, sondern die Neu-
schopfung® (xawy xziow Gal 6,15; vgl. 5,6; 1 Kor 7, 19).

Wir werden noch sehen, wie diesem Wirken der gottlichen
Gnade das Tun des Menschen entsprechen muf}, wie erder ,,grund-
satzlichen Tatsache entsprechend, da er etwas Neues geworden
ist, sein ,,praktisches Verhalten* einrichten muf®. Vorlaufig ent-
nehmen wir auch den Stellen, an denen Paulus zu einem Tun
ermahnt, das auf ein dauerndes Festhalten des Neuen abzielt, die
Bestimmungen des neuen Menschen. Er ist erneuert ,,nach dem
Bilde seines Schopfers® (Kol 3,10), ,,geschaffen nach Gott in Ge-
rechtigkeit und wahrer Heiligkeit* (Eph 4,24). Der alte Mensch
mit der Siinde, also im Zustand der Ungerechtigkeit und Unheilig-
keit, ist vernichtet (Ré6m 6,6). Mit dem paulinischen Wort vom
. Anziehen des neuen Menschen“ (Eph 4,24; Kol 3,10) ist der
andere Ausdruck ,,Christus anziehen“ (Gal 3,27; Rom 13,14)
gleichzusetzen. Im neuen Menschen gewinnt Christus Gestalt
(Gal 4,19), und in seiner endgiiltigen Vollendung ist der neue
Mensch Christus gleichgestaliet (R6m 8,29). Die Neuschaffung
nach dem Bilde Gottes wnrde in der Urchristenheit so stark erlebt,
daB Petrus sagen konnte, der Christ werde der gottlichen Natur
teilhaftig (2 Petr 1, 4).

Paulus betont sehr stark, daB der Mensch nicht aus sich neu
werden konne. Mehrmals hebt er Eph 2, 1 ff. hervor, daf§ Gott uns
aus Gnade gerettet hat (2,4.5.7.8), dafi die Rettung ein Geschenk

1S. Wikenhauser, Christusmystik 9ff. 35 ff.

2 Vgl. Belser, Der Epheserbrief des Apostels Paulus, Freiburg 1908, 69;
J.Knabenbauer, Eph Phil Col 84; Rendtorff, N. Gitt. Bibelwerk 82
57; Tillmann a. a. O. 89: ,Sie ist eine neue Schépfung nicht darum,
weil sie zu der erstmaligen Schépfung der Welt hinzutritt, sondern weil ihr
Ergebnis einen Zustand begriindet, der von dem bisherigen wvéllig ver-
schieden ist.*

3 Meinertz, Gefangenschaftsbriefe 39.
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Gottes ist (2,8). So darf er sagen, daB der neue Mensch Gottes
Werk ist: ,,Sein Werk (moiyua) sind wir.” Der Zusatz ,,geschaffen
(svi0Pévres) in Christus Jesus* zeigt, daB Paulus hier nicht von der
ersten Erschaffung des Menschen spricht, sondern, wie die vor-
ausgehenden Verse es erwarten lassen, von der Neuschaffung. Als
Neugeschaffene sind wir also auch sein Werk, genau wie wir
durch die erste Schépfung sein Werk sind.

So sagt schliefllich Paulus vom Christen, daB er eine Neu-
schopfung ist: ,Ist also einer in Christus, so ist er eine neue
Schopfung® (zawn »vicie 2 Kor 5,17). Durch die Verbindung mit
Christus ist also das Neue im Menschen geschaffen oder vielmehr
der Mensch selbst neu geworden.

Man hat die Stelle anders zu erklaren gesucht. Procksch? glaubt,
daf} xtiois kein Einzelwesen bezeichnen kénne, weil es sonst, Rém 1, 20. 25;
8,191f.39; Kol 1,15.23; Gal 6,15, von der ,Schopfungsregion” gebraucht
wiirde. Nun wird man in Gal 6,15 xziois richtiger als nomen actionis
auffassen, da es parallel mit wzegizous; steht. Dieses Wort ist hier in seinem
eigentlichen Sinn, und zwar in abstrakt effektiver Bedeutung gebraucht
und bezeichnet demnach das Ergebnis einer Tatigkeit, heifit also Be-
schnittensein (vgl. Rom 2,251ff.; 3,1; Gal 5,6). Ebenso ist dxgofvoric im
eigentlichen Sinn vom Fehlen der wirklichen ,,mit der Hand vorgenom-
menen” (Kol 2,11) Beschneidung zu verstehen, und zwar als abstrakter
Ausdruck; es heifit demnach das Unbeschnittensein (vgl. Rém 2,25f.;
4,91f.; 1 Kor 7,181.; Gal 5,6). Nicht anders ist xaws x7ioic zu verstehen,
da es mit den beiden anderen Begriffen gleichgeordnet ist. Auch Rém 8, 39
wird kaum als Gegenbeweis angefithrt werden koénnen: (Denn ich bin
itberzeugt, da8 . . .) ,weder Hohe noch Tiefe noch =5 xtiois érépe uns von
der Liebe Gottes in Christus Jesus, unserm Herrn, trennen kann“. Wenn
mit xr/o,c neben Hoéhe und Tiefe eine andere Region bezeichnet werden
soll, wie Procksch annimmt, so doch, insofern sie Geschopf ist.
Hebr 4,13 ,Kein Geschopf (xtiow) ist verborgen vor ihm* spricht eben-
falls gegen Prockschs Ansicht, ebenso Pastor Hermae Sim. 9, 1, 8
(211,31 Funk?) und Mart. Polycarpi 14,1 (121,3 Funk?; vgl Jdt 9,12).
Somit ist die sprachliche Moglichkeit, in xaw# =tioic den in Christus
neugeschaffenen Menschen zu sehen, nicht abzulehnen. Procksch gibt
2 Kor 5,17 wieder: ,,Wenn es eine zawij) xzioes gibt, so ist sie in Christus
enthalten”, und er will den Satz von einer neuen Weltperiode verstehen,
die in Christus auftritt. Der Zusammenhang 138t diese Auffassung nicht
zu. Paulus sprach in den vorhergehenden Versen 14—16 von dem Ver-
hiltnis der Christen zu Christus. Ihr Leben hat ein anderes Ziel als
frither, da sie noch nicht Christus angehorten. Lebten sie frither fir
sich, so jetzt fiir ihn (15); war ihr Erkennen friither xarg odoxa, so ist es
jetzt nicht mehr so (16). Sie sind eben in Christus anders, neu geworden.
So mufl der Ausdruck xzawi xticis auf den Christen bezogen werden; er
ist eine neue Schopfung.

2 A.a.0.12A 1.
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Neuschopfung ist ein Begriff, der uns auch inder rabbinischen
Literatur begegnet. Nach Strack-Billerbeck?® sprechen die
Rabbinen von einer NeuschOpfung, von einer neuen Kreatur, von
einem nen erschaffenen Menschen oder Volk, ,,a) wenn ein Mensch
durch die Heilung seiner Gebrechen, f) durch die Beseitigung
seiner Note, y) durch die Vergebung seiner Siinden eine Er-
neuerung in seinem physischen Bestand, bzw. in seiner duBeren
Lage, bzw. in seinem Verhéltnis zu Gott erfuhr®. Dazu stehen eine
Reihe von Beispielen aus rabbinischen Schriften zur Verfiigung.
Auch der Proselyt konnte als 7w mx72 bezeichnet werden®, Es
ist darum moglich, ,;daBldem Paulus durchdie rabbinische Sprech-
weise der Ausdruck xawi) xtioic eingegeben worden ist, aber das
ganze Wort ist so echt paulinisch, daf es geradezu als knappe Zu-
sammenfassung eines Hauptgedankens seiner Predigt gelten
kann“’. DaB wirklich nicht mehr als die sprachliche Formu-
lierung an die jiidische Denkweise anschlieBt, zeigt zur Geniige
nicht nur die stdndige Beziechung des Neuen auf Christus (5, 14 ff.),
die ja auch sonst fiir das Denken des Apostels mafigebend ist,
sondern auch der ganze Zusammenhang. Einen so entscheidenden
Bruch zwischen dem Alten und dem Neuen zu sehen, lag den
Rabbinen fern. Fiir den Christen hat nichts mehr von dem, was
friher galt, seinen Wert (2 Kor 5,16; Gal 6,15; Eph 2,1{f.15).

Wir hatten schon darauf hingewiesen, daf§ bei Paulus neben
die frohe GewiBheit, im Besitze des Neuen und selbst neu ge-
worden zu sein, Auflerungen treten, die eine Aneignung des Neuen
fordern und das Neuwerden auch auf das Handeln des Menschen
zuriickfithren. Das Neue, das Gott geschaffen hat, ist fiir Paulus
noch nicht das Vollendete. Die Neuschopfung bedeuntet einen
Anfang, sie stellt einen Zustand her, aber fordert auch eine Tatig-
keit, die diesem Zustand entspricht. So kann Paulus gleichzeitig
sagen, daB die Christen neu geworden sind, und die For-
derung aufstellen, daB sie neu werden. Am deutlichsten spricht
er das Kol 3,9f. aus, wo er beide Aussagen nebeneinander stellt:
,.Beliigt einander nicht, nachdem ihr den alten Menschen mit seinen
Taten ausgezogen und den neuen angezogen habt, der zu (wach-
sender) Erkenntnis erneuert wird nach dem Bilde dessen, der ihn
(neu) geschaffen hat.” Paulus zeichnet dann im né#chsten Vers
ausfiihrlicher als z. B. Gal 6,15; 5,6 den neuen Menschen, in dem
die alten Gegensitze nicht mehr gelten, seinem neuen Zustand
nach und gibt dann die Ermahnung zu einem neuen Leben. Da

5 II 421 f.
S Lietzmann, Gal 41.
“"Lietzmann ebd.
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gerade hier Paulus das Neue mit mannigfachen Bestimmungen
kennzeichnet und das in der Taufe am Christen vollzogene Ge-
schehen in verschiedenen Vergleichen deutlich zu machen sucht,
werden wir im nichsten Abschnitt (iiber das neue Leben) noch
genauer auf die Stelle eingehen miissen.

Eph 4,22 ff.: ,Thr solli den alten Menschen nach dem friiheren
Wiandel ablegen . . . Thr sollt euch erneuern in eurer Sinnesart und
den neuen Menschen anziehen, der nach Gott geschaffen ist in
Gerechtigkeit und wahrer Heiligkeit.” Rom 12,2: ,,Gestaltet euch
nicht dieser Welt gleich, sondern wandelt euch um durch Er-
neuerung eures Geistes. Neben diesen Ermahnungen an die
Christen, sich zu erneuern in ihrem sittlichen Wandel und gema8
. dem von Gott in ihnen geschaffenen neuen Zustand zu leben,
spricht Paulus auch von der Méglichkeit einersolchen Ernenerung.
In ihr sieht er einen Trost in der Triibsal der Gegenwart. 2 Kor
4,16: ,,Darum verzagen wir nicht, sondern wenn auch unser
duBerer Mensch zugrunde geht, unser innerer wird taglich
erneuert.” Sickenberger® versteht unter dieser Erneuerung
die ,,Verbesserung und Stirkung des religisen Lebens“. Es ist
hier tatséchlich nicht an ein sittliches Handeln gedacht, sondern
an das eigentlich Religiose, an das im Menschen durch die Taufe
neu Geschaffene. Der so erneuerte Mensch ist der Zow dvdhowmoc®.
Wendland® erklirt die Stelle sehr richtig von der Uberzeugung
aus, die der Apostel von der Wirklichkeit des iibernatiirlichen
Lebens und der iibernatiirlichen Einwirkung auf den Christen
hat: ,Die ,innere Erneuerung‘, von der der Apostel spricht, ist
nicht ein innerlich-geistiges Wachstum, nicht Vertiefen in Wesen
und Ursprung des Menschen, sondern das stindig nene Empfangen
des Lebens aus der hereinbrechenden neuen Heilswelt — Paulus
konnte auch sagen: aus dem Geiste (vgl. 5,5) — und das Wissen
um die ewige Fiille der Herrlichkeit, die dem Glaubenden, dem
Hoffenden (vgl. V. 13—14) bereitet wird.”

Wihrend hier die religiose Erneuerung als Geschehen am
Sein des neuen Menschen ausgesprochen ist, sagt Paulus Eph 2, 10,
daB im Christen durch die Neuschaffung auch die Grundlage zum
sitilichen Handeln gegeben ist: ,,Sein Werk sind wir, in Christus
Jesus geschaffen zu guien Werken, die Goti bereiiet hat, damit
wir in ihnen wandeln.*“ Ewni ¥gyorc dyadoic steht offenbar im

8 Kor Rom 110.

® Vgl. Lietzmann, Kor 116, der an 5,5 erinnert: ,Hier bezeichnet

der #ow dvdowmos den pneumatischen Besitz des Christen, dasselbe, was er 5,5
Gogafov Tob avebuaros nmennt: es ist der sich allmihlich immer mehr ent-

wickelnde Keim der ,nenen Kreatur‘.*
10 Kor 109 f.

Neutest. Abhandl. XVIL,5: Dey, Hadiyyeveola. 11
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Gegensatz zu dem Vorausgehenden: (Ihr seid gerettet) ovx &
Foywr (9). Eni deutet das Ziel an*. Paulus will also sagen, daB
wir als Neugeschaffene in unserer Verbindung mit Christus gute
Werke verrichten konnen, daff Gott selbst unser Tun vorbereitet,
d. h. durch seine Gnade mdglich gemacht hat und unterstiitzt.
,,Gott selbst hat im voraus den Menschen bei der gnadenvollen
NeuschOpfung darauf angelegt, daB er gute Werke verrichten
kann und in dieser Atmosphire seinen Lebenswandel einrichtet.

Wir konnten aus einer Reihe von Stellen die Uberzeugung
gewinnen, daB fiir Paulus mit der Neuschépfung, der Schaffung
des neuen Menschen in Christus noch nicht die Vollendung ein-
getreten, sondern nur ein Anfang gegeben ist, eine Grundlage, auf
der sich der religiése Aufbau als immer neue Durchdringung mif .
dem Geiste und die sittliche Erneuerung als ein Wandel in guten
Werken vollzieht. Darum ist auch die Erkldrung, dieWindisch®*
der Stelle 2 Kor 5,17 gibt, nicht berechtigt. Er ist der Ansicht,
daf Paulus mit dem Gedanken der Neuschopfung ausspricht, was
Js 43,18f.; 65,17 gesagt ist: ,,Paulus war der Meinung, daf fiir
den Christen diese Verheiung einer neuen Zeit sich erfiillt habe.*
Er findet an unserer Stelle ausgesprochen, daB ,das jiidische
Dogma vom Menschen der Endzeit, vom siindlosen Menschen der
Endzeit innerhalb der christlichen Gemeinde Wirklichkeit gewor-
den sei“*. Wir werden im niichsten Abschnitt sehen, daB Paulus
«die endgiiltige Vollendung des Christen in der Endzeit anders dar-
stellt. Darum ist auch die paulinische Neuschoépfung nicht mit der
Js 65,17 gelehrten Erneuerung gleichzusetzen; ,,Paulus hat hier
die Neuschaffung des einzelnen Menschen im Auge* *°, der Prophet
dagegen die Neuschoépfung der ganzen Welt mit Gericht und
Parusie. Bei der alttestamentlichen Erneuerung ist alles voll-
endet; Paulus sieht in der Neuschépfung einen Anfang mit
religiésen und. sittlichen Aufgaben. Dabei bleiben fiir den Christen
die duBeren Lebenshedingungen dieselben, weil die Welt noch
nicht erneuert und vollendet ist (vgl. Rom 8,19ff.), er steht ihnen
aber anders gegeniiber als bisher: Phil 3,7 ,,Was ich bisher fiir
Gewinn hielt, das habe ich um Christi willen fiir Schaden
gehalten.“ Auch der Neugeschaffene hat noch mit den Begierden
des Fleisches zu kidmpfen (Gal 5,16 f.), und der Apostel mu8 es
als seine Aufgabe betrachten, durch seine Miihen und Arbeiten

2 Knabenbauer, Eph Phil Col 77.

2 Meinertz a. a. 0. 75.

13 Taufe und Siinde 146.

18 Ebd. 147.

15 Belser, Der zweite Brief des Apostels Paulus an die Korinther,
Freiburg 1910, 184.
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»jeden Menschen als einen Vollkommenen in Christus {vor Gott)
zu bringen* (Kol 1, 28). Wenn also die Identitiit der Neuschpfung
bei Paulus und der von Isaias geweissagten Erneuerung der End-
zeit abzulehnen ist, so muB doch andererseits zugegeben werden,
daf die am Christen in der Gegenwart vollzogene Erneuerung
nicht ohne Beziehung zu der endzeitlichen dasteht. Das Neue, das
iiberhaupt an die Stelle des Alten treten muB, beginnt mit der
Erneuerung des Einzelnen. Durch ihn, den in Christus Neuge-
schaffenen, ist gleichsam die neue Welt in die noch bestehende
alte eingedrungen. Der alttestamentliche Gedanke von dem
neuen messianischen Reich kommt bei Paulus insofern schon fiir
die irdische Gegenwart in Frage, als wir bereits Biirger des neuen
Reiches sind (Phil 3, 20).

Zusammenfassend geben wir die charakteristischen Merkmale
der von Paulus gelehrten Erneuerung und Neuschépfung an und
vergleichen sie mit denen der Wiedergeburt. Ihre Uberein-
stimmung in dem, was als wesentlich im Heilsvorgang zum Aus-
druck gebracht werden soll, zeigt, da8 Paulus von der Neu-
schopfung aus leicht die Vorstellung der Wiedergeburt einfithren
konnte, daB diese also dem iibrigen theologischen Gehalt seiner
Briefe entspricht. Neuschépfung und Wiedergeburt besagen beide,
daB dem Leben des Menschen eine Tat Gottes, nicht sein eigenes
Tun, einen nenen Anfang gibt, der zwischen Friiher und Jetzt ent-
scheidend trennt. Der Vorgang, durch den das geschieht, wird in
beiden Fillen als die Wiederholung des Geschehens dargestellt,
das die natiirliche Existenz des Menschen friiher begriindet hatte
(Erschaffung — Geburt); er geht aber aus einem andern Prinzip
hervor und zielt auf eine andere Wirkung hin.

Weil Wiedergeburt und Erneuerung somit sachlich iiberein-
stimmen, konnte Paulus Tit 3, 5 beide Begriffe gleichordnen. Unser
Vergleich hat ferner gezeigt, daB wir in dem mit maliyyevesias
parallel stehenden dvaxawdoews, das schon frither in den Briefen
des Apostels niher geklirt und ausgedeutet war, eine Erklarung zu
maliyyevesia sehen diirfen. Durch den Genitiv swveduaros dyiov gibt
Paulus das Prinzip an, aus dem die Erneuerung hervorgeht. Das
Wort dvaxaivwors zeigt ferner, dafl Paulus auch hier, wo er den
Begriff der maliyyeveoia einfithrt, an seine alte Lehre von der
Erneuerung und Neuschdpfung ankniipft.

f) Auferstehung und neues Leben.

Im religionsgeschichtlichen Teil* hatten wir es abgelehnt,
aus jedem Vorkommen der religibsen Vorstellung einer Auf-
16 Vgl. Wendland a. a. O. 118.

1 8. o. S. 80.
11*
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erstehung auf das Vorhandensein einer Wiedergeburtsvorstellung
zu schlieBen, wenn diese nicht fiir den betr. Kult bezeugt war,
und die Identitit der beiden Vorstellungen von vornherein anzu-
nehmen. Bei Paulus haben wir nun aber den Gedanken der Wie-
dergeburt und der Auferstehung und kénnen versuchen, jenen nur
einmal verwendeten Gedanken aus der geldufigeren Vorstellung
von der Auferstehung zu erklidren und als mit dem theologischen
Denken des Apostels innerlich verkniipft zu erweisen.

Ausfiihrlich spricht Paulus von der Taufe als einem Sterben
und Auferstehen mit Christus Rém 6. Er hat im vorhergehenden
Kapitel von dem Siindenfall und der Erlésung gesprochen und
dabei auch erwihnt, daf viel reicher als die Macht der Siinde und
des Todes die Wirkung der Erlésung und der Gnade sei (5, 15 ff.),
und daB also eigentlich erst durch die Siinde die Gnade ihre Macht
ganz entfalten konnte (5,20). Bei dieser Ableitung ist er aber auf
einen Einwand gefafit, den ein Leser ihm etwa als Folgerung aus
seiner Lehre machen kénnte: wire es dann nicht richtig, durch
Siindigen der Gnade Gelegenheit zu einer ganz umfassenden Wirk-
samkeit zu geben (6,1)? Darauf erwidert Paulus, daff einer, der
diesen Einwand erhebt, einfach das Wesen und die Wirkung der
Taufe nicht verstanden hat, und er setzt auseinander, daf die
Taufe ein Sterben und Auferstehen mit Christus ist. ,,Wir wurden
also mit ihm durch die Taufe in den Tod begraben, damit wir,
wie Christus von den Toten durch die Herrlichkeit des Vaters auf-
erweckt wurde, in einem neuen Leben wandeln sollen (6,4). Die
Riicksicht auf den Zusammenhang 148t Paulus den Hinweis auf
das praktische Leben mithineinziehen, statt daf er parallel dem
Vergleichssatz von unserer Auferstehung spricht?, wie er auch in
den folgenden Versen darauf bedacht ist, die Erwiderung auf den
Einwand mit Ermahnungen zum sittlichen Leben zu verbinden®.
Aber daf er auch hier an eine bereits erfolgte Auferweckung
denkt, geht aus 6, 11 hervor: ,,So versteht auch ihr es, daf ihr tot
seid fiir die Siinde, aber lebt fiir Gott in Christus Jesus, unserm
Herrn.“ Dieser Satz verbietet es, 6,4 nur von einer sittlichen
Erneuerung zu verstehen; vielmehr ist durch die Taufe bereits
Leben im Menschen geweckt worden, so wie sie auch einen Tod
fiir ihn bedeutete.

2Lagrange, St. Paul. Epitire aux Romains 145: ,Le parallélisme
strict elit amené: afin que nous ressuscitions aussi. Mais Paul, pensant toujours
au péché, revient a4 Iantithése du v. 2, et dépasse pour ainsi dire la résur-
rection symbolique pour arriver aussitét & la pratique de la vie nouvelle.“

3 Wir werden im Zusammenhang mit andern Stellen noch sehen, daB
Paulus in der als Tod und Auferstehung aufgefaBten Taufe genau wie in der
Neuschdpfung nur einen Anfang sieht, dem erst spiter eine Vollendung folgt.
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Es ist darum nicht richtig, wenn Lietzmann* die an unserer
Stelle ausgesprochene Lehre so erklart, als hatte Paulus eine Vorstellung
des ,,Gemeindeglaubens®, nach der ,,das Untertauchen im Wasser (sakra-
mental wirkend) auf das Fleisch den Tod, das Auftauchen (ebenso
sakramental) auch auf das Fleisch die Auferstehung Christi {ibertragt®,
von der magischen Auffassung dahin abgebogen, daBl er nur die Uber-
tragung des Todes annimmt, dagegen die volle Ubertragung der Auf-
erstehung in die Zukunft verlegt und fir die Gegenwart sittliche Be-
wahrung verlangt, eine magische Vorstellung also zu einer sittlichen
Auffassung gelautert. Ganz abgesehen davon, daB die von Lietzmann
vorausgesetzte magische Vorstellung nicht erwiesen ist, ist es nicht
richtig, wenn er eine der Auferstehung entsprechende Wirkung in der
Gegenwart, eine mystische Verbindung mit der Auferstehung Christi in
den Worten des hl. Paulus nicht ausgesprochen findet.

Paulus spricht auch sonst von einer Auferweckung in der Gegen-
wart, und wir werden sehen, dal diese Lehre die ethische Anwendung
nicht ausschliefit, sondern sogar ihre Grundlage ist. Wir haben schon
darauf hingewiesen und werden es noch deutlicher sehen, daB} die Auf-

erstehung auch in die Zukunft fallt, wie es Lietzmann ganz richtig
darstellt.

Unter den verschiedenen Aussagen, die Paulus Kol 2,10ff.
itber das Christwerden macht, spricht er auch iiber die Taufe als
Tod und Aufersiehung mit Christus: ,,Und in ihm seid ihr erfiillt
worden, der das Haupt jeder Macht und Gewalt ist. In ihm seid
ihr auch beschnitten worden mit einer Beschneidung, die nicht
mit Hinden gemacht ist, durch das Ausziehen des fleischlichen
Leibes, durch die Beschneidung Christi (Christus-Beschneidung).
Mit ihm wurdet ihr in der Taufe begraben; in ihm wurdet ihr auch
auferweckt durch den Glauben an die Kraft Gottes, der ihn von
den Toten erweckt hat. Und euch, die ihr tot wart durch eure
Siinden und das Unbeschnittensein eures Fleisches, hat er mit ihm
lebendig gemacht, indem er uns alle Siinden nachlieB.*

Auch hier spricht Paulus von dem Menschen vor und nach
der Taufe; er stellt den alten und den neuen Menschen gegeniiber,
indem er ihren Zustand und ihre Betitigung frither und jetzt
darstellt. Der alte Mensch war gekennzeichnet durch das Unbe-
schnittensein des Fleisches (2,13), er lebte unter der Herrschaft
der Elemente der Welt (2,20), in den Dingen, die der Erde ange-
horen (3,5). Der neue Mensch dagegen ist gekennzeichnet durch
die Annahme Christi (2, 6), durch die Verbindung mit Christus
(2,7.10), er hat den Glauben (2,12); er ist mit Christus gestorben
(2,12.20; 3,3) und auferweckt (2,12; 3,1), mit Christus zum
Leben gebracht worden (2,13); er ist von den Siinden losge-

¢ Rom 65 ff.
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sprochen (2,13; 3,13), er ist frei von den Elementen der Welt
(2, 20), erneuert nach dem Bild Gottes (3, 10).

Paulus spricht hier in mehreren Bildern zugleich, vor allem treten
hervor Belebung und Beschneidung. Bei dieser letzieren Bezeichnung
fir den am Christen vollzogenen Vorgang ist das Entscheidende nicht,
dafBl die jidische Beschneidung eine typische Bedeutung hat als Hinweis
auf die Taufe. Das Wort war aber geeignet, das auszudriicken, was am
neuen Menschen geschehen ist, weil die jiidische Beschneidung als ein
Ablegen bezeichnet werden kann und als Bundeszeichen Ausdruck fir
ein besonderes Verhaltnis des Menschen zu Gott ist. Eine negative und
eine positive Wirkung hat aber auch die Taufe: sie ist ,,das Ausziehen
des Fleischesleibes® (2,11; vgl. 2,13)5, ein Sterben (2,12.20); sie ist aber
auch positiv eine Auferweckung, Belebung (2,12f.; 3,1), das Anziehen
des neuen Menschen (3,10), die Erfillung mit Christus (2,10). Daf Paulus
das Wort Beschneidung hier anwendet, erklirt sich einfach aus dem
Zweck seines Schreibens, die Gemeinde gegen die Forderung der Judai-
sierenden zu starken. Das Entscheidende fiir uns ist, da Paulus auch
hier in der Taufe den Eingang zu einem neuen Leben sieht, das als dem
friheren entgegengesetzt durch die ganz verschiedenen Merkmale ge-
kennzeichnet wird.

Nach dem, was Paulus hier sagt, 148t sich der Vorgang des
Christwerdens etwa so darstellen: Der nicht getanfte Mensch ist
tot durch den Fleischesleib (Siindenherrschaft 2,11) und person-
liche Siinden (2,13). Durch den Glauben an-den Tod und die
Auferstehung Christi (2, 12) bewirkt Gott am Menschen etwas, das
dem Tod und der Auferstehung Christi entspricht (2,12). Das
geschieht bei der Taufe (2,12), die auch als Beschneidung auf-
gefaBt werden kann (2,11), in der Ablegung des Fleischesleibes
(2,11.20) und in der Siindenvergebung (2,13f.). Die Wirkung
der Tat Gottes ist neues Leben (2,12f.) mit Christus und aus
Christus als dem neuen Lebensprinzip (2,6.7.8.10; 3,1.11).

Den Zustand des Christseins stellt Paulus auch Eph 2,1—5
als Leben dem Tod der fritheren Zeit gegeniiber: ,,Auch ihr, die
ihr einst tot wart durch eure Fehltritte und Siinden. . .°. Gott aber,
der reich ist im Erbarmen, hat in seiner groBen Liebe, mit der er
uns geliebt hat, uns, da wir tot waren durch unsere Siinden, mit
Christus lebendig gemacht — durch Gnade seid ihr gerettet —
und in Christus Jesus mitauferweckt und mitversetzt in den
Himmel.“ Paulus hat hier vor allem das sitiliche Handeln der
Adressaten im Auge und -den Wandel, der durch die Rettungstat
Gottes eingetreten ist. Aber gerade durch dieses Eingreifen Gottes
ist die Wandlung mehr als eine sittliche Umkehr, die vom Men-

5 Vgl. dazu Schauf, Sarx 81f.
8 Der Satz ist ein Anakoluth.



5. Paulus aus seinen Gedanken und Sprachformen. 167

schen ausgehi. Er war tot und konnte darum nichts fiir sich tun;
Gott hat ihn zum Leben gebracht”.

Eine Belebung liegt auch zugrunde, wenn Paulus Gal 5,25
sagt: ,,Wenn wir im Geiste leben, 1aBt uns auch im Geiste wan-
deln.”“ Hier ist dem alten Leben im Fleische das neue Leben ent-
gegengesetzt, dessen Prinzip das Pneuma. ist; an andern Stellen
(Gal 2,20; Phil 1,21) sagt Paulus, daB Christus unser Leben ist.
Es ist daher ein Vorgang anzunehmen, der dem Menschen das
Pneuma als neues Lebensprinzip gibt, also in diesem Sinn eine
Belebung bedeutet ®.

Was durch die Auferweckung und Belebung dem Christen
geschenkt ist, ist noch nicht endgiiltig. Wie die Neuschdpfung so
ist auch die Auferstehung ein Anfang. So kann Paulus sagen, daB
unser Leben mit Christus in Gott verborgen ist (Kol 3,3), daB es
in seiner Vollendung erst beim Erscheinen Christi offenbar wird
(Kol 3,4). Bis dahin bleibt ,,neben diesem neuen Christusleben
vorldufig noch das irdische, menschliche Leben bestehen®. Erst
,in den kommenden Zeiten“ wird sich das Geschenk Gottes in
seiner ganzen, reichen Herrlichkeit zeigen (Eph 2,7).

Paulus hat wohl gesagt, daB wir mit Christus auferstanden
sind; aber es ist eine Irrlehre zu behaupten, die Auferstehung
sei bereits erfolgt (2 Tim 2, 18). Es steht nimlich noch die Auf-
erstehung aus, die unsern Leib verklirt und uns verherrlicht, wie
Christus verherrlicht ist: ,,(Jesus Christus) wird den Leib unserer
Niedrigkeit verwandeln und dem Leib seiner Herrlichkeit gleich-
gestalten® (Phil 3,21; vgl. Kol 3,4; Rom 8,11.17; 1 Kor 15;
Rom 6, 8; 2 Tim 2,10—12); erst damit ist die Vollendung dessen
erreicht, wozu Gott uns berufen und bestimmi hat (Rom 8§,29). Es
steht gegeniiber das ,,Sein in Christus®, das mit dem Christ-
werden beginnt, und das ,,Sein mit Christus“ als die Vollendung ™.
Paulus betont also, daB durch den Heilsvorgang der irdische
Bereich des Menschen nicht beriihrt wird. Die zuBeren Lebensver-
héltnisse sind dieselben geblieben und sollen es bleiben: ,,Ein jeder
bleibe in dem Stand, in dem er berufen ist“ (1 Kor 7,20ff.). Und
wenn Paulus betont, da8 die nach Volk und Stand Verschiedenen
als Christen gleich sind (1 Kor 12, 13; Gal 3, 28; Eph 6, 8), so setzt
das eben die Erhaltung der irdischen Verhilinisse voraus (vgl.

8 Es ist nicht notig, hier auf die Frage niher einzugehen, worin das
neue Leben besteht und wodurch es wesentlich bestimmt ist. Dafiir sei auf
die Arbeiten von Wikenhauser, Christusmystik, und Sommerlath,
Der Ursprung des neuen Lebens, verwiesen.

® Wikenhauser a. a. 0. 25.

10 Ebd. 33 f.
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1 Kor 7,18). Auf diese Gegebenheiten hat der Heilsvorgang
keinen Einflu; sein Ergebnis kann nicht die Loslosung von den
natiirlichen Bedingungen des Daseins sein. Da8 Paulus hiervon
nichts sagen will, hat schon der Versuch gezeigt, in seinen Ge-
dankengang an der besprochenen Stelle Tit 3,5 eine Wieder-
geburtsvorstellung einzusetzen, bei der die Negierung des irdi-
schen Seins der kosmologische Ausgangspunkt und das soteriolo-
gische Ziel war™,

Weil das neue durch die Auferweckung mit Christus empfan-
gene Leben noch nicht vollendet ist, erhili es eine sittliche Bedeu-
tung, indem es die Forderung zu einem Lebenswandel enthiilt,
wie er dem neuen Prinzip, Christus oder dem Pneuma, entspricht.
So kennzeichnet Paulus Kol 3,1 die Richtung des Handelns nach
der Auferstehung ganz allgemein als ein Suchen dessen, was
droben ist, ein Suchen, dessen Ziel Christus ist. Was den Christen
in den Worten der evangelischen Verkiindigung gesagt worden
ist, soll in ihnen wachsen und Frucht bringen (Kol 1,6). Das
ganze Leben soll in seiner Betitigung dem entsprechen, was durch
die Belebung neu in uns grundgelegt ist. ,,Wir sind nichi dem
Fleisch gegeniiber Schuldner, so da8 wir nach dem Fleische leben
miiiten (R6m 8,12; vgl. 6,4; 7,6). Diesem Gedanken entspringen
auch die Mahnungen, die Paulus ausfiihrlicher im einzelnen gibt
(Rom 6,12 ff.; Kol 3). ’

Bevor wir die Folgerung aus der Vorstellung von der Auf-
erstehung und dem neuen Leben fiir den Gedanken der Wieder-
geburt ziehen, muf noch kurz der Unterschied der beiden Vor-
stellungen dargestelli werden. Bei der Wiedergeburt ist von Ster-
ben nicht die Rede. Paulus erwihnt Tit 3,5 nicht einmal den
Erlosungstod Jesu und stellt auch nicht die Beziehung zwischen
Jesu Tod und Auferstehung und unserm Heil heraus wie Ré6m 6.
Dasselbe sehen wir auch bei Jo 3. Weder Jesus noch Nikodemus
sprechen von einem Sterben, das der Wiedergeburt vorangehen
muB. 1 Petr 1,3f, wird zwar die Aufersichung Christi als Grund
fiir unsere Wiedergeburt genannt, aber nur, insofern wir durch
die Auferstehung Christi auch selbst die Hoffnung auf eine Auf-
erstehung erhalten, nicht in dem Sinn der mystischen Verbindung
zwischen Christus und den Christen wie R6m 6. Hier ist das Ster-
ben auch des Christen in der mystischen Verbindung mit Christus
ein zum Erlosungsvorgang gehoriger Akt und das unbedingt not-
wendige Mittel, damit die Erlésung dann durch die Auferstehung
mit Christus erfolgen kann. Es besteht also eine unléshare Bin-
dung zwischen Sterben und Auferstehen; beide zusammen bilden

1 Vgl o. S. 139f.
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den einen Heilsvorgang. Natiirlich kann auch die Wiedergeburt
an sich ein Sterben voraussetzen wie z. B. in der Seelenwan-
derung. Aber der begriffliche Zusammenhang wie bei dem ersten
Vorgang besteht nicht; Wiedergeburt besagt eigentlich nur Wie-
derholung der Geburt, in der Auferstehung dagegen ist das Ster-
ben schon begrifflich eingeschlossen.

Die Auferweckung zum neuen Leben kann insofern als eine
Vorstufe zum ‘Gedanken der Wiedergeburt gelten, als sie eine Tat
Gottes am Menschen ist, der selbst nichts dazu tun kann, und den
Anfang eines neuen Lebens bedeutet. Sie ist Gottes Rettungstat
(oeowouévor Eph 2,5), wie Paulus auch Tit 3,5 schreibt, daB Gott
uns durch das Bad der Wiedergeburt gerettet hat, und wird
durch die Taufe vermittelt.

7) Gotteskindschaft.

DaB die Christen Kinder Gottes sind, ist ein Gedanke, den
Paulus von Anfang an in seinen Briefen ausspricht. Er beruft sich
dafiir 2 Kor 6,18 und Rém 9,26 auf altiestamentliche Weis-
sagungen, Jer 32,38 und Os 2,1, die Gott dem Volk Israel fiir die
Zeit seiner Erlosung gegeben hat. R6m 8, 14 werden die, in denen
der Geist wohnt und wirkt, Sohne Gottes genannt: ,,Denn alle, die
vom Geiste Gottes getrieben werden, sind S6hne Gottes.* Gal 3,26
,,Denn ihr alle seid durch den Glanben S6hne Gottes in Christus.*
Aber es ist nicht so, daB der Glaube fiir sich allein die Gottes-
kindschaft bewirkt. Durch die Verbindung mit Christus sind die
Christen S6hne Gottes. Diese Verbundenheit mit Christus wird
aber, wie aus dem néchsten Vers hervorgeht, in der Taufe erwor-
ben: ,,Alle namlich, die ihr auf Christus getauft seid, habt Christus
angezogen.”“ Dieser Vers zeigt, wie die Worte ,,in Christus® ver-
standen werden miissen. Paulus preist Gott, da er uns zu seinen
Kindern vorherbestimmt hat (Eph 1,5), und ermahnt die Phi-
lipper, im BewuBtsein ihrer Berufung wiirdig ,,als untadelige Kin-
der Gottes inmitten eines verirrten und verkehrten Geschlechts zu
wandeln* (Phil 2, 15).

