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Vorwort.

In der religionsgeschichtlichen Forschung steht die Untersuchung
der Kulte jetzt mit Recht in dem Vordergrund; denn die junge
Wissenschaft muß erst festen Boden unter den Füßen gewinnen, ehe
sie die weit schwierigeren und durch frühere Lösungsversuche fast nur
mehr verwirrten Probleme, die Mythen und Sagen stellen, in großem
Stil angreift. Die Kultbräuche bieten die zuverlässigste Grundlage,
um die Vorstufen der griechischen Religion zu erfassen: in ihnen hat
sich die religiöse Denkweise der Vorzeit niedergeschlagen; sie haben
sich, gewöhnlich un- oder mißverstanden, aber deshalb um so wertvoller,
zäh in ihrer altererbten Form durch die Umdeutungen und Wandlungen
der weit mehr veränderlichen Glaubensvorstellungen und Mythen hin-
durch behauptet; diese sind manchmal erfunden, eben um die Gebräuche
zu erklären. Nicht jeder Kultbrauch ist jedoch von dieser Art,
sondern nur solche, die von Jahr zu Jahr in der durch eine nie unter-
brochene Tradition geheiligten Form wiederholt werden, d. h. zu einem
Festritus geworden sind. Um so zuversichtlicher kann man sich auf
die Festriten berufen, da die schöpferische Kraft auf dem heortolo-
gischen Gebiet früh erloschen ist; in den in historischer Zeit neu
eingerichteten Festen begegnet immer derselbe einförmige und öde
Prunk. Die Heortologie ist aber nicht nur in kultischer Beziehung
wichtig, sondern liefert auch Beiträge von einschneidender Bedeutung
zu der Lösung der Probleme, die der griechische Polytheismus stellt.
Die topographische Verbreitung der Feste ist für den Stammsitz oder
Ursprung einer Gottheit wegweisend; denn wo sie zahlreiche und alte
Feste hat, da muß sie auch heimisch sein. Die Art der an eine Gott-
heit angeschlossenen Feste zeigt an, wo der Schwerpunkt ihrer Be-
deutung zu suchen ist. Diesem Gesichtspunkt sollen die beigegebenen
kurzen Charakteristiken der wichtigsten Gottheiten dienen; sie werden
vielleicht einseitig erscheinen, sind aber auch so gemeint, da es vor
allem galt, den aus der Heortologie zu ziehenden Gewinn oder, wie
es schien, ungebührlich vernachlässigte Punkte, die irgendwie mit der
Rolle der Gottheit in der Heortologie zusammenhängen, scharf hervor-
zuheben.

Obgleich eine Durcharbeitung der griechischen Feste also nützlich
erschien, mußten jedoch gewisse Einschränkungen gemacht werden —
das Buch ist trotzdem allzusehr angeschwollen. Zuerst mußten die



IV Vorwort.

attischen Feste ausgeschlossen werden mit Rücksicht auf die vor einigen
Jahren erschienene neue Bearbeitung der Attischen Heortologie von
A. Mommsen (Feste der Stadt Athen); zu bedauern ist, daß der Ver-
fasser bei seiner antiquierten dogmatischen Auffassung der griechischen
Religion verharrt, und daß die Umarbeitung auch als Materialsammlung
schwerer zu benutzen ist als die erste Auflage. Da die attischen Feste
jedoch am besten bekannt und in der neueren Literatur wiederholt
erörtert worden sind, ist eine zusammenfassende Behandlung hier am
leichtesten zu entbehren. Viel schlimmer steht es um die nicht-attischen
Feste. Einzelne, besonders interessante Punkte sind zwar hier und da
herangezogen und besprochen worden — gerade darum droht die
Gefahr, daß das Bild verzerrt wird —, sonst mußte man sich mit
Meursius' Graecia feriata oder den betreffenden Kapiteln in den
gottesdienstlichen Altertümern von K. Fr. Hermann behelfen. Der
äußerst fragmentierte und versprengte, manchmal auch unsichere Zu-
stand der Überlieferung lockte nicht zu einer zusammenfassenden Be-
handlung. Gerade hier war das Bedürfnis am stärksten, und deshalb
mußte hier der Versuch gewagt werden, den Bestand der griechischen
Kultgebräuche darzulegen und zu untersuchen. Da aber so viele
klaffende Lücken durch Hypothesen zu überbrücken waren, schien es
notwendig, die Quellenstellen, soweit sie nicht durch allzu großen
Umfang das Buch erheblich belastet hätten, im Wortlaut anzuführen,
damit der Leser den Stand der Überlieferung ersehen und sich hieraus
ein eigenes Urteil bilden könne.

Die Feste ließen sich am leichtesten nach den Inhabern ordnen.
Freilich mußten dadurch gleichartige Feste, die verschiedenen Göttern
angeschlossen worden sind, auseinandergerissen werden, ein Übelstand,
dem durch Hinweise und zusammenfassende Überblicke an geeignetem
Ort leicht abzuhelfen war; in den meisten Fällen wird durch diese
Anordnung auch das Verwandte zusammengestellt. Daß eine Anordnung
nach den Festzyklen der verschiedenen Kultorte unmöglich war, wird
jeder Kundige einsehen; einen Ersatz bietet das topographische Ver-
zeichnis der Feste.

Auf eins möchte ich schon hier aufmerksam machen: das Über-
wiegen der Feste von agrarischer Bedeutung, was wohl vielen bedenk-
lich vorkommen wird. Auch ich sträubte mich anfangs dagegen, bis
ich zu der Erkenntnis gelangte, daß unter allen Beschäftigungen eines
Volkes von der Kulturstufe, die die Griechen in der für die Festriten
maßgebenden vorhistorischen Zeit innehatten, nur der Ackerbau streng
an die Phasen des Jahres gebunden ist, daß also das Aufkommen von
an einen festen Zeitpunkt gebundenen kultischen Handlungen, d.h.von
Festen, durch den Ackerbau bedingt und erst nachher auf andersartige
Riten übertragen worden ist; zudem ist der Ackerbau die wichtigste



Vorwort. V

Beschäftigung eines solchen Volkes. Nach dem Aufkommen des
Mondkalenders sind freilich alle Feste nach diesem geregelt worden.

Aus dem Zweck dieser Untersuchungen folgt, daß Feste, die
keine religiöse Bedeutung haben, unerwähnt bleiben. Solche sind die
in späterer Zeit zu Ehren von Menschen eingerichteten Feste und vor
allem die Agone, auch die großen panhellenischen Spiele. Jedoch
sind auch solche in großem Umfange herangezogen worden, wo nur
der Name den Verdacht erweckt, daß sie sich einem schon bestehenden
Kult angeschlossen haben. Das Material ist auch hier der Hauptsache
nach gesammelt worden; ob es je zur Verwendung kommt, beruht
auf Umständen, die es mir nicht möglich ist abzusehen. Aus anderen
Gründen ausgeschlossen sind die nichtstaatlichen Feste der Kultvereine,
deren Bedeutung von ganz anderer Art ist als die der öffentlichen
Götterfeste. Daß die Sammlung der Feste vollständig sei, wage ich
kaum zu hoffen, obgleich ich es angestrebt habe; auch schon bevor-
stehende Veröffentlichungen von Inschriften werden viel Neues bringen.
Hoffentlich werden Mitstrebende das Material noch vermehren und
besser verwerten. Da das Manuskript schon im vorigen Sommer zum
Druck übergeben wurde, haben die neuesten Erscheinungen nur in
sehr beschränktem Maß berücksichtigt werden können durch Zusätze
während der Korrektur und Nachträge; um anderes zu verschweigen,
sind z. B. nicht verwertet die letzte Lieferung von Gruppes Griechischer
Mythologie und die Gießener Dissertation von W. Schmidt: De die
natali quaestiones selectae, die eine Untersuchung in Angriff
nimmt, deren Notwendigkeit ich während meiner Arbeit lebhaft
empfinden gelernt habe.

Indem ich das Buch, das mich viele Jahre beschäftigt hat, heraus-
sende, ist es mir eine tief empfundene Pflicht, meine Dankbarkeit
gegen alle diejenigen auszusprechen, die es auf die eine oder andere
Weise gefordert haben; ganz besonders danke ich meinem Freunde
LUDWIG DEUBNER in Bonn, der in aufopfernder Weise sich der unlieb-
samen Mühe unterzogen hat, eine Korrektur zu lesen; außer vielen
anregenden Bemerkungen verdanke ich es ihm, wenn die Sprache
den Ausländer nicht allzusehr verrät.

Lund, im August 1906.
Martin P. Nilsson.
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Zur Einführung
Fritz Graf

Martin P. Nilssons „Griechische Feste von religiöser Bedeutung mit Ausschluss der
attischen" ist 1906 zum erstenmal erschienen, wurde 1957 nachgedruckt und er-
scheint nun, genau neunzig Jahre nach seinem ersten Erscheinen, zum drittenmal.
Es ist noch immer unersetzt in seinem im Vorwort präzisierten Ziel, jene Lücke in
der Dokumentation der griechischen Religion zu füllen, die neben der mehrfachen
Behandlung der Feste Athens offen blieb und die es noch immer füllt, auch wenn
sich die Monographien zu Athen und Attika nach August Mommsens „Feste der
Stadt Athen im Altertum", auf das Nilsson sich bei seinem Ausschluss des attischen
Festkalenders berief, vermehrt haben1). Zwar gibt es neuere Monographien zu den
Festen einzelner Regionen2), gibt es mit Burkerts „Homo Necans" auch eine
exemplarische Analyse einzelner Festkomplexe ) — beides aber hat die „Griechi-
schen Feste" noch nicht wirklich ersetzen können.

Nilssons Buch zeichnet sich durch drei Dinge aus — die klare Zielsetzung, die
umfassende Art des Zugriffs und die selbstverständliche Einbeziehung der zeitge-
nössischen Theorie. Nilsson stellt konsequent die Feste, die Riten in das Zentrum
der Überlegungen, und auch wenn er sie als ein Mittel zum evolutionären Verständ-
nis des Polytheismus benutzen will, um zu zeigen, wie das panhellenische Pantheon
aus lokalen Elementen zusammengewachsen ist ), gibt er doch gegenüber der

') Vgl. Paul Cartledge, „The Greek religious festivals", in: P. E. Easterling und J. V. Muir
(Hrsg.), Greek Religion and Society, Cambridge 1985, 98-127 (223 Anm. 2: „The standard
work ... is still M. P. Nilsson, ,Griechische Feste' ...; even those who cannot read German will find
useful the indices"). — August Mommsen, Feste der Stadt Athen im Altertum geordnet nach atti-
schem Kalender, Leipzig: Teubner 1898, eine nicht immer geglückte Überarbeitung der seinerzei-
tigen Preisschrift Heortologie. Antiquarische Untersuchungen über die städtischen Feste der Athener.
Gekrönte Festschrift der Königlischen Gesellschaft der Wissenschaften in Göttingen, Leipzig:
Teubner 1864 (repr. Amsterdam: Grüner 1968). — Mommsens Nachfolger bei Teubner war Lud-
wig Deubner, Attische Feste, Berlin: Teubner 1932 (2. Aufl. 1966).

2) S. Anhang (S. IX*).
3) Walter Burkert, Homo Necans. Interpretationen altgriechischer Opferriten und Mythen, Ber-

lin und New York 1972. — Für die Feste mit initiatorischer Herkunft hat Angelo Breiich, Paides
e partenoi, Rom 1969 eine allerdings nicht systematische Arbeit vorgelegt; die entsprechenden
makedonischen Kulte untersucht Miltiades B. Hatzopoulos, Cultes et rites de passage en Macedoi-
ne, Athen 1994.

4) „Die topographische Verbreitung der Feste ist für den Stammsitz oder Ursprung einer Gott-
heit wegweisend; denn wo sie zahlreiche und alte Feste hat, da muss sie auch heimisch sein." Vor-
wort S. V.
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Deutung der Fest- und Ritualkomplexe den Folgerungen aus dieser Analyse für die
Götter nur wenig Raum: nur gerade in der Einleitung der einzelnen Kapitel erschei-
nen sie. Seine Interpretationen stützen sich auf alles verfügbare Material, auf Mün-
zen, Inschriften und archäologische Befunde ebenso wie auf die literarischen Texte,
und er versucht immer wieder, den Vergleich mit den Bräuchen der europäischen
Bauern, nicht zuletzt derjenigen Schwedens, zur Deutung des fragmentarischen
Materials fruchtbar zu machen. Diese eng auf die Zeugnisse bezogene, „positivisti-
sche" Methode sucht dennoch den Anschluss an die Theoretiker der Zeit, an
Mannhardt, den Schüler Jacob Grimms, und an die „Cambridge Ritualists": Nils-
son legt seine Abhängigkeiten bereits im knappen Abkürzungsverzeichnis offen, wo
neben den Standardwerken von Welcker bis Gruppe und der Reverenz an seinen
Lehrer Wide die Werke von James G. Frazer, Jane E. Harrison und Wilhelm Mann-
hardt erscheinen; und er setzt sich mit ihnen und mit William Robertson Smith
auch immer wieder auseinander5).

Auch wenn es um die Feste Griechenlands geht, hat Nilsson nach einigem Zögern
nicht eine (naheliegendere) topographische Einteilung gewählt, sondern diejenige
nach den Göttern. Das mag aus zwei Gründen nicht konsequent sein — zum einen,
weil die panhellenische Einheit des Pantheons durchaus prekär ist, zum ändern,
weil die Bindung bestimmter Riten an bestimmte Götter nicht alt zu sein braucht,
wenn man die Vorstellung vom Primat der Riten nur genügend radikalisiert. Die
Folge wäre dann freilich auch nicht die topographische Anordnung, sondern die
nach Ritentypen, wie dies A.-J. Reinach in seiner Besprechung denn auch
forderte6). Nilsson ist durchaus unterwegs dazu, wenn er die saturnalienartigen
Feste als eine Kategorie zusammenstellt und die Jahresfeuer wenigstens aufeinan-
der bezieht. Für eine umfassende formale Kategorisierung der Riten fehlte freilich
das hermeneutische Instrumentarium: einen wichtigen Baustein erarbeitete 1909
Arnold van Gennep mit seinen „rites de passage"7), und Nilsson selber versuchte
sich wenig später an einer Typisierung der Prozessionsriten8) — doch eine umfas-
sende und allseits anerkannte Kategorisierung fehlt im Grunde noch heute. Und da
Nilsson die Einheit des panhellenischen Pantheons noch nicht in Frage stellte (und
dies auch nie tun sollte), er vielmehr neben der topographischen Bestandesaufnah-
me und als ihr letztes Ziel im Anschluss an Carl Robert (und, letztlich, Carl Otfried

5) Man vermisst Nilsson im ansonsten sehr reichhaltigen Band von W. M. Calder III (Hrsg.),
The Cambridge Ritualists Reconsidered. Proceedings of the First Oldfather Conference, Held on the
Campus of the Universityr of Illinois at Urbana-Champaign (April 27— 30, 1989), Atlanta, Gia.
1991.

6) A.-J. Reinach, Revue de l'Histoire des Religions 55 (1907) 382f.
7) Arnold van Gennep, Les rites de passage, Paris 1909. — Nilsson selber benutzt ihn später,

Geschichte der griechischen Religion 31, München 1965, 147.
8) Martin P. Nilsson, „Die Prozessionstypen im griechischen Kult. Mit einem Anhang über die

dionysischen Prozessionen in Athen", Archäologisches Jahrbuch 31 (1916) 309 — 339, wieder in:
Opuscula Selecta l, Lund 1951, 166 - 214.
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Müller) die genetische Erklärung dieses Pantheons anstrebte, war die Anordnung
nach den Göttern durchaus sinnvoll. Nilsson hielt denn auch zeitlebens daran
fest9).

Die Eigenheiten der „Griechischen Feste" werden besonders deutlich im Ver-
gleich zu einem Werk, das wenigstens seinem Titel nach hätte dasselbe Ziel verfol-
gen können, Lewis R. Farnells fünfbändiges ,,The Cults of the Greek States" (Ox-
ford 1896 — 1909). Zudem geht Farnell von einer ähnlichen umfassenden Doku-
mentation aus, bekennt seinerseits seine Verpflichtungen den Arbeiten von
Robertson Smith, Frazer, Andrew Lang und Mannhardt gegenüber10) und teilt mit
Nilsson die Grundposition, dass die Riten, nicht die Mythen die primären Zeugnis-
se zur Geschichte der griechischen Götter seien"). Und doch sind die Werke letzt-
lich kaum vergleichbar: Farnells umfangreiches Werk ist ein Kompendium der grie-
chischen Götter, vergleichbar weit eher Welckers „Götterlehre" als den „Griechi-
schen Festen", wo trotz derselben Anordnung nach den Göttern die Ritenanalyse,
nicht die Gestalt der Gottheit unangefochten im Zentrum steht.

***

In seltsamem Kontrast zur Wirkung von Nilssons Buch steht das geringe Echo, das
sein Erscheinen hervorrief: in nur drei Fachzeitschriften erschienen selbständige
Rezensionen, eine davon war zudem sehr kritisch12). Dies mag man damit erklä-
ren wollen, dass der zweiunddreissig Jahre junge Gelehrte aus Schweden noch
kaum bekannt war: es war nach der Dissertation seine erste Monographie. Doch ge-
nügt dies als Erklärung nicht, erklärt auch die anderen Eigenheiten des Buchs
ebensowenig.

Das Buch erschien zu einer Zeit, die nicht nur für die persönliche Biographie des
Autors eine Umbruchszeit war. Martin Persson Nilsson13) (12. Juli 1874 — 7. April

9) Vgl. Geschichte 31 (oben Anm. 7) 385.
10) L. R. Farnell, The Cults of the Greek States, Bd. l, Oxford 1896, VIII.
") Farnell, op. cit. 9: „it is ritual that is chiefly the conservative part of religion" — Griechi-

sche Feste S. V: „Die Kultbräuche ... haben sich ... zäh in ihrer altererbten Form durch die Um-
deutungen und Wandlungen der weit mehr veränderlichen Glaubensvorstellungen und Mythen
hindurch behauptet."

12) Ada Thomsen, Nordisk Tidsskrift for Filologi 15 (1906/07) 156-161; E. F. Bischoff, Berli-
ner Philologische Wochenschrift, 27 (1907) 948-951; A.-J. Reinach, Revue de l'Histoire des Reli-
gions 55 (1907) 379 — 385 (kritisch). — Eine weitere Besprechung an abgelegenem Orte: M. Hö-
fler, Mitt. zur Geschichte der Medizin und der Nat.iviss. 6 (1907) 449 — 450; zwei weitere in einem
grösseren Rahmen: Clifford H. Moore, Classical Philology 4 (1909) 101 f. (besprochen zusammen
mit Prott-Ziehen, Leges Sacrael, 1906).; Richard Wünsch, „Griechische und römische Religion
1906-1910", Archiv für Religionswissenschaft 14 (1911) 557 f.

13) Vgl. Erik J. Knudtzon, „Beiträge zu einer Bibliographie Martin P. Nilsson 1897-1939",
in: Regia Societas Humaniorum Litterarum Lundensis. Scripta Minora 1967 — 1968: l, Lund
1968, 29-116 (nachgedruckt aus: Martina P Nilsson dedicatum, Lund 1939,
571 — 656) und Christian Callmer, „The published writings of Professor Martin P. Nilsson
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1967) hatte meistenteils in Lund bei Sam Wide, je ein Semester in Basel bei
Wackernagel und in Berlin bei Diels und Wilamowitz studiert; mit Wilamowitz wie
mit dem Berliner Studienfreund Ludwig Deubner verband ihn eine lebenslange
Freundschaft; „meinem Freunde Ludwig Deubner" dankt er schon im Vorwort zu
den „Festen"14). Im Jahre 1900 hatte er in Lund bei Wide mit einer Arbeit über
die attischen Dionysien promoviert15), war dann ein Jahr lang in Griechenland ge-
reist, wovon auch eine lange Reihe von „Reisebriefen" in einer schwedischen Ta-
geszeitung Zeugnis ablegte16) — erster Hinweis auf die lebenslange Bemühung,
seine wissenschaftlichen Interessen auch einer breiten Öffentlichkeit zugänglich zu
machen. Im Jahre 1905 nahm er an der dänischen Expedition in Lindos teil und
reiste nach Syrien und der Türkei, von wo wiederum „Reisebriefe" nach Schweden
gelangten17); nach einer weiteren Kampagne (1907) publizierte er 1909 die als
Objekte wenig aufregenden, aber wirtschaftshistorisch bedeutsamen Amphoren-
stempel aus der Lindos-Grabung18). Im selben Jahr, in dem er sich als Archäologe
profilierte, erschienen auch die althistorischen „Studien zur Geschichte des alten
Epeiros"19). Im Jahre 1907 war ausserdem eine Monographie zu den Kausalsät-
zen in der griechischen Dichtung vor dem späten 4. Jahrhundert gedruckt worden,
Zeugnis jenes Interesses für die Sprachgeschichte, das ihn 1897 zu Wackernagel
nach Basel geführt hatte, das er aber als Sondergebiet nach 1907 nicht mehr

1939 — 1967", ibid. 117—139; im Folgenden wird auf die Nummern dieser beiden Bibliogra-
phien verwiesen. — Zum Leben Nilssons vgl. den Nachruf von Einar Gjerstad, „Martin P. Nilsson
in memoriam", ibid. 17 — 28, und Nilssons Autobiographie von 1948, in: Opuscula Selecta 3,
Lund 1960, IX —XI, den Artikel von Jörgen Mejer, „Martin P. Nilsson", in: Ward M. Briggs und
William M. Calder III (Hrsgg.), Classical Scholarship. A Biographical Encyclopaedia, New York
und London 1990, 335 — 340 sowie, für den Briefwechsel mit Wilamowitz, Anton Bierl und
W. M. Calder III, „Instinct against proof. The correspondence between Ulrich von Wilamowitz-
Moellendorff and Martin P. Nilsson on Religionsgeschichte (1920-1930)", Eranos 89 (1991)
73 — 99, wieder in: W. M. Calder HI (Hrsg.), Further Letters of Ulrich von Wilamowitz-Moellen-
dorff, Hildesheim 1994, 151-178.

u) Zu Nilsson und Wilamowitz vgl. die Briefausgabe von Calder und Bierl (vorige Anm.). —
Deubner hat er später zu einer Vorlesungsreihe über römische Religion nach Lund geholt, Chri-
stian Callmer, Kungl. Humanistiska Vetenskapssamfundet i Lund 1918 —1968 (Regia Societas Hu-
maniorum Litterarum Lundensis. Scripta Minora 1967 —1968: 2), Lund 1968, 58. 153
(8. -10. Oktober 1923); die gleiche Ehre verschaffte Nilsson seinen Lehrern Diels (8. Mai 1923,
ibid. 153), Wackernagel (ibid. 58. 147. 153: April 1925; auswärtiges Mitglied seit 1928, ibid.
141) und Wilamowitz (ibid. 55. 146, 28. September 1920; als Mitglied gewählt wurde Wilamowitz
nicht, die Ehre wäre zu gering gewesen, ibid. 33). — Ebenso schrieb Nilsson den Nachruf auf
Deubner (25. März 1946) im Gnomon 21 (1949) 87 f.

15) Studia de Dionysiis Atticis, Lund 1900 (Bibl. Nr. 3).
16) In Sydsenska dagbladet Snällposten, Bibl. Nrn. 4. 5. 7. 8. 9. 10. 11. 14-18.
1?) Bibl. Nr. 42-45.
18) Timbres amphoriques de Lindos. publics avec une etude sur les timbres amphoriques rho-

diens, Kopenhagen 1909 (Bibl. Nr. 70).
19) Bibliogr. 69.
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weiterverfolgte20). Denn die Religion, und zwar nicht bloss die griechische, nahm
ihn immer stärker in Beschlag: ausser einer steigenden Zahl von Artikeln, die sich
(seit „Das Ei im Totenkultus der Griechen" von 190l21) immer mehr religiösen
Themen zuwandten, verfasste er eine populäre Abhandlung zur „Primitiven Reli-
gion", die 1911 gleichzeitig auf schwedisch und deutsch erschien22), und zu den
„Volkstümlichen Festen des Jahres", die 1914 deutsch, im folgenden Jahr schwe-
disch herauskam und den zeitgenössischen schwedischen Festen galt23).

Die Breite des CEuvres ist eindrücklich: bis 1916, als er vierzig Jahre alt wurde,
hatte Nilsson Monographien zur Sprachgeschichte, zur Alten Geschichte, zur Ar-
chäologie, zur allgemeinen Religionswissenschaft, zur Volkskunde und zur Religion
der Griechen vorzuweisen — jene Gebiete, deren geometrischer Ort eben die
„Griechischen Feste" sind. Diese für den Erfolg dieses Buchs mitverantwortliche
Breite ist nicht nur Folge der (unbestrittenen) hohen Begabung; sie hat ihren Grund
auch in der akademischen Situation der Altertumswissenschaften und ihres Nach-
wuchses in Schweden. Als Nilsson studierte, war das Altertum in Lund (wie in Upp-
sala) durch je einen Lehrstuhl für Griechisch und Latein vertreten; Archäologie und
Alte Geschichte waren nicht als Disziplinen etabliert, so wenig wie antike oder allge-
meine Religionsgeschichte. In dieser Situation war ein junger Gelehrter gehalten,
sich möglichst breit und unter Einschluss der Philologie zu profilieren. Erst im Jah-
re 1909 schufen Lund und Uppsala gleichzeitig neben den traditionellen, philolo-
gisch ausgerichteten Lehrstühlen je einen Lehrstuhl, welcher Klassische Archäolo-
gie und Alte Geschichte miteinander verband. Diese Lehrstühle wurden nun der
Ort der antiken Religionswissenschaft in Schweden: denjenigen von Lund erhielt
Nilsson, denjenigen von Uppsala sein neun Jahre älterer Lehrer, Sam Wide, der bis
dahin lediglich „docent" gewesen war, erst in Lund, ab 1899 in Uppsala, wo er sei-
nerzeit bei Einar Löfstedt promoviert hatte.

Die Situation in Schweden war allerdings nicht grundlegend verschieden von der-
jenigen im restlichen Europa, wo erst in der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts
die Altertumswissenschaften sich auszudifferenzieren begonnen hatten und wo
nach wie vor traditionelle philologische Themen zentraler waren als etwa die Reli-
gion: symptomatisch ist, dass Nilssons (fast vergessene) Abhandlung zum griechi-

20) Die Kausalsätze Im Griechischen bis Aristoteles. 1: Die Poesie (Beiträge zur historischen
Syntx der griechischen Sprache), Würzburg 1907 (Bibliogr. 54). — Vgl. auch die kleine Abhand-
lung Quomodo pronomina, quae cum substantivis coniunguntur, apud Plautum et Terentium collo-
cenlur, Lund 1901 (Bibliogr. 13); Wackernagel rezensierte sie im Archiv für lateinische Lexikogra-
phie und Grammatik 13 (1904) 141.

21) Bibliogr. Nr 6.
22) Bibliogr. 95 (Stockholm). 96 (Tübingen: Religionsgeschichtliche Volksbücher für die deut-

sche christliche Gegenwart 3: 13/14); die dänische Ausgabe erschien 1912, die schwedische wur-
de 1923 und 1934 wieder aufgelegt.

23) Die volkstümlichen Feste des Jahres (Religionsgeschichtliche Volksbücher für die deutsche
christliche Gegenwart 3: 17 — 18), Tübingen 1914 (Bibliogr. 143); Arets folkliga fester, Stockholm
1915 (Bibliogr. 150), eine zweite, stark vermehrte Auflage 1936 (Bibliogr. 639).
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sehen Kausalsatz wesentlich intensiver rezensiert wurde als die „Griechischen Fe-
ste"24). Antike Religionswissenschaft war dagegen nirgends institutionell verankert,
auch wenn sie sich durch den Kreis um William Robertson Smith in Cambridge
und durch die Schule von Hermann Usener in Bonn immer stärker profilierte und
von einer traditionellen mythologischen Forschung zu einer eigenständigen Wer-
tung und Beurteilung antiker Religion zu gelangen vermochte — eine Bewegung,
an der Nilsson selber in der Folge entscheidenden Anteil hatte.

Denn für das 18. und für weite Teile des 19. Jahrhunderts war antike Religion
weitestgehend antike Mythologie gewesen; die Suche nach den Ursprüngen, aus de-
nen die Phänomene zu verstehen waren, hatte sich seit Fontenelle und Heyne auf
die Mythen als die ältesten Belege menschlichen Denkens über Gott und die Welt
konzentriert. Erst im Lauf des 19. Jahrhunderts waren die Bräuche, die Riten in
den Blick gerückt. In Cambridge war es William Robertson Smith gewesen, der an-
hand der Opferriten zeigte, dass Riten die unveränderlichen Bestandteüe der religi-
ösen Tradition waren, während die Mythen als Deutung der Riten sich immer neu
veränderten: das wurde radikal von Jane Ellen Harrison, mit weniger Schärfe, aber
umso mehr Sammlerfleiss von Frazer übernommen und war um die Jahrhundert-
wende zur neuen Orthodoxie geworden: ihr hatten sich Farnell wie Nilsson ange-
schlossen. In Deutschland hatte besonders Wilhelm Mannhardt in einer Reihe von
Arbeiten seit 1865 das Interesse der Forschung auf die Bräuche der ländlichen Be-
völkerung gelenkt und mit ihnen antike Riten zusammengestellt: der Pionier Mann-
hardt, der in seiner eigenen Disziplin wenig Nachhall hatte ), beeinflusste sowohl
Usener und Dieterich wie Frazer, der im Vorwort zum „Golden Bough" ein ein-
drückliches Bekenntnis zu seinem deutschen Anreger ablegt ).

Eine Folge dieses Interesses am Ritual war die Bedeutung, welche die Feste als
Dokumente der Religion erhielten. An sich war die Heortologie schon immer ein
Teil des antiquarischen Interesses gewesen, seit Meursius' „Graecia feriata" von
1619; noch die „Heortologie" August Mommsens von 1864 stand in dieser Tradi-
tion. Jetzt aber verstand man die Sammlung der lokalen Riten als Voraussetzung ei-
ner Geschichte der griechischen Religion — sei es, dass man diese Geschichte evo-
lutionär als rekonstruierte Urgeschichte verstand, sei es, dass man die historische
Religion in ihrer Komplexität verstehen wollte, wie dies ausdrücklich Farnell als sein
Ziel formulierte27). Carl Robert hatte schon lange auf der Notwendigkeit einer sol-

24) Die Bibliographie verzeichnet für die Kausalsätze 8 Rezensionen in allen führenden Zeit-
schriften (unter anderem Gildersleeve im American Journal of Philology und Kretschmer in der
Glotta); zu den „Festen" oben Anm. 12.

25) Tore Tyberg, „Wilhelm Mannhardt — a pioneer in the study of rituals", in: Tore Ahlbäck
(Hrsg.), The Problem of Ritual. Based on Papers Read at the Syrmposium on Religious Rites Held
in Abo, Finland, Abo und Stockholm 1993, 27 — 37.

26) „I have made great use of the works of the late W. Mannhardt, without which, indeed, my
book could scarcely have been written" J. G. Frazer, The Golden Bough. London 1890, IX; vgl.
Robert Ackerman, /. G. Frazer. His Life and Work, Cambridge 1987, 81 f.; Robert Fräser, The
Making of the Golden Bough. The Origins and Growth of an Argument, London 1990, 58 f.

27) Cults (oben Anm. 10) Bd. 1, 1.
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chen Sammlung lokaler Kulte — einer „Kultstatistik" — insistiert28). Unter sei-
nem Einfluss hatten W. Immerwahr und vor allem Sam Wide, der sich als Schüler
Roberts verstand, dann auch Wides Schüler Per Odelberg einzelne Landschaften
der Peloponnes, wo man besonders altertümliche Reste vermutete, untersucht ).

***

Mit seiner Aufarbeitung der griechischen Feste folgt Nilsson mithin der Anregung,
die Wide von Carl Robert empfangen und an ihn, seinen „Enkelschüler", weiterge-
geben hat; als solchen bezeichnet sich Nilsson denn auch einmal gegenüber
Wilamowitz30). Doch anders als der rein historisch arbeitende Wide analysiert er
das Material im Lichte der neuen Einsichten Mannhardts, Harrisons und Frazers;
schon die Besprechung des Buchs durch A.-J. Reinach merkte diese Abhängigkeit
an31). Nun ist dies freilich keine unkritische Beziehung. Auch wenn Nilsson ausser
den evolutionistischen Grundannahmen auch wichtige Einzelkonzepte — wie dasje-
nige der saturnalienartigen Feste (35 f.) oder des Jahresfeuers (54) — von Mann-
hardt und Frazer übernimmt, versucht er doch, weiter zu kommen, indem er (an-
ders als Frazer) nicht in Dogmatismus verfällt, sondern sich den Zeugnissen anver-
traut. Die saturnalienartigen Feste etwa löst er aus dem agrarischen Zusammen-
hang, in den sie Frazer gestellt hatte, weil sie auch Göttern zugehörten, die mit
Ackerbau nichts zu tun hätten: entscheidend wird so für Nilsson das Grundgefühl
der temporären Befreiung und Entlastung, dessen, was später „Ventilsitte" heissen
sollte. Für die delphischen Stepteria, die A. Mommsen wie Frazer und Jane Harri-
son als Sühneritual verstanden, betont er die geographische Bindung an das Tem-
petal und liest sie mit Karl Otfried Müller historisch so, dass Apollon von dorther
gekommen, der Zug ins Tempetal diese alte Beziehung in Erinnerung halte — und
hält als methodischen Leitsatz durchaus richtig fest, dass nicht die Bedeutung, son-
dern die Form eines Rituals konstant sei: Bedeutungen können sich verändern
(154).

Einen zweiten charakteristischen Zug Nilssons hat Wilamowitz angesprochen (er
hat ihn zwar an Carl Robert gerügt, Nilsson hat es aber gleich auf sich bezogen):
„Wer an einen Gott nicht glauben kann, wird ihn nie verstehen"32). Nilsson hielt
dem entgegen, dass er eben nur diskursiv und analytisch vorgehen könne. Das hin-
dert eine emotionale Verbindung nicht, die er selber über seine Biographie sucht:

28) Carl Robert, in: Ludwig Preller, Griechische Mythologie. 4. Aufl., Bd. l, Berlin 1894, XIV:
„Dass eine genaue Statistik der Lokalculte ein dringende Erforderniss für die griechische Reli-
gionsgeschichte ist, habe ich seit Jahren in meinen mythologischen Vorlesungen gelehrt".

29) Vgl. den Anhang.
30) ,,... der ich durch Wide ein ,Enkelschüler' Roberts bin" im wichtigen Brief vom

3. 1. 1922, Calder, Funker Leiters (oben Anm. 13) 170.
31) A.-J. Reinach (oben Anm. 12) 384.
32) Calder, Further Letters (oben Anm. 13) S. 165 Nr. 10 (Wilamowitz an Nilsson,

31. Dezember 1921).
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„Als ich meine Doktorarbeit machte, kamen die Schriften Mannhardts in meine
Hände. Ich kehrte auf diesem Umweg zu den Göttern meiner Kindheit zurück. Das
prägte meine Arbeit an der griechischen Religion. Ich kam dazu, mich mit der
Volkskunde meines eigenen Landes zu beschäftigen ... Volkskunde habe ich im
weitesten Sinne gefasst, also was gewöhnlich Ethnologie genannt wird33)." Da ver-
steht Nilsson sein Interesse an den agrarischen Grundlagen der griechischen Reli-
gion auf dem Hintergrund der eigenen Kindheit auf dem Hof in Schonen34). Doch
dass der Anschluss an „die Götter der Kindheit" über Mannhardt geht und dass
Nilsson sein Tun, in Schweden wie in Griechenland, als Ethnologie ansieht, verweist
auf die reflektierende Distanz, die mit der emotionalen Beziehung zusammengeht.
Es beschreibt auch, was Nilsson bereits in den „Festen" macht.

Doch aus der Distanz kommt Offenheit, aus der Bindung Behutsamkeit: es ist
nicht zuletzt diese Offenheit und der behutsame und doch präzise Blick des Ethno-
logen jenseits von dogmatischer oder emotionaler Befangenheit, die macht, dass
die „Feste" noch immer lesenswert sind. Nilssons Blick lenkt die Aufmerksamkeit
auch auf sperrige Einzelheiten des Materials, er schleift die Zeugnisse nicht ab, bis
sie in eine Theorie passen; das macht, dass die Analyse lesenswert bleibt, auch
wenn man ihr nicht folgt. Das heisst nicht, dass manches überholt ist, nicht bloss
die methodologischen Grundpositionen in ihrer evolutionären Ausrichtung: doch
die Aufmerksamkeit für die Einzelheiten bewahrt die Dinge, die auch für eine struk-
turale Deutung, eine die Synchronitäten suchende Analyse wichtig sind. Für die
Auswahl der Zeugnisse problematischer ist, dass aus dieser Ausrichtung die nicht
mehr haltbare Unterscheidung in religiöse und nichtreligiöse Feste folgt; das Krite-
rum der Trennung folgt aus dem Evolutionismus: religiös sind traditionelle Feste,
nichtreligiös sind alle neueren Feste, in denen „immer derselbe einförmige und öde
Prunk ... begegnet". Damit werden Veränderungen, gar Neuschöpfungen von Tra-
ditionen nicht mehr denkbar; die Vielzahl der hellenistischen und kaiserzeitlichen
Polisfeste bleibt jenseits des Interesses35). Das hatten schon die Zeitgenossen als
Mangel empfunden: mehr als ein Rezensent wünschte einen zweiten Band, der die-
se nichtreligiösen Feste hätte vorlegen sollen. Dass Nilsson angesichts seiner Bewer-
tung dieser Feste ihn, trotz der fortgeschrittenen Materialsammlung, nicht schrieb,
erstaunt nicht; ein zukünftiges Nachfolgewerk hätte dies freilich mitzuliefern.

33) Ibid. S. 166ff. Nr. 11 (Nilsson an Wilamowitz, 3. Januar 1922); das Zitat S. 168.
34) „Ich, Nils Martin Persson Nilsson, entstamme einem alten Bauerngeschlecht, das seit den

ersten Jahren des 18. Jahrhunderts auf einem Hof in Ballingslöv im nördlichen Schonen gesessen
hat" — so beginnt die Autobiographie, die 1948 für die österreichische Akademie der Wissen-
schaften geschrieben worden war, Opuscula Selecta 3, Lund 1960, IX; von der gewaltigen Esche
im Hof des Guts erzählt Einar Gjerstad, Scripta Minora (oben Anm. 13) 17.

3j) Dazu Angelos Chaniotis, „Sich selbst feiern? Städtische Feste des Hellenismus im Span-
nungsfeld von Religion und Politik", in: Michael Wörrle und Paul Zanker (Hrsgg.), Stadtbild und
Bürgerbild im Hellenismus. Kolloquium, München, 24. bis 26. Juni 1993, München 1995,
147-172.



Zeus,
Kronos und Dia.

Das physische und also das urspr nglichste Gebiet des h chsten
Gottes ist seine Wirksamkeit als Wettergott. Ζενς ν ει, νίψει, άϋτράπτει,
βυννέφει, το έχ Λώς νδωρ usw. sind Ausdr cke, die alten Sprach-
gebrauch widerspiegeln, in dem sich die Bedeutung des Zeus lebendig
erhalten hat.1) Als Wettergott wohnt er auf dem h chsten Gipfel in
der N he; denn um diesen fangen die Wolken an sich zu sammeln
und γόη diesem bricht das Gewitter und der Regen los. Daher sind
Zeuskulte auf vielen Bergen bekannt, wo er entweder als Berggott
im allgemeinen oder als Herr eines besonderen Gipfels benannt wird2),
und daher ziehen Bittg nge bei Regenmangel auf einen Berg hinauf
wie auf den Arachnaion u. a. Dieser Kult des auf einem Berge
wohnenden Wettergottes ist durch das ganze griechische Gebiet so
verbreitet und tr gt in der primitiven Regenzauberei, die sich nur
an Zeus angeschlossen hat, und in den hierher geh rigen Festen, die
mehr urspr ngliche Z ge bewahrt haben als seine sonstigen Kulte,
einen so urspr nglichen Charakter, da es unbegreiflich erscheint, wie
man leugnen kann, da dies die primitivste und lteste f r uns
erreichbare Vorstellungsform des Zeus ist.3) Da er den gl nzenden

1) Da sie nur eine aus Homer stammende Metapher sind, kann Gruppe,
G. M. 1102 nicht zugestanden werden. Abh ngigkeit von homerischem Sprach-
gebrauche ist undenkbar z. B. bei dem drastischen Witz Arietoph. Nub. 367 S. ούδ'
ϊΰτι Ζευς. — άλλα rig νει; — — — — -καίτοι πρότερον τον Αϊ άλη&&ς φμην δια
χοβχίνου οίιςεΐν. Das ist verzerrter Volksglauben; lebendig ist er in dem Gebet
der Athener bei Regenmangel M. Anton, eis Εαυτόν 5, 7 νβον, νβον & φίλε Ζεν
κατά της άρονρας των Ά&ηναίων καΐ τ&ν πεδίων, das rhythmisch, also echt-
rituell ist (Norden, Kunstprosa 1,46).

2) "Τψιατος, ακραίος uew. Lange Listen solcher Namen bei Gruppe, G. M.
1103 A. 2, 1104 A. 1; P-R. 116 A. 11.

3) Der Versuch von M. H. Morgan, Greek and Roman raingods and rain-
charms, Transact, of the Amer. Philolog. Assoc. 32 (01) 83η7., den Regenzauber
ale eine sp te Neuerung darzustellen, weil er erst in nachalexandrinischer Zeit
erw hnt wird, kann nicht verfangen. Vgl. die treffliche Rezension von Knaack,
B. Ph. W. 1904, 463ff. Da der Regenzauber so z h festgewurzelt war, da das

Nil es on, Griechische Feste. l



2 Zeus.

Himmel, den leuchtenden Himmelsglanz bedeute, ist dem etymologischen
Zusammenhang entnommen und sehr unsicher. Jene Bedeutungsnuance
ist unverbindlich, wenn das Wort sie auch wirklich einmal gehabt
hat. BedeutungsVerschiebungen kommen sehr früh vor, und auch der
bewölkte Himmel sendet das Tageslicht herab.

Gegen diese allgemeine Verehrung tritt alles andere zurück; vor
allem haben die kretischen Kulte mit ihrem Hang zum Mystizismus
nur lokale Geltung, ebenso wie der vielbesprochene Gott des Eichen-
haines zu Dodona. Daher ist es müßig, nach einem lokalen Ausgangs-
punkt des Zeuskultes zu suchen. Zeus wurde verehrt in Griechenland,
soweit die Worte Zsvg usw. gesprochen wurden, und er darf
mit Sicherheit als ein Gott beansprucht werden, den die Griechen
aus der Zeit vor der Ausbildung ihres Volkstunis und ihrer Sprache
ererbt haben, wie die Sprachvergleichung außer Zweifel stellt.1) Daß
Zeus als König der anderen Götter aufgefaßt wurde, ist dagegen Er-
gebnis einer lokal-griechischen Entwickelung.

Der König des griechischen Götterstaates ist eine Schöpfung der
Ritterzeit und spiegelt die Zustände dieser Zeit wider. Wie der
Ritter auf seiner hochgelegenen festen Burg, so wohnte Zeus auf
seinem Berge, und dies nebst der mächtigen, furchterregenden Er-
scheinung des Gewitters ist völlig ausreichend, um zu erklären, war-
um gerade er als der Oberherr angesehen wurde. Zwar ist es der
Zeus des Olymp, dem das Zepter zugefallen ist, und Kern hat völlig
recht2), wenn er behauptet, daß der Olymp unmöglich etwas anderes
sein kann als der mächtige Berg an der Nordgrenze Thessaliens. Er
hat auch diß Frage beantwortet, warum der Zeus vom Olymp der
griechische Götterkönig geworden ist. „In Thessalien zuerst hatten
sich mächtige Fürstengeschlechter aufgeschwungen. Diese in Thessalien
entstandenen Heldengestalten sind geschaffen nach dem Muster der

Christentum ihn samt seinem heiligen Stein übernehmen mußte, zeigt der von
Usener, Rh. M. 60 (95) 148 hervorgezogene Bericht aus dem Leben des heiligen
Paulus d. j. (aus Milet). Bei dem christlichen Schriftsteller ist es natürlich nicht
•ersichtlich, welchem heidnischen Gotte der Bittgang einmal gegolten hat, aber
für Zeus paßt alles: Höhenkult, Bittgang wegen Regens, lapis m anal i s wie
die MoimSos in Elis (Lykophron, Alex. 169 nebst dem Kommentar des
Tzetzes). — Eine interessante Darstellung des Zeus als Regengott bietet die
ephesische Münze bei Overbeck, Gr. Kunstmyth. 2,226f., Tf. 3,22; Head, Greek
coins of Ionia, S. 79, Tf. 13, 9.

1) Der germanische Ziu kommt in Wegfall. S. über die ganze Frage
die besonnene Behandlung von Kretschmer, Einl. in die Gesch. der gr. Sprache 78 ff.

2) 0. Kern, Anfänge der hell. Religion 23f.
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Fürsten, die die Herrscher der Burgen in der Phthiotis und in
Thessalien waren. Diese Fürsten schufen den alten Berggott auf dem
Olymp nach ihrem Bilde um: Zeus ist der Gott der hellenischen
Ritterzeit und nach dem Bilde dieser Fürsten und Ritter mit jedem
Zeichen königlicher Macht ausgestattet worden. Vor allem hat aber
dann zu seinem Siege in der bunten griechischen Götterwelt der
Genius der Dichter geholfen, denen wir das Ritterepos der Ilias ver-
danken. Durch Homer, dessen Lieder in allen griechischen Landen
ihren Nachhall fanden, ist Zeus der offizielle Gott aller Hellenen
geworden, und in seiner Gestalt sind all die verschiedenen Berggötter
der einzelnen Landschaften zusammengeflossen" (a. a. 0. S. 24).

Dagegen bin ich mit den letzten Worten nicht einverstanden,
wenn Kern meint, daß jene Berggötter nicht Zeusgestalten gewesen
sind; denn wie oben ausgeführt, scheinen die Tatsachen unbedingt
darauf hinzuweisen, daß der Berg- und Wettergott Zeus, solange
griechisch in Griechenland geredet worden ist, an den verschiedensten
Orten bestanden hat und überall verehrt worden ist.

Zeus hat wenig Feste, die Züge eines höheren Alters aufweisen,
was nur natürlich, da er der alte Wettergott ist. Denn Regenzauber
und Bittgänge wurden vorgenommen jedesmal, wenn Dürre und
Regenmangel drohten; daraus konnten regelmäßig wiederkehrende
Feste sich nur schwer entwickeln. Als Götterkönig hat er dagegen fast
in jeder Stadt Feste, die oft mit großem Prunke gefeiert wurden. Als
solcher wurde Zeus der göttliche Schirmherr des politischen Lebens
(Zeus Basileus). Ihm verdanken die Städte ihr Gedeihen, ihm die
Rettung ihrer Freiheit aus Gefahren und Kriegsnot (Zeus Eleutherios
und Soter); ihm die Einigkeit, die zu politischen Bündnissen führt;
an seinen Kult werden die Feiern angegliedert, die in Wirklichkeit
den heroisierten großen Männern oder politischen Machthabern gelten.
Der religiöse Gehalt jener Feste ist ziemlich gleich Null, bei vielen
liegt der Schwerpunkt in den Agonen; sie verdienen vor allem eine
geschichtliche und kulturgeschichtliche Würdigung. Einige sind an
andersartige Feste angeschlossen. Da man sie aber hier vielleicht
sucht, wird anhangsweise eine kurze Aufzählung gegeben.

Zug zu Zeus Hyetios.

Wie oben angedeutet, konnten sich regelmäßige Gebräuche für
den Wettergott Zeus nur mit Schwierigkeit entwickeln; unregelmäßige
kommen vor: z. B. bei der Quelle Hagno auf dem Lykaion. Wenn

i*
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gro e D rre herrschte, verrichtete der Priester des Zeus Lykaios
Gebet und Opfer in die Quelle hinein und ber hrte ihre Oberfl che
mit einem Eichenzweig, worauf gleich Dampf aufstieg, der sich zu
einer Wolke verdichtete, aus der der Regen niederstr mte (Paus. 8,38,4).

In Antimachia auf Kos gab es ein xoivbv τ&ν ϋνμ,πορενόντων
χαρά Λι,ά Ύέτιον, das ein Ehrendekret ausgestellt hat.1) Man zog
also in feierlichem Zuge zu Zeus; sein Heiligtum lag nach der Sitte
auf irgend einer H he. Es war ein Fest, denn das XOLVOV lobt
Nikagoras und Lykaithos, weil sie die Charge der έχιμήνιοι freiwillig
auf sich genommen, das Opfer an Zeus erneuert — es sollte also
regelm ig wiederkehren — und bei diesem Anla die Demoten be-
wirtet hatten. Der Kult ist also ein Demen- und kein Vereinskult.
Dittenberger z. St. meint richtig, da er dem Demos geh rte, da
aber jeder, der wollte, teilnehmen durfte.2) XOLVOV bezeichnet somit
hier keinen Verein, sondern die Festversammlung, die die Fest-
leiter ehrt.3)

Fest des Zeus Klarios und Keraunobolos.
Zeus Klarios hatte ein j hrliches Fest bei Tegea auf einer An-

h he, die nach ihm benannt war.4) Nun spricht das Pr skript einer
aus Tegea stammenden Siegerliste von einem olympischen Feste des
Zeus μέγιΰτοξ xccl κεραυνοβόλος5}; das Fest mu tegeatisch sein, da
die meisten Sieger ausdr cklich als B rger bezeichnet werden. B ckh hat
z. St. die Schwierigkeit hervorgehoben, da Pausanias den Zeus Klarios
nennt, die Inschrift aber andere Beinamen gibt, und scheint an der
Identit t zu zweifeln. Ich glaube, da die Schwierigkeit nur scheinbar
ist. Was Klarios bedeutet, ist unbekannt; Pausanias erz hlt aber
a. a. 0., da die Laked monier einmal an diesem Feste einen berfall
auf die Tegeaten geplant hatten, diese aber dadurch gerettet wurden,

1) Paton and Hicks Inscr. of Cos Nr. 382 = SIG*735 ?<ίο£« τ&ι
χοιν&[ϊ] τ&ν ανμπορενόντων παρά J[ia *Τ~\έτιον (8ff.) γενό[μβ]νοι έπι-
μήνιοι αυτεπάγγελτοι, τα τε ιερά έξέ&νΰαν τ&[i] dii xal άνενεώΰαντο τάν 0·υοίκν
τον 4ιός, καΐ τάν νπο9οχα[ν έ]ποήΰαντο τ&ν δαμοτ&ν καΙ [τ]&ν άλλων πάντων
άζίως τ&[ν &]ε&ν κτλ.

2) S. Ζ. 13 των άλλων πάντων.
3) Vgl. das ν,οινον βννέδριον τ&ν Ελλήνων τ&ν είς Πλατηας ϋυνιόντων

IG VH. 2509.
4) Pans. 8, 53, 9 Το <?έ χωρίον το ΰψηλόν, εφ' ου xal οι βωμοί Τεγεάταιβ

fielv ol πολλοί, καλείται μεν Λιος Κλαρίον. — — — άγονοι di &ορτήν αντό&ι
Τεγε&ται χατά ίτος.

6) CIG, 1613. Εν άγ[ω]δι τοίς Όλνμπιαχοΐς τφ μεγίβτω καΐ Κ6ραυνοβόλω
άνατε&ειμένοις έχομίβαντο τον [g] ατεφάν [ο] νς. Namen folgen.
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da Schneefall und K lte eintrat, von der die Laked monier hart
mitgenommen wurden; die Tegeaten sch tzten sich dagegen durch
das Anz nden eines Feuers. Das Greschichtchen kn pft an Kult und
Fest des Zeus Klarios an, der sein Volk errettete, und zeigt, da er
Wettergott war. Vielleicht wurde bei dem Fest ein Feuer angez ndet.
Ein solcher ist auch der in der Inschrift erw hnte blitzschleudernde
Zeus. Der Beiname hat poetischen Klang; die Tegeaten oder der
Verfasser der Inschrift haben ihren alten Zeus mit dem vollt nenden
neuen Beinamen ausgestattet, um ihn und sein Fest aufzuputzen.
Das Beiwort Όλνμπιαχοΐς zeigt wie gew hnlich an, da die Spiel-
regeln den olympischen gleich waren.

Fest des Zeus Astrapaios.
Als Gewittergott hat Zeus ein mehrt giges Fest in Antandros,

ber das wir nichts N heres wissen.1) Ob ein Zusammenhang mit
dem im Inneren von Kleinasien heimischen Zeus Βροντών, auch Zeus
Βροντ&ν ν,κΐ άβτρκπτων*} genannt, vorliegt, ist nicht zu entscheiden,
aber m glich.

Zug zu Zeus Akraios3) auf den Feiion.
Bei Naturerscheinungen, die regelm ig eintraten, lag die M g-

lichkeit vor, da ein regelm ig wiederkehrender Festgebrauch entstand.
So zieht man auf den Pelion und in Keos auf den Berg des Zeus, um

1) Rev. Arch. 1854,2 S. 49: ίίοξε rf? βουλγ καΐ τω δήμω Άντανδρίων te-
φκνώΰαι Πολυκράτην — ·— — rf) itQUrj] της εορτής Λιος Άΰτραπαίον.

2) So in einer lykaonischen Inschrift A. M. 13 (88; 236 Nr. 1; bes. viele
Votivinschriften aus Phrygien A. M. 25 (00) u. a.

3) Mss. ακταϊος bei Heraklides = PS. Dikaiarchos 2, 8 (Geogr. min. ed.
M ller l, 107; F. H. G. l, 98) in άκρας δε της τον 8ρονς (Pelion) κορυφής βπηλαΐόν
ΐΰτι καλούμενον Χειρώνιον καΐ 4ιος ακραίου ιερόν, εφ' ο κατά κυνος άνατολην κατά
το άκμαιότατον κανμα αναβαίνονΰΐ τ&ν πολιτών oi έπιφκνέατατοι καΐ ταΐς ήλικίαις
ακμάζοντες έπιλεχ&έντες επί τον Ιερέως, ένεζωβμένοι κωδια τρίχοκα καινά- τοιούτον
ουμβαίνει inl τον 8ρους το ψϋχος είναι; in ακραίο? ge ndert von Mdzieres,
Archives des missions scientifiques 3 (54) 266 (so auch Osann und Fuhr) nach
zwei in einer Kirche inMakrinitza auf dem Pelion gefundenen Inschriften Nr. 4 a.a.O.
ist eine Opfervei'ordnung, wovon nur brig ist Z. l τα λευκά ολόκληρα
— — — — — ·9·ν] εβ&αι τ&ι &ε&ι καΐ τα αλλά τα έ&ιξόμ,ενα καδώς [πρότερον
έ*]γίνετο; darauf folgt eine Vorschrift ber den Verkauf der H ute am 16. Artemision
im Beisein des Archonten und des Priesters des Zeus Akraios; aus den folgenden
zwei l ckenhaften Zeilen scheint wenigstens hervorzugehen, da der Ertrag an
Zeus Akraios fiel (Diese Inschrift ist auch abgedruckt A. M. 7 (82) 72 f. I a von
Lolling, der sie irrt mlich mit der Orakelinechrift des Apollon Koropaios ver-
einigen wollte.) Nr. 3 S. 265 ist ein Ehrendekret, in dem der Priester des Zeus
Akraios unter den Antragstellern auftritt.
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K hlung zu erflehen in der Zeit der gr ten Hitze bei dem Aufgang
des Hundssternes. F r den Zug auf den Pelion ist dieser Zweck
nicht ausdr cklich bezeugt, aber aus dem Zeitpunkt und dem damit
schon im Altertum zusammengestellten keischen Gebrauche zu er-
schlie en. Die Teilnehmer an dem Zuge nach dem Heiligtume des
Zeus Akraios auf dem Pelion sind in frische Widderfelle geh llt. Es
liegt nahe, hier an das vielbesprochene z/iog χωδιον zu denken, das
in verschiedenen S hnriten zur Verwendung kam.1) In diesem Zu-
sammenhang ist jedoch eine andere Analogie wichtiger, die Ver-
wendung von Tierfellen im Wetterzauber. Die landwirtschaftlichen
Schriftsteller erw hnen fters, da Felle verschiedener Tiere gegen
Blitz und Hagel sch tzen. Ebenso ist das Schaffell im Dienst des
st rmenden Zeus (Μαιμκχτης), der seinen Namen dem st rmischen
Wintermonat Maimakterion gegeben hat, urspr nglich nichts als
Wetterzauber; da es aber als ein kathartisches AIQ$ κφδιον aufgefa t
wurde, erhielt auch Zeus Maimaktes kathartische Bedeutung und wurde
der Antipode des Zeus Meilichios.2) Besonders deutlich tritt dieser
Zweck hervor in einer Erz hlung von Empedokles3), obgleich sie durch
Unverstand getr bt und rationalistisch ausgelegt ist. Als die Etesien
einmal allzu heftig bliesen, soll er Eeelsh ute auf den Berggipfeln
oder um die Stadt Akragas ausgespannt haben, die Winde einzufangen.
Der alte Wetterzauber mit Tierfellen war also auch auf Sizilien
heimisch und hat sich hier an den Wundermann Empedokles geheftet.
Er l t sich auch bei vielen fremden V lkern nachweisen.4) Da also
die Leute zur Zeit der gr ten Hitze, in Widderfelle gekleidet, zu
Zeus auf den Berg Pelion ziehen, dienen die Felle dem alten Wind-
zauber, den wir bei derselben Gelegenheit auf Sizilien ausge bt finden.

Opfer an Zeus Ikmaios.
Die Zeremonien, mit denen die Keer von Zeus Ikmaios

das Eintreten der Etesien erflehten, sind fters ausf hrlich er-

1) So u. a. Harrison, Prol. 27.
2) Diese Auffassung kommt zum Ausdruck in der Hesychglosse Μαιμάχτης.

μειλίχιος, χα&άρβιος.
3) Diog. La. 8,2,60 έτηβίων ποτέ βφοδρ&ς πνενβάντων ως τονς χκρπούς

λνμήναβΟ·αι, χελενΰας 8νονς έχδαρήναί καΐ &6χονς ποιήβαι Λερί το^ς λόφονς
ν,κϊ τκζ άκρωρείας διέτεινε προς το βνλλαβεΐν το πνενμα· λήξαντος δε Κωλνβανέμκν
χλη&ήναι. Vgl. Suidas s. ν. Εμπεδοκλής und Clem. Alex. Strom. 6, p. 753 f. P.

4) S. u. a. Wide, L K, 27, A. 2.
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w hnt.1) Hyginus verbindet die Sage mit derjenigen von Ikarios, was
vermutlich eine u erliche, aus Eratosthenes stammende Verkn pfung
ist2), Varro mit dem Tod Aktaions; sonst stimmen alle Berichte in
dem Aition berein: als die Etesien einmal aufgeh rt hatten oder noch
nicht wehten, hat Aristaios, um die Gluthitze der Hundstage abzuwehren,
das Opfer eingerichtet. Ob von Anfang an der Stern Sirius auch
Opfer empfangen hat, wie Apollonios und nach ihm seine Scholien
berichten, mag dahingestellt bleiben3); jedenfalls ist Zeus Ikmaios
ein rechter Wettergott. Sein Altar liegt auf einem Berge (Apol-
lonios 2, 525 εν ονρεοιν), von einem Tempel ist hier ebensowenig wie
auf anderen Gipfeln die Rede. Sein Name zeigt, da er vor allem
der Regen- bzw. Tauspender war, wie schon der Scholiast erkl rt.4)

Eine merkw rdige Nachricht haben ferner die Scholien5) be-
wahrt: da die Feiernden den Aufgang des Sirius bewaffnet abwarteten
und ihm opferten. Sirius scheint an Stelle des Zeus eingedrungen
zu sein. Wenn Nonnus wirklich aus Kenntnis der Kultsitte sch pft, be-

1) Apollon. Rh., Argon. 2, 518ff.
ήμος δ' ονρκνο&εν Μινωίδας έφλεγε νήΰονς
Σείριος, ου S' ίπι δηρον ΙΙην axog έννκέτίβϋΐν,
τήμος τόνγ' έχάλεΰΰκν έφημοβύντις Έχάτοιο
λοιμον άλεξητήρκ. ίίπεν δ' ογε πατρός ίφετρή
Φ&ίην, Ιν δε Κέω χατενάαβατο, λαον άγείρκς
Παρράΰιον, τοίπέρ τε Ανκάονός εΐϋι γενέ&λης'
•ΛΚΪ βωμον ποίηΰε μέγαν Λιος Ίκμκίοιο,
ιερά τ' ευ Ι-ρρεί-εν εν ονρεΰΐν άοτέρι κείνω
Σειρίω, αύτω τε Κρονίδγ] Ad. τοΐο δ' ί'κη«
γαΐκν έπιψνχουϋιν έτήαιαι εκ Λιος αυρκι
ηματα τεβΰαράχοντα. Κέω δ' ϊτι ννν ϊερήες
άντολέων τιροπάροι&ε Κννος ρέξονοι &νηλάς,

mit Schol. zu 500, ζ. Τ. wiederholt zu 528; vgl. Nonnus, Dion. 5, 269ff., Hygin.
astr. 2 ,7 ; kurz erw hnt von Theophr. de ventis 14 und Clem. Alex. Strom. 6,
p. 753 P. Diod. 4, 82 und Varro bei Probus zu Verg. Georg, l, 14 lassen Aristaios
zur Abwehr einer Pest opfern.

2) Maass, Anal. Eratosth. (=Philolog. Untersuchungen, herausgeg. von
Kie ling und v. Wilamowitz 6) S. 122.

3) Heraklides Ponticus bei Cic. de div. l, 57,130'erz hlt, da die Keer in
dem Aussehen des Hundssternes bei seinem Aufgang ein Vorzeichen f r die
Gesundheitszust nde des kommenden Jahres erblickten.

4) Schol. zu Apollon. Arg. 2, 524 Jibg Ίχμκίοιο· ενεχα της Ιχμάδος. εν ry
Κέω δε ienv ιερόν Jibs Ίχμαι'ον, τουτέϋτι δινγρον.

5) Α. a. O. zu 500 = 628 ένομοτέ&τιϋε γαρ τοις Κείοις κατ' ένιαντον μετ'
οπλών έπιτηρεΐν την έπιτολην του Κννος καΐ &ύειν κντω. Die Scholien schreiben
beharrlich Κω und Κωοις statt Κέω und Κείοις.
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stand das Opfer aus einem Stier und dem Misch trank Kykeon, in
den besonders Honig hineingetan wurde1), die eigentliche Gabe des
Aristaios.

Der Kultstifter ist Aristaios; interessant sind seine Beziehungen
zu anderen Orten. Einer seiner ltesten Sitze ist Phthia2); er wird
hier nach Apollonios 2, 512 in der Grotte des Cheiron erzogen, der
auch im Kult des Wettergottes Zeus Akraios eine gro e Rolle spielt.
Weil der Kult auch in der arkadischen Landschaft Parrhasia vorkam,
mu Aristaios auf der Fahrt nach Keos den Umweg ber Parrhasia
nehmen 2, 522f., und es wird hervorgehoben, da die Leute, die er
dorther brachte, Nachkommen des Lykaon waren. Gew hnlich ver-
kn pft man den Aristaios hier mit dem parrhasischen Apoll, von dem
wir nur den Namen kennen.3) Da aber sowohl auf dem Pelion wie
auf Keos Aristaios zu einem H henkult des Zeus in Beziehung steht,
m chte man vielmehr dasselbe in Parrhasia gelten lassen und also
Zeus Lykaios heranziehen. Da der Wettergott Zeus und der Ackerbau-
gott Aristaios in engem Zusammenhang stehen, ist selbstverst ndlich.

Lykaien.

Das Zeusfest und die Spiele auf dem Lykaion wurden zu den ltesten
Griechenlands gerechnet.4) Das Menschenopfer, das anscheinend bis
tief in die sp tere Zeit bewahrt worden ist, hat f r den Kult immer ein
besonderes Interesse erregt, und in neuerer Zeit ist er von Hypo-
thesen so stark berwuchert worden, da man eher darauf hin-
weisen mu , wie wenig wir eigentlich wissen. Das Menschenopfer
erw hnen direkt der pseudoplatonische Minos, Theophrast und Pau-
sanias5); Platon erw hnt den Glauben, da , wer das mit dem brigen
Opferfleisch gemischte Menschenfleisch koste, in einen Wolf ver-
wandelt werde, und dies spiegelt sich in der Sage von der Ver-

1) Nonnos, Dion. 5, 270 ff.
καΐ Λιος Ίκμκίοιο ftvaSta βωμον &vaty<xs
κΐματι τανρείω γλυκερήν έηεχεύκτο ίοιβην
•ποικίλα φοιταλέης έπιβώμικ δωρκ μελίΰΰης
ίίλήΰαζ αβροί κύπελλα μελικρήτον κυκεώνας.

2) Studniczka, Kyrene 133 f.
3) Nach dem Vorgange K. 0. M llers, Dorier 1,281; Paus. 8,38,2.
4) Vollst ndige Sammlung der Belegstellen bei Immerwahr, Kulte und

Mythen Arkadiens Iff . ; ich f hre nur die bedeutungsvolleren Nachrichten an.
5) Platon, Minos p. 3150; Theophrast bei Porphyr., de abst. 2 , 2 7 ;

Paus. 8, 38, 7.
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Wandlung Lykaons wider.1) Pausanias 8, 2, 6 f gt hinzu, da , wenn
der in einen Wolf Verwandelte sich zehn Jahre des Menschenfleisches
enthielt, er die menschliche Gestalt wiedererlangte, was nach 6, 8, 2
mit dem Parrhasier Damarchos geschehen sein sollte. Plinius 8, 34
erz hlt dieselbe Geschichte (aus Agriopas), obgleich der Name bei ihm
Demaenetus lautet; offenbar ist irgendwie eine Korruptel untergelaufen.
Aus einem anderen Schriftsteller, Euanthes, berichtet Plinius eine
zweite arkadische Werwolfsgeschichte: aus dem Geschlechte des Anthos
wurde einer ausgelost, der, nachdem er seine Kleider an einer Eiche
aufgeh ngt hatte, zum Wolf wurde und unter den W lfen neun Jahre
lebte.2) Diese Erz hlung darf nicht mit der lyk ischen zusammen-
geworfen werden, wie es z. B. von Mannhardt geschehen ist.

Das ist der Tatbestand, der f r die Bedeutung des Opfers keinen
Fingerzeig gibt; man ist daher von der Verwandlungssage und dem
Beinamen des Zeus Lykaios ausgegangen. So K. 0. M ller, Dorier
l, 305f., der Zeus Lykaios als Lichtgott und den Wolf als das ihm
heilige Tier betrachtet, H. D. M ller, Mythol. d. griech. St mme 2, 78 ff.,
der Zeus in zwei Gestalten auftreten l t: als den segenbringenden,
„olympischen" der fruchtbaren Jahreszeit, der von dem anderen, „chtho-
nischen" und zerst renden, dessen Symbol der gefr ige Wolf ist,
vernichtet wird; also ein mythischer und heortologischer Ausdruck
daf r, da die Fr hlingsvegetation der Sommerhitze erliegt. Mann-
hardt, AFWK S. 336f. sieht in der Flucht des Wolfes den Umlauf
der Getreidew lfe und erkl rt die Lykaien f r eine Sonnenwendfeier;
Robertson Smith, s. v. Sacrifice in der Encyclop. Brit, deutet das Opfer
totemistisch und betrachtet Zeus Lykaios als Gott eines Wolfklans.
F r alle diese Auslegungen bietet die berlieferung nur schwache
Anhaltspunkte. Es mu doch betont werden, da der Gott von dem
Gipfel des Lykaion den Regen sendet; sein Priester ist es, der in
Zeiten der D rre die magischen Riten an der Quelle Hagno verrichtet.
Ob die bereinstimmung zuf llig ist, da in Elis aus Anla einer
gro en D rre ein Menschenopfer dargebracht worden ist3), wage ich
nicht zu entscheiden. In diesen Zusammenhang scheint der Wolfsgott
nicht hineinzupassen; vielleicht liegt hier eine Kultmischung vor:

1) Platon, rep. p. 565 D ταύτον Άρΐ-ηται δρ&ν ό προβτάτης τω εν τω μ,ν&ω,
ος περί το εν Άρχαδίοε το τον Λιος τον Αυχαίον ιερόν λέγεται; — τΙς, ίφη. —
ώ? &ρκ 6 γευοάμενος τον άν&ρωπίνον ΰπλάγχνον Ιν αλλοΐζ άλλων Ιερειών ενός
έγχατατετμ,ημένον, ανάγκη ίή τούτω λύχω γενέΰ&αι. Vgl. Polyb. 8,13, 7 u. a.

2) Beide Erz hlungen auch bei Augustin, Civ. Dei 18, 17 aus Varro.
3) Lykophron, Alex. 159 f. und Tzetzes z. St.
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einerseits der Zeus Lykaios mit dem Menschenopfer, anderseits der
H hen- und Regengott.

Es Hegt doch die M glichkeit vor, die Werwolfsgeschichte an
den Wettergott, dem Menschenopfer gebracht werden, anzuschlie en,
eine St tze bietet die treffliche und gelehrte Behandlung der Lykan-
thropie durch R scher.1) Er weist nach, da der Glauben an die tat-
s chliche Verwandlung in einen Hund oder Wolf eine Art Irrsinn
ist, der in den verschiedensten L ndern eine gro e Rolle spielt. Da
nun Hund und Wolf als b se Totengeister aufgefa t werden, liegt
es nahe, anzunehmen, da man bei beginnendem Abscheu gegen das
Menschenopfer zu dem Glauben gelangt sei, da , wer Menschenfleisch
koste, als b ser Geist in Wolfsgestalt umherirren m sse. Das be-
r hrt sich, aber nur u erlich, mit der Meinung H. D. M llers, der
nach nordischer Analogie den Wolf als Bezeichnung des Fl chtlings
fa t. Dies ist nur eine Vermutung neben den lteren; etwas Sicheres
l t sich mit dem zu Gebote stehenden Material nicht ermitteln.

Fest des Zeus Laphystios.

Ebensosehr von antiken Sagen und modernen Hypothesen um-
woben ist ein anderer Zeuskult, in dem Menschenopfer vorkamen, der
des Zeus Laphystios zu Alos in Thessalien und auf dem Berg
Laphystion bei Koroneia.2) F r den Kultgebrauch ist unser Haupt-
zeuge Herodot.3) Er berichtet, da , wenn das lteste Mitglied von
dem Geschlecht der Athamantiden in das Prytaneion der Stadt ein-
trat, es dieses nicht wieder verlie , bis es mit Binden bedeckt in
feierlicher Prozession zum Opfertod hinausgeleitet wurde. Ob das
Opfer, sobald der Athamantide ertappt wurde, stattfand, oder ob
er aufbewahrt wurde, bis das Fest des Gottes wiederkehrte, und an
diesem geopfert wurde, wie Stein z. St. will, mu dahingestellt
bleiben. Der pseudoplatonische Minos S. 315 C spricht von dem Opfer
als einem noch bestehenden.

In zweiter Linie kommen als Zeugnisse in Betracht die
Sagen von den Athamantiden, die in vielen Versionen vor-

1) Das von der Kynanthropie handelnde Fragment des Marcellus von Side,
Abh. der philolog.-hist. Cl. der s chB. Ges. der Wies. 17 (96) III.

2) Paus. 9,34,6; die Opferung des Phrixos wurde hier lokalisiert.
3) Herodot 7,197 05 av y τον γένεος τούτου πςεΰβντατος, τοντω έπιτάί-κντες

ϋργεα&αι τον ληίτον αντοί φνλαχας ίχονΰΐ — — —·, ην ίέ έΰέλ&γ], ουκ $ΰτι οκως
$£εΐ6ΐ πζΐν η &ύ6εϋ&αι με'λ% as &νετ<χί τε έξήγοντο ατέμμαΰΐπκςπνκ«-
ΰ&είς xai ως GVV πομπή ίΐ-κχ&είς.
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liegen.1) Der feste Punkt ist der Opfertod eines Athamantiden; der
Kern der Sage, an den sich andersartige Bestandteile angesetzt haben,
ist das Aition, das ein auf dem Geschlechte des Athamas lastendes
Menschenopfer erkl ren soll. Die gew hnliche Version erz hlt, da
Phrixos, der Sohn des Athamas und der Nephele, geopfert werden
sollte, aber Herodot a. a. 0. l t Athamas selbst zum Opfer werden,
der dann von seinem aus Aia zur ckkehrenden Enkel Kytissoros ge-
rettet wird. Da aber die R ckkehr des Kytissoros aus Aia die Flucht
des Phrixos voraussetzt, liegt hinter dem herodoteischen Bericht die
Form, die Sophokles in seinem Athamas der Sage gab. Er l t
Athamas geopfert werden, weil Phrixos dem Opfertod entflohen war,
setzt aber Herakles an die Stelle des Enkels.2) Ein anderer fester Punkt
der Sage ist der Anla des Opfers: D rre, Mi wachs, Hungersnot.
Herodot sagt, da die Ach er sich einer S hnung (χα&κρμός) unterzogen;
das l uft aber auf dasselbe hinaus, denn eine au erordentliche, be-
sonders mit Menschenopfer verbundene S hnung wurde gerade in der
gr ten Landesnot vorgenommen. Die einfachste und lteste Version
hat Pherekydes3): da Phrixos bei einem Mi wachs sich freiwillig
zum Opfertod angeboten hatte; so auch Hygin., fab. 2, der zuerst den
Athamas sich weigern l t, aber diese Version mit der gew hnlichen
gedankenlos zusammenwirft.

Dieses einfache Motiv ist dann verschieden ausgestattet worden.
Die landl ufige Sage ist die von der b sen Stiefmutter, die den Mi -
wachs und die Opferung dadurch herbeif hrte, da sie die Frauen das
Saatkorn zu r sten veranla te. Hygin., astr. 2,20 l t Phrixos gegen-

ber der Frau seines Oheims den keuschen Joseph spielen. Eine ein-
fachere Version ist, da die versto ene Nephele aus Rache die D rre
sendet.4) Es erhellt, da alle diese Varianten nicht zu dem alten
Bestand der Sage geh ren.

Wenn Phrixos das Opfer ist, wird er immer nebst seiner
Schwester Helle durch den Widder mit dem goldenen Vlies gerettet.
Man sieht in ihm einen Ersatz f r das Menschenopfer5); jene Sage

1) Vgl. K. 0. M ller, Orchomenos 161 ff.; Frazer G. B.» 2, 34 ff.; Seeliger in
R. L. s. v. u. a.

2) In der Trag die Athamas, 3. Scbol. zu Aristoph. Nub. 257.
3) In Schol. zu Find. P. 4, 288.
4) Schol. Aristoph. Nub. 257 aus Sophokles' Athamas.
5) Z. B. K. 0. M ller, Orchomenos 171 u. a. Das Schol. zu Apollon.

Argon. 2, 653 τον Φςίξ,ον νκΐοέδΐχται 6 Λι-ψκκος sis Κόλχονς ΐίοςευόμ,ενον qpaci
at έχει βφαγιαβ&ήναι τω Λκφνατίω Λιί, καΐ μέχρι του ννν ίνα των Φρίξου
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ist aber entstanden, bevor das Menschenopfer abgeschafft wurde.
Einen wichtigen Fingerzeig scheint Seeliger R. L. l, 674 zu geben,
indem er den Zug zu Zeus Akraios auf den Pelion vergleicht, bei dem
die Teilnehmer mit Widderfellen bekleidet waren. Hierdurch l t sich
erkl ren, da das Vlies eine so gro e Rolle spielt; doch kann der
Mythos nur durch Ausstattung mit anderen Sagenelementen seine
jetzige Gestalt erhalten haben.

Das Verst ndnis des Opfergebrauchs hat am energischsten Frazer
a. a. 0. angestrebt. Er reiht ihn teils an die semitische Sitte an,
alles Erstgeborene dem Gott zu opfern1), teils an die von ihm- so
stark hervorgehobenen Gebr uche, den Priesterk nig nach dem Ver-
lauf einer gewissen Zeit zu t ten; er erinnert daran, da der Priester-
k nig oft f r Wetter und Mi wachs verantwortlich gemacht wird.
Es scheint fast, da gerade dieses letzte der springende Punkt ist;
denn das Aition bezeichnet in allen Varianten einstimmig D rre und
Mi wachs als Anla des Opfers. Wenn dem so ist, kann das Menschen-
opfer mit Hero dot als S hnritus wie das T ten des Pharmakos an-
gesehen werden, es kann aber auch in Verbindung mit dem Wetter-
gott Zeus gebracht werden, und das ist wahrscheinlicher. Wo
Zeus Laphystios in Alos wohnte, ist unbekannt, bei Koroneia wohnte
er auf dem Berge Laphystion. So wird auch der redende Name
Nephele verst ndlich. Wenn das Λιος χωδιον verwendet wurde, kann
das nicht nur als S hnritus, sondern auch als Wetterzauber aufgefa t
werden (s. o. S. 6). Aber hier wie in dem lyk ischen Kult hindert
uns die Unzul nglichkeit des Materials, gesicherte Resultate zu
erlangen.

Homoloien.

Ein Kult, der einmal gro e Bedeutung gehabt haben mu , ist
der des Zeus Homoloios; sehr wenig aber ist brig. Der Monats-
name Homoloios in Thessalien, B otien2) und Atolien zeigt, da er

απογόνων εΐΰιέναι εις το πρντκνείον έπελ&όντκ τίνα ίχοναίως τω είρημένω 4ιί hat
man auf den Ersatz dee Menschenopfers durch ein von einem Athamantidea
verrichtetes Opfer bezogen; es liegt aber die gew hnliche Erz hlung vor, nur
war die Vulgata bes. durch die Einschw rzung von τον KQLOV arg entstellt. Die
Erkl rung Frazers, G. B.* 2, 37 A. 3, da dieses Opfer von einem j ngeren Sohne,
nicht von dem ltesten, dem Opfertod anheimgefallenen, verrichtet wurde, ist also
auch hinf llig.

1) Einigung ist hier noch lange nicht erreicht, doch ist Frazers Polemik
gegen Robertson Smith, Rel. der Semiten 276 ff. u. a. berzeugend.

2) Vgl. auch Steph. Byz. β. ν. Όμόίη Zevg Όμοΐώιος τιμάται εν Βοιωτία.
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in diesen Landschaften heimisch war. Sein Fest hatte Aristodemos
der Thebaner behandelt1); es wird auch in einigen Siegerlisten er-
w hnt.2) Da Aristodemos sich ganz besonders mit thebanischen Alter-
t mern besch ftigte, darf man annehmen, da die Homoloien in Theben
gefeiert wurden, wo der Kult bestand und ein Tor das Homoloische
hie . Der Beiname ist am besten mit demselben Autor von dem
Berge Homole oder Hornolion herzuleiten, der zu Ossa geh rt.3) Der
Kult hat einmal weit um sich gegriffen — Perrhaebien ist der n rd-
lichste, Theben der s dlichste Punkt — wurde aber sp ter durch den
thessalischen Berggott vom Olympos v llig in den Schatten gestellt.4)

Opfer an Zeus Chthonios und Ge Chthonia und an Zeus Buleus.

Dem Wettergott scheint der bergang zum Gott des Ackerbaues
sehr leicht zu fallen, er ist aber viel seltener eingetreten, als man
glauben m chte. Zeus hei t als Gott des Ackerbaues Chthonios schon
in den ber hmten Hesiodversen op. 465 f. :

εΰχεΰ9κι 3t Λιΐ χ&ονία), Λημήτερι ·9·' α
έα βρί&ειν Λημήτερος Ιερόν άκτήν.

Als solcher erh lt er zusammen mit Ge Chthonia, die neben ihm wie
eine Abstraktion aussieht, Opfer am 12. Lenaion auf Mykonos.5) Da
die unterirdischen M chte hier nicht als Toteng tter oder Seelen-
beherrscher empfunden sind, erhellt daraus, da das Opfer verspeist
wird.6)

ber das zwei Tage vorher stattfindende Opfer an Zeus Buleus,
Demeter und K re s. unter Demeter.

1) Urspr nglich aus Alexandrien. Man nimmt an, da seine Bearbeitung
thebanischer Altert mer ihm das thebanische B rgerrecht verschaffte, und da er
sich in Theben aufgehalten hat, Susemihl, Gesch. der alex. Litt. 2,158. Vgl.
Schol. Theokr. 7,103 Όμόλας ίέ Θετταλίας αρος ως "Εφορος x«i Άριΰτόδημος i
Θηβαίος εν οίς Ιΰτορεί περί της εορτής τ&ν Όμολωίων, κ«1 Πίνδαρος εν τοΐς
'Τπορχήμαΰιν. 2) S. Index zu IG VII.

3) Strabon 9 p. 443; Paus. 9, 8, 6; Steph. Byz. s. v., Foucart B. C. H.
3(79) 131 f.

4) Da auch Demeter an den Homoloien teilhabe (zuletzt P.-R. 783 A. 4),
ist eine willk rliche Annahme; vgl. Welcker, G. G. I, 391.

5) S. I. G.* 615, v. Prott, F. S. Nr. 4 Z. 24f. [ί]«ωίβκάτει Jiovveioi Ληνεΐ
έτήΰΐον. — «Λί[ρ] κα(ρ)πα>ν Λιΐ Χ9ονί<οι, Γήι Χ&ονίηι ίερτά μέλανα έτήδί[α].
ξένωι ου &έμις, δαιννΰ9α>ν αΊιτοϋ.

6) ber die Bedeutung von ίερτά, hostia pelle spolianda, s. Stengel,
Herrn. 39 (04) 611 ff.
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Euphonien.

Die Legenden von der Entstehung der Euphonien hat H. v. Prott
einer Analyse unterzogen.1) Die Folgerung, die er für den Kult zieht,
daß das Stieropfer Ersatz für ein Menschenopfer sei, bekämpft Stengel
erfolgreich. Dagegen billigt er mit Recht die Annahme v. Protts,
daß die von der gewöhnlichen abweichende, nach dem Opferer sog.
Sopatroslegende sich ursprünglich nicht auf den attischen, sondern
auf irgend einen ionischen Kult bezieht.2) Die Abweichungen von
den anderwärts bekannten athenischen Gebräuchen, besonders in der
Sühne des Mordes, den alle von sich schieben und zuletzt dem Opfer-
messer zuschreiben, das ins Meer gesenkt wird, sind so groß, daß
ein anderer Kult gemeint sein muß. Es muß aber eine leicht-
verständliche Kontamination stattgefunden haben, wodurch Athen in
die ionische Legende hineingebracht worden ist; sie verrät sich be-
sonders durch die doppelte Benennung des Opferers, Diomos oder
Sopatros. Über andere Versuche, die Diskrepanzen zu erklären, ver-
gleiche man den Aufsatz v. Protts. Nun kennen wir auf Delos und
Tenos einen Monat Buphonion, der doch nicht dem Skirophorion, in
dem die Dipolien gefeiert wurden, sondern dem Boedromion gleich
ist. Man muß eine zeitliche Verschiebung des Festes annehmen, was
ein paarmal gerade im ionischen Gebiet nachweisbar ist. Den Ver-
such, den Bukatios anzuknüpfen, hat Stengel richtig zurückgewiesen.

Die ionische Legende von der Tat und der Flucht des Sopatros
ist die am weitesten ausgesponnene und betont das Motiv des Schuld-
bewußtseins am stärksten. Für den Kult lehrt sie nichts wesentlich
Neues; daß der getötete Ochse von. Sopatros einfach eingescharrt
wird, woraus v. Prott z. T. weitgehende Folgerungen zieht, gründet
sich wahrlich nicht auf den Kult, sondern ist nur das gewöhnliche
Mittel des Übeltäters, die Tat zu verbergen. C. 30 schildert die Gebräuche
genau. Ochsen werden um den Altar, auf dem Opferkuchen liegen,
von den herumgetrieben. Das Tier, das von dem Opfer kostet,
wird durch einen von Sopatros abstammenden totgeschlagen.
Die schlachten es ab. An dem folgenden Opfermahl nehmen alle
teil. Darauf wird die Haut des Tieres mit Heu ausgestopft, die Puppe an

1) Rh. M. 52 (97) 187 ff.
2) A. a. 0. 399 ff. Er hat seine Zustimmung zurückgezogen in dem (an einen

falschen Ort geratenen) Artikel Dipolieia in P.-W. Der Grund, daß von Dipolien
in anderen Staaten nichts berichtet wird, ist nicht zwingend. Die Geschichte
steht bei Porphyr, de abst. 2, 29 f.
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einen Pflug angejocht und Gericht über den Totschlag gehalten, in
dem die Wasserträgerinnen die Schuld auf die Schleifer schieben, diese
auf den, der das Beil gereicht hat, dieser auf den Schlächter und
dieser auf das Opfermesser, das verurteilt und in das Meer gesenkt
wird. Der eigentliche Täter, der , fehlt in der Reihe; daraus
wie aus der Flucht des Sopatros kann man entnehmen, daß er nach
der Tat entfloh.1)

Der attische Kultgebrauch stimmt in allem Wesentlichen überein;
daß hier nur ein Stier um den Altar herumgeführt wird, ist wohl nur
spätere Verkümmerung; ursprünglich wird auch hier einer aus einer
größeren Zahl durch das Fressen von den Opfergaben (hier Getreide-
körner) sich als das Opfer bezeichnet haben.

Durch die Zurückführung der Sopatroslegende auf einen ionischen
Kult sind wir von widerspruchsvollen Zügen in dem Kultgebrauch
befreit, rücken aber der lebhaft umstrittenen Bedeutung des Kultes
nicht näher. Sowohl v. Prott wie Stengel erkennen die Wahrheit des
Aition insofern an, als sie annehmen, daß die Euphonien aus irgend
einem anderen Ritus entstanden oder ihm hinzugefügt sind (Menschen-
opfer v. Prott, unblutiges Opfer Stengel). Das muß aber irrig sein,
schon weil die Modernen wie die Alten in den Euphonien etwas sehr
Altertümliches erkennen; von den Kultgebräuchen, die vor der Ein-
führung der Stiertötung liegen, kann sich also keine Kunde erhalten
haben. Das Aition weicht etwas von dem herkömmlichen Schema ab,
indem es nicht das Aufkommen des Opfers schildert, sondern es durch
Veränderung eines älteren Gebrauchs erklärt.2) Das ist aber verständ-
lich, ohne daß man zu der wenig glaubwürdigen Anerkennung solcher
cProtobuphonien' zu greifen brauchte. Der Ausgangspunkt eines Aition
ist immer der auffälligste Kultgebrauch. Dies ist hier die Flucht des
Opferpriesters und die Verurteilung des Beiles oder des Messers nebst
der Art, wie das Opfertier ausgewählt wird. Dadurch wurde es
natürlich, als Aition einen ersten Totschlag des Stieres aus Rache
wegen des angefressenen Opfers anzugeben und wegen der folgenden
Zeremonien die Tötung als Mord aufzufassen. Daß die auf dem Tisch,
in Athen auf dem Altar, liegende Gerste oder die Kuchen als Opfer an-
gesehen wurden, ist selbstverständlich. Eine spätere Zeit, d. h. wohl
Theophrast, aus dem Porphyr geschöpft hat, legte das in ihrem Sinne
aus, indem sie hieraus ein Argument gegen das Tieropfer holte; sie

1) So Stengel a. a. 0. 704 f. gegen v. Prott S. 200.
2) Es gibt auch andere Beispiele von diesem Typus, so die Pelorien, die

Daphnephorien in Theben u. a.
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bek mpfte es eben, indem sie ihr Alter verneinte; unter Kekrops
noch nicht vorhanden, sollte es gerade bei den Dipolien unter
Erechtheus eingef hrt worden sein.1) In dem goldenen Zeitalter waren
die Menschen Vegetarianer. Das beliebige Opfer, das der Stier st rte,
wurde also zu den lteren, unblutigen Dipolien, eine sehr leichte Um-
nderung.

Die Kultgebr uche sind also mit Eecht als urspr nglich be-
trachtet worden von denjenigen, die eine Erkl rung versucht haben.
Die Euphonien sind einer der umstrittensten Punkte in dem Streit
des Totemismus gegen die Wachstumsgeister2), und eine Entscheidung
ist sehr schwierig. Farnells Er rterungen, C. G. S. 1,88 ff., zeigen, wie
aussichtslos die Diskussion ist, wenn nicht verwandte Gebr uche heran-
gezogen werden; s. u. S. 26.

Nachdr cklicher, als zu geschehen pflegt, m chte ich hier noch
auf einen Punkt hinweisen, der diesem und den folgenden zwei
Zeusopfern gemeinsam ist: da das Tier sich selbst als das Opfer
bezeichnen soll. Es galt als gl ckverhei end, wenn das Opfertier
willig zum Altar ging und den Kopf, gleichsam um den Schlag
entgegenzunehmen, senkte; noch mehr mu te es dem Gott genehm
sein, wenn es sich selbst anbot. Analoges kommt auch sonst vor.
Jedenfalls ist es nicht r tlich, mit Mannhardt a. a. 0. daraus, da der
Stier von den Getreidek rnern kostet, Schl sse auf seine Natur als
Wachstumsd mon zu ziehen.

Opfer an Zeus Askraioe.
Dieses halikarnassische Opfer ist das eine von den beiden oben er-

w hnten. Eine Ziege geht aus der Herde hervor nach dem Altar zu,
wird ergriffen und geopfert. Die Wahl geht hier auf die einfachste
Art vor sich.3) Dieser Zeus Akraios ist als Vegetationsgott bezeugt,

1) Die Menschen sind unter Kronos Vegetarianer, Varro, de re rust. 3,15, in
dem goldenen Zeitalter, Ovid, Met. 1,103 ff.; vgl. R. L. 2, 1469.

2) Die Meinung, da der Ochse Repr sentant der Wachstumsgeister sei,
ist von Mannhardt vorgetragen M. Γ. 68 ff., und unter Anf hrung neuer Ana-
logien aufrechterhalten von Frazer, G. B.* 2, 294 ff. Als T tung des Totem-
tieres und rituelles Mahl -wird der Brauch erkl rt von Robertson Smith, Rel. der
Semiten, 233 f. und Encyc. Brit. s. v. Sacrifice.

3) Apollonios der Paradoxograph c. 13 p. 107 Westerm. ίν Άλικαρνααβω
9νΰίας tivbs τω 4d τω Άΰκφαίφ ανντελονμένης άγέλην αίγ&ν αγεϋ&αι προ τον
ίεροΰ καΐ ΐϋταύ&αΐ' τ&ν di χατενχ&ν ανντελεϋ&ειβ&ν προβαίνει? μ,ίαν αίγα -ΟΛΟ
μηδενός αγομένην καϊ ΐΐροβέρχεβ&αι τω βωμω, τον δε ιερέα λαβόμενον αυτής
χαλλιερεΐν.
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vielleicht lydisclien Ursprungs.1) Derselbe Gott wurde in dein benach-
barten Pedasa verehrt. Das Epitheton ist nicht direkt berliefert; die
Einzelheiten schlie en aber jeden Zweifel aus.2) Die Ziege tritt hier
nicht von selbst zum Altar hin; da sie das vom Gott erlesene Opfer-
tier ist, zeigt sie hier dadurch, da sie den siebzig Stadien weiten
Weg nach dem Heiligtum ruhig und von der umgebenden Menge
ungest rt zur cklegt. In dem Heiligtum gab es zwei dem Zeus heilige
Raben; auf M nzen von Halikarna sehen wir einen b rtigen Gott
mit Strahlenkrone zwischen zwei B umen, auf denen je ein Vogel
sitzt; die Darstellung ist mit Recht auf Zeus Askraios bezogen
worden3) und gibt genau dasselbe, was Pseudo-Aristoteles aus Pedasa
erz hlt. Die nach dem Aussehen nicht zu bestimmenden V gel auf
der M nze sind also Raben. Da der Rabe ein Sturm- und Regenvogel
ist4), geht hieraus hervor, da Zeus Askraios auch ein Wettergott ist.

Fest des Zeus Polieus auf Kos.

Ein koisches Fastenfragment5) enth lt ausf hrliche Ritual-
vorschriften f r ein Fest des Zeus Polieus, das in den Monat
Batromios fiel.'1) Den Vergleich des koischen Opfers mit dem athe-
nischen an denselben Gott, d. h. den Dipolien, haben schon die
Herausgeber durchgef hrt; Vorsicht ist aber geboten, da das koische
Ritual den Geist einer sp teren Zeit zeigt. Wo die Inschrift einsetzt,

1) Pint., animine an corp. ff. pei. p. 501 F Άαχραίω Ail Ανοίων χαρτιών
άπαρχας φέροντες in einem Zusammenhang, der auf einen l rmenden und
orgiastischen Kult deutet. Hes. αβχρα· δρνς κχαρπος l t vielleicht eine intime
Verbindung mit einem Baumkultus ahnen. Auf M nzen der Kaiserzeit aus
Halikarna erscheint der Gott zwischen zwei Eichen; auf jeder sitzt ein
Vogel, s. u.

2) [Aristot.] mirab. 137 εν τί) Πηδαϋία της Καριάς ftveia τω Αά ανντελεΐται,
εν y πέμπονΰιν αίγα τίνα, περί ην &ανμαΰτόν τι ψαβι γίγνεΰ&αι. βαδίζονΰα γαρ
εκ Πηδάΰων ΰταδίονς ίβδομήχοντα δι' όχλου πολλοΰ τον δεωρονντος οντε διαταρ-
ράττβται κατά την πορείαν οντ' εκτρέπεται της οδον, δεδεμένη k αχοινίω
προπορεύεται τον την Ιερωβννην ίχοντος. &αυμαΰτον i' έδτΐ χαΐ το δύο χάρακα;
είναι δια τέλους περί το .τον Αιοζ ιερόν, άλλον δε μηδένα προΰΐέναι προς τον
τόπον καΐ τον ίτερον αντων ίχειν το πρόα&εν τον τραχήλου λευκό?.

3) Cat. of Greek Coins in Brit. Mus., Caria usw. S. Ill Nr. 88. Vgl. Class.
Kev. 17(03) 416. Auch abgeb. bei Head - Sworonos, Ίΰτ. νομίΰμ. Tf. ΛΑ, 7. —
Aus der Kaiserzeit.

4) Gruppe, G. M. 820; Otto, Pbilol. 64 (05) 183 f. u. 191.
5) Paton and Hicks, Inscr. of Cos Nr. 37; v. Prott S. 7 Nr. 5; SIGS 616; die

Inschrift ist zu lang, um in extenso angef hrt zu werden.
6) Nach dem S. 22 A. l angef hrten Fastenfragment Z. 12.

Νίΐβίοη , Griechische Fe«te. 2
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handelt es sich, um die Prozession, aber die ersten Zeilen sind sehr
verst mmelt. Darauf folgen Bestimmungen von dem Auserw hlen
des Opfertieres f r Zeus Polieus. Jede ίνάτκ^ d. h. jedes Neuntel der
drei dorischen Tribus, stellt einen Stier, im ganzen also sind es 27.
Zuerst werden drei Tiere von den Pamphyloi auf den Markt getrieben,
dann drei von den Hylleis und zuletzt drei von den Dymanen. Wenn
von diesen keines erw hlt wird, werden drei neue f r jede Tribus,
und wenn es auch jetzt nicht gelingt, die letzten hineingef hrt. Wenn
der dritte Versuch auch kein Resultat ergeben sollte, werden neue
Tiere ausersehen f r jedes Drittel (χίλιαβτνς) der Tribus; diese werden
unter die fr heren gemischt, und jetzt wird die Wahl gleich ge-
troffen.1) Auf dem Markte sa en der Priester des Zeus Polieus in
seiner Amtstracht8) und die Hieropoien an jeder Seite eines Tisches.
Wie die Wahl getroffen wird, ist nicht gesagt, v. Prott in seinem
Kommentar (F. S. S. 21) meint, da der Priester sie getroffen habe;
das ist aber kaum glaublich, denn wozu sollte denn das wiederholte
Hin- und Hertreiben der Tiere und das Vorsehen von Ersatztieren
dienen? Der Priester mochte dazu angehalten werden, aus den zuerst
vorgef hrten 27 Stieren einen herauszuheben. Der ganze weitl ufige
Apparat ist nur verst ndlich, wenn ein Tier sich auf irgend eine
Weise selbst als Opfer bezeichnen sollte, denn dann hatte man zu
bef rchten, da das erw nschte Zeichen nicht sogleich erfolgte, und
f r diesen Fall Ma regeln zu treffen.

Die Festbeh rden sitzen an einem heiligen Tisch; bei den in der
Sopatroslegende geschilderten Euphonien werden die Opferkuchen,
von denen der Stier fri t, auf einem ehernen Tisch niedergelegt; der
Tisch auf Kos diente wahrscheinlich demselben Zwecke, wie Hicks
schon geschlossen hat. Wenn dies ein richtiger Schlu ist, liegt die

hnlichkeit mit den Euphonien besonders in der Art, wie das
Tier erw hlt wurde. Eine Best tigung liefert das Folgende. Nach-
dem der dem Zeus Polieus zu opfernde Stier auserw hlt war, wurden
die Tiere wieder auf dieselbe Weise vorbeigetrieben, um ein zweites
Opfer, das der Hestia zukam, auszuheben. Die Vorschriften f r das

1) So nach der trefflichen Erg nzung von Bechtel Z. 18 f. s6iH>[s *ςίν]οντι.
Freilich m chte man gern wissen, welche ultima ratio man ergriffen hat,
wenn die Tiere eigensinnig waren.

2) Z. 9 f. ό ιϊέ ίερενς κα[&]ήΰ9·ω [»άρ] τ\κν~\ τζάΛίξαν ίχων τα[ν βτο]λ[α\ν
τίιν ieqav, τοί ίέ ίερ[οποιοϊ Ικατ]^ρω rag τράπεζας. Die Erg nzung βτο]λ[ά]*' von
Wilamowitz, Eh. M. 52 (97) 188 A. 3, ist wahrscheinlicher als die von Hicks
φιά]λ[<κ]ν.
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Opfer an sie sind daher gleich nach den jetzt erw hnten eingeschoben
Z. 19—23. Das entscheidende Wort ist leider nicht ganz leserlich:
&νεται δε, ctl μέγ v.o. ΥΠΟ . . . EI; gew hnlich erg nzt man νποχνψει,
und Hicks meint, das auf dem Abklatsch gelesen zu haben; es d rfte
richtig sein, eine andere Erg nzung wird sich schwerlich finden lassen.
Da der ganze Ritus hier wiederholt wird, kann durch υποκύψει nur
kurz das Zeichen angegeben sein, wodurch das zu opfernde Tier er-
kannt wurde1); es bestand also darin, da das Tier den Kopf
senkte. νΛοχνΛτειν wird z. B. von einem trinkenden Rind gesagt.
Es war also nicht notwendig, da das Tier wirklich von den
auf dem Tisch liegenden Opfergaben kostete, es gen gte schon,
da es sie anschn ffelte; also eine der gew hnlichen Erleichterungen
des Ritus.

Z. 23 wird zu den Riten des Zeusopfers zur ckgekehrt — das
eigentliche Opfer wird nicht an diesem Tag verrichtet. Der Eigen-
t mer des Stieres bietet ihn selbst oder durch Stellvertreter den
Koern an, der Preis wird von den Prostaten der Volksversammlung
festgesetzt, das Geld f llt der Hestia zu; also war das Stellen des
Opfertieres wohl eine Leiturgie. Bei Hestia scheint ein heiliger Schatz
aufbewahrt gewesen zu sein, daher hei t sie ταμ,ία Ζ. 29; ihr Kult
war mit dem des Zeus Polieus aufs engste verbunden. Ihr wurde
gleichzeitig ein Stier ausgehoben, und auch der Stier des Zeus wird
von dem Markt zu ihr gef hrt, wo der Priester des Zeus ihn mit den
Opferbinden schm ckt und eine Weinspende vor ihm ausgie t. Die
Verbindung leitet sich wohl aus einer politischen Idee her: die G ttin
des Staatsherdes und der Stadtgott ber hren sich auf das engste.
Von dort wird der Stier vermutlich nach dem Tempel des Zeus Polieus
gef hrt und in demselben Zug ein Ferkel, sieben Opferkuchen,
Honig und Binden. Hier wird jetzt ein Voropfer verrichtet, das
v llig den Charakter eines Reinigungs- und S hnopfers tr gt.2) Der
Stier selbst wird mit Zweigen gereinigt; das Ferkel, das Z. 31 χαντός
hei t, wird auf dem Altar, mit Honigspenden begossen, verbrannt,
die Eingeweide aber neben dem Altar; danach noch eine Honigspende,
und erst jetzt verk ndet der Herold, da das Fest des Zeus Polieus
gefeiert wird; zuletzt werden den Eingeweiden die unblutigen

1) v. Prott F. S. S. 22 „si b s electus caput demittit, non lovi sed Vestae
immolatur" ist unm glich; das dem Zeus zu opfernde Tier ist ja schon
ausgew hlt.

2) Daher ist die Erg nzung v. Protts Z. 33 τομ βονν χα [Φαίρ] ονται 9κλΙ&ι
χαΐ [κλ]α(ί)ί (?) die beste; das letzte Wort sehr zweifelhaft.

2*
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Opfergaben beigegeben, Weihrauch, die Opferkuchen, Spenden und
Binden.1)

Das Tier wird weggef hrt, und jetzt geht man zu einem Fest-
mahl in dem Gemeindehaus, bei dem die Hieropoien den Priester
und die Herolde bewirten. Das Mahl findet nachts, d. h. vom Abend
an, statt. Der Priester befiehlt hier den Beteiligten, sich diese
Nacht des geschlechtlichen Verkehrs zu enthalten, ein Verbot, das von
den Herolden dem Fl tenspieler mitgeteilt wird. Auch werden die
Vollstrecker des Opfers ausersehen. Die Herolde sollen einen aus
ihrer Mitte zum ΰφκγενς erw hlen, der den t dlichen Streich zu
f hren hat. αίρέβ&ω δ ίαρενς κτλ. Z. 41 steht τοί δϊ χάρνχες
αΙρε(β&ω Ζ. 44 v llig parallel; in dem nach Ικρενς bis auf die Reste
. . I. . H verschwundenen Wort ist also ein anderer Kultbeamter zu
suchen, den der Priester aus den Hieropoien erw hlt. Auch wenn
die Euphonien nicht den δαιτρός neben dem βοντνΛος b ten, w rde
man kaum einen anderen Kultbeamten namhaft machen k nnen als
denjenigen, der nach der T tung des Opfertieres es zu zerlegen und
das Opfermahl zu besorgen hat. βαιτρός stimmt aber zu der er-
haltenen Endung ij nicht. Die Form οαι,τρεύς ist m glich; das stimmt
zu dem erhaltenen i. Hiernach wird ein Opfer an Dionysos Skyllitas
zu demselben Tag verzeichnet.

An dem 20. Tag des Monats (Batromios) wird der Stier
dem Zeus Polieus geopfert. Die oben beschriebenen vorbereitenden
Zeremonien fanden sicher an dem vorhergehenden Tage statt wie bei
dem diesem nachgebildeten Opfer an Zeus Machaneus. Sie werden
den gr ten Teil des Tages beansprucht haben, und es ist wahr-
scheinlich, da , als der Herold nach dem Voropfer das Fest des Zeus
Polieus ank ndigte, der Abend anbrach — man geht ja gleich zum
Mahl —, und mit ihm kam der neue Tag, der 20., der der eigentliche
Opfertag war; so wird es verst ndlich, da die Ank ndigung an diese
sonst befremdliche Stelle ger ckt ist. Der Schmaus und die Aus-
wahl der Opferbeamten w rde so auch auf den eigentlichen Opfer-
tag fallen, da beides nachts stattfindet.

Von dem eigentlichen Opfer ist weit weniger zu sagen. Auf
den Opferherd werden gelegt Gerstenschrot, zwei Brote und die

1) Z. 38 enovdu\y &οινον~\ καΐ χεχραμμέναν καΐ 0τε[μμα]. Die Herausgeber
erg nzen άχρατον und βτ^[αρ; s. die Anm. Dittenbergers z. St. Ungemischter
Wein kommt doch nicht nur in Eidesopfern vor, s. die Satzungen der mileeischen
S ngergilde Z. 26 (S. . der Berliner Ak. 1904. S. 627).
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Zuletzt kam eine Spende von drei Bechern Wein. Das
Opfer und die folgenden Vorschriften ber die Verteilung des Fleisches
kehren in einer anderen sehr verst mmelten Inschrift wieder.2) Aus
dieser ist ersichtlich, da der Schreiber der gro en Inschrift in
den Angaben von den Anteilsberechtigten Verwirrung gestiftet hat,
indem zwei Bezeichnungen von solchen fehlen. Schon der Text zeigt
Spuren davon, dem l t sich aber nicht abhelfen. Ebensowenig wissen
wir, was f r eine Rolle diese gespielt haben: 9ναφόρος, αυλητής, χαλχεϊς,
κεραμείς; besonders reizt das Geschlecht der Νεοτορίδαι unsere Neu-
gierde; die Ιατροί zeigen, da wir auf Kos sind. Betreffs der Schmiede
darf man vielleicht an die Beilschleifer in dem Buphonienritual er-
innern; was die T pfer zu tun haben, ist r tselhaft. An demselben
Tage erh lt die Genossin des Zeus Polieus, Athene Polias, ein Opfer.

Ich habe oben mit Hicks die hnlichkeit mit den Euphonien
betont. Die Gr nde, die v. Prott F. S. S. 21 dagegen anf hrt,
wiegen nicht schwer; da dem Zeus Machaneus ein Opfertier auf die-
selbe Weise ausersehen wurde, l t sich jedenfalls nur durch sp tere

bertragung erkl ren, und da in Athen urspr nglich eine Wahl
stattfand, ist oben vermutet worden. Das koische Ritual ist augen-
scheinlich stark reformiert worden; die Wahl ist die Hauptsache ge-
worden, wogegen die eigent mlichsten Zeremonien bei dem Opfer in
Wegfall gekommen zu sein scheinen — vielleicht ist ein Rest er-
halten in den Namen einiger Kultbeamten: οφαγενς, δαιτρενς, wenn
die Vermutung richtig ist, und χαλκεΐς. Das Gef hl von Schuld aber,
das sich innerhalb des Buphonienrituals ausbildete, ist lebendig in
den vielen S hnungen, die das Opfer begleiten, und dazu wird auch
die f r die Nacht gebotene Enthaltsamkeit geh ren.3)

Fest des Zeus Machaneus auf Kos.
An dem elften (Karneios), doch nur jedes zweite Jahr, erw hlten

die Koer dem Zeus Machaneus einen Opferstier auf dieselbe Weise

1) Die tvdoQcc sind nach Stengel, Kultusaltert. * 102, vielleicht die nicht
abgeh uteten K pfe und F e; v. Prott, F. S. S. 23 zieht die Hesychglosse
ίνίρατα· τα ένδερόμενα ΰνν ry κ£φαλ# καΐ τοις ποβί heran.

2) Paton and Hicks, Inscr. of Cos Nr. 38; v. Prott, F S. Nr. 8, B.
3) In den koischen Gymnasialfesten Paton and Hicks a. a. 0. Nr. 43;

v. Prott F. S. Nr. 13; 810*619, Z. If. iov [»voice] Ail xai ^A»a]vcci
Πο [λιάδί] Νίχαι finden wir ein Opfer (?) an Zeus und Athene Polias, hier Nike
zubenannt. Es liegt nahe, hier nicht an ein selbst ndiges Opfer zu denken,
sondern zu vermuten, da die Epheben, wie so oft, an dem gro en Staatefeste
teilgenommen haben. In diesem Falle w re Z. l Βκτ$ομ]ίον zu erg nzen.
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wie dem Zeus Polieus, und ebenso wurde vorher ein Ferkel holo-
kaustisch geopfert und erfolgte eine Ank ndigung. Der Stier wurde
zugleich mit drei Widdern am folgenden Tage geopfert; jedes zweite
Jahr, wenn kein Stier erw hlt wurde, nur die Widder. Das Opfer
wird von dem Priester der Zw lfg tter verrichtet. Voran geht ein
Voropfer von Gerstenschrot und Wein an dem gemeinsamen Altar
der Zw lfg tter; es wird von dem Geschlecht der Phyleomachidai
gebracht.1)

Eigent mlich ist, da das Stieropfer in Beziehung zu den trie-
terischen Καρνεϊαι steht, so da es nur jedes zweite Jahr, in dem
auch diese vorkamen, gefeiert wurde.2) Hieraus hat Paton geschlossen,
da das Fest in den Karneenmonat fiel. Die Καρνεΐαι waren nur
Agone (s. u.); das Fest selbst mu j hrlich gewesen sein. Wenn
das Fest des Zeus Machaneus mit Beziehung auf sie reguliert ist,
kann diese Anordnung erst sp t sein, besonders da Spiele, vor
allem trieterische, bei den Kameen neu sind. Das j hrliche Opfer
sind die Widder; das ist also das Alte, das Stieropfer ist eine sp tere
Zutat, durch die man den Glanz des Festzyklus in dem Karneen-
monat erh hen wollte. Man hat vom Zeus Polieus einfach dessen
Zeremonien kopiert, auf die die Koer als etwas Besonderes stolz ge-
wesen zu sein scheinen.

Neben Zeus Machaneus stand eine Athene Machanis wie Athene
Polias neben Zeus Polieus; auch ihr Fest war eine durch das Polieus-
opfer herbeigef hrte Neuerung, da es trieterisch war.

1) Paton and Kicks a. a. 0. Nr. 38; v. Prott F. S. Nr. 6; SIG2617. Z. lOff.
ένδεχάταΐ' Ζηνΐ Μαχ[αν~]ήϊ ovg κρίνεται το ατερον ίτος εφ' ου κα Ιων [τι] Κ[α]ρ-
νΐΐαι, κα[·9·ά]Λ]ερ τον Βατρομίου τωι Ζηνΐ τωι Πολιήϊ κρίνεται, [καΐ #]ο[Γ]ρο£
Λροκαντεύεται, καΐ προκαρνΰβεται χα&άπερ τ&ι Πολιήϊ. δνωδε [κ] άται' Ζηνΐ
Μαχκνήϊ οιε$ τρεις τέλεωι xul ovg 6 κρι&είς το ατερον ϊτος εφ' ον κα i-ωντι
Καρνεϊαι, το δε ατερον ΐτος οίες [τ]ρεϊς τέλεωι' ταντα &νει Ιαρενς ό τ&ν Λώδεκα
Θε&ν xal Ιερά [τι]αρέχεΐ' τούτοις Λρο&νεται παρ τογ κο[ιν]ον (sc. βωμ,όν) α
φέροντι Φνλεομα [χ] ίδαι άλφίτων ήμίεκτον, οΐνον τετάρταν γερή δε Φυλεομ,αχίδαις
δίδοται τον βοος όπλα, τα[ρ]ϋόξ, τ&ν δε οίων το ώμον έ£ ον ά Φεομοιρίκ τάμνεται
κα[ί το ΰτή~\0·ος· γερή λαμβάνει 6 ί[α]ρεί;5 ακέλη καΐ δέρματα. Darauf folgt dae
Opfer an Athene Machanis.

2) Wechsel zwischen Jahren mit vollen und kleineren Opfern kommt auch
sonst vor, s. die Satzungen der mileaischen S ngergilde (S. B. der Berliner Ak.
1904, S. 628) Z. 30 f. Ζρδετκι δι τωι παν&ύωι ί&ει — — — — — &ύεται
παντ' ίτεα u. s. 95 A. 1.
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Fest des Zeus Sosipolis.
Die Festordnung ist durch eine umfangreiche, im Tempel des

Zeus Sosipolis in Magnesia am Mäander gefundene Inschrift erhalten.1)
Das Fest zerfällt in zwei Teile, einen herbstlichen und einen im
folgenden Sommer; der erste ist die , der zweite das
Opfer des Stieres. Der schon vorher auf dem Jahrmarkt im Monat
Heraion gekaufte Stier wird am Neumond des Monats Kronion am
Anfang der Saatzeit in feierlichem Zug für Zeus Sosipolis vorgeführt.
An dem Zug nehmen teil der Priester und die Priesterin der Haupt-
göttin der Stadt, Artemis Leukophryene, der eponyme Beamte, der
Stephanephoros heißt, nebst anderen Behörden, die bei der Erwähnung
des Gebets genannt werden sollen, der Hierokeryx, der Thytes (Opfer-
schlächter) und zwei Chöre von je neun Jünglingen und Mädchen,
deren Eltern noch leben. Ein feierliches Gebet wird von dem Hiero-
keryx hergesagt, unterstützt von dem Priester und der Priesterin der
Artemis Leukophryene, den Chören, die ein Lied vorgetragen haben
dürften, den Polemarchen, Hipparchen, Oikonomen, dem Rats- und
dem Kontrollschreiber und dem Strategen, „für das Wohlergehen der
Stadt und des Landes und der Bürger und Frauen und Kinder und
aller, die in der Stadt und in dem Lande wohnen, und für Frieden
und Reichtum und Fruchtbarkeit der Saaten und anderer Früchte
und des Viehes". Der Stier wird darauf den ganzen Winter hindurch
bewahrt und gefüttert. Die Fütterung wird verdungen, der Unter-
nehmer darf aber Gaben für das Tier von den Kornhändlern und
den anderen Händlern auf dem Markte einsammeln.2) Mit einem
neuen Ingreß heben die Bestimmungen von dem Opfer an,
Z. 31—53. Es findet am 12. Artemision statt. Zug und Opfer werden
wieder von dem Priester und der Priesterin der Artemis Leuko-
phryene geleitet; die Gerusia, Priester, Beamten, gewählte und aus-
geloste Epheben, Jünglinge, Knaben, Sieger in den Leukophryenen
und anderen Kranzagonen ziehen mit, an der Spitze geht der Stephane-
phoros mit den Xoana der Zwölfgötter, die möglichst schön gekleidet
sind. Bei dem Altar der Zwölfgötter auf dem Markt wird eine hölzerne
Hütte aufgeschlagen (-9-dAog)3) und drei Betten ( ) bereitet,
also ein Göttermahl abgehalten, bei dem auch Musik von Flöten,

1) Kern, Inschrr. von Magnesia Nr. 98, S IG9 563.
2) In der Inschrift sind diese Bestimmungen nachgetragen Z. 60 ff.
3) Mehr s. bei Kern, Archäol. Anz. 1897, 81 f. Sie war sicher für die Zwölf-

götter bestimmt, schon weil sie neben ihrem Altar errichtet wurde.
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Syrinx und Kithara vorgetragen wird. Dazu werden drei Tiere ge-
opfert, dem Zeus Sosipolis ein Widder, der Artemis Leukophryene
eine Ziege, dem Apoll ein Bock, eine leicht verst ndliche Zutat, da
Artemis Leukophryene als die Stadtg ttin ihren Priester und ihre
Priesterin schon in die Anadeixis und den Pestzug eingef hrt hatte;
um ihretwillen kam ihr Bruder mit; sein Opfer wird auf ihrem Altar
dargebracht. Dann folgen Vorschriften ber die Verteilung des Opfer-
fleisches, Z. 53—59.

Es gibt in diesem Feste einige F den, die zu dem Feste des
Zeus Polieus auf Kos und damit zu den Euphonien hin berleiten.
Das Tier wird zuerst dem Gott geweiht und erst sp ter geopfert, ob-
gleich mehrere Monate inzwischen verstreichen. Von dem Fleische
sollen alle an dem Zug Teilnehmende ein St ck erhalten1), wie alle
von dem Buphonienopfer kosten. Damit das Fleisch ausreiche, werden
die Ehrenanteile der Beh rden von den anderen Opfertieren genommen.
Die Zeremonien sind aber so st rk abge ndert, da aus ihnen allein
der Zusammenhang nicht erweislich ist; vor allem fehlt in Magnesia
das Essen von dem Opferkuchen bzw. Gerste, wodurch das Tier sich
als Opfer kundgibt. Der Gott Zeus Sosipolis kann aber viel weniger
von Zeus Polieus getrennt werden als von Zeus Sofrer, mit dem er
l ngst verglichen worden ist. Alle drei Namen bezeichnen ihn als
den h chsten Schirmherrn der Stadt. Robert hat den einzigen sonst
bekannten Sosipolis, das Kind zu Elis, das sich bei einer Schlacht
in eine Schlange verwandelte, mit dem kretischen Zeuskind, das auch
in Schlangengestalt erscheint, in Zusammenhang gebracht, und diesen
Gedanken hat Kern f r den Zeus Sosipolis in Magnesia ausgef hrt
und ihn sogar aus Kreta herleiten wollen.9) Das Kultbild in Magnesia
stellte aber den Gott nicht als Kind dar.3) Dagegen sind die Aus-
f hrungen Kerns ber den Zusammenhang mit Zeus Chthonios evident;
als chthonischer Gott hat er den Tempel gegen Westen ge ffnet.
Dieser Zeus Chthonios hauste in der Erde, war aber ein Ackerbau-,
kein Todesgott, wie er am deutlichsten auf Mykonos neben Ge Chthonia
auftritt (S. 13); das Opfer an ihn wird verspeist, wie das Opferfleisch
bei dem Fest des Sosipolis unter den Teilnehmern verteilt wird. Zeus
Sosipolis in Magnesia ist vor allem ein Ackerbaugott, wie das Gebet
beweist. ber den D mon zu Elis sind wir wenig unterrichtet.

1) Z. 64 f. τον di ovv STCCV %·ύβωΰΐν [δ^ιανεμέτωβαν τοις βνμ.ηομπεύβκβιν.
2) Robert, AM. 18(93) 37 ff. Sosipolis in Elis, Paus. 6, 20,4. Kreta, Schol.

Arat. 46. Kern, Arch ol. Anz. 1894, S. 81.
3) Kern, a. a. 0. S. 80.
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Schlangengestalt paßt aber für den Reichtum spendenden Ackerbaugott
sehr wohl. Der 'mildtätige Zeus' ( ), der ebensogut Reichtum-
spender als Sühngott ist, wird als Schlange abgebildet auf den Reliefs
aus Piräus, die Kern heranzieht1); noch näher kommt eine unedierte
Stele aus Thespiai mit der Inschrift & über einer großen
Schlange. Daß jener chthonische Reichtumspender und Ackerbaugott
zum Schirmherrn der Stadt wurde, besonders in der Zeit, wo der
wichtigste Erwerb Ackerbau war, ist nur selbstverständlich.

Noch ein Anzeichen knüpft an den koischen Ritus an, obgleich
indirekt. Das Opfer an Zeus Machaneus war demjenigen an Zeus
Polieus nachgebildet; jenea wird aber von dem Priester der Zwölf-
götter dargebracht, und an ihrem Altar wird ein Voropfer verrichtet;
in Magnesia wurde den Zwölfgöttern bei dem Feste des Zeus Sosi-
polis ein Göttermahl vorgesetzt. Die Anklänge an das koische Fest
und die Euphonien sind also nicht stark, aber die Berechtigung, das
magnetische Fest mit ihnen zusammenzubringen, wird durch die
Spärlichkeit der Zeusfeste erhöht.

Das religionsgeschichtlich Wichtigste und einzig Dastehende ist
die Art, das Opfertier zu behandeln. Es wird am Anfang der Aus-
saat ( 6 ) dem Gott unter feierlichem Gebet geweiht;
in der Angabe des Zeitpunktes spricht sich noch deutlicher als im
Gebet, die Eigenschaft des Gottes als Beschützer des Ackerbaues aus.
Der Stier wird dann auf öffentliche Kosten unterhalten, und diejenigen,
die durch freiwillige Gaben dazu beitragen, tun ein dem Gott ge-
fälliges Werk. Am zwölften Tage des Monats Artemision wird er
geopfert. Leider können wir den Monat nicht bestimmt festlegen; hin-
sichtlich des ganzen Sinnes der Kultgebräuche muß die Forderung
aufgestellt werden, daß er mit einem Epochezeitpunkte des Acker-
baues zusammenfällt. Der Monatsname Artemision kommt im all-
gemeinen einem von den beiden Frühlingsmonaten zu, Elaphebolion
oder Munychion2); also würde man zunächst auch für Magnesia einen
von diesen erwarten. Da aber das Stiftungsfest der Artemis Leuko-
phryene auf den 6. Artemision verlegt wurde, hat Dittenberger ge-
schlossen, daß dieser Tag dem Geburtstag der Göttin nach delischer
Sage, d. h. dem 6. Thargelion entsprach und der Artemision in Magnesia

1) Zusammengestellt von Harrison, Prol. 18 ff. Sie hebt die Sühnbedeutung
des Zeus Meilichios hervor.

2) Dem Munychion entspricht er aufDelos und (wahrscheinlich) im dorischen
Gebiet, dem Elaphebolion in Kyzikos und Tyra; über die letzte Stadt s. meine
Studia de Dionysus atticis (Lund 1900) 27 A. 1.
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folglich dem Thargelion gleich ist. Dieser Ansatz gewinnt durch das
Opfer an Zeus Sosipolis eine erwünschte Bestätigung, denn es ist
eigentlich selbstverständlich, daß der Stier, der bei der Aussaat wegen
des Ackersegens geweiht wird, bei der Ernte, die im Thargelion an-
fangt, geopfert wird. Dadurch fällt ein helles Licht auf die Bedeutung
des Opfertieres.

Die Inschrift stammt aus hellenistischer Zeit, mutmaßlich dem An-
fang des 2. Jahrhunderts v. Chr.; da sie so spät ist und dazu einer
Kolonie angehört, war es nur zu erwarten, daß die Kultgebräuche
abgeschliffen sind. Man tut aber dem Gebrauch unrecht, wenn man
ihn nur als eine besondere Art von Gelübde auffaßt; dazu brauchte
man nicht das feierliche Einweihen des Opfertieres. Der Stier, der
während der ganzen Wachstumsperiode aufbewahrt wird, und dessen
Fütterung ein frommes Werk ist, muß eine tiefere Beziehung zu der
Saat haben, mit deren Niederlegung in die Erde er geweiht wird, und
mit deren Einheimsen er geopfert wird. Aus diesem Parallelismus
erhellt, daß wir hier, wenn irgendwo in dem griechischen Altertum,
ein Beispiel haben von einem Tier, das den Wachstumsgeist der Saat
verkörpert. In Griechenland ist der Stier oft ein Repräsentant der
Fruchtbarkeit, und in anderen Ländern tritt der Vegetationsdämon
oft als Stier auf.1) Eepräsentanten der Vegetationsdämonen werden
oft längere Zeit aufbewahrt. Der Erntemai, auch der antike, die
Eiresione, wird von einer Ernte bis zu der anderen aufbewahrt; der
zu Pfingsten oder am ersten Mai aufgesteckte Maibaum mitunter bis
St. Johannis; die menschlichen Liebesbünde, die in Nachahmung der
Maibrautschaft geschlossen werden, wie die Valentins und das Mai-
lehen, dauern gewöhnlich ein Jahr.2) Im Grunde viel deutlicher und
leichtverständlicher ist der magnetische Gebrauch, wenn wir in dem
zu opfernden Stier den Korngeist sehen. Er wird gepflegt gerade
während der Zeit, da das Getreide wächst und seiner Hilfe bedürftig
ist; seine Wohltäter und Verehrer werden seine Gunst erfahren, sie
werden das bekommen, was in dem Gebet erfleht wird, Reichtum,
gute Ernten von Getreide und allen Früchten und Gedeihen des
Viehstandes, ebenso wie die Stadt sich dasselbe zu sichern sucht.
Bei der Ernte wird der Korngeist getötet, was auch eine weitverbreitete,
von den genannten Forschern dargelegte Sitte ist; hier hat die Tötung
der geläufigen Auffassung gemäß die Form eines Opfers an den

1) Nachweise bei Mannhardt, MF 58if., Frazer, GB» 2, 277 ff.
2) Nachweise bei Mannhardt, BK 161 ff., 190ff., 449ff.
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Ackerbaugott Zeus Sosipolis angenommen. F r Erntefeste sind rituelle
Mahle und das Aufschlagen von Lauben bzw. H tten charakteristisch;
vielleicht sind diese Sitten in die G ttermahlzeit der Zw lfg tter ver-
wandelt worden.

Wenn nun das Stieropfer an Zeus Sosipolis mit Recht durch
das koische Opfer an Zeus Polieus mit dem Stieropfer der Euphonien
in Verbindung gebracht worden ist, kann man sich doch zuletzt
gegen ber den widerstreitenden Meinungen ber dieses Fest entscheiden;
denn wenn der Stier des Zeus Sosipolis ein Korngeist ist, mu der
des Zeus Polieus es auch sein.

Stier des Zeus in Milet.
Durch den eben untersuchten magnetischen Gebrauch wird auch

die magere Hesychglosse Λιος /3ovgl) verst ndlich. Der Stier ist
άνετύς, von der blichen Benutzung freigegeben und dem Zeus ge-
weiht. An eins der gew hnlichen, frei umhergehenden heiligen Tiere
ist nicht zu denken, da das Wort zugleich ein Fest bezeichnet, an
dem das vorher geweihte Tier geopfert wird. Vielleicht ist der Zeus
der dem Polieus und Sosipolis eng verwandte Soter, der aus Milet
bekannt ist.2)

K. Fr. Hermann zieht die aus einer Inschrift bekannte βοηγία
hierher mit gr erem Recht, als andere darin eine Bezeichnung f r
Taurokathapsien sehen, denn f r den Stierkampf ist es ein wenig
angemessener Ausdruck.3) Aus dem oben behandelten Festkreis l t
sich vermutungsweise eine Erkl rung holen, βοηγία entspricht sachlich
v llig dem βονς έλαννειν auf Kos. Man kann sich also denken, da
in Milet bei dem Vorfest eine Anzahl Stiere, die von reichen Leuten
gestellt waren, vorbeigetrieben wurden; aus ihnen wurde auf irgend
eine Weise das k nftige Opfertier auserw hlt. Der gl ckliche Sieger
in diesem Wettstreit f hlt das als ein Gl ck und eine Gunst des
Gottes und weiht daher dem Apoll eine Schale.

Panamareia, Komyria und Heraia.
Die Herren Deschamps und Cousin haben die Stelle des alten

Tempels des karischen Gottes Zeus Panamaros in dem heutigen Dorfe
Baiaka wiedergefunden und eine lange Reihe daher stammender

1) Hes. Aiog βονς· ο τω Ail άνετος βονς' ό Ιερός' £ΰτι Sk εορτή Μιληΰίων.
Ein Zusammenhang mit den Euphonien hat Larcher vorgeschwebt, als er unn tig
nderte Λιόμον βονς, Mom. de l'Acad des Inscr. 48 (1808) 255.

2) Jibg Σωτήρος auf einer S ule AM. 5(80) 335. 3) GAS §66,12 aus GIG 2858.
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Inschriften in BCH 11(87), 12(88) und 15(91) herausgegeben; noch
andere sind neuerdings von Cousin in BGH 28 (04) ver ffentlicht,
aber viele von den 400 gefundenen sind noch unbekannt. Die meisten
sind Ehreninschriften f r Priester und Priesterinnen des Zeus Pana-
maros; daneben finden sich Haarweihinschriften an Zeus.

Drei Festnamen kommen vor: Komyria, Heraia und Panamareia.1)
Alle drei Feste werden von Priestern und Priesterinnen des Zeus
Panamaros geleitet2); in dem Pr skript nennen sie sich Priester bzw.
Priesterinnen εν Κομνρίοις (-'ω) oder εν Ήραίοις (-φ). Die Gattin
des Zeus Panamaros hei t Hera Τελεία; ihr gelten die Her en. Weil
oft der Ausdruck vorkommt Ιερεύς (bzw. ίερατενβας, -αντες) εν Ήραίοις
κατά πενταετηρίδα, meint man, da die Her en penteterisch gewesen
sind. Das ist richtig, insofern jedes vierte Jahr ein glanzvolleres
Fest gefeiert wurde; da daneben ein j hrliches bestand, lehrt der
Umstand, da neben jenem Ausdruck der gew hnlichere einfach ist
ιερεύς εν Ήραίοις ohne das zugef gte κατά Λενταετηρί$α.Ά) Die
Her en waren ein Weiberfest, bei dem der Priester die Weiberschar
empf ngt.4) Es war mit Mysterien verbunden.5) Durch die Frei-
gebigkeit des Priesters wurde mitunter Geld unter die Frauen ver-
teilt6); sowohl B rgerinnen wie Fremde und Sklavinnen wurden von
ihm zum Schmaus eingeladen7); daneben bewirtet das Priesterpaar
noch besonders die M nner.8) Das Fest fand wohl in dem Tempel

1) Das Zeusfest der Komyrien hat seinen Namen von dem Epitheton des
Gottes Κώμυρος, das aus Halikarna bekannt ist (Lykophron, Alex. 459 und
Tzetzes z. St.). Vielleicht tritt derselbe in Bargylia unter der Namensform
Κνμ,ώριος auf, BGH 13(89) 39, Nr. 62. Von diesem Beinamen gibt es aber in
Panamara keine Spur. Κομ,ύριον (ag.) bezeichnet das Fest, BGH 11,379, Nr. 2,
Z. 16 έπιτελέΰας αε καΐ το Κομ,ύριον; 383^ Nr. 3, Ζ. 26 τω μ,νβτήρια τον Κ.; 15,185,
Nr. 130A, Ζ. 12. Ebenso Ήραΐον BCH Ιό, 190, Nr. 136, Ζ. 6 έποίηβαν to Ήραϊον
φιλοτείμως; 28, 24, Nr. 3 ίερενς Ήραϊον.

2) BGH 11,376 ιερεύς του Λιος του Πανημ,ερίον εν Ήραίοις·, 28,44 Nr. 28
Ζ. 7 ιερατεύβαντες καΐ του κτλ.; 12, 85 Nr. 10 Ζ. 9 ίερκτενχότκ τον Παναμάρον
τετράχις, το dig εν Ήραίοις κατά πενταετηρίΰα, vgl. 87 Nr. 11.

3) Vgl. auch BCH 28,27 Nr. 7 ιερεύς #j έπανγελίας εν Ήραίοις πεντα-
ετηρίδος ονβης, was nur in diesem Sinne gedeutet werden kann.

4) BCH 15,204 Nr. 145 Z. 3 δεξ]άμενος dt xul το πολείτενμα των γνναικ&ν
εν τοις Ήραίοις.

5) BCH 15,174 εν τοις μ,νΰτηρίοις di καΐ εορτή τ&ν Ηραίων; Mystagog
28, 241 Nr. 48 ί]ερ8[-υϊ έ| ιερ]έ<ον [εν Ήρ]α[ίοΐ5 Μνωνίδον μνΰτα-
γο)γο[νντος.

6) BCH 15,198 Nr. 140 Ζ. 24; 200 Nr. 141 Ζ. 6f.; 28,40 Nr. 23B.
7) BCH 12, 375f. Nr. l Z. 30ff.
8) BCH 15,174 ίβτιάβαντες εν τοίς Ήραίοις χάντας βονλίντας καΐ πολίτας.
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der Hera statt1) und dauerte zwei Tage.2) Es fanden auch Schau-
stellungen statt.3)

Die Komyrien sind auch Mysterien4); ihr Lokal ist das mit dem
Fest gleichnamige Komyrion, in dem die M nner bewirtet werden,
w hrend die Frauen in dem Heiligtum (εν τω ίερω] essen.5) Sie
waren unstreitig j hrlich6) und dauerten wie die Her en zwei Tage.
Man zog in feierlichem Zug dahin, in dem der Priester Wein aus-
teilte; ebenso schl gt er Bretterbuden f r die Feiernden und die
Ger te auf7), schenkt sogar den Teilnehmern die Opfer.")

Den Zug nach Panamara bei Anla der Komyrien finden die
Herausgeber wieder in der άνοδος του ftfov der Inschriften.9) Diese
fand aber in dem Heiligtum statt (kv τω ί«ρω); bemerkenswert ist,
da die Frauen ebendort bewirtet werden, w hrend die M nner im
Komyrion speisen; denn die 'άνοδος scheint eine besondere Beziehung
zu den Frauen zu haben; nur sie erhalten die dabei verteilten Geld-
spenden. Wenn eine Vermutung gestattet ist, macht es den Eindruck,
als ob Zeus seiner Gemahlin einen Besuch abstattet.

Da die Komyrien das Fest der M nner und die Her en das der
Frauen sind, w rde man erwarten, da jenes von dein Priester, dieses
von der Priesterin geleitet wurde. Es gibt aber ein Priesterpaar in

1) Erw hnt (Reparaturen) BGH 15,209 Nr. 151 Z. 6; 28,45 Nr. 30.
2) BGH 12, 383 ff. Nr. 3 Z. 35.
3) BGH 11,204 Nr. 145 Z. 4.
4) BGH 11, 380 Nr. 2 Z. 16 έ]πιτΐλίΰ<χς δε καί το Κομνριον καΐ τα μνατήρια;

385 Nr. 3 Ζ. 26 τα μνΰτήρικ τον Κομνριον; 28,240 Nr. 46 Ζ. 3 μνΰτηρίοις τον
»eov. Myetagog 15,186 Nr. 130Β Z.H.

5) BGH 11, 385 Nr. 3 Z. 27; 28, 24 Nr. 2 Z. 6; 15,186 Nr 130A Z. 12.
6) BGH 11, 387 Nr. 4 Z. 5 Επτά $τη φΛότειμκ Κομύρικ 9ύμκτ' Ζρφν

Ααΐτα,ς Ι'ΰας παρέχων.
7) BGH 11, 380 Nr. 2 Ζ. 16ff. έ]πιτελέθας dt καΐ το Κομνριον καΐ τα μνδτήρια

εΰβεβώς *αΙ π&αιν καί εν τω Κομνρίω πολείταις καΐ ξένοις καί δονί,οις άφ9όνως
οϊνον παρααχων τκΐς δνΰϊν ήμέραις, ποιήβας ίέ χαΐ ΰχηνοίς Ις τον τόπον [π]ρο$
χαταγωγήν τ&ν άν&ρώπων καΐ την αίλην παρκακΐνήν, 9·εΙς Si καί εν τφ 6δφ
πάθγ] ηλικία γί,νχύν τε καί οϊνον.

8) ΒΟΗ 28, 247 Nr. 57 Ζ. 10.
9) BCH 15, 186 Nr. 130 Ζ. 15 δόντες καί εν τη άνόδφ ry εν τω «ρω ίκάβτρ

τ&ν γνναικ&ν * α; 188 Nr. 131 Ζ. 5 dasselbe; 203 Nr. 144 Ζ. 9 ί]δοβάν τ[ε] κα»
[ίν] τ^ άναβάΰει τ[ον θ]εοΰ πάΰ[αις τ]αΐ$ [γνν]αιξ,1ν ανά # β; 11, 384 Nr. 3 Ζ. 9
ή'λειψαν dt καί τ·η άνό$ω τον 9·εον πκνδημεί την πόλιν εν τω αΰτει πρώτοι ist so
zu erkl ren, da das Priesterpaar seine Freigebigkeit auch auf die in der Stadt
Zur ckgebliebenen erstreckt hatte; sie waren die ersten, die das getan hatten.
Vgl. BCH 27(03) 297B (von den Ptoien) άλειψαντα da πάβας έορτ&ί ίν τε πόλει
καί εν Πτωίω.
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jedem Fest. Da die Chargen getrennt sind, zeigt die Inschrift des
Ti. Klaudios Lainas, der zweimal in den Komyrien und dreimal in
den Her en Priester gewesen war.1) Bei jedem Fest finden wir
Priester, Priesterin und Mystagog (s. o.).

Die Panamarien dauerten zehn Tage, sp ter einen ganzen
Monat2); es war wohl ein heiliger Monat wie in Ephesos (s. unter
Artemis), wo jeden Tag des Monats einige Spenden ausgeteilt
wurden. Das Fest wurde in der Stadt Stratonikeia gefeiert, wo
Zeus Panamaros und Hekate in dem Buleuterion eine Kultst tte
hatten3), und mit dem Herausgeber BGH 15, 178 ist anzunehmen,
da das Bild des Zeus Panamaros f r die Feier von dem Tempel
nach der Stadt gef hrt wurde und w hrend des Festes dort blieb.
Aus zwei Inschriften4) und M nzen von Stratonikeia, wo eine Gestalt,
die als Zeus Panamaros gedeutet wird, zu Pferd erscheint, schlie t
H fer, R. L. 3, 1494 vielleicht mit Recht, da der Gott zu Pferd
seinen Einzug hielt. Der Zug endete bei dem Buleuterion, wo
Opfer verrichtet wurden; einmal ereignete es sich, da ein
heiliger Stier einem frommen Priester den Weg zeigte.5) Auf
den Aufenthalt des Gottes in der Stadt zielt seine fter erw hnte

1) BCH28,24Nr.2. Zwei Chargen in jedem Pest: fter der Plural, z.B. a.a.O.
επετέλεβαν Sk ν,κϊ τα μνδτήρια τον Κομνρίον; ΒΟΗ 15,186 Nr. 130Α Ζ. 12; Ιερενς
(Ιέρεια εν) Ήραίοις bzw. Κομνρίοις fter. Die Priesterin προιερατενχνΐα [&>]
Ήραίοις *al εν Κομνρίοις, 15,204 Nr. 145 Ζ. 7 u.a.; der Priester empf ngt die
Weiberschar bei den Her en, s. o.

2) fter τας της εορτής των Παναμαρέων -ημέρας δέκα, von dem 20. bis
zum 30. S. 31. A. 1. BCH 15, 204 Nr. 144 Z. 16 ην!··τι[ΰ]αν πρώτοι νάς [τ&]ν
[Παν]αμα[ρίω]ν της ε[οϊ]ρτής ημέρας [δέκα Κως] τ[ρ~\ιάχοντα; Vgl. 15, 191 Nr. 135
u. S. 31. A. 3.

3) BCH 12,85 Nr. 9 Z. 10 vubv καταΰχενάβας εν τω βουλεντηρίω xal χοα-
μήΰας αξιοπρεπώς χκ&ιέρωχεν αγάλματα &εών Παναμάρον, Έκά[τ]η?, Αρτέμιδος,
Άακληπιον, 'Τγείας; es gab auch eine Priesterin der Artemis in Panamara, BCH
28, 41 Nr. 26 Z. 5. CIG 2716A = Le Bas-Waddington, Inscr. d'Asie min. 519
χα&ίδρνται δε αγάλματα εν τω βεβαΰτω βονλεντηρίω τ&ν προειρΐ}μένω[ν δεών,
d.h. Zeus Panamaros und Hekate.

4) BCH 16, 204 Nr. 144 Z. 15 έγν[μνα]ΰΐάρχηβαν καΐ εν τ% τον ίππου εΙβό[δ]ω,
zwischen Dionysien und Panamerien aufgef hrt; 28, 247 Nr. 57 Z. 11 ανέβηκαν
δε *al τον ΐππον τω freco τον νπηρετ[ονντα. Die M nzen in dem Ratal, des Brit.
Mus., Caria etc. S. 151 ff., Tf. 24.

5) BCH 28,22 Nr. l Z. 16 έ[πί]δεξαμένου τον δέον ένεργίαν φαν[ε~\ρωτάτην
xofl δια τον άνιμένον βοος προς ενΰεβίαν τον Ιερέως, 8ΰτις πρώτον έλ&ών τότε ίς
τ!\ν πάλιν εν τίβ αγομένη πομπή ωδήγηΰεν τον Ιερέα Ις το βονλεντήριον καΐ μετά
τας δνΰΐας εν&νς έχωρίΰ9"η.
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Epidemie.1) Der Festleiter zeigt w hrend der Festtage seine Frei-
gebigkeit durch Geld- und lspenden.

Von diesen Festen zu trennen sind die Leistungen der Priester
bei dem Amtsantritt, παράληψις τον βτεφάνον, der Kranz war das
Abzeichen der Priesterw rde2); dasselbe bedeutet παράληψις του Φίοΰ.3)
Dieses Fest dauerte vier Tage und bestand in gymnasiarchalen
Leistungen. Auch der R cktritt von dem Amte wurde auf dieselbe
Weise festlich begangen, wenigstens in der Zeit des Maximinus Daza.4)
Au erdem bewirten die Priester jeden, der den Tempel des Zeus
besucht.5)

ber die Natur des Gottes und seiner Gattin wissen wir nichts.
Es ist die allgemeine Ansicht, da er ein hellenisierter Karier sei;
man sollte glauben, da er Komyros hei e (vgl. S. 28 A. 1), da sein
Fest Komyria genannt ist; davon gibt es aber keine Spur. Panamaros
steht einmal allein als sein Name (S. 30 A. 3).6) Mit Zeus ist er identi-
fiziert worden, weil er wie dieser auf einem Berge wohnte und
Schutzgott seiner Gemeinde war. Noch weniger bekannt ist seine
Genossin Hera Teleia.

Die brigen Zeusfeste sind teils politisch oder agonistisch,
teils wenig bekannt. Dieses gilt auch z. T. von Festen, die sehr be-
deutenden Kulten angeh ren.

1) BGH 16,198 Nr. 140 Z. 13 γ[νμ~]να6ΐαρχήααντες δί καΐ τ$ εορτή καΐ παν-
ηφνρει τον 9εον έπιρρύτω έλαίω άπο τή[ξ] είχάδος μέχρι- της τςικκάδος εν τοις
δυα[ϊ] βαΐανείοις παντί τω χρόνφ της επιδημίας του &εον. 28, 238 Nr. 42 Ζ. 7 γυμ-
ναΰΐαρχή[βκντες πρ&το]ι ν,αΐ μόνοι της επιδημίας ονΰης ημέρα[ς — — — ε]ίς
νύχτα. Andere Inschriften mit Beziehung auf lependen 11,375 Nr. l Z. 5; 379
Nr. 2 Z. 12; 383 Nr. 3 Z. 12; 12,102 Nr. 22 Z. 12; Geldverteilung 15, 186 Nr. 130
Z. 25 νπερ τ&ν τρικλινιαρχι&ν; 28,24 Nr. 2 Z. 12 u.a.

2) BGH 15, 186 Nr. 130A Z. 18; 198 Nr. 140 Z. 11; 28, 37 Nr. 21 Z. 9 ver-
mutlich 10 Tage, wie der Herausgeber erg nzt.

3) BGH 15,191 Nr. 135 Z. 4 έγυμναΰιάρχηΰαν τγ τε παραληρεί τον &εοϋ χαΐ
τάς της Ιερομηνείκς το[ϋ] Q-εοΰ ημέρας πάΰας; 192 Nr. 136 Ζ. 6 γυμναβιαρχήΰας
τάς τε της ίορτής τ&ν Παναμαρί&ν ημέρας δέκα xal την μετά Λαράληψιν τον &εον
τετράδα; 28,243 Nr. 51 also von den Panamarien verschieden.

4) BGH 12,102 Nr. 22 Z. 15 &αιοτε&ήΰαντεζ χαΐ τη άποδέΰει, τ&ν
6τεφαν&ν.

6) BCH 11, 385 Nr. 3 Ζ. 20 ίΰτίαβαν ίέ πάντας τονς άνιόντας Ις το Ιερόν δια
παντός τον ϊτονς u. .

6) Panamaros ist doch ein epichorischer Name. H fer, R L. 3, 1493, wo
auch andere Deutungen angef hrt sind.
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So die Naia des Zeus Naios in Dodona, die nur inschriftlich
als Spiele bekannt sind1), und die

Urania in Sparta. Priester des Zeus Uranios waren die K nige
nach Herodot G, 56; in der Kaiserzeit finden wir in den Inschriften
Priester, Agonothet und Panegyriarch.2)

Ein Opfer an Zeus Ταλετίτας kommt vor in dem mutma -
lichen Fastenfragment aus Sparta, v. Prott, F. S. Nr. 14 Z. 1.

Die Ithomaien, das Fest des Gottes von Ithome, waren das
Hauptfest des wieder selbst ndigen Messeniens, Paus. 4, 33, 2. Listen
mit Priester, Agonothet, Hierothytai, Schreiber und χαλειδοφόρος,
Le Bas-Foucart 314, 314a; BGH 5(81) 155; die lteste von 38 v.Chr.
Eine Spur von Menschenopfer darf vielleicht gesehen werden in der Er-
z hlung bei Clem. Alex., Protrept. S. 36 P, wonach Aristomenes dem Zeus
Ithomaios 300 spartanische Gefangene nebst dem K nig abgeschlachtet
hat. Von der Quelle unter dem Gipfel wurde jeden Tag Wasser in
den Tempel des Zeus gebracht. Beides erinnert an die Menschen-
opfer und den Quellkult des Zeus Lykaios, ist aber zu unsicher, um
Schl sse zu erlauben. Jedenfalls ist dieser Zeus ein echter Berggott.
Das Fest hie auch Ithomais, nach Steph. Byz. s. v. Ί&ώμη.

Die Sthenien waren ein argivischer Agon, den Hesych s. v.
und Plutarch, de mus. p. 1140C, bezeugen; er hat wohl einmal
gr ere Bedeutung gehabt, da er einem speziellen Gott gewidmet
ist; Zeus Sthenios hatte einen Altar zwischen Troizen und Hermione,
Paus. 2, 32, 7.

Von dem Opfer an Zeus Didymaios berliefert Macrobius eine
Einzelheit.3)

Kreta ist wegen seiner Zeusