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I. ARCHIV FUR RELIGIONSWISSENSCHAFT

ABHANDLUNGEN

DIE SAGE VON ALKESTIS
VON G. MEGAS IN ATHEN

Lesky hat in einer Abhandlung?! versucht, Wesen und Herkunft der
Alkestissage mit Hilfe der vergleichenden M#rchenkunde zu ergriinden.
Seinem Ergebnisse, daB der Stoff der euripideischen Alkestis einem alten
Volksmirchen entstammt, kann man sich in der Tat nicht verschlieBen.
Aber das Material, das er vorgelegt hat, um mit dessen Hilfe das alte
Mirchen wiedergewinnen zu konnen, war m. E. sehr diirftig und teil-
weise unrichtig interpretiert. Es war namlich ein neugriechisches Volks-
lied, auf dessen innere Verwandtschaft mit der Alkestis N.Politis? und
B. Schmidt® schon lange vor Hesseling* aufmerksam gemacht hatten,
und ein armenisches, das, wie Lesky® nachgewiesen hat, von dem grie-
chischen abstammt. Dagegen kann das von ihm dazu herangezogene und
interpretierte deutsche Lied, die Ballade von der Losgekauften, die in
allen Kiistenlindern der Nord- und Ostsee und in bestimmten Lindern
und auf einigen Inseln des westlichen Mittelmeeres (Katalonien, Balearen,
Sizilien, Italien) #hnlich vorkommt, wie auch ihre zahlreichen Seiten-
formen, die besonders bei den Slawen und den ihnen benachbarten
Vélkern weit verbreitet sind, kaum zu diesem Zwecke dienen. Ich glaube
bereits in einem Aufsatze, in dem ich die schéne Ballade ausfiihrlicher
behandle?, gezeigt zu haben, dall dieser ganzen Liederreihe wohl die
nimliche Hauptidee, wie der Alkestissage, zugrunde liegt; was aber die

1 Albin Lesky Alkestis, der Mythus und das Drama, S.-B. d. Wien. Ak.
Phil.-hist. K. Bd. 203 (1925) 2. Abh.

* N. G. Politis NeoeAdnwiny Mvdoloyic, Athen 1874, S.278f. und in Awco-
yocpie, Bd. 1 (1909) 203 und 6 (1918) 272.

3 Bernhard Schmidt Griech. Mdirchen, Sagen und Volkslieder, Lpz. 1877,
S.36, vgl. auch Das Volksleben der Neugriechen und das hellenische Altertum,
Lp=. 1871, S.231.

* D. C. Hesseling Euripides’ Alcestis en de Volkspoézie, Verslagen en Mede-
deelingen d. kgl. Ak. Amsterdam, 4.Reeks, 12. Deel, Amst. 1913.

> Lesky Alkestis 8. 31.

6 Erk-Béhme Deutscher Liederhort, 1893, nr. 78.

" Die Ballade von der Losgekauften, Jahrb. fiir Volksliedforschung, hrsg.
von John Meier, 3. Jahrg. (1932) S. 54—73.
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2 G. Megas

Situation der Hauptperson und die einzelnen Motive betrifft, so weichen
die neueren Balladen von der altgriechischen Sage stark ab. Wihrend
Alkestis sich selbst an Stelle ihres Mannes dem Tode ergibt, besteht der
Kaufpreis fiir die Erlsung der Geliebten aus dem seeriuberischen Schiffe
oder des Geliebten aus dem Gefingnisse in simtlichen neueren Balladen
in #uBeren Besitztiimern; das Liebesmotiv ist offenbar hier nicht zum
Motiv des Opfertodes entwickelt. Es gibt zwar auch Seitenstiicke, be-
sonders bei den Slawen, in denen es sich nicht um Loskauf, sondern um
Rettung des Geliebten vom Ertrinken oder von einer in den Busen ge-
krochenen — oft nur vermeintlichen — Schlange, oder um Befreiung
der Gattin von Réubern handelt, wobei persénliche Aufopferung des
Liebenden gefordert wird, aber auch hier tritt keine Todesgestalt auf,
die zugrunde liegende Situation ist eine ganz andere. Eine Erschliefung
der vorliterarischen Formen der Alkestissage ist also auf Grund dieses
Materials kaum moglich. So ist vielleicht zu verstehen, daB die Aus-
fiilhrungen Leskys keinen allgemeinen Beifall, noch weniger eine An-
nahme in der kiirzlich erschienenen Ausgabe der Alkestis! gefunden
haben. Daher glaube ich im Recht zu sein, wenn ich hier eine Vervoll-
stindigung des zu vergleichenden Materials versuche und danach auf
eine weitere Untersuchung der alten Uberlieferung eingehe.

Das anfangs erwdhnte, aus dem griechischen Pontos stammende Lied
vom Tode des Digenis Akritas, wie auch das armenische von Kaguan
Aslan, hat schon Lesky, S. 27f, in einem Auszuge gegeben und kurz
behandelt. Deswegen beschriinke ich mich hier auf die Bezeichnung des
ersten mit 1%, des zweiten mit 17 und nach Vorlage weiterer griechi-
scher Parallelen auf die notwendigsten Bemerkungen. Ich gebe zunichst
eine etwas verkiirzte Ubersetzung dreier griechischer Mirchen. deren
erstes aus Agina stammend nur im Auszug von P.Iriotis? versffentlicht,
deren zweites in Rhodos von P. Hallgarten® aufgezeichnet und iibersetzt
worden ist, wihrend das dritte im Jahre 1894 in Adrianopel fiir den
Philol. Syllogos zu Konstantinopel von Konstantinidis aufgezeichnet
wurde (zu finden jetzt im Volkskundl. Archiv in Athen, Mirchensamml.
nr.891%). Da die zwei ersten Mirchen in der zugrunde liegenden Situa-
tion dhnlich sind, so will ich sie durch die gleiche Zahl bezeichnen.

1 Euripides Alkestis erkl. von Leo Weber, Teubner 1930. Auch in dem
neulich von Aly verfaBten Artikel iiber das Mirchen bei Pauly-Wiss.-Kroll ist
ein Alkestismérchen nicht za finden.

* II.’Hosidtov, ‘O naroporedusvos xal of meol Morpav 00kot mood té alyt-
vnrend Aad, Athen 1888 (Iledyocuuce tod év Alyivy Eliny. oyolsiov 1887—1888),
S. 14 Anm. 14. S. den Bericht Thumbs in der Ztschr. d. Vereins f. Volks-
kunde 2, 127.

3 P. Hallgarten Rhodos. Die Mdrchen und Schwinke der Insel, Frankfurt
a. M. 1929, S.136f. '



Die Sage von Alkestis 3

22 Aginetisches Mirchen. Es war einem jungen Manne von den Moiren
vorausbestimmt, daB er am Tage seiner Hochzeit sterben werde; nach einem
Gottesgebot halfen sie aber dem Ubel folgenderweise ab: sie fragten seine
Braut, der achtzig Jahre vergénnt warem, ob sie einwillige, ihrem Geliebten
einen Teil davon zu schenken. Die Braut gab ihm dreiBig Jahre, und so lebten
beide je fiinfzig Jahre.

2. Rhodisches Mirchen. Ein armer Mann, dessen Weib in Kindesnsten
lag, nahm den hl. Demetrius und den hl. Georg freundlich auf. Mitten in der
Nacht gebar die Frau ein Kind; da horten die Heiligen, die in der unteren
Stube eingekehrt waren, wie die drei Moiren kamen, das Geschick des Kindes
miteinander zu bereden. Die ilteste sagte: ,Wenn der Knabe drei Jahre ist, so
soll er, wihrend seine Mutter bickt, den Kessel mit heiBem Wasser vom Herd
herabzerren und sich elend verbriihen.“ ,Nein“, sprach die zweite, ,wenn er
fiinf Jahre ist, soll er in einen Brunnen stiirzen und kliglich ertrinken.* Da
sagte die dritte: ,LaBt ihn doch aufwachsen, und wenn er heiratet, soll ihn
eine Schlange beiBen, daB er auf der Stelle stirbt.“ Den anderen beiden gefiel
es 80, die Heiligen aber, die alles mitangehort, beschlossen, wenn sie es ver-
mdchten, das Geschick des Knaben zu #ndern. Am Morgen sprachen sie also za dem
Armen: ,Wenn dein Sohn einst heiratet, wollen auch wir zur Hochzeit geladen

werden ..., du sollst nur zwei Stiick Brot nehmen, ein Stick nach rechts und
ein Stiick nach links werfen und dazu sagen: eins fiir dich, Jorgi, und eins
fir dich, Dimitri! — so werden wir kommen.* Damit ritten die Heiligen fort.

Der Knabe wuchs auf, und als er zwanzig Jahre alt war, wurde er mit einem
Midchen aus einer anderen Stadt verlobt. Am Hochzeitstage erinnerte sich der
Vater, was die Ritter ihm gesagt, und er machte, wie sie ihm aufgetragen
hatten. Alsbald kamen zwei Reiter herangesprengt, die schlossen sich dem
Zuge an und traten mit in die Kirche ein. Withrend nun der Priester betete,
sahen die Heiligen eine Schlange an der Decke hingen. So sprachen sie: ,Kr-
schreckt nicht, ihr Leute, in unserem Lande ist es Sitte, die Schwerter iiber
den Hiuptern des jungen Paares zu kreuzen, denn das bringt Glick.“ Sie zogen
ihre Schwerter, und als die Schlange sich herniederlieB, schlugen sie das Ge-
wiirm in Stiicke. Aber der Kopf der Schlange fiel auf des Jiinglings Schulter
und bif ihn, daB er auf der Stelle tot hinfiel. Da schrie die Braut vor Schmerz
auf. Doch die Heiligen sprachen: ,Weine nicht, die Tage dieses Jiinglings sind
voriiber. Wenn du ihn aber so sehr liebst, wollen wir zu Gott beten, daB er
ihm das Leben wiederschenkt und dafiir dir die Hilfte von deinen Erdentagen
nimmt.“ Freudig stimmte die Braut zu, die Heiligen begannen zu beten, und
der Jiingling stand alsbald wieder auf.!

8. Thrakisches Mirchen. Wahrend einer Reise nach Konstantinopel er-
fihrt ein junger Mann von einem Engel, der ihm als Reiter erscheint, daB er
am Tage seiner Hochzeit sterben solle. ,In der Stunde, wo du ins Brautgemach
gehst, da komme ich, dich zu holen. Als ihn nun nach seiner Heimkehr Vater
und Mutter, deren einziger Sohn er war, verheiraten wollten, erzihlte er ihnen

! [Eine andere aus Arkadien stammende Fassung (29 ist mir kiirzlich
von Dr. D. Papadimitriu erzihlt worden; sie weicht von dem rhodischen Mir-
chen nur darin ab, daB es dem Jungen beschieden war, am Hochzeitstage von
einer Briicke ins Wasser hinabzustiirzen. Um Gott anzuflehen, wurde zunichst
der hl Demetrius gesandt. Gott antwortete: die Beschliisse der Moira seien
unabiinderlich, Dann eilte der hl. Georg selbst heibei, und Gott stimmte zu,
daB die Braut die Hilfte ihrer Lebensjahre dem Briutigam hingeben solle.]

1‘



4 G. Megas

von seinem Erlebnis mit dem Engel. Aber der Vater sagte, er solle daran nicht
glauben. Wenn Gott es nicht wollte, daB die Menschen heiraten, so hitte er
keine Frauen geschaffen. Nur aus Neid habe der Engel das alles gesagt, da
Gott den Engeln nicht die Gnade gewiihrt habe, zu heiraten. ,Wenn der Engel
etwa kommen sollte, um deine Seele zu holen, dann rufe uns; wir sind alte
Leute, wir wollen ihn bitten, er mége uns holen und dir das Leben schenken.
Habe keine Angst, wir sind zur Stelle.“ Dieselben Worte sagte auch die Mutter,
und der Sohn muBte zuletzt, ob er wollte oder nicht, einwilligen und beschloB,
dem Willen seines Vaters und seiner Mutter Folge zu leisten. Nach einigen
Tagen machten sie alles bereit und feierten die Hochzeit. Als jene Stunde
kam, wo der Briutigam ins Brautgemach gehen sollte, da kam ihm der Engel
Gottes zuvor und sagte ihm: ,Bist du bereit? Ich soll dich holen!* Da begann
der Britutigam seinen Vater und seine Mutter zu rufen und sagte ihnen, sie
sollten an seiner Stelle gehen, wie sie es ihm versprochen hatten. Diese aber,
sobald sie den Engel sahen, wendeten sich zum Sohne und sagten: ,Ach,
mein Kind, es war der Wille Gottes; ergib dich, der Engel soll deine Seele
holen.* Dabei war auch die Braut anwesend, und sie hatte alles gehort, was
sie sprachen. Dann sagte sie: ,Ich ergebe mich, der Engel mdge mich holen
und die Seele meines Mannes schenken.“ Alle, welche diese Worte der Braut
gehort hatten, wunderten sich und sagten bei sich: ,,Wie hat sie, die so junge,
die jingste, sich entschlossen zu sterben, ohme ihrer Jugend zu genieBen!“
Als der Engel eine so groBe Liebe sah, wie sie die Braut gegen ihren Mann
gezeigt hatte, gab er ihnen zum Geschenk, dab sie lange Jahre zusammenleben
durften. Und so lebten sie miteinander in Liebe.

Im Gegensatz zu dem pontischen Liede, wo das Liebesopfertodmotiv
mit dem Motiv vom Ringkampf mit dem Tode verbunden ist, ist es in
den oben vorgelegten Marchen zum einzigen Gegenstand der Erzihlung
geworden. So liegt die Vermutung nahe, dafi solch ein selbstindiges
Méarchen auch in Pontos, wie in Thrakien und Rhodos und Agina, gut
bekannt war und daB es dort ins Lied vom Tode des Helden Digenis
eingedrungen ist, zweifellos deswegen, weil in diesem urspriinglich, wie
auch in dem entsprechenden mittelalterlichen Epos, auch von der Frau
des Digenis die Rede war.! Durch diese Verbindung ist es dem Volks-
dichter in Pontos gelungen, die Frau des Akritas so heldenmutig dar-
zustellen, wie es der Lebensgefihrtin des Helden gebiihrend war, zu-
gleich ist aber das Motiv des Ringkampfes mit dem Tode, das in den
sonstigen Fassungen im Mittelpunkt der Handlung steht, so weit zum
sekundiaren Vorgang geworden, daB es in Pontos auch Varianten gibt,

! In dem byzantinischen Epos von Basilios Digenis Akritas betet seine
Frau, Gott moge ihrem Manne das Leben verlingern und stirbt spiiter an
seinem Bette. Der ilteren Fassung des Volksliedes nach wird sie von dem
sterbenden IHelden erwiirgt, damit sie nicht nach seinem Tode in andere Hiinde
falle (S. Politis in Acoyoagie Bd. 1, 8. 173f. 175, 1781, 182, nr. 1. 22. 23, 32—34).
Nach einer kappadokischen Fassung (ebenda nr. 36. 37) bittet die Frau des
Digenis den Charos, er moge lieber ihre fiinf Kinder holen und ihren Mann
schonen. Endlich will sie in einer pontischen Fassung (or.34) dem Manne in
den Tod folgen.
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in denen der Kampf von Akritas beantragt, aber von Charos nicht an-
genommen wird.

Eine weitere Verdnderung in dem pontischen Liede, die sicher dieser
Verbindung zuzuschreiben ist, besteht darin, daf§ dort iiber den Helden
ein friihzeitiger Tod, schon am Hochzeitstage, verhingt ist, wihrend
der Held nach den meisten, aus anderen griechischen Lindern stammen-
den Fassungen in hohem Alter stirbt. Urspriinglicher muB aber die
Wendung des #ginetischen und rhodischen Mirchens sein, wonach es
nicht Gott, wie im pontischen und thrakischen, sondern die Moiren sind,
die dem Volksglauben gemif an einem der ersten Tage nach der Ge-
burt des Kindes bei seiner Wiege erscheinen und ihm das Schicksal be-
stimmen.

Ein anderer Zug, nach dem das #ginetische und rhodische Mirchen
dem pontischen naher stehen, liegt darin, daB es sich in ihnen nicht um
den sofortigen Opfertod, um die Rettung des einen Lebens um den
Preis des anderen, wie in der thrakischen und in der armenischen Va-
riante, sondern nur um die Verschenkung der halben Lebensjahre han-
delt. Welche dieser beiden Fassungen als die urspriingliche anzusehen
ist, werden wir weiter unten zeigen. Hier ist noch zu bemerken, daf
die Forderung des jungen Mannes an seine Eltern, statt seiner in den
Tod zu gehen, die in dem euripideischen Drama so stérend wirkt, in
dem thrakischen Mirchen am besten psychologisch motiviert ist. Denn
sie nehmen aus dem Wunsch, ihren einzigen Sohn verheiratet zu sehen,
diese Verpflichtung freiwillig auf sich; ein Beweis dafiir, dafl es in der
Technik des Volksmiirchens liegt, alles bis ins feinste Detail zu begriin-
den!, wenn auch seine Logik oft von der unsrigen abweicht.

Dafi unsere neugriechischen Marchen keine Derivate des euripide-
ischen Dramas sind, ist leicht zu erkliren. Eine Volkserzihlung, die
dieses Stiick als Quelle hitte, ist ohne den Ringkampf mit dem Tode,
eine Szene, die gerade durch ihre komischen Elemente am ehesten ge-
eignet wire, das Interesse des Volkes zu erwecken, kaum denkbar. Daf
auch das pontische und demnach das armenische Lied, in dem eine #hn-
liche Szene nicht fehlt, von einer literarischen Uberlieferung unabhingig
ist, ist schon durch Hesseling und Lesky klargestelit.

Ich setze jetzt die Vorlage weiterer Parallelen, denen zweifellos das
nidmliche Motiv wie der Alkestissage zugrunde liegt, mit Ausnahme der
ersten Erzihlung, in moglichst kurzen Ausziigen fort.

! Nicht gestiitzt ist also die Behauptung Leskys, Euripides sei ,darin dem
Stile des Mirchens treu geblieben, daB er nicht einmal den Versuch einer
Motivierung unternahm‘ (ebd. S.79).
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Slawische u a. Erzihlungen.

4*, Aus dem westlichen Bulgarien. Als der Herr noch auf Erden wan-
delte, kam er gegen Abend in das Haus eines Schifers, wo er iiber Nacht
verblieb. Des Schifers Frau hatte vor zwei Tagen einen Knaben geboren, und
nun war dies die dritte Nacht. Die UriSnicen (= Schicksalsbestimmerinnen)
kamen zum Kinde und bestimmten ihm folgendes: ,,Durch einen Tropfen Wasser
soll er sterben!* Gott hérte die Worte der Uridnicen und sprach zu ihnen also:
pNicht wahr, ihr kdnnt mir seine Seele nehmen?* Und sie versetzten: , Nicht
jetzt, sondern wenn er seine Hochzeit hilt, damit ihn seine Mutter und seine
Braut beweine!* Und der Herr wurde des Kindes Taufpate, und als er von
dannen ging, sprach er zum Schifer; ,Wenn ihr einst den Burschen verhei-
ratet, so ladet auch mich, wenn ich lebe, zur Hochzeit, und gehet ja nicht
ohne mich, um die Braut abzuholen!.. . Als der Schiferssohn herangewachsen
war und seine Hochzeit hielt, kam der Gevatter und ging auch mit, die Braut
abzuholen. Der Weg zu ihr fihrte iber einen FluB. Als sie mit der Braut
zuriickkehrten, da war der FluB angeschwollen; der Herr aber setzte den Briu-
tigam hinter sich auf das Pferd und iiberschritt so mit ihin den FluB. Als sie
aus dem Flusse stiegen, spritzte ein Tropfen Wasser dem Burschen in den
Mund, und er begann davon zu sterben. Alle fingen an zu weinen, besonders
die Braut. Gott konnte des Burschen Seele vor den Urisnicen nicht retten. Da
gritf er in seinen Busen und zog ein grofes Buch hervor, in welchem die
Lebensjahre aller auf Erden lebenden Menschen verzeichnet waren. Dem Bur-
schen waren sechzig, der Braut hundert Jahre bestimmt. Da sagte der Herr,
daB, wenn die Braut die Hilfte ihrer Lebensjahre den Urisnicen geben wolle,
dann wiirden diese dem Burschen die Seele zuriickgeben. Die Braut opferte
die Hiilfte ihrer Lebensjahre und der Bursche erhielt seine Seele zuriick und
blieb am Leben. Was die UriSnicen in der dritten Nacht bestimmen und ins
groBe Buch eintragen, das kann selbst der Herr nicht abindern...!

4b, Variante aus Veles in Makedonien. Zeuge der Schicksalsbestimmung
war hier der hl. Ilija. Als er den Briutigam tot sah, eilte er zu Gott und
flehte ihn an, er moge die Seele seines Patensohnes wiedergeben. Gott ant-
wortete: ,Ich gebe die Seele, aber nicht die Tage. Geh, frage seinen Vater
und seine Mutter, ob sie ihm von den ihren geben wollen.“ Da Vater und
Mutter es ablehnten, gab die Braut, der ein Leben von dreihundert Jahren
beschieden war, gern die Hilfte ibres Lebens hin und der Bursche erwachte
8o wieder zum Leben. ?

4°. Aus Ochrida. Zeuge war auch hier der hl. Ilija. Zur Hochzeit kam
er mit zwanzig Engeln, mit deren Beistand gelang es dem Heiligen, den Briu-
tigam gliicklich durch den FluB zu bringen; als sie aber ans Ufer kamen, war
der Bursche tot. Es ging aber nicht an, die Braut zu ihrem Vater zuriickzu-
schicken. Daher wurden zwei Engel zum Herrn gesandt. Gott lief die Mutter
des Burschen fragen, ob sie ihrem Sohne einige Jahre ibres Lebens — sie
hatte moch 90 Jahre zu leben — abtreten wolle, aber vergebens. Doch die

Braut, der 103 Jahre noch iibrig waren, gab ihm die Hilfte der hundert Jahre
und die drei dazu.®

! Sbornik za narodni umotvorenija, Sofia, 8, 188 = Strausz Die Bulgaren, Lpz.
1898, 178f.

? Sbornik 8,189 — L. Schischmanoff Légendes religieuses bulgares, Paris 1896
(Collect. de contes et chansons pop. XXI) S. 148, nr. 65.

3 Sbornik 13, 138, nr. 2.
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44, Aus der Gegend von Vodena in Makedonien. Zeugen des nichtlichen
Vorfalls und dann auch Teilnehmer des Hochzeitszuges waren hier der hl. Ilias,
der hl. Dimitrius und der hl. Georgius.® ;

4°. Aus Serbien. Einem Konige war es beschieden, in seinem grtBten
Glanze plotzlich zu sterben. Sein Schickeal erfuhr der Konig von einem Bettler.
Eine der Sugjenicen (= Schicksalsfriulein) hatte gesagt: ,findet sich jemand
bereit, von seinem eigenen Leben fiinfzehn Jahre dem Konig zu schenken, so
wird der Kénig noch weitere fiinfzehn Jahre in Glick und Glanz leben.“ Der
Konig lieB im ganzen Lande kundtun, er biete ungemessene Schiitze dem-
jenigen, der ihm fiinfzehn Jahre schenken will. Lange fand sich niemand dazu
bereit, denn jedermann liebte sich selber mehr als den Konig. Endlich brachte
ein Soldat dieses Opfer aus Liebe zu seiner alten Mutter, weil sie in Armut
lebte. Nach einer anderen (serbischen) Sage

4. konnte der Gatte sein Leben erst verlingern, wenn sich seine Frau fiir
ihn sterben legte. Die Frau tat so aus Liebe zu ihrem Manne, den Mann freute
aber nach jhrem Verscheiden sein Leben nimmer. ?

5% Aus dem siidlichen Serbien. Da niemand mit einem armen Manne
eine Gevatterschaft eingehen will, kommt zu ihm Jesus Christus als Wanderer
auf Herberge und tauft ihm das Kind. Als der arme Mann spiiter reicher wurde,
wollen alle seine Nachbarn ihm den Sohn verheiraten. Er wartet aber ver-
trauensvoll auf seinen Gevatter, der, wie verabredet, am Hochzeitstage erscheint.
Als die Neuvermiihlten nach der Trauung nach Hause gefithrt wurden, ‘zog
plétzlich iiber ihren Hiuptern eine groBe Wolke auf, aus der es furchtbar
donnerte, der Donner drohnt und erschligt den jungen Ehemann’. Dann fragt
der Gevatter die klagenden Eltern, ob sie die Hilfte ihrer Lebensjahre ihrem
Sohne schenken wollen; sie verweigern es, aber die Braut teilt gern mit ihm
die ihr noch zustehenden sechzig Jahre und erweckt ihn so wieder zam Leben.
»S0 wisset“, sagte nun ihnen der Herr, ,daf Mutter und Vater nur so lange
den Sohn haben, bis jener nicht verheiratet; nachher kann ihm niemand treuer
sein als seine Frau .. .43

5*. Serbische Variante. Bei der Geburt waren anwesend Gott und der
hl, Petrus (keine Schicksalsbestimmung); sie rieten dem Hausherrn, er moge

! Knisitsi za procit, Colun i Prilep 1889, 30.

* Fr. 8. KrauB Sreca. Ghick und Schicksal im Volksglauben der Sidslawen
(Mitt. d. Anthropol. Ges. in Wien, Bd. 16, 1886) S.142. Vgl. Fr. S. Krau8 Volks-
glaube und relig. Brauch der Siidslawen, Minster i. W. 1890, . 26.

Prof. Krauf, an den ich mich mit bestimmten Anfragen wendete, hatte die
Giite, mir folgendes mitzuteilen: , Der Bettler war auf Herberge als die Konigin
des Knibleins genas und die Schicksalsfriulein ihren Spruch verkiindeten. Als
er nach Jahren wieder in diese Gegend kam, begegnete er dem Prinzen auf
der Jagd und teilte ihm sein Schicksal mit. — Die Sugjenicen hatten genau
bestimmt, der Konig werde in seiner Hochzeitsnacht versterben. — Eine eigent-
liche Todesgestalt kennt die siidsl. Folklore nicht; in der benannten Sage er-
wartet der Konig erst das Erscheinen des Todes. — Vater und Mutter versagen
es dem Sohne, ihr Leben fiir das seine hinzugeben, nur das treue Ehelieb findet
sich dazu bereit. Die Frage, ob die Frau fiir immer in der Unterwelt bleibt oder
zur Oberwelt zuriickgeschickt wird, beantwortet Thnen die siidslaw. Sage, die
ich in Anmut des Frauenleibes 1923, 76—179 mitteile.% (S. unten 8b)

® K. Risti¢ u. V. Lonéarski Srpske narodne pripovetke (= serbische Volks-
erzihlungen) i Novome Sadi 1891, S.5—8, Nr. 1.
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den Knaben nicht vor dem zwanzigsten Lebensjahre verheiraten. Zur Hochzeit
kamen auch Gott und der hl. Petrus, uneingeladen; und als die Hochzeiter das
Haus verlieBen, ‘befabl’ Gott, daB der Briutigam sterbe. Er fragte den Vater,
die Mutter, wer von ihnen anstatt des Sohmes sich ins Grab legen wolle, ver-
gebens, nur die Braut war bereit, fir ihren Geliebten zu sterben. Da belebte
ihn Gott und segnete die jungen Eheleute.’

5%, Walachische Variante aus Jam, im SO.-Banat. Ein armer Mann,
dessen Weib in Kindesndten lag, nahm Gott und seinen Begleiter, den hl.
Petrus, freundlich auf und schlachtete gern fiir sie sein Lamm. Seine Bitte, ihm
das Kind zu taufen, nahm Gott an. Als der Knabe herangewachsen war, lieB
Gott (als bettlerbaft gekleideter Greis) durch ein Wunder — eine reifende
Traube aus einer diirren Rebe — den reichen Mann ihm seine Tochter fiir
sein Patenkind versprechen. Als das junge Paar ‘in Begleitung der gegen-
seitigen Eltern und des Herrn Gots heimzog, wo der Briutigam wohnte, da
lieB er sein Pferd allzu lustig springen, so daB es mit ihm stiirzte und er den
Hals brach’. Danp sagte der Gevatter: ,Wenn einer unter euch wiire, welcher
von seiner Lebenszeit dem Toten schenken méchte, so konnte ich ihm wohl
helfen!“ Alles schwieg aber hierauf. Nach einer Fehlbitte an den Vater und
die Mutter der Braut(!), gab die Braut gern dreiBig Jahre ihres Lebens und
der Tote wurde so wiederbelebt.?

6. Bulgarische Legende aus Prilep. Wihrend der Trauung ist der
Briautigam gestorben. Ein Engel nimmt seine Seele und sieht die Braut in
einer Ecke des Zimmers mit dem Kranz auf dem Kopf weinend dasitzen. Der
Engel geht mit der Seele zu Gott und sagt zu ihm: ,Was haben wir getan,
Herr! Wie konnen wir die Seele des Briutigams nehmen, wenn seine Braut
mit dem Kranz auf dem Haupt in einer Ecke sitzt und weint!...“ Dann sagt
Gott zu ihm: ,,Sein Leben war so lang, was konnen wir tun? Geh und frag
seinen Vater, ob er ihm von seinen eigenen Tagen abgeben will; dann bring
ihm die Seele zurtick.* Der Vater will es nicht und ebensowenig die Mutter;
die Braut gibt aber die H#lfte ihrer Tage dem Burschen ab. Als der Engel
diese Nachricht zu Gott erteilte, sagt Gott: ,,Man soll nicht so fiir Mutter und
Vater sorgen wie fiir die Gefihrtin.**3

7% Serbisches Mirchen. Ein Jiingling wollte sich so lange nicht ver-
heiraten, als bis er die Furcht kennengelernt habe und begab sich in die
Welt, die Furcht kennenzulernen. Auf dem Friedhofe beruhigte er ein Ge-
spenst, einen Vampir, der bis zu dieser Zeit jeden tétete, denn er vergrub zu
Hause einen Schatz. Dann erschien ihm der Erzengel Michael, und vor seiner
Erscheinung erschrak er wirklich. Von ihm erfubr er, daB er sterben werde,

! Nach einem Auszug, den bereits Prof. Polivka in seinem Kommentar zn
Kubin Lidové povidky z Ceského Podkrkonosi (= Volkserzihlungen von den tschech.
Westhingen des Riesengebirges) S. 814 (Rozpravy Ceské Akademie véd a uméni,
Bd. 3 Nr.57) gegeben hat. Der Text ist in Bosanska Vila y redno N. T. Ka-
schikowitz, Sarajevo 1883 (Letopi¢ Mat. srp. kn. 250, 27) abgedruckt. Eine an-
dere serbische Version, Venac 1 (1910) 416 f., auf die Cajkanovié¢ in Srpski
ethmogr. Zbornik 41 (1927) 527 hinweist, wie auch Polivkas Anmerkungen in
Ndrodopisny Véstnik 21 H. 4, steht mir nicht zu Gebote.

* A.Schott Neue walachische Mdirchen in den Hausblittern, hrsg. von Hack-
linder u. Hoefer, Stuttg. 1857, 8. 213f.

$ Zivaja Starina Periodiz. isdanie otdelenija Etnogr. tmper. russk. geograph.
Obcestva Heft 2, St. Petersburg 1890, 155, Nr. 3.



Die Sage von Alkestis 9

sobald er sich verheiratet. Er sah, wie der Erzengel den Menschen das Seelen-
herz wegnimmt, wie die Leute sterben, und dann kehrte er nach Hause zuriick.
Als nachher die Zeit kam, wo er Gott die gottlichen und der Erde die irdi-
schen Dinge herausgeben sollte, sagte er dem Vater, daB er sich verheiraten
wolle. Am Tage seiner Hochzeit erschien der Erzengel und sagte dem Jiing-
ling, er moge den Vater fragen, ob er fiir ihn sterben wolle, hernach die
Mutter und endlich die Braut. Als der Erzengel von ihrer Treue hérte, sprach
er, er wire nur gekommen, um sie zu priifen. Er erhob sich, nahm der alten
Frau und dem Greise die Seele, segnete die Jungen und stieg zum Himmel empor.!

7. Serbische Variante. Ein Jiingling geht in die Welt, einen Freund
suchen. Es ist erst der dritte, ein Greis — der Tod; er teilte den Apfel und
gab ihm die grofere Hilfte. Er sagt ihm, er werde bei dem ersten Abendmahl
mit seiner Frau sterben. An diesem erscheint der Greis und will ihm die Seele
nehmen. Auf seine Bitte, sein Leben zu verlingern, sagt er, es solle ihm je-
mand einige Jahre von den seinen abtreten. Vater, Mutter sagen ihm ab, nur
die junge Frau willigt ein, sie ist bereit, ihr ganzes Leben ihm zu opfern,
wenn er nur fiir seine Eltern lebt. Nun bemerkt der Greis, jetzt habe er er-
kannt, wer sein wahrer Freund ist.®

8% Kroatische Legende aus dem Bezirk Stremsk. Ein Prinz starb in
der Hochzeitsnacht und hinterlieB einen Brief, in dem er bat, man mdge ihn
in einer Waldhiitte (Waldkapelle) begraben und vor dieser ein Feuer machen.
In der Nacht kamen dorthin zwei Bettler, und da forderte sie der Prinz auf,
mit ihm zn gehen, um die Messe zu horen, die Jesus Christus hielt. In der
Frihe kehrte der Prinz zuriick und legte sich in den Sarg. In der Stadt er-
zihlten sie, der Prinz sei nicht gestorben, sondern wire am Leben. Am ersten
Abend ging sein Vater dorthin. Er ging mit dem Sohne zur Messe. Als Jesus
vom Prinzen erfuhr, sein Vater wiinsche, daB er mit ihm nach Hause gehen
sollte, wollte er, daB jemer sich mit dem Messer das Herz durchbobre. Der
Vater konnte sich nicht entschlieBen, auch nicht die Mutter, die in der zweiten
Nacht kam, aber in der dritten Nacht stieB sich die Braut drei Messer in die
Brust. Jetzt konnten sie beide nach Hause zuriickkehren. 3

8>. Slawonische Legende. Dem jungen Manne waren schon von seiner
Frau drei Kinder geboren, als er starb. Auf dem Sterbelager hatte er seine
Verwandten gebeten, ihn nicht im Friedhofe, sondern oben auf der Berghdhe
zu begraben, damit er nicht in sein Haus heimkehren konne. Weiter ist es
kein Dolch, den Gott den Eltern iibergibt, sondern eine Himmelskerze, bei
deren Schein er die heilige Messe liest. Die Gattin stach sich es in die Brust,
ohne jedoch sich zu durchstechen, und Gott schickte sie mit ihrem Manne
nach Hause. *

8. Ungarische Variante aus dem Szolnok-Dobokaer Komitat. Kurz nach
seiner Heirat starb der Jiingling und wurde nach seinem Wunsch an einem
Kreuzwege begraben. Als ein Schafhirt kam, sprang er auf und sagte dem

! Nach dem Auszug bei Polivka a.a. 0. 814f. (Text in Letopis Mat. srpske
In. 250, 27),

* Freundlich von Prof. Polivka mitgeteilter Auszug einer Fassung aus der
Zeitachrift Behar IV, Sarajevo 1903/4, 8. 29.

3 Auszug bei Polivka a.a. 0. 816 aus dem Zbornsk za mar Zivot Jus. slav.
XII 137, nr. 25.

* Fr.S. KrauB Die Anmut des Frauenleibes, neue Auflage 1923, 76f,
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Schifer, sein Vater solle kommen und ihn abends bewachen. Als abends der
Vater kam, setzten sich alle beide auf den Sarg; sie stiegen auf in den Himmel
und traten vor den Richter. Da sprach der Richter: ,Stirbst du fiir deinen
Sohn oder nicht?* Aber der Vater trat zuriick, als der Richter ihn mit dem
Schwerte durchbohren wollte. Dasselbe wiederholte sich mit seiner Mutter; sein
junges Weib lieB sich aber durchbohren, weigerte sich nicht im geringsten,
und der Richter heilte sie aus, so daB sie vollkommen gesund wurde; dann
kehrten sie nach Hause und lebten noch iiber achtzig Jahre.!

9. NordgroBrussisches Mirchen aus dem Gouv. Olonec. Ein junger
Mann vom Hochzeitsbett weggerufen kommt in die Macht des Wassergeistes.
Nach einer Zeit wird den Eltern zugetragen, daB er im nahen See wohne.
Der Vater begibt sich dorthin und findet den Sohn. Er lebt beim Wassermann
und kann von ihm loskommen, wenn jemand mit ihm durchs Wasser gerade,
durch einen Einschnitt, durch ein im Eise ausgehacktes Loch gehen wiirde.
Weder Vater noch Mutter konnen sich dazu entschlieBen, aber doch seine junge
Frau. Sie geht hinter ihm durchs Wasser bis sie zu einem groB8en Palast kamen.
Der Mann ging selbst zum Satan. Diesem wurde berichtet, daB er sich eine
russische Frau mitgebracht habe, die ihnen nicht passe. Und so wurden sie
auf Satans GeheiB herausgetrieben und gingen nach Hause.?

Prof. Polivka, der in seinem Kommentar zu Kubins Volkserzihlungen
die meisten dieser Erzihlungen angefiihrt hat, hat sie bereits zur Alke-
stissage in Beziehung gesetzt.> Schlagend ist vor allem die Ahnlichkeit
der ersten siidslawischen Erzihlungen mit den griechischen, aus Agina,
Rhodos und[Arkadien]stammenden Mérchen,denen der namliche Glaube an
dreiSchicksalsfrauen zugrunde liegt. Nachdriicklicher alsin diesenletzteren
wird aber in den slawischen Parallelen die iiberlegene Macht des Schick-
sals geschildert, in denen Gott selbst die Schicksalsbeschliisse nicht ab-
dandern kann und selbst als Mittelsmann zwischen Mensch und Schick-
salsfrauen auftritt. Allerdings hat die christliche Vorstellung vom all-
michtigen Gott auch hier endlich das Ubergewicht erhalten, da es auch
Fassungen gibt (Nr. 5°°), in denen die Schicksalsfrauen ganz fehlen,
wiihrend der Heiland oder eine der hl.Personen noch immer als wunder-
barer Gevatter auftritt und zwischen Mensch und Gott interveniert. Wo
aber keine solche Person vorkommt oder kein Zeuge dessen vorhanden
war, was die Schicksalsfrauen dem neugeborenen Kinde zuerkannt haben,
da ist es der Tod oder der Todesengel selbst, der davon Kunde hat,
was dem Menschen verhingt ist. Da bestand natiirlicherweise die Not-
wendigkeit, schon am Eingang der Erzihlung zu erkliren, unter welchen

"1 EL Sklarek Ungarische Volksmdrchen, Lpz. 1901, 256f. Bei Polivka 8.817.

2 N. E. Onéukov Sebernija skazki, St. Petersb. 1908, Nr.170, 8. 426. S, auch
Polivka a.a. 0. 817 und im Archiv f. slav. Phil. 81 (1910) 282.

® Auch brieflich hat mir Prof. Polivka weitere Hinweise erteilt, wofiir ich
ihm auch hier meinen Dank aussprechen mochte. Die ﬁbersetzung der slawi-
schen Texte verdanke ich der Freundlichkeit Friiuleins Dr. M. Woltner und
Herrn cand. phil. Leopold Zatscil.
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Umstinden der Held dem Tode begegnete und das ihm verhingte
Schicksal erfuhr. So kamen Fassungen zutage, die mit verschiedenen
anderen Mirchenziigen verbunden sind, wie z. B. mit dem Motiv von
Einem, der auszog, um das Fiirchten zu lernen (7*) oder um einen
wahren Freund zu finden (7°); hierher gehodrt offenbar auch das thra-
kische Miarchen (3), wo dem Helden ebenfalls wihrend seiner Reise der
Todesengel begegnete, und das unten zu erwihnende persische Mir-
chen (10), wo das Motiv von den drei schaltenden tibermichtigen Krif-
ten eingeflochten ist. Eine ganz andere Situation liegt den Fassungen
82~¢ zugrunde, wo der junge Mann, schon gestorben, die Angehérigen
zu seinem Grab kommen liBt, um mit ihnen vor Gott zu erscheinen.

Es ist naheliegend, daf der Stoff unseres Mirchens bei den Siid-
slawen zur Begriindung der kirchlichen Lehre iiber die eheliche Liebe
verwendet wurde. Diese Tatsache, wie auch der iiberhaupt legendarische
Charakter dieser samtlichen Erzihlungen, macht es sehr wahrscheinlich,
daB sie durch christlich-kirchliche Uberlieferung in die slawische Welt
eingefiihrt und in ihr weit verbreitet wurden. Das diirftige Material, das
uns in diesem Falle aus den griechischen Lindern vorliegt, gestattet
leider keinen umstindlichen Vergleich mit den reicher flieBenden slawi-
schen Versionen.! Wenn man sich aber vergegenwiirtigt, daB diese sla-
wischen Legenden besonders in siidlicheren Lindern vorkommen und
daf} der Glaube an die Schicksalsfrauen bei den Siidslawen eine ganz
frappante Ahnlichkeit mit den griechischen Vorstellungen von den Moiren
zeigt — selbst der Name der Schicksalsbestimmerinnen bei den Bul-
garen (Urisni¢en vom griech. 6gftw, bestimmen) weist schon auf eine
griechische Entlehnung hin? —, so ist man vielleicht berechtigt zu ver-
muten, daB auch der ganze Erzihlungskreis, wie die ihm zugrunde lie-
genden Vorstellungen, auf griechischem Wege, besonders durch kirch-
liche Uberlieferung, nach Siidslawien und den benachbarten Lindern
gekommen und dort weitergebildet ist.

! Vgl. indessen die Art und Weise der Einladung der Heiligen zur Hoch-
zeit, die in den slawischen Legenden #hnlich wie in der rhodischen vorkommt.
Auch der Zug, daf dem neugeborenen Kinde verhiingt ist, durch Ertrinken zu
sterben (Nr.4°"?) kommt sowohl in der arkadischen Fassung (2¢) wie auch in
anderen griechischen Mirchen vor: Neoednvixg ‘Avdiexte Bd.Il, S.23f, Nr.14
= N. Politis NeoeAd. Mv&oloyicc 2, 222f. = Garnett Greek Folk Poesy 2 (1896)
177; B. Schmidt Griech. Mdrchen 1871, S. 221, Nr.2. Uber die Moiren im
heutigen griech. Volksglauben s. B. Schmidt Das Volksleben der Neugriechen
S.210ff.; N. I'. Ilokirov Neoshiny. Mvdoloyic 8. 208 ff.; Hopaddcers Nr. 916—922;
Thumb Zur neugr. Volkskunde in der Ztschr. d. Ver. f. Volksk. 2, 123ff. 2851.;
Lawson Modern Greek Folklore 1910, 121 ff,; Th. Bent The Cyclades 1885, 1861t.
Weitere Literaturangabe bei Roscher M. Lex. II 2, 3102f.

* Fr. 8. KrauB Volksglaube und relig. Brauch der Sidslawen 1890, 20f. 23
u. 29; Strausz Die Bulgaren 170f. 295.
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Ganz andere Gedanken liegen offenbar in der nordrussischen Er-
zihlung vor, wo das Motiv des Liebesopfertodes mit dem Sagenkreis
vom Wassermann verwachsen ist, der junge Menschen zu sich ins Wasser
fordert.! DaB sie in keinem Zusammenhang mit dem vorhergehenden
Erzshlungskreise steht, ist also leicht zu erkennen.