Diese Gotteskindschaft ist nicht jene, von der die spiteren Schriften
des AT und die Apokryphen sprechen. Auch hier wird zwar nicht nur
das ganze Volk, sondern gelegentlich auch der einzelne Gerechte als
Sohn Gottes bezeichnet. Sir 23,1; 51,14 wird Gott auch vom einzelnen
als Vater angerufen. Kinder Gottes sind die Gerechten Weish 2,13.18;
5,5, ebenso in den apokryphen 3 Makk 6,3; 1 Hen 62,11. Hier ist es
die Bezeichnung fiir ein besonderes Verhiltnis zu Gott, das durch die
wahre Weisheit, die Anerkennung Gottes und die treue Erfilllung der
Gebote des Herrn begriindet ist (Weish 5,1 ff.). Bei Paulus ist die Gottes-
kindschaft anders zu verstehen. Die Christen tragen den Namen Kinder



170 IIL Teil: Iladwyyeveoio in Tit 3, 5.

Gottes nicht nur als Bezeichnung fir ihre besondere Auserwihlung,
sondern die Gotteskindschaft ist eine (iibernatiirliche) Wirklichkeit. Das
geht schon daraus hervor, dafl unsere Kindschaft in Verbindung mit der
Sohnschaft Christi genannt wird: Gal 4,4%. ,,. . . Gott sandte seinen
Sohm, . .. damit . . . wir die Annahme an Kindes Statt empfingen.*

Paulus gebraucht hier und auch Roém 8,15 (23); Eph 1,5
fiir unser Verhiltnis zu Gott das Wort viodeosia, das er auch zum
Ausdruck der Beziehung Israels zu Gott verwendet (R6m 9,4).
Er mag das Wort gewihlt haben, um unsere ,,Adoption*“ von der
wahren, natiirlichen Sohnschaft Christi zu unterscheiden. Aber
er will in den genannten Fillen mehr ausdriicken als eine duBlere,
rechtliche Beziehung, wie sie an sich der Adoption eigentiimlich
ist. Es ist eine Adoption, ,,welche die Sohnesqualitit verleiht*™.
Denn nicht eine rein #duBere Wertung unseres Verhiltnisses zu
Gott ist durch die Annahme an Kindes Stait in uns bewirkt
worden, sondern eine innerliche Anderung: Rém 8,15f. ,,. . . Ihr
habt den Geist der Kindschaft empfangen, in dem wir rufen:
Abba® Vater. Der Geist selbst bezeugt es unserm Geiste, dal wir
Kinder Gottes sind.“ Gal 4,6 ,.DaB (weil) ihr nun S6hne seid:
Gott hat den Geist seines Sohnes in unsere Herzen gesandt, der
ruft: Abba, Vater.“

Bei den Exegeten hat sich die Ansicht durchgesetzt, daB 8z hier
nicht kausal aufzufassen ist, wie es die lateinische Ubersetzung (quoniam)
wiedergibt. Die andere Auffassung sieht auch Gal 4,6, &hnlich wie
Rom 8,16, den Gedanken zum Ausdruck gebracht, daB die Sendung des
Geistes in unsere Herzen die wahre Gotteskindschaft der Christen
beweist. So iibersetzt Lietzmann, freilich unter Anerkennung einer
sprachlichen Hirtes: ,DaB ihr aber (nun tatsichlich) S¢hne seid — Gott
hat (doch) den Geist seines Sohnes in unsere Herzen geschickt, der da
ruft: Abba, Vater.“ Ahnlich Steinmann?: ,(Zum Zeichen dafir,) da8§
ibr Séhne seid . . .“5, In dieser Auffassung sieht er die richtige Beziehung
zum Vorhergehenden gewahrt, ,,wihrend das lateinische ,und weil ibr
Sohne seid‘ die sachliche Folge umkehrt”, Wir gehen hier nicht weiter
auf die Frage ein; jedenfalls zeigen beide Stellen, dafi Paulus in den
Christen wahre Kinder Gottes sieht, dafi die Gotteskindschaft innerlich
begriindet ist. Es ist auch nicht so, daB die Christen durch sittliches

1 Lietzmann, Gal 25.

2 Lietzmann, Rom 83 hilt es mit andern fiir moglich, bei diesem
Wort an das Vaterunser (in der Formulierung Lk 11, 2) zu denken. Lagrange
a. a. 0. 202 sieht darin weniger ein Gebet der offiziellen Liturgie als ,une
oraison iaculatoire traditionelle®.

3 Gal 25.

% Thess Gal 136 f.

5 Wikenhauser a. a. O. 41 iibersetzt: ,DaB ihr aber S6hne (Gottes)
seid — (beweist die Tatsache, daB) Gott den Geist seines Sohnes in unsere
Herzen gesandt hat, der ruft: Abba, Vater*.
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Leben sich die als Kindschaft bezeichnete Beziehung zu Gott erworben
hatten ¢, sondern Gott hat ihnen den Geist der Kindschaft gesandt.

Die Gotteskinder sind auch in die Sohnesrechte eingesetzt:
Gal 4,7 ,,Daher bist du nicht mehr Knecht, sondern Sohn; wenn
aber Sohn, dann auch Erbe durch Gott“. Rom 8,17 ,,Wenn aber
Kinder, dann auch Erben; Erben Gottes, aber Miterben Christi®
(vgl. Eph 1,11). Zu den Sohnesrechten gehért auch die ,,Freiheit
der Kinder Gottes (Rom 8,21), die der Knechtschaft (Rém 8, 14)
entgegengesetzt ist.

Auch mit der Sohnschaft ist ebensowenig wie mit der Neun-
schopfung und der Auferweckung schon die Vollendung gegeben.
Es steht noch die ,Einseizung in die (volle) Sohnschafi
(R6m 8,23), das ,,Offenbarwerden der Sohne Gottes* (Roém 8, 19)
aus. Das wird erst dann eintreten, wenn die ganze Welt von der
Verginglichkeit in den Zustand der Unverginglichkeit iibergeht
(R6m 8,20—22), wenn Christus erscheint und unser Leben, das
noch verborgen ist, in Herrlichkeit offenbar wird (Kol 3,3f.),
wenn Christus unsern Leib von der Vergénglichkeit befreien und
verklidren wird (Phil 3,21).

Weil die Gotteskindschaft, die wir schon jetzt besitzen, in
ihrer Vollendung ein Zukunfisgut ist, haben Glaube und Hoffnung
im Leben des Christen ihre Stelle’; das gilt natiirlich ebenso von
der Neuschopfung und dem neuen Leben. Besitz und Erwartung
stehen hier nebeneinander. Aber unsere Erwartung ist ganz
zuversichtlich (Rom 8,17—26). Paulus, fiir den unser gegen-
wirtiges Leben ein Leben im Glauben und nicht im Schauen ist
(2 Kor 5, 7), denkt hier wie Johannes, der 1 Jo 3,2 schreibt: ,,Ge-
liebte, jetzt sind wir Kinder Gottes, und es ist noch nicht offenbar
geworden, was wir sein werden. Wir wissen, da8 wir ihm dhnlich
sein werden, wenn er erscheint, weil wir ihn schauen werden,
wie er ist.“ .

Die Lehre von der Gotteskindschaft kann insofern als eine
Vorstufe zum Gedanken der Wiedergeburt angesehen werden, als
der Vorgang, durch den sie verliehen wird, sehr geeignet durch
eine Geburt bezeichnet wird, ebenso wie der Eingang zum neuen
Leben als eine Auferweckung dargestellt wurde. Es braucht dabei
eigentlich nicht mehr betont zu werden, daf nicht auf Grund der
natiirlichen Geburt die Gotteskindschaft verliechen wird; sie wird
ja nur denen zuteil, die in Christus Jesus sind (Rom 8,1ff);
durch Jesus Christus werden die Menschen Kinder Gottes

8 Beyer, Die kleineren Briefe 30: ,DaB wir jetzt . . . ,Vater’ sagen
diirfen, das und das allein, nicht unser gutes oder vielmehr bséses Tun, be-

weist, daB wir in der Gotteskindschaft stehen®.
?Wikenhauser a. a. O. 75f.
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(Eph1,5), wir sind ,,S6hne Gottes in Jesus Christus“ (Gal 3, 26).
Wenn daher die Erlangung der Gotteskindschaft durch eine
Geburt vermittelt zu denken ist, so muBl es eine zweite, hohere
Geburt sein. Es darf somit als ganz natiirlich erscheinen, wenn
Paulus von einer Wiedergeburt spricht; eher darf es als auffillig
angesehen werden, daff es bei ihm nicht 6fter geschieht, wihrend
Johannes die Gedanken von Gotteskindschaft und Zeugung oder
Geburt aus Gott nebeneinanderstellt.

b) Erkladrung aus einzelnen sprachlichen
Formulierungen.

