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Die DDie DDie DDie Dichter und die Sonne im ©gvedaichter und die Sonne im ©gvedaichter und die Sonne im ©gvedaichter und die Sonne im ©gveda    

                    Frank KöhlerFrank KöhlerFrank KöhlerFrank Köhler    

1.1.1.1.    EinleitungEinleitungEinleitungEinleitung::::1111    Die Selbstreferentialität der ©gvedaDie Selbstreferentialität der ©gvedaDie Selbstreferentialität der ©gvedaDie Selbstreferentialität der ©gveda----HymnenHymnenHymnenHymnen    

Bekanntermaßen nehmen in den Hymnen des ©gveda (= RV) Aussagen über Dichter 

und Dichtung einen breiten Raum ein. So findet sich eine Vielzahl von Termini für 

Dichtung (z.B. arká-, ¿c-, d·dhiti-, dh·-, dhãt¡-, mat¡-, mántra-, mánman-, vácas- und v¡p-) 

und Dichter (z.B.  kav¡-, ¿ùi-, vedhás-, brahmán-, kàr£-, vàghát- und rebhá-). Zudem werden 

nicht nur Dichterbezeichnungen verwendet, sondern auch mythische Dichter und ihre 

Familien genannt. Darüber hinaus werden in diesen Hymnen immer wieder Entstehung, 

Bedeutung und Wirkung von Dichtung thematisiert. Es liegt nahe, diese Aussagen als 

Selbstreferentialität zu deuten: Die Verfasser der RV-Dichtung machen in ihren 

Hymnen Aussagen über sich selbst und ihre Aktivitäten. Dreh- und Angelpunkt ist 

dabei das vedische Ritualwesen in seiner frühen Form. Die Durchführung der 

verschiedenen darin enthaltenen Rituale wird unter der Rezitation von Dichtung 

vollzogen. Auch dazu haben sich die Dichter geäußert, so dass sich von der Analyse 

dieser Dichtung Erkenntnisse über das RV-Ritual (zu dem es ansonsten keine Quellen 

gibt), dem damit verbundenen Weltbild und der Stellung, die die Dichtung darin 

einnimmt, erwarten lassen. 

 Erschwert wird die philologische Analyse der RV-Dichtung jedoch durch ihren 

besonderen Charakter. Es handelt sich um enigmatische Dichtung, in der es häufig für 

jede einzelne Strophe die Identität der beteiligten Wesen zu ermitteln gilt. Das trifft 

zwar nicht auf alle Hymnen gleichermaßen zu, aber wie die folgenden Beispiele zeigen 

werden, treten diese Schwierigkeiten insbesondere in Passagen auf, die einen 

selbstreferentiellen Charakter aufweisen. Dieser Umstand birgt Konsequenzen für die 

Analyse der Hymnen. Es dürfen keine Theorien mit einem festen Bestand an Axiomen 

erwartet werden. Weiterhin muss die Dichtung als solche ernst genommen werden: So 

sind z. B. metrische Unregelmäßigkeiten oder ungewöhnliche Formenbildungen 

zunächst nicht dem Unvermögen der vedischen Dichter zuzuschreiben, sondern als 

bewusst verwendete Elemente poetischer Diktion zu werten. 

Andere Voraussetzungen ergeben sich aus dem Kontext der Hymnen. Die 

Dichtung ist Bestandteil des vedischen Rituals und dieses wiederum verantwortlich für 

                                                 
1 An dieser Stelle sei den Hörerinnen und Hörern des Vortrags für Anregungen und Kritik, Mareike Heinritz 
für Übersetzungen aus dem Russischen und Martin Christof-Füchsle für Korrekturen gedankt. 
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die Ordnung der Welt. Daher empfiehlt es sich, aufgrund der engen Verbindung von 

Dichtung und Ritual, vom ritualistisch-poetologischen Wortfeld zu sprechen: Es ist 

nicht immer eindeutig, ob z. B. unter den mit den obigen Begriffen bezeichneten 

Personen Ritualisten, die auch dichten, oder Dichter, die rituell tätig werden, zu 

verstehen sind. Im Folgenden werden der Einfachheit halber die Subjekte dieser 

Bezeichnungen als „Dichter“ bezeichnet. 

Wenn im RV von Dichtung und Dichter gesprochen wird, dann geschieht dies 

u.a. unter der Verwendung von Begriffen für Licht, Lichtquellen und Leuchten. Unter 

der Annahme, dass sich diejenigen Strophen, in denen Dichtung und Dichter 

thematisiert werden, selbstreferientell deuten lassen, können sie in Hinsicht auf das 

Selbstverständnis ein besonderes Interesse beanspruchen. 

Die Rolle des Lichts im Weltbild der vedischen Dichter ist verschiedentlich 

untersucht worden. In den diversen Handbüchern zur vedischen Religion werden die 

Mythen von der Auffindung des Lichts ebenso behandelt wie die Bedeutung des 

Feuergotts Agni, der bedeutendsten Lichtquelle.2 Die Identifizierung der Sonne mit 

Soma hat insbesondere Lüders untersucht.3 Geht es in diesen Arbeiten in erster Linie 

um Aspekte des vedischen Weltbildes schlechthin, setzen sich einige Arbeiten auch 

spezieller mit dem Zusammenhang zwischen Dichter, Dichtung und Licht auseinander. 

Geldner hat im Kommentar zu seinen Übersetzungen bereits auf den Zusammenhang 

zwischen Denken und Licht hingewiesen; Renou stellt die Vorstellung von der 

Lichthaftigkeit des Denkens schlechthin in den Vordergrund, gefolgt von Gonda, der 

jedoch in erster Linie auf das innere Licht der Dichter eingeht; alle drei betonen die 

Bedeutung der Vorstellung vom Licht der Inspiration, durch das die Dichter zu ihren 

Dichtungen befähigt werden.4 Kuiper und Bodewitz sehen die Bedeutung des Lichts: 

Ohne den Interpretationen ihrer soeben genannten Vorgänger grundsätzlich zu 

widersprechen, sehen beide bereits im RV oder sogar in indo-iranischer Vergangenheit 

eine mystische Funktion des Lichts vorliegen: das innere Licht wird mit der Sonne 

identifiziert, die am Abend in die mit dem Nachthimmel identifizierte Unterwelt eingeht; 

das Gewahrwerden des inneren Lichts, das antizipierend auf ein lichthaftes Jenseits 

verweist, wird bildlich als Sicht der Sonne dargestellt.5 Den letzten wichtigen Beitrag zu 

dieser Thematik bildet die Monographie Roeslers zu den Verben des Leuchtens im RV, 

                                                 
2 BERGAIGNE 1878—1883; OLDENBERG 1917; HILLEBRANDT 1927-29. 
3 LÜDERS 1951; 1959. 
4 RENOU 1955, S. 6f.; GONDA 1963, S. 271 — 274. 
5 KUIPER 1964; BODEWITZ 1991, insbesondere S. 19 — 28. 
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in der auch auf den Zusammenhang zwischen Licht und Denken bzw. Licht und 

Dichtung eingegangen wird.6 In Bezug hierauf urteilt Roesler wesentlich skeptischer als 

ihre Vorgänger; zwar fänden sich im RV durchaus Stellen, in denen Dichtung und 

Dichter als „leuchtend“ oder „glühend“ bezeichnet würden, ihnen liege jedoch in erster 

Linie nicht eine einheitliche poetologische Auffassung zugrunde, sondern sie seien 

vielmehr das Resultat verschiedener Faktoren: Neben der Vorstellung, dass der Dichter 

seine Gedichte in Agnis Brennen sehe und sie somit metaphorisch aus dessen 

Flammensprache übersetze, seien auch imitative Magie (der Dichter vollziehe im Kult 

die mythische Lichtgewinnung nach, daher seien er bzw. seine Dichtungen ebenfalls mit 

Licht versehen) sowie schamanistische Praktiken (Versenkung der Dichter in Trance 

und Ansammlung innerer Glut, die zum Verfassen von Dichtung führe) dafür 

verantwortlich.7 

Ausgangspunkt der vorliegenden Untersuchung ist zunächst ein Teilaspekt des 

Verhältnisses von Dichter und Licht, nämlich das Verhältnis von Dichter und Sonne. 

Für diese werden im RV die Bezeichnungen s½rya- als Name des Sonnegottes, sowie sv…r- 

und s½ra-, die beide die Sonne als Himmelskörper bezeichnen, verwendet.8 Der 

Sonnengott SÚrya trägt eine Bezeichnung aus dem ritualistisch-poetologischen Bereich, 

während umgekehrt Menschen, die Bezeichnungen aus diesem Bereich tragen, mit der 

Sonne verglichen, identifiziert oder als Sonnen bezeichnet werden. Im Folgenden sollen 

diese Stellen in Hinsicht auf das poetologische Selbstverständnis der vedischen Dichter 

untersucht werden. 