10. Persische Erzihlungen. Ein Einwohner von Balch ist sehr be-
freundet mit einem Sigistaner und empfiehlt diesem bei seinem Ableben seine
Sthne. Einer von diesen begegnet eines Tages in der Wiiste dreien Minnern,
welche uneinig sind iiber die Frage, wer michtiger sei: das Licht der Welt,
der Unterhalter der Welt oder der Todesengel. Der Jiingling, dem sie die Ent-
scheidung anheimstellen, spricht zugunsten des letztgenannten, worauf sich
herausstellt, daB die drei Minner eben diese Pers¢nlichkeiten sind. Der Todes-
engel, erfreut tber den ihm zuerkannten Vorzug, sagt dem Jiingling die Er-
filllung einer Bitte zu; dieser bittet, daB er statt seiner, wenn die Todesstunde
fir ihn gekommen sei, sonst jemanden hinwegnehme. Der Engel erklirt sich
damit einverstanden. Als aber der Jiingling dem Tode nahe ist, sind weder
die Mutter noch die Briider noch die Frau bereit, fir ihn in den Tod zu
gehen, bis endlich der Freund seines Vaters sich sogleich bereit erklirt. Der
Todesengel, iiber dessen Treue erstaunt, schickt ihn aber heim und schenkt
auBerdem auch dem Jinglinge das Leben.?

11. Einem Juden, der seinen verstorbenen Neffen leidenschaftlich betrauert,
erscheint Mohammed und sagt, er kénne ihm den toten Jiingling und seine in
einem Grab mit ihm begrabene Geliebte — die Tochter eines chines. Kaisers,
namens Senauber — auferstehen lassen, wenn er nur ihn als Propheten aner-
kenne. Der Jude legt sofort das Bekenntnis ab und durch ein Gebet des Pro-
pheten steigen die beiden Toten aus dem Grabe hervor. Sie sind zwar so frisch
und schon wie frither, konnen aber nicht sprechen. Auf ein Gebet Mohammeds
kommt der Erzengel Gabriel herab und sagt ihm: [Gott hat diesen beiden
Dienern das Leben um deiner heiligen Vermittlung willen wiedergegeben, aber
ihr irdisches Dasein ist abgelaufen und ihre Lebenszeit darf nicht {iberschritten
werden. So hat Gott sie zu Anfang geschaffen. Aber ihr Oheim hat noch
neunzig Jahre zu leben. Wenn er ihnen einen Teil seines Lebens geben will,
g0 werden sie auf mein GeheiB die Fihigkeit zu sprechen wiedererhalten und
eine zahlreiche Nachkommenschaft haben.* Dann gab der Oheim seinem Neffen
und dessen Geliebter je dreiBig Jahre ab und die Auferstandenen erhielten
wieder ihre Stimme.?

Die erste dieser Erzihlungen ist in einer arabischen Bearbeitung des
persischen Marzban-nameh enthalten, die um das Jahr 1200 verfabt
wurde; sie muB aber, nach Houtsmas Darlegungen bis in die Zeiten

1 S. tschechische, polnische, russische Parallelen bei Polivka a.a.O. 816.

* M. Th. Houtsma Etne unbekannte Bearbeitung des Marzbannameh, Ztschr.
d. Deutsch. Morgenlind. Ges. 52 (1898) 380. Diese Erziihlung fehlt bei Scheffer
Chrestomathie Persane Il und Chauvin Bibliogr. des ouvrages arabes IL

3 Aug. Bricteux Contes persams trad. sur un ms. inédit de la Bibl. de Berlin
(Bibliothéque de la Fac. de Philos. et lettres de 'Univ. de Liége 1910) 8. 497:
Histoire de Souqri de Basra, fils de Khadje Afvine, et de ses Amours avec
Senauber, fille de 'empereur de Chine. S. auch V. Chauvin a.a.0.Bd.s, S.119.

+ Houtsma a.a. 0. 8. 374. 392.



«  Die Sage von Alkestis 13

der spiteren Sassaniden (um 900 n.Chr.) zuriickgefiihrt werden, in denen
die Entstehung des Marzban-nameh angesetzt wird. Das Liebesopfertod-
motiv ist in diesem Texte, wie oben gesagt, mit einem anderen Stoffe,
mit dem Motiv von den drei schaltenden Michten, verbunden. Durch
das zugunsten des Todes gesprochene Urteil ist also das dem Helden
anerkannte Vorrecht, einen Ersatz fiir sich in den Tod zu geben, am
besten begriindet. Da aber das Gefiihl der wahren Freundschaft iiber
die Liebe der Verwandten, die Gattin eingeschlossen, erhoben wird, so
ist anzunehmen, daf uns in Marzban-nameh eine literarische Bearbeitung
unseres Stoffes vorliegt, welcher mehr entwickelte philosophische Ge-
danken zugrunde liegen.

Um eine noch freiere Bearbeitung dieses Motivs handelt es sich
offenbar in der zweiten persischen Erzihlung, die aus unbekannter Zeit
stammt und mit mohammedanischen Wundererzihlungen verflochten ist.

12. Indische Erzihlungen. Die schone Pramadvara war dem jungen
Ruru verlobt. Kurz vor der Hochzeit spielte das Midchen mit ihren Freun-
dinnen und sah nicht die schlafende Schlange, die sich quer iiber den Weg
streckte. Sie trat mit dem FuBe auf das Tier, ,da sie dem Tode verfallen war
und vom Schicksal angetrieben wurde*. Die Schlange schlug, ,vom Todesgotte
angetrieben“, der Achtlosen die Zihne tief in den Leib. Von dieser Schlange
gebissen, sank sie sofort tot zu Boden. Ruru ging betriibten Herzens in den
tiefen Wald und klagte um seine Braut. Da kam ein Bote der Gotter und
sprach zu Ruru: ,Kein Leben gibt’s mehr fiir den Sterblichen, dessen Leben
verzehrt ist... Ein Mittel dafiir aber ist von den hochgesinnten Gottern schon
frither bestimmt worden . .. trittst du dem M#dchen die Hilfte deines Lebens
ab, 80 wird deine Gattin wieder aufstehen“. Ruru willigte ein und, nachdem
der Gotterbote dem Koénig des Rechts und des Todes die Nachricht erteilt
hatte, stand die Jungfrau wieder auf Darauf richteten die Eltern die Hoch-
zeit der beiden aus... Von da an aber war Ruru ein erbitterter Verfolger der
Schlangen.!

13. Ein Fischerssohn, namens Suprahara, war in Mayavati, die Tochter des
Kénigs Malayasinta, verliebt. Da der Jingling vor Liebeskummer starb, ent-
schloB sich Mayavati, mit ihm auf das Feuer zu steigen. Durch eine himm-
lische Stimme wird jetzt dem Konig erklirt, daB seine Tochter in einer frii-
heren Existenz die Gattin dieses Fischerssohnes war und daB sie ihn durch
Hingabe der Hilfte ihres Lebens wiederbeleben kann. Mit Freuden nimmt es
die Prinzessin an und der Tote steht so auf. Der Konig gibt ihm jetzt seine
Tochter zum Weib.?

! Mahabharata 18, 5f. (bei Jacobi, 1903, 4; Winternitz I 332f); tibersetat
bei J.J. Meyer Das Weib im altindischen Epos 1915, 214f. Dasselbe Mirchen
auch in Somadevas Kathasaritsagara, transl. by C.H. Tawney, Calcutta 1880,
1 97f., new edited by N. M. Penzer, 1925, 1 188. VIII 117; W.Hertz, Spiel-
mannsbuch, Novellen in Versen aus dem 12. w. 13. Jahrh.®, Stuttg. 1905, 364.

? Somadevas Kathasaritsagara, transl. by Tawney 1884, II 493 — 1927,
VIII 115.
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Eine Reminiszenz an die erste dieser Erzihlungen liegt, nach Wes-
selskis Hinweis’, in einer der Vetala-Erzihlungen vor, die Kschemendra
(um die Mitte des 11.Jahrh.) in seine Brhatkathamanjari (IX 20 v.975
bis 1012) aufgenommen hat; auch dort tritt nach einer wunderbaren
Botschaft ein Brachmane seiner von einer Schlange gebissenen Gattin
die Hilfte seiner Lebensjahre ab.? Der Gottesbote, der hier erscheint,
ist der Bote des Todesgottes Iama, der Todesbote; er ist also gekommen,
die durch den Schlangenbif tddlich Getroffene zu holen.® Er kommt,
»furchtbar anzusehen in seinem roten Gewande“, noch einmal im Ma-
habharata, um Satyavants Seele zu holen. Dort ist es Savitri, die treue
Gattin, die dazwischentritt und dem Tode folgend, der sich mit seiner
Beute gegen das Totenreich entfernt, nicht von der Seite weichen will.
Seinen wiederholten Mahnungen, sie solle umkehren, der Weg sei weit,
entgegnet sie immer so: Wo man meinen Gatten fiihrt, oder wo er
selbst geht, da mufl auch ich gehen: das ist uraltes Gebot. Nur als ihr
der Tod, durch ihre weisen Spriiche geriihrt, einen Wunsch freistellt,
und sie die gewiinschte Seele des Gatten zuriickerhilt, beschliefit sie
zuriickzukehren.* Savitri ist ja, wie Oldenberg sagt, ,mehr als nur Sa-
vitri; sie ist die Gattin in ihrer hingebenden Liebe und Treue: so feiern
sie noch jetzt alljihrlich die Frauen Indiens.“® Daher scheint der Ver-
gleich zwischen Savitri und Alkestis, die &hnlich in Sparta und Athen
gefeiert wurde, begriindet. Es ist zwar wahr, daf das wesentlichste Ele-
ment der Erzihlung vom Liebesopfertod aus dieser Episode des Ma-
habharata fehlt: der Einsatz des einen Lebens fiir das andere.! Da es
aber auf indischem Boden, namentlich im Mahabharata, wie wir sahen,
so gut belegt ist, wie irgendwo sonst, so ist Leskys Ansicht, daB wir
es hier mit einem Reflex des Stoffes zu tun haben, der uns hier be-
schiiftigt, fiir wahrscheinlich anzusehen.

Weiter ist das Motiv der verschenkten Lebensjahre aus der Sage
von Ruru, wie G. Paris’ vermutet, in eine Reihe von orientalischen Er-
zihlungen entlehnt, die die Untreue der Gattin zum eigentlichen Gegen-

1 Alb. Wesselski Mdirchen des Mittelalters, Berl. 1925, 191f.
* Vgl. auch den Auszug aus Kschemendras ,Mdrchenstrauf® in Vetala-
pantschavinsati, deutsch von H. Uhle (Meisterwerke orient. Literaturen, 9)
1924, 176.

3 Uhle ebd. 176 A.1.

4 H. Oldenberg Das Mahabharata, Gottingen 1922, 63 ff.

¢ Ebd. 66. [DaB ein volkstiimliches Fest auch in einigen Paliistinischen
Stidten zum Andenken der heroischen Tat einer Frau gefeiert wurde, vermutet
F. C. Porter in Hastings Dictionary of the Bible® 2, 824 s. v. Judith.]

8 Lesky 82.

* Ztschr. d. Ver. f. Volksk. 13 (1903) 10 Anm. 1. S. auch Bolte-Polivka
Anmerkungen zu KHM Grimm 1 129f.; Wesselski a.a. 0. 188 ff.
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stand haben. Aus diesen Erzihlungen méchte ich eine kabylische heraus-
greifen und in einem kurzen Auszug hierhersetzen, da sie im Eingang
eine gewisse Ahnlichkeit mit der oben vorgelegten Legende (Nr.6) zeigt.

14. Kabylisches Marchen. Ein Bursch findet, als er nach lingerer Ab-
wesenheit in die Heimat zuriickkommt, seine Braut tot und begraben; er legt
sich seinem Versprechen gemiB zu ibr ins Grab. Asrain, der Richtengel, kommt
um tber die Verstorbene zu richten; verwundert kehrt er zu Gott zuriick, und
dieser beschlieBt die Wiedererweckung der Toten, wenn ihr der Bursche, der
sonst das Grab nicht verlassen wollte, von seinen mnoch ausstindigen Lebens-
jahren die Hilfte abtrete. Lachend willigt der Bursche ein, und das Midchen
wird lebendig. Sie bauen sich im Walde ein Haus, um dort die zwanzig Jahre,
die sie noch zu leben haben, zu verbringen. Spiiter verliBt sie aber den Bur-
schen und folgt einem reichen Manne. Der Bursche verlangt nun von ihr die
zwanzig Jahre zuriick und verbrennt sie. (Oft wird die Frau sofort von dem
Leben verlassen, sobald sie die Worte ausspricht, daB sie das verschenkte Leben
zuriickgebe.) ! .

15*. Sudanesische Mirchen. Ein sehr reicher Mann hatte einen einzigen
Sohn. Als der Sohn erwachsen war, wollte der Vater ihn verheiraten und brachte
ihm junge Midchen, mit ihm zu spielen. Doch da befiel den Jiingling ein béses
Fieber, das trotz aller Heilmittel nicht weichen wollte, und schliefilich starb
der Jiingling. Der Vater lieB iiberall fragen, ob keiner ein Mittel hitte, seinen
Sohn wieder zu erwecken. Da kam ein alter Orakelmann und sagte, er hitte
ein Mittel; er fing eine Dankara (Siedleragawe), reichte sie dem Vater, dazu
ein Messer und sagte: ,Wenn du diese Dankara totest, wird dein Sohn leben,
du aber mubBt sterben.® Der Vater fragte: ,Wenn ich die Dankara einem
Sklaven gebe zum Toten, wird mein Sohn dann erwachen?* —  Nein, nur du
oder seine Mutter konnen das Opfer bringen. Der Vater iiberlegte und kam
schlieBlich zu dem SchluB, daB er doch lieber leben wolle. Vielleicht schenkte
Gott ihm einen anderen Sohn. Auch die Mutter des Jiinglings konnte sich nich
zu dem Opfer entschlieBen. Aber seine Spielgefihrtin, die ,in einem Hause
mit ihm schlief“ ergriff, rasch entschlossen, das Messer, schnitt der Dankara
den Kopf ab und sank leblos zu Boden. Der Jiingling aber erhob sich von der
Erde. Da besprengte der Orakelmann das Midchen mit einer Medizin, und
auch sie erhob sich wieder zu neuem Leben. Bald darauf heiratete der Bursche
das Madchen. ,Wer nun, fragt der Erzihler, hat von diesen allen das beste
Werk getan?+?

15Y, Zauberer hatten es den Eltern fiir ihren einzigen Sohn vorausgesagt,
der Sonnenuntergang solle ihn niemals a.uBe_rhalb der Ringmauer treffen; am
Tage, wo dies geschehen wiirde, wiirden sie ibhren Sohn verlieren. Als der
Sohn herangewachsen war, besuchte ihn eines Tages ein Midchen aus einem
anderen Dorf, um sich mit ihm zwecks Heirat bekannt zu machen. Als sie
nun heimkehren wollte, begleitete sie der Jingling weit bis gegen ihr Dorf.
So geschah, daB er vollkommen vergaB, rechtzeitig zuriickzukehren, und als er
sich dem Tor seiner Stadt niherte, war die Sonne schon untergegangen. Da
fiel der Jiingling tot zu Boden. Mit Trénen in den Augen fragten seine Eltern
nach einem Mittel, um ihn zu erwecken. Da kam ein Marabout (ein Weiser)

1 Leo Frobenius Atlantis 1 (1921) 133f. Augzug bei Wesselski 191,

2 Mirchen der Keri-Keri (Zentral-Sudan) im Jahre 1912 von Alfr. Martius
niedergeschrieben: Atlantis IX, 403f.



16 G. Megas

und sagte, daB sie ein groBes Feuer machen sollten und daB die Mutter, oder
der Vater, in die Glut springen sollte; so werde ihr Sohn das Leben wieder-
finden, sonst werde er tot bleiben. Das Feuer wurde wohl angeziindet, aber
weder der Vater noch die Mutter wagten in die gliihenden Kohlen zu springen
und sagten: wir werden einen anderen zeugen; moge er sterben! Da kam das
Midchen, das am vorigen Tag den Jiingling besucht hatte; sie sprang gemrn
ins Feuer und der Jiingling stand sofort auf. Als nach vierzig Tagen die Grube
geoffnet wurde, fand man das Midchen zwischen zwei Steinen sitzend. Nachdem
man sie herausgezogen hatte, kroch eine groBe Eidechse aus einem Grab und
sagte: Wenn du, Bursch, mich erschligst, so werden dein Vater und deine
Mutter sterben; wenn aber du mich nicht schligst, so wird das junge Midchen
sterben! Der Erzihler GberlaBt es jetzt dem Zuhorer zu erraten, was der Jiing-
ling darauf getan hat.!

15°. Der Jiingling wird von Iblis (dem moham. Teufel) im Walde erschlagen,
wihrend er dort mit einem jungen Midchen verweilt. Nach Iblis Weissagung
wird der Jingling erwachen, wenn seine Mutter verschiedene Gefahren iiber-
steht. Wihrend sie dieses ablehnt, liuft das Midchen gern durch das Feuer,
springt in den FluB, fingt in einer Hohle die Eidechse, die die Lepra ver-
ursacht und bringt sie zu Iblis. Der Bursche kommt wieder zum Leben und
hat zu beschlieBen, welchen Iblis totschlagen soll, seine Geliebte oder seine
Mutter.?

Wie es bei sudanesischen Mirchen zu erwarten ist, ist es hier ein
Zauberer, der als Mittelsmann zwischen Mensch und Todesgott auftritt
und weiBl, was einem Menschen von Anfang an beschieden ist und welche
Mittel es gibt, um das ihm verhiingte Ubel abzuwenden. Auffallend ist
besonders in der zweiten Erzihlung die Schicksalsverkiindigung, die
auch in der neugriechischen Sage vom facidicg *Avidwyog dhnlich vor-
kommt, mit dem Unterschied, daB dort dem Menschen Lebensgefahr
droht nicht wenn ihn der Sonnenuntergang auBerhalb der Stadtmauer
antrifft, sondern wenn ihn die Sonne iiberhaupt ansieht.?

! Miirchen der Haussa, aus Zinder: M. Landeroin et J. Tilho Grammaire
et contes Haoussas, Paris 1909, 273f.

? Variante aus Haussa, bei Harris Hausa Stories and riddles Weston s.
Mare 1908, 99. In einer anderen Fassung, bei A. Tremearne Hausa superstitions
and customs, London 1913, 340, springt die Mutter ins Feuer und der wieder-
belebte Sohn totet den ,Jerboa“, zu dem sein Vater verwandelt ist und lebt
50 mit seiner Mutter. In einem Mirchen der Neger von Jamaika, W. Jekyll
Jamaican Song and Story, London 1907, 58, rettet der Geliebte das Madchen vom
Galgen, indem ihre Geschwister ein wenig Silber fiir sie zu geben verweigern. Um-
gekehrt tritt in einem afrikan. Marchen, Br. Gutmann, Volksbuch der Wad-
schagga, Lpz. 1914, 122, nicht der Briutigam und dessen Familie, sondern der
Mutterbruder als Retter des Midchens von einer Wasserschlange auf. 8. weitere
Hinweise von R. Gragger in Hedwig Liidekes Ungar. Balladen, 1927, 8. 182f.

% 8. N. G. Politis Mehézor meel vod Plov nal Tiig yrdoons vod &ldny. Aeod.
Magaddeeg, 1904, 1 8. 47, Nr. 81—82, II 8. 711 f,, wo Hinweis auf dhnliche Sagen
anderer Volker. B. Schmidt Griech. Mérchen w. Sagen, 18717, 8. 30£ Vgl. ebd.
Nr. 13, S. 98 u. 230.
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Ehe wir an eine besonders auf den sudanesischen Mirchen fuBende
Erwigung iiber das Verhiltnis der mannigfaltigen Fassungen unseres
Mirchens sowohl zueinander wie zur griechischen Alkestissage heran-
treten, wollen wir einen Augenblick innehalten und die allgemeinen
Ziige simtlicher Parallelen in ihrem Zusammenhang hierhersetzen.

A.Einem jungen Manne droht frithzeitiger Tod.

1. Der junge Mann ist der einzige Sohn seiner Eltern (1% 3. 4%. 5%
8%, 9. 11. 15*?).

2. Es ist ihm vom Herrn des Lebens und des Todes vorbestimmt, am
Hochzeitstage zu sterben (1% 2°-¢, 3, 4*% 5%-¢, 6. 7>, 8% 9. 12.

[15%<]).

a) durch Schlangenbif (2°. 12);

b) durch Ertrinkung (2° 4*P);

¢) durch einen Blitz (5);

d) durch einen Sturz vom Pferde (5°).

8. Dieses Verhiingnis ist ihm verkiindet

a) am dritten Tage nach seiner Geburt von den Schicksalsfrauen,

deren Spruch einer, der sich im Geburtszimmer auf Herberge
findet, hort (2°°. 4*7%);

b) an einem anderen Tage von dem Tod oder dessen Engel, dem

er zufillig begegnet (3. 7* . 10), von einem Propheten oder
Orakelmann (Savitri, 15°), durch eine himmlische Stimme oder
durch die Rede eines Vogels (1* Var.);

¢) erst am verhiingnisvollen Tage durch das Erscheinen des Todes
oder dessen Engels (1*". 6. 9. 15°).

B. Der junge Mann kann gerettet werden, wenn ein an-
derer fiir ihn freiwillig (1) in den Tod geht (1% 3. 4% 5"
7. 8% 9. 10. 15*°) oder (2) ihm die Hiélfte seiner rest-
lichen Lebensjahre (1% 2°7°.4*" 5% 11.12. 13. 14) oder einen
Teil davon (4*° 5% 6. 7°) abtritt.

3. Als Vermittler tritt auf:

a) zwischen Mensch und Moiren (4*) oder Mensch und Tod (5°)
Gott.

b) zwischen Mensch und Gott der hl. Georg (1%), der hl Ilias
(4>°), die Heiligen: Georg und Dimitrius (2*°), Ilias, Georg,
Dimitrius (4%), der Todesengel (1* Var. 6. 12. 13. 14), Moham-
med (10), ein Orakelmann (15> ®).
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C. Fehlbitte an die Angehdrigen, Erfolg bei der Braut
oder Gattin (bzw. dem Briutigam oder Gatten).

1. Die Bitte wird abgelehnt: von Vater und Mutter des Briutigams
(1. 8. 4% 52 g, 72b, 8= 9, 15%P) von seinem Vater (49),
von seiner Mutter (4° 15°), von Vater, Mutter, Schwester (1* Var.),
von Mutter, Briider, Frau (10), von Schwiegervater und Schwieger-
mutter (5°).

2. Auf die Bitte geht bereitwillig ein: die Braut (1*P. 922—c, 3, 42-9,
4% 5%=°, 6. 7P, 8% 9. 13. 15*~°), die Gattin (8™ °), der Briutigam
(12. 14), der Oheim (11), der treue Freund (10), ein Soldat (4°).

D.Der Herr des Lebens und des Todes (1) schenkt das
Leben dem opferbereitwilligen Weibe (bzw. dem Manne)
(1. 3. 5% 7> ®%, 82 9, 10. 15*=°) und (2) bestraft die hartherzigen
Eltern (1°. 7% 15" °),

3. Die das Opfer auf sich nehmende Frau bleibt fiir immer in der
Unterwelt (4F).

Aus dieser Analyse lifit sich eine Ubereinstimmung aller dieser aus
verschiedensten Lindern stammenden Texte sowohl untereinander wie
mit der Alkestissage der Hauptsache nach zeigen. Wie in der altgriechi-
schen Sage, so auch hier ist es gewdhnlich ein Weib, in dem solch
héchster Heldenmut des Opfers wohnt, und wie dort so auch in den
meisten dieser Parallelen wird die Aufopferung der Gattin durch den
Gegensatz zu den Verwandten hervorgehoben. Dafl uns hier allgemein
menschliche Ziige vorliegen, machen vor allem die sudanesischen Mir-
chen augenscheinlich. Es ist gewi eine Erkenntnis, zu der auch der
Mensch der primitiven Gesellschaft gekommen sein muf, daB die Liebe
des Liebenden stirker und zu grofieren Opfern bereit ist, als die Liebe
selbst der nichsten Verwandten.! Auch die Vorstellung, dal man Jahre

! Eine einfache Darstellung der Frage, die der Mensch, veranlaBt durch
seine gesellschaftlichen Verhiltnisse, an sich selbst richtet, liegt in einem Zi-
geunermirchen vor, H. v. Wlislocki Mdrchen und Sagen der Transilvan. Zi-
geuner, 1886, 108, wo die #lteste von vier Schwestern die Frage stellt: ,WiBt
ihr, wer uns denn eigentlich so recht von Herzen liebt? Wer fiir uns sein
eigenes Leben hingeben wiirde, um uns vom Tode zu retten?“ und es gleich
versuchen 1iBt. Vgl. das #hnliche Liéd in Ztschr. f. vergleich. Litgesch. 1 (1888),
250, wo aber umgekehrt der Liebste als Retter auftritt. Es gab allerdings auch
Erlebnisse, die zu gegensiitzlichen Gedanken fiihrten. Deshalb finden wir, ob-
wohl viel seltener, auch Volkslieder, besonders bei den Russen, Serben, Bul-
garen, Rumiinen, wo die Liebe der Mutter oder der Schwester als die aller-
groBte gilt (Literaturangabe im Jahib. f. Volksliedforschung 3, 71, Anm. 4).
Hier muf auch die sophokl. Antigone, 906f. erwihnt werden, die den Bruder
als den Liebsten bezeichnet, nach einer Auffassung, die gewiB der volkstim-
lichen Vorstellung angehorte. (Auch der Althaia steht der geschlechtsverwandte
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seines eigenen Lebens oder sein Leben iiberhaupt, wie irgend einen
duBeren Gegenstand, einem anderen verschenken kann, und daB die
Gotter ein Leben statt des anderen annehmen, scheint allgemein gewesen
zu sein. Um noch einige Beispiele anzufiihren: Cheiron hat nach einer
Uberlieferung dem Prometheus seine Unsterblichkeit iiberlassen.! Nach
einer rabbinischen, aber auch von den Mohammedanern iibernommenen
Tradition, hat auch Adam siebzig Jahre seines Lebens an David ver-
schenkt, dem urspriinglich ein sehr kurzes Leben zugemessen war.? Nach
einer nordischen Sage hat der Kénig Ani durch Hinopferung seiner
Sohne ein hoheres Alter errungen.’ Ahnlich bittet in einem Kappadoki-
schen Liede die Frau des Digenis den Charos, er moge lieber ihre fiinf
Kinder holen und ihren Mann schonen! Hier ist auch die Sage von
Koressos, dem Dionysospriester, zu erwsahnen, der sich an Stelle der
geliebten Kallirrhoé dem erziirnten Gotte opferte, wihrend weder ihr
Vater noch ihre Mutter dies Opfer auf sich nehmen wollten (IZavs. VII
21,11.). Weiter wird erzihlt, daf sich die Jungfrau von Reue und Scham
ergriffen iiber einer Quelle ersticht, die nach ihr benannt wurde. Wenn
wir diesen letzteren Teil entfernen, der sich durch die Farben alexan-
drinischer Schauerromantik als spiterer Zusatz ausscheidet® so haben
wir es im Ubrigbleibenden mit einer grausigen, nach Rohde® sehr alten
Tempelsage zu tun, welche die Darbringung von Menschenopfern an
eine Artemis Triklaria zur Voraussetzung hat. Da nun das Ersatzmotiv,
mit dem sie verbunden ist?, bei dem Volke in Griechenland, wie anders-
wo sonst, wie die Alkestissage zeigt, von jeher bekannt war, so ist an-
zunehmen, daB es urspriinglich eins der wesentlichen Elemente der Er-

Bruder, sowie der Prokme die Schwester, niher als der leiblighe Sohn; s.
Robert Gr. Heldens. 1, 89f.). Uber diese Frage s. J. Moeller Ein Problem aus
der Antigone 1906 und Ew. Bruhn Antigone'' 1913,37f. Auch in einer Fassung des
neugriech. Volksliedes von der Artasbriicke rit die Mutter ihrem Sohn, seine
eigene Gattin unter der Briicke begraben zu lassen, und nicht einen seiner Bluts-
verwandten, denn er kann ohne weiteres ein anderes Weib heiraten, aber kaum
einen neuen Bruder oder eine Schwester finden (Hinweise im Jahrb. f. Volks-
Liedforschung ebd.).

1 Apolled. Bibl. 1L, 5, 4, 5. 11, 10. Robert Heldens. 1, 24. Den Hinweis
verdanke ich der Freundlichkeit L. Deubners.

* Aug. Wiinsche Schipfung u. Svindenfall des ersten Menschenpaares n jiid.
“. moslem. Sagenkreise, Ex Oriente Lux, hrsg. v. H. Winckler, II 1906, 216f.
Weitere Hinweise bei Wesselski a. a. 0. 192,

* J. Grimm Kleinere Schriften 1, 1864, 193

! deoyeagie 1, 1909, 247 nr. 36 u. 37.

® A. Kalkmann Pausanias der Perieget, 1886, 133,

¢ E. Robde Der griech. Roman und seine Vorldufer®, 1914, 46.

" Auf diesen Punkt machte schon J. Kakridis in PRW. 1930, 494f auf-
merksam,
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zihlung bildete. Es wurde namlich erzihlt, Gott habe sich, vielleicht
durch das Bitten seines eigenen Priesters geriihrt, zu einem Ersatz fiir
die zu opfernde Jungfrau bestimmen lassen und der Priester habe es
aus Liebe auf sich genommen, da kein anderer fiir die schone Jungfrau
sterben wollte. DaB sich urspriinglich das Liebespaar gemeinsam, wie
Rohde meinte, zum Wohl des Landes der Artemis hinopferte, scheint
also nicht wahrscheinlich.

Weiter war der Glaube, daB die unterirdischen Michte ein Leben
statt des anderen annehmen, auch in der Spitantike, sowohl bei den
Griechen wie bei den Romern lebendig, wie die oft vorkommenden
Opfertode von Frauen fiir ihre Minner zeigen.! So glaubte auch der
Rhetor P. Aelius Aristides (or. 51, 24 [II 457 K.]), daB Philumene, die
Tochter seiner Schwester, ihre Seele und ijhren Leib fiir sein Leben
hingegeben habe.> Auf diese Grundgedanken stiitzt sich auch unsere
Erzihlung, die in simtlichen Parallelen von der Hypothese ausgeht, daf
einem jungen Manne groBite Gefahr drohe, und daf sie nur durch ein
Opfer der Liebe abgewandt werden kénne.

Worin eigentlich dies Opfer urspriinglich bestand, ob im sofortigen
Opfertode der Frau, oder im Ausgleich der ihr noch zustehenden Lebens-
jabre mit dem Manne, 148t sich auf Grund unseres Materials nicht er-
kennen. Die Parallelen teilen sich in diesem Punkte in zwei Gruppen
und entsprechend der zugrunde liegenden Vorstellung konnen beide
Wendungen urspriinglich sein. Lesky, durch das pontische Lied ver-
anlafit, hilt den Gedanken der aufgeteilten Jahre fiir trocken und ra-
tionalistisch und schreibt diese Wendung dem Bestreben zu, den Aus-
gang der Erzihlung weniger hart und fiir ein feineres Empfinden be-
friedigender zu gestalten.® Es ist hier zu bemerken, dafi auch die andere
Wendung v8m sofortigen Opfertode der Frau schon einen befriedigenden
Schluf in ihrer Wiederbelebung kennt, daf kein AnlaB vorlag, den

! 8. L. Friedlander Sittengeschichte Roms® I, 309 und Anm. 5: es konnte
auch das Opfer eines Tiers sein. Vgl. die Zsopische Fabel (173, 178* Halm,
Babrii fab. aes. 74 Crusius), wonach Ro8, Rind und Hund den Menschen mit
einem Teil ihrer Lebensjahre beschenken. [Uber die Atilia Pomptilla, die, ,eine
andere Alcestis®, statt des Gatten in den Tod gegangen war, s. E. Rohde
Psyche® 2, 358 Anm. 1.]

2 L. Friedlaender ebd. ITI, 133. Frazer in seinem Kommentar zu Apollodor,
I 8. 62f. weist auf die Geschichte Annas von Osterreich hin, als auf eine Pa-
rallele zur Alkestis ,,in history“; als nimlich ibr Mann, der Konig Philipp von
Spanien, schwer erkrankt war, bat sie Gott, er mdge ein fir den Wohlstand
des Reiches und der Kirche so wertvolles Leben schonen und statt dessen das
Opfer des eigenen Lebens annehmen. Gott, sagen die Chroniker, hat ihren
Wunsch, wie die Ereignisse bewiesen, erhért. Der Konig wurde bald gesund,
aber die Konigin erkrankte und starb nach einigen Tagen.

S Lesky S.29. 31f.
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Ausgang der Erzihlung in diesem Punkte zu verindern; ferner wird
das Weiterleben der zu opfernden Person in einigen dieser Fille durch
den Mythos selbst gefordert, was nur auf diese Weise erreicht werden
kann. Ich halte daher einen anderen Grund fiir die Entstehung der
Fassung von den aufgeteilten Jahren fiir wahrscheinlicher, die Tendenz
des Mirchens, das Verhalten der Verwandten anschaulicher zu machen.
Da nimlich von den Eltern gar nicht ihr Tod, sondern nur die Ver-
schenkung einiger der ihmen noch zustehenden Jahre fiir den Sohn
verlangt wird, so erscheint ihre Weigerung um so hartherziger, als sie
den Sohn im Stich lassen, wihrend sich die junge Frau, die jedes Recht
auf Lebensfreude hat, oft bereit zeigt, nicht nur die verlangten Lebens-
jahre, sondern auch ihr ganzes Leben dem Mann zu schenken (nr. 7°). Fiir
die Urspriinglichkeit der Version, nach der die Frau sofort fiir den Mann
stirbt, sprechen auBerdem die primitiveren sudanesischen Mirchen.

Dab es auch Fille gibt, wo der Mann fiir die Frau eintritt, wihrend
im allgemeinen das Gegenteil gilt, ist nicht auf die besondere Stellung
der Frau auf den verschiedenen Kulturstufen, wie Bloch!, oder in den
verschiedenen Kulturkreisen, wie Lesky ? annimmt, zuriickzufiihren. Der
Hauptidee nach, die unserem Mirchen zugrunde liegt, kann als Haupt-
person ebensogut der Mann, wie das Weib auftreten, und so liegt der
Fall in den altgriechischen und den indischen Parallelen, wo sich Mann
und Weib in der Hauptrolle abwechseln (Ruru und Mayavati oder Sa-
vitri, Alkestis und Koressos). Wie aber gewshnlich in der Volksdichtung?,
wenn Mann und Frau auf die Szene treten, ist auch hier gewshnlich
der Mann die formale Hauptperson, aber das besondere Interesse liegt
auch hier auf Seiten der Frau. Obwohl sie eine geringe Rolle in der
Erzihlung spielt, gewinnt sie durch ihre Seelengrofie unsere ganze
Sympathie und das ist gewi der Grund dafiir, daB auch Euripides in
seinem Drama die weibliche Gestalt in den Mittelpunkt der Handlung
stellte.* Wir wollen uns jetzt der Alkestissage selbst, wie sie uns in der

! L. Bloch Alkestisstudien, N. Jahrb. 49, 1901, 44f. dessen Auffassung eine
Annahme in der Robertschen Sagengeschichte, II 1, 32, gefunden hat.
* Lesky S. 36.

* 8. A. Olrik Epische Gesetze der Volksdichtung, Ztschr. fir dt. Alt. 51,
1909, 10; H. Gunkel Das Miirchen im aiten Testament 1921, 129.

. * DaB auch Admet bei Euripides nicht so farblos blieb, wie es Lesky, 8. 79,
melpt, angeblich deswegen, weil er schon in dem alten Marchen #hnlich ge-
schildert wurde, ist auch neuerdings durch die Ausfihrungen L. Méridiers
Buripide 1, 51 . in der Collection Budé, und L. Sechans Le Dévouement d’Al-
ceste, in der Rev. d. Cours et Confer. Bd. 28, 1927, 2 S. 331ff, deutlich gezeigt

worden. 8. auch Wilamowitz Griech. Tragidien 111 88f. bes. 92. Geffcken
Griech. Litgesch. 1926, 1, 181f.
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alten Uberlieferung erhalten ist, zuwenden und sie im Lichte der oben
gegebenen Analyse des Mirchens betrachten.

Wie wir im euripideischen Prolog lesen, verdankte Admet seine Ret-
tung zunichst der Vermittlung des Apollon, dem es gelang, die Moiren
zu iiberlisten und sie so zur Annahme eines Ersatzes fiir den Freund
bereitwillig zu machen. Nach Aesch. Eum. 173, 724 hat Apollon seinen
Wunsch dadurch erreicht, daB er die greisen Gottinnen betrunken
machte. Dafi uns hiermit ein burlesker, echt volkstiimlicher und alter
Zug iiberliefert ist, zeigen auch neugriechische Mirchen, die ahnliche
Mittel schildern, um in das Wirken der Moiren eingreifen zu kénnen.!
Weiter setzt die Erwihnung der Moiren an dieser Stelle voraus, daf
das iiber Admet verhingte Ubel, dessen Aufschub durch Apollon auf
diese Weise erreicht worden ist, ihm zu Anfang eben von diesen G&t-
tinnen bestimmt war. Eine Schicksalsverkiindigung, wie sie in unseren
Parallelen und in der alten Sage von Meleagros vorkommt? ist also auch
fiir Admet anzunehmen.

Wann Admet nach dieser Verkiindigung sterben sollte, sagt uns
Euripides nicht. Er hat, wie bereits Lesky, S. 37, bemerkte, gerade in
diesem Punkte die alte Sage anders gestaltet, indem er den Todestag

1 8. auch W. Otto Die Gétter Griechenlands, Bonn 1929, 346. Nach einem
Mirchen aus Sikinos, Th. Bent The Cyclades 1885, 188 (= Thumb Zischr. d.
Ver. f. Volksk. 2, 127 A. 2), hat ein Middchen von einem Zauberer den Wohn-
ort der Moiren erfahren; wenn es nun gelinge, jenen Salz zu essen zu geben,
so wiirden sie blind und #nderten das Geschick. Nach einem anderen Mirchen
aus Kalamata, N. G. Politis in Ievddea 1866, Bd. 17, S. 400 und Neosiinr.
Mv@okoyie 1874, 224f. begab sich das Miidchen nach einem ,,dunklen und
schroffen* Berg, wo die Moiren hausen, und durch einen guten Kuchen, womit
sie ihre eigene Moira beschenkte, gelang es ihr, ihr Geschick abéndern zu lassen.
Das gleiche, aber durch Gewalt (,,0i& vijs Plas*), erreichte ein Midchen in
einem Ef‘mginetischen Mirchen bei Iriotis, a. a. O. 8. 14, Anm, 13; vgl. ebd. S. 13,
A. 9. Uber den durch Wein gefangen genommenen Silen, s. Rohde Der griech.
Roman® 219, A. 3. Weitere Parallelen bei O. Gruppe Griech. Mythol. 11 910,
A. 4, Mannhardt Wald- und Feldkulte I, 1875, S. 96f. In einem altigypt. Mir-
chen wird der Mensch dadurch gerettet, daB er die Géttin des Kriegs Sechmet
trunken machte. Vgl. weiter unten die chinesische Erzihlung.

® [In einem aus dem Jahre 1000 v. Chr. stammenden #gyptischen Mirchen
erscheinen sieben Hathoren dem neugeborenen, um ihm, wie die Feen in der
Geschichte Dornrdschens, das Geschick zu bestimmen; sie sprachen: ,Er wird
durch einen Krokodil, durch eine Schlange oder einen Hund sterben.“ Zun#chst
suchte ihn der Vater vor allen Gefahren zu schiitzen; spiter erschligt seine
Gattin eine Schlange, die ihm nachts nahte (Bolte-Polivka Anmerk. zu KHM
Grimm 4, 98). Eine gewisse Ahnlichkeit mit der Meleagrossage liegt in der
altgerm. Sage von Norna-gest (Volsunga wnd Ragnarssaga, tibers. von Fr.H.v.d,
Hagen und A. Edzardi 1880, 393f.) vor, wie schon J. Kakridis Xo«f, Athen 1929,
176 bemerkte.]
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der Alkestis von dem der Todesforderung fiir Admet durch einen da-
zwischenliegenden Zeitraum trennte. In dem Bericht, den wir bei Apollod.
bibl. 19, 15, haben, kommt solch ein Aufschub nicht vor; Alkestis stirbt
hier an Ort und Stelle, sobald die Stunde fiir Admet kommt, aber diese
Stunde liegt auch hier in grauer Ferne: Grav "ddunrog wéliy velevrdv.
Kurz vorher fiigt aber der Mythograph eine Nachricht hinzu, die auf
eine iiber Admet schon am Hochzeitstage® verhingte Gefahr hinweist.
Es heifit: 9vwv 8¢ v toig pdpows erddero ‘Aoréwdt Svcar dux Tovro TOV
Sddoepov dvoliug ef;gs doaxbviaw omegdpact memngouivov. ‘Ambllov 0k
simov Eildonecdar A Bebv, qricato megd potgdy . . . DaB in diesen
Zeilen eine Parallelversion steckt, hat schon Robert gezeigt. Es bleibt
aber immer unklar, was Artemis eigentlich mit den Schlangen beab-
sichtigte, wenn Admet nicht durch Schlangenbif sterben sollte. Daf die
Schlangen hier als Dienerinnen der Artemis in dem Brautgemach des
Admetos erscheinen, um ihm blof Schrecken und Unheil zu verkiindigen,
wie Kiister erklirt? stimmt mit dem Charakter der grimmigen Gottin,
die immer ohne eine Verkiindigung mit Bogen und Pfeil Mannern und
Weibern den Tod sendet, nicht iiberein. Lesky, S. 88, erschien es schon
bedenklich, daf Artemis hier dem Admet zur Rache die Schlangen
schickt; daf sie dann auBerdem noch den Tod iiber Admet verhingt,
hilt er fiir eine ungewdhnliche Zerdehnung und Zerteilung des Motivs
und mit Recht schreibt er Artemis als Todessenderin einer spiteren
Erweiterung des Stoffes zu; er fragt aber nicht weiter, ob die Schlangen
auch ohne Riicksicht auf Artemis, und eben vor ihr, in unsere Erzihlung

eindringen konnten. Ich glaube, dab auch hier die Mirchenforschung
hilfreich sein kann.

Es ist eines der haufigsten Mirchenmotive, da dem Helden hochste
Gefahr im Brautgemach von einer Schlange droht. Es bildet namentlich
einen der Hauptziige des bekannten Méarchens vom treuen Diener?, der
seinen Herrn bei der Brautfahrt als Helfer begleitet und ihn vor den
drohenden Gefahren, von denen er durch ein Gesprich von Gespenstern

! Eine Bestiitigung findet diese Nachricht in der Darstellung der bekannten
volzentischen Vase, wo auch der Kranz, den Admetos trigt, auf den Hochzeits-
tag als den Termin des Verhiingnisses hinweisen muB. Auch iiber Protesilaos
wuarde der Tod gleich nach seiner Ehe verhiingt: Il B. 700, 4 227: yijuas & éx
Podduoro perd whiog fuet’ Agondv; Lucian. dial. mort. 19 u. 23: veaviey eddvg

by -~ - - 3 !

redov dmsoydoncdar adtdy, ofog 7w #x Tod maoTob ... wal ebrdy eddig molncoy
?

vopgiov.

" Brich Ktister Die Schlange in der griech. Kunst und Religion, RVV XIIL 2,
8. 111. Vgl. Robert Sarkophag-Reliefs 111, 36.

3 Gri}nm KHM, Nr.6, Bolte-Polivka Anmerkungen z2u KHM Grimm I,
45f. R, Kohler Aufsitze iber Mdirchen, hrsg. v. Bolte u. Schmidt 1894, 24f.
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oder Végeln (in griechischen Fassungen durch ein Gespriich der Moiren?)
gehort hatte, gliicklich bewahrt. Die schlimmste dieser drei Gefahren
droht im ehelichen Schlafzimmer von einem Drachen, der den Briutigam
verschlingen will. In einigen neugriechischen und slawischen Mirchen,
wo an die Stelle des treuen Dieners die Schwester tritt, ist diese Gefahr
dem Helden schon am dritten Tage nach seiner Geburt von den Moiren
verkiindet und von der erwachten Schwester vernommen.?

Merkwiirdigerweise ist bei Apollodor eine dhnliche Rolle auch fiir
Apollon iiberliefert. Auch Apollon tritt als Dienstmann bei Admet auf,
auch er hilft seinem koniglichen Herrn auf seiner Brautfahrt, die ihm
von Pelias gestellte schwierige Aufgabe zu erfiillen, nimlich einen Léwen
und einen Eber vor den Brautwagen zu jochen, und rettet Admet end-
lich vor der Gefahr, die ihm im Brautgemach durch die Schlangen ver-
hangt wurde. So ist in dem knappen Bericht des Apollodor eine um-
fangreichere Version zu erkennen, die, durch die Verbindung mit einem
anderen &hnlichen Motivkomplex entstanden, auch dariiber hinaus schil-
derte, auf welche Weise der Held sterben sollte. Daf in dieser Version
die Abwendung des bevorstehenden Verhingnisses dadurch bewirkt
werden muBte, daB der Helfer die Schlangen, sobald sie in dem Braut-
gemach erschienen, erschlug, ist selbstverstindlich. Aber das Motiv von
der Vermittlung des Apollon bei den Moiren war so fest iiberliefert,

! In einem unedierten M#rchen aus Atolien — zu finden im Volkskundl.
Archiv in Athen, Mirchensammlg. 516, 1 — hort der Gefihrte des Konigs-
sohnes das Gespriach der Moige und Ty, in einem thrakischen — ebd. 516,38 —
das der tosic &dsopddes, nimlich der vpsig Moigce. Bei Hahn Griech. u. alban.
Mdrchen 1, 207, nr. 29 werden die bevorstehenden Gefahren durch weissagende
Vogel, bei J. Pio Nsoedinv. Iowpauddia, Copenhague 1879, 89f. durch eine
Zauberin, verkiindet.

® B. Schmidt Griech. Mdrchen 1877, 68, Nr. 3. V. Cajkanovié, Srpske na-
rodne pripovetke 1, 306, Nr. 86. V6. Corovi¢ Sveti Sava ¢ narodni predaubs 1927,
120, Nr. 58. Ahnliche armenische und imeritinische Miirchen aus dem Kaukasi-
schen s. bei Bolte-Polivka Anmerk. 1, 57, bulgarische bei Strausz Die Bulgaren
175f. G. Rose Bulg. Volksdicht. 1879, 102, Sbornik 8, Nr. 107. Nach einem #gi-
netischen Mirchen, das Iriotis a.a.O. S.12 A.5 in Auszug gibt, war es einem
Konigssohne von den Moiren vorausbestimmt, in der Brautnacht zu sterben
durch den BiB einer Schlange, die aus der Mauer des Zimmers hervorkriechen
sollte; wenn er aber die Tochter seiner Sklavin, die Zigeunerin war, zur Ehe-
gattin nehmen wolle, so werde er gerettet werden. Dies letzte geschah, da der
Vater, der die Verkiindigung der Moiren gehort hatte, ihn mit dieser verhei-
ratete. Vgl. das dbnliche gagausische Mirchen aus Bessarabien bei Polivka a.
a. 0. 8. 815, wo der Prinz vom Schlangenbiff dadurch gerettet wird, daB er sich
der Voraussagung der Schicksalstrauen gem#f mit der Tochter eines Bettlers
verheiratete. Hier ist zu bemerken, daB auch der unterirdische Dimon in der
schon erwihnten volzentischen Vase Admet mit einer Schlange bedroht (s. S. Rei-
nach Répert. des vases peints 1899, 1 395).
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daf eben in diesem Punkte die Erzihler — und nach ihnen Apollodor —
wieder an die urspriingliche Fassung denken mufiten. So blieben aber
die Schlangen ohne irgendeine Wirkung in der Erzihlung, auch noch
als sie nach einer spiteren Auffassung dem Zorn der vernachlissigten
Gottin zugeschrieben wurden; so ist auch die Zerdehnung und Zerteilung
des Motivs bei Apollodor, von der Lesky spricht, erklirlich. Da8 ferner
die Fassung von Artemis als Todessenderin nicht urspriinglich ist, 146t
sich auch daraus erkennen, daf Artemis hier nicht als Vollstreckerin
einer von anderen Gottheiten verhingten Todesstrafe, wie in den &lteren
Sagen, auftritt, sondern den Tod wegen eines gegen sie selbst veriibten
Frevels verhingt, was nur fiir spitere Sagen charakteristisch ist.!

Fiir die urspriingliche Fassung, wo von den iiberlisteten Moiren die
Rede war, ist dagegen eine nihere Bestimmung fiir Admetos Tod nicht
anzunehmen. Dort miissen die Moiren, wie auch in einigen unserer Pa-
rallelen, nur bestimmt haben, der Neugeborene solle am Hochzeitstage
sterben. Demzufolge ist auch Thanatos Admet an dem beschiedenen
Tage erschienen.? Wenn er mit einer anderen Beute in die Unterwelt
geht, ist es nicht er selbst, sondern die Moiren, die dem Ersatz — wir
wissen ja wie — beigestimmt haben. Wenn wir hier Thanatos mit Lesky,
S.391%, als den alleinigen Herrn iiber Leben und Tod ansehen wollen,
der sich ,jauf Bitten“ bereit fand, einen Ersatz anzunehmen, so wiirde
nicht nur die Vermittlerrolle des Apollon, richtiger gesagt, des iiber-
natiirlichen Helfers, an dessen Stelle spiter Apollon trat, iiberfliissig
sein, sondern auch das Wirken der Moiren, in dem Admets Tod seine
letzte Ursache finden konnte, beseitigt werden.S ITeré muf von Thanatos
iberhaupt abstehen.* Sonst hitten wir es in der Alkestis nicht mehr
mit dem alten, populiren Tod des Volksmirchens zu tun, der, wie auch
die Michte des dunklen Schicksals, nur durch List oder Gewalt zum
Kompromif gebracht werden kann. Auch Euripides, auf den Lesky hin-
weist, 148t im Gesprich des Thanatos mit Apollon erkennen, daf Tha-
natos sich nur mit grofem Widerwillen gezwungen sah, von Admet ab-

! Wernicke, welcher in RE 11 1, 1367. 1877, 5. v. Artemis, die Moiren als
Vollstreckerinnen des Willens der Artemis hilt, rechnet aus den oben erwithn-
ten Grinden die ganze Admetossage der spiteren Zeit zu.

® DaB an diesem Tage nicht Thanatos, sondern die Moiren dem Admetos,
um ihn zu den Herren der Unterwelt abzufihren, erschiemen, und daB am
Todestage fiir Alkestis Thanatos selbst, um sich seiner Beute zu versichern,
wie L. Weber in seiner Ausgabe der Alkestis, S. 22 und 98, erklirt, auftra,
scheint mir unwahrscheinlich; die Moiren sollen nicht zum Werkzeug des Tha-
natos herabsinken,

3 Vg1~,Lucia.n. dial. mort. 19: obx ¢y zodraw alrios, &AV 9 Moioa nei 7o
£E Goyfis oftag émixsnddedar.

* Deubner, Roschers Myth. Lex. 111 2099, 46 s. v. Personifikationen.
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zustehen. Darin, daB Apollon dabei Thanatos um Aufschub des Todes-
tages der Alkestis bittet, wenn er auch sogleich ausdriicklich voraussagt,
Alkestis solle ihm durch Herakles gewaltsam entrissen werden, darin
miissen wir nicht einen Hinweis auf eine iiberlegene Macht dieses Gottes,
sondern vielmehr die Absicht des Dichters erblicken, seine Unerbittlich-
keit anschaulicher zu schildern.

Wir miissen also die Moiren nicht als ein leeres mythologisches Bild,
wie Lesky S. 40 meint, aus der urspriinglichen Erziblung ausscheiden,
sondern sie als lebendige Gestalten auffassen, die einst wie noch heute
in den neugriechischen und siidslawischen Mirchen eine lebendige Gel-
tung besitzen.! Dafiir spricht auBer unseren Parallelen auch die Sage

! Die am Eridanos wohnenden Nymphen, die Téchter des Zeus und der
Themis, von denen Herakles den Aufenthalt des Nereus erfihrt — ein mir-
chenhafter Zug — sind wohl die Moiren (Preller-Robert Griech. Mythol.* 1, 532
A.4. 2,496 A 5; Erscher RE. VI, 1, 446 s. v. Eridanos). Aus der Verwendung
der Worte pofoe und afoe bei Homer kam M. Nilsson zu dem Schlusse, daB
die appellativische Bedeutung der poipc die urspriingliche ist und daB sich
ihre Personifikation ,unter unseren Augen“ vollzieht (Archiv f. Religionswiss.
22 (1924) 388f.; Chantepie de la Saussaye Lehrbuch d. Religionsgesch.* 2,348f.).
Es sei hier gestattet zu bemerken, daf die personifizierte Moira, die nach
Nilssons Ausfiibrungen ein Ausdruck jener allgemeinen, iibernatiirlichen Macht
ist, der der Mensch sich unterworfen glaubt, nicht anders gedacht werden
kann, als die anderen #hnlichen AuBerungen derselben geheimnisvollen Kraft,
d.i. die daipoves, @col und der allumfassende Gott, Zeus. Wie nun die dai-
poveg selbst nicht bloB Manifestationen — das hat auch L.Deubner in seinem
Kolleg iiber die griechische Religion betont —, sondern Existenzem, Geister
sind, die in dem Leben des Menschen wirkend auftreten, so muB dies meiner
Meinung nach auch in bezug auf die Moira der Fall sein. Moigx und afce sind
also in ihrer appellativischen Bedeutung nichts anderes als das Ergebnis der
Wirkung einer eigenartigen Macht, die gerade durch diese Wirkung erkannt
und nach ihr genannt wird. DaB sie auch als Person und wohl nicht nur in
der Odyssee und in jiingeren Teilen der Ilias, wie % 191 und K 49. 209, son-
dern auch in ibren ilteren Teilen auftritt, zeigen Stellen wie IT 849. T 86. 409,
wo sie neben andere wirkende Gotter gestellt wird, besonders IT 8563, wo der
sterbende Patroklos dem Hektor sagt: ,schon stehen in deiner Nihe der
Tod und die gewaltige Moira“ (s. W.Otto Die Gotter Griechenlands, Bonn
1929, 346ff). [A. Roussel, La religion dans Homére, Paris 1914, 79.] Aus
der Wendung also des Wortes bei Homer li8t sich die Urspringlichkeit
dieser oder der anderen Bedeutung nicht erkemnen (vgl. den &hnlichen
Sprachgebrauch im Neugriechischen, wo Moipex ebenso die Schicksalsfrau und
»Teil*, ,Anteil“, ,Los“ bedeutet; z. B. fodar oi Moloss ve: porgdvovy 7o
wodi. Moioss, poigss! ruft die Zigeunerin, wenn sie ihre Weissagekunst
anpreist; %y ¥yer ‘s Tov Ao polea! — Fwopow TO xefag poipss, poipss
usw.). Auch wenn wir mit Nilsson annehmen, daB die woipc, wie auch der
ddvarog, in den ilteren Teilen der Ilias keine Personifikation sei, so kann es
doch gewiB nicht auch fiir den Volksglauben gelten. Wie also Thanatos (s.
Deubner, Roschers Lex. 3, 2087, 6f), so ist auch die Moira fiir altvolketiim-
lich zu halten. Weiter hat die Frage, welche der beiden Bezeichnungen, das
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von Meleagros in ihrer #lteren, volkstiimlichen Form.! Wie aber dort,
so muB auch in dem Geburtszimmer des Admetos irgendeiner Zeuge
dessen gewesen sein, was ihm die Moiren schon gleich nach seiner Ge-
burt verkiindet haben; und das kann allerdings niemand anderes sein
als der schlaue Helfer selbst, der die Moiren zum Kompromif ndtigte,
offenbar, weil er von der Schicksalsbestimmung Kunde hatte. Wenn
uns an dieser Stelle Apollon begegnet, so ist das nur durch Verbindung
mit einer Erzihlung geschehen, nach der dieser Gott ein gewisses Ver-
gehen in Dienerschaft auf Erden biien muBte. DaB auch dieser Erzih-
lung volkstiimliche Vorstellungen zugrunde liegen, zeigen alte und neuere
Parallelen® Wann weiter die Uberlistung der Moiren in der urspriing-
lichen Fassung stattfand, ob eben in der Nacht der Schicksalsbestim-
mung oder spiter am Hochzeitstag, ist nicht leicht zu erkennen. Die
neueren Parallelen sprechen aber fiir die zweite Moglichkeit.?

Noch darin, daB Admetos in dem euripideischen Drama als der ein-
zige Sohn des Pheres auftritt, ist eine Wendung zu erblicken, die, wie
unsere Parallelen zeigen, gewif von dem Dichter nicht erfunden ist,
sondern in dem alten Marchen vorgefunden war. Die Herzlosigkeit der
Eltern, die keinen Trost mehr fiir den Verlust des Sohnes haben konnten,
wird so der Tendenz des Volksmirchens gemif noch mehr hervorgehoben.
Das ist auch der Grund, daB sowohl die alte Sage wie unsere Parallelen
nur drei Anfragen kennen, eine an den Vater, eine an die Mutter und

Appellativam oder die Personifikation, urspriinglicher und #lter ist, fiir uns
hier keine besondere Bedeutung.

! Robert Griech. Heldensage I 91. Die Auffassung Kuhnerts Rhein. Mus.
49 (1894) 57, Roschers Lex. 2, 2593f., in dem Brand des Holzscheites durch
die Altaia liege ein Feuerzauber vor, der wie gewdhnlich mit Beschwérungen
verbunden sein sollte, ist nicht iiberzeugend. Da das Leben des Meleagros der
Verkiindigung der Moiren gem#B an diesem Scheite hing, so bediirfte seine
Mutter, um den Sohn dem Tode zu ibergeben, keines Zaubers. Es war fiir sie
genug, das verhéingnisvolle Scheit ins Feuer zu werfen. Wenn der Dichter der
Dlias den Tod des Meleagros durch den schauerlichen Fluch der Mutter be-
dingt werden 1iBt, so ist das wohl dadurch zu erkliren, daB er absichtlich die
alte Uberlieferung verinderte, da_das Scheit zum heroischen Epos nicht pabte.
So ist der Versuch, die beiden Uberlieferungen auf eine und dieselbe alteste
Fassung zuriickzufiihren, fiir verfehlt zu halten. [S. auch Frazers Kommentar zu
Apollodor 1 8, 2 und 1. Kakridis "doci, Athen 1929, S. 110f. u. 176].

* Vgl. Herakles Verkauf an Omphale. Nach einer armenischen Legend‘e,
H. v. Whislocki Marchen . Sagen der Bukowinaer u. Siebenburger Armenier
1892, 52f. ist der hl Sargis wegen Ungehorsame von Gott bestraft, eine be-
stimmte Zeit von Jahren auf Erden als Diener von Menschen zu wandeln.
Ahnlich wandelt auf Erden ein Engel in einer siidslawischen Legende, Fr. S,

KrauB Sugen w. Mirchen der Sidsl. 2 (1884) 129 Nr.72: ,Vom Engel, den Gott
verbannte.“

* 8. oben S.922 Anm. 1.
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eine an die Gattin oder die Braut, obwohl auch eine Bitte an Geschwi-
ster zu der Hauptsache unserer Erzihlung passend wire.!

Was die Frage nach dem Ausgang betrifft, den die Alkestissage in
ihrer urspriinglichen Fassung hatte, so teilt sich bekanntlich die alte
Uberlieferung, infolgedessen auch die Meinungen der Philologen. Lesky
schlieft sich mit vielen anderen® der Annahme Roberts an, der das
Eingreifen des Herakles und seinen Ringkampf mit dem Tode als eine
dltere und volkstiimlichere Wendung bezeichnete, als die Riicksendung
der Alkestis durch Persephone. Weiter hat Lesky geglaubt, in der von
ihm vorgelegten und interpretierten deutschen Ballade das Material zu
finden, auf das sich auch die spitere Robertsche Auffassung stiitzen
konnte, nimlich, daB ,in der alten, echten Sage Alkestis in der Unter-
welt blieb“.? Daf die Leskysche Deutung der deutschen Ballade un-
richtig ist, haben wir schon anfangs gezeigt. Auch das von uns oben
vorgelegte Material fithrt durchaus zu gegensitzlichen Ergebnissen. Alle
Fassungen, in denen die Frau nicht nur die Hilfte ihrer restlichen
Lebensjahre, sondern ihr Leben sofort fiir den Gatten hingibt, stimmen
miteinander darin iiberein, daB sie von dem Herrn des Lebens und des
Todes aus Mitleid und Bewunderung ins Leben zuriickgeschickt wird.
Nur eine in paar Zeilen gegebene serbische Version, bei Krauf (Nr. 4),
1i8t die Heldin fiir immer in der Unterwelt bleiben; sie widerspricht
aber nicht nur den anderen siidslawischen Fassungen, sondern auch dem
Wesen des Mirchens selbst, das bekanntlich durchaus optimistisch ist.
»Die Tat fordert ihren Lohn; das ist die Logik des Mythus und des
Msrchens¥, sagt Nilsson?; das entspricht dem ethischen Denken des
Volkes, konnte man sagen. Auch wiirden Parallelen allein ausreichen,
um zu bezeugen, daB in der Freilassung der Alkestis durch das Mitleid
der Totenkonigin® welche zwar zuerst bei Platon, aber als eine Mog-
lichkeit auch bei Euripides Alk.850f. vorkommt, nicht eine dichterische

1 DaB die Fehlbitte an die Eltern der urspriinglichen Fassung des Mir-
chens angehorte, wird durch unsere Parallelen sowie durch die alte Koressos-
sage klar; s. dagegen Bloch a.a. 0. 47; L. Weber Alkestis S. 36.

? Lesky 35; Drexler Gnomon 3 (1927) 442.

3 Lesky 39. Nach L. Weber 20 hat es eine Form der Sage, nach der Alk.
dauernd im Schattenreiche blieb, niemals gegeben. Auch die Verbindung mit
Herakles, die Alkestis als sterblich voraussetzt, kann seiner Theorie nach nicht
zu dem urspriinglichen Bestande des Mythos gehoren.

s Gitt. Gel. Anz. 1922, 38.

® Wilamowitz Griech. Tragidien 111 71{.: Persephone hat nicht selten neben
ihrem mitleidlosen Gatten die Rolle zu spielen, die das Mirchen gern einer
weiblichen Figur neben dem Oger gibt. Nach Wilamowitz deutet auch Ear.
Alk. 853 die #ltere Geschichte an. S. auch Isyllos 72 Anm. 49.
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Gestaltung des Philosophen selbst, wie Robert meint?, zu erblicken ist,
sondern eine echt volkstiimliche Wendung, die den natiirlichen Schluf
einer einheitlichen Volkserzihlung bildet. Die Sagen von Eurydike und
von Protesilaos, auf die Robert hinweist?, sind m.E. kein zwingender
Beweis dafiir, daf auch Alkestis urspriinglich in der Unterwelt blieb.
Im Gegenteil war die Riickkehr zur Oberwelt auch diesen beiden, wenn
auch dem Protesilaos nur fiir einen Tag, gestattet®; wenn Eurydike
aber nicht auf die Oberwelt gelangt, ist das dadurch vollkommen moti-
viert, dab Orpheus das ihm gestellte Gebot iibertritt. Auch das kurze
Erscheinen des Protesilaos bei der ihn leidenschaftlich betrauernden
Gattin wird am besten aus dem Charakter dieser Sage erklirt, die, wie
man weill, eine Vampirsage ist.* Fiir Alkestis ist aber nichts dhnliches
iiberliefert. AuBerdem ist die Riickkehr aus der Unterwelt auch sonst
der griechischen wie auch der auslindischen Sage wohlbekannt.®

Die Losung durch das Eingreifen des Herakles ist zwar ebenso volks-
timlichen Charakters wie die Freilassung der Alkestis, aber sie kann
kaum von Anfang an unserem Marchen angehoren; allerdings nicht, wie
Robert erklirt, deswegen, weil der Ursprung der Sage in eine Zeit fillt,
wo die Gestalt des Herakles noch nicht in die thessalischen Mythen
eingedrungen war; denn das ihr zugrunde liegende Motiv konnte, wie
seine Verbreitung zeigt, bei dem Volke auch ohne eine Verbindung mit
einem bestimmten Namen existieren. Wie der ganzen Heraklessage, so
auch der Episode von seinem Ringkampfe mit dem Tode, ist allem An-

! C. Robert Griech. Heldensage 1 32; Thanatos, 39 Winckelmannsprogr.
Berl. 1878, S. 41, wo die Version von der Riicksendung der Alk. durch Perse-
phone als ,von Platon Geschaffene“ bezeichnet wird. DaB die Losung durch
physische Kraft filter und urspriinglicher sei als die Verséhnung durch das Ein-
greifen ethischer Motive, wie Robert ebd. 30 formuliert hat, wird durch unser
Material nicht gestiitzt.

* Robert Heldens. 1 32.

® 8. die Anspielung Admets auf Orpbeus Hollenfahrt, Eur. Alk. 357.

* L. Radermacher Hippolytos und Thekla, Wien 1916, S.107.

® Vgl. die Sage von Sisyphos und von Peirithoos und Theseus. Die Hollen-
fahrt und die Riickkehr in die Oberwelt kommt hiufig in den Erzihlungen
anderer Vilker vor; so wird in dem babylonischen Gedichte von Gilgames er-
zihlt, daB der Held, nachdem er seinen Freund verloren, iibers Meer zu dem
Im Westen liegenden Wohnsitze der Gotter walifahrtet und sie um die Wieder-
belebung Eabamis bittet (Ztschr.d. Ver. f. Volksk. 13, 8.22 Anm. 2); ihnlich wird
In einem chinesischen Mirchen geschildert, wie Lin-Ts’{ian mit einem Geschenk
des Konigs fiir die zehn Richter versehen in die Unterwelt zieht und von
ihnen zur Belohnung mit der Seele seiner verstorbenen Frau auf die Oberwelt
zuriickgesandt wird (ebd. 30, 128); in einem kalmuckischen Marchen bei Bolte-
Polivka Anmerk. zu KHM 1 55 folgt der Held seinem Erretter — einem dank-
baren Toten — in die Holle und holt ihn ins Leben zuriick.
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schein nach ein Volksmirchen vorausgegangen?, das zu den populirsten
sowohl unter den griechischen als unter den primitiven Mirchen gehort.
Dafl dieses Motiv der urspriinglichen Fassung unseres M#rchens nicht
zugehdrte, wird m. E. richtiger dadurch erklirt, da es ein selbstindiges
Mirchen bildet, das wie in dem pontischen Liede, nur spiter und nur
duBerlich mit der Erzihlung vom Liebesopfertod verbunden ist. Besser
als in dem neugriechischen (und dem armenischen) Liede a8t sich der
Charakter dieses Motivs in einer chinesischen Erzihlung erkennen, wo
der Tod ganz #dhnlich dem Thanatos der Alkestis in seinen urspriing-
lichen, derben Ziigen erscheint, wihrend der Charos des neugriechischen
Volksglaubens, wie der Erzengel des armenischen Liedes, keine persona
comica, sondern der Vollstrecker des gottlichen Willens ist. Diese Er-
zihlung ist schon von Joh. Bolte mit der SchluBiszene der Alkestis ver-
glichen, es sei aber gestattet, sie in kurzem Auszug hierherzusetzen:

Ein armer Mann, namens Yiian-Kuanl-an, verliebte sich in die Tochter
seines Nachbars und sie erwiderte seine Neigung. Yian warb um sie, doch
der Vater verweigerte sie, und das Midchen starb vor Kummer. In dieser
Nacht schien der Mond bell. Da der verzweifelte Yiian seinen Gram niemandem
klagen konnte, trank er, um sich zu trdsten. Plétzlich erblickte er an der
Ecke des GdBchens einen struppigen Wiichter, der eine Frau an einem Stricke
hinter sich herzog. Da er ahnte, daB dies der Scherge der Unterwelt sei, der
die Seele des Madchens holen sollte, rief er ihm zu: ,Trink im Voriibergehen
einen Schluck!¥ Der Wiichter nickte zustimmend. Yiian schenkte ihm einen
vollen Becher ein, aber der Wichter trank nicht. ,Sollte der Wein zu kalt sein ?¢
sagte Yian und goB einen Becher voll warmen Weins. Der Wiichter trank
nicht, aber er sog den Geruch mit Wonne ein. Sein Gesicht wurde allméhlich
réter, endlich sank er vollig berauscht hin. Yian betrachtete nun die Ge-
fangene. Es war die Seele seiner Geliebten. Schnell packte er den Wiichter in
einen groBen Krug, deckte diesen zu und schrieb die acht hl. Zeichen auf den
Deckel. Dann loste er die Fesseln des Miadchens, nahm sie mit sich und hei-
ratete sie. Sie blieb bei ihm tagsiiber unsichtbar, bei Nacht sichtbar... Dann
folgt der Ubergang der geretteten Seele in einen anderen Kérper nach ganz
eigentiimlich chinesischer Art.?

Wenn nun die Gedanken, die diesem Mérchen zugrunde liegen, von
Anfang an in unserer Erzihlung eine Rolle spielten, so mufiten sie, so-
bald eine Person — und es war an erster Stelle Admetos — in Gefahr

1 Siehe Weinreich Phil. Woch. 1924, 833.

* J. Bolte Ztschr. d. Ver. f. Volksk. 30—31 (1920—21) 128; ebd. Anm. 4: Der
héllische Scherge hat weder Mund noch Kehle und kann daher weder sprechen
noch schlucken, sondern ur hauchen und einatmen. Vgl. den Thanatos, den
Demokritos mapsdrre 7ol fpara douccy Eoyev xol Feouols dorwy doduwoiy
Eévicer (Diels Vorsokr.* 11 S.18). Uber die Fesselung des Thanatos durch Sisy-
phos s. Robert Guiech. Heldensage I 178; Heinemann Thanatos 21 ff.; O. Waser
in Roschers Ler. V 494f.; Bolte-Polivka Anmerkungen zu den KHM Grimm
II 188, III 303. Vgl. die Uberlistung des Todes durch den Arzt bei Bolte-Polivka
ebd. I 378ff., Waser ebd. 496.
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war, gleich zum Ausdruck kommen: Entweder Admetos selbst oder
irgendein starker Helfer hitte dann schon die Rolle des Todbezwingers
zu spielen, und so liegt der Fall in dem neugriechischen Liede, wo es
gleich zum Ringkampf kommt, als der Tod auf der Biihne erscheint. In
der Tat kommen diese Gedanken auch in unserer Erzahlung vor, schon
in dem Augenblicke, wo andere, vom Volk dhnlich dem Tode aufgefafite
Gestalten, die Michte des dunklen Schicksals, auf #hnliche Weise von
Apollon iberlistet werden. DaB dasselbe Motiv urspriinglich nochmals,
auch am Schlusse der Erziblung — diesmal handelt es sich nicht um
List, sondern um die iibermiichtige Kraft eines anderen Helfers —
verwendet sein konnte, wire m. E. eine fiir die einfache Form der Volks-
erzéhlung ungewdhnliche Wendung. Mehr also als die Gestalt des Hera-
kles muf die ganz #uberliche Ankniipfung dieses Motivs am Ende un-
seres Mirchens gegen die Urspriinglichkeit dieser Verbindung sprechen.!

Wie sich aus dieser Betrachtung ergibt, bezieht sich die Uberein-
stimmung zwischen der altgriechischen Sage und den Mirchen der ver-
schiedensten Volker nicht nur auf einzelne Mirchenmotive, sondern auch
auf den ganzen Komplex, zu dem sie zusammengeschlossen eine und die-
selbe Erzihlung bilden. DaB sie in der altgriechischen Uberlieferung
mit bestimmten Namen der Helden- und Gottersage verbunden vor-
kommen, geniigt gewif nicht, um eine religivse oder kultische Ent-
stehung dieser Sage zu begriinden. ,,Auch in unseren Tagen setzen sich,
wie Nilsson sagt, alte geliufige Erzihlungen an beriihmte Namen an“?;
und so liegt offenbar der Fall auch in einigen unserer Parallelen, wo
an Admetos Stelle Digenis oder Kaguan Aslan oder Ruru u. a. auf-
treten; und wie die Gestalt des hl. Georg im pontischen und rhodischen
Mérchen, des hl. Ilias oder des hl. Savas in den slawischen, und des
Mohammed in der persischen Parallele in der Rolle des Mittelsmanns kaum
ausreicht, um den mirchenhaften Charakter unseres Stoffes zu ver-
indern, so kann auch die Gestalt des Apollon in der némlichen Rolle
keine andere Geltung haben. Selbst die Tatsache, daB Alkestis — aber
nur sie, nicht auch Admetos! — in Sparta und Athen Gegenstand reli-
gioser Verehrung war, auf die neuerdings auch Leo Weber die mythi-
sche Entstehung dieser Sage zu begriinden versucht, hat in den Fest-
lichkeiten fiir Savitri in Indien ein Analogon? und ist ebenso erklirlich
aus der Sympathie und der Bewunderung, die der Glaube an ihre hoch-

' Nach L. Deubner ist das Motiv zunichst vielleicht nur im Interesse der
Heraklesgestalt erfunden wie die Befreiung des Prometheus.

* M. Nilsson Gott. Gel. Anz. 1922, 41. Es geniigt, hier auf die Sage vom
hl. Georg, dem Drachentster, hinzuweisen.

3 S. oben 8. 14.
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miitige Tat eingefl5Bt hat.! Auch fiir Admetos und Alkestis muB also
ein von Wilamowitz in bezug auf andere Sagen aufgestellter Satz gelten:
»Die einst verbreitete Ansicht, daB in den Heroen iiberwiegend ver-
menschlichte Gotter steckten und gar die Geschichten als sog. Mythen
symbolische Bedeutung enthielten, ist unhaltbar.*?

Wenn wir nun den Stoff der altgriechischen Sage von den verschie-
denen Namen lésen und ihn in seinen Hauptziigen, wie sie sich in der
oben gegebenen Analyse unseres Mirchens finden, wiedergeben wollen,
so wiirde er aus den folgenden Ziigen zusammengesetzt sein: Al-2-32
Bl-3aCL-2DY, So wire es leicht, das alte Marchen, dem die eurip. Alke-
stis entstammt, nach der Weise der Volkserzihlung wiederzugewinnen.
Es wiirde etwa so lauten: Es waren einmal ein Kénig und eine Kénigin,
und sie hatten keine Kinder. Endlich bekam die K6nigin ein Kniblein
und das ganze Konigreich freute sich mit dem Konig iiber den Erben.
In der siebenten Nacht nach der Geburt kamen die Moiren und teilten
dem Kleinen das Los zu, daf er heranwachsen und ein michtiger Konig
werden soll, aber am Tage, wo er seine Hochzeit halten wird, sterben
muB. Der Diener, der in dem Zimmer schlief, wachte auf und hérte, was
die Moiren gesagt hatten. Als nun die Zeit nahe war, wo sich der
Konigssohn verheiraten sollte, da machte sich der Diener auf den Weg,
um die Moiren aufzusuchen. Er ging in die weite Welt und endlich ge-
langte er an einen Flub nahe den Enden der Welt. Da hausten in einer
Hohle die Moiren. Sie empfingen ihn freundlich und legten ihm auf den
Tisch gute Speisen vor; da nahm er den Weinschlauch, den er mit-
gebracht hatte, und schenkte den Moiren einen Becher ein. Der Wein
gefiel den Greisipnen sehr; der Diener schenkte ihnen volle Becher ein.
Da sagte er ihnen: Vor so langer Zeit habt ihr einem gewissen Konig
so und so bestimmt; warum wollt ihr den armen Konig nicht weiter
leben lassen? Die Moiren, die schon durch den Wein nicht mehr gut
auf den Fiilen standen, sagten: Es kann so sein, wenn nur ein anderer
fiir ihn sterben will. Nachdem der Diener das gehdrt hatte, machte er
sich wieder auf den Weg und kehrte in den Palast seines Herrn zuriick.
Als nun der Tag der Hochzeit herankam, kam auch der Tod und sagte,
er sollte den Briautigam holen oder den, der fiir ihn sterben wollte.

1 8. diese Deutung bei Eur. Alk. 445fF. 995f. ,8cois 0’ dpolws tipdedw,
68fug Eumopwr.

* Wilamowitz Die griech. Heldensage (S.-B. der preuB. Ak, phil.-hist. K1. 1925)
S.62; s. auch 8.59. Vgl. M. Nilsson a. a. O. 37: Es scheint mir die Annahme, da8
irgendein Mythus aus der Gottersage bzw. dem Kult entstanden sein muB, ein
letzter Uberrest der alten vergleichenden Mythologie zu sein; ... man mu8
auch die Moglichkeit in Betracht ziehen und priifen, daB ein Sagenmotiv ohne
urspriingliche religitse oder kultische Beziehung vorliegt.
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Weder der Vater noch die Mutter, an die sich der Briutigam anflehend
Wendete, wollten fiir ihren Sohn in den Tod gehen. Da warf sich die
Braut dazwischen und folgte dem Tod, der sie in die Unterwelt brachte.
Als aber die Herrin der Unterwelt eine so groBie Liebe sah, wunderte
sie sich und fiihlte Mitleid mit der guten Frau; da bat sie ihren Mann,
den Konig des Totenreiches, der treuen Frau das Leben zu schenken,
und er sandte sie in die Oberwelt zuriick.

Dieses Mirchen wurde spiter, wie gesagt, durch Verbindung mit
anderen Mirchenmotiven erweitert. Als solche sind zu bezeichnen, zu-
erst die bei Apollodor vorkommenden Ziige (die Brautfahrt des Helden
in Begleitung des treuen Dieners, die im Brautgemach erschienenen
Schlangen), die, wie gezeigt, auf wesentliche Elemente des weit und
breit bekannten Mirchens vom treuen Diener hindeuten. Als nun erst
In Thessalien der Stoff unseres Mirchens mit der Geschichte des Konigs-
Paares von Pherai verbunden wurde, trat auch Apollon an die Stelle
des treuen Dieners, da dieser Gott nach anderen Volkserzihlungen eine
BuBe als Diener bei einem Sterblichen zu leisten hatte. So ist unser
Mirchen in Verbindung mit der Sage von Koronis und Asklepios ge-
setzt worden. Als spiiter Herakles als Todesbezwinger auch in die thes-
salischen Mythen eingedrungen war, ist auch die Erzihlung vom Ring-
kampfe des Helden mit dem Tod zu unserem Mirchen hinzugefiigt
Worden,
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IAO UND SET
(ZU DEN FIGURAE MAGICAE IN DEN ZAUBERPAPYRI })

VON 4. PROCOPE-WALTER IN LENINGRAD

MIT 15 ABBILDUNGEN

Das Bild in Kol. I des Papyrus Osloensis I? wird fiir dasjenige des
Gottes Set gehalten,

In der diesem Bilde vorangehenden Vorschrift handelt es sich um
die Verfertigung eines universalen Zaubermittels (Kdroyos &g mdvra
mou@v). Es wird empfohlen, das darunter angebrachte Figiirchen (¢diov)
samt begleitenden Namen auf ein Bleiplittchen mit bronzenem Stifte
aufzutragen. Darauf folgt eine Anrufung des Set-Typhon, welche auch
seine zahlreichen Beinamen aufzihlt: "EA8¢, Twpdv . . . iweofnd tomaxco-
B9 1wPoryoond wamopty tncesevgnm twPiuar tenovufiar afisgoauevdn ovleg-
Sebaval edoelvwdus uagefo tovend Bolrolaovxov. Solche Worte kommen
in den Zauberpapyri ofters vor® und werden ausdriicklich als ,,wahre*
Namen* dieses Gottes bezeichnet.® Auch abgesehen von diesen Be-

! Vorgetragen am 17.Dez. 1927 in der vereinigten Sitzung der Papyrolog.
Gesellsch. und der Archdolog. Assoz. zu Leningrad; hier erweitert.

* 8. bei Eitrem Papyri Osloenses. Fasc. 1. Magical papyri, Oslo 1925, 6 und
Taf. I. In den Zauberpapyri kommen bildliche Darstellungen nur selten vor.
(Sie sind bei Preisendanz Die griech. Zauberpapyri, Arch. f. Papyrusforsch. VIII,
1926, passim, angegeben.) Als eine Ausnahme erweist sich dieser in Fayum er-
worbene Pap. (4.Jahrh.). Mehrere von den Zaubervorschriften sind hier von
Zeichnungen begleitet, einige von diesen schon einer eingehenden Besprechung
unterzogen worden. Abgesehen von Eitrems Kommentar, seien die Unter-
suchungen von Preisendanz (Philol. Wochenschr. 1926, 401—407; ders. Akephalos,
Alt. Orient, Beiheft 8, Lpz. 1926, 63—66, Taf.1 Abb. 2, Taf.III Abb.1: das 4.
und 2. Bild Pap. Osl) erwihnt. S. dazu Eitrems Nachtrige Gnomon III 3,
1927, 178. Zu Taf. IV, VII und X Pap. Osl. s. Deubner Gnomon II 7, 1926, 409,

3 Vgl. Pap.Osl. I Z.77—80 u.a.m.

¢ Die Kenntnis der ,wahren'* Namen der Gotter bei der Zauberhandlung
galt fir unbedingt uwotwendig, da man dadurch die letzteren zur Erfillung
seiner Wiinsche zwingen zu kénnen glaubte, s. Weinreich Neue Urkunden zur
Sarapisreligion, Tib. 1919, 5; vgl. folg. Anm. Lexa La magie dans Egypte
antique de Uancien empire jusqu’a Vépoque copte, Paris 1925, 113 ff. weist darauf
hin, daB dieser Glaube den Agyptern von den #ltesten Zeiten an eigen war.

5 Vgl. z. B. im Nephotes-Brief, Pap. Paris. Bibl. Nat. Z. 277ff.: Twpdv pé-
yL6t8, &xovedy pov, Tod Jeive, nol woinséy wor o delve modyu  Aéyo ydo Gov T&
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nennungen, weisen die Worte Z. 5: 6 t0v idiov ddedgov epatug deutlich
darauf hin, daf hier unter Typhon der #gyptische Gott Set, Morder des
Osiris, gemeint ist. In den Hymnen mehrerer Zauberpapyri! wird seine
ungeheure Macht geschildert und er als Weltherrscher gepriesen, trotz-
dem er in einer Anrufung des Pap. Berolin.I nur als unterirdischer
Dimon auftritt.? Die Vereinigung so verschiedener Auffassungen des
Gottes wird sich wohl dadurch erkliren lassen, daf hier Nachklinge
verschiedener Stadien seines Kultes verflochten sind; auf die letzteren
kommen wir im weiteren zuriick. Der Anrufung dieses Gottes folgt nun
in unserem Papyrus das Wort fayoven, welches dem darunter gezeich-
neten Bilde als Uberschrift zu dienen scheint; dieses Wort wird von
Eitrem ebenfalls als ein magischer Name des Set aufgefaBt.®

Der Leib der figura magica ist durch drei horizontale Striche in
vier Zonen geteilt und von Inschriften bedeckt, was fiir Zauberbilder
geliufig war.* Unter anderen ist der Name 79 siebenmal aufgetragen:
auf dem Halse und den beiden Armen; siebenmal ebenfalls in dem von
den Beinen begrenzten Raume. Hier folgt ihm — wiederum sieben-

v dvdpare "Tosopnd - Iomaxsofd  Infolyoond - osv Tugpadv...xth. (Preisen-
danz Papyri graeccae magicae, Lpz.-Berl. 1928,80). Vgl.dazu Pap. Mimaut Nr. 2391
des Louvre, Z.71ff. (ebd. 36); Pap. Raineri 12 Z. 5f. (Wessely Neue griech.
Zauberpap., Denkschr. Wien. Akad. d. Wiss. Bd. XLII, 1893, im weiteren -als

Wessely II zitiert, 72). Uber die Frage, ob diese Beinamen dgyptischer oder
nichtéigyptischer Herkunft seien, s. u. S.53 Anm,. 2.

! Die betreffenden Stellen in den Papyri sind bei Preisendanz Gvr. Zp.
passim angegeben. Sie wurden mehrmals besprochen; s. Albrecht Dieterich
Kleine Schriften, Lpz.-Berl. 1911, 1041.; Wiinsch Sethianische Verfluchungstafeln
aus Rom, Lpz. 1898, 90ff.; Delatte Etudes sur la magie grecque V: Axigpcd.og
Dedg, Bull. de corr. hellén. Bd. XXXVIII, 1914, 199 ff. 231ff; Hopfuer Griech.-
igypt. Offenbarungszauber, Stud. z. Paldogr. und Papyrusk. Bd. XXI u. XXIII,

Lpz. 1921. 1924 passim, 6. z B. Bd. IT 118 ff. § 241; Preisendanz Akephalos
17—22,

? Pap. Berolin. I Z. 253f. (Parthey Zwe: griech. Zauberpap. d. Berl. Mus.,
Abh. Berl. Akad. d. Wies. 1865, 127; Preisendanz Pap. gr. mag. 14) Der Magier,
der sich dem Osiris gleichsetzt, wendet sich hier mit einem Befehl an Set. In
der Ubersetzung von Preisendanz (a. a. O. 15) werden die Anrufungen bzw.

Beinamen des Set als Zauberworte beiseite gelassen, wodurch der Text anders
interpretiert wird.

® Eitrem a.a. 0. 37, obwohl er (38) den Zusammenhang dieses Wortes mit
dem Namen Iao nicht verkennt.

* Vgl. z.B. das beschriebene Bild des Akephalos im Pap. Berolin. II (bei
Parthey a.a. 0. 155 ungenau, s. Preisendanz Pap. gr. mag. Taf. I Abb. 2, auch
im Akepbalos Taf.I Abb. 1); s. auch Lowe, Schlange und Fackel bei Delatte
Sphére magique d’Athénes, Bull. corr. hell. XXXVII, 1913, 270 und Taf. 3. Uber
das Beschreiben von Zauberfigiirchen s. Eitrem a. a. O. 38f.

3*
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mal! — das Wort foax, welches ebenfalls auf der Brust zu finden ist
und auch anderwirts? zur Nomenklatur dieses Gottes gehért. Von beiden
Seiten des Bildes werden seine oben angefiihrten Beinamen wiederholt?,
einer von denen — iwmaxsofn® — unter dem Bilde.