Die in verschiedenen Briefen des Apostels Paulus vorliegen-
den Gedanken iiber die Erwerbung des Heils in Christus, die als
eine Neuschopfung, Auferweckung oder Erlangung der Gottes-
kindschaft dargestellt ist, haben sich als ein Weg zur Vorstellung
von der Wiedergeburt erwiesen.

Es ist darum nicht richtig, wenn Schweitzer?, der Tit zur deu-
teropaulinischen Literatur rechnet, annimmt, daffi Paulus wegen seiner
realistischen Mystik und der sein ganzes Denken bestimmenden eschato-
fogischen Erwartung neben der Vorstellung von der Auferstehung mit
Christus die von einer Wiedergeburt nicht haben kénne. Wenn wirklich
nur die Auferstehungsmystik bei Paulus anzunehmen wére, dann konnte
man nicht erkliren, warum Paulus daneben von Neuschaffung spricht;
der Christ wird nicht nur als neue Kreatur bezeichnet, ein Ausdruck, den
man mit Schweitzer? von der Zugehorigkeit zur neuen Welt ver-
stehen konnte, sondern die Tatigkeit Gottes ist ein Schaffen, Neuschaflen,
nicht nur Auferwecken. Ferner beriicksichtigt er nicht, daB das Christ-
sein auch Gotteskindschaft bedeutet, und schliefillich ist seine Annahme
iber die Herkunft des Wiedergeburtsgedankens aus dem griechischen
Denken nicht begriindet. Wir haben gesehen, dafi in den hellenistisch-
orientalischen Mysterien, zumal der fritheren Zeit, Zeugnisse fiir eine Wie-
dergeburtsvorstellung fehlen (das gilt auch fir den von Schweitzer
besonders erwihnten Mithraskult), und dafi sie auch in den Hermeti-
schen Schriften nicht die beherrschende Stellung einnimmt, die
Schweitzer ihrzuschreibt; ersagtjaselbst, dafi ihre Hauptlehre die
»der Befreiung aus der Gewalt der schicksalhafien Naturnotwendigkeit
(Heimarmene) durch die mystische Gottesschau® sei3. Dagegen
hat die Betrachiung der verwandien Vorstellungen bei Paulus ergeben,
dafl in den Gedanken von Neuschopfung, Auferweckung und Gotteskind-
schaft Anschauungen vorliegen, die zu der Vorstellung von der Wieder-
geburt hinfihren oder parallel zu ihr stehen.

1 Die Mystik des Apostels Paunlus 13 ff.
? Ebd. 15.

3 Ebd. 13 A. 1; Sperrung von uns.
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Vielleicht 148t sich aber noch aus anderen AuBerungen des
Apostels zeigen, daf ihm der Gedanke der Wiedergeburt nicht so
fern gelegen hat, wie es das einmalige Vorkommen des Wortes
selbst erscheinen liBt. Es handelt sich dabei fiir uns nichi darum,
daB wir den Inhalt dieser gelegentlichen Ausdriicke priifen, son-
dern mehr von sprachpsychologischen Erwigungen ausgehen, also
weniger den theologischen Gehalt als die sprachliche Formu-
lierung beriicksichtigen.

In der Sorge, die Galater méchten sich im Glauben an die
Lehre, die er ihnen gepredigt hat, erschiittern lassen und einer
andern Lehre gem#f leben, schreibt Paulus Gal 4,19: ,,Meine
Kinder, um die ich wiederum Geburtswehen erleide®, bis Christus
in euch gestaltet wird.“ Wenn Paulus hier von Geburtsschmerzen
spricht, die er noch einmal erleidet, so weist er damit darauf hin,
daB schon frither einmal die Galater geboren worden sind. Er
meint damit aber nicht wie Tit 3,5 die durch das Sakrament der
Taufe vermittelte Wiedergeburt, sondern seine Wehen waren seine
Bemiihungen, die Galater zur Annahme des Glaubens zu bringen
(vgl 1 Kor 4,15)°% und ebenso sind seine jetzigen Schmerzen das
Leid und die Sorge, ob sie nun auch wirklich den neuen Menschen
anziehen (Eph 4,24), Christus anziehen (Rom 13,14). Da8 Pau-
fus die Annahme des Glaubens gleichsam als eine Geburt ansieht
und seine Tétigkeit dafiir, seine Bemiihungen, sein Lehren und
Mahnen als die lebenspendende Tat einer Mutter, ist ein starker
Hinweis darauf, daB sich bei ihm das Christwerden im eigent-
lichen Sinn, namlich in der sakramentalen Vermittlung der mysti-
schen Verbindung mit Christus, leicht als Wiedergeburt darstellen
konnte.

1 Kor 4, 15 nennt sich Paulus Vater der Korinther, weil er
sie durch das Evangelium gezeugt habe, und ebenso ist er der
geistige Vater des Philemon; er hat ihn in Fesseln gezeugt (Phm 10).

Die sakramentale Wiedergeburt und die Geburt, von der
Paulus Gal4,19; 1 Kor 4, 15; Phm 10 spricht, sind, um es noch €in-
mal zu betonen, nicht dasselbe; vielmehr liegt an unseren Stellen
der Gedanke einer Vaterschaft im iibertragenen Sinn, und zwar
einer geistigen Vaterschaft zugrunde, eine Vorstellung also, wie sie
z. B. auch den Rabbinen nicht fremd war. So heifit es, daf der

4 divery kann freilich auch einen allgemeineren Sinn haben: Schmerz
erleiden, sich #ngstigen, und das ovvwéivery R6m 8,22 1aBt sich am besten in
dieser abgeschwichten und allgemeineren Bedeutung verstehen. Aber die An-
rede ,meine Kinder“ und zwei dhnliche Stellen (1 Kor 4, 15; Phm 10) legen
es doch nahe, in unserm Fall an die urspriingliche Bedeutung in iibertragenem
Sinn zu denken.

5Wikenhauser a. a. O. 23.
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Schiiler vor demi Lehrer groBere Ehrfurcht haben muB als vor
den Eltern, und wenn der Lehrer in Not ist, eher ihm als dem
Vater zu helfen hat, und das wird Baba mezia II, 11 so begriindet:
.,Denn sein Vater hat ihn nur in diese Welt gebracht. Sein Lehrer,
der ihn in der Weisheit unterrichtet, bringt ihn dagegen zum
Leben in der zukiinftigen Welt.*®

Sprachpsychologische Betrachtungen kénnen uns auch ver-
anlassen, in der Bezeichnung mpwréroros fitr Christus einen Hin-
weis darauf zu sehen, daB Paulus das Christwerden als eine
Geburt auffassen konnte. In seinem ,christologischien Exkurs®
Kol 1,15—20 spricht Paulus in zwei einigermafien parallel aufge-
bauten Sdtzen’ von der Person Christi in ihrem Verhiltnis zur
Schopfung und zu den Erlésten: ,,Er ist das Bild des unsichtbaren
Gottes, Erstgeborener vor aller Schépfung; denn in ihm wurde
alles geschaffen, was im Himmel und auf Erden ist, das Sichtbare
und das Unsichtbare, Throne, Hoheiten, Herrschaften oder Michte;
alles ist durch ihn und auf ihn geschaffen. Und er ist vor allen,
und alles hat in ihm Bestand. Er ist auch das Haupt des Leibes,
der Kirche, der da ist der Anfang. Erstgeborener aus den Toten,
damit er in allen den Vorrang habe. Denn es hat Gott gefallen,
in ihm die ganze Fiille wohnen zu lassen und durch ihn alles zu
versohnen auf ihn hin, indem er durch sein am Kreuz (vergossenes)
Blut Frieden stiftete, durch ihn, sei es was auf Erden, sei es was
im Himmel ist.“ Als ,.Stichworte*“® zur Charakterisierung der
zweifachen Bedeutung treten dabei hervor: sowrdroros mdorns
zrtoews und swowrdroxoe §x TOY veRQDY.

Nun ist es allerdings richtig, daB im rabbinischen Sprach-
gebrauch das Wort ,.erstgeboren einen iibertragenen Sinn hat.
Erstgeborener bedeutet danach soviel wie ,,der Geliebte, der Wert-
vollste, der Angesehenste, der Tiichtigste* und wird in diesem Sinn
auf die Thora, Adam, Jakob, Israel, den Messias angewandt®,
kann aber auch etwas besonders Schlimmes bezeichnen®, Man
kann das Wort aber auch im Sinn zeitlicher Prioritit komparati-
visch auffassen, und so wird unsere Stelle auch gewOhnlich ver-
standen®, wenn auch die zeitliche Prioritdt nicht allein ausge-
" 6S.Schiirer, Gesch. d. jiid. Volkes II* 378.

7 Einen Aufbau s. bei Dibelius, Kol Eph Phm 6, und Norden,
Agnostos Theos, Leipzig 1913, 252.

8 Dibelius ebd.

?® Strack-Billerbeck IIl 256 ff.

10 In dieser Bedeutung steht 7122 Job 18, 13: eine schlimme Krankheit
(Aussatz?) heiBt ,der Erstgeborene des Todes“. Polycarpus Phil. 7,1 (112
Funk?) nennt einen Irrlehrer ,Erstgeborenen des Satans®.

1 Vgl. Meinertz, Gefangenschaftsbriefe 18 und Strack-Biller-
beck IIT 626, der auf Spr 8, 22 ff. verweist.
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driickt werden soll. Eine abgeschwiichte Bedeutung, die den zwei-
ten Bestandteil des Wortes nicht mehr in seinem urspriinglichen
Sinn zum Ausdruck bringt, liegt sicher in V. 15 vor, und wenn
manche Viter trotzdem Wert auf die urspriingliche Bedeutung
legen und in ngwzdroxos eine Geburt als Gegensatz zur Erschaffung
ausgesprochen finden®, so ist das der Versuch, in der Ausein-
andersetzung mit den Arianern die ewige Gottessohnschaft des
Logos aus der Schrift zu beweisen; aber diese Auffassung der
Stelle ist wohl kaum begriindet. Auch 1,18 wird man mit der
abgeschwichten Bedeutung des Wortes gut auskommen. Aber
wenn Christus als Erstling von den Toten auferstanden ist, wir
aber das gleiche Schicksal haben sollen und Paulus diesen Erst-
ling micht als wpdvos, sondern als spwrdrorxoc bezeichnet, so ist
dieser Ausdruck immerhin geeignet, an die Vorstellung von der
Wiedergeburt als eine Bezeichnung fiir den christlichen Heilsvor-
gang zu erinnern. Auch Rom 8,29 heiBit Christus ,,Erstgeborener
unter vielen Briidern“ in bezug auf die Erldsten, die an der Herr-
lichkeit Christi teilnehmen. Wie man nun mpwrdzroxos an dieser
Stelle auch verstehen mag, das Wort macht es verstindlich, daf
derjenige, der es in diesem Zusammenhang gebraucht, sich den
Anfang der Erlosung in den einzelnen Menschen als eine Geburt.
Wiedergeburt denken konnte.

6. Das religionsgeschichtliche Ergebnis.

Die Sprachgeschichte von maliyyevesic hat bewiesen, daf
Paulus das Wort ebensogut der Profansprache seiner Zeit ent-
nehmen konnte wie dem Sprachgebrauch seiner religitsen Um-
welt, wenn man nur die for male Wortbedeutung betrachtet, und
daf man auf Grund der sprachgeschichtlichen Tatsachen
mehr zu der ersten Annahme neigen muB8. Die religionsgeschicht-
liche Untersuchung hat maliyyevesia-Begriffe in Mysterienreli-
gionen ergeben, die sich in die Titus-Stelle ihrem Inhalt nach in
keiner Weise einfiigen lieBen. Der Gedanke der Wiedergeburt
muf, wie der ganz selbstverstindliche Gebrauch in neutestament-
lichen Schriften zeigt, dem Urchristentum geldufig und vertraut
gewesen sein.

Paulus gibt keine ndhere Erklirung des Wortes an unserer
Stelle. Soweit uns aber der Zusammenhang Aufschluf iiber seine
Bedeutung gibt, zeigt sich sachliche Ubereinstimmung mit Ge-
danken, die er sonst Ofters ausspricht, mit der Lehre von der
durch die Taufe vermittelten Neuschépfung und Auferweckung.

12 S. Knabenbauer, Eph Phil Col 296 f.
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Es ist daher sicher, daB er seine Taufauffassung nicht erst aus dem
Begriff der Wiedergeburt abgeleitet und ausgebildet hat, daf darum
auch seine Lehre von der Taufe nicht von einer auflerchristlichen
Wiedergeburtslehre aus verstanden werden mufi*. Es hat sich da-
gegen ferner gezeigt, daB die Vorstellungen von der Erneuerung und
Neuschopfung, von der Auferweckung und dem neuven Leben und
von der Gotteskindschaft der Christen geeignet sind, den Heils-
vorgang, durch den diese Giiter den Menschen gegeben werden, als
eine zweite Geburt erscheinen zu lassen. Wenn der Begriff der waley-
yeveosia, obwohl er nur einmal beim hl. Paulus und iiberhaupt im
NT in dieser Bedeutung vorkommt und fiir die Tauflehre des
Apostels nicht im Vordergrund steht, doch in den Mittelpunkt der
religionsgeschichtlichen Betrachtung treten konnte, so liegt das
daran, daB man die Wiedergeburt als ein wesentliches Element
aller Mysterienreligionen ansah und deshalb darin einen Begriff zu
haben glaubte, dessen Vorkommen bei Paulus wie iiberhaupt im
NT nicht anders als durch den Grundsatz von der innermensch-
lichen Entwicklung religidser Vorstellungen erkldarbar zu sein, der
vielmehr auch selbst wiederum diesen Grundsatz zu stiitzen schien.

Demgegeniiber soll am Schlu88 der Abhandlung darauf hinge-
wiesen werden, daf der Begriff der Wiedergeburt bei Paulus genau
so wie sonst im NT — ganz deutlich ist das Jo 3 ausgesprochen —
fiir uns nicht vollstindig erfaBbar und vorstellbar ist. Es muB ja
beriicksichtigt werden, dafl die religitse Wiedergeburt einerseits
durchaus wirklich ist, andererseits aber eine eigentliche Wieder-
geburt im natiirlichen Erfahrungshbereich nicht vorkommt. Da8
uns eine vollkommene Erfassung des Begriffes der iibernatiir-
lichen Wiedergeburt nicht zugiinglich ist, ergibt sich daraus, daf
als wirkendes Prinzip im Heilsvorgang das Pneuma genannt ist,
und ferner aus der Tatsache, daBl nach Paulus der Zugang zur
Erfahrbarkeit der Heilsvorginge nicht die Evidenz der auf Wahr-
nehmung und Denken aufgebauten Erkenntnis ist, sondern der
Glaube (2 Kor 5,7), dessen Gegenstand ja das nicht Geschaute,
nicht Evidente ist (Hebr 11,1). Wer darum einen religiosen Ge-
danken unter allen Umstinden adiquat erfassen mochte, also
seine innermenschliche Herkunft und Entwicklung voraussetzt,
wird beim Christentum mit seinem betont iibernatiirlichen Cha-
rakter zu keinem Ergebnis kommen.

1 Priimm, Der christliche Glaube II 277.
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