2.2.2.2.    Die Sonne als „Dichter“Die Sonne als „Dichter“Die Sonne als „Dichter“Die Sonne als „Dichter“    

Relativ selten sind Stellen, an denen Bezeichnungen aus dem ritualistisch-dichterischen 

Bereich für die Sonne verwendet werden. Die erste stammt aus dem nach Geldner 

„schwierigsten Lied des RV“9, einer Hymne aus dem fünften MaÆ±ala an alle Götter: 

 

5.44.7  v‚ty ágrur jánivàn vµ áti spÆdhaþ samaryatµ mánasà s½ryaþ kav¡þ 

ghraüsáü rákùantam pári vi÷váto gáyam asmµkaü ÷árma vanavat svµvasuþ  

                                                 
6 ROESLER 1997. 
7 ROESLER 1997, S. 255 — 262. 
8 EWA, s.v. sÚrya- und sv…r-. 
9 GELDNER 2, S. 46. 



 4 

„Gewiss unvermählt beweibt sinnt der kav¡- SÚrya über die Konkurrenten/Kämpfe 

hinweg mit streitlustigem Denken. Fein mit Gut zur Hand wird er uns überall (vor) 

Hitze schützenden Hausstand, Schirm gewinnen.“ 

ágrur jánivàn: „unvermählt beweibt“: Velankar vermutet, dass hier Agni als gerade erzeugtes Opferfeuer 

unvermählt ist, während er als SÚrya in Begleitung der als Frauen gedachten Morgenröten auftritt.10 

 

Angesichts der Schwierigkeiten der gesamten Hymne scheint es unmöglich, die 

Unklarheiten dieser Strophe aufzulösen. Das unmittelbare Nebeneinander von SÚrya 

und kav¡- legt deren Identität nahe; ein Grund für diese Identifizierung wird nicht 

genannt. Formen der Wurzel vã- „trachten nach, Augenmerk auf etwas richten“11 treten 

zwar u. a. in ritualistischen Kontexten auf und finden sich dort auch neben kav¡- (z. B. 

padav· kavãnµm RV 3.5.1; 9.96.6,18; devav·tama- kav¡- RV 9.107.7; vãtáye neben kav¡- 

auch RV 1.13.2), die Verbindung mit dem Präfix áti, die innerhalb des RV nur an dieser 

Stelle belegt ist, weist zusammen mit spÆdhaþ samaryatµ mánasà allerdings nicht auf einen 

ritualistischen Kontext hin. 

Auch die folgende Strophe findet sich in einer Hymne an alle Götter des fünften 

MaÆ±ala. Hier nimmt SÚrya möglicherweise die Position des Subjekts für die 

Bezeichnung kav¡- ein, denkbar wären jedoch auch Agni oder Soma. 

 

5.45.9  µ s½ryo yàtu saptµ÷vaþ kù‚traü yád asyorviyµ dãrghayàth‚ 

ragh£þ ÷yenáþ patayad ándho áchà y£và kav¡r dãdayad g¢ùu gáchan 

„SÚrya soll mit seinen sieben Pferden in das Feld fahren, das weithin auf seiner 

langgestreckten Bahn (ist). Der schnelle Falke fliegt hin zum Somaspross / zur 

Dunkelheit; der junge kav¡- leuchtet, wenn er zu den Kühen geht.“ 

ándhas-: „Somaspross“, „Dunkelheit“: Von der Deutung dieses Wortes hängt das Verständnis des PÁdas 

ab; Geldner denkt an den Mythos vom Somaraub, Velankar an SÚrya, der die Dunkelheit erhellt.12  

 

Hintergrund der Strophe ist die in Form des Vala-Mythos geschilderte 

Regengewinnung. Unter den Kühen könnten daher die Gewässer zu verstehen sein, 

obwohl dies nicht sicher ist. Auch die Identität des kav¡- kann nicht ermittelt werden; 

Geldner vermutet dahinter Agni oder Soma.13 Da jedoch SÚrya der einzige in dieser 

Strophe explizit genannte Gott ist, scheint es viel nahe liegender zu sein, ihn als Subjekt 
                                                 
10 VELANKAR 2003, S. 229. 
11 Zur Semantik dieser Wurzel vgl. SCHMID 1968. 
12 GELDNER 2, S. 51; VELANKAR 2003, S. 234. 
13 GELDNER 2, S. 51. 
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für kav¡- zu verstehen. Ein Grund für die Identifizierung wird auch an dieser Stelle 

nicht genannt. 

Ein ähnlicher Sachverhalt findet sich in einer Strophe aus einer Hymne an 

Himmel und Erde: Auch hier ist SÚrya nur einer der möglichen Kandidaten für die 

Bezeichnung als kav¡; daneben kommen auch Agni, Soma oder die kav¡-s schlechthin als 

so Bezeichnete in Frage: 

 

1.160.1 t‚ h¡ dyµvàpçthiv· vi÷vá÷ambhuva çtµvarã rájaso dhàrayátkavã 

sujánmanã dhiùáõe antár ãyate dev¢ dev· dhármaõà s½ryaþ ÷£ciþ 

„Denn dieser Himmel und diese Erde, die allen zum Heil gereichen, die 

ordnungsgemäßen, tragen den kav¡- des Luftraums. Der helle SÚrya wandelt aufgrund 

des Halts zwischen den beiden DhiÒaÆas von guter Geburt, den beiden Göttinnen.“ 

dhiùáõe: Akk. Dual. f. Gemäß EWA ist die Bedeutung von dhiùáõà- unklar, die Vermutungen reichen von 

„Göttin der Säugung“ über „Potenz des Setzens“, „Grundlage“ und „Himmel und Erde“ (im Dual) zu 

„une personification de l’inspiration poétique“. 14 Hier legt der Kontext eine Bezeichnug für Himmel und 

Erde nahe. ãyate: Nach Joachim (und Werba): red. Präs. von yà-, „dahinziehen“,15 gegen Lubotsky,  der 

eine zweite Wz. yà- „bitten“ annimmt.16 

dhármaõà: Nach Horsch tritt die Grundbedeutung des Nomen agentis dhárman- „Stütze, Halt“ in 

kosmologischen Passagen wie hier am deutlichsten hervor; ähnlich deutet auch Brereton Himmel und 

Erde als kosmische Grundlagen der Sonne.17 

 

Neben Himmel und Erde, die als Träger des kav¡- nicht mit ihm identifiziert werden 

können, wird wiederum nur SÚrya als Gottheit genannt. Deshalb erscheint es auch hier 

wieder plausibel, den Bezug auf kav¡- für SÚrya zu konstatieren. Erneut fehlt eine 

textimmanente Erklärung für die Verwendung dieses Begriffs. 

Insgesamt lassen sich damit gerade einmal drei RV-Strophen für die Anwendung 

eines Begriffs aus dem poetologisch-ritualistischem Bereich auf SÚrya zusammentragen, 

wobei nur in einem Fall die Identifizierung als gesichert gelten darf (RV 5.44.7); die 

beiden anderen Strophen lassen sich diesem Feld nur wahrscheinlich zuordnen (RV 

1.160.1 und RV 5.45.9). In allen Fällen wird kav¡- verwendet, ohne dass explizit ein 

Grund für die Verwendung genannt wird. Von den Begriffen, mit denen die Akteure des 

poetologisch-ritualistischen Bereichs bezeichnet werden, wird kav¡- innerhalb des RV 

                                                 
14 Referat der verschiedenen Auffassungen mit Literatur in EWA, s. v. dhiùáõà. 
15 JOACHIM 1978, S. 138f.; WERBA 1997, S. 407f. 
16 LUBOTSKY 1997, s. v. yÁ-2. 
17 HORSCH 1967, S. 36; BRERETON 2004, S. 468f. 
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neben v¡pra- am häufigsten verwendet; darüber hinaus dient es häufiger als 

vergleichbare Begriffe zur Bezeichnung von Göttern und zudem ist die Anzahl der so 

bezeichneten Götter am größten.18 Eine Vermutung für die Verwendung von kav¡- für 

SÚrya soll am Ende des vierten Abschnitts geäußert werden; zunächst seien die Stellen 

besprochen, an denen die Dichter in Bezug mit der Sonne gesetzt werden. 

3.3.3.3.    Die Dichter als SonnenDie Dichter als SonnenDie Dichter als SonnenDie Dichter als Sonnen    

In der zehnten Strophe aus einer Indra-Hymne des achten MaÆ±ala vergleicht sich der 

Dichter mit SÚrya: 

 

8.6.10  ahám ¡d dh¡ pit£ù pári medhµm çtásya jagrábha 

aháü s½rya ivàjani 

„Denn sogar ich habe vom Vater die Geisteskraft der Ordnung angenommen, ich bin 

soeben wie SÚrya geboren worden.“ 

ajani: Wörtl. „ist soeben geboren worden“; die dritte Person nach Geldner hier als Attraktion an den 

Vergleich.19 

 

Nach Krick handelt es sich hier um eine Initiation,20 aber damit dürfte die Aussage 

dieser Strophe noch nicht erschöpft sein. Bei çtá- handelt es sich nach Kölver um die 

(kosmische) Ordnung.21 Bei der Analyse von medhµ-, das als mánas dhµ- „Setzen des 

Geistes“ paraphrasiert werden kann,22 ergibt sich als Sinn dieser Strophe, dass der 

Dichter die Fähigkeit zur Erfassung der kosmischen Ordnung und — da çtá- im RV auch 

als Bezeichnung für Gedichte dient —23 zur Umsetzung dieser Einsicht in Dichtung 

bekommen hat. Der in PÁda c angestellte Vergleich sollte einen Bezug zum Rest der 

Strophe aufweisen, daher liegt die Deutung nahe, dass das Erfassen der Ordnung durch 

die Geburt sozusagen als Sonnengott veranschaulicht wird. 

In einer weiteren Strophe aus dem achten MaÆ±ala tritt etwas überraschend 

SÚrya im Plural neben zwei Dichtergeschlechtern auf: 

 

8.3.16  káõvà iva bhÆgavaþ s½ryà iva v¡÷vam ¡d dhãtám àna÷uþ 

¡ndraü st¢mebhir maháyanta àyávaþ priyámedhàso asvaran 
                                                 
18 Zu der Verteilung von kav¡- auf Götter und Menschen vgl. KÖHLER 2008. 
19 GELDNER 2, S. 295. 
20 KRICK 1975, S. 40 
21 KÖLVER 1995-96. 
22 EWA, s.v. medhµ. 
23 Vgl. LÜDERS 1959, S. 420 — 485. 



 7 

 

„Die Bhªgus haben wie die KaÆvas, wie die SÚryas alles Geschaute erreicht; den Indra 

mit Preisliedern vergrößernd tönten die Àyus, die Priyamedhas.“ 

ày£-: „regsam“; nach Graßmann Bezeichnung sowohl für Menschen allgemein, als auch für die im 

Ritualdienst Tätigen.24 

 

Die Signifikanz des Vergleiches ist unklar; die dem ta-Partizip dhãtá- zugrunde liegende 

Wz. dhã- kann zwar mit „Sehen“ übersetzt werden, weist jedoch häufig einen mentalen 

Aspekt auf.25 Damit würde man nicht in erster Linie SÚrya charakterisieren, allerdings 

wurde oben schon RV 5.44.7 genannt, dort wird SÚryas Tätigkeit mit der Wz. vã- 

„trachten nach“ bezeichnet, und auch dort ist eine geistige Komponente enthalten. 

Die beiden soeben genannten Strophen RV 8.3.16 und 8.6.10 kommen aus 

demselben MaÆ±ala, dessen Verfasser der Familie der KaÆvas zugeschrieben werden. 

Die hier zutage tretende Vorstellung von der Vergleichbarkeit von Sonne und Dichter 

könnte also der spezifischen Gedankenwelt einer einzigen Dichterfamilie entspringen. 

Im vorangegangenen Abschnitt wurde bereits darauf hingewiesen, dass umgekehrt 

durchaus Stellen im RV zu finden sind, die die Sonne in Verbindung mit den 

Bezeichnungen aus dem poetologisch-ritualistischen Wortfeld bringen. Vorausgesetzt 

dieser Zusammenhang war allen vedischen Dichterfamilien bekannt, resultiert daraus 

auch für andere Stellen zumindest die Option einer weiteren Lesart. Als Beispiel soll RV 

9.10.5 mitsamt einigen anderen Strophen derselben Hymne (RV 9.10, Verfasser 

KaÐyapa oder Asita Devala) diskutiert werden. Strophe 4 dieser Hymne bietet für sich 

genommen nichts Ungewöhnliches: 

 

9.10.4 pári suvànµsa ¡ndavo mádàya barháõà girµ 

sutµ arùanti dhµrayà 

„Die Tropfen fließen, während sie gepresst werden, mit Macht, mit Lied zum Rausch 

ausgepresst als Strom.“ 

 

Diese Strophe kommentiert in einfachen Worten den Ablauf der Somapressung unter 

Nennung von Ziel (Somarausch) und begleitender Rezitation. Weitaus interessanter 

gestaltet sich die Aussage der folgenden Strophe: 

                                                 
24 GRASSMANN s. v. ày£. 
25 Zu dhã- und seinen Derivationen, insbesondere dem Wurzelnomen dh· vgl. insbesondere GONDA 1963. 
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Strahlen bestehenden Seihe (pav¡tra-) gesprochen, die im Himmel lokalisiert ist. Von 

dieser Lokalisierung wird in 9.10.5 zwar nicht direkt gesprochen, aber die Juxtaposition 

von Vivasvant, UÒas und Sonnen könnte auch an dieser Stelle dafür sprechen. Den 

Hintergrund der soeben aufgeführten Stellen bildet vermutlich die Identifizierung des 

Zwischenraums mit der Seihe aus Schafswolle. Wie von Oberlies überzeugend dargelegt 

worden ist, handelt es sich bei dem Rücken des Himmels um die Schnittstelle von 

Zwischenraum und Himmelswelt.30 

 Neben der Vorstellung einer kosmischen Seihe findet sich eine weitere 

Gebrauchsweise von pav¡tra-: Die Entstehung sakraler Dichtung wird als Prozess der 

Läuterung durch eine oder mehrere Seihen aufgefasst. Dies geht aus Stellen innerhalb 

und außerhalb des neunten MaÆ±ala hervor. Aus dem neunten MaÆ±ala sind z. B. die 

folgenden Strophen zu nennen: 9.67.23 yát te pav¡tram arc¡ùy ágne v¡tatam antár µ bráhma 

t‚na punãhi naþ „Mit der Seihe, die in deiner Flamme ausgespannt ist, Agni, reinige 

unsere Formulierung!“ Außerdem zwei Strophen aus der 73. Hymne, RV 9.73.8: çtásya 

gopµ ná dábhàya sukrátus tr· ùá pav¡trà hçdy …ntár µ dadhe vidvµn sá v¡÷và bh£vanàbh¡ 

pa÷yaty ávµjuùñàn vidhyati kart‚ avratµn „Der Hüter der Ordnung von guter Tatkraft ist 

nicht zu täuschen; er trägt drei Seihen im Herz. Wissend sieht er alle Wesen; er stößt die 

unbeliebten Gebotslosen in die Grube hinab.“ und RV 9.73.9: çtásya tántur v¡tataþ pav¡tra 

µ jihvµyà ágre váruõasya màyáyà dh·rà÷ cit tát sam¡nakùanta à÷atµtrà kartám áva padàty 

áprabhuþ „Der Faden der Ordnung ist ausgespannt auf der Seihe, an der Spitze der 

Zunge durch die Formkraft des VaruÆa. Nur die Weisen, die das erreichen wollten, 

haben es soeben erreicht. Der Kraftlose soll hier in die Grube fallen.“ In diesen 

Strophen wird das Motiv der Seihe vielfältig variiert in Bezug auf Anzahl (eine bzw. drei 

Seihen) und Lokalisierung (Flamme, Herz, Zungenspitze). Daneben spielen die 

vedischen Dichter hier mit den mehrdeutigen Subjektszuweisungen: Direkt genannt 

werden Agni in RV 9.67.23 und VaruÆa in RV 9.73.9. Auch das Epitet çtásya gopµ- in RV 

9.73.8 kann sowohl auf Soma als auch auf VaruÆa bezogen werden.31 Weiterhin wird 

durch die Lokalisierung der Seihe an der Zungenspitze sowie die Nennung des „Fadens 

der Ordnung“ çtásya tántu- als Umschreibung für das sakrale Gedicht in RV 9.73.9 auch 

der Dichter als Bezugsperson nahegelegt. Allerdings verkompliziert sich die Sachlage 

durch die Identifizierung von VaruÆa und Soma in 9.73, zudem wird letzterer auch 

                                                 
30 OBERLIES 1999, S. 151 — 154. 
31 SÁyaÆa, Geldner und VaruÆa sehen hier Soma als Subjekt (SÀYAÅA, Kommentar; GELDNER 3, S. 68; 
LÜDERS 1959, S. 402), doch da VaruÆa in den Strophen 3 und 9 explizit genannt wird, könnte er auch als 
Subjekt fungieren bzw. mit Soma identifiziert worden sein. 
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durchgängig im neunten MaÆ±ala als Dichter bezeichnet. Es kann also keine eindeutige 

Subjektszuweisung getroffen werden. 

Auch außerhalb des neunten MaÆ±ala finden sich derartige Vorstellungen, am 

deutlichsten in RV 3.26.8: tribh¡þ pav¡trair ápupod dhy …rkáü hçdµ mat¡ü jy¢tir ánu 

prajànán várùiùñhaü rátnam akçta svadhµbhir µd ¡d dyµvàpçthiv· páry apa÷yat „Weil er mit 

drei Seihen das Lied gereinigt hat, mit dem Herzen den Gedanken, dem Licht gemäß32 

erkennend, hat er sich den höchsten Schatz mit eigenen Kräften gemacht und 

überschaute daraufhin Himmel und Erde.“ Die bei den anderen Stellen bemerkten 

Unsicherheiten in Bezug auf die Deutung gelten auch hier: Die Hymne ist als Ganzes an 

Agni gerichtet, in diesem Vers könnte jedoch auch der Dichter als Subjekt verstanden 

werden. Das Überschauen von Himmel und Erde deutet wiederum auf SÚrya. 

In den soeben aufgeführten Strophen liegen eindeutige Belege für die vielfältige 

Verwendung des Motivs der Seihe vor: Zu der im Ablauf des Somarituals verwendeten 

Seihe aus Schafswolle treten die Identifizierung mit dem kosmischen Abstieg Somas vom 

Himmel durch den Zwischenraum zur Erde und von der Läuterung der anlässlich des 

Rituals verfassten Dichtung, die sich mit oder im Herzen vollzieht. Aufbau und Kontext 

vieler Strophen der Hymnen des neunten MaÆ±ala lassen  keine eindeutige 

Entscheidung über den intendierten Kontext zu, dies bleibt Aufgabe der Exegese. Dass 

dabei die verschiedenen Möglichkeiten der Verwendung des Motivs der Seihe einander  

nicht ausschließen, liegt auf der Hand. Somit soll im Folgenden für die Deutung von RV 

9.10.5 erwogen werden, ob nicht trotz der plausibel erscheinenden Annahme, Soma sei 

das Subjekt, nicht auch eine andere Deutung möglich wäre: (2) Das Subjekt von RV 

9.10.5 sind die im Somaritual aktiven Dichter. Diese Interpretation wird durch einige 

weitere Strophen von 9.10 nahegelegt. So heißt es in der unmittelbar anschließenden 

Strophe: 

 
9.10.6  ápa dvµrà matãnµm pratnµ çõvanti kàrávaþ 

vÆùõo hárasa àyávaþ 

„Die alten kàr£-s öffnen die Tore der Gedanken, die regsamen für das haras.“ 

háras-: Dieses Wort wird von den Exegeten nicht einmütig übersetzt, da mindestens zwei Deutungen 

postuliert werden: Neben der Deutung als Abstraktnomen mit Suffix -as- von der Wz. hç- „bringen, 

                                                 
32 Mit Velankar wird ánu hier als Postposition mit der Bedeutung „gemäß, entsprechend“ aufgefasst 
(VELANKAR 1968, S. 56) 
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tragen, darbieten“ wird auch noch mit der Möglichkeit einer Ableitung von der Wz. *guher-, die als 

Grundlage für (u. a.) gharmá- „Glut“ angenommen wird, gerechnet.33 

 

In dieser Strophe werden explizit die Aktivitäten der Dichter — hier unter der 

Bezeichnung kàr£- — in den Vordergrund gerückt, die sich mit ihren Ahnen 

identifizieren.34 Zunächst wird nur die bloße Tätigkeit erwähnt, die nächsten Strophen 

werden etwas spezifischer: 

 

9.10.7  samãcãnµsa àsate h¢tàraþ saptájàmayaþ 

padám ‚kasya p¡prataþ 

„Vereinigt sitzen die Hotª mit den sieben Schwestern, während sie das Dichterwort des 

Einen fördern.“ 

padá-: Das Wort umfasst die Bedeutungen „Fährte“, „Stätte“, Schritt und „Dichterwort“; für diese Stelle 

verweist Renou auf RV 8.12.31 imµü ta indra suùñut¡ü v¡pra iyarti dhãt¡bhiþ jàm¡m pad‚va p¡pratãm prµdhvar‚ 

„Der Begeisterte treibt für dich dieses gute Loblied unter Gedanken an, das wie eine Schwester die 

Schritte vorwärts geleitet zur Opferfeier.“35 Da gemäß dieser Strophe die Ritualpriester sitzen, während 

sie hinübergeleiten, liegt es jedoch näher, für padá- die Bedeutung „Dichterwort“ anzusetzen. Auf eine 

Strophe ähnlichen Inhalts verweist Narten: RV 1.166.6ab: yåyáü na ugrà marutaþ sucet£nµriùñagràmàþ 

sumat¡m pipartana „Ihr gewaltigen Marut fördert wohlwollend in unversehrter Schar unser Gebet“.36 Auch 

RV 9.10.7 kann entsprechend gedeutet werden 

 

Auch in dieser Strophe wird, wenngleich nicht explizit ausgesprochen, auf die 

dichterische Aktivität der Ritualisten Bezug genommen. Zu den Hauptaufgaben des 

Hotª zählt die Rezitation von Strophen während der rituellen Abläufe; innerhalb des 

Somarituals sorgt er durch seine Dichtung dafür, dass der geläuterte Soma seine wahre 

Gestalt annimmt. Der Plural ist vermutlich elliptisch zu verstehen, „der Hotª und die 

anderen Ritualpriester“.37 Unter den „sieben Schwestern“ sind mit Geldner vermutlich 

                                                 
33 Geldner übersetzt „Brunst“ und scheint also die zweite Möglichkeit zu Grunde zu legen (GELDNER 3, S. 
17); Bhawe akzeptiert Geldners Herleitung (BHAWE 1957, S. 57) ebenso wie Manessy, die für alle Belege von 
háras- die Bedeutung „emportement“ „Wutausbruch“ annimmt (MANESSY 1961, S. 246ff.), während nach 
Nowicki beide Ableitungen existieren, die Zuteilung zu den einzelnen Belegen jedoch unsicher ist (NOWICKI 
1976, S. 139f.). 
34 Wie bereits Geldner angemerkt hat; dies gilt auch, wenn man seine Deutung, dass pratná- (Adj.) wie purµ 
(indekl.) Präsensformen einen präterialen Sinn gebe (GELDNER 3, S. 17), nicht teilt; Bhawe hat zu Recht 
darauf verwiesen, dass Adjektiven in der Bedeutung „alt“ nicht die Funktion von purµ zukomme (BHAWE 
1957, S. 57). Für die Identifizierung der am Somaritual beteiligten Dichter mit ihren Vorgängern ist zudem 
ein Vergangenheitsbezug von Verben nicht notwendig. 
35 RENOU 1960, S. 59f. 
36 NARTEN 1969, S. 143 (= NARTEN 1995, S. 111f.). 
37 Renou verweist auf die sieben „Setzer“ dhàtÆ-, die in Strophe 3 dieser Hymne genannt werden und 
vermutlich mit den sieben Hotª identisch sind (RENOU 1960, S. 59) 
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die in RV 9.8.4 und 15.8 genannten „sieben Schauungen“ (saptá dhãtáyaþ) als Gesamtheit 

der rituellen Dichtung, die während der Somaläuterung rezitiert wird, zu verstehen. In 

der folgenden Strophe werden die Beziehungen zwischen Soma und Dichtung weiter 

ausgeführt: 

 

9.10.8  nµbhà nµbhiü na µ dade cákùu÷ cit s½rye sácà 

kav‚r ápatyam µ duhe 

„Er hat sich unseren Nabel an den Nabel geknüpft, die Sicht jedoch zugleich an die 

Sonne. Er milcht einen Nachkommen aus dem kav¡-.“ 

µ dade: „er hat sich geknüpft“; diese Form ist unterschiedlich gedeutet worden. Grassmann, Renou, 

Elizarenkova und Kümmel vermuten ein Perfekt von dà- „binden, knüpfen“ mit Präfix µ, während 

Geldner und Bhawe an µ dà- „nehmen“ denken.38 Gemäß der unten vorgestellten Deutung dieser Strophe 

als Erklärung für die  Wahrnehmungsfähigkeit der ªgvedischen Dichter durch eine besondere 

Vermittlungsleistung Somas liegt die erste Deutung näher, da nµbhi- häufig im Sinne von 

„Verwandtschaft“ gebraucht wird und das Bild der miteinander verbundenen Nabelschnüre  für das 

Herstellen einer Verwandtschaft recht prägnant ist.39 Denkbar wäre neben der dritten auch die erste P. 

Sg. Perf. Àtm. Ind. In der Übersetzung ist die dritte Pers. gewählt worden, da in den übrigen Strophen 

dieser Hymne die erste Pers. Sg. nicht auftritt. 

kav‚r ápatyam µ duhe: „Er milcht einen Nachkommen aus dem kav¡-“; nach Kümmel 3. P. Sg. Ind. Stativ 

mit effiziertem Objekt,40 das Subjekt muss ergänzt werden. Denkbar wäre auch „der Nachkomme gibt 

Milch“, dann ist das Objekt zu ergänzen. 

 

Trotz der hier auftretenden syntaktischen Mehrdeutigkeiten erlauben die in dieser 

Strophe verwendeten Topoi eine inhaltliche Deutung. Subjekt des Geschehens ist Soma, 

mit Geldner kann die Verbindung der Nabel als Herstellen von Verwandtschaft im 

Sinne der durch das Ritual hergestellten Verbindung zwischen Göttern und Menschen 

gedeutet werden.41 Daneben ist auch eine andere Deutung möglich: PÁda b lässt sich als 

Herstellen einer besonderen Wahrnehmungsfähigkeit verstehen, als Inspiration. 

Sicherlich ist hier nicht von gewöhnlicher Wahrnehmung die Rede, sondern von einer 

solchen, die innerhalb des Rituals von besonderer Bedeutung ist. Innerhalb des 

Somarituals muss es sich um die inspirierende Wirkung Somas auf die Dichter handeln. 

                                                 
38 GRASSMANN s.v. 3. dà, GELDNER 3, S. 17, BHAWE 1957. S. 56; RENOU 1960, S. 8; ELIZARENKOVA 
1999, S. 13; KÜMMEL 2000, S. 242. 
39 Zu der Bedeutung „Verwandtschaft“ für nµbhi- und den Kontexten, in denen diese Bedeutung zugrunde 
gelegt werden muss, vgl. ELIZARENKOVA 2002-03. 
40 KÜMMEL 1996, S. 52, 54f. 
41 GELDNER 3, S. 17. 
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Ebene gilt das jedoch nicht: Der Verfasser dieser Hymne thematisiert die angesprochene 

Verknüpfung, um zu demonstrieren, dass er zu den Personen gehört, über deren 

besondere Wahrnehmung insbesondere in der letzten Strophe, aber auch an anderen 

Stellen dieser Hymne gesprochen wird. Dadurch bestätigt der Dichter seine Funktion 

innerhalb des Somarituals: Seine Hauptaufgabe ist es, die Verwandlung Somas durch 

die angemessene Dichtung zu unterstützen. Welche Rolle die Charakterisierung der 

Dichter als Sonnen in Strophe 5 dabei innehat, soll im nächsten Abschnitt erörtert 

werden. Zunächst sei noch einmal betont, dass von den drei zu Anfang genannten 

Bezeichnungen für die Sonne s½rya- und s½ra- in Bezug auf die Dichter verwendet 

worden sind.  

4. 4. 4. 4. Gemeinsamkeiten von Dichtern und SonneGemeinsamkeiten von Dichtern und SonneGemeinsamkeiten von Dichtern und SonneGemeinsamkeiten von Dichtern und Sonne 

Nachdem nun eine Handvoll Belege für eine mysteriöse Beziehung zwischen Sonne und 

Dichter vorgestellt worden sind, stellt sich die Frage nach ihrer Signifikanz. Welche 

Gründe könnte es für die Postulierung dieser Beziehung geben? Zur Beantwortung 

empfiehlt sich ein Blick auf die Eigenschaften, die der Sonne im RV beigelegt werden. In 

Bezug auf die Gemeinsamkeiten mit den Dichtern sind in erster Linie Licht und 

Beobachtung48 die prominenten Attribute der Sonne. Diese sind auch für die Dichter von 

Bedeutung.49 

Zunächst wird nicht nur der Sonne, sondern auch den Dichtern eine besondere 

Wahrnehmungsfähigkeit zugesprochen. Belege für deren besondere 

Wahrnehmungsfähigkeit finden sich viele, als Beispiele seien folgende Strophen 

genannt: RV 7.88.2 ádhà nv …sya saüdÆ÷aü jaganvµn agn‚r ánãkaü váruõasya maüsi | sv…r 

yád á÷mann adhipµ u ándho 'bh¡ mà vápur dç÷áye ninãyàt „Nun halte ich aber, der ich zu 

seinem Anblick gekommen bin, das Antlitz des Agni (für das) des VaruÆa. Wenn das 

Sonnenlicht im Felsen (ist), dann ist nun die Finsternis der Oberaufseher. Zur 

Wundergestalt möge er mich (unbedingt) hinzuführen, um (sie) zu sehen.“50 

Auch in einer anderen Strophe aus einer Hymne an Mitra und VaruÆa schreibt 

sich der Dichter eine besondere Wahrnehmung zu: RV 5.62.1 çt‚na çtám ápihitaü 

dhruváü vàü s½ryasya yátra vimucánty á÷vàn | dá÷a ÷atµ sahá tasthus tád ‚kaü devµnàü 

÷r‚ùñhaü vápuùàm apa÷yam „Euer festes Gesetz ist durch das Gesetz verborgen, dort, wo 

                                                 
48 Zu der Sonne als Lichtquelle vgl. die in ROESLER  1997 behandelten Verben für „Leuchten“ und die 
jeweils einzelnen Listen ihrer Subjekte; für die Wahrnehmung der Sonne vgl. insbesondere die Wendung 
s½ryasya cákùuþ (z. B. in RV 1.164.145.40.8; 5.59.5 und 10.10.9). 
49 Zum folgenden vgl. insbesondere GONDA 1963 mit umfassender Belegsammlung. 
50 Übersetzung nach GOTð 2000, S. 150.  
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sie die Pferde des Sonnengottes ausspannen. Es stehen tausend zusammen; das eine 

hervorragendste der Wunder der Götter sah ich.“ Bildet hier ein jenseitiger Ort den 

Gegenstand der Vision, so steht in der folgenden Strophe die primordiale Einrichtung 

des Opfers im Mittelpunkt: RV 10.130.6 càkëpr‚ t‚na Æùayo manuùy¶ yaj¤‚ jàt‚ pitáro naþ 

puràõ‚ | pá÷yan manye mánasà cákùasà tµn yá imáü yaj¤ám áyajanta p½rve „Damit haben 

sich die menschlichen ¿ùi-s gestaltet, unsere Väter, als das vorzeitige Opfer entstand. Mit 

der Sehkraft, mit dem Denken halte ich mich für einen, der die sieht, die als frühere 

dieses Opfer opferten.“ In einer hochgradig esoterischen Strophe richtet sich die 

Wahrnehmung der Dichter auf einen nicht genau spezifizierbaren Bereich, vermutlich 

den eigenen Sitz der Inspiration:51 RV 10.177.1 pataügám aktám ásurasya màyáyà hçdµ 

pa÷yanti mánasà vipa÷c¡taþ | samudr‚ antáþ kaváyo v¡ cakùate márãcãnàm padám ichanti 

vedhásaþ „Die Kenner der Begeisterungen sehen mit dem Denken, mit dem Herzen den 

mit der Formkraft des Asura gesalbten Vogel. Die kav¡-s blicken im Meer umher, die 

vedhás- suchen die Stätte der Lichtteilchen." Während in den vorangegangenen 

Beispielen die Subjekte eindeutig als Dichter zu erkennen waren, ist dies in der 

folgenden Strophe, die aus einer an die Marut gerichteten Hymne stammt, unsicher: RV 

5.59.1 prá va spá× akran suvitµya dàván‚ 'rcà div‚ prá pçthivyµ çtám bhare | ukùánte á÷vàn 

táruùanta µ ráj¢ 'nu svám bhàn£ü ÷rathayante arõava¡þ „Euer Späher ist soeben 

vorangegangen/hat soeben aufgebrüllt, um guten Gang zu geben; dem Himmel singe ich, 

der Erde trage ich eine Ordnung (= Gedicht) vor. Den Raum durcheilend begießen sie 

die Pferde; mit Wogen lockern sie den eigenen Glanz“. Wiederum ist hier unklar, wer 

hier als Subjekt zu spa÷- fungieren soll: Die wahrscheinlichsten Kandidaten sind Agni 

und der Dichter. Diese Unsicherheit bzgl. der Identitätszuschreibung des Subjekts 

wurde bereits in anderen oben genannten Strophen beobachtet. 

 Neben ihrer besonderen Wahrnehmungsfähigkeit wird auch das Licht der 

Dichter thematisiert, so in einer Hymne an Himmel und Erde: 

 

1.159.4 t‚ mày¡no mamire suprácetaso jàm· sáyonã mithunµ sámokasà 

návyaü-navyaü tántum µ tanvate div¡ samudr‚ antáþ kaváyaþ sudãtáyaþ 

„Die durch MÁyÁ ausgezeichneten sehr Einsichtigen haben die beiden Verschwisterten, 

die einen gemeinsamen Schoß haben, als Paar vereinten ausgemessen. Die kav¡-s von 

gutem Leuchten spannen immer neue Fäden am Himmel im Ozean aus.“ 

 
                                                 
51 GONDA 1963, S. 281 
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Auch diese Strophe bietet dem Verständnis große Schwierigkeiten, denn es ist nicht 

klar, ob die Subjekte der PÁdas a-b mit denen von c-d identisch sind, und ob es sich 

dabei um Götter oder Menschen handelt. Anhand der Verwendung von kav¡- kann diese 

Frage nicht entschieden werden, denn dieses Wort kann sowohl für Götter als auch für 

Menschen gebraucht werden. Allerdings wird die Wz. tan- (mit oder ohne Präfix) 

metaphorisch auch für das Ausführen von Dichtungen oder Ritualen gebraucht, und 

diese Bedeutung könnte auch hier vorliegen: Durch die Ausführung von Ritualen wird 

die Verbindung mit der Götterwelt immer wieder erneuert. Gemäß dieser Deutung 

wären unter den kav¡-s hier die Ritualisten zu verstehen. Der Gebrauch des Attributs 

sudãt¡- steht dem nicht entgegen, da es an einer anderen Stelle aus einer Hymne an Indra 

ebenfalls für Ritualisten gebraucht wird: RV 8.97.12 nem¡ü namanti cákùasà meùáü v¡prà 

abhisvárà sudãtáyo vo adr£h¢ 'pi kárõe tarasv¡naþ sám Ækvabhiþ „Die v¡pra-s beugen die 

Radfelge mit der Sehkraft, den Widder mit Anruf, die Leuchtenden, Truglosen am Ohr 

[= sehr nah], die Ausdauernden zusammen mit den Sängern.“ Bei den v¡pra-s sollte es 

sich um die in Strophe 11 dieser Hymne genannten rebhá-s handeln, also um 

Dichtersänger, die in prominenter Weise mit dem Morgenritual verbunden sind. Für 

Götter wird dieses Wort nur im Sg. verwendet, daher sind es hier die Ritualdichter, die 

über gutes Leuchten verfügen. 

Auch an anderer Stelle wird den Dichtern (in diesem Fall den VasiÒÔhas) ein 

besonderes Licht zugesprochen: RV 7.33.8 s½ryasyeva vakùátho jy¢tir eùàü samudrásyeva 

mahimµ gabhãráþ | vµtasyeva prajav¢ nµny‚na st¢mo vasiùñhà ánvetave vaþ „Ihr Licht ist wie 

das Wachstum der Sonne, (ihre) Größe tief wie das Meer.“ Und schließlich sei auch ein 

Beispiel aus dem vierten MaÆ±ala genannt: RV 4.2.17  sukármàõaþ sur£co devayánt¢ 'yo 

ná devµ jánimà dhámantaþ | ÷ucánto agn¡ü vavçdhánta ¡ndram årváü gávyam pariùádanto 

agman „Die, deren Werk gut ist, von gutem Licht, die zu den Göttern streben, wie die 

Götter áyas- das Geschlecht anfachend, flammend, Agni wachsen lassend, [und] Indra, 

sie sind gerade gekommen, den Rinderpferch umsitzend.“ Dass es sich in diesen 

Strophen bei den angesprochenen Lichtern um Inspiration handelt, legt die folgende 

Strophe aus einer Hymne an Agni nahe: RV 3.10.5 prá h¢tre pårvyáü váco 'gnáye bharatà 

bçhát vipµü jy¢tãüùi b¡bhrate ná vedháse „Tragt dem Hotª Agni die erste hohe Rede vor, 

der wie ein vedhas- die Lichter der begeisterten Reden trägt.“52 Agni wird hier mit einer 

Bezeichnung aus dem poetologisch-ritualistischem Bereich verglichen, und das terium 

comparationis sind die Lichter der begeisterten Reden, d. h. Inspiration. In eine 
                                                 
52 Zu der Bedeutung von vip- als „begeisterte Rede“ vgl. OLDENBERG 1909. 
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ähnliche Richtung geht sicherlich auch die folgende Strophe, die an Soma PavamÁna 

gerichtet ist: RV 9.9.8 n½ návyase návãyase såktµya sàdhayà patháþ pratnavád rocayà r£caþ 

„Nun bring den Weg für jedes neuere Gedicht zum Gelingen, lass wie früher die Lichter 

leuchten!“ Da hier r£c- neben såktá- steht, wird es sich um eine Bitte um Inspiration 

handeln,53 ebenso wie in RV 9.36.3 sá no jy¢tãüùi pårvya pávamàna v¡ rocaya krátve 

dákùàya no hinu „Lass unsere Lichter leuchten, o erster PavamÁna, treib uns an für 

Tatkraft und Verstand!“ 

Anhand der aufgewiesenen Gemeinsamkeiten von Sonne und Dichter ergibt sich 

auch für die oben erfolgte Interpretation des in RV 9.10. 5 auftretenden Nominativs 

s½ràþ „Sonnen“ als prädikativer Nominativ zu den als Subjekt zum Verb v¡ tanvate zu 

ergänzenden Dichtern ein befriedigender Sinn: Sonne und Dichter teilen Wahrnehmung 

und Aussenden von Licht, dieses ist sicherlich als Bedingung für jenes aufzufassen. 

Wenn die Dichter also als Sonnen die Seihe ausspannen, dann üben sie ihre besondere 

Wahrnehmung aus (darauf zielt die Charakterisierung als Sonnen) und „veredeln“ diese 

zu Dichtung (darauf zielt das Ausspannen der Seihe). Auch die Verwendung des Begriffs 

kav¡- für SÚrya in RV 5.44.7 und 5.45.9 mag aus poetologischen Erwägungen erfolgt 

sein. Möglicherweise hat der Dichter in beiden Fällen die logische Abhängigkeit auf den 

Kopf gestellt: Der Vergleich mit dem Sonnengott SÚrya wird explizit ausgesprochen, 

und die hier genannten Gründe waren den Dichtern und vielleicht auch ihren Hörern 

bekannt: Die Dichter sind wie SÚrya, weil sie wie er durch ihr Licht die Welt auf eine 

besondere Weise wahrnehmen. Vielleicht hat der Dichter der beiden soeben genannten 

Stellen deswegen den Umkehrschluss gezogen: SÚrya ist wie ein kav¡-, weil auch er die 

Dinge durch sein Licht wahrnimmt. 

Neben den erwähnten Gemeinsamkeiten muss auch noch auf einen Unterschied 

in den Eigenschaften von Sonne und Dichtern hingewiesen werden. Im RV wird zwar 

von der Glut der Sonne gesprochen, die mit Formen der Wz. tap- bezeichnet wird, für 

die Dichter ist das jedoch nur äußerst selten der Fall. 

                                                 
53 So GELDNER 3, S. 16. Roesler bezweifelt, dass an derartigen Stellen von Inspiration die Rede ist, unter r£c- 
sei vielmehr das Tageslicht zu verstehen (ROESLER 1997, S. 138, Fn. 254). Da der Plural des Wurzelnomens 
jedoch mit einer Ausnahme (RV 10.188.3, dort werden die Flammen Agnis so bezeichnet) nur im neunten 
MaÆ±ala auftritt und an keiner Belegstelle vom Tageslicht die Rede ist, liegt es näher, für die einzelnen 
Belegstellen eine Erklärung aus dem Hymnenkontext zu suchen, die für Soma spezifisch ist, anderenfalls wäre 
der Plural auch außerhalb des neunten MaÆ±ala zu erwarten.  
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5. 5. 5. 5. venávenávenávená---- 

Als weiteres Beispiel für die Verbindung zwischen Dichter und Sonne sei noch die 

Bezeichnung vená- erwähnt. Das Wort ist abgeleitet von der Wz. ven- „nachspüren, 

nachschauen“.54 Dementsprechend kommt der mit Suffix —a- derivierten Bildung des 

Nomen agentis vená- die Bedeutung „Späher“ bzw. „Seher“ zu.55 Hinsichtlich der 

Verwendung gibt es Unterschiede im Gebrauch von Sg. und Pl. Im Pl. kann dieses Wort 

innerhalb des neunten MaÆ±ala zur Bezeichnung der rituell tätigen Dichter verwendet 

werden.56  

 

9.64.21  abh¡ venµ anåùat‚yakùanti prácetasaþ 

májjanty ávicetasaþ 

„Die vená-s haben ihn soeben angebrüllt, die Einsichtigen wollen ihn erreichen, die 

Uneinsichtigen versinken.“ 

 
Wie die Parallelen RV 4.32.9ab abh¡ tvà g¢tamà girµnåùata prá dàváne „Die Gotama-s 

haben mit einem Loblied soeben [dich] zum Geben angeschrien“ oder RV 9.17.6 abh¡ 

v¡prà anåùata mårdhán yaj¤ásya kàrávaþ dádhànà÷ cákùasi priyám „Die v¡pra-s haben ihn 

soeben angebrüllt auf dem Haupt des Opfers, die kàr£-s, sich den Lieben in die Sehkraft 

setzend“ zeigen, passt die mit der Wz. nu-/nÚ- „brüllen“ bezeichnete Tätigkeit zu den 

Aktivitäten von Ritualdichtern. Somit sind unter den vená-s, die mit den „Einsichtigen“ 

prácetasaþ aus PÁda b identisch sein dürften, hier Ritualdichter zu verstehen. 

Auch in der nächsten Strophe stehen die vená-s in Verbindung mit rituell 

eingebundener Dichtung: 

 

9.73.2  samyák samyá¤co mahiùµ aheùata s¡ndhor årmµv ádhi venµ avãvipan 

mádhor dhµràbhir janáyanto arkám ¡t priyµm ¡ndrasya tanv…m avãvçdhan 

„Die vereinten Büffel haben ihn gerade vereint angetrieben, auf der Welle des Stroms 

haben die vená-s ihn begeistert gemacht [= inspiriert]. Sie haben Indras liebe Gestalt 

wachsen lassen, indem sie durch Ströme des Süßen ein Preislied erzeugen.“ 

 

                                                 
54 So die Bedeutungsangabe von Mayrhofer (EWA, s.v. ven).  
55 EWA, ebda, GONDA 1963, S. 356. 
56 So auch Geldner: „Seher“ (GELDNER 3, S. 49, 67, 78). Renou schwankt zwischen „Vigilantes“ (RENOU 
1960, S. 38) und „Voyantes“ (RENOU 1961, S. 22, 31), während Gonda Geldners Deutung folgt („inspired 
seers“, GONDA 1963, S. 354f.). 
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Thema dieser Strophe ist die Tätigkeit der Dichter, die durch das Zusammenspiel von 

Dichtung und Soma-Opferung Indra stärken. Interessanterweise wird hier der Aorist 

des Kausativs von vip- „erregt, angeregt, inspiriert sein“ gebraucht, allerdings sind die 

vená-s hier Subjekt, während als Objekt Soma oder Indra anzunehmen ist. 

Die nächsten Strophen weisen große Ähnlichkeit zu der Vena-Hymne RV 10.123 

auf und sind entsprechend mysteriösen Inhalts: 

 

9.85.10 div¢ nµke mádhujihvà asa÷cáto venµ duhanty ukùáõaü giriùñhµm 

aps£ drapsáü vàvçdhànáü samudrá µ s¡ndhor årmµ mádhumantam pav¡tra µ 

„Am Firmament des Himmels melken die vená-s mit den Honigzungen ununterbrochene 

[Ströme] aus dem bergbewohnenden Jungstier, den in den Gewässern gewachsenen 

Tropfen, im Meer, in der Woge des Stroms, den Süßen in der Seihe.“ 

 

In dieser Strophe scheint die Deutung von vená- als „Ritualdichter“ fraglich, denn hier 

wie in der folgenden Strophe ist das Geschehen nicht auf der Erde, sondern in einer 

Himmelswelt lokalisiert.57 Dennoch lässt sich die bisher vertretene Deutung aufrecht 

erhalten. Zum einen kann der Dichter dieser Strophen den Opferplatz mit der 

Himmelswelt identifiziert haben, dann wären wiederum die anwesenden Ritualdichter 

gemeint. Zum anderen gibt es auch in der Himmelswelt Ritualdichter, wie RV 10.154.5, 

einer Wunschformel für einen guten Bestimmungsort eines Verstorbenen, zu entnehmen 

ist: sahásraõãthàþ kaváyo y‚ gopàyánti s½ryam Æùãn tápasvato yama tapojµÞ ápi gachatàt „Zu 

den ¿ùi-s, den Glutversehenen, den Glutgeborenen, die als kav¡-s, mit tausend Liedweisen 

die Sonne hüten, o Yama,  soll er gelangen!“ Hier befinden sich  die ¿ùi-s definitiv in 

einem als Himmelswelt vorgestellten Jenseits. Eine vergleichbare Vorstellung mag auch 

dem Dichter von RV 9.85.10 vorgeschwebt haben, begünstigt durch die Identifizierung 

von Soma mit der Sonne, die in beiden Strophen zum Handlungsbereich der Dichter zu 

zählen wäre. 

Einfacher gestaltet sich die Deutung von vená- in der anschließenden Strophe: 

 

 9.85.11 nµke suparõám upapaptivµüsaü g¡ro venµnàm akçpanta pårv·þ 

÷¡÷uü rihanti matáyaþ pánipnataü hiraõyáyaü ÷akunáü kùµmaõi sthµm 

                                                 
57 Nach Geldner und Lüders wird Soma hier mit der Sonne identifiziert (GELDNER 3, S. 78; LÜDERS 1951, 
S. 267, Fn. 2. 
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„Die vielen Reden der vená-s ersehnten sich den zum Firmament aufgeflogenen Vogel. 

Die Gedanken belecken das laut schreiende Junge, den goldenen Ïakuna-Vogel, der auf 

der Erde steht.“ 

 

Hier wird einerseits die Identifizierung Somas mit der Sonne aufrecht erhalten, 

andererseits durch die Aussage  über den Wohnort des hier als Ïakuna-Vogel 

vorgestellten Soma die Verbindung zum aktuellen Geschehen auf dem Ritualplatz 

hergestellt. Entsprechend zwanglos lassen sich in dieser Strophe die Reden der vená-s 

als Dichtungen, die während der Somazubereitung rezitiert werden, interpretieren. 

Können die Plural-Belege von vená- im neunten MaÆ±ala somit als 

Bezeichnungen für Ritualpriester gewertet werden, liegen die Verhältnisse für die 

Belege im Singular etwas anders. Unstrittig dient vená- u. a. zur Bezeichnung eines 

göttlichen Wesens, an das die Hymnen RV 10.123 und die Atharvaveda-Hymnen 2.1 und 

4.1 gerichtet sind. Über die Natur dieses Wesens gibt jedoch verschiedene Hypothesen, 

die vom Regenbogen (Oldenberg) über die himmlische Form Agnis (Apte), die mystische 

Einheit von Sonne und Soma (Geldner, Lüders) und vená- als Geheimname für die 

Sonne (Lindenau) bis zu Soma schlechthin (Renou, Gonda) reichen.58 Mit Ausnahme der 

Deutung Oldenbergs ist allen Vorschlägen ein Bezug zur Sonne gemeinsam, zudem sieht 

die Mehrheit der Forscher auch einen Bezug zur Dichtung. Neben dem vená- wird in 

der Hymne RV 10.123 auch der Gandharva genannt, eine weitere rätselhafte Gestalt, 

die aber, da mit ihrem Namen keine Ritualdichter bezeichnet werden, an dieser Stelle 

nicht weiter untersucht werden soll.59 Um einen Eindruck von der mit dem Vena 

verbundenen Gedankenwelt zu geben, folgt RV 10.123; die Interpretation als 

Identifizierung von Soma und Sonne, Ritualplatz und Vorgängen am Himmel folgt im 

Wesentlichen Geldner:60 

 

10.123.1 ayáü vená÷ codayat pÆ÷nigarbhà jy¢tirjaràyå rájaso vimµne 

imám apµü saügam‚ s½ryasya ÷¡÷uü ná v¡prà mat¡bhã rihanti 

„Dieser Vena treibt die, deren Keime bunt sind, beim Ausmessen des Luftraumes an, in 

einer Eihülle aus Licht. Die v¡pra-s lecken ihn mit ihren Gedanken im Zusammentreffen 

der Gewässer, der Sonne wie ein Junges.“ 

                                                 
58 OLDENBERG 1912, S. 342; GELDNER 3, S. 150; LINDENAU 1922; APTE 1944, S. 42ff.; RENOU 1956, 
S. 258; LÜDERS 1959, S. 605; GONDA 1963, S. 276, 351. 
59 Zum Gandharva vgl. insbesondere HAAS 2004, OBERLIES 2005 und die dort genannte Literatur.  
60 GELDNER 3, S. 350ff. 
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aufgegriffen, ohne dass dadurch ihr mysteriöser Inhalt an Klarheit gewönne. Als 

Hypothese kann man die Stimmen (vµõãþ) in PÁda d metonymisch als v¡pra-s aus 

Strophe 1 deuten. 

 

10.123.4 jànánto råpám akçpanta v¡prà mçgásya gh¢ùam mahiùásya h¡ gmán 

çt‚na yánto ádhi s¡ndhum asthur vidád gandharv¢ amÆtàni nµma 

„Seine Form erkennend ersehnten die v¡pra-s [sie], denn sie gehen zum Getöse des 

wilden Büffels. Mit der Ordnung gehend standen sie auf dem Strom. Der Gandharva 

kennt die unsterblichen Namen“ 

mahiùá-: „Büffel“: vermutlich Soma. 

s¡ndhu-: Nach Lüders der Himmelsstrom; denkbar wäre auch der (u. U. damit identifizierte) Strom des 

abfließenden Soma.65 

 

PÁda a klingt an RV 9.85.11 an, der Sinn dürfte jedoch umfassender sein: Nach Lüders 

tritt der Gandharva, der vermutlich mit dem Vena identisch ist, hier als Helfer der 

v¡pra-s auf, denn diese kennen zwar die Form Somas, nicht jedoch seine Namen, für 

deren Kenntnis sie vom  Gandharva abhängig sind.66  

 

10.123.5 apsarµ jàrám upasiùmiyàõµ y¢ùà bibharti param‚ vy•man 

cárat priyásya y¢niùu priyáþ sán s·dat pakù‚ hiraõyáye sá venáþ 

„Die Apsaras, die junge Frau, trägt im höchsten Himmel ihren Buhlen, ihn anlächelnd. 

Als Lieber wandelt er in den Schößen des Lieben. Der Vena sitzt auf dem goldenen 

Flügel.“ 

apsarás-: In der indischen Mythologie sind die Apsaras die Begleiterinnen der Gandharvas. In dieser 

Strophe hängt mit Geldner die Deutung der Apsaras von der des Gandharva ab: Entweder Soma und 

Mischmilch bzw. Dichtung, oder SÚrya und UÒas.67 

upasiùmiyàõµ: „anlächelnd“: nach Kümmel präsentisch gebrauchtes Perf.-Partizip.68 

 

Hier scheint das Geschehen ganz in die Himmelswelt verlagert, allerdings muss dies 

nicht für PÁda c gelten, dessen Inhalt unklar ist. PÁda d verweist bereits auf die nächste 

Strophe. 

 

                                                 
65 LÜDERS 1959, S. 540, Fn. 2. 
66 LÜDERS 1959, S. 540, Fn. 2. 
67 GELDNER 3, S. 352. 
68 KÜMMEL 2000, S. 587. 
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10.123.6 nµke suparõám £pa yát pátantaü hçdµ v‚nanto abhy ácakùata tvà 

h¡raõyapakùaü váruõasya dåtáü yamásya y¢nau ÷akunám bhuraõy£m 

„Als sie mit dem Herzen schauend dich gut Geflügelten am Firmament fliegen sahen, 

den goldgeflügelten Boten des VaruÆa am Schoß des Yama, den eilenden Ïakuna-

Vogel,“ 

 

Hier scheint zunächst die Schilderung eines auf die Himmelswelt bezogenen Vorgangs 

weitergeführt zu werden, die Wendung hçdµ v‚nantaþ „mit dem Herzen schauend“ weist 

jedoch darüber hinaus: die hier ungenannten, aber aus den Strophen 1 und 4 zu 

ergänzenden v¡pra-s schauen mit dem Herzen, und was sie sehen, geht aus den PÁdas c-d 

hervor: den Boten Yamas und VaruÆas, der beiden Jenseitsgötter. Die v¡pra-s sind also 

in der Lage, das verborgene Wesen einer allen zugänglichen Erscheinung (falls die 

Deutung als Sonne richtig ist) zu sehen. 

 

10.123.7 årdhv¢ gandharv¢ ádhi nµke asthàt pratyáï citrµ b¡bhrad asyµyudhàni 

vásàno átkaü surabh¡ü dç÷‚ káü sv…r õá nµma janata priyµõi 

„da hat sich der Gandharva soeben aufrecht hingestellt über dem Firmament, 

hergewandt, seine leuchtenden Waffen tragend, sich in ein schön umfangendes Gewand 

kleidend zum Sehen wie die Sonne; er erzeugt die lieben Namen.“ 

surabh¡-: Grassmann gibt (u. a.) für diese Stelle die Bedeutung „schön umfangend, lieblich umfassend“, in 

der die Ableitung von der Wz. rabh- „greifen, fassen“ noch sichtbar ist;69 da hier explizit von einer 

Himmelserscheinung gesprochen wird, passt diese Bedeutung besser als „wohlriechend“. 

dç÷‚ káü sv…r õá: „zum Sehen wie die Sonne“; nach Apte hat dç÷‚ kám immer passive Bedeutung: „um 

gesehen zu werden“.70 Hier wurde demgegenüber eine Übersetzung gewählt, die sowohl aktivisch als auch 

passivisch verstanden werden kann, da hier der Dichter vermutlich beide Verständnismöglichkeiten 

intendiert hat. 

PÁdas c-d: In Anbetracht des Themas dieser Untersuchung liegt es nahe, unter Berücksichtigung der 

PÁdagrenzen zu übersetzen: „er erzeugt wie die Sonne die lieben Namen“. Im Ggs. zu s½rya-, dem 

Sonnengott bezeichnet sv…r- jedoch die unbelebte Sonne. Daher kann sie keine Namen erzeugen, es wäre 

allerdings auch denkbar, sv…r- als Akkusativ aufzufassen: „Er erzeugt die unsterblichen Namen wie die 

Sonne“.  

 

Das Auftreten des Gandharva, der hier explizit von der Sonne unterschieden wird, 

erschwert eine befriedigende Deutung dieser und auch der syntaktisch mit ihr 

                                                 
69 GRASSMANN, s. v. su-rabh¡. 
70 APTE 1957, S. 287f. 
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verbundenen vorangegangen Strophe. Deutlich ist sein besonderer Lichtcharakter und 

seine damit zusammenhängende inspirierende Wirkung als Schöpfer der Namen. 

Vermutlich ist auch diese Beschreibung die Widergabe der in Strophe 6 erwähnten 

„Schau mit dem Herzen“ hçdµ v‚n-. Problematisch ist allerdings der Adressat des 

Pronomens tvà „dich“ in Strophe 6; es sollte sich eigentlich um Vena handeln, zu dem 

die dort genannten Attribute passen. Die Identität mit dem Gandharva leuchtet 

angesichts des Wechsels von der zweiten zur dritten Person im korrelierten Satz jedoch 

nicht mehr unmittelbar ein. Sie ist zwar nicht ausgeschlossen, doch wäre eher ein „du 

der Gandharva“ etc. zu erwarten gewesen. Vielleicht ging es dem Dichter an dieser 

Stelle um die Unterscheidung von Gottheit und Inspiration des Dichters. 

 

10.123.8 drapsáþ samudrám abh¡ yáj j¡gàti pá÷yan gÆdhrasya cákùasà v¡dharman  

bhàn£þ ÷ukr‚õa ÷oc¡ùà cakànás tçt·ye cakre rájasi priyµõi 

„Wenn der Tropfen dem Meer entgegen geht, mit der Sehkraft des Geiers in der 

Ausdehnung sehend, dann hat der Strahl gerne mit heller Glut sich seine Lieben im 

dritten Luftraum gemacht.“ 

drapsáþ samudrám abh¡ yáj j¡gàti: „Wenn der Tropfen dem Meer entgegen geht“; nach Geldner auf Soma 

zu beziehen.71 

cakàná- „gerne“; nach Kümmel bedeutet das Perf.-Partizip von kà- „begehren“ in absoluten 

Konstruktionen „gerne“.72 

priyµõi: „lieben“; mit Geldner ist sicherlich nµma „Namen“ wie in Strophe 7 zu ergänzen. 

 

In der abschließenden Strophe dieser Hymne können die Hörer Anzahl und Identität 

der Subjekte nur erraten. Bei drapsá- „Tropfen“ denkt man angesichts des Wortes ¡ndu- 

„Tropfen“, das fast ausschließlich für Soma gebraucht wird, ebenfalls an diesen. PÁda b 

legt wiederum SÚrya nahe, während bhàn£- „Strahl“ keiner spezifischen Gottheit 

zugeordnet ist.73 Falls dieser „Strahl“ sich wirklich seine lieben Namen geschaffen hat, 

dann müssen diese vom Hörer erraten werden. Der Plural weist dabei darauf hin, dass 

mehr als nur ein Wesen als Subjekt zu bhàn£- anzunehmen ist. 

Zusammengefasst ergibt sich folgendes Bild: Hintergrund dieser Strophe bildet 

einerseits die Somapressung, andererseits der Aufstieg eines Lichtwesens zum Himmel. 

Die hier als v¡pra-s bezeichneten Ritualdichter werden in den Strophen 1 und 4 direkt 

                                                 
71 GELDNER 3, S. 352. 
72 KÜMMEL 2000, S. 142. 
73 ROESLER 1997, S. 84. 
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genannt und liegen vermutlich als Subjekt auch dem Pada 6b zugrunde. Ihnen steht in 

den Strophen 1, 2 und 5 der Vena und in den Strophen 4 und 7 der Gandharva 

entgegen. Beide sind mit besonderem Licht verknüpft, so dass es nahe liegt, sie 

miteinander zu identifizieren (unter dem zu Strophe 7 genannten Vorbehalt). Die 

Verknüpfung von Licht und Finden bzw. Erzeugen der Namen lässt auf einen engen 

Zusammenhang beider schließen: Der Vena-Gandharva ist zu diesen Tätigkeiten in der 

Lage, weil er über ein besonderes Licht verfügt. Dadurch kann er inspirierend auf die 

v¡pra-s wirken, denen er die Kenntnis der Namen vermittelt. Auf subtile Weise spricht 

der Dichter dabei auch von sich: Wie aus Strophe 6 hervorgeht, schauen die Dichter - 

befähigt durch die Kenntnis der Namen - mit dem Herzen, d. h. sie üben ihre besondere 

Tätigkeit aus. Der Dichter sagt auch, was sie sehen und gibt dadurch zu verstehen, dass 

er selbst ebenfalls inspiriert ist. Vielleicht sind auch die Unsicherheiten in Bezug auf die 

Deutung des Gandharva in Strophe 7 und bei der Bestimmung des Subjekts von Strophe 

8 vor diesem Hintergrund zu verstehen: In beiden Fällen werden eindeutige 

Identitätszuweisungen aufgelöst und gewissermaßen „Leerstellen“ geschaffen, die vom 

Hörer gefüllt werden müssen. Und als eine mögliche Lösung könnte der Dichter dabei 

auch an sich gedacht haben. 

6. Schluss6. Schluss6. Schluss6. Schluss    

Ausgangspunkt dieser Untersuchung war das Verhältnis zwischen Dichter und Sonne. 

Unter den Bezeichnungen aus dem poetologisch-ritualistischen Bereich findet lediglich 

kav¡- für SÚrya Verwendung; als Grund wurde die Vermutung geäußert, dass der 

Dichter von RV 5.44 und 5.45 bewusst mit der Umkehrung der logischen 

Abhängigkeiten gearbeitet hat. Anders verhält es sich mit dem Gebrauch von 

Bezeichnungen für „Sonne“, die identifizierend oder vergleichend für Dichter verwendet 

werden. Direkt im Vergleich wird sÚrya- verwendet, als prädikative Ergänzung auch 

s½ra- und in Verbindung mit vená- auch sv…r-. Bedingt durch die gemeinsame 

Attributierung von Licht und besonderer Wahrnehmung wird das Motiv der Sonne von 

den vedischen Dichtern gewählt, um das Verfassen von Dichtung zu illustrieren und 

zugleich die eigene Wahrnehmungsfähigkeit als Voraussetzung ihrer Dichtung zu 

demonstrieren. Bleibt zu klären, woher diese besonderen Eigenschaften stammen. Zu 

ihrer Beantwortung muss man sich vergegenwärtigen, dass die RV-Dichter in ihren 

Hymnen den Prozess des Dichtens, seine Voraussetzungen und seine Wirkungen 

thematisieren. Dabei nutzen sie alle Möglichkeiten, die ihnen durch den Gebrauch 
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poetischer Sprache geboten werden. Gleichzeitig sind die Dichter mit ihren Tätigkeiten 

rituell eingebunden und sie sehen sich dabei als Mittelpunkt des Rituals. In den hier 

besprochenen Strophen tritt als ein wesentliches Moment poetischer Sprache die 

Verrätselung ihrer Inhalte hervor. Es konnte herausgearbeitet werden, dass in einem 

Großteil dieser Strophen eine bemerkenswert große Unsicherheit in Hinsicht auf das 

Subjekt, über das die in Frage stehenden Aussagen gemacht werden, auftritt. Das ist 

kein Zufall. Im Weltbild der ªgvedischen Dichter existiert eine spezifische Konstellation 

von Dichter, Agni, Soma und SÚrya. So wird SÚrya als himmlische Form Agnis 

angesehen und Soma als Erzeuger SÚryas aufgefasst, der bisweilen ebenfalls mit der 

Sonne identifiziert werden kann. Darüber hinaus inspiriert Soma den Dichter, während 

Agni auch im Herzen des Dichters weilt. Unter Anspielung auf diese Zusammenhänge 

gelingt es den vedischen Dichtern, ihren eigenen rituell verankerten Aktivitäten eine 

ontologische Komponente zu geben, die zugleich eine Erklärung für ihren Erfolg liefert.  

 Zu Beginn wurden einige Arbeiten genannt, die sich ebenfalls mit dem Verhältnis 

von Dichtung und Licht auseinandergesetzt haben. Abschließend sei in aller Kürze 

skizziert, wie sich die Annahme, dass die Bezugnahme der vedischen Dichter auf die 

Sonne durch Vergleich oder Identifizierung Bestandteil poetologischer 

Selbstlegitimierung sei, zu den dort vertretenen Positionen verhält. Mit den Thesen 

Geldners, Renous und Gondas, dass Inspiration von den vedischen Dichtern als inneres 

Licht aufgefasst worden sei, lässt sich die hier vertretene These ohne weiteres 

vereinbaren. Allerdings wird hier dafür argumentiert, dass zumindest einige der 

vedischen Dichter eine recht genaue Vorstellung vom inneren Licht haben und dadurch 

zu ihren Bezugnahmen auf die Sonne motiviert worden sind. Die Annahme Kuipers und 

Bodewitz’, dass das innere Licht innerhalb einer Mysterienreligion mit der verborgenen 

Sonne identifiziert worden sei, lässt sich anhand der hier besprochenen Strophen nicht 

bestätigen, denn in ihnen wird nahezu immer die poetologische Funktion des inneren 

Lichts thematisiert und damit ein ganz spezifischer Kontext genannt, der über Religion 

hinausgeht. Es ist jedoch möglich, dass RV-Stellen wie die hier diskutierten die 

Entwicklung mystischer Strömungen in spätvedischen Texten beeinflusst haben. Roesler 

vertritt die Auffassung, dass der Zusammenhang von Dichtung und Licht aus mehreren 

Faktoren resultiere, unter denen die Annahme eines inneren Lichts keine prominente 

Rolle spiele. Diese Auffassung erweist sich jedoch aufgrund ihrer Voraussetzungen als 

problematisch. So ist Agni zwar der kav¡- schlechthin, jedoch bei weitem nicht der 

einzige Gott, der so bezeichnet wird. Weiterhin findet sich keine RV-Stelle, in der es 
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heißt, dass die Dichter ihre Dichtungen in Agnis Flammen sehen. Darüber hinaus lassen 

die hier angeführten Strophen nicht den Schluss zu, dass sich ihre Verfasser 

ausschließlich dem kultischen Nachvollzug der mythischen Lichtgewinnung widmen. 

Und schließlich geht aus der Verwendung von v¡pra- „Begeisterter“ für die vedischen 

Dichter nicht hervor, dass sie sich schamanistischer Praktiken bedient hätten, um Glut 

zur Abfassung von Dichtung zu sammeln. Das Verb vip- „zittern, sich erregen“ ist im 

RV vierzehn Mal belegt, an keiner dieser Stellen wird diese Erregung dem Dichter 

zugeschrieben. Dem stehen 245 Belege für v¡pra- entgegen, so dass die Bedeutung dieses 

Begriffs von der Wurzelbedeutung losgelöst scheint und eher auf einen terminus 

technicus deutet.74 Damit scheiden die von Roesler als Gründe für den Zusammenhang 

von Dichtung und Licht angeführten Faktoren aus. 

 Die Hymnen des RV stellen Dichtung dar, und als solche müssen sie akzeptiert 

werden. Zugleich sind die Hymnen im Ritual verankert, das sie durch ihre magische 

Qualität zum Erfolg führen. Welche Vorstellung die Verfasser dieser Hymnen von 

diesen Qualitäten und ihrer Ausübung hatten, und wie sie sich innerhalb ihres 

Weltbildes mit ihren Fähigkeiten einordnen, haben sie in denselben Hymnen dargestellt. 

Die Form der Darstellung ist poetisch; es bleibt Aufgabe der Vedistik, diese Darstellung 

aufzuschlüsseln. 
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