Diese Anrufungen haben Eitrem dazu bewogen, das mit denselben
versehene Zauberbild — ohne dasselbe zu analysieren — fiir eine Dar-
stellung des Typhon-Set zu halten.* Als eine solche fat es auch Preisen-
danz — wenn auch mit Vorbehalt — auf und meint, hier sollte ver-
mutlich Set-Typhon mit dem Kopfe eines Seesperbers (statt des Esels-
kopfes) dargestellt werden, der Zeichner aber habe ein totum pro parte,
d.h. einen ganzen Seesperber (nur ohne Fiiie) — den Seesperbern auf
dem Zauberbilde Kol. VII dhnlich — unmittelbar an den Hals dieser

! Die Bedeutung der ,Sieben“ geht bekanntlich zu derjenigen Planeten-
anzahl hinauf, iber die das Altertum unterrichtet war; s. Weinreich Triskai-
dekadische Studien, RGVV Bd.XVI 1, GieBen 1916, 91—114, Fiir ibr Nachleben
noch im 12. Jahrh. vgl. die Darstellungen des Menschen als Mikrokosmos bei
Reitzenstein Griech. Lehren, Stud. d. Bibl. Warburg VII, Berl. 1926, 136—138,
Taf. Il und III, wo jede von den sieben Offnungen des Kopfes je einem Pla-
neten zugewiesen wird. Vgl. die sieben Offnungen des Kopfes in der Beschworung
des Schnupfens im Pap. Ebers (Lexa a.a. 0. 110). Vgl. auch die 12 Zodiakal-
zeichen auf dem Menschenleibe, welche auf mittelalterlichen ,Aderlaftafeln«
(Oefele Material zur Bearb. babylon. Medizin, Mitteil. d. Vorderas. Gesellsch. VII6,
1902, 32) zu finden sind.

¢ Pap. Leid. J 384, Fragm. Pap. XIV Z. 15 und Fragm. XV Z. 24 ff.: ém:-
xedodpol cov O péyw Svopa: moincov Tov deive Jieyweisdijvar dmd Tod dsive
10 1o 1o feux npuf (entstelltes Palindrom). Die vorangehenden und folgenden
Zeilen enthalten andere ,wahre“ Namen des Set, s. Dieterich Pap. mag. muses
Lugd. Bat., Jahrb. f. klass. Philol. Suppl.-Bd. XVI, 1888, 817.

3 Die Aufziihlung dieser Namen wird hier, wie auch oben in der Anrufung
selbst, mit einer seltsamen Drohung abgeschlossen, s. dariiber Eitrem a.a.0.351.

4 Ebd. 37. Dieser Zeichnung schreibt Eitrem um so mehr Bedeutung zu, da
das dmoxsiusvoy EHoiov tvgaviexdy nel wvxle abrod T dvduwre in einem
Liebeszauber des Pap. CXXI Brit. Mus. als ein Muster fiir Zauberbilder obwohl
angekiindigt, in der Tat aber nicht gezeichnet worden ist (Kenyon Greek Pap.
in the British Museum, London 1893, 99 Z.467ff. 477 u. Anm.; Wessely 1I 36
7. 475f. 485). Derselbe Umstand ist iibrigens auch in anderen Fillen und wohl
nimlich dort anzutreffen, wo der Schreiber nicht imstande war, eine wenn auch
noch so primitive Zeichnung wiederzugeben. Der freie Raum, der — offenbar
fiir nachtriigliches Zeichnen — dabei zuweilen stehen gelassen wurde, ist manch-
mal unausgefiillt geblieben, so in demselben Pap. CXXI Brit. Mus. (Kenyou
a.a. 0.113 Z.918 u. Anm.; Wessely II 52 Z. 986; die am Ende desselben Pap.
vorhandene Zeichnung [s u. Abb. 12 u. 8. 49, Anm. 3], ist vielleicht nachtriiglich
aufgetragen worden). Ausgelassen ist auch z.B. ein im Pap. XLVI Brit. Mus.
erwihntes Bild (Preisendanz Pap. gr.mag. 186 Z.171, dazu S.180). Ebenso ist
die im Pap. Osl. I Kol.IX Z.266 (Kitrem a.a.O. 13) angekiindigte Zauberzeich-
nung — hier wohl aus Versehen, wofiir das Vorhandensein von Bildern in an-
deren Kol. desselben Pap. spricht — nicht ausgefiihrt worden.
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Setfigur getiigt, wobei er noch Haare ohne Federn aus ihrem Kopfe,
d.h. dem Sperber, wachsen lief).!

Die genaue Priifung dieses Zauberbildes, welche durch eine Kopie
ohne die dasselbe bedeckenden, stérend wirkenden Inschriften bedeutend
erleichtert wird, fiihrt uns auf andere Wege. Wir sehen nimlich (Abb. 1)
einen menschlichen Kérper, der einen Hahnen-
kopt tragt und dessen Fiibe in zwei gehdrnte
Schlangen auslaufen.

Folgende Details zeugen entschieden fiir den
Hahnenkopf, so unbeholfen die nachlissige und
primitive Zeichnung auch ist und obgleich das
hier vorhandene schmale Auge fiir denselben
nicht bezeichnend erscheint. Der hohe Kamm
und die viel niedrigeren Abstufungen desselben
am hinteren Oberteile des Halses, die Linien des
Schnabels und die angedeuteten Kehllappen (bzw.
auch der Kinnbart) daneben. Im iibrigen schei-
nen die kleinen Striche bezeichnend zu sein,
welche die Arme umgeben, da sie wohl das
Vogelgefieder andeuten sollen. ABD. 1.

Der rechte ausgestreckte Arm der Gestalt hilt einen Gegenstand,
der einem dreiteiligen Biindel #hnelt. Der linke Arm ist auf unnatiir-
liche Weise ovalartig ausgebogen. Vom Unterleib hingen die Falten
eines kurzen Rockes herab. Die steifen stockihnlichen Beine sind weit
voneinander, parallel aufgetragen. Ihre oberen Teile tragen die Inschrift
«foar, die unteren sind durch abgerundete Querstriche als Schlangen-
leiber bezeichnet, was sockenartig aussieht. Die beiden gehérnten
Schlangenképfe sind solcherweise nach links gebogen, daff sie Menschen-
fillen #hnlich sind, was den Eindruck einer stehenden Menschengestalt
bewirkt.

Vergleichen wir dieses Zauberbild mit den bildlichen Darstellungen
des Set. Erinnern wir uns vor allem des Tieres Okapi?, welches — als
Hieroglyphe — ,,Set* bedeutete®, und mit dessen Kopfe die menschlicke

! Preisendanz Philol. Wochenschr. 1926, 4011f, und Akeph. 64. Uber den
ifou meldyrog, der laut dem Nephotes-Brief des Pap. Paris. Z. 211 (Preisendanz
Pap. gr. mag. 18) auf den den vielgepriesenen Set anrufenden Zauberer heral-
fliegen soll, s. Hopfner a. a. O. 11 120 § 243.

* Hopfner Der Tierkult der alten Agypter, Denkschr. Wien. Akad. d. Wiss,,
phil.-hist. K1. LVII 2, 1914, 101f.; Roeder Set, Rosch. Lex. IV 777f, Abb. 1.

* Ed. Meyer Set-Typhon, Lpz. 1875, 1—7. Dag Bild des Set-Tieres auch bei
Erman Die dgypt. Religion?, Berlin 1909, 25, Abb. 34; Lanzone Dizionario di
mitologia egizia, Torino 1881—1886, 1126, 1137 Taf. CCCLXX. Roeder (a.a. 0.
783) weist darauf hin, daB dieses Schriftzeichen eigentlich nicht das Bild des
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Gestalt dieses Gottes auf altigyptischen Denkmilern versehen ist
(Abb. 2)." Der Kopf dieses Tieres hat mit demjenigen auf unserem
Bilde wenig gemeinsames, obgleich eine solche Identifizierung gemacht
wurde.? Unter den anderen Tiergestalten, durch welche Set — wenn
auch seltener — dargestellt wurde?, ist der Hahn nicht zu finden. Spiter,

Gottes selbst gewesen sei (anders Lanzone a.a. Q. 1146). Das bei Erman-Ranke
(Agypten und dgypt. Leben, Tibingen 1923, 272, Abb.112) als Settier angefiihrte
Bild wird (s. Lanzone a. a. O. 1184 1)) als Sa bezeichnet, die zwei Settiere ebda
Taf. CCCLXXXII sind ihm gleich. Bilder des Settieres auf #gyptischen Siegeln
der 18. und 19. Dynastie s. bei Newberry Scarab shaped seals. Catal. gén. des
ant. égypt. du musée du Caire, Lond. 1907, Taf. IX Nr. 36937, 36486 u. 36318,
(dazu S. 235, 122 u. 80) und Lanzone a.a. 0. 1146f.

! In dem als Abb.2 angefiihrten Bilde wird von Wallis Budge (The mummy?,
Cambridge 1925, Abb. auf 8. 358, dazu S.361) ein Kamelkopf vermutet, wohl
mit Unrecht; vgl. den okapikdpfigen Set z. B. bei Lanzone a.a. O. Taf. CCCLXX
bis CCCLXXVI, dazu S.1186—1143, meistens aus der Zeit der 18. und 19. Dyn.;
auch bei Lepsius Denkmiler aus Agypten und Athiopien, Exped. 1842—1845,
Berlin, Bd. VII Abt. III Bl. 208 Abb.c u.a.m. S. auch eine Bronzestatuette der
Sammlung F. G. Hilton Price (Proceed. of the Soc. of bibl. archaeol. XXI, 1899,
239 und Taf., Abb. 6), dazu vgl. Lanzone a. a. O. Taf. CCCLXXII Abb. 1 und
Erman a.a. 0. 24, Abb. 33, AuBerhalb Agyptens scheint das okapikopfige Set-
bild fast gar nicht bekannt gewesen zu sein. Ausnahmsweise kommt es m. W.
auf Zylindern vor, einer Siegelgattung, die nach Vorderasien gewissermaBen
hinweist, da sie in Agypten nur in #ltester Zeit und spiter nur zu bestimmten
Perioden nachweisbar ist. Siehe 1. das sitzende Settier mit dem steifen, vertikal
aufgerichteten Schwanze, dessen Ende entzweit ist, das ich unter den Figtr-
chen der wappenartigen Bilderanlage auf einem Rollsiegel unbestimmter Her-
kunft bei Delaporte (Catal. des cyl. orient., Biblioth. Nation., Paris 1910,
Taf. XXXIV Abb. 515a, dazu 8. 290) erkenne. Diese Gestalt ist der #gypti-
schen Hieroglyphe analog, weicht aber von derselben darin ab, daf ihre Fiifie
in zwei aufgerichtete Uréien auslaufen — eine Eigentiimlichkeit, die auch
einigen Zauberbildern der ptolemiischen und der romischen Zeit eigen ist
(s. u. 8. 41 Anm. 2f). Fir die symmetrische Bilderanlage vgl. J. Ward The
sacred beetle, Lond. 1902, Taf IX—X, Skarabien; besonders Nr. 305, wo eben-
falls das Symbol ,dad“, hier zwischen zwei Urden anstatt Settieren, vorhanden
ist. 2.und 3. Auf zwei in Agypten erworbemen Rollsiegeln, deren Anfertigungs-
ort unbestimmt bleibt, tritt die okapikdpfige Menschengestalt dieses Gottes
neben dem sperberkopfigen Horus, dem asiatischen Reschef-Teschub (?) und
Keilinschriften auf, welche iber die Besitzer dieser Siegel, zwei Sidonier —
Vater und Sohn — Auskunft geben, s. Catal. de la collection De Clercq Bd. |,
Ménant Cyl. orient., Paris 1888, 216f zu Taf XXXVIII Abb. 386®¢ und 386ter,
phot.; in der Zeichnung u. a. neuerdings bei Contenau La civilisation phéni-
cienne, Paris 1926, S. 152 Abb. 52, dazu S. 196f. 4. Auf einem syrischen Roll-
siegel aus Aintab (bei Alice Grenfell A syrian cylinder in the Ashmolean
Musewm, Proceed. soc. bibl. archaeol. XXXI1I, 1910, 269 zu Taf. XLII Abb. 5,
auch Taf XXIV) wird eine sitzende tierkopfige Menschengestalt fiir Set ge-
halten. Die Reproduktion hier liBt leider kein bestimmtes Urteil zu.

? S. unten S. 40 Anm. 1.

8 Neuerdings ist eine Ubersicht der Frage iiber das Settier bei Newberry
(The pig and the cult-animal of Set, Journ. of Egypt. archaeol. XIV 3/4, 1928,
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im gricisierten und dann romanisierten Agypten, wurde Set als Mensch

mit einem Eselskopfe dargestellt. Ein solcher Ersatz war vermutlich

dadurch bedingt, daf das Okapi zu historischen Zeiten in Agypten

schon verschollen war und deshalb sein Bild durch die Vorstellung des

ihm gewissermafien ahnlichen Esels allmdhlich verdringt

wurde.! Wir miissen also zugeben, daf diese figura ma- \‘

gica Pap. Osl. I mit den Setdarstellungen in keine Ver-

bindung zu bringen ist. =
Dagegen scheint mir die Ahnlichkeit unserer Zauber- -

figur mit den Bildern eines anderen Gottes unverkenn-

bar, der gerade unter den Zauberkundigen ein grofies

Ansehen genoB. Auf einer Menge von Gemmen des

spatrémischen Synkretismus tritt namlich ein hahnen-

kopfiges Mischwesen auf, das menschlichen Rumpf und

Arme aufweist. Seine Beine sind durch zwei Schlangen ADD-2-

ersetzt, welche zuerst einander parallel heruntergleiten, dann in abge-

rundeter Windung je auseinandergehen und ihre Képfe mit vorspringen-

dem Stachel nach entgegengesetzten Seiten ausstrecken. Es ist meistens

in einen kurzen Lendenschurz, zuweilen in einen Panzer gekleidet. In

der Rechten® schwingt es die den Sonnengéttern (vgl. Helios bzw. Sol,

Horus-Harpokrates, Juppiter-Heliopolitanus) sich geziemende Peitsche,

in der Linken hidlt es einen meistens mit der Inschrift IA 2 versehenen

Schild (Abb. 3).® Das ist der Sonnengott Iao Abrasax.

besonders § V S. 217ff. Abb. 4ff.) zu finden, dessen Annahme, daB dasselbe
irgendeine Wildschweinsart gewesen sei, m. E. verfehlt ist. Uber andere Tiere
des Set s. auch Roeder a.a. Q. 776—783. Uber die Ahnlichkeit des Settieres
mit dem Zebra, Esel, Kamel und Hund (wohl Windhund?) s, Wiedemann Das
alte Agypten, Heidelberg 1920, 255.

! Roeder a.a.0.778. Hopfner (Tierkult 103) weist darauf hin, daB auch der
Name des Esels (,ad“ u.a. im Pap. Ebers) durch das Settier determiniert worden
ist. Vgl. den Bericht von Plutarch Sept. sap. conv. 6: dvog 8” O’ Aiyvariov dui
Tvpdve weonnhaxiferor, ed. Hopfner Fontes hist. rel. aegypt., Bonnae 1922—
1925, 219. Ball (The ass in semitic mythology, Proceed. soc. bibl. archaeol.
XXXII 1910, 65) stellt die Frage, ob die asiatischen Eindringlinge in Agypten
oder die elno'eborenen Agypter sich nicht schon urspriinglich den Set als Esel
vorgestellt hiitten, was aber die igyptischen Denkmiler widerlegen (s. 0. S.36
Anm. 4). 8. das scheinbar alteste Bild des eselskdpfigen Settieres bei Newberry
a. a. 0. 8. 224 Abb. 17 (frithes mittleres Reich).

* Auf Gemmen dieser Gattung sind Bilder und Inschriften meistens ohne
Berechnung auf den Abdruck, wie es sonst fiir Intaglii fiblich ist, eingraviert,
wohl aus dem Grunde, daB sie hauptsichlich nicht als Siegel, sondern als
Amulette dienen sollten.

® Abdruck des Intaglio der Ermitage Invent. Nr.3369 Vorderseite.

4 8. Procopé-Walter Der Sakralbegmﬁ” Abrasax (Berichte der Akad. der
Gesch. d. mater. Kultur, Leningrad, im Druck seit 1922, russ.), wo u. a. die
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tende Arm tiberhaupt gar nicht zu sehen ist!; so konnte das betreffende
Vorbild unserer Zeichnung, besonders wenn es sich auf einem nachlissig
eingravierten oder stark abgeriebenen Steine befand, mit Leichtigkeit

miBverstanden und der Schildumrif als ein krummer Arm aufgefalt
worden sein.

Ebenso konnte die fiir den Iao-Typus abnorme Stellung der Beine
auf unserer Zauberfigur, welche derjenigen eines stehenden Menschen
nachzuahmen scheint, jhre Erklirung finden. Auf einigen vereinzelt vor-
kommenden Gemmen der Neuzeit?, die wohl auf antike Vorbilder
zuriickgehen ?, sind namlich die Schlangenfiife des hahnenkdpfigen Misch-
wesens gleicherweise nach ein und derselben Richtung gewandt, ob-
gleich dieses eine seltene Ausnahme ist*, da das Iao-Bild in der Regel
auseinanderstrebende Schlangenbeine aufweist. Auch konnte die Stel-
lung unserer Zauberfigur mit derjenigen einer anderen Darstellung des-
selben Gottes Tao verglichen werden, mit derjenigen des sogenannten

! Z.B. Ermitage Invent. Nr. 3359 u. 3362; s. auch bei De Ridder a.a. O.
VII 2 Taf. XXVIII Abb. 3441.

* Dieselben sind mir nur nach drei Pasten von Tassie (mit handschrift-
lichem Katalog von Raspe Collection de pier grav. amt. et mod. ..des Cabinets
les plus célébres de ' Europe, Londres 1782. Besitz der Ermitage; die Numera-
tion hier fillt nicht immer mit dem gedruckten Katalog zusammen) Nr. 6148,
9221 und 12846 bekannt. Dafiir, daB wir es hier mit Filschungen zu tun
haben, sprechen u. a. die phantastischen Schriftzeichen auf der Riickseite von
9221 (= 9222 bei Raspe) am deutlichsten, wie auch die Buchstabenform der
begleitenden Inschrift und die Entstellung des Schildes zu einem Medaillon (?)

in gesenktem Arm, was auch auf 6148 zu sehen ist; ebenfalls die Lanze und
die unbestimmbaren FuBspitzen auf 12846.

® Die Zahl von Filschungen spitantiker Amulette ist ungeheuer groB,
leider aber werden sie gewdhnlich, in Publikationen sowie in Privat- und
Museensammlungen, von den echten Steinen nicht geschieden. Auch fiir die
lao-Gemmen ist derjenige Ratschlag stindig im Auge zu behalten, den Cumont
(Textes et monuments relatifs aux mystéres de Mithra, Bruxelles 1896, II 447)
hinsichtlich der mithriischen Amulette gibt, da man sich n#imlich vor Be-
nutzung solcher Amulette als Quellen hiiten mubB, bevor ihre Echtheit gepriift ist.

4 Als eine Ausnahme vgl. auch den stehenden Iao in der Sammlung
Cook (Smith and Hutton Catal. of ant. ... Cook’s collection, London 1908, 49f.
Nr. 217 Taf. IX), der also insofern unserer Zauberfigur analog ist, obgleich
seine FiiBe hier nach beiden Seiten gewandt sind. Dieselben sind hier deutlich
mit Schlangenképfen versehen, trotzdem in der Beschreibung MenschenfiiBe er-
wibnt werden. Mein Verdacht hinsichtlich letzterer Gemme wird nicht nur
durch sinnlose Inschrift und ungewdhnliches Material (Chalcedon-Amethyst),
sondern auch dadurch gestiitzt, daB ich darin eine genaue Replik der Gemme
in der Sammlung des Venezianers Capello (Prodromus iconicus, Venetiis 1702,
Abb. 67) ersehe, wenn auch jene venezianische Gemme aus dem fiir echte lao-

amulette bezeichnenden Material, d.i. Jaspis, verfertigt ist. Vgl. auch den auf
Menschenfiifen stehenden lao u. S. 43 Abb. 5.
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Bes-Pantheos niémlich’, der auf vielen Gemmen? und — als figura ma-
gica — im Pap. Brit. Mus. 18343 zu sehen ist. Die Fingerspitzen dieser
stehenden Gestalt laufen nimlich #hnlicherweise in zwei — wenn auch
aufgerichtete — TUraei aus.

Auch der dreiteilige Gegenstand, den die Zauberfigur Pap. Osl. I
mit der Rechten an seiner Mitte festhélt* und welcher von der iiblichen
lIao-Peitsche verschieden ist, widerspricht unserer Deutung dieser Figur
keineswegs. Erstens ist es moglich, ja sogar glaubwiirdig, daf derselbe,
wie Preisendanz annimmt, ein Blitzbiindel darstellt’, was m. E. durch
folgende Angaben — eventuell — gestiitzt werden kénnte. Das Blitz-
biindel scheint nimlich zuweilen zu dem Vorstellungskreise des Iao ge-
hort zu haben, weil es auf einigen geschnittenen Steinen von den In-
schriften "Idw und ‘4Peacdé begleitet wird® und da auch ein Text des
Turiner Papyrus fiir diese Annahme zu sprechen scheint’, trotzdem die
Behandlung des Blitzbiindels auf jenen Intaglii ganz andersartig ist®

! Die Riickseite von Gemmen mit dem Bilde des sog. Bes-Pantheos trigt
nimlich ofters die Inschrift IAW (so z. B. die Gemme der Ermitage Invent.
Nr. 3374), ABPACA= (Tolken Erklir. Verzeichn. d. ant. vertieft geschnitt. Steine,
Berl. 1835, 28f. K1. I Nr. 115; vgl. Verzeichn. d. dgypt. Altertiimer?, Generalverw.
d. Mus., Berl. 1899, 379f. Nr. 11936) u.a. Uber die Deutung dieses Gottes s.
Procopé-Walter "Iuzo-16yos (ein seit 1927 druckfertiger Aufsatz).

? 8. z.B. Smith and Hutton a.a.O. 53 u. Taf.IX Nr. 237.

8 8. bei Hopfner Gr.-dg. OZ. 1 218 Abb. 20 (hier hilt der Gott im aus-
gestreckten zweiten Paar seiner Arme auBer Szeptern vielleicht auch noch Blitze
oder Messer?). Vgl. denselben Goit auf der Metternich-Stele (ed. W. Golenischeff,
Lpz. 1877, Taf. III; vgl. auch Taf. V u. I), wo die Uraei iiber seinen Knieen an-
gebracht sind, was diese Darstellung mit derjenigen des schlangenbeinigen Iao
gewissermaBen verwandfi macht.

4 Eitrem (Pap. Osl. 37) vergleicht denselben mit den Schlangen, welche
Horus hilt, und weist darauf hin, daB Omont darin Rollen von Zauberrezepten
ersieht; beide Annahmen sind m. E. wenig wahrscheinlich.

5 8. Preisendanz Akeph.21 Anm.2 und Rezension in Philol. Wochenschr. 1926
Nr.16 Sp. 402, der dasselbe mit Set, als einem Wettergotte, in Verbindung bringt.

% So auf zwei Jaspis der Ermitage, Invent. Nr. 3383 und 3384.

" In diesem — im Vergleich mit den griechischen Zauberpapyri spiteren —
koptischen Pap. wird Abrasax als Gebieter der Blitze bezeichnet, 8. Amélineau
Le nouv, traité gnost. de Turin, Paris 1905, 15. Abrasax ersehe ich hier im
Adrasaxail mit entstelitem zweiten Buchstaben und morphologischer Assimila-
tion der tiblichen Engelnamenendung, um so mehr, da es hier neben den an-
deren Benennungen bzw. Epitheta des Iao steht, die mit derselben Endung
versehen sind: Iaoil, Sabail (d.i. Sabaoth), Adonail, Ilail (d. i. Eloai), die hier
verschiedenen Dimonen (mit individuellem Machtbereich) zugeschrieben werden;
vgl. ebd. unten die blichen Bezeichnungen Iao, Sabaoth, Adonai, Eloi.

8 Sollte der Gegenstand in der Hand der figura magica Pap. Osl. I in
d.T. ein Blitzbiindel sein, so wiire hier die Behandlung desselben derjenigen
auf den assyrischen Konigsstelen #hnlich, mit demen Pap. Osl. I freilich in
keine Verbindung zu stellen wire.
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und obgleich dasselbe m. W. nirgends in der Hand des hahnenképfigen
Iao zu verzeichnen ist. Deshalb ist es — zweitens — méglich, ja viel-:
leicht wahrscheinlicher, daf wir eine verstindnislose
Wiedergabe des Hermesbeutels vor uns sehen, der
auf Gemmen der rémischen Spitzeit durch drei obere
(freilich kiirzere) und drei untere (lingere) nachléssige
Einschnitte gekennzeichnet wird! und als solcher in
der Hand einer hahnenképfigen Iao-Gestalt zu finden
ist (Abb. 5).2

Was nun das Fehlen des Namens Iao wie auch
seiner zahlreichen Beinamen (‘4foucit Zafair® *Adw-
’vai ‘Eloel Scuecthap Awdop Do AProevedavadfe
Argapuoyapcor Muguegatr® ZsoeppevPuopagayyns Bou-
nebiyvy u. dgl. m.) auf unserer Zauberzeichnung an-
betrifft, so begleiten sie zwar meistens, doch nicht immer das Bild dieses
Gottes auf Gemmen oder seinen Namen in denPapyri. Andrerseits trigt das
Bild hier die Uberschritt fupovgn (vom Hahnenkamme in zweiTeile getrennt)
— ein Wort, das in den Papyri, u. a. in demselben Pap. Osl. I®, als ein Glied

! 8. z.B. Ermitage Invent. Nr. 2805, 2803, 2807 u.a.m. Zuweilen ist neben
Hermes ein stehender Hahn dargestellt, was vielleicht gewissermaBen auf diese
nur ausnahmsweise vorkommende Auffassung des hahnenkdpfigen Iao als Hermes
(s. folg. Anm.) eingewirkt haben kénnte. Vgl. die im spaten Synkretismus wohl-
bekannte Mischgestalt des schakalsképfigen, mit dem Caduceus oder Palm-
zweig versehenen Hermanubis. In den Texten der Zauberpapyri werden Iao
und Hermes Trismegistos zuweilen sogar identifiziert.

* Auf Abb.5 (nach Winckelmann u. Schlichtegroll Dactyliotheca Stoschiana
-..dans le Cab. dw roi de Prusse, Nuremberg 1808, Bd. II Taf. 17 Abb. 111)
steht Jao auf Menschenfiifen mit dem Hermesbeutel in einer Hand, mit einem
Palmzweig in der anderen. Der Hahnenkopf ist deutlicher auf dem Glasabguf
von diesem Stein in der Pastensammlung von Tassie, Kat. von Raspe a. a. O.
Nr. 12848, wiedergegeben. Diese Gestalt ist von Tolken (a. a. 0. 155 IX. Kl
Abt. Il Nr. 123) richtig als hahnenkopfiz bezeichnet worden, dagegen irrtéim-
lich als Anubis im Verzeichn. (s. 0.) 1899, 379 Nr. 9861. Obgleich dieses Bild
sich auffallenderweise von dem {iblichen lao-Typus unterscheidet und also
eventuell eine Filschung sein konnte (vgl. den Palmzweig auf den Gemmen
bei Cook und Capello, s. 0. 8. 41 Anm. 4), so konnte es trotzdem gegebenen-
falls Zeugniskraft gewissermaBen behalten, da der Hermesbeutel wohl einem
Originalbild nachgezeichnet worden ist. Andererseits spricht, soweit man, ohne
das Original zu sehen, urteilen kann, der Charakter der Schriftzeichen fiir ibre
Echtheit; ebenso sind die MenschenfiiBe denjenigen eines schlangenkdpfigen
Wesens auf einer Gemme mit der Inschrift ABPACAZ, Ermitage Invent. Nr. 3390,
ihnlich, sowie der Palmzweig denjenigen auf der Gemme der Ermitage Invent.

I, 3689.

% Pap. Osl. I Z. 308f. Z. 347351 (Eitrem a. a. 0. 15f). Pap. Leid. J 895
(ed. Dieterich Abraxas, Lpz. 1891, 176 Z. 21—23; vgl. 182 Z. 91, 201 Z.20f).
Pap. Paris. Z. 15654—1556 (Preisendanz, Pap. gr. mag. 122). Pap. XLV Brit.
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der Tao-Nomenklatur auftritt. In Verbindung mit dem Namen Iao ist es
ebenfalls auf dem pergamenischen Zaubergefihl, auf einer Gemme ® und
m. E. wahrscheinlich auch auf einem Bronzetifelchen® zu finden. Jeg-
Jiche Angaben fehlen dagegen, um dieses Wort fiir einen Namen des
Set-Typhon zu halten. Also wird es wohl auch hier als ein Hinweis auf
den Gott Tao zu verwerten sein.

Unsere Zauberfigur ist also von dem Vorstellungskreis des Gottes
Jao abhingig, so wie er sich auf den Gemmen-Bildern widerspiegelt
und konnte also auf ein Vorbild unter denselben zuriickzufiihren sein.
Damit stimmt die Entstehungszeit solcher Gemmen, die vorwiegend im
II.—IV. Jahrh. verbreitet waren, vorziiglich iiberein, da der unsere
Zauberfigur enthaltende Papyrus Osl. I dem IV. Jahrh. angehért.t

Der Umstand aber, daB unsere Figura magica zum Auftragen nicht auf
einen geschnittenen Stein, wie es in den Zauberpapyri fiir andere Bilder

Mus. Z. 479—481 (ebd. 196, was ed. Kenyon a. a.O. 80 entspricht); bei Wessely
(Griech. Zauberpap. von Paris und London, Denkschr. Wien. Akad. d. Wiss.,
ph.-hist. Kl. Bd. XXXVI 1888, im weiteren als Wessely I zitiert, 139) aber
Z. 4983—495.

! Wiinsch Antikes Zaubergerdt aus Pergamon (Jhrb. d. Deutsch. Archiol.
Inst. Erg.-Heft V), Berl 1905, 13 Z. 53; vgl. Z. 51: 'Id¢w. Uber 'Idw tayoven
8. ebd. 36.

? Amulett mit der Darstellung der 7 Planetengtiter aus der Sammlung
vormals Schuwalow, Ermitage Invent. Nr. 11678, in dem ich denselben Stein er-
kenne, dessen Abdruck von Mercklin (Gnostische Gemme des Dorpater Museums,
Archiol. Ztg. XIV 1856, 260—264 und Tafel XCVI, Abb. a, b, c,d, e,f) — irr-
timlich als gnostisches Denkmal — versffentlicht wurde, worauf ich ander-
wirts zuriickkommen werde.

3 Desjardins und Dom Floris Romer Monum. épigraph. du Musée Nat.
Hongrois. Budapest 1873, 118 u. Taf. LI Nr.254 Z. 1—2. Am SchluB der ersten
Zeile, nach TABAWB APBABIAWE, steht BAT, die zweite beginnt mit OVPH.
Hier wire wohl entweder TTATOVPH, TTAFOVPH oder vielleicht ZAFOVPH —
der unteren Hasta wegen — zu ersehen. Vgl. fayoven wmavoven Pap. Osl. I
Z. 309, mayoven fayoven ebd. Z. 350, ed. Eitrem 15f.; waroven {eyoven Pap.
XLVI Brit. Mus. Z. 479 —481 (bei Preisendanz Pap. gr. mag. 196 und Kenyon
a.a. 0. 80; bei Wessely I 189 Z. 493f). — Dieses Plittchen konnte wegen
starker Entstellung der Inschriften sogar den Verdacht einer Filschung er-
wecken, besonders neben den anderen zahlreichen Filschungen dieser Samm-
lung; doch konnte es wohl auch andrerseits als eine miBglickte Wiedergabe,
bzw. Lesung eines Vorbildes auch schon im spiitten Altertum entstanden sein.
Im weiteren erkenne ich andere, ebenfalls stark entstellte Beinamen des Gottes
lao: Z. 3: AKPAMMAXAMAPI, Z. 4: SESEITENBAP®APANIHZ, Z. 6: ABAANA-
OANAABA.

4 Eitrem (a. a. O. 31) neigt dazu, denselben der ersten Hilfte desIV.Jahrh.
zuzuweisen; Preisendanz (Philol. Wochenschr. 1926 Nr. 16 Sp. 401) setzt ihn in
das spate IV. Jahrh. Sollte die auf uns gekommene Niederschrift des Textes
dieses Papyrus samt Zeichnungen auf iltere Rezensionen zuriickgehen, so
wiirde das also auch mit der Verbreitungszeit der Jao-Gemmen in Einklang stehen.
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auch zuweilen in der Tat vorgeschrieben wird, sondern auf ein Blei-
tifelchen empfohlen ist!, diirfte uns nicht iiberraschen. Die Bedeutung .
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Abb. 6.

Abb. 7.

dieses Metalls fiir Zauberhandlungen im Alter- / A W
tum ist allbekannt, und in Wirklichkeit kommen

Bilder des hahnenképfig-schlangenbeinigen Misch- Abb. 8.

wesens auf solchen Tifelchen vor. Sie sind namlich in den bleiernen
Zauberbiichern vorhanden, welche von Montfaucon (Abb. 6)?% Bonanni
(Abb. 7)° und Matter (Abb. 8)* verstientlicht worden sind. Bezeichnend
ist dabei, daB diese auf den Bleitifelchen fliichtig eingeritzten Iao-Bilder,

! Daf Iao-Darstellungen auf den Gemmen den Metall-Amuletten als Vor-
bilder gedient haben, leuchtet u. a. daraus ein, daB ein Bronzeamulett der Er-
mitage, Invent. Nr. 11323, eine genaue Wiederholung (auf Recto und Verso)
einer Jao-Gemme der Bibl. Nation. in Paris ist (s. Daremberg et Saglio Dic-
tion. d'ant. grecques et rom., s. v. Gemmae S. 1480 Abb. 3582, auch in den be-
treffenden ,Guides“ wiederholt). — Vgl. die beziiglich des Bronzerings mit dem
Hermanubis ausgesprochene Annahme von Wiinsch, daB derselbe auf ein
Gemmenvorbild hinaufgeht, s. u. S. 57, meine Anm. 3.

* Nach Montfaucon Palaeographia graeca, Parisiis 1708. Abb. auf S. 181,
s. dazu S. 180—183; spiter auch in seiner L’Amntiquité expliqude..., Paris 1722
Bd. II 2. Teil Taf. CLXXVII, dazu S. 378f., wiederholt. Dieses Bleibuch wurde
von ihm in Rom erworben und im Jahre 1699 dem Kardinal von Bouillon dar-
gebracht,

* Nach Bonanni Musaeum Kircherionum (Colleg. Roman. societ. Jesu).
Romae 1709 Fol. 180 — tab. LX, dazu fol. 198; auch bei Montfaucon I’Ant.
expl., Bd. II 2 Taf. CLXXVIII, dazu S. 379 wiederholt. Dieses Bleibuch wurde
in einem antiken Sarkophag neben Leichenasche gefunden.

* Nach Matter Une excursion gnostique en Italie, Paris-Strassbourg 1862,
Taf. VII Blatt 5 recto, dazu 8. 21, 241f., Collegio Romano. Die vormalige Zu-
gehorigkeit zu demselben Museum auch des von Bonanni verdffentlichten Blei-
buchs bezweifelte Matter a. a. 0. 23f, da er daselbst kein solches, sondern ein
anderes (s. ebd. Taf Il—IX) gefunden hat. Den ,Abraxas“ bzw. Jao hielt
Matter hier (Taf. VII) fiir lowenkopfig (S. 26, vgl. 32). Vor ihm steht ein Mensch
wit einem undeutlichen Gegenstande in dem ausgestreckten Arm. Auch zwei
bleierne Tesseren weisen das Iao-Bild auf , 8. Rostowtzew-Prou Catal. des

plombs de la Biblioth. Nation., Paris 1900, X1I, Amulettes, 278, Nr. 820, 375,
Nr. 820a.
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soweit man nach Abb. urteilen kann, dem unsrigen in Pap. Osl. I an
Unbeholfenheit der Zeichnung nahe zu stehen scheinen.

Ein anderes Iao-Bild ist in Kol. III desselben Pap. Osl. I zu sehen,
wo dasselbe hahnenképfig-schlangenbeinige Mischwesen auftritt (Abb. 9)*
und wiederum von der Anrufung des Set: Twpdv begleitet ist.

Der Hahnenkopf ist hier viel nach-
lassiger als in Kol. I gezeichnet. Der
Kamm sieht eigentlich eher einem
Strahlenkranze @hnlich, doch ist er auch
hier mit niedrigeren Abstufungen am
£z =7 Halse versehen; die Kinnlappen sind
ebenfalls angedeutet, wie auch das Auge.
Der Schnabel ist gedffnet, der mensch-
liche Rumpf fast einem Rechteck dhn-
lich, doch sind aufier diesen Konturen
noch zwei gerade Linien vom Halse bis
zu den Fiilen schrig aufgetragen. Hier fehlt die dem Bilde in Kol. I
eigene Teilung in Zonen; dagegen sind die Brustwarzen angedeutet, —
wohl im Anschluf an die Darstellung des ,brustgesichtigen Démons*
der Kol. 1.2 Vom Unterleibe hingen, gleich wie in Kol. I, die nach-
lissig gezeichneten zapfendhnlichen Falten des Leibrocks herab.® Die
auffallend diinnen Beine dieses Ungeheuers scheinen an den Fiilen
ebenso wie dort in Schlangenkopfe iiberzugehen, doch ist die Zeich-
nung zu undeutlich, um etwas Bestimmtes dariiber sagen zu konnen.

In der Rechten schwingt das Mischwesen in Kol IIT die Peitsche,
die, wie gesagt, auf Gemmen als ein stindiges Attribut des Iao-Abrasax
zu sehen ist.* Mit der Linken aber schleppt es, statt den Schild zu
halten, eine winzige Menschengestalt, die ihre Arme ausstreckt, wih-
rend die Fiie unbeholfen in der Luft schaukeln. Man hilt dieselbe fiir
die Darstellung der betreffenden NN (7 dziver), auf welche dieser Liebes-
zauber einwirken soll®, was auch wohl richtig ist, nur wire dieses
Wesen m. E. noch konkreter aufzufassen, — als eine Zauberpuppe nim-

Abb. 9.

! Eitrem a. a. O. 7 und Taf. IIIL

2 Uber jenes Bild s. Preisendanz Akeph. 64 ff., Eitrem a. a. 0.46fF., iiber
die Inschriften “Idw-feyoven 8. 0. S. 43f.

% Auch Eitrem (a. a. O. 54) neigt, wenn auch zweifelnd, dazu, dieselben
fiir Falten zu halten; eine andere Erklirung hélt Preisendanz Philol. Wochen-
schr. 1926, 403, fiir moglich, welche ich aber bezweifle.

4+ Wie ich oben S. 39 schon bemerkt habe, ist die Peitsche als typisches
Attribut eines Sonnengottes aufzufassen; Eitrem (a. a. O. 52) deutet sie hier,
m. E. mit Unrecht, als ein Symbol der Macht und Kraft, im Anschluf an
igyptische Gottheiten. Die dgyptische GeiBel aber sieht anders aus.

5 §. Eitrem a. a. O. 54 und Preisendanz a. a. O.
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lich, bzw. als die Vertreterin dieser NN. Wenn das Auftreten solch einer
Zauberpuppe hier an und fiir sich nichts Uberraschendes bringt, weil
die Verfertigung derartiger Figiirchen aus Wachs u. dgl. in den Zauber-
papyri ofters empfohlen wird!, so ist es doch insoweit bemerkenswert,
da es einen durch die speziellen Zwecke des betreffenden Zaubers be-
dingten Ersatz eines stindigen, dem Gotte eigenen Attributs durch
ein anderes, diesen neuen Zwecken dienendes kennzeichnet.

Auf dieser Zauberfigur in Kol. III hat Eitrem den Hahnenkopf er-
kannt und dieselbe mit Recht als ein Iao-Bild aufgefaBt?, trotzdem die
von ihm als Beweismittel benutzte Analogie an und fiir sich unhaltbar
ist. Die seinerseits zu diesem Zweck herangezogene Gemme gehdrt nim-
lich erstens m. E. zweifellos zu den zahlreichen Filschungen der Neuzeit ®,
obwohl sie dessen ungeachtet seit dem XVIL Jahrh.* bis auf unsere
ZeitS eines unberechtigten Ansehens genoB. Zweitens aber ist sie ihrer
Komposition nach von unserem Bilde verschieden, da die letztere einen
vor dem Jao auf moderne Weise knieenden Adoranten aufweist, den
derselbe nicht — wie Eitrem meint — auf eine derjenigen im Kol. ITI
dhnliche Weise hilt, sondern zu dem der Jao dort seine Hand segnend
ausstreckt.®

Das Iao-Bild in Kol. IIT ist mit Inschriften verbunden, die wiederum
dem Vorstellungskreis des Set angehoren. Bs steht hier auf der einge-
rahmten Inschrift: ofegoapsvdw, einem Wort, welches unter den An-

! Vgl. z. B., ebenfalls im Liebeszauber, Pap. Paris. Bibl. Nat. Z. 296 ff,
(Preisendanz Pap. gr. mag. 82). Ein solches Verfahren ist von der altigypti-

schen Zauberei vererbt worden, s. zahlreiche Beispiele bei Lexa a. a. 0. 75 ff.
105. 184f. 193f. 201, 203.

¢ Eitrem a. a. O. 54, auch b52.

3 Dafiir zeugt die moderne Anbetungspose, wie auch die verstindnislos
imitierten bzw. entstellten Inschriften, wie IABA, das ich fiir eine miBgliickte
Nachahmung eines beschidigten CABAWE halte und das wohl der gekiinstelten
Deutung Kopps (s.u.) aus dem Hebriischen nicht bedarf. Vgl. die knieende Gestalt
auf der von Chiflet Joannis Macarii . . . Abraxas sew Apistopistus . . . Antver-
piae 1657 Taf. XII Abb. 49, veroffentlichten Gemme, in welcher Kohler Er-
liuterung eines von Peter Paul Rubens an N. C. F. de Peiresc gerichteten Denk-
schreibens, Mém. de Acad. des sciences de St. Pétersbourg, VI. série Bd. 11,
1836, 16 fT., mit vollem Recht eine Filschung erkannt hat.

‘ Zuerst wurde sie von Chiflet a. a. 0. Taf VII, Abb. 30, verdffentlicht
und seitdem mehrmals reproduziert; u. a. bei Kopp Palacographia critica,
Mannhemii 1829, Bd. IV 159, Abb. im Text.

° Bei Hopfner Gr.-dg. 0Z. I, 112, Abb. 4, nach Kopp, ist sie als Beweis
fir die Bedeutung des Hahnes im Zauber angefiihrt.

¢ Die segnende Hand ist bei Chiflet a. a. 0., deutlicher zu sehen. Der ge-
schlossene Schnabel des friedlichen Vogelkopfs (s. Chiflet, vgl. Kopp) hat sich

in der Zeichnung bei Hopfner in einen drohend aufgerissenen Lowenrachen ver-
wandelt.
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rufungen des Set zu finden ist, als Anfang eines Palindroms nimlich
in den vorangehenden Zeilen derselben Kolumne, so wie auch in Kol. I
(vgl. 0.). Es wird auch im Pap. Paris. ausdriicklich als ein Name des-
selben Gottes bezeichnet.! Links von dem {gdiov ist der Name CHO
dreimal aufgetragen, indem die Buchstaben in vertikaler Anordnung,
d. h. untereinander geschrieben sind. Rechts auf gleiche Weise der
Name desselben Gottes: Poax (wobei in der obersten von diesen
Inschriften das ¢, offenbar aus Versehen, weggelassen ist). Andere
magische Benennungen des Set: tweofnd wwmaneofnd twfolyoond iwa-
mow stehen — ebenso in vertikaler Niederschrift — noch weiter nach
rechts und links von dem Bilde. Endlich wurden die dem letzteren im
Texte des Papyrus vorangehenden Anrufungen des Set, deren Anfangs-
satz wortwortlich demjenigen in Kol. I entspricht?® oben schon erwihnt.
Dabei empfiehlt der Papyrus, dieselben samt dem Zauberbilde und den
Inschriften auf ein reines Papyrusblatt mit Eselsblut aufzutragen, was
wiederum in einer gewissen Verbindung mit der Vorstellung des esels-
kopfigen Set steht.?

Stofien wir also auf die eigentiimliche Tatsache, dafl die m. W. ein-
zlgen auf uns gekommenen Iao-Bilder in den Zauberpapyri* mit dem

! Pap. Paris. Z. 3270—3272 (Preisendanz Pap. gr. mag. 180). Hier ist das
in tblicher Kiirzung (4: 5. bei Wessely I 126) angegebene 1dyog wohl als ein
Hinweis auf das mit dem Worte afeeausrfo beginnende Palindrom gebraucht,
welches anderwirts (z. B. Pap. Osl. I Z. 7f,, Z. 10—13 und Z. 79f) in vollem
Umfange angefiihrt wird. Uber solche konventionelle Bezeichnung von Zauber-
worten 8. Procopé-Walter *Ixzw-1dyos.

2 E19¢, Twopav, 6 émi iy dmwviey wvlny xaddjpevos, ed. Eitrem Taf. III
S.7 Z.77; vgl. Taf. I samt S. 5 Z. 4.

8 Vgl. z. B. den Riemen aus Eselshaut im sog. Nephotes-Zauber des Pap.
Paris. Z.259f. (Preisendanz Pap. gr. mag. 80): auf einem solchen Riemen solite
man ein mit dem hundertbuchstabigen Namen des Set beschriebenes Silber-
plittchen wihrend der mit den Anrufungen dieses Gottes verbundemen Zauber-
bandlung auf sich tragen Uber die Anrufungen des Set bei der Zauberhand-
lung mit dem Eselskopfe in einem demot. Pap. s. Erman a. a. 0. 249. Vgl. die
Za.ubervorschrlft im Pap. Paris., in der laut Ergénzung von Preisendanz Pap.
gr. mag. 178 Z. 3266, der laufende Esel zum Einritzen auf einen rohen Ziegel
empfohlen wird, wobei letzterer mit Typhonsblut unter anderm bestrichen
und mit einer Anrufung des Set unter anderen versehen werden soll.
Preisendanz Akeph. 22, hilt diesen Esel, m. E. ohne geniigenden Grund dazu,
fiir ein Set-Bild. Ebensowenig wiire er fir ein Iao-Bild zu halten, trotzdem die
Inschriften e, (Z)efad® auf dem Esel selbst, und’4feasd unter dessen FiiBen
angebracht werden sollten.

4 Auch Erwihnungen der hahnenkopfig-schlangenbeinigen lao-Gestalt fehlen
in den Papyri. Es wire kein Wunder, wenn der Mangel an bildlicher Vor-
stellung sich diesem Gotte gegeniiber gew1ssermaBen dadurch erkliren wiirde,
daf die Papyri Agypten angehoren, wihrend der Stammort der Iao-Gemmen,
wie ich anderwirts zeigen werde, hauptsichlich in Syrien zu suchen ist.
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Vorstellungskreis des Set aufs engste verbunden sind, so wird es not-
wendig, um dieselbe aufzukliren, das fiir die Zaubertexte typische Set-
Bild und sein Verhiltnis zu dem Gotte Iao festzustellen.

Die Zahl von Set-Bildern, welche auch in der Tat fiir solche gelten
konnen, ist in den Papyri sehr gering. Hier kommt erstens die stehende
Menschengestalt des Pap. Leid J 384 (Abb. 10)! in Betracht, deren
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Abb. 10. Abb. 11. Abb. 12.

Kopf wohl mit Recht fiir den eines Esels gehalten wird. Auf ihrer Brust
Steht der Name CH®, unter den Speeren, die sie hilt, seine uns schon
bekannten Beinamen: [:]wsofn® [tw]Bolyoond ocecpm. Zweitens findet
sich Set in dem Pap. Leid. J 356, wo er als ein eselskopfiger Mann

unter anderen schwarz gezeichneten Gottern in roter Farbe auftritt
(Abb. 11).2

Diese zwei Darstellungen scheinen mir allein mit gewisser Bestimmt-
heit als Set-Bilder bezeichnet werden zu konnen. Vielleicht kénnten
hier noch, aber mit groflem Vorbehalt, die zwei einander gleichen,
kleinen Tierkopfe mit spitzen Schnauzen, steifen Hilsen und aufgerich-
teten Ohren im Pap. CXXI Brit. Mus. (Abb. 12) 3 herangezogen werden,
welche solchenfalls als ein dubliertes Set-Bild anzusehen wiren, weil sie

! Nach Leemans Aegypt. monumenten van het Nederlandsche Museum van
oudheden te Leyden 1855 ff. Taf. CCXXVI, innerhalb eines demotischen Textes
gezeichnet. Ahnlich ist sie bei Lanzone (a. a. O. Taf. CCCLXXVIII Abb. 4, im
Text 8. 1142 als Abb. 3 besprochen) wiedergegeben, bei Wiinsch Seth. Verfl.
8. 88 dagegen ist dieser Gestalt eine ziemlich lange, flatternde Mihne bei-
gegeben, welche eher der eines Pferdes dhnelt.

* Nach Leemans a. a. 0. Taf. CLXX Abb. d. Zugerolltes, eingeschniirtes
Amulett, das — nach der Annzhme von Leemans, wenn ich ihn richtig ver-
stehe — zur Begriibnispflege gehoren sollte. Fiir Set wird diese Gestalt auch
von Roeder a. a. O. 776 gehalten. Zur roten Farbe vgl. den Bericht von Plut-
arch: icrogodior yhe Alybmrior . . . vdv 8% Tvpaove v gebe [yevéedar] mve-
00y . .. 8d wed wveedyeovy yeyovivar pvdoloyotory. Plut. De Iside et Osiride
cap. 22 u. 33, s. auch 30 ed. Hopfner a. a. 0. S. 231 u. 236, auch 234.

® Nach Greek papyri in Brit. Mus., Facsimile-Bd. I, Taf. 64, dazu Text-
Bd. I von Kenyon a. a. 0. S. 114, Z. 941 ff.; vgl. bei Wessely II S. 54, Abb. im
Text, dazu Z. 1010ff.,, schematische Wiedergabe.
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eben von dem Beinamen des Set: :weoBn? 1wmaxeoBnd 106e65600 tomhy
(in magischen Dreiecken!) umgeben sind. Sie wurden schon von Wes-
sely (a. a. 0.), wenn auch mit Vorbehalt, fir Eselskopfe gehalten,
was Wiinsch u. a. mit Bestimmtheit wiederholte.? Doch scheinen sie
mir eher den Schakalsképfen des Anubis #hnlich zu sein, so daB man
sie wohl hochstens fiir eine willkiirliche Wiedergabe des Set-Bildes
halten kénnte; um so mehr, da primitive Skizzen fiir allerlei Deutungen
freien Raum lassen.®> Unter anderen mdchte ich beildufig die Vermutung
aussprechen, ob nicht vielleicht die sonderbare Stellung dieser zwei von-
einander abgewandten Tierkdpfchen als ein schwacher Nachklang jener
alten Bilder anzusehen wire, wo eine Menschengestalt ebenfalls mit zwei
voneinander abgewandten Kopfen — dem eines Sperbers (Horuskopf)
und dem eines Okapi (Setkopf) versehen ist.*

Was nun den berithmten palatinischen Graffito, vermeintliches Spott-
kruzifix ®, angeht, welches man zumeist fiir die Darstellung des esels-
kopfigen Set zu halten pflegt®, so wird eine solche Interpretation andrer-

! Ein in den Zauberpapyri wie auch auf Gemmen geliufiges Verfahren.
Einige Beispiele aus den ersteren sind bei Dornseiff Das Alphabet in Mystik
und Magie®, Jrvoysie VII, Lpz.-Berl. 1925, 44, 58, 64, angefiihrt.

? Wiinsch Seth. Verfl. 90. Auch Roeder a. a. O. 776, wenn auch unter Hin-
weis auf Leisd. — wohl ein Versehen, statt Lond. — Pap. CXXI. Hopfner Gr.-
dg. 0Z. Bd. I 221) hilt dieselben fiir zwei Kopfe des Settieres, ob sie nun Esels-,
Okapi- oder Ameisenbirenképfe seien.

3 Vgl. das von einem unbeholfenen Zeichner noch fliichtiger gekritzelte
Set-Bild im kopt. Pap. bei Lexa (a. a. O. Bd. II Taf. LXIX Abb. 159 = dgypt.
Urkunden aus den lkgl. Museen zu Berlin. Bd. I Heft 1, 1895 Nr. 6, Zauber-
spruch zur Losung von Fesseln), wo der Tierkopf wohl nicht niher bestimmt
werden konnte.

* Lepsius a. a. O. Bd. VII Abt. 3 Blatt 234 Abb. b, Theben Bab el Meluk,
Grab VI (XX. Dyn.) = Lanzone a. a. O., Taf. CCCLXXVIII Abb. b, dazu S.1141f.;
die begleitende Inschrift spricht von einem zweigesichtigen Gott; vgl. S. 130,
Abb. im Text, vom Sarkophag des Seti I. Vgl. auch Taf CCCXLI, wo die
Horusgestalt zwei gleiche voneinander abgewandte Sperberkdopfe triagt; viel-
leicht waren auch Setbilder mit zwei gleichen, voneinander abgewandten Kopfen
vorhanden. Derartige Gestalten, wo das Paar Horus und Set zusammengewachsen
ist, faBt man (Roeder a. a. O. 7560) als einen doppelgesichtigen Dimon auf.

® Ein gutes Faksimile gibt Leclercq (bei Cabrol Diction. d’archéol. chrét.
Bd. IIT 2, 8. v. Croiz et Crucifiz. Kol. 3051, Abb. 8359, samt Literaturnachweis);
auch bei Leipoldt Die Religionen tn der Umwelt des Christentums, in Haas
Bilderatlas z. Rel.-Gesch., Lief. 9—11. Lpz.-Erlangen 1926 Abb. 80; erste Hilfte
des III. Jahrh.

¢ Tn einem unléngst erschienenen Aufsatze von Cibulka {Le pap. mag. Leyd. V
[=17J 884] et le graffito du mont Palatin in Strena Buliciana, Zagrebiae Aspa-
lathi 1924, XXIV £, resp. 729f., mir nur im franz. Résumé zuginglich), wird in
dem eben genannten Pap. X als Xpierés gedeutet, was schon Dieterich (Pap.
mag. mus. Lugd. Bat. 765, 801 Z. 32 Anm: estne ye¢voipor an Xoistév?) unter
Frage stellte; Christus und Set wiiren hier, nach Cibulka, als Uberwiltiger
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seits auch — mit Recht — bezweifelt.! Meines Erachtens steht uns
vorlaufig keine sichere Deutung dieser Gestalt zur Verfiigung.

Nichtsdestoweniger wird eine Reihe von andern Bildern gewdohnlich
tiir Set-Darstellungen gehalten, was, wie wir sehen werden, unhaltbar
ist. So ist sogar Wiinsch fehlgegangen?, dem die Edition der romischen
Bleitafelchen aus der Vigna Marini (um 400 v. u. Z.) und die Feststel-
lung der Zugehorigkeit zu derselben den Agitatores der Zirkusspiele als
bleibendes Verdienst zugeschrieben werden mufi. Indem er nimlich,
dessenungeachtet, dab die Anrufung des Set nur auf einem von diesen
Plattchen vorhanden war3, dieselben als ,Sethianische Verfluchungs-
tafeln® versffentlichte, hat er auch die auf denselben gezeichneten tier-
kopfigen Gestalten fiir Darstellungen des eselsképfigen Typhon-Set ge-
halten.* Letztere sind nun aber in Wirklichkeit pferdekipfige Dimouen,
die unter den rémischen Jokeys und Wagenlenkern eines groBen Ansehens
genossen, was Preisendanz festgestellt hat® und wofiir meines Erachtens
u. a. auch ein auBler acht gelassenes Detail spricht, die auffallend plum-
pen FiiBe dieser Damonen® nimlich, welche wohl als Pferdehufe anzu-
sehen wiren. Die griindliche Untersuchung von Preisendanz widerlegt
solcherweise endgiiltig die vermeintliche Zugehorigkeit der betreffenden
Bleitifelchen zu den Sethianern, d. i. christlichen Gnostikern.
von Dédmonen identifiziert, was er zur Unterstiitzung der alten Erklirung des
palatin. Graffito (s. Wiinsch Seth. Verfl. 110f.; Dieterich Der Untergang der
antiken Religion in Kleine Schriften 484f) auszunutzen sucht.

! Kaufmann Handbuch der altchristl. Epigraphik, Freiburg i. B. 1917, 301
—303, Abb. 198, der, wie auch andere, in diesem Graffito eine ,heidnische
Karrikatur des Gekreuzigten“ ersieht, meint — in diesem Falle mit Recht —
daf kein Grund vorliegt, dasselbe mit der sethianischen Guosis in Verbindung
zu bringen. Uber die damals geliufigen Karrikaturen des Philosophen und
Lehrers als asinus togatus, 8. ebd. 8. 301 und Anm. 5,

® Wiinsch Sethian. Verfl. 86 ff. 1021, ® Preisendanz Akeph. 24.

* Eine gnostische (bzw. pseudo-gnost) Gemme mit der Darstellung des
eselskopfigen Gottes und der Inschrift ZHO ist von Clermont-Ganneau Horus
et St. Georges d'aprés un bas-relief inédit du Louvre, Rev. archéol., nouv. sér.
Bd. XXXII 1876, 204 Anm.1 erwihnt, ohne Hinweis auf ihren Aufbewah-
rungsort.

® Preisendanz Akephalos 23—37.

© 8. bei Wiinsch a. a. O. 10, Taf. 6. 16, Taf. 16. 28, Taf 20; noch an-
schaulicher ist es auf der Zeichnung bei Matter a. a. 0. Taf X, der diese Ge-
stalt fir den hunds- bezw. schakalskbpfigen Abraxas-Anubis hielt (s. ebd. 82f.).
Diese Pferdehufe scheinen benagelt zu sein; iiber Zaubernigel auf anderen
Gestalten s. Preisendanz Akeph. 41. Auf T4f. 29 (Wiinsch a. a. O. 40) ist der
Pferdekopf deutlich, die FiiBe aber nicht zu sehen; vgl. Pferdekopfe S. 51 T4f. 49.
Auf Tif, 16 kann ich die Rider leider nicht ersehen, so geistreich Preisen-
danz' Auffassung der betreffenden Gestalt als der eines Lenkers im Wagen-
kasten auch sein moge. Vgl. dazu Pap. Mimaut Z. 18—20: yodpow . . . & &o-
palra) nal tod[g] Mwidyove xal [rods di]peovs, s. u. S. 53, meine Anm. 1.

4‘
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Auch wird die Hauptfigur im Zauberbilde des Pap. Mimaut Nr. 2391
fiir den eselskopfigen Set gehalten, wohl im Zusammenhang damit, daB
in einer Kolumne links die iiblichen Namen des Set zu lesen sind. So
fafiten dasselbe, von Wessely angefangen, der es in einer ungenauen
Zeichnung verdffentlichte!, Wiinsch?, Delatte3, Hopfner?, Eitrem, der
es in einem vorziiglichem Faksimile wiedergab’, Preisendanz und an-
dere® auf. Ich mochte dagegen in dieser tierképfigen, die Peitsche in der
Hand haltenden Hauptfigur einen denjenigen auf den Tifelchen der
Vigna Marini analogen, pferdekopfigen Démon ersehen’, um so mehr,

1 Wessely I 142, vgl. Z. 71—-80; dazu S. 141, Anm.

? Wiinsch Seth. Verfl. 90.

3 Delatte Ktudes sur la magie grecque V: Anépalog &eés. Bull. corr. hell.
XXXIIT 1914, 213 und 221 zu 220 Abb. 7, offenbar nach der Zeichnung bei
Wessely I 142.

4 Hopfner Gr.-dg. OZ. Bd. 1 108 § 454 und 8. 221 Abb. 26, ungenaue Zeich-
nung nach Delatte bzw. Wessely.

i Eitrem Les papyrus magiques grecs de Paris, Kristiania 1923 Taf. II, dazu
S. 26 u. 27 Anm. Fiir Z. 70 bietet Eitrem, wenn auch zweifelnd (ebd. 26 Anm.),
évo]wode[wmos? — an, was von Preisendanz Pap. gr. mag. 36 nicht angenom-
men wird.

¢ Preisendanz Akeph. 52—58 und Taf. III Abb. 1, nach dem Faksimile, ver-
kleinert; auch in Pap. gr. mag. Taf. II Abb. 3, dazu S. 36 Anm. und im Taf.-
Verzeichn. 8. III: Seth. — Roeder a. a. 0. 776 u.a.m.

7" Was nun die zwei kleineren Gestalten links vom vermeintlichen Set an-
geht, so wird die eine von Delatte (4xép. ©zés 220 f. und 232) fiir den Ake-
phalos-Osiris gehalten, tatsichlich aber ist die vermeintliche Kopflosigkeit nur
durch ein Loch an dieser Stelle des Papyrus bedingt worden, was Wessely in
seiner Zeichnung nicht angegeben hat. Eitrem Pap. Osl. 47, dessen Faksimile
diesen Irrtum anschaulich macht, hat denselben schon erkannt. Auch liegen
keine Griinde vor, die zweite Gestalt fiir eine weibliche zu halten (Delatte
ebd. 219), da ihr langes aufgeltstes Haar in den Zeichnungen bei Wessely,
Delatte und Hopfner sich bei Vergleich mit dem Faksimile als eine willkiir-
liche Zugabe erweist, die offenbar nur durch die im Papyrus #uBerst nach-
lassig, wiederholt aufgetragenen Konturlinien des Halses veranlaBt worden ist.
Delatte (ebd. 232) ersiebt in der letzteren Gestalt Isis-Hekate-Ereschigal, die
im Kistchen die Glieder des Meliuchos halten solle, indem Typhon-Set den
Osiris-Akephalos mit seiner GeiBel bedrohe. — Preisendanz Akeph. 54—58,
nahm — freilich mit allem Vorbehalt — diese Deutung in den Grundziigen
(ohne die vermeintliche ,Kopflosigkeit“ des Osiris) an, indem auch er hier Set,
Osiris und Isis ersehen wollte und eigene Erklirungsversuche fiir mehrere
Details anbot, wie z. B. fiir das K#stchen, das er fiir den Sarg der zum Gotte
gewordenen Katze hielt, und fiir den von den kleineren Gestalten in der Komposition
eingenommenen Platz, den sie durch MiBverstindnis bzw. gegenseitige Ver-
wechselung bekommen haben sollten, was sich meines Erachtens u. a. bezweifeln
14Bt; s. dazu auch Eitrems Rezension Gnomon III 3, 1927, 178. Diese ganze
Deutung scheint mir schon ihrer #uBersten Gezwungenheit und Kompliziertheit
wegen unhaltbar, auch wenn man sie nur in den Grundziigen betrachten wollte.
Nicht nur Set, sondern auch Isis und Osiris fehlen nimlich in Wirklichkeit auf
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als auch hier der vorangehende Text iiber Schadenzauber im Zirkus-
leben handelt und also dieses Zauberbuch auch seinem Wirkungsbereich
nach jenen Verfluchungstafeln verwandt ist.!

Kommen also in den Papyri und auf den Bleitifelchen nur die
Zauberfiguren des Pap. Leid. J 384 und des Pap. Leid. J 356 als Set-
Darstellungen in Betracht, so stellt sich uns das fiir die Zaubertexte
typische Bild dieses Gottes als dasjenige eines eselsképfigen Mannes
dar, welches meines Wissens in keinem unmittelbaren Zusammenhange
mit dem Vorstellungskreis des Gottes Iao steht. Auch das ,Jo“, womit
mehrere Beinamen des Set in den Zauberpapyri beginnen, wie twzgfyd,
tonaxsofnd, tofodyoond u. dgl. m., bedeutet im Agyptischen, nach Erman,
»Esel“? und ist also vom Namen Iao — der griechischen Transkription

fliesem Bilde, die beiden letzteren schon wegen Mangel an solchen Darstellungen
Jener Gotter, die denjemigen auf diesem Bilde analog sein wiirden, trotzdem
der Reichtum an Bildern derselben Gétter aus jener Zeit bekannt ist. Auch die
neuerdings von Preisendanz (Pap. gr. mag. 37 Anm. mit Fragezeichen) vorge-
schlagene Deutung der vermeintlichen Osiris-Gestalt als derjemigen der Isis-
Hekate-Ereschigal und der Gestalt unter dem Kistchen als derjemigen des
Helios scheint mir unzutreffend zu sein; wenn man sogar das Stabchen in seiner
gehobenen Rechten fiir die GeiBel halten konnte, fehlen der Strahlenkranz so-
wie die traditionelle Chlamys. Diese Gestalt hilt Preisendanz Pap. gr. mag. 36
Anm., des breiteren Ductus und der dunklen Tinte wegen fiir einen Nachtrag
von anderer Hand. — Eitrem Pap. mag. gr. de Paris 27 Anm., scheint Recht zu
haben, wenn er die eine von den beiden kleineren Gestalten fiir den Menschen
hilt, dessen sich der Diimon (d. h. die Hauptfigur) bemichtigt, nur miiBte das-
selbe wohl auch fiir die andere gelten.

! 8.in demselben Zauber, Pap. Mimaut Frg. A Z. 18 ff.: yodow sig ydorny xade-
00y x[tvvc]faor va dopa(re) xai tods Hridyovs nal [rovs di]peovs xal rodg povd:-
togeg ... 2. 42—481f. ... [#] 6 oradin ... [bex]ilwee, tév v TG Téme TobTE ...
émy[xet]uevoy daigwove . . . und am SchluB Z. 167f.: xdroyos fvidyev év dyawe ...
(Eitrem Fap. mag. gr. de Paris 24 ff. Vgl. Preisendanz Pap. gr. mag. 84ff.). — Auch
findet sich hier u. a. das Zauberwort bzw. der Name Edicpw (Z. 67), welches
auf den rémischen Tifelchen ofters vorkommt, vgl. bei Wiinsch Seth. Verfl. 83 f.
Was den in dieser Zauberpraktik dfters vorkommenden katzengesichtigen Gott
angeht (6 #loveomebowmog eds ... Z. 5 u. a. m.), so wire diese Vorstellung,
welche einer der verschiedenartigen, vom Sonnengotte — laut den Papyri —
zu gewissen Stunden angenommenen Erscheinungsformen entspricht, vielleicht
durch das iibliche Bild der katzenkopfigen dgyptischen Gottin Bastet auf irgend-
eine Weise beeinfluft. Ihr Bild s. z. B. bei Erman a.a. Q. 16 Abb. 15 u. Lanzone
a. a. 0. Taf. LII Abb. 1—3 und Taf. LXXXII Abb. 1 u. 3. — Uber diese ganze Ioaks
tod ailodgov 8. Delatte *duép. dsdg 219—232. .

* Erman a. a. 0. 250. S. dazu Eitrem Pap. Osl. 50f. — Uber die igyp-
tische Herkunft der Worte swzofind u. dgl. m. s. Audollent Defizionum ta-
bellae . . . Lutetiae Parisiorum 1904, 852. Hopfner Gr.-dg. 0OZ. Bd. 1190 § 744,
schligt fiir sofn® eine Deutung aus dem Koptischen: ,der Boses tuende“, wenn
auch mit einem Fragezeichen, vor. Roeder a. a. O. 776, dagegen meint, solche
Beinamen des Set seien nicht #gyptischen Ursprungs.
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des hebriischen Tetragramms , Jahve“! — wohl unabhingig, obwohl dies-
beziiglich andere Ansichten ausgesprochen wurden.?

Wenden wir uns nun zu einer anderen Gattung von Denkmilern im
gricisierten und romanisierten Agypten, nimlich zu denjenigen der
Kunst, so finden wir die erwihnten Kennzeichen des Set-Bildes bestitigt.
Set wurde hier in dieser Epoche, im Gegensatz zu seiner friiheren, ehr-
wiirdigen Stellung, als er noch als okapiképfiger Gott auftrat, in klig-
licher Lage dem siegreichen Sonnengotte Horus gegeniibergestellt, nach-
dem er schon frither als Mérder von dessen Vater Osiris aus dem Gotter-
kreise verbannt und als das Ubel® — solcherweise allmihlich als Teufel

! Baudissin Der Ursprung des Gottesnamens ’Idw, in seinen Studien zur
gemitischen Religionsgeschichte. Lpz. 1876, 179—255. S. auch Ganschinietz in
Pauly-Wissowa-Kroll Real- Encycl. d. class. Altert. s. v. Iao. Stuttgart 1914,
Sp. 698—1721.

2 8. ebd. Sp. 702 u. 716. Der Hinweis von Ganschinietz auf mystische
Beziehungen zwischen Iao und dem Esel ist m. E. unberechtigt. Jacoby Der
angebliche Eselskult der Juden und Christen, ARW Bd., XXV, 1927, 271, 275,
280, meint, daB man sich im 1. Jahrh. v. u. Z. in Agypten (Alexandria bzw.
dessen Kultursphire) des Gleichklangs von Io (das die verkiirzte koptische
Form von sie darstellte, dem ix in dieser Sprache gleichgesetzt wurde, wie im
Agyptischen, ,Esel* bedeutete und durch ein solches Wortbild geschrieben
wurde) und Iao bzw. Jahve (den Jacoby mit Unrecht mit dem Sonnengotte Iao
identifiziert) bewuBt war, deshalb aus satirischen Griinden den hebriischen
Namen des letzteren auf koptisch als ,Esel (= ta) er (= w)* interpretiert hitte,
solcherweise zu der Fabel von der onomorphen Gestalt des jidischen Gottes
Jahve gekommen sei und weiterhin denselben dieser Gestalt wegen mit Set
vermengt hitte. Diese Fabel ist nun meines Wissens dem Vorstellungskreis des
Sonnengottes Iao auf Gemmen und in den Papyri fremd geblieben, obgleich
Jacoby (a. a. O. 276 ff)) in den letzteren — meines Erachtens mit Unrecht —
Anzeichen der Iao-Onolatrie ersieht. Die Unstatthaftigkeit seiner Erklirung der
eselskopfigen, unter andern Anrufungen von denen des Iao begleiteten Ge-
stalt im Pap. Mimaut ergibt sich ndmlich daraus, daB sie meines Erachtens
eine pferdekspfige ist, s. 0. Was nun aber das Nebeneinanderauftreten von
lao- und Setnamen in den Papyri betrifft, worauf sich Jacoby gleichfalls be-
ruft (Pap. Berolin. II Z. 115), so erlaubt das noch nicht, auf Onolatrie des lao
zu schlieBen, 148t sich aber auf andere Weise erkliren, s. u. S.63f. Die Fabel
vom onomorphen Jahve kénnte sich hochstens insoweit auf den Iao-Gemmen
widergespiegelt haben, daB einige der den eselsképfigen Iao tragenden Félschungen
(s. u. S. 381f) durch dieselbe direkt oder indirekt, d. h. durch entsprechende
antike Vorbilder, bedingt worden wiren (vgl. unten S. 63, Anm. 2f). — Was
nun die Hypothese von der Identifikation des Judengottes mit Set-Typhon
tiberhaupt angeht, scheint Bickermann Ritualmord und Eselskult, Monatsschr.
f. Gesch. u. Wiss. des Judentums 1927, 256; s. auch 258, vollkommen Recht
zu haben, sie abzuweisen, da keine antiken Zeugnisse dafiir vorhanden sind.

® Auch als Gott der Wiiste und des Fremdlandes, vgl. Lanzone a. a. O.
1129; Roeder a. a. O. 766 ff. Doch galt Set auch schon im alten Reich als ein
furchtbarer Gott, der sich im Donner und Erdbeben offenbarte, und Mérder
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selbst! — aufgefalit worden war. So wird Set zur Ptolemierzeit als
kleines eselskopfiges Wesen, gebunden vor dem sperberkspfigen Horus
dargestellt, der ihn mit der einen Hand fest an den Ohren
hilt, in der anderen eine Keule schwingend, wohl im Be-
griff, den Gefangenen zu schlagen (Abb. 13).2 Ahnlicher-
weise sehen wir Set vor demselben an eine Stange gebun-
den, die Brust von drei Messern durchbohrt (Abb. 14).5

Abb. 14.

des Osiris, sowie Verletzer des Horus-Auges (Roeder a. a. 0. 725; Ed. Meyer,
Set-Typhon V) bzw. Feind des Lichtgottes.

! Erman a. a. O. 189. Folgendes scheint bemerkenswert zu sein. Um die
Wende des XIV/XIIL Jahrh., zur Zeit der Neubelebung des Setkultes unter der
19. Dynastie, wurde der Pharao — nach diesem Gotte — Setos (Seti) ge-
nannt; ,als er sich aber sein groBes Felsengrab erbaute, da galt es schon
nicht mehr als passend, in diesen R#umen, wo der Totengott Osiris herrschte,
den Namen seines Mérders zu nennen; der Konig muBte es sich daher ge-
fallen lassen, in seinem eigenen Grabe nicht Sethos, der Sethische, sondern der
Osirische zu heifen“ (Erman ebd.). — Fernerhin wurde die Darstellung des Set
und sogar die Erwihnung seines Namens immer mehr verpont; man bemiihte
sich schlieBlich, seine auf #lteren Denkmilern vorhandenen Namen und Bilder
auszurotten, s. Roeder (a. a. O. 766—769): pach der 25. Dynastie; Lanzone
(a. a. 0. 1129—1131): ca. 22—25 Dyn.; er weigert sich, diesen Umschwung
zeitlich niher zu bestimmen; Breasted Geschichte Agyptens, deutsch von Ranke,
Berlin 1910, 419: in der Zeit der Restauration unter den Kénigen von Sais
(663—525). Dadurch liBt sich wohl die Kargheit von Sethildern erkliren, s.
F. G. Hilton Price Notes on some Egyptian deities, Proceed. Soc. bibl. archaeol.
Bd. 21, 1899, 239 zu Taf 1s. n. Abb. 6: Set. Stark beschadigt ist u. a. z. B.
das oben erwihnte Setbild bei Lepsius a. a. O. Bd. VII Abt. IIT Blatt 208 Abb.c,
wo seine Gestalt allein miBhandelt ist.

? Nach Lepsius a. a. O. Bd. IX Abt. IV Blatt 29 Abb. b. Theben Karnak.
Ptolem. IX Euergetes 11 (bei Lanzone a. a. O. Taf. CCXLIII Abb. 1, ist dieses
Detail allein zu sehen). Analoge Kompositionen sind der #gyptischen Kunst
tiberhaupt geldaufig, vgl. z. B. bei Lepsius a. a. O., in demselben Bd.IX Abt. IV
Blatt 35, Bl 61 Abb. b, Bl. 52 Abb. a, Bl. 74 Abb. ¢, Bd. VII Abt. III Bl. 176
Abb. ¢ und d; auch schon im alten Reich: Bd. III Abt. 2 Bl. 2 Abb. a und e.

3 Nach Wallis Budge Osiris and the Egyptian resurrection, London 1911,
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Doch sind die Bilder des Set in der Kunst seit dieser Zeit duBerst
selten, da die Magier scheinbar allein es fernerhin wagten, sich das
Bild dieses bosen Dimons dienlich zu machen.!

Was nun aber die Kleinkunst, d. i. speziell die Glyptik, angeht, so
hoffe ich zu zeigen, daf diejenigen Set-Bilder, welche bisher fiir solche
gehalten wurden, meistens als vermeintliche und ausnahmsweise
als durchaus Zweifel erregende fiir unsere Zwecke nicht in Betracht zu
ziehen sind.

So erkennt Delatte den eselskdpfigen Set auf dem Intaglio des Athe-
nischen Musée Numismatique Nr. 615, wo neben einer kopflosen Menschen-
gestalt ein Tierkopf dargestellt ist?, indem er die von ihm selbst an-
fangs ausgesprochene Moglichkeit, daBl der letztere ein Pferdekopf sein
konnte, ganz aufler acht lifit und die vermeintlich eselsképfigen Dar-
stellungen auf dem pseudosethianischen Bleitifelchen aus der Vigna Ma-
rini (vgl. oben) als Analogie heranzieht. In der Tat entspricht dieser
Tierkopf den Démonen der Zirkusleute auf jenen Téfelchen, besonders
demjenigen auf Nr. 593 doch sind diese Dimonen, wie gesagt, pferde-
kopfig, und ist also der Tierkopf in Wirklichkeit auch ein Pferdekopf.
Fiir diese Angleichung spricht noch — wenn auch indirekt -— der
Umstand, daf die denselben auf der Gemme begleitende Inschrift foyuy*
auch auf jenen Tifelchen Ofters vorkommt. Als andere Analogie fiihrt
Delatte eine von King versffentlichte Gemme an, die — der Beschreibung
nach zu urteilen > — einen Schakalskopf und einen Pferdekopf trigt. Delatte

Bd. I S. 48 Abb. im Text. — Vgl. die knieende gefesselte eselskopfige Gestalt
und die Messer auf einer magischen Stele, welche Blok (Fine magische Stele
aus der Spitzeit, Acta orientalia Bd. VII 2/3, Lugduni Batav. 1928, 105 zu
Taf. I—II, Sammlung Bissing) der saitisch-persischen Zeit zuschreibt.

! Dabei hielten es die Zauberkundigen fiir notwendig, den gefihrlichen
Helfer daran zu erinnern, daB sie iiber sein Verbrechen, d. i. den Mord des
Osiris, wohl unterrichtet sind, also miisse er sich vor ihnen hiiten, d. h. ihren
Wiinschen willig entgegenkommen. Zuweilen dagegen fanden sie es fiir rat-
samer, demselben zu schmeicheln und ihn heuchlerisch zu beruhigen, sie wollen
ihn seines Verbrechens wegen nicht beschuldigen; so im Pap. CXXI Brit. Mus.:
6 zov idiov &dsdpov wi lvmicas 279 (Kenyon a. a. 0. 114 Z. 964f.; Wessely
I 54 Z. 1028f.); vgl. dagegen 6 7ov ISiov &dsdpdv epdfas im Pap. Osl. I Z. 5.
Auf solche scheinbaren Widerspriiche hat schon Eitrem Pap. Osl. passim, auf-
merksam gemacht.

? Delatte Axfp. ds6s 189 Abb. 1, — Seine spiter erschienene Ausgabe von
athenischen Gemmen, von der ich aus dem Bericht von Preisendanz Die griech.
Zauberpap. 135, erfahren habe, ist mir leider unzuginglich.

3 8. bei Wiinsch Seth. Verfl. Abb. auf S. 51.

4 8. Delatte a. a. O. 189 ff.

5 Die von Delatte benutzte spitere Auflage von Kings Buch (The gnostics
and their remains) ist mir unzuginglich. Doch muf die in Frage stehende Ab-
bildung — Kings Beschreibung nach zu urteilen — wohl derjenigen auf der
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erkennt hier mit Unrecht einen Eselskopf, da die betreffende Gemme
wohl in Wirklichkeit, soweit ich nach der mir allein zuginglichen ersten
Auflage des Buches von King urteilen kann, zwei Schakalskopfe des

Anubis aufweist, hier aber duBerst nachlidssig und undeutlich abgezeich-
net ist.

Den eselskopfigen Set erblickt Delatte auch auf einem von ihm ver-
6ffentlichten Intaglio des Athenischen Nationalmuseums, wo er auf
Grund der die Bildergruppe umrahmenden, sich in den Schwanz beifien-
den Schlange (Sodxov odgofdgog)? und der Inschriften IAW CABAINO
ABPACAZ diesen vermeintlichen Set als einen Sonnengott ? auffafit. In
Wirklichkeit aber ist das in Frage stehende Mischwesen meines Erach-
tens kein Set, sondern ein Hermanubis 3, welchen nicht nur die spitze
Schnauze mit den kleinen aufrecht stehenden Schakalsohren, sondern
auch der traditionelle Hermesbeutel in seiner Hand hier deutlich kenn-

_—

Taf.1 zu S. 200 Abb. 3 der ersten Auflage dieses Buches (London 1864) ent-
Sprechen. I"Jbrigens scheint es, daB hier iiberhaupt kein zweikiopfiges Wesen,
sondern zwei verschiedene Dimonen hintereinander auftreten, da man nicht
nur das zweite Paar Arme, sondern auch einen Teil des Rumpfs und ein Bein
des 2weiten Dimons sieht.

! Ein solcher »,Uroboros“ kommt sehr hiufig auf magischen Stelen, Gemmen
und mehrmals in den Papyri vor, wo er — als Umrahmung des Kéfers — einen
B'estandteil der Sonnendarstellung bilden soll (s. Pap. Leid. J 384 bei Diete-
rich Pgyp, mag. mus. Lugd. Bat. S. 810 Z. 26 ff) und zum Auftragen auf ge-
gchnittene Steine empfohlen wird (z. B. a. a. O., fiir einen Blutjaspis und ebd.
S. 806 Z, og f; auch im Pap. Berol. I Z. 145f., bei Preisendanz Pap. gr. mag.
10 u, a, m. In Zeichnung s. im Pa,p, CXXI Brit. Mus. ed. Kenyon Faksimile-
Bd. T Taf. 59). — Doch scheint Preisendanz Philol. Wockenschr. 1926 Nr. 16
Sp. 406, feh) zy gehen, wenn er im Pap. Osl. I Taf. VII das Bild desselben,
wenn auch mit Vorbehalt, vermutet. Das abseits von der Menschengestalt auf-
getragene kleine Kreischen mit einem Piinktchen oder Striche darin und der
Tangente daneben kann ich nicht fir einen Uroboros halten, trotz der Vor-
schrift (ebd.), einen solchen aufzuzeichnen. Hier entspricht die Illustration dem
Zaubertexte eben nicht. um so mehr, da ja auch der Kifer, unter den der
Uroboros gesetzt werden soll (dwd 0% zov xdvdagov deduovre odgofdeor: ebd.,
Kol. ,VII Z. 1831)), hier nicht vorhanden ist.

. " Delatte a. a, 0. 209 Abb. 5. Mit Recht hat schon Preisendanz Alkeph. 17,
diese Deutung abgelehnt,
Wi * Vgl das Bild auf dem Bronzeringe des Berliner Museums, in welchem
_Unsch Dessidaimoniaca 1I: Ein neuer Zauberring, ARW XII 1909, 19—21)
™1t vollem Rechte des Kerykeions wegen — den Hermanubis erkannt hat,
WObe} ®f als Vorlage dafiir einen Gemmentypus voraussetzte. — Zum Herm-
anub!s 8. auch J, Vogt Terrakotten, Expedition Sieglin Ausgrabungen in Alex-
andrz:z Bd. II Tej) 2, Lpz. 1924, S. 14 zu Taf IV Abb. 8.
Ygl. den Hermesbeutel auf den Miinzen, z. B. bei Bernhart Handbuch
zur Minzkunde g, rém. Kaiserzeit, Halle 1926, Taf. 41 Abb. 1; auf den Gem-

men (s. 0. 8. 43, Any 1). Uber den hahnenkopfigen Tao mit dem Hermesbeutel
5 0. 8. 43 Abb. 5, dasy’ Anm. 2 8, 43.
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zeichnen. Auch die Haltung seines Kopfes entspricht genau derjenigen
des schakalsképfigen Anubis auf manchen Iao-Gemmen, wo er meistens
als Begleiter der von einem Lowen getragenen Mumie auftritt.!

Fiir Set wird ebenso meistens ein Mischwesen auf der am wahr-
scheinlichsten #gyptisierenden Gattung von spétrémischen Intaglii? ge-
halten.® Dasselbe tritt dort — bisweilen — in der Gesellschaft anderer
Gotter iiber einem sonderbaren, umgekippten GefaB auf, wobei die
ganze Bildergruppe von einem Uroboros eingerahmt wird. Der Kopf
dieses Mischwesens, das Menschengestalt aufweist, erscheint auf einigen
von solchen Gemmen in der Tat dem eines Esels @hnlich, doch ist das
wohl nur eine durch Nachlidssigkeit oder auch Unverstédndnis des Stein-
schneiders bedingte Tauschung, da derselbe Kopf auf mehreren an-
deren dieser Gemmen ganz deutlich als Schakalskopf des Anubis zu er-
kennen ist.4

! Bo auf dem Jaspis der Ermitage, Invent. Nr. 3687; bei De Ridder a. a.O.
Taf. XXIX Nr. 3481 u. a. m. Vgl. die Anubis-Amulette bei Leipoldt Die Reli-
gionen tn der Umwelt des Christentums, Bilderatlas zar Rel.-Gesch., hrsg. von
Haas Lief. 9—11, Lpz.-Erlangen 1926, Abb. 68, 76 und 79; auf der Abb. 69
ebd. miiite er des Kerykeions wegen als Hermanubis bezeichnet werden; das-
selbe gilt ebenfalls fiir Abb. 48.

2 8. die Gemmen der Ermitage, Invent. Nr. 3455, 3457, 3458, 3460, 3456,
3459 und 3688, von denen die vier ersten in UmriBzeichnungen bei Kohler
(a. a. 0. 5—10, dazu Taf., Abb. 4, 10, 11 und 15) zu sehen sind. Diese Gattung
von Intaglii 1iBt sich — scheint mir — vorliufig nicht auf bestimmtere Weise
interpretieren, doch gehort sie meines Erachtens dem vorderasiatischen Boden,
also nicht der #gyptischen, sondern der igyptisierenden Glyptik an. — Solche
Amulette werden meistens, wohl im Anschluf an Matter (Histoire critique du
gnosticisme, Paris 1828, Taf. IIC Abb. 7, 8 und 9: ,vase de péchés“), auch jetzt
als Gemmen mit mystischem GefiB (so z. B. Carnegie Catal. of ant. gems,
Southesk collection, London 1908, Bd. I 167f. und Taf XIV Abb. N 43 und
N 44) bezeichnet. Die Auffassung derselben als ,metrikon-gems* (Carnegie ebd.
169 u. a.) halte ich fiir verfehlt. Diese Erklirung ist schon lingst von K&hler
(a. a. 0. 12 ff) als unstatthaft erwiesen worden, wobei er sie der Unwissenheit
des Filschers Chaduc (XVII. Jahrh.) zugeschrieben und seine Betriigereien
klargelegt hat. Kéhler (a. a. O. 18 f) erblickte in dem umgekippten GefiBle mit
seinem Henkel das #gyptische Schopfrad, was fraglich bleibt.

% Vgl. z. B. Carnegie a. a. 0. 167—169: ,whether Onoel or Set“.

4 8. den Eisenstein der Ermitage, Invent. Nr. 3459, der eine — mit
Abb. N 43 bei Carnegie (s. 0. S. 58, Anm. 2) gleichartige — stehende Ge-
stalt trigt, deren spitze Schnauze mit aufrecht stehenden Ohren ich fiir die
des Anubis halte. Diese Gestalt (wie auch die ganze Komposition) steht der-
jenigen auf dem Eisensteine der Coll. de Clereq (De Ridder a. a. 0. 775 zu
Taf. XXIX Nr. 8464) sebr nahe, wo sie De Ridder ebenfalls fiir die des Anubis
h#lt; vgl. ebd. Nr. 3463, die Mumie mit #ihnlichem Anubiskopf auf einer Gemme
derselben Gattung. — Warum De Ridder diese zwei Steine als ,intailles a
légende basilidienne“ (QPWP [QVO — eine solche Inschrift auf der Riickseite
ist dieser ganzen Gattung von Eisensteinen eigen) ausscheidet, ist mir unbe-
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Fiir Set-Bildnisse wird endlich eine Reihe von Darstellungen ge-
halten, die kraft kleiner Dimensionen oder ungeniigender Wiedergabe
eigentlich zu keinem bestimmten Urteil berechtigen.! Deshalb mub ihre
Interpretation, solange sie sich nur auf das Entritseln eines winzig
oder nachlissig gezeichneten Tierkopfes stiitzt, als durchaus Zweifel er-
regend betrachtet werden.”? Als Beispiel sei das Tierkopfchen angefiihrt,
welches auf der Gemme Odger seinen Wasserkrug kront. Wiinsch erblickte
hier das Bild des Set-Typhon.® Ich aber mochte, wenn auch mit dem
eben ausgesprochenen Vorbehalt, hier eher einen Schakalskopf ver-
muten, im Anschluf nimlich an den &gyptischen Brauch, laut dem einer
von den vier fiir die Eingeweide des Verstorbenen bestimmten Kriigen
den Schakalskopf tragen sollte.t Gleicherweise scheinen mir auch an-
dere, nachlissig aufgetragene Gestalten auf einigen Gemmen — kraft

greiflich, da die Quellen iiber die Lehre des Basilides meines Wissens nichts
dariiber berichten, s. Procopé-Walter Der Sakralbegriff Abrasax Kap. VI

! Derartige Gestalten finden sich auf einigen Gemmen der Ermitage, Invent.
Nr. 8473, 3474, 3475, 3476 und 3510.

* Diese Behauptung scheint um so berechtigter zu sein, da nicht ein jeder
Eselskopf unbedingt als ein sethianischer angesehen werden kann, besonders
wenn er auf Gemmen anzutreffen ist, die nicht nur in Agypten, sondern im
ganzen Orient verbreitet waren. Was nun Vorderasien angeht, von wo sehr
viele Amulette stammen, so sei vor allem daran erinnert, daf schon in der
hethitischen Bilderschrift Eselskopfe zu sehen sind, s. z. B. Sayce The deci-
pherment of the Hittite inscriptions, Proceed. soc. bibl. archaeol. Bd. 25, 1903,
S. 160 Nr. 9; auch in Carchemish. Report of the excavations at Djerabis. .. by
Woolley and Lawrence, Part. I: Hogarth Introd., London 1914, Taf. A1—A 11, —
M. Jastrow jr. (Bildermappe zur Religion Babyloniens und Assyriens, GieBen
1912, Sp. 72 zu Abb. 100) weist auf den Esel als das Tier der Dimonin La-
bartu hin. Also konnte letzterer sogar in der vorderasiatischen Magie verwendet
worden sein, wenn das Tierbild auf dem betreffenden Amulett nicht doch eher
fir ein Pferd gehalten werden konnte (8. Clermont-Ganneau L’enfer assyrien im
Catal. de la coll. De Clercq Bd. II 227 zu Taf. XXXIV Abb, 1; neuerdings bei
Contenau Manuel d’archéol. orient. 1, Paris 1927, 8. 251 Abb. 152). Wenn aunch
der Esel in den mythologischen Vorstellungen Vorderasiens eine gewisse Stel-
lung eingenommen zu haben scheint, worauf z. B. Robertson-Smith Lectures on
the religion of the Semites, London 1894, 468f, s. auch 463 hinweist, indem er
meint, das whre auf die heidnischen Nachbarn der Juden zu beziehen, so ist
doch seine Annahme von der asiatischen Herkunft des Set wohl unberech-
tigt, siehe unten S.65, Anm. 9. S. auch Ball a. a. O, 64—72; V. Miiller Stu-
dien zur kret.-myken. Kunst 11, Jahrbuch d. Deutsch. Archiol. Inst. Bd. XLII,
1927, 4. Wiedemann (a. a. 0. 199) meint, daB die Bedeutung des Esels in Sy-
rien groB genug war, um ihm Aufnahme in die Mythologie zu verschaffen. Der
Esel scheint in den Kistenldndern Vorderasiens hauptsichlich als ein Last-
oder Reittier bekannt gewesen zu sein, 8. Contenau Civilis. phénic. 285f.

* Wiinsch Deisidasm. 1I1: Ephydrias 22f. Abb. — 8. dazu Preisendanz
Akeph. 31, dessen Abweisung des vermeintlichen Gottes Ephydrias vollkommen
begriindet zu sein scheint.

¢ 8. z. B. bei Erman a. a. 0. S. 165 Abb. 93,
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Analogien — dem schakalskopfigen Anubis am nichsten zu stehen?,
trotzdem man fiir gewshnlich auch in diesen Gestalten den eselskdpfigen
Set-Typhon vermutet.

Wenn also die Glyptik dem typischen Set-Bild der Epoche bis auf
weiteres keine neuen Ziige zu verleihen scheint, da sie vermeintliche
oder bestenfalls zweifelhafte Darstellungen dieses Gottes
bringt, die mit dem Vorstellungskreis des Iao jedenfalls
nicht im Zusammenhang stehen, so tritt dieser Annahme
nun ein auf den ersten Blick bedeutendes, in der Tat aber
meines Erachtens wiederum vermeintliches Hindernis gegen-
iiber. Wir stofien nimlich auf einigen Intaglii auf direkte
Vermengung zweier Gotterbilder — derjenigen des Set
und des Iao. Der Menschenrumpf des letzteren, mit Schlangenbeinen
versehen und dem Schilde in der Hand, trigt hier statt des Hahnen-
kopfes den eines Esels (Abb. 15).2 Anstatt der Peitsche hilt dieses
Mischwesen ein Dolchmesser, das es gegen sich selbst zu richten scheint.?

Abb. 15.

! Solche Gestalten sind ofters derjenigen des Hermanubis auf dem er-
wihnten (s. oben S. 57 Apm. 3) bronzenen Ringe des Berliner Museums #hn-
lich, wo Wiinsch den Schakalskopf mit vollem Rechte erkannt hat, obwohl die
Ohren viel zu lang sind und die Schnauze nicht spitz genug.

* Nach King Antique gems and rings, London 1872, Bd. II 46 zu Taf. VIII
Abb. 3. Es ist wohl dieselbe Gemme der Sammlung Waterton, die er frither in
The Handbook of engraved gems, London 1866, 378 zu Taf. 8. 97 Abb. 7 (auch
auf dem Titelblatt in The Gnostics and their remains, 1864) versffentlicht hatte,
obwohl dieser Stein im letzteren Werke als Himatit bzw. Eisenstein, im erste-
ren aber als griiner Jaspis (vielleicht Blutjaspis? und insofern Himatit?) be-
zeichnet ist. Auch heiBt es im Handbook, daf dieses Mischwesen den Schakals-
kopf des Anubis oder vielleicht den Eselskopf trigt, in Ant. gems aber
ist schon nur vom letzteren die Rede. Also sind wohl die betreffenden Zeich-
nungen bei King, auf denen man den Eselskopf deutlich sieht, offenbar sehr
ungenaue Wiedergaben des Originals. — 8. zweitens eine solche Gestalt bei
Carnegie a. a. 0. Bd. I 143 zu Taf XIII N 7. — Eine dritte bei Middleton
The Lewis collection of gems and rings, London 1892, 79 Nr. 15 ohne Abb.,
dieselbe s. bei Imhoof-Blumer und Keller Tier- und Pflanzenbilder auf Miinzen
und Gemmen des klass. Altertums, Lpz. 1889, 151 und Taf. XXV Abb. 31.

% Diese Gebirde ist ailerdings auf manchen zweifellos echten Denkmilern
der ersten Jahrhunderte u. Z. zu verzeichnen. So auf dem Intaglio der Ermi-
tage. Invent. Nr. 3474 (s. oben S. 59 Anm. 1), auf der oben erwihnten Gemme
des Athener Nationalmuseums (s. oben S. 57) und auf der Zauberzeichnung des
Pap. CXXII Brit. Mus. (ed. Kenyon Faksimile-Bd. I Taf. 67; s. dazu Preisen-
danz Akeph. 46—47 zu Taf. II Abb. 1). Manche Versuche, diese sonderbare Ge-
birde im letzten Falle zu erkliren, scheinen mir unzutreffend zu sein. Seo
deutet sie Delatte ‘Axép @eég 209 als einen Hinweis darauf, daB dieses Wesen
von der Gefahr der Enthauptung bedroht wird; Eitrem Gunomon III 8, 1927,
177f, erkennt darin ein Anzeichen der fiir den blddsinnigen Bes bzw. dessen
Repriisentanten charakteristischen Schwachsichtigkeit. — Vgl. Preisendanz Ake-
phalos 46 ff.
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Das Bild wird weder von den Namen des Iao (auch auf dem Schilde
nicht!), noch von denen des Set begleitet. Trotzdem bezieht man den

Eselskopf hier auf Set, wenn auch mit dem Vorbehalt, daB eine solche
Annahme immerhin fraglich ist.

Doch erwecken diese duferst selten vorkommenden Steine?, welche
von den Iao-Gemmen auch in stilistischer Hinsicht bedeutend abstechen,
indem sie auBerordentlich feine Arbeit aufweisen, die in den Beschrei-
bungen sogar hervorgehoben wird ®, meines Erachtens von vorneherein
den Verdacht, ob sie nicht unter die zahlreichen, nach dem XVI. Jahrh.
massenhaft angefertigten Filschungen der vermeintlich gnostischen
Abrazas-Gemmen gehoren, um so mehr, da alle drei mir bekannten

Exemplare solcher (Gemmen gewissermaBen ein einziges Vorbild nach-
zuahmen scheinen.

Bei genauer Priifung — soweit dieselbe ohne Autopsie der mir in
Abbildungen allein zuginglichen Steine moglich ist — bestitigt sich
unser Verdacht. Die Schlangenleiber laufen ndmlich auf zwei von diesen
Gemmen nicht in Schlangenkopfe, sondern in Pfeilspitzen aus5, welche
meines Wissens nie auf den echten Iao-Gemmen vorkommen ¢; um so hiu-

! Die Gemme bei Carnegie (a.a. O.S. 143f. zu Taf. XIII N 7) tragt frei-
lich die Inschrift I0IA im Felde, die als eine Entsteliung des Namens ’Idw
und als ein Hinweis auf die Verbindung desselben mit dem eselskopfigen Set
oder mit den Mysterien des Dionysos, in welchen der Esel eine Rolle spielte,
erklirt wird. Doch sprechen derartige Entstellungen bzw. miBgliickte Nach-
ahmungen von antiken Inschriften meines Erachtens dafiir, daB wir es in sol-
chen Fillen mit Filschungen zu tun haben, s. u.

* Die Annahme von Ganschinietz (a. a. O. 716), daB der Esel sich sehr
hiufig auf den Abraxas-Gemmen dargestellt findet, beruht offenbar auf einem
MiBverstindnis.

3 8. bei Imhoof-Blumer und Keller a. a. O.

* Bemerkenswert ist meines Erachtens die Mitteilung von Carnegie (a. a.O.
8. 144, zur Gemme N 7), daB sie Gelegenheit hatte, eine Gemme aus Hi-
matit zu kaufen, welche eine Replik des von King verdffentlichten Bildes
(s. 8. 60, Abb. 15) trug, darauf aber aus dem Grunde verzichtet hitte, weil
ihr die mechanisch genaue Ausfiihrung derselben verdichtig schien.

® 8. bei Carnegie a. 2. 0. und bei Imhoof-Blumer und Keller a. a. O., hier
als Lanzenspitzen bezeichnet.

¢ Die Filscher der Neuzeit konnten nimlich, wegen Mangel an griind-
licher Kenntnis von echten Iao-Bildern, die auf manchen Gemmen anzutreffen-
den gehérnten und biartigen Schlangenkopfe an den Iao-FiiBen (s. z. B. bei De
Ridder a.a.0. Taf. XXVIII Nr. 8440) fir Pfeilspitzen gehalten haben. — Durch
ein dhnliches MiBverstindnis ist meines Erachtens die Wiedergabe des Iao-
Hahnenkammes als eines Hirschgeweihes bedingt worden, auf einem Achat bei
Chiflet (a. a. O. Taf. II Abb. 7; vgl. auch Abb. 8) nimlich und auf dem Chal-
kedon der Ermitage, Invent. Nr. 6327, auf welchem eine genaue Replik des-
selben Bildes zu sehen ist. Bemerkenswert ist, daB dieses MiBverstiindnis
weiterhin in der Literatur ernst genommen wurde. — Vgl. auch den sonder-
baren Tierkopf eines Iao-Bildes auf der Gemme der Ermitage, Invent. Nr. 3371.
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figer dagegen sind Pfeile auf Filschungen angebracht.! Auch wiren die
beiden auf die Schlangenleiber gesetzten Kugeln, die auf dem dritten
von diesen Exemplaren, aus der Sammlung Waterton, das bei King ver-
offentlicht wurde (Abb. 15), zu sehen sind, meines Erachtens nicht an-
ders zu deuten, denn als ein Resultat von ungeschicktem Kopieren der-
jenigen schlingenartigen Windungen, welche man auf echten Iao-Gem-
men ofters antrifft (s. oben Abb. 3)*, wihrend analoge Kugeln dort
nicht vorkommen. Windungen solcher Art kénnten wohl auf einer Iao-
Gemme, dem partiellen Vorbild dieser Filschung — angesichts des
Alters desselben — stark abgerieben und deshalb vom Kopisten mif-
verstanden worden sein. Endlich ist wohl die sinnlose, nicht einmal als
magischer Lautekomplex zu verwertende Inschrift auf einer von den
drei Gemmen® auch als verstindnislose Imitation, die so oft Filschun-
gen kennzeichnet, anzusprechen.

Auch Erwigungen anderer Art stiitzen die Annahme, daf diese einen
eselskopfigen Iao tragenden Gemmen Filschungen sind. Erstens ist nim-
lich die Vermengung verschiedenartiger Vorstellungen (Géotterattribute
u. dgl.) fiir das Verfahren der Filscher iiberhaupt charakteristisch; ich
verweise beispielsweise auf einen Chalkedon der Ermitage, wo die
Schlangenbeine des Iao der dreigestaltigen Hekate angefiigt sind.*
Zweitens hitte der betreffende Filscher aus den seit dem XVII Jahrh.
verbreiteten Werken von Macarius und Chiflet u. a. m. erfahren konnen,
daB der Sphirengeist Sabaoth — laut Epiphanius — in einer gnosti-
schen Lehre eselskdpfig gedacht wurde.> Andrerseits miifite er ge-
wuBt haben, daf die Inschrift ZABAW® u. a. das schlangenbeinige Iao-

! Vgl. die in Pfeile auslaufenden Beine des Iao auf einer Gemme bei
Smith and Hutton (a. a. O. Taf. IX Abb. 214, dazu S. 49), die ich ebenfalls fiir
eine Filschung halte, wofiir auch die unnatiirliche Biegung des Armes, die
Arbeit und das Material (Sardonyx) sprechen. — Vgl. auch die Pfeile neben
den Inschriften IAW ABPACAC auf einem Achat bei Le Blant 750 inscriptions
de pier. grav. inéd. . . . Paris 1896, 96 zu Taf II Nr. 243, meines Erachtens
gleichfalls gefiilscht, wo solche Pfeile in ausgesuchter Weise auf die anders-
farbige Schicht des Steins aufgetragen sind. — In bezug auf die Filschungen
mithriischer Gemmen hat schon Cumont (a. a. O. Bd. II 451 zu Abb. 402) Pfeile
unter anderen symbolischen Attributen fiir verdichtig gehalten. Vgl. dazu ein
solches Intaglio der Ermitage, Invent. Nr. 5319.

2 Vgl. solche Schlingen auf den echten Iao-Gemmen z. B. bei Smith and
Hutton a.a. 0. Taf. IX Abb. 12, sowie auf den beiden iibrigen von den in Frage
stehenden Filschungen, s. oben S. 61 Anm. 4.

3 8. bei Middleton a. a. 0. 79: AQI®MA; anders ist dieselbe Inschrift bei
Imhoof-Blumer und Keller a. a. O. 151, wiedergegeben: CIGCAA, wobei hier das
letzte A offenbar dem ersten bei Middleton entspricht.

¢ Ermitage, Invent. Nr. 5326.

5 Chiflet (der auch den Traktat seines Vorgiingers Macarius, gest. 1614,
veroffentlichte) a. a. O. 29, 85.
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Bild auf Gemmen ofters begleitet.! So kénnte denn dieser vermeintlich-
gnostische Amulette fabrizierende Steinschneider das besonders inter-
essante Bild jenes Sphirengeists ,wissenschaftlich® wiederherzustellen
versucht haben.?

Wenn Gemmen dieser Art solcherweise einerseits den Verdacht er-
regen, ob sie nicht Filschungen der Neuzeit sind, so fihrt andrer-
seits das Auftreten des Eselkopfs auf denselben keineswegs unbedingt
zu dem SchluB, dafl wir es hier mit einer mehr oder weniger sinnlosen
Nachahmung eines antiken, die Iao-Set-Vermengung darstellenden Ori-
ginals und also mit einem gewissermafen zeugnisfihigen, wenn auch
gefilschten Abbild einer eigenartigen Set-Darstellung zu tun hitten.
Im Gegenteil ist hier ein MiBgriff seitens des Filschers wahrscheinlicher,
da er eben u. a. den Sphirengeist Sabaoth oder einen anderen gnosti-
schen Geist® im Auge gehabt haben konnte.

Die Kunstdenkmiler des gricisierten und romanisierten Agyptens
bestitigen also das Resultat, welches wir auf Grund der in den Zauber-
texten vorhandenen Darstellungen erhalten hatten. Das Set-Bild dieser
Epoche tritt in Form eines eselsképfigen Mannes auf und ist keineswegs
mit dem Vorstellungskreis des Iao verbunden, wobei auch speziell die
Glyptik diesem nicht widerspricht, da sie meistenteils vermeintliche
oder ausnahmsweise durchaus Zweifel erregende Bilder des Set bringt,
die also seinen Darstellungen in den Papyri wohl nicht als Vorbild gedient
haben kénnten. Im Gegenteil haben die Papyri ihre Set-Bilder allem An-
schein nach der GroBkunst entlehnt, wo sie uns unzweideutig bezeugt sind.

! Auch dieses Wort wurde u. a. fiir einen Beweis der Zugehorigkeit dieser
Gemmen zu den christlichen Gnostikern gehalten, was aber irrtiimlich ist. S. meine
Arbeit Der Sakralbegriff Abrasax Kap. VIL

* DaB die Filscher sich des Buches von Chiflet u. a. bedienten, erhellt aus
der bedeutenden Anzahl von Repliken, die auf derartige Werke zuriickgehen,
wie z. B. die den lao mit dem Hirschgeweih tragende Gemme (s. oben S. 61
Apnm. 6) u. 2. m.

8 Vgl. z. B. den einen von den sieben tiergestaltigen Sphirenbehiitern, der
nach dem von Origenes mitgeteilten Bericht des Celsus in der Lehre einer
christlich - gnostischen, vom ersteren den Ophiten gleichgesetzten Sekte als
Esel gedacht und demgemiB benannt wurde: #8° 6 piv Kéhoog tov #Bdo-
pov Epaonsy fvov ¥ysv mobowwoy, xel bvopdfeodar adroy Oogafacnd 7 Ovoril-
nueis & £y Tp duayodppert edoopey Gre ovtos xedsivar ‘Ovonl 1) Ouodagadd,
0vo&idris i Twyydveoy (Origenes Kars Kélsov L. VI Cap. XXX, ed. Koetschau,
Lpz. 1899, Bd. IT 8. 100). — Aus dem Berichte des Epiphanius iiber die Lehre
der ,Gnostiker“ erfahren wir von dem den siebenten Himmel bewachenden Sa-
baoth: @asl 8% zov Zofacd oi pev Svov poegny ¥ysw, oi 0¢ yoigov (Epipha-
nius Puanarion Haer. 26 cap. 9, ed. Holl.,, Lpz. 19151922, Bd. I 8. 287f), —
Uber die vorchristlich-astralen Quellen dieser Lehre s. Wendland Die helle-

nigtisch-romische Kultur in ihren Beziehungen zu Judentum und Christentum 'S,
Tibingen 1912, 175,
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Nichtsdestoweniger bleibt es Tatsache, daB die beiden Iao-Bilder im
Pap. Osl. I von Set-Namen begleitet werden, und diese auf einen ge-
wissen Grad von Vermengung der beiden Gottervorstellungen hindeu-
tende Tatsache steht nicht isoliert da. Wir stofien nidmlich auf den Um-
stand, daB die Namen der Gotter Iao und Set auch in anderen Zauber-
papyri mehrfach vereinigt sind. Zuweilen freilich ist es nichts mehr als
ein Nebeneinandersein, wobei ihre Nomenklaturen geschieden zu bleiben
scheinen. So finden wir im Pap. Mimaut, unter dem oben erwihnten
Zauberbilde, einerseits (rechts) im Texte die Namen Téo Zufuw®
"A%avai "ABeefod] . . . ‘APlavadavalfe ‘Argeppayepaor [Zelcevyevfugpa-
euyyng?, darunter auch [IJecw [A]dyog, was das 59 buchstabige Palindrom,
d. i. wahrscheinlich eine magische Ausdrucksform des Namens 'Idw be-
zeichnet.? Links, abseits von der Kolumne, sind andrerseits die vielen
Beinamen des Typhon-Set (vgl. oben) angebracht. Es kommt jedoch,
wenn auch seltener, vor, daf die Nomenklaturen der beiden Gétter ver-
flochten sind.® Und in einem Falle sogar gehort ein Beiname des Set
offenbar dem Iao an, in der Beschworung nimlich, welche in einem
Liebeszauber des Pap. CXXI Brit. Mus. (IIL. Jahrh.) zu finden ist.* Wir
lesen dort: v &l olvog, ovx &l olvog, &AL’ %) xspaly) tig ‘Anvég; 6v &l
oivog, ovx &l olvog, A& & omAd[ylyve voi ‘Oclgews, T omldyyve Toi
Tiéw monegPnd: cepsoilep wow mateyvar’ aoe xdr  dvdyres oflaved

! EBitrem Pap. mag. gr. de Paris 26 f. Z. 71 ff.; Preisendanz Pap. gr. mag.
36. — 8. auch Pap. Paris. Z. 3255 f., ebd. 178f.; s. dazu oben S. 48 Anm. 3
(Ende).

8. Procopé-Walter "Iasw-Ady0g.

3 So im Pap. Leid. J. 384, Fragm. Pag. XV Z. 26—30 (Dieterich Pap. mag.
817). Vgl. Pap. Paris. 3262 f. (Preisendanz Pap. gr. mag. 178). Vielleicht auch
Pap. XLVI Brit. Mus. Z. 119 (ebd. 184), wenn man das Wort 27" von dem
vorangehenden Buchstabenkomplex scheidet, wie es Delatte (4xégp. deds 196 Z.12)
in seiner Ausgabe des betreffenden Zaubers tut.

4 Kenyon a. a. 0. 105 Z. 644 1.; Wessely II 44 Z. 710 1.

5 movayver (Z. 647 bzw. 713) wiire meines Erachtens zu maradvef, d. i
einem Beinamen des Typhon-Set zu korrigieren, das durch die Verschreibung der
betreffenden Buchstaben leicht entstellt gewesen sein konnte. Preisendanz Akeph.
21 Anm. 1, gieht im Beinamen =mara@vaf eine Anspielung auf die jede Ord-
nung zerstérende Wirkung des Set, indem er meint, ,es dirfte durch palin-
dromische Umkehrung des SchluBteils von mwara—Eevr(a) gebildet sein.“ So
einleuchtend diese Hypothese auf den ersten Blick auch ist (vgl. u. a. ©ov ma-
véevra yijy Pap. Leid. J. 384 XI Z. 18 und zndradvaf ebd. Z. 21, Dieterich
Pap. mag. musei Lugd. Bat. 814), scheint jedoch nicht nur die Umwandlung
des 7 in ein &, sondern auch die Endung »«f dagegen zu sprechen. Mehrere
andere Beinamen des Set weisen nimlich gleiche Endung auf; so ein Teil des
bekannten Palindroms ovisodséave, s. z. B. im Pap. Osl. I Z. 7f., 11, 80
(Eitrem Pap. Osl. 5, 7); sedeovef Pap. Paris. Bibl. Nat. Z. 283 (Preisendanz
Pap. gr. mag. 80); woweedvet Pap. Leid. J. 384, Fragm. Pag. XIV Z. 156 (Diete-
rich a. a. O. 817) u. a. m.
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angop’ ! see 6 Emi Tijg dvdynng teroyuévos "luxovfue t Tdw Safuird Adwvel
[4)Boxsdt . .. Diese zwei Gotter werden solcherweise zuweilen sogar
identifiziert.

Die Vermengung der beiden Gotter — oder jedenfalls die Tendenz
dazu — hat also doch wohl im Agypten des IIL.—IV. Jahrh. oder et-
was friither stattgefunden, von wo unsere Papyri stammen. Auch ander-
orts in Nordafrika hat diese Tendenz existiert, wovon einige kartha-
gische Verfluchungstafeln zeugen, welche ihrerseits die Verbindung der
Namen bzw. Beinamen des Iao und Set aufweisen.?

Die Vermengung zwei solcher ihrem Wesen nach nicht nur fremden,
sondern entgegengesetzten Gottheiten, wie einerseits des hahnenkdpfigen
Sonnengottes, der auch in der Gestalt des Gottes der aufgehenden
Sonne Horus-Harpokrates auf der Lotosblume®, des griechischen Helios
bzw. des romischen Sol® u. a. m. auf den Gemmen auftritt, sowie in den
Papyri gepriesen wird, und andrerseits des finstern, tiickischen, dem
Sonnengotte todesfeindlichen Schadenbringers Set-Typhon, stellt uns vor
die Frage, ob man nicht hieraus auf eine Verwandlung des letzteren in
einen Sonnengott schliefen miifte. Die Frage ist um so berechtigter, als

Delatte ® wie auch Hopfner’ eine solche Verwandlung, wenn auch in
anderem Zusammenhang, annehmen.

Zwar hat schon Lanzone, unter Hinweis auf Plutarch, einen gewissen
Zusammenhang zwischen Set, dem b&sen Gott der Wiiste, und der
schadenbringenden, ja vernichtenden Sonnenglut8 fiir Agypten anerkannt,
doch hat er diese eine Eigenschaft der Sonne keineswegs derselben iiber-
haupt gleichgesetzt und nicht von einer Verwandlung des Set in einen
Sonnengott gesprochen. Um so mehr widerspricht denn eine solche An-
nahme der im spéten Synkretismus allgemein verbreiteten Vorstellung,

U eflavad’ drgoup = AflaveBovelfo Axouppayapagt, zwei Beinamen des
Gottes Iao.

* ’laxovfic — unter den Beinamen des Set bekannt, s. z. B. Pap. Leid.
J 384, XI Z. 20 (Dieterich a. a. 0. 814): tatenanovfiocr. Wohl wire im Fragm.
Pag. XV Z. 28 (ebd. 818) folgendes zu erginzen: taxo[vfier], im Fragm. Pag.
XVI Z. 8: wt[e]io [texov]frar und Z. 10 [wer]advab.

3 8. bei Audollent a. a. O. 823 f. Nr. 241; 348, Nr. 252 350ff., Nr. 253.

* 8. Ermitage Invent. Nr. 3395. ® 8. Ermitage Invent. Nr. 3376.

° Delatte Axép. &edg 192, 200, 209, 221 zu Z. 8.

* Hopfner Gr.-ig. OZ. Bd. II 120 § 243.

® 8. Plut. De Is. et Osir. c. 41ff, ed. Hopfoer a.a. 0. 241 f.

° Lanzone a. a. 0. 1134. — Trotzdem wurde dieser Zusammenhang Sets
mit dem feurigen Element als Zeugnis fiir eine solche Verwandlung aufgefaBt,
s. dagegen Preisendanz Akeph. 21f., der u. a. darauf hinweist, daB Plutarch
von der dgyptischen Vorstellung mitteilt, Set schaffe sowohl den tiglichen
Untergang der Sonne, wie auch ihre Finsternisse (s. Plut. ebd. c. 49
S. 244). Auch widerlegt Roeder (a. a. 0. 755) die in &lteren Untersuchungen aus-

Archiv tiir Religionswissenschaft XXX. 1/2 b
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daf der Sonnengott eine gute, wohltuende und hilfreiche Macht sei.
Delatte nun aber behauptet, ohne geniigend Grund dazu, Set wire schon
in der hellenistischen Epoche als ein Sonnengott angesehen worden?,
und stiitzt seine Hypothese, was die romische Zeit anbetrifft, auf ent-
sprechende Interpretation von Gemmen und Zauberpapyri.

In bezug auf die Gemmen geht Delatte schon deswegen fehl, weil
er, wie wir zeigten, Set-Bilder dort erkennt, wo sie nicht vorhanden

gesprochene Ansicht, Set wiire urspriinglich als ein Sonnengott aufgefaBt
worden. — Gleicherweise diirfte man eine Gleichsetzung Sets dem semitischen
Baal, wenn sie in #lterer Zeit stattgefunden hitte, nicht fiir eine Verwandlung
des ersteren in einen Sonnengott halten. Ich habe die Tatsache im Auge, da8
Set im Laufe des zweiten Jahrtausends v. u. Z. manchen vorderasiatischen
Gottern angeglichen wurde. So z. B. sind mit dem Namen Set (Sétech) die
Namen des grofen Hethitergottes — Herrn des Himmels — und einer ganzen
Reihe von hethitischen Stadtgéttern in der dgyptischen Wiedergabe des be-
rithmten Vertrags zwischen Ramses II. und dem Hethiterkdnig Chattuschil II.
(etwa 1271—1272 v. u. Z.) wiedergegeben (Ed. Meyer Reich und Kultur der
Chetiter, Berlin 1914, 159. — Roeder und Giinther Agypter und Chetiter, Der
alte Orient, Heft 20, Lpz. 1919, 43f § 24. — Garstang The land of the Hittites,
London 1910, 848, hilt diese Gotter fiir lokale Formen des Gottes Sandes.
Uber das ,Siegel des Sutech® s. ebd. 349). Auch ist das Bild des hethitischen
Gottes, wohl des Teschub, welcher auf der zu demselben Vertrage gehérenden
silbernen Tafel den hethitischen Konig umarmte, als dasjenige des Sétech be-
zeichnet worden (Roeder und Giinther a. a. O. 45 § 29; vgl. dazu den den
Konig umarmenden Teschub auf dem hethitischen Felsrelief in Jazylykaia bei
Ed. Meyer a. a. O. 97f. zu Abb. 76). So wurde denn Set zur Zeit der Hyksos-
herrschaft ebenfalls dem Gotte dieser Fremdlinge gleichgesetzt, als ihm im
Ostlichen Delta — in Tanis und Avaris — Tempel und Stelen erbaut wurden
(Ed. Meyer Gesch. d. Altert.® Bd. I, 2. Hilfte 315ff.). Jener Fremdengott war
nédmlich vielleicht der semitische Sonnengott Baal (Ed. Meyer Set 52—54 und
Idem Gesch. a. a. O. — Roeder Set 7881ff.), wenn es nicht der hethitische Te-
schub (s. bei Roeder und Giinther a.a.0. 22 zu Abb.27. Den Setech-Teschub als
Mensch mit einigen Abzeichen eines Fremdlings s. auch bei Erman a.a.O. 88
zu Abb. 69 und Lanzone a. a. O. 1144 zu Taf. CCCLXXXI) oder eine andere
unbekannte Gottheit (Roeder Set 726) gewesen ist. Solch eine Art Angleichung
muB eben rein duBerlich gewesen sein, da Set konventionell als Gott des Fremd-
landes galt (Ed. Meyer Gesch. I 2, 315) und also einem beliebigen Gotte ange-
glichen werden konnte. Solcherweise kinnte von einer wesentlichen Umgestal-
tung des Set-Kultes bzw. von einer Umwandlung desselben in denjenigen des
Sonnengottes Baal damals wohl nicht die Rede sein. — Uber Baal-Sutech s.
Max Miiller Asien und Europa nach altigypt. Denkmdlern, Lpz. 1893, 309 und
_ Breasted a. a. 0.203. Was nun die Bemerkung von Wiedemann a. a. 0. 199,
anbetrifft, daB der in Agypten meist in Verbindung mit Set gebrachte Esel
daneben auch in einige Beziehung zum Sonnengotte gestellt wurde, so scheint
sie keinen Grund fiir weitere Schliisse zu geben. Um so mehr, da Gestalten, die
man fir eselskdpfige hilt, sogar in Agypten -— wenn auch ausnahmsweise —-
in Verbindung mit den Namen anderer Gotter auftreten; s. bei Lanzone a.a. O.
386, Abb. im Text: der Name des Sonnengottes Nefertum.
! Delatte Uxégp. 9o 192.
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sind. Seine die Zaubertexte betreffenden Ausfiilhrungen aber sind durch
die meisterhafte Kritik von Preisendanz® widerlegt worden. Es sei hier
noch ein auf die figurae magicae sich stiitzendes Argument Delattes
erwihnt. Er meint nimlich, da8 die fiir einen Sonnengott? bezeichnende
Peitsche ein stindiges Attribut des Set sei®, hat aber dabei allem An-
schein nach die Hauptfigur des Pap. Mimaut im Auge? die sich, wie
wir sahen, wiederum nicht als ein Set-Bild erweist.

Die Annahme von einer Verwandlung des Set in einen Sonnengott
ist also micht nur durch keinerlei Denkmiler des spétromischen Syn-
kretismus bezeugt®, sondern auch an und fiir sich unwahrscheinlich, so
kunterbunt die Gdttervermengung zu jener Zeit auch gewesen sein mag.

Was nun aber die im Pap. Osl. I vorhandene Verbindung der dem
Sonnengotte Iao angehérigen Bilder mit den Benennungen des Set und
die Vereinigung ihrer Namen in den Zauberpapyri iiberhaupt anbetrifft,
so laBt sich diese Tatsache meines Erachtens durch die Zauberzwecke
erkliren, denen die spiteren Magier nachgingen.® Den letzteren war
es nimlich — scheinbar hauptsichlich — darum zu tun, sich die
Macht eines jeden dieser beiden Gétter dienlich zu machen. So treten
dieselben denn beide als Dimonen in den Papyri auf, die iiber den ganzen
kosmischen Wirkungsbereich als hochste Gebieter verfiigen’, und jeder

! Preisendanz Akeph. 18—22.

* Delatte a. a. 0. 198 zu Z. 42, beruft sich dabei auf den ,Sonnengott“ (also
wohl Helios bzw. Sol) und den ,magischen schlangenbeinigen Gott“ (also wohl Tao).

3 Ebd. 200, 231.

* Das einzige geifelhaltende Set-Bild wiire meines Wissens dasjenige im
Pap. Leid. J 366 (s. S. 49 Abb. 11) von der Delatte nicht spricht.

® Wenn wir néimlich sogar annehmen wollten, daB die oben besprochenen,
einen eselskopfigen Jao tragenden Falschungen ein bisher unbekanntes, aber
echtes Gemmenbild aus den ersten Jahrhunderten nachahmen sollten, so miiBte
es jedenfalls bestehen bleiben, daf jenes Mischwesen nicht als ein Sonnengott
aofgefabt werden konne. Es entbehrt ja in der Tat all jener Anzeichen (Hahnen-
kopf, Peitsche und uriieniihnliche Schlangen), die den Iao als einen Sonnen-
gott kennzeichnen, worauf ich anderwiirts zurickzukommen hoffe.

¢ Vgl. den Ausdruck ,magic syncretism von Eitrem a. a. 0. 35. S. auch
Bickermann a. a. 0. 256 Anm. 9.

7 So scheint denn Set in der Magie dieselbe Stellung gewissermaBen ge-
wonnen zu haben, die er in #lterer Zeit besaB, als er unter anderen uralten
Gottern Agyptens verehrt wurde. (Die Versuche, Set-Sutech fiir einen fremden
Gottesnamen zu erweisen, wie auch die Ansicht von Pleyte, Set wire ein alt-
hebriiischer Gott gewesen, hillt Ed. Meyer Gesch. I 2, 315 und ldem Set 1,4u.V,
fir verfehlt.) Fir seine ehrwiirdige Stellung im alten Agypten zeugt u.a., daB
der Pharao als ,der von Set geliebte“ bezeichnet wurde (Lanzone a.a.0.Bd. IIL
1127 und Wallis Budge The mummy 361) und auch die Tatsache, daB manche
groBeren Truppenteile nach Set bzw. Sutech als ihrem Schutzgott genannt wur-
den (Wiedemann a. a. O, 225; s. auch Erman a.a. 0.3 und 89, XIX. Dynastie).
Nachdem er wihrend der Hyksosherrschatt eine besonders hohe Stellung ein-

5*
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von ihnen wird schmeichlerisch als Gott der Gotter, Allherrscher usw.
gepriesen.! Aus gleichen Beweggriinden fiigen die Magier wohl Namen
und Bilder auch anderer Gotter zu demen des Iao oder denen des Set
hinzu. Nur auf solche Weise lafit sich u. a. auch die Verbindung der
Namen des ersteren mit der Zeichnung des ,brustgesichtigen D&mons*
in Kol II des Pap. Osl. I? erkliren.

genommen hatte, behielt er auch unter der XVIIl. und XIX. Dynastie groBes
Ansehen; tiber Set als Konigs- und Staatsgott s. Roeder a. a. 0. 726, 735, 751.
So tritt auf mehreren Denkmilern jener Zeit der okapikdpfige Set neben dem
sperberkopfigen Horus als gleichberechtigter Landesgott auf, indem sie, auf
beiden Seiten des Pharao stehend, ihm ihre Gunst erweisen, so z. B. dem
Ramses II. die igyptische Doppelkrone auflegen u. dgl. m. (siche bei Lanzone
a. a. 0. Taf. CCCLXXIV, mit Ramses II., Taf. CCCLXXV, mit Seti I.; etwas an-
ders auf Taf. CCCLXXVI, mit Thutmosis III; ebenfalls als Gotterpaar auf
einem Denkmal der XII. Dyn. s. bei Bonnet Die Gigypt. Religion, Bilderatlas .
von Haas Lief. 2—4, Lpz. 1924, Abb. 36; s. auch Lanzone a.a. Q. Taf. CCCLXXIII
Thutmosis III. zwxschen Set und Nebhet) — Uber den #gyptischen Konig als
nHorus-Set* s. E. Meyer Gesch. Bd. I 2, 113f. Inwieweit die Geschichte des Set-
Kultea durch die lokalen Verhiltnisse Agyptens, nimlich durch die politischen
Zustinde gewisser Gaue bedingt worden ist, hat Kees (Horus und Set als Gitter-
paar, Mitteil. d. Vorderasiat.-agypt. Gesellsch., Lpz., XXVIII 1923, I und XXIX
1924, ) klargelegt. Uber Horus und Set als Vertroter der beiden Landeshilften
Agpptens s. auch Erman a. a. O.24f — Insofern hitte Roeder (a. a. 0. 775)
gewissermaBen Recht, daB die in den Za.uberpapyn vorhandenen Preissagungen
an die altagyptlscho Auffassung des Set erinnern, doch sind letztere wohl nicht
Anklinge, d. i. Uberlebsel dieser Auffassung, da die Wiederbelebung des Set-
Kultes in der Magie auf anderer Grundlage beruht. (Auch kann ich der Ansicht
Roeders, daB solche Zauber den gnostischen Sekten entstammen, nicht beistimmen.)

t 8. fiir Set z. B. Pap. Paris. Z. 179 {f.: Koarout Tvgpay, tiis dve eunmrovyias
exnmrodye nol dvvdere, Ped Hedly dvek ofspapsvdwov Ad[yos] (Wessely I 49;
Preisendanz Pap. gr. mag. 76). Diese Eigenschaften sind im Zusammenhang
mit den Hymnen an Set-Typhon schon mehrmals besprochen worden, s. oben
S. 356 Anm. 1. — 8. fiir Jao z. B. Pap. Leid. J 384 Kol. 1Il Z. 1f.: iyl eoc
Fedv dndvroy Iio(v) Zafacd Adwvel ‘A[felas(df] (Dieterich Pap. mag. 798;
seiner Lesung: a[ﬁgag]ag ziehe ich die gegebene vor, da die Buchsta.benfolge
dieses Wortes in den Papyri wie auf Gemmen eine stindige ist. Uber die
Identifizierung des Priesters bzw. auch des Magiers mit dem Gotte s. Peterson
Eig @eds. Forsch. z. Rel. d. Alt. u. N. Test., N. F. Heft 24, Gottingen 1926, 131. —
S. auch Pap. XLVI Brit. Mus. Z. 460 ff. (Preisendanz a. a. O. 196. — Der 1931
erschienene Bd. 1I seiner Pap. gr. mag. konnte in diesem Aufsatz nicht mehr
ausgenutzt werden.)

2 8. bei Eitrem a. a. O. 6 und Taf. II, dazu 46 ff., und Preisendanz Akeph.
63—66 und Taf. IIT Abb. 1. — Obwohl der brustgesichtige Dimon den Iao-
Bildern ganz fern steht (a,bgesehen — vielleicht — von den Schlangenkdpfen (?)
an den FuBspitzen), trigt sein Bild die Uberschrift 74 W und steht auf dessen
eingerahmtem Beinamen ZAI'OVPH; auch ist die Nomenklatur des Gottes Iao
im vorangeschickten Texte zum Auftragen empfohlen.

% Die Verbindung der beiden Iao-Bilder mit den Set-Namen im Pap. Osl. I
konnte z. B. auf den Gedanken bringen, daB wir dieselbe der Ignoranz des be-
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Zu Zauberzwecken angewandt, bleibt solch eine Art von Vereinigung
eine AuBerliche, insofern zufillige, und ist deshalb fiir tiefere geschicht-
liche Folgerungen iiber das Wesen der dem Iao und Set gewidmeten
Kulte nicht von Belang.

Bezeichnend aber ist, daB diese zwei Antipoden zu solchem Ansehen
in der verhdltnismifig vorgeschrittenen Romerkultur gelangen, das
Sonnen- und Finsternisgéttern eigentlich auf primitiven Stufen sozialer
Entwicklung zukommt. Trotzdem ziehen die Kulte solcher Gotter im
2.—4. Jahrh. u. Z. verschiedenartige Gesellschaftsklassen in den finsteren
Bann der Magie. Tonangebend sind wohl die herrschenden Sklaven-
besitzer gewesen, fiir welche die in Gold eingefaBten Intaglii geschnitten
wurden. Die Fluchtifelchen der Jockeys und Wagenlenker fiihren zu
den unbegiiterten Volksschichten hiniiber. Die zahlreichen Abschriften
der Papyri sprechen endlich dafiir, dafh das Zaubertreiben auch unter
unmittelbaren Produzenten, den Sklaven, vermittels professioneller Ma-
gier Boden gefaBt haben mag. Die durchgreifende Verwirrung der Ge-
miiter findet ihre Erklirung letzten Endes darin, daf die Zersetzung
der antiken, auf Sklavenwirtschaft beruhenden Produktionsweise die
untergehenden Triger derselben in einen Zustand der Verzweiflung ver-
setzte, auf Vernunftswege verzichten und der Magie zufallen lief.

treffenden Schreibers bzw. Zeichners (vgl. oben S. 51 Anm. 1) verdanken.
Der letztere hiitte sich nimlich den Set nicht recht vorstellen koénnen, da die
Bilder des verhthnten Gottes zu jener Zeit sehr selten vorkamen, und wire des-
wegen gendtigt gewesen, die Darstellung desselben durch ein anderes zauber-
kriftiges Bild — dasjenige, auf Amuletten verbreitete, des ebenso michtigen
Jao -— zu ersetzen, was seinen Zwecken eben nicht widersprach.



DIE BEDEUTUNG DES KRANZES
IM KLASSISCHEN ALTERTUM

VON LUDWIG DEUBNER IN BERLIN

Es scheint mir angebracht, die Frage nach der Bedeutung des Kranzes
bei den Griechen und Rémern neu zu stellen, denn die Meinungen iiber
diesen Punkt gehen weit auseinander. Der Gegensatz der Anschauungen
liegt vornehmlich darin begriindet, daf die Erklirung fiir den Gebrauch
des Kranzes einerseits nach der religios-magischen Seite hin gesucht
wird, anderseits — speziell von Ganszyniec — nach der profan-emo-
tionalen. Beide Standpunkte haben Sinn und Berechtigung. Es wird
darauf ankommen, zu untersuchen, in welchem Umfang eine ,,magische*
Deutung erforderlich oder wahrscheinlich ist, und die in diesen Fillen
wirkenden Vorstellungen genauer zu bestimmen. Davon wird sich dann
der profane Gebrauch leicht abheben. Es ist nicht meine Absicht, das
ungemein umfangreiche Material insgesamt vorzulegen.! Es wird ge-
niigen, neben den Tatsachen, die in besonderem Mafle der Erklirung
dienen oder eine solche erheischen, auf typische Beispiele hinzuweisen.
Mit abstrakten Formulierungen ist wenig getan: so wenn Rohde meint,
die Bekrinzung bedeute stets eine Art der Heiligung irgend einem Gotte?,
oder wenn nach Wilamowitz die Bekriénzung fiir den Hellenen eigent-
lich immer ein Zeichen der Weihung ist.> Mit dem Worte ,,Weihung“
ist noch keine Erklirung gegeben. Man fragt gleich: wieso wird man
durch das Aufsetzen des Kranzes geweiht und was heifit iiberhaupt
Weihe?

! Ich verweise auf die Arbeiten von Boetticher Baumkultus der Hellenen
3131f.; Egger-Fournier, Daremberg-Saglio u. Corona; Fiebiger Realenc. u. Co-
rona; Hock Griechische Weihegebriuche; Mc Culloch und Hill bei Hastings Encycl.
of Rel. u. Crown Klein D. Kranz bei d. alten Griechen, Programm Giinzburg
1912; Kochling De coronarum apud antiquos vi atque usu, Religionsgesch. Vers.
u. Vorarb. 14, 2; Eitrem Opferritus u. Voropfer 64ff.; Ganszyniec Realenc. u.
Kranz. Ich zitiere diese Arbeiten nur mit den Namen ihrer Verfasser.

* Psyche 1% 220, 2.

5 Herakles 2% 156 zu V. 677. Vgl. Hock 111, wonach man Kranz, Zweig und
Tianie verwendet, ,um sich dadurch gleichsam wiirdiger und der Gottheit an-
genehmer zu machen®.
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Wir diirfen annehmen, daf der Gebrauch des Kranzes bei den Griechen
und Rémern bis in die i#lteste Zeit hinaufgeht. Es ist nicht wahr-
scheinlich, daf ihn die Romer von den Griechen iibernahmen.! Dagegen
sprechen schon so altertiimliche romische Formen, wie der Ahren- und
Graskranz. Das schlieBt natiirlich nicht aus, dah auf gewissen Anwendungs-
gebieten eine Beeinflussung stattgefunden haben kann. Noch weniger
glaubhaft ist, daf die Griechen den Kranz von Agypten iiber Kreta
entlehnt hitten.? Dal Homer ihn nicht kennt, was schon Aristarch be-
merkte %, ist freilich merkwiirdig, aber Homer ist nicht Griechenland, und
wir finden den Kranz nicht nur auf einem melischen Vasenfragment
des siebenten Jahrhunderts?, sondern auch zweimal auf Dipylongefifien®
und besonders hiufig auf Denkmilern der altlakonischen Kultur. Er be-
gegnet hier bereits auf einem Terrakottarelief, das wahrscheinlich noch
der geometrischen Schicht angehort (Dawkins Ariemis Orthia S. 154
Abb. 109), sowie um 700 und spiter auf Elfenbeinreliefs (ebenda Taf.
94. 97, 2, vgl. 8. 207) und vom siebenten Jahrhundert an in den Hinden
von Bleifigiirchen (ebenda S. 2601, Taf. 181£.,, 189f,, 195, vgl. S. 251).
Vielleicht paBte der Kranz aus irgend einem Grunde nicht zu dem Stile
des Epos oder zu dem Geschmack der in ihm zur Darstellung gelangenden
Welt des Rittertums: es gibt ja noch andere Dinge, die bei Homer
fehlen, ohne daB sie deshalb seiner Zeit iiberhaupt abzusprechen wiren.
Das Alter des Kranzes auf griechischem Boden wird durch nichts so
deutlich bewiesen, wie durch den attischen Brauch, dem zufolge am
zweiten Tage der Anthesterien, an den Choen, die Kinder, die im dritten
Lebensjahre standen, mit einem Bliitenkranze geschmiickt wurden.® Die
Bedeutung dieses Ritus’ zeigt sich darin, dafi der Choentag ein be-
sonderer Festtag der Kinder war und daf man an dem darauf folgenden,
in den Herbst fallenden Apaturienfeste, das von den Geschlechtsver-
bénden der Phratrien gefeiert wurde, mit Bezug auf die an den Choen
rituell bekrinzten Kinder Eintragungen in den Listen der Phratrien
vornahm.® Der Ritus gehort der #ltesten Schicht des Anthesterien-
festes an und hat ihm seinen Namen gegeben. Es handelt sich um einen
Segenszauber, durch den die im Friihling neu sich regenden Krifte der
Vegetation den dem Sauglingsalter entwachsenen Kindern zugeleitet
Werden sollten, um sie fiir ihr kommendes Leben zu kriftigen. Es ist

! Ganszyniec 1592, 13f. * Laum Steftungen 1, 83, 2.

® Lehrs De Aristarchi stud. Hom.® 328, vgl. Rohde KI. Schr. 1, 80,1.

* Bull. corr. hell. 35, 1911, 411 Abb. 70.

® Lamer Griech. Kultur? S. 87 Abb. 131 (dazu Robert Arch. Hermeneutik
38); Ath. Mitt. 18, 1893, 118 Abb. 10.

* Philostr. Her. 12, 2 S. 187, 171, Kays.

7 Vgl. zum Folgenden Deubner Attische Feste 1141

® Schol. Plat. Tim. 21° (S, 365 Herm.).
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klar, daB damit der Gebrauch des Kranzes bis in die #ltesten Zeiten
des Griechentums hinauf geriickt ist.!

Der Segenszauber der Choentage hat ein Seitenstiick in dem Ein-
bringen des Maibaums oder der Maizweige auf deutschem Boden. Auch
hier werden in der frischspriefenden Vegetation Krifte empfunden, die
man durch Kontakt auf sich selbst oder sein Haus iiberleiten kann. Es
macht keinen Unterschied, ob es sich um einen Kranz oder Zweig
handelt: oft ist ja auch der Kranz nichts anderes als ein zusammen-
gebogener Zweig? oder es werden zwei Zweige zu einem Kranze zu-
sammengebunden. Die verschiedenen Arten des Kranzes entstehen mit
Notwendigkeit, sobald man die Vegetation in unmittelbare Verbindung
mit dem Kopfe des Menschen bringen® oder sie irgendwo aufhingen
will. Unserem Maizweig entspricht bei den Rémern die Strena?, ein
Lorbeerzweig, der am 1. Mirz, dem alten Neujahrstage, zu Friihjahrs-
beginn, an Hiuser und Heiligtiimer geheftet wurde. Mit der Verlegung
des Jahresbeginnes auf den 1. Januar ging der Brauch im profanen Leben
auf dieses Datum iiber, und die Strena wandelte sich zum Geldgeschenk.
Aber daneben blieb die alte Form bestehen. Libanios berichtet vom
1. Januar, daB man in der Friithe des Morgens, wenn die Hihne kréihten,
mit Lorbeerzweigen und anderen Arten von Krinzen die Einginge der
Hiuser schmiickte.? Der Wortlaut legt nahe anzunehmen, daf auch die
erwihnten Zweige zu Krinzen zusammengebogen waren. Strena heifit
auf Sabinisch Gesundheit®: der Lorbeer sollte neben anderen Giitern
namentlich dieses vermitteln, und so begriinden denn auch die Geo-
ponika den Brauch, dafl die Magistrate am 1. Januar vom Volke Lorbeer-
blitter erhielten, mit der Bemerkung, dafl diese Pflanze Gesundheit be-
wirke.” An sich kann jede Pflanze — von giftigen abgesehen — als
Segenstriger gedacht werden, denn in allen regt sich die geheimnis-

1 Wilamowitz Glaube d. Hell. 1, 291, 5 betont, daB die Freude an Blumen
im Gegensatz zu den Kretern bei den Griechen erst spiit aufkomme. Man wird
angesichts der Anthesterien und der Krinze auf den angefiihrten Monumenten
Bedenken tragen, sich dem anzuschlieBen.

% 8. auch Egger-Fournier 1524°. Vgl. Serv. den. 4, 137 iber das arculum.

3 Vgl. auch Fehrle Deutsche Literaturz. 1918, 416.

* Vgl. zum Folgenden Glotta 3, 34ff.

S Liban. progymn. 12, 5, 7 (8, 474, 6 Foerst.) do&eov &’ dmopuvoudvov xui
dhextovdvos ddovrog oi piv xospoist ddpwns te xAddoig wel Evégotg £ldsor ore-
pdvav td avtdr Execrtor medédvec. Vgl. auch Auson. 21, 1, 28 8. 113 Schenkl;
Apoll. Sid. carm. 2, 8f. 8. 174 Luet;j.

¢ Vgl. Glotta 3, 36f.

" Geopon. 11, 2, 6 Aéyover 8% xal Tovro meel 7ils Odguns, 8ri dpsics foviv
foyastint]. 89ev xol @UAa adric émdidovrar Toig deyover mapd Tod Orfmov T
mowty tod lavvovaelov unvis.
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volle Kraft der Natur?', aber es ist verstdndlich, da@ bei manchen spe-
zielle Eigenschaften mitwirkten, die ihnen eine erhohte Bedeutung ver-
liehen, und namentlich das Laub der immergriinen Biume Lorbeer, Olive
und Myrte genofi begreiflicherweise ein besonderes Ansehen: die Romer
bezeichneten es als heilig.?

Der Segen, den der Kranz spendet, ist nicht an die Friihlingszeit
gebunden: man kann seiner immer teilhaftig werden. Als der spar-
tanische Admiral Teleutias die bei Aegina liegende Flotte verliBt, um
nach Hause zuriickzukehren, erscheint die gesamte Mannschaft, um ihm
zum Abschied die Hand zu schiitteln, %ei 6 ubv dotepdvmeev, 6 0F grou-
viwoev, of 0t Sotegreavreg Suwg xal dvayopévov Fopimrov &g Ty ddharTay
GTEPEVOVS %l NUyovro altd moMd xal dyadd.® Die Segenswiinsche, die
den Abreisenden begleiten, zeigen den Sinn der Bekrinzung deutlich
an, und auch die in das Meer nachgeworfenen Kriinze sollen dem bereits
Abgefahrenen noch in irgend welcher Weise den Segen zuleiten, der
ihm nicht mehr durch unmittelbare Beriihrung zuteil werden konnte,
sei es auch nur in der Form, daB das Meer fiir die Heimfahrt des Fiihrers
freundlich gestimmt wird. Neben den Krinzen werden hier, offensichtlich
in gleicher Bedeutung, Wollbinden, T#nien verwendet. Sie treten auch
sonst oft mit Krinzen verbunden auf. Der Glaube an die segnende
Wirkung der Wolle stammt vermutlich daher, daf man die von ihr aus-
gehende Wirme auf besondere, wohltitige Krifte zuriickfiihrte.* Der
von Xenophon berichtete Vorgang liBt vermuten, daB auch die Be-
krinzung des Hecks der Schiffe bei der Ausfahrt aus dem Hafen® ur-
spriinglich Gliick bringen sollte, zumal das Heck eine sakrale Bedeutung
besitzt.® An den beiden herangezogenen Stellen ist freilich von froher
Stimmung der Mannschaft die Rede”, so daf man hier die Bekriinzung
als einen Ausdruck der Freude auffassen mochte, doch das konnte eine
Umbiegung des alten Sinnes sein. Wenn auch die in den Hafen ein-
laufenden Schiffe mit Krinzen oder Girlanden versehen werden?®, so
liegt von vorneherein blofier Schmuck vor, aber den Ausgangspunkt
konnte die Bekrinzung des ausfahrenden Schiffes gebildet haben, und
es wiire moglich, daB es sich hier um ein #hnliches Uberspringen vom

1 Vgl. auch Fehrle a. O. 418. )

t Serv. Aen. 12, 120 S. 589, 6 Thilo abusive tamen iam wverbenas vocamus
omnes frondes sacratas, ut est lawurus, oliva, vel mystus.

3 Xen. Hell. 5, 1, 3.

¢ Das von Pley De lanae tn antiquorum ritibus usw, Rel. Vers. u. Vorarb.
11, 2 zusammengetragene Material bedarf erneuter Durcharbeitung und Ge-
staltung.

b Verg. Aen. 4, 418; Ovid Met. 15, 696.

8 Vgl Jahrb. d Inst 42, 1927, 181, 3. 7 laets Verg" gaudent OV. 695.

8 Verg. Georg. 1, 304; Prop. 3, 24, 15; Ov. fasti 4, 385.
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magisch wirksam Gedachten zum Emotionalen handelt, wie es bei der
Entstehung des Siegespaian aus dem vor der Schlacht gesungenen, den
Sieg verbilirgenden Heilsang gleichen Namens beobachtet werden kann.!
Auf dem bekannten eleusinischen Relief, das den Moment vor dem Aus-
zug des Triptolemos darstellt, wird dieser von Kore bekridnzt. Auch
er wird dadurch fiir seine wichtige Mission, den Menschen den Acker-
bau zu bringen, mit erfolgverheifenden Kriften ausgestattet. Wenn das
Tragen von Myrtenzweigen bei langer Fufiwanderung von Nutzen sein
soll?, so ist gemeint, daB die Ermiidung durch die stirkende Wirkung
der Pflanze gebannt wird.

Eine grofie Rolle spielt der Segenskranz im romischen Kult. An den
Fontinalia warf man Krinze in die Quellen und bekrinzte die Brunnen?,
weil man sich damit reichliches Wasser sichern wollte.X An den Con-
sualia wurden Pferde und Maultiere mit Blumen bekrinzt® an den
feriae sementivae trugen die Ackerstiere Krinze® an den Vestalia, dem
Festtag der Bicker und Miiller, wurden die Esel mit Krinzen, die Miihlen
mit Girlanden geschmiickt.” DaB in allen diesen Fillen das Gedeihen
der Tiere gesichert werden sollte, machen besonders die Brote wahr-
scheinlich, die ebenfalls an den Vestalia den Eseln umgehingt wurden?,
denn das Brot begegnet als deutlicher Heiltriger an dem Feste des
Oktoberrosses.” Dieses Fest wurde mit einem Pferderennen begangen,
nach dessen Beendigung das rechte Pferd des siegreichen Zweigespannes
dem Mars geopfert wurde. Um den Kopf des Tieres, der als ein Heil-
tum betrachtet wurde, entspann sich ein Streit, und die siegreiche Partei
heftete ihn an ein représentatives Gebdude ihres Stadtteils, wobei er
mit Broten bekrinzt wurde: der Segen des Brotes sollte die dem Kopfe
des geopferten Tieres innewohnenden Zauberkrifte steigern.'® Vielleicht
darf auch die Bekrinzung der Jagdhunde am Feste der Diana® als ein
Segensritus betrachtet werden, wozu gut passen wiirde, daf die Schilderung
dieses Festes bei Grattius den AbschluB einer Behandlung der Hunde-

! Newe Jahrb. 1919, 43, 387f. 394.

2 Plin. . h. 15, 124 virgae . . etus (myrii) gestatae modo viatori prosuni in
longo itinere pediti.

3 Wiseowa Rel. u. K. d. R.2 221, 9. Vgl. die Brunnenbekrinzung am Jo-
hannistage, Simrock Deutsche Mythol.® 589.

* Neue Jahrb. 1911, 27, 329.

5 Wissowa a. 0. 202, 2. 8 Ovid fasti 1, 663.

” Ovid fasti 6, 311f.

® Ebenda 311. Vgl auch die segnende Bekriinzung des Viehs in deutschem
Brauch, Handworterb. d. deutschen Abergl. 5, 391. 399. 403.

9 Vgl. zum Folgenden Neue Juhrb. a. O. 326f.

10 Vgl. Plin, 22, 138 panis . . . innumeras paene continet medicinas; Winsch
Glotta 2, 227f.; Arbman d. Archiv 29, 1931, 389, 1.

11 Grattius Cymeg. 485; Stat. Silv. 38, 1, 57f.
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krankheiten bildet: der Kult der Gottin erwichst nach der Darstellung
des Dichters aus der Notwendigkeit, die Hilfe der Himmlischen gegen
die mille pestes herbeizurufen.! Auch die Kelten bekrinzten die Hunde
am Fest einer der Artemis gleichartigen Jagdgottin.?

Unter den Vorgingen des menschlichen Lebens erscheint die Hoch-
zeit des Segens in besonderem MaBe bediirftig. Wahrscheinlich sind die
Kriinze, die Briutigam und Braut tragen, unter diesem Gesichtspunkt
zu verstehen. Auf den zahlreichen Vasendarstellungen der Heimfiihrung
der Braut trigt in der Regel nur der Briutigam einen Kranz, die Braut
dagegen eine Stephane®: ihre Bekriinzung scheint speziell im Thalamos
erfolgt zu sein*, wiewohl auch bei anderen Gelegenheiten des Hochzeits-
festes Eroten mit Krinzen auf die Braut zufliegen.® Auf einer schwarz-
figurigen Amphora steht das Brautpaar auf dem Wagen und eine Frau,
die in der erhobenen Rechten einen Kranz halt, tritt auf die Braut zu,
um ihn ihr zu iberreichen.! Auf schwarzfigurigen Hydrien, die das
Brautpaar ebenfalls auf dem Wagen zeigen, hilt die Braut den Kranz
bereits selbst in der Hand.” Die segnende Bedeutung des Hochzeits-
kranzes ergibt sich namentlich aus den Versen, mit denen Stesichoros
den Moment schildert, wo Menelaos und Helena nach vollzogener Hoch-
zeit davonzufahren im Begriffe sind (Fr.10 Diehl): moAde: uév Kvddwia pike
moTegointevy moti dlpoov Gvanti, moAdd 6% pdeowe @UvAle xai fodlvovs ore-
pavovg {ov 1& xogwvideg obAag. Die Krinze aus Rosen und Veilchen, die
hier zugleich mit den Myrtenzweigen und Quitten dem Wagen zuge-
worfen werden, haben klirlich denselben Sinn wie die aus Niissen, Feigen,
Datteln, kleinen Miinzen usw. bestehenden xozaytcuare, mit denen das
junge Paar nach dem Betreten seines neuen Heims tiberschiittet wurde.?
Dies aber ist ein deutlicher Segenszauber. Seine allgemeinere Bedeutung
erhellt daraus, dafl er auch bei neugekauften Sklaven angewendet wurde:
ihr Einzug in das Haus sollte diesem zum Vorteil gereichen. Aber es
ist verstandlich, daB derartige Briauche bei der Hochzeit speziell auf

1 Grattius a. O. 479ff. * Arrian Kyneg. 34, 3.

3 Vgl. z. B. Furtwingler Samml. Sabouroff Taf. 58.

4 8. Furtwingler-Reichhold Taf. 149; Elite céram. 4 Taf. 72. Vgl. auch den
altpreuBischen Brauch, wonach man der jungen Frau, ehe sie ins Brautbett
stieg, die Locken abschnitt und einen Kranz mit weiBem Tuch aufsetzte, den
sie tragen muBte, bis sie einen Sohn bekam, Handwirterb. d. deutschen Aber-
glaubens 5, 415.

5 Vgl. Athen. DMitt. 32, 1907, Taf. 5, 2; Furtwingler a. O., s. auch den vor
dem Kopfe der Braut hingenden Kranz Wien. Vorlegebl. 1888 Taf. 8, 2.

® Athen. Mitt. 41, 1916 Taf. 18, vgl. Wrede ebenda S. 262.

" Corp. Vas. Lowvre 3 He Taf. 65, 1. 4. .

® Vgl. Samter Familienfeste 11f., dessen Deutung aber nicht zutrifft. — Im
heutigen Kreta ist bei der Hochzeit die Krinzung des Paares mit xarayiopera
verbunden, Wachemuth D. aite Griechenland im neuen 90, 44.
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die Fruchtbarkeit der Ehe bezogen wurdenl, wie ja auch die bei Stesi-
choros erwihnten Quitten als Triger der Fruchtbarkeit galten.® Man
wird die gewdhnlichen Krinze von Braut und Briutigam von den bei
Stesichoros erwihnten nicht trennen wollen und ihnen denselben Sinn
zuschreiben 3, und man wird darin bestidrkt durch die Tatsache, daf auf
deutschem Sprachgebiet und sonst gerade ein Kranz aus Ahren als
Brautkranz bezeugt ist. DaB in diesem Falle an Segen und speziell
Fruchtbarkeit gedacht ist, liegt auf der Hand.* Noch eine andere Ver-
wendung des Segenskranzes bei der Hochzeit laft sich wahrscheinlich
machen. Wihrend der Feier trug in Athen ein wais dugidaiss ein mit Broten
gefiilltes Afxvov umher und sprach dazu die Worte Epuvyov xaxdv, edgov
dugvov. Dieser Knabe war mit Akanthus (oder einer Stachelpflanze) und
Eicheln bekrinzt.” Der erwihnte Spruch ist in seinem Munde nicht recht
versténdlich. Man wird anzunehmen haben, daB er friiher von dem Brautpaar
oder dem Briutigam allein gesprochen wurde, denn er hat nur da Sinn, wo
der in ein neues Leben eintretende eben diesem Leben durch die magische
Kraft des Wortes Glick und Gedeihen sichern will.® Zu den Broten
hingegen pafit der Knabe. Sie sollten dhnlich wie der Brauch des rus-
sischen ,,Salz und Brot“ bewirken, da es dem neuen Haushalt nie an
dieser wichtigsten Nahrung fehle. Der Knabe trug sie also wohl in
erster Linie dem Brautpaar selbst zu. Seine Eltern mufiten noch beide
am Leben sein, sonst ermangelte seine Handlung der segnenden Kraft,
und eben diese sollte wohl auch durch den Kranz, den er trug, ge-
steigert werden. Neben dem Brautkranz gab es bei den Griechen auch
eine Brautkrone (Diadem, Stephane”). Sie ist von Salis apotropiisch
gedeutet worden®, vielleicht mit Recht. Es wire sehr gut moglich, daf
neben dem positiven Segenszauber des Kranzes ein negativer Schutz-
zauber zur Anwendung kam. Man hat auch den Brautkranz in der
gleichen Richtung erklirt®, und fiir die Hindus, die seit den Zeiten des
Veda bei der Hochzeit Girlanden oder Krinze aus Edelmetall oder Flitter-
gold tragen, ist in der Tat die Auffassung bezeugt, dal die Krinze
gegen bose Geister schiitzen sollen.’® Allein eine Umbiegung der ur-

! Vgl. Mannhardt Mythol. Forsch. 3511F.

! Hermann-Blimner Griech. Privatalt. 276.

3 Vgl. auch Fehrle a. O. (oben 8. 72 Anm. 3) 418.

* Vgl. Mannhardt a. O. 358ff. 8. auch den oben 8. 75 Anm. 4 erwithnten
altpreuBischen Brauch.

5 Zenob. 3, 98,

¢ Vgl. die Verwendung des gleichen Spruches in den Sabaziosmysterien,
Dieterich Mjithraslit. 215.

" Vgl. oben S. 75. 8 Rhein. Mus. 73, 1920/24, 1991, speziell 201.

? Z. B. Eitrem 66. Fir den romischen Brautkranz s. Rose in seiner Aus-
gabe von Plut. qu. Rom. S. 105, 10 McCulloch 338,
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spriinglichen Segensvorstellung ins Apotropiische konnte leicht ein-
treten?, und nach dem oben Vorgetragenen wird man fiir den Hochzeits-
kranz die positive Deutung vorziehen. Dahh der Kranz schlieBlich auf
alle Giste der Hochzeitsfeier iiberging?, ist begreiflich.

Die allgemein gliickbringende Bedeutung des Kranzes scheint dem
Glauben zugrunde zu liegen, daf der Weinstock reiche Frucht trigt,
wenn sich der Winzer beim Beschneiden der Reben bekrinzt.? Eben-
dahin gehdrt es vielleicht, daB ein zinnernes Tifelchen, auf das eine
Zauberformel geschrieben ist, fiir eine Zauberhandlung mit Myrten be-
krinzt wird*: der Zauber soll dadurch wahrscheinlich verstirkt werden.
So sollten auch die Beamten, die den Kranz trugen, durch ihn zur
Fihrung ihres Amtes gesegnet werden. Wir kennen die Sitte von den
neun attischen Archonten®, von dem béotischen Archon® von den
Beamten privater Vereine?, von den Mitgliedern der attischen Bule.®
Es ist zu abstrakt, den Kranz der Beamten damit zu erkliren, dab sie
die Tréger gottlicher Machtfiille seien.’ Man vergleiche einen man-
didischen Mythos, in dem ein Damon, genannt Ur, seine ganze Macht
verliert, als er seiner Krone beraubt wird : denn in ihr liegt seine Stirke.?
Die Krone ist ja, ihrer Entstehung und ihrem Namen nach, mit dem
Kranze auf das engste verwandt. Man wird auch den Kranz der
Priester nicht anders beurteilen als den Kranz der Beamten. Einem
Priester (wahrscheinlich des Zeus) in Pergamon war es vorgeschrieben,
eine weile Chlamys und einen Olkranz mit einer purpurnen Binde zu
tragen.!* Die Verbindung mit der Ténie macht es deutlich, daB ein
sakraler Gedanke zugrunde liegt: der Priester sollte mit den von Laub
und Wolle ausgehenden Kriiften ausgestattet werden, deren er zur Aus-
iibung seines Amtes bedurfte. Die Krifte der Wolle wurden durch die
rote Farbe gesteigert.'? Es mag sein, daB zur Zeit der Inschrift (3. Jahrh.
v. Chr.) die primitive Vorstellung nicht mehr lebendig war, aber sie ist
es, aus der die Tracht des Priesters erwuchs. Auf romischem Boden
bieten die von der Ackerbriiderschaft der Arvalen getragenen Ahren-

! Vgl. unten 3. 86. * Vgl. z. B. Eph. arch. 1905 Taf. 6/7.

S Geopon. 5, 24, 1. Dabei mag der Gedanke an die Sympathie von Rebe
und Epheu mitwirken, vgl. Th. Weidlich D. Sympathie in d. antiken Litt., Progr.
Stuttgart 1894, 73. _

4 Griech. Zauberpap. 7, 740f. (Band 2, 33 Preisendanz).

® Aeschines 1, 19 mit Schol.; Poll. 8, 86.

5 Plut. gu. Rom. 274°.

7 Poland Gesch. d. griech. Vereinswesens 421. 8 Lykurg 122.

" Wilamowitz Herakles® 2, 166 zu V. 677. 10 McCulloch 342,

1 Dittenberger Syil.5 1018, 1ff. )

12 Vgl. Wunderlich D. Bedeutung der roten Farbe, Religionsgesch. Vers. u.
Vorarb. 20, 1, 4 ff.
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krinze!, die mit einer weifen Binde zusammengebunden wurden, ein
gutes Beispiel. Es waren nach Plin. n. h. 18, 6 die dltesten Krinze der
Roémer: Romulus sollte sie der Briiderschaft, als er sie begriindete, pro
religiosissimo insigni verlichen haben. Es ist klar, daB der Segen des
Kornes auf die frafres iibergehen sollte, die kraft dessen durch ihre
Zeremonien wiederum das Gedeihen der Feldfrucht zu sichern imstande
waren. Speziell in Kleinasien hatte sich fiir eine bestimmte Gattung
hoherer Priester aus der Sitte des Kranztragens der Titel Stephane-
phoros entwickelt, dessen Inhaber bisweilen den Charakter eines epo-
nymen Beamten annimmt.?

Im Rahmen kultischer Handlungen werden als Segenstriger namentlich
auch diejenigen Krinze anzusprechen sein, die von Mysten getragen
wurden: suchten doch diese in den Mysterien besonderer Gnadenmittel
teilhaftig zu werden. Der Myrtenkranz der eleusinischen Mysten ist
bekannt.> Auch die Neophyten der Isismysterien wurden bekrinzt.*
Fenchel- und Pappelkrinze waren in den privaten Sabaziosmysterien,
die Demosthenes 18, 260 erwihnt, iiblich. In dem gnostischen Buche
vom groflen xatvd pverrgrov Aéyoc 45 ff. bekrinzt Jesus bei der dreifachen
Taufe seine Jiinger mit Krinzen von verschiedenen Pflanzen® Wie
iiblich es war, die Mysten zu krinzen, geht aus der Szene der aristo-
phanischen Wolken® hervor, in der Sokrates den Strepsiades fiir die
Weihen seines Unterrichts vorbereitet. V. 2561. fordert er ihn auf, den
Kranz aufzusetzen. Strepsiades fiirchtet, das kénne bedeuten, man wolle
ihn opfern. Darauf Sokrates (258): o¥x & tadte mdvre Tovg TeAovpé-
vovg | nusic motoBuev. Bei den Mithrasmysten war es iiblich, daB sie
einen Kranz bei der Einweihung aufsetzten, dann aber alsbald abstreiften
mit der Bemerkung, Mithras wire ihr Kranz.”

In die bisher betrachtete Reihe gehdrt auch der Kranz, den der
Sieger im Agon erhielt. Es war ein Talisman und darum ein so kost-
bares Gut. Die Zweige dazu wurden in Olympia ausschlieflich von dem
einen allerheiligsten Olbaum genommen, und es ist von grober Wichtig-
keit, daB ein mais dugidalig sie mit goldener Sichel schneiden muBte.®
Dies zeigt deutlich an, daB es sich um einen Gegenstand handelt, dessen

! Vgl. Henzen Acta fratr. Arv. 24f.

* Busolt Griech. Staatskunde 499; Stier Realenc. 2. Reihe 3, 2343 ff ; Wila-
mowitz Glaube d. Hell. 2, 348. Bei den Medern trugen die Magier Tamarisken-
krinze, Schol. Nikander Ther. 613.

3 Pringsheim Archiol. Beitr. zur Gesch. d. eleus. Kults 14.

+ Apul. Metam. 11, 24 8. 271, 16f. Vliet.,

> 8. Carl Schmidt Kopt.-gnost. Schriften 1,308, 28f.; 309, 39f., vgl. 312, 32f.

® Vgl. iiber diese Dieterich KI. Schr. 117 ff.

” Tertullian de cor. 15 extr. % Schol. Pind. O 3, 60.
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segensreiche Krifte nicht geschwicht werden durften.! Ahnlich steht
es mit dem delphischen Lorbeerkranze. Das Laub dazu wurde aus dem
Tempetale geholt und zwar wiederum von einem moig Gugidaiss.? Danach
wird man auch die Krinze der Isthmien und Nemeen beurteilen miissen. Es
ist nicht richtig, den Brauch der Siegerkrinze in den Agonen aus der
Verwendung des Kranzes im Totenkulte abzuleiten.®* Dagegen sprechen
schon, auch wenn man die Entstehung der Agone aus dem Totenkulte
zugibt, die Nachrichten, denen zufolge der Kranz als Siegespreis in
Olympia und Delphi nicht von vorne herein iiblich war, sondern erst
hinterher eingefiihrt wurde Es hitten ihn ja dann auch alle Teil-
nehmer des Festes tragen miissen, nicht nur die Sieger, denen ein
Zeichen des Totenkultes wenig angemessen war. Auch wire es in sol-
chem Falle sinnlos gewesen, fiir die Besorgung der Kriinze einen maig
cupidaliic in Anspruch zu nehmen. Und schlieBlich kann der Sieger-
kranz nicht von der eng mit ihm verbundenen gullofoile® getrennt
werden, die zweifellos einen Segenszauber darstellt. Das Bewerfen mit
Zweigen, das uns auch die Vasenbilder veranschaulichen®, hat im Grunde
denselben Sinn wie die xatayvouera bei der Hochzeit (oben S. 75) und
findet seine besonders nahe Entsprechung in dem ebenda angefiihrten
Bruchstiick des Stesichoros. DaB der Sieger mit einem Segenstriger
bedacht wird, hat vielleicht eine Analogie in dem merkwiirdigen spar-
tanischen Brauch, dal diejenigen, die vom Altar der Orthia in einem
Agon der Gewandheit die meisten Kise geraubt hatten, von anderen
geschlagen wurden?, denn diese Schlige, die mit der bekannten Epheben-
geiBelung zusammenhéngen oder gar identisch sind, miissen als Segens-
ritus gedeutet werden.® Der Charakter des Siegerkranzes der Agone
wird gut durch die Tatsache beleuchtet, dafl sich Epimenides nach der
Reinigung Athens vom kylonischen Frevel als einzigen Lohn einen Zweig
vom heiligen Olbaum der Athena erbat®: der kretische Zauberpriester
wuBte das besondere Krifte bergende Kleinod zu schitzen.

! Vgl. oben S. 76. S. auch Frazer Golden Bough 4, 2, 243.

* Hypothesis Pind. Pyth. 8. 4, 12ff. Dr.

3 Eitrem 65f. .

* Phlegon *Olvpmiddes Fr. 1, 10f, FGrHist. 2, 1161, 30ff.; Paus. 10, 7, 5;
Marm. Par. 38.

5 Eratosth. in Schol. Eur. Hek. 573.

6 Gerhard Awserl. Vasenb. Taf. 274, 1; Compte rendu von Petersburg 1874
Taf. 7, 4; Daremberg-Saglio 1, 150* Abb. 182.

“ Xenoph. resp. Lac. 2, 9. )

® Vgl. Nilsson Griech. Feste 190ff. Nach Plin. . k. 27, 45 erhielt der
Sieger in den an den feriae Latinae auf dem Kapitol veranstalteten Rennen
einen Wermuthtrank sanstatem praemio dari honorifice maioribus.

? Plut. Sol. 12, 12.
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Vom Siegerkranz der Agone hat sich der Kranz zu einem Symbol
des Sieges schlechthin entwickelt.! Die Argonauten bekrinzen die Taue
des Argoschiffes nach dem Sieg iiber die Bebryker.? Dem Sulla bedeutete
es Sieg, daf man vor dem Entscheidungskampfe in der Leber des Opfer-
tieres die Form eines Lorbeerkranzes mit zwei T#anien zu erkennen
meinte.®! Die Verbindung des Siegerkranzes mit der Tinie? ist auch
sonst iiblich. Auch auf dem Panzer der jiingst von Sieveking verdffent-
lichten Statue eines Nobile der hadrianischen Zeit® ist in der Hand
der zur Rechten des Tropaion befindlichen Nike (S. 6 Abb. 2) zweifellos
eine T#nie zu erkennen, die dem Kranz der auf der linken Seite gegen-
iiberstehenden Nike entspricht. Es ist nicht richtig, daf die rechte Nike
mit belangloser Geste den Mantel des Tropaion in die Hohe hebt.®
Ein prachtvolles Beispiel eines Siegerkranzes bietet der aus dem vierten
bis dritten Jahrhundert stammende Goldkranz von Armento, dessen
Zweige durch eine kleine Nikefigur zusammengehalten werden.” Da
der Siegerkranz eine Ehrung darstellte, ist der Kranz als Belohnung
Minnern verliehen worden, die sich um das offentliche oder private
Gemeinwoh! in irgendeiner Weise verdient gemacht hatten. Es ist be-
kannt, eine wie unermeflliche Ausdehnung dieser Gebrauch erfahren hat.
Die Ehrung durch den Kranz wird so typisch, daB das Zeitwort orepa-
votw fiir ,ehren“ auch dort angewendet werden kann, wo es sich gar
nicht um eine Bekrinzung handelt.® Da, wo die Krénze aus Edelmetall,
namentlich Gold waren, trat zu der Ehrung ein materieller Vorteil.®
Ein schones Beispiel eines solchen goldenen Ehrenkranzes darf vielleicht
in einem aus Kleinasien stammenden, dem vierten oder dritten Jahrhundert
angehorenden Kranz des Berliner Antiquariums erblickt werden.'® Freilich
weihte man in solchem Falle den Kranz, wie die massenhaften Erwihnungen
in den griechischen Tempelinventareu zeigen, sehr hiufig einer Gottheit!!,
und bei der Offentlichkeit des antiken Lebens war ja auch die Inschrift,
auf der die Verleihung des Kranzes zu dauerndem Gedichtnis einge-
meiBelt war, eine wirksamere Befriedigung des Ehrgeizes als der zu
Hause aufbewahrte Kranz selbst. Zuweilen wurde bei der Verleihung
des Kranzes das Recht zugebilligt, ihn nach Belieben oder dauernd zu

! Vgl. Xenoph. Hell. 1, 7, 33. An dieser Entwicklung wird auf Seiten der
Romer der Triumphalkranz (unten S. 98f.) starken Anteil haben.

2 Apollon. Rhod. 2, 160. 3 Plut. Swlla 27, 7.

4 Vgl. oben 8. 73. 5 91. Berliner Winckelmannsprogramm.

¢ Sieveking a. 0. 7.

? Ant. Denkm. 4, Taf. 43 (Hinweis von Neugebauer).

8 Poland Gesch. d. griech. Vereinswesens 427.

® Vgl. Realenc. 4, 1636, 19ff.

10 3, Stephanos f. Wiegand Taf. 1 (Hinweis von Neugebauer).

11 Vgl. auch Xen. Hell. 3, 4, 18.
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tragen!, so daB er den Charakter eines Ordens annahm.® Eine beson-
ders reiche und mannigfaltige Entwicklung erfuhr der militdrische
Ehrenkranz in Rom.? Auch Ehrenbildnisse wurden bekréinzt* und Tote
am Tage ihres Begriibnisses durch Bekrinzung geehrt.” Ja sogar der
Demos von Athen kann dieser Ehrung teihaftig werden.® Wenn schlie-
lich der goldene Ehrenkranz von den Athenern 331 v. Chr. auch einem
Gotte wie Amphiaraos dafiir verliehen wird, daf er sich der Athener
und der anderen Giiste, die seinen Kurort aus Gesundheitsgriinden auf-
suchten, freundlich angenommen habe’, so wird hierbei vielleicht in
Rechnung zu stellen sein, daf dieser Gott, den freilich auch die In-
schrift als ©eg bezeichnet, den Charakter eines Heros trug und damit
menschlichen Formen der Ehrung zugiinglicher schien.

Die Krifte, die der Kranz mitteilt, konnen von speziellerer Art sein.
Wenn der Chor der euripideischen Bakchen 109f. Theben zuruft xera-
Banyroticds doudg 7% #Adrag xAddoisiv, so ist daran gedacht, daff infolge
des Aufsetzens des Eichen- oder Fichtenkranzes die dionysische Ekstase
tiber die Menschen kommt.” Ganz analog ist der Glaube, daf ein Kranz
auf dem Kopfe Wahrtraume bewirke. Die griechischen Zauberpapyri
enthalten 6fters Anweisungen dafiir, wie man solche mantisch bedeut-
samen Tridume hervorrufen konne. In einer davon heiit es%: 196w moog
écvtov el Mfoverioas tov xAddov (Lorbeer) 9i¢ modg xepeddfy cov nal
KOLU® &yvég . 70 0% gudantioiov, Gmov T vona dypéyoapag (vgl. 8221f.),
g medg wepaliy cov, T 0t xAddw orépov. Sowohl das gulextigiov
(ein Lorbeerblatt) wie auch alle Blitter des Zweiges sind mit Zauber-
worten beschrieben. Nach Fulgentius 1, 13 S. 24, 18 Helm behaupteten
mehrere Autoren, die iiber Traumdeutung geschrieben hatten, laurum
si dormientibus ad caput posueris, vera sommia esse visuros. Hier scheint
es sich nur darum zu handeln, dafl ein Zweig neben den Kopt des

Le Ba.s-VVa,dd 3, 1601, 28ff., vgl. Fiebiger 1638, 21ff.
Vgl. auch Wilamowitz Glaube d. Hell. 1, 291.
Fiebiger 16371f. 4 Poland a. O. 434. 510.
Ziebarth Awus d. griech. Schulwesen 128; Laum Stiftungen 1, 84 Anm.
S. z. B. Demosth. 24, 180
IG 1, 4252, 11 Mtsu?n ﬁsog wodds émipeleiton v at;owuovy.évmv Adn-
valov el vdy GAlov &g 70 isdy é@ bym,oz nod Gmmng TovTRY TOY £V T
zmoa, eTepovdool TOY Ampwteowﬂ xevﬁm Gtstpavm Gmd X 3Qaml.aw xol weLwEly
oV wqgvuoz zod dfuov fri orepavol 6 OTjpos 0 Adnvainy rov Augidecor 3oveH
ore@dve Gmo X Sooyudy xTi.

® Zum Hiat vgl. Eur. Phoen. 1515 (Schroeder ur. cant. 129); Hartel Hom.
Stud. 2, 833ff. — Wien. Sitz.- Ber. 76, 1874, 359ff.; Pohlenz Gdtt. Gel. Anz.
931, 366.

9 Dieselbe Wirkung iibt der um den Thyrsos gewickelte Epheu auf die
Maenaden aus; vgl. auch de Waele The Magic Staff 87.

10 Griech. Zouberpap. 7, 842ff. (Bd. 2, 37 Preisendanz).
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Schlafenden gelegt wird. Nach deutschem und schwedischem Aber-
glauben triumt man wahr, wenn man in der Johannisnacht einen Kranz
aus neun Blumen unter das Kopfkissen legt.! In diesem Falle bewirkt
die zaubertrichtige Sonnwendnacht und die heilige Neunzahl eine Stei-
gerung der den Traum hervorrufenden Krifte des Kranzes. Der Fihig-
keit, durch den Traum die Zukunft zu erfahren, steht die prophetische
Gabe nahe, die zu jhrer Betitigung der Vermittlung des Traumes nicht
bedarf. Auch diese Gabe verleiht der Kranz, speziell der Lorbeerkranz.
Einen solchen trigt der yoneuoiéyog, der sich beim Opfer einstellt, um
seine Orakelspriiche an den Mann zu bringen?, desgleichen die del-
phieche Pythia.®> Lukian behauptet in scherzhafter Ubertreibung, jeder
Stein und Altar orakele, wenn er mit Ol begossen sei und Krinze trage
und dazu iiber den notigen Gaukler verfiige.* Ein besonders bemerkens-
wertes Beispiel bietet Aidesios, der Sohn des pythagoreischen Propheten
Chrysanthios, des Hauptlehrers des Eunapios: es geniigte ihm, einen
Kranz aufzusetzen und zur Sonne emporzublicken, dann vermochte er
sofort zu weissagen.® Branchos wird dadurch zum Propheten, da er
von Apollon Kranz und Zweig erhilt: darauthin beginnt er wahrzu-
sagen.® Auf Wandgemilden aus Herculaneum und Pompeji hilt eine
bekrinzte Seherin einen oder mehrere Lorbeerzweige in der Hand.’
Statt eines Zweiges wird auch ein Stab aus Lorbeer in den Hinden der
Seher erwihnt?, oder es konnte die inspirierende Kraft dieser Pflanze durch
das Essen von Lorbeerblittern iibergeleitet werden.® Neben dem Lor-
beer hat auch die Tamariske in der Mantik eine Rolle gespielt. Nikander

! Wuttke Deutscher Volksabergl.® 8. 244 § 852. Vgl. Hondwirterbuch d.
deutschen Abergl. 401,

? Aristoph. Fried. 1044. 8 Schol. Aristoph. Plut. 39.

* Lukiau deor. cone. 12.

¢ Eunap. v. soph. S. 504, 24 der Didotschen Ausgabe 7 ¢ meog 7o Selov
oluevdrne ofrws 7y émeayudrevros nal ebnolog, &ore £Efonss Tov orépavor
imeivar ©j) nepodf) xal meds Tov Thov dvaPiémovre yoncuods Expéosiy, wual
TodTovg &evdsis.

¢ Schol. Stat. Theb. 8. 389, 2 Jahnke accepta corona virgaque vaticinari
coeptt. Mit dem Zweig ist offenbar die ¢cfdos identisch, die von der Seherin
des didymiischen Orakels benutzt und voreinst von einem Gotte fibergeben
wurde, Jambl. de myst. 3, 11 S. 127, 3ff. Parthey.

" Vgl. Reinach Rép. de peintures Taf. 29, 3 (= Arch. Zeitung 3, 1845
Taf. 29, 1 = Helbig Wandgemdlde Nr. 203). 4; 171, 8 (= Arch. Z. 6, 1848
Taf. 16 = Helbig 1891%). Im letzten Falle besteht Unsicherheit, ob die Person
weiblich oder m#nnlich ist (Helbig a. O.).

8 Hesych i9vvrrgrow (eigentlich ,Richterstab“, vgl. dazu unten S. 85). &
@ieoveLy ol pdvrsis oxfimreov dmwod ddgvng. Auch Kassandra spricht von ihren
onfjwrowx, Aesch. Agam. 1265.

® Schol. Lykopbr. 6 S. 10, 17 Scheer oi pdvreigs ddgrag Sediovrss Euav-
Tedovro.
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Ther. 613 bezeichnet sie als udvuv év aifnoic: (Menschen) yeodoptov,
&v dmérdav | paviosvvag Kogomaiog édjxaro xel déuw dvdodv. Eng verwandt
mit dem Propheten ist der Dichter: vates nennt beide der Romer. Wenn
die Musen dem Hesiod bei der Dichterberufung nicht nur die géttliche
Stimme einhauchen, sondern ihm auflerdem als ¢xfjmzgov einen frischen,
lippig sprossenden Lorbeerzweig iiberreichen’, so ist das eigentlich eine

! Theogonie 30 xai wor cxijmvoov ESov Jduns fetdniées 8fov | doéypusc
Onnrdy- dvémvevoay 0¢ por abdiw | Féomw, Iva xhetorut d v é66dueva med ¥ édvra.
Statt doéypacwr setzt Jacoby die Lesart doépacder in den Text (vgl. 8. 78f.
seiner Ausgabe), die auch Friedlinder fiir die richtige halt, Herm. 49, 1914,
16, 1; Gitt. Gel. Anz. 1981, 243f. Der Sinn scheint mir gegen deéacdar zu
sprechen, auch wenn es die bessere Uberlieferung oder die Uberlieferung
schlechthin ist: #dov—dJgépucdar wire recht merkwiirdig. GewiB kommt -
dopt mit dem Infinitiv, wie Jacoby S. 79 bemerkt, hiufig vor. Aber es handelt
sich dann, wie auch in dem von ihm angefiihrten Beispiel II. 3, 351 Zs® é&wvc,
d0s teleasdar, in der Regel um Gebete, besonders mit dem Imperativ von
dtdévar. Vgl noch ebenda 322; Sappho Fr. 25, 2 Di.; Aesch. Cho. 18; Xen. Cyr.
6, 4, 9. Das heiBt, die Gottheit wird um Gewihrung bestimmter, bereits vor-
handener Wunschinhalte gebeten. Sie gibt das Geschehen des Ersehnten,
an dessen Zustandekommen der Mensch nicht eigentlich beteiligt ist. An der
Stelle der Theogonie liegt der Fall ganz anders. Hier wiirden die Musen dem
Hesiod die Erlaubnis geben, etwas zu tun, woran er noch gar nicht ge-
dacht hatte. Es war sehr berechtigt, wenn Wilamowitz Ilias 471, 1 dazu be-
merkte, dies sei kein ¢iddvor. Zudem erwartet jeder, daB eine Gottheit, die
einen Menschen zu einem Amte beruft, ihn eigenhiindig mit dem Symbol seines
Amtes ausstattet, nicht ihn auffordert, es sich zu holen, zumal in dem vor-
liegenden Falle, wo eine solche indirekte Belehnung schlecht zu dem darauf-
folgenden direkten Anhauchen passen wiirde. SchlieBlich ist es unwahrschein-
lich, daB Hesiod gesagt haben sollte: ,sie lieBen mich ein Szepter abbrechen,
pimlich einen herrlichen Lorbeerzweig“, oder ,sie lieBen mich als Szepter
einen herrlichen Lorbeerzweig abbrechen.“ Nicht ein Szepter wird abgebrochen,
sondern ein Zweig, der dann als Szepter dient. Wieviel natiirlicher folgen ein-
ander die Teile des Satzes und damit die Elemente der Vorstellung, wie sie
nacheinander ins BewuBtsein treten, wenn wir doéypacar lesen: ,sie gaben mir
ein oufinrov, das war ein blihender Lorbeerzweig, sie selber hatten ihn ab-
gebrochen, herrlich war er anzuschauen.“ Die Tatsache, daB die Musen in dem
Epigramm des durch Ciceros Verteidigung bekannten Archias (Anth. Pal. 9,
64, 3f.) ebenfalls selbst dem Hesiod den Lorbeerzweig tberreichen, kann m. E.
durch den Hinweis auf die Abweichungen des Epigramms von der Szenerie des
Hesiod nicht entwertet werden (vgl. Jacoby a.0.). Vielmehr sprichtalle Wahrachein-
lichkeit dafiir, daB Archias in diesem Punkte einen wesentlichen Zug des Hesiod
festgehalten hat. Vgl. auch die in Rzachs groBer Ausgabe zur Stelle angefiihrten
Testimonia der Kaiserzeit, die zum Teil deutlich die Lesung dgéipacas voraussetzen.
Es kommt hinzu, daf die Verderbnis von defipacar zu doépasdas auberordentlich
leicht war. Jacoby selbst hat S. 61 auf den Parallelfall des V. 161 aufmerksam
gemacht, wo moujoese in F zu dem unmdglichen woujoxsdar verderbt ist.
Wenn endlich Jacoby a. O. 79 saght: neque Musarum est ramum decerpere,
sed canendi potestatem facere, so verkennt er, wie ich meine, das Wesen des
oben erliuterten Vorgangs: das Uberreichen des Zweiges ist eben eine Form

6*
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Dublette, in der die magische Wirkung des Lorbeers neben die Wirkung
der Gottheiten gestellt wird!, und daf dieser Dichter auch die Eigen-
schaften eines Propheten haben mu8, ergibt sich aus der ihm zugewie-
senen Aufgabe, Zukunft und Vergangenheit zu besingen.? Dieselbe
Bedeutung wie das exfjmroov des Hesiod hat die ¢¢pfdog der Rhapsoden?,
und auch die beim Mahle geiibte Sitte, dal ein Lorbeer- oder Myrten-
zweig von Hand zu Hand geht und der jeweilige Empfinger ein Lied
singen muf*, findet ihre Erklirung darin, daB der Zweig den Empfinger
zu seinem Liede inspirieren soll. So bekommen, scheint mir, die auf das
Bekenntnis zu den Chariten und Musen folgenden Worte des Chors
des Buripideischen Herakles (676 ff.): uf fwnv met duovolug, aiel O &v
oteqdvoteiy eimy einen tieferen Sinn: der Wunsch, stindig bekrinzt zu
sein, ist der Wunsch nach dauernder Erfiillung mit musischem Geiste.
Das oxijmzgov des Hesiod erdffnet noch einen weiteren Ausblick. Ein
oxfjwrgov fithren auch die Konige. Es ist eng verbunden mit den 8-
pioteg: diese und jenes wurden zusammen den Kénigen von Zeus ver-
liehen” Darum ist es feinste Huldigung, wenn Pindar zu Beginn der
ersten Gegenstrophe der ersten olympischen Ode den Tyrannen Hie-
ron mit den Worten preist (V. 12) Ssuioreiov g dupémer oxamrov iv
molvufhe® Zixedly: ein Vorspiel zu dem Beginn der ersten Epode, wo
der Held des Liedes ohne Umschweife mit dem ersehnten Konigstitel
bezeichnet wird. Nicht nur die Kénige filhren das Szepter, auch andere

der Inspiration. Dem oxijnroovr — 8fos entspricht das baculum = wirga bei Dio-
medes (unten Anm. 3).

! Ich halte es nicht fiir richtig, zu sagen, daB der Lorbeerzweig letzten
Endes der Gott selbst (Apollon) sei, vgl. de Waele The Magic Staff 182. Es
gab vielmehr sogar die Vorstellung, daB sich Apollon selbst durch das Essen
von Lorbeerbliattern (vgl. oben S. 82) zum Gesange inspirierte, 8. den Anfang
eines Hymnus in den Griech. Zauberpap. 2, 81 (Band 1, 26 Preisendanz) ddgrn,
pavroctvng isgoy @uidy ‘Ambllwves, | N mors ysvedusvos merdloy dvépnvey doi-
ddg | abrds dval ounmrodyos. Auch dasinspirierende exfjmroow trigt hier der Gott.

2 Ich sehe keinen Grund, V. 32 zu tilgen oder als Doppellesart zu betrachten.

3 Schol. Pind. Nem. 2, 1d S.29, 19ff Dr.; Eust. zu II. 1 S. 6, 19f.
Stallb.; Diomedes S. 484, 14 fi. Keil (rapsodia dicta) quod olim partes Homerici
carminis in theatralibus circulis cum baculo, id est virga, pronuntiabant qui
ab eodem Homero dicti Homeristae. Die in dem Pindarscholion a. 0. ange-
filhrten Worte des Kallimachos xei 7ov éxl ¢dfdep pddov dgavduevov (vgl. 3,
10 8. 11 Pfeiffer) miissen mit der auf Hesiod und die soeben zitierten Verse
der Theogonie sich beziehenden AuBerung des Pausanias zusammengebalten
werden (9, 30, 3): OfjAx ydo . .. 8ur éml gdfdov ddpvns yde. Anders de Waele
The Magic Staff 183.

4 Schol. Aristoph. Wesp. 1222.

& Ilias 9, 98 xoi oL Zebg fyyvalfsy | onfjmreor T 7% Séureras, iva cpice
Povisiyeda. Vgl. ebenda 9, 156.

¢ 80, nicht molvpdim, ist zu lesen.
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Personen, wenn sie wie jene das Richteramt ausiiben.! Séuioreg sind
normative, verbindliche Spriiche.? Die Gotter selbst, von denen sie
stammen, speziell Zeus, konnen sie duBern®, eventuell in der Form des
Orakels.* Im Munde von Menschen sind es Rechtsspriiche und bindende
Bestimmungen®, was sich schlieBlich zum Begriff ,,Satzungen* entwickelt.
Bs scheint mir klar, daB das cxfjmreov mit den 9éuioreg untrennbar ver-
bunden ist, weil es die Konige und Richter zu den gottgewollten
Spriichen inspirieren soll.’ In ihm sind die &éuiores sozusagen virtuell
beschlossen, es kann sie jederzeit spenden.” Man méochte glauben, daf
die Aufstellung des Szepters der Artemis Anaitis im sakralen lydischen
Rechtsverfahren® ebenfalls dazu gedient habe, mit seiner Hilfe das rich-
tige Urteil zu finden. Blicken wir von hier aus noch einmal auf die
oben S. 83 angefiihrten Verse des Nikander zuriick, nach denen Apollon
der Tamariske Weissagungsgabe und 9éuig dvdp@v verlieh, so wird man
unter 9éu.g die Summe der durch die Orakelspriiche verkiindeten Nor-
men zu verstehen und einen Tamariskenzweig oder -stab als Mittel der
mantischen Inspiration zu betrachten haben. Wirsind vom Kranze zu dem
wesensverwandten Zweig des lingeren abgeglitten; doch ist uns dadurch
das Verstiandnis fiir eine Verwendung des Kranzes geschirft, die zu dem
zuletzt Besprochenen eine deutliche Analogie bietet. In den Ekklesia-
zusen des Aristophanes sollen sich auf Wunsch der Praxagora die Frauen
fir die Volksversammlung, an der sie teilnehmen wollen, im Reden iiben.
Praxagora fragt (130): 7/ dyoeevery fovheror; Eine Frau antwortet: 2yc.
Darauf Praxagora: megiBov 0% tov orépavov tugeyadf. Der Redner setzt
sich also den Kranz auf, um durch ihn zu einer guten Rede inspiriert
zu werden, das zeigen die Worte rvyayedij auf das deutlichste an: der

1 Jlias 1, 234ff.; 18, 505f.; Odyssee 11, 569.

2 Vgi. auch Ehrenberg D. Rechisidee im friithen Griechentum 3 ff. Was eben-
dort {iber die Urbedeutung von &4uig— @éuts ausgefithrt wird (besonders 48 f.),
ist nicht haltbar.

8 Odyssee 16, 403.

* Séutoreg des Phoibos in Delphi Pind. Pyth. 4, 54.

® Vgl. Ilias 1, 288f.; 16, 387; Odyssee 9, 112, vgl. 11, 569,

¢ Hirzel kommt dieser Auffassung ganz nahe, wenn er davon spricht, daB
Agargemnon mit den Povixl des Zeus ausgeriistet sei wie ein Prophet, The-
mis 22. Vgl. ebenda 28, wo mit den ,von einem Hoheren inspirierten Normen®
offenbar die ®4uiorsg gemeint sind. Die Verwandtschaft des Richterstabes mit
dem Seherstabe fiihrt dazu, daB dieser mit dem Worte i#vvrijoior bezeichnet
werden konnte, s. oben S. 82 Anm. 8.

” Da8 schon bei Homer goldene oder mit Gold beschlagene Szepter vor-
kommen (z. B. Od. 11, 569), beweist nichts gegen die Annahme einer Tnspiration
durch die Pflanzen, von denen die Szepter urspriinglich herstammten. Das
Szepter als Symbol der Macht ist sekundér.

8 Vgl. Zingerle Oest. Jahresh. 23, 1926 Beibl. 13 ff.



86 Ludwig Deubner

Kranz soll eben das ,gute Gliick gewihrleisten. Und derselbe Gedanke
liegt wiederum zugrunde, wenn bei Homer dem Redner vom Herold das
oxfjmzeov in die Hand gedriickt wird.! Er ist dann ein dopaiémg dyo-
gevwr, wie der richtende Konig, dem die Musen bei der Geburt den
stifen Tau auf die Zunge gegossen haben.?

Wo der Segen wohnt, kann der Unsegen nicht hingelangen, er ist
dem Segen gegeniiber ohnmichtig. Die Kriifte des Kranzes, die durch
Kontakt auf das Haupt des Menschen iibergehen, fithren ihm nicht nur
eine irgendwie geartete Stirkung zu, sondern schiitzen ihn auch vor
allem moglichen Unheil® Es bedarf zu dieser Umbiegung des Sinnes
keiner besonderen Entwicklung. Die beiden Vorstellungen liegen so
nahe beieinander, daf sich die eine aus der anderen mit Notwendigkeit
unmittelbar ergibt. Ja es wird manchmal nicht leicht sein, zu entschei-
den, ob die stirkende oder schiitzende Wirkung des Kranzes im Vorder-
grunde steht. Daneben ist es moglich, daB die speziellen Eigenschaften
einer Pflanze, etwa ihr Geruch, sie von vornherein als ein geeignetes
iibelabwehrendes Mittel erscheinen lieBen. Aelian berichtet in der hist.
an. 1, 35 iiber verschiedene Pflanzen, die von verschiedenen Vogelarten
pUoeL Tvl dmogonte xel Sovpaorf] als Schutz gegen Behexung in ihre
Nester gelegt werden. Ein Kranz aus yeuaimizvg schiitzt vor Trunken-
heit.* Lorbeer gilt als allgemein Dimonen vertreibend® Uber seine
medizinische Bedeutung handelt ausfiihrlich Plinius n. h. 23, 152ff.
Tiberius pflegte sich einen Lorbeerkranz aufzusetzen, wenn es gewitterte °:
man glaubte, der Lorbeer werde nicht vom Blitze getroffen.” Man schiitzte
insbesondere den Eingang des Hauses. Von diesem Teil eines rémischen
Hauses in Syrien stammt ein eingehauener Lorbeerkranz, was auf die
Verwendung wirklicher Krinze am selben Orte weist, und darunter be-
finden sich weiter zwei Schlangen sowie die Inschrift intra feliciter, die
den Sinn des Kranzes verdeutlicht.® Namentlich muBite die Haustiir
geschiitzt werden, wenn ein Kind geboren war, denn dieses und die
Waochnerin konnten in ihrem schwichlichen Zustande dem Unsegen nur
allzuleicht zur Beute fallen, So brachte man in Attika, wenn ein Knabe
geboren war, einen Olkranz am Eingang des Hauses an, wenn ein

1. 23, 867f.; Od. 2, 37f. Vgl. Il. 2, 101. 279; 3, 218.

2 Hesiod Theog. 811

3 Vgl. Frazer Golden Bough® 4, 2, 242f.; Schwenn Gebet u. Opfer 128;
Fehrle Kult. Keuschheit, Religionsgesch. Vers. u. Vorarb. 6, 145 mit Anm. 3.

* Geopon. 7, 31, 2.

> Ebenda 11, 2, 5 dweyddveron dwipoot, xal #vda &v 3 ddevy, fxmodww
datpoveg.

¢ Plin. n. h. 15, 135.

7 Ebenda 2, 146; 15, 134. Vgl. Geopon. 14, 11, 5.

8 CIL 3, 120
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Midchen, eine Wollbinde.! Hesych fiigt dem zweiten Fall die Worte
hinzu ,;wegen des Wollespinnens“: eine ersichtlich spite und kiinstliche
Erklirung. In Wahrheit miissen Kranz und Binde wie sonst mitein-
ander verbunden gewesen sein, dann differenzierte man, je nach dem
Geschlecht des Neugeborenen.? Daf es sich hier um einen apotropiischen
Brauch handelt, wird dadurch bewiesen, daB man bei der gleichen Ge-
legenheit die Tiiren mit Pech bestrich® wie es auch an den Choen ge-
schah, um die aus der Erde aufsteigenden Seelen der Abgeschiedenen
fernzuhalten Unter den Dingen, die der kleine Ion bei seiner Aus-
setzung mitbekommt, befindet sich ein Kranz vom heiligen Olbaum der
Athena. DaB auch dieser dem wehrlosen Kinde als Schutz dienen soll,
erhellt aus dem Bilde der Gorgo, mit der die Mitte seines Kleides ge-
schmiickt ist.> Die gleiche Bedeutung wie der an der Tiire angebrachte
Kranz hat die xoguddln oder xogudwile, ein mit einer Binde umwun-
dener Lorbeerzweig, den man an dieselbe Stelle steckte, wenn im Hause
der Eintritt eines Jinglings in das Ephebenalter oder eine Hochzeit
gefeiert wurde.® An den rémischen Parilia, wenn die Tiere auf die
Sommerweide getrieben wurden, wusch man die Schafstille auf und
kehrte sie aus; dann brachte man Zweige und Krinze an den Stillen,
vor allem an deren Tiir, an: damit sollte nach erfolgter Reinigung ein
apotropaischer Schutz hergestellt werden. In derselben Weise werden
auf deutschem Gebiete an Stillen und Stubentiiren Krinze aufgehingt
als Abwehr gegen den Blitz oder bose Michte.” Auch die Kilber und
Stiere tragen, wenn sie im Friihjahr auf die Weide getrieben werden,
aus dem gleichen Grunde griine Krinze.® VonBion wird berichtet, daf er

! Hesych orépavov éngéostv. Vgl auch Iuv. 9. 85f.

¢ Vgl. meinen Artikel Birth bei Hastings Encycl. of Rel. 2, 6482

* Phot. ddpves. ¢ Ebenda pixed 7udoe.

® Vgl. Eurip. fon 1421. 1433ff.

¢ Ktym. m. 531, 53 ff.; Hesych xoev¥eiix. Vgl. Plut. amat. 755%; Iuv. 6, 79.

" Kochling 80, 1; Handwirterb. d. deutschen Abergl. 1, 1006, vgl. ebenda
3, 390. 400. 402, 404, 409; Ludwig Finckh Rapunzel (Stuttg. u. Leipz. 1909) 119.

8 Rosegger D. Schriften des Waldschulmeisters (Wien, Pest, Leipzig 1899)
69. Auch bei der Riickkehr im Spitherbst tragen die Rinder frische Kriinze,
ebenda. Vgl. zu diesem Uberspringen des Brauches, das auch hier ein Ver-
blassen der urspriinglichen Bedeutung voraussetzt, oben S.73f. Am Georgstag,
der dem Moment des Austriebs entspricht, bekrinzen die Siidslawen die Horner
ibrer Kiihe mit Blumenkriinzen, um das Vieh gegen Zauber zu schiitzen. Kiihe
ohne Kriinze gelten als den Hexen ausgeliefert. Am Abend werden die Kriinze
an der Tir des Viehstalles befestigt und bleiben dort das ganze Jahr tiber.
Ein Hirt, der seine Tiere nicht bekrinzt, wird von seinem Herrn ausgescholten
und manchmal geschlagen. Vgl. Frazer Golden Bough® 1, 2, 126f. Sogar die
Melkeimer werden am Georgstage, wo die Schafe zum erstenmal gemolken
werden, von den walachischen Hirten mit Blumen bekrinzt, ebenda 338,
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wihrend einer Krankheit Weidorn und Lorbeer iiber seiner Tiir befestigte.!
Er meinte vielleicht, daB er damit denTod fernhalten kénne. Es ist aber auch
denkbar, daf eine Umbiegung des Gedankens vorliegt: man mochte glauben,
daB ein Mittel, das die Krankheit und iiberhaupt jedes Ubel fernhiilt, auch
imstande sei, ein bereits eingetretenes Leiden zu verscheuchen. Eines be-
sonderen Schutzes bedarf der ixfrig. Gewdohnlich trigt er die fxernoic,
den der xogu8din? gleichenden, mit Wolle umwickelten Zweig.> Doch
ist fiir die Bittflehenden auch die Bekrinzung bezeugt. Man muB dies,
wie ich glaube, fir den Anfang des Konig Odipus annehmen, wo der
die Abwehr der Pest erflehende Chor mit den Worten geschildert wird
(V. 3): furmolotg xrddototy éEsorepuévor. éxcréperv kann nicht bloB ,,aus-
statten” heifen. Es muf sich um Bekrinzung mit zusammengebogenen
Zweigen handeln. Einen Kranz soll auch im zweiten sibyllinischen
Orakel des Phlegon der Bittflehende tragen®, und so ist denn iiberhaupt
der Lorbeerkranz ein iiblicher Bestandteil der dem graecus ritus ange-
horenden Supplikationen Roms.> Auch sonst wird die Bekrinzung der
Bittflehenden iiberliefert.® Die soeben angezogene Stelle des Etymolo-
gicum bestitigt gleichzeitig die Zusammenbiegung von Zweigen zu
Kranzen, die wir fiir die Szene des Konig Odipus postuliert haben.
Man versteht nach dem Gesagten, daB sich der Sklave Karion, der
im Plutos des Aristophanes mit seinem Herrn vom Orakel kommt, vor
den Schligen seines Gebieters sicher fiihlt, weil er einen Kranz trigt
(V. 21): od ydo ue wvmrioes orépavov &ovrd ye, worauf Chremylos: upa
A0 G0N dpeldov Tov oTépavov, iy Avmiis vl we. Er mubte also, wenn er
den Sklaven schlagen wollte, jedenfalls diesem vorher den Kranz ab-
nehmen. Der Zauber des Wortes fiihrte sogar dazu, daB man sich vor
Nachstellungen geschiitzt glaubte, wenn man nur die Worte aussprach:
»lch trage einen Lorbeerstab.“? Die Fiktion sollte dieselbe Wirkung
ausiiben, wie wenn der Sprechende tatsichlich einen Lorbeerstab trug.

Die apotropiische Bedeutung des Kranzes wird besonders sichtbar,
wenn man sich seiner bei irgendwelchen gefihrlichen Unternehmungen

! Laert. Diog. 4, 57. ® 8. oben S. 87.

3 Aesch. Suppl. 22f.; Cho. 1035; Eum. 431

4 Diels Sibyll. Bil. 8. 114 V. 48 iiecécdw Poifov Ilamjove x%edta murdooes |
inrife, éomimrovros Bmwg Avoig 76t xaxnoio.

5 Liv. 27, 37, 13; 40, 37, 8; 43, 13, 8. Bei Diels a. O. 51, 4 sind die
Notizen in Verwirrung geraten: das zweite Zitat (Liv. LX 37, ibernommen von
Kéchling 17 unten) ist mnatiirlich in XL 37 zu #ndern und identisch mit dem
von Diels an dritter Stelle angefiihrten.

S Tertull. de cor. 7 erant enim supplices coronali apud veteres; Etym. m.
402, 20 erepavors 0 O Padlav tis ixnscieg woloDoLy.

" Suid. deprivny goed faxrrneiav: tovro Afysv slddaciy oi Vné Tivev émi-
Bovievduevor, magdcoy disbtpdopaxoy 1 Sdgrn.
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bedient. Der Fisch #lloy, der in der Gegend von Pamphylien hiufig
war, wurde mit besonderen VorsichtsmaBregeln gefangen: &v odv more
AdBwe, crepavotvrer uiv advol, erepavolor 0 Thg dhuddag, %g6tey 0% xerl
mavdyp xotamifovisg avvolg Umodéyovral nob tiudoev.! Die Bekrinzung
der Fischer und ihrer Boote hat denselben Sinn wie der Lirm wihrend
der Fahrt: man fiirchtet die Geister der zu fangenden Tiere. Apotro-
piischer Lirm ist bekannt.®? Die Verehrung der gefangenen Fische hat
gleichfalls zahlreiche Parallelen, man pflegte auf diese Weise die Geister
der auf der Jagd getdteten Tiere zu beschwichtigen.> Wenn sich das
romische Heer bei der Verbrennung der feindlichen Waffen und Beute-
stiicke bekrinzt®, kénnte man daran denken, daf es sich vor dem Zorne
der mit dem Feinde verbiindeten Geister schiitzen will. Insbesondere
bekrinzt sich der Krieger beim Auszug zur Schlacht. Plutarch Lyk.
22, 41, berichtet die spartanische Sitte. Der Konig befahl, wihrend er
opferte, dem gesamten Heere, sich zu krinzen, und den Flstenblasern,
das Keagrdgeiov uéhog zu spielen. Zugleich stimmte er den Marschpaian
an. Es ist klar, daf das Heer bekrinzt zu dieser Musik in die Schlacht
zog und der Kranz die Funktion des alten Heilsangs® erganzt. Auch
von den Kelten heifit es, dab sie bekrinzt kimpften.® Wenn Philipp von
Makedonien seinen Soldaten befiehlt, Lorbeerkrinze aufzusetzen und so
veluti deo duce in den Kampf mit den Phokern zieht”, so betont er
natiirlich mit dem Lorbeer die Beziehung zum delphischen Gotte, fiir
den er streitet, aber man mochte annehmen, dah die fiir die Spartaner
und Kelten bezeugte Sitte auch hier zugrunde liegt. Die literarischen
Angaben werden durch die Zeugnisse griechischer Vasen erginzt.’
Nicht nur die dem Kranze wesensverwandte Binde® findet sich, und
zwar hiufig, um den Helm gelegt, sondern auch der Kranz.!° Zuweilen
wird dieser dem ausfahrenden Krieger iiberreicht.!! Auf einer ,attisch-
korinthischen“ Hydria iibergibt Thetis dem Achill bei der Uberbringung
der von Hephaest gefertigten Waffen nicht nur den Schild, sondern
auch einen Kranz.!? Bei den Melanesiern schiitzt ein um den Hals ge-
hingter Biischel von bestimmten Blittern die Krieger gegen Verwun-
dung.' Eines analogen Schutzes schienen die rémischen Fetialen be-

t Plat. de soll. anim. 981°. Die Ausgabe von Bernardakis bietet narawié-

ovrag als Uberlieferung. ‘
* Vgl. z. B. Samter Geburt, Hochzeit und Tod 58ff.

® Vgl. Frazer Golden Bough® 3, 2, 201f. 204fF,

¢ Plat. Marius 22, 1f. 5 Vgl. oben 8. 74, ¢ Ael. v. k. 12, 33
7 Iustin 8, 2, 3. 8 Zum Folgenden vgl. Wrede Ath. Mitt. 41, 1916, 262 fF.
® 8. oben S. 75. 10 4¢h. Mitt. a. O. Taf. 30, 78.

't Gerhard Auserl. Vasend. Taf. 263.
'* Corp. Vas. Louvre 3 H 4 Taf. 12, 1; 13.
'* Frazer Golden Bough® 4, 2, 248.
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diirftig, die sich zum Zwecke der Kriegserklirung oder des Biindnis-
schlusses in den Bereich eines feindlichen Volkes begaben: sie fiihrten
ein heiliges Kraut (verbena), das auf der Arx wuchs, mit sich?, dessen
magische Bedeutung darin zum Ausdruck kommt, daB mit ihm der pater
patratus von dem verbenarius zu seinem Amte geweiht wurde. Dieser be-
rithrte mit der verbena Haupt und Haar seines Amtsgenossen® und
leitete auf diese Weise die Kriifte des heiligen Krautes auf jenen iiber.
Ich méchte glauben, daf von hier aus auch der groBe Wert des schlich-
ten Graskranzes, der corona graminea, verstindlich wird, die bei den
Romern als die hochste militérische Auszeichnung galt.? BEs wird sich
dabei, mindestens urspriinglich, auch um heiliges Gras gehandelt haben
vielleicht sogar dasselbe, daf die Fetialen von der Arx nahmen, denn
Livius sagt a. 0. 5 von der Einholung der verbena: fetialis ex arce gr a-
minis herbam puram atiulif. Es wire dann bei der Verleihung des ré-
mischen Graskranzes derselbe Gedanke mafigebend gewesen wie bei
den Siegerkrinzen der griechischen Agone: dem zu Belohnenden einen
kostbaren Talisman zu verleihen. Dem Auszug der Krieger und der
Fetialen kann man den der Spondophoren an die Seite stellen, die den
Gottesfrieden fiir die panhellenischen Spiele verkiindigten. Auch sie
trugen Krinze, wenigstens ist dies fiir die Gesandten der Argiver, die
des Fest der Nemeen einleiteten, bezeugt.*

Eine ungeheure Rolle spielt der Kranz im Kultus, insbesondere be-
krinzt sich, wer der Gottheit ein Opfer darbringt oder iiberhaupt an
einem Opfer beteiligt ist.> Man konnte den Grund hierfiir darin suchen,
daB dem Opfernden alle stérenden Einfliisse ferngehalten werden sollen.’
Doch vielleicht ist ein anderer Gedanke bestimmend. Es gab Zeiten, wo
der Gott, mit dem man zu tun hatte, keineswegs der Freund des Menschen
war, zu dem ihn erst eine fortschreitende Entwicklung machte, sondern
ein furchterregendes Wesen, dessen Gunst man durch Darbringungen
zu gewinnen, dessen Zorn man zu beschwichtigen suchte. Wer ihn zum
Opfer rief, mufite sich vorsehen. Dafl der Kranz der Sicherung des
Opfernden gegeniiber dem Gotte dienen sollte?, scheint durch seinen
analogen Gebrauch im Zauber nahegelegt zu werden, wo sich mehr oder
weniger deutlich machen liBt, daB er zu den Abwehrmitteln gehort,
mit denen sich der Zaubernde vor dem beschworenen Gott oder Dimon

1 Wissowa Rel. u. Kultus d. Rom.? 551, 7.

* Liv. 1, 24, 6. 3 Fiebiger 1637f. ‘ Xen. Hell. 4, 17, 2f.

5> Der opfernde Priester kann den Kranz kraft seines Amtes tragen,
oben 77f.

¢ Schwenn Gebet w. Opfer 128,

" Eine analoge, mir nicht haltbar scheinende Erklirung vertritt Kochling
46 fiir den Kranz bei der Mahlzeit.
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schiitzen wollte.! Die Notwendigkeit dieses Schutzes fiihrte zu der regel-
mibigen Verwendung von gulaxrriowr. Nicht iiberall, wo der Zaubernde
einen Kranz aufsetzt, wird man an solchen Schutz denken diirfen: wo
es sich um magische Opfer handelt, kann schon die Analogie des kul-
tischen Opfers ihrerseits hineinspielen % und wenn einmal eine Bekrinzung
mit schwarzem Epheu vorgeschrieben wird?® so zeigt die darauf fol-
gende Weisung, sich vexgixgy tedme herzurichten, daB es sich um den
alsbald zu besprechenden Totenkranz handelt. Dagegen kann man der
a. 0. 3198f. (1, 176) empfohlenen Bekrinzung mit Olzweigen trotz
des kurz vorher erwihnten Rauchopfers den Wert eines Amuletts zu-
billigen. Deutlicher liegen die Dinge in der Apollobeschwérung 2, 27
(1, 22) edyduevog OF crépavov ¥e Spvivov Totodrov’ dafov xldvag ddpvng
B mal movioag &md piv tdv §{ wlddwv orépavov, tovg OF lewmodg dAlovg
névre cuvdfoag Eye v T yeiel vf Ockid edyduevog el wer avriig (viig ddg-
vne? oder vielmehr ue? adrdv?) xowud &v t¢ it oyfuer. Nach der
weiteren Anweisung wird auf jedes Blatt der zwolf Zweige ein Zauber-
wort geschrieben, und zwar so, daf jedem Zweige sein besonderes Wort
zugeteilt und auf alle Blitter desselben Zweiges das gleiche Wort ge-
schrieben wird. Diese Zauberworte zeigen, daB Kranz und Zweige trotz
des vorher erwihnten Opfers mehr sind als ein zu diesem gehoriges
Requisit. Es kommt hinzu, daB der Zaubernde sich mit Kranz und Zweigen
zur Ruhe legen soll. Hier scheint der Charakter des Amuletts offen-
kundig. Ebenso verhilt es sich 2, 641f. (1, 24), wo zwei Lorbeerzweige
verwendet werden, die ebenfalls mit Zauberworten beschrieben werden
miissen. Der erste soll mit Hilfe einer weifiroten Wollbinde zum Kranze
gebunden und auch an den zweiten, fiir den zwolf Blitter vorgeschrieben
sind, eine Tinie gehingt werden. Hier weisen nicht nur die Zauber-
worte, sondern auch die Verwendung der roten Farbe* auf ein Apotro-
paion. 4, 900bff. (1, 102) erhdlt eine Person, die als Medium gebraucht
wird, als Amulett (efg 70 @uiey®fjvar) zwei Pflanzen: die Anubisihre
und die Hierakitispflanze. Wenn dieselbe Person, und auBierdem der
Zaubernde, mit griiner Artemisia bekrénzt werden sollen (914+t.), so
wird man geneigt sein, den gleichen Zweck anzunehmen.” Bedeutsam
scheint mir die Vorschrift fiir die Beschwdrung Apollons 7, 728 (2, 33):
GTepavacdusvog Goppovylvy G1Epdve, Ymodncduevos Aixee dmodtuate 8i-
wxe TOv Adyov todrov xrh. Die Schuhe aus Wolfsleder hatten offenbar die

1 Vgl. Eitrem Papyri Osloenses 1 S. 53f.

* 7. B. Griech. Zauberpap. 13, 6461f. (Band 2, 117 Preisendanz).

% Ebenda 4, 172f.

4 Wunderlich a.O. (oben 8. 77 Anm. 12) 21

¢ Die begriindende Bemerkung des Papyrus, daf sich der Gott an der
Pflanze freue, ist ersichtlich ein Autoschediasma.
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Bedeutung einer magischen Sicherung.! Wie der Zaubernde mit ihrer
Hilfe nach unten geschiitzt war, so durch den Kranz nach oben. Eine
Bestitigung unserer Auffassung diirfen wir darin erblicken, daf einmal
ein Geflecht aus den Haaren eines schwarzen Esels, einer gefleckten
Ziege und eines schwarzen Stieres, das wie ein Diadem um den Kopf
getragen werden soll, ausdriicklich als ein pulaxrfoiov bezeichnet wird.?
Noch wichtiger ist im Hinblick auf die oben erérterte Verwendung der
Lorbeerzweige und -Krinze die Anweisung 1, 278 (1, 16) croliceg Geav-
oV atgocpnrmw oyfuare Eye e[)’svwvnv gaﬁJOV &v i dud yagl nedi O Qu-
laxzigrov v i Osbid, TovtéoTiv 1oV xA®ve tig ddpvng. Trifft es
zu, daB auch dem Kranz des Opferers urspriinglich die Bedeutung eines
Schutzes gegeniiber der Gottheit zukam, so sind auch die Zweige in
der Hand der Adoranten® nicht anders aufzufassen, und der oben be-
sprochene Sinn der fxztnole, des Zweiges der Bittflehenden, leitet auch
seinerseits direkt zu einer solchen Erklirung. Auf dem geometrischen
Gefifl, das zu Eingang unserer Betrachtung herangezogen wurde?,
folgen auf die Frau mit dem Kranze einige weitere, die Zweige in den
Hinden halten: sie sollen offenbar einen Reigen tanzend gedacht werden.
Thnen gegeniiber — die Malerei ist hier teilweise zerstért — muf eine
Gottheit auf dem Trone gesessen haben, die, wie die Reste zeigen, eben-
falls einen Zweig in der Hand gehalten zu haben scheint: der urspriing-
liche Sinn der Zweige® wiire dann schon hier verblaBt. Wenn im Kult
auch Tempel, Altar, Biume, Gerite und Opfertiere mit Krinzen oder
Zweigen geschmiickt werden®, so wird wahrscheinlich ebenfalls eine
Ubelabwehr bezweckt. Ein Kranz oder eine Girlande im Heiligtum soll
dieselbe Wirkung ausiiben wie die Bukranien, die so massenhaft auf
den Vasenbildern als Andeutung eines Heiligtums erscheinen oder als

1 Vgl. RieB Realenc. 1, 81f. * Griech. Zauberpap. 4, 13311F. (1, 116).

3 Z. B. Gerhard Auserl. Vasenb. Taf. 241, 3. Vgl. Diodor 1, 43, 2 von dem
Gebrauch der Pflanze dypweric bei den Aoyptern Tovg &vﬂgmmwg uéyor Tod
vy Grav mweds deods Pudifwar tf yeiel tadrns leufevovrag moocevysedat.

* Ath, Mitt. 18, 1893, 113, s. oben S. 71 Anm. 5,

% Einem Tanze mit Zweigen in der Hand, den die siidamerikanischen Uitoto
ausfiibren, vindiziert K. Th. Preu apotropiische Bedeutung: es sollten vielleicht
die Krankheitsstoffe verscheucht werden, Rel. u. Mythol. der Uitoto 150,

8 Tempel: Schol. Lykophr. 6 S. 10, 30 Scheer; Altar: Menand. Perikeir.
421f. 8. 67 Jensen; Hock 71f.; Baum: Theokr. 18, 43; Gerdte: Hock 94; Deubner
Jahrb. d. Inst. 40, 1925, 221. Die Bekrinzung der Opfertiere wird selten er-
wiahnt (Luk. de saerif. 12; Plin. n. k. 16, 9; Tertull. de cor. 10) und ist auch auf
den bildlichen Darstellungen nicht iiblich. Statt dessen schmiickte man sie mit
Wollbinden, z. B. Stengel Kultusalt.® Taf. 8, 11; Gerhard Auserl. Vasenb. Taf. 243,
Wenn der Vasenkatalog des Brit. Mus. auf Taf. 4, 1 die Bekriinzung des Opfer-
tieres durch eine Nike zeigt, so ist wabrscheinlich speziell an den Siegeskranz
zu denken.
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plastischer Schmuck, oft in Verbindung mit Girlanden, die Tempelfriese
zieren. Von den Bukranien aber wissen wir ja aus dem Bereich des
privaten Aberglaubens, dafi sie einen apotropiischen Sinn haben.! In

den Heiligtiimern sollten sie — und ebenso die Krinze, Girlanden und
Zweige — alles Verunreinigende fernhalten, alles, was die wohltitigen

Krifte, die in dem Temenos walteten, zu schwichen imstande sein konnte.
So ist der Kranz schlechthin das Zeichen des geweihten Ortes und der
heiligen Handlung geworden.? So ist er vor allem das Symbol des Festes,
das simtliche Dinge in sein Bereich zieht, die mit ihm zu tun haben?,
und es fiel auf, wenn die Krinze einem Feste fehlten, wie dem ersten
Tage der Hyakinthien* oder dem Charitenopfer auf Paros.® Es mag
sein, daB sich solches Fehlen aus dem primitiven Charakter des Festes
erklart, wie es Nilsson fiir die Hyakinthien angenommen hat 6 aber dann
muB der Kranz schon im Sinne des entwickelten Festsymbols verstanden
werden, denn nach unserer Auffassung ist die Verwendung eines Kranzes
mit Primitivitat sehr wohl vereinbar. Es ist aber natiirlich auch méglich,
daB jenes Fehlen besondere Griinde hat, die uns unbekannt sind. Schlief-
lich wurden auch die Gotterbilder bekrinzt”, und so kann Empedokles
als Zeichen der ihm erwiesenen gottlichen Verehrung anfiihren, daf
man ihn mit Ténien und blilhenden Krinzen umwinde.® Damit war der
Kranz zu einer Darbringung, zu einer Gabe an die Gotter geworden.

Bei der allgemeinen Geltung des Kranzes im Kult ist es nicht merk-
wiirdig, daf man ihn auch aufsetzte, wenn man ein Orakel befragte. Er
wurde erst abgenommen, wenn man nachhause zuriickgekehrt war.® Be-
sonders auffillig ist, wie dies dem 216 v. Chr. nach Delphi entsandten
Fabius Pictor von dem dortigen Priester eingeschirft wird. Er erklirt
bei seiner Riickkehr nach Rom nach Verlesung des Orakelspruches se
oraculo egressum extemplo . . . rem divinam . . . fecisse iussumque a templi
antistite sicut coronatus lawrea corona et oraculum adissset et rem divinam
fecisset, ita coronatum navem ascendere nec anle deponere eam quam Romam

1 Schol. Aristoph. Plut. 943 sio9 ot volg 0fvdools x@dla xai xeuwviv Mp06-
Tarralsvey mpds AWOTEOXTY Posxevics ol yewmpyol meog TO un Enoovdijvar adrc.

* Das geht auch in den Zauber iiber: Krénzung eines Tempelchens, in
dem ein Zauberbild angebracht ist, Griech. Zauberpap. 1, 22 (1, 4 Preis.);
4, 3153f. (1, 174), Kriinzung zweier Altire beim magischen Opfer Ov. met. 7, 242.

3 Vgl. z. B. die typische Bekrinzung der Choenkinnchen auf den Dar-
stellungen der wirklichen Vasen dieser Gattung, Deubner Attische Feste Taf. 8, 1.

4 Polykrates doxwmvixd bei Athen. 1394 5 Apollodor Bibl. 3, 210.

¢ Griech. Feste 185. " Z. B. Athen. 6782

8 Fr. 112, 6 Diels vcuviciug ve meQloTemtos 6tipesiy e Falsioss.

® Schol. Eur. Hipp. 792 Gtz 7ogovto &md pavreing (sc. o deyeiot), éorepova-
ugvor foyovro, xel mwdvrsg Tob olwov WEOGEXLYovy adrodg. Vgl Aristoph. Plut.
8ff. 20 (s. oben S. 88). Bei Soph. Oed. $2f. wird es auf frohe Botschaft ge-
deutet, daB Kreon bekriinzt vom Orakel heimkehrt, vgl. unten 104,














































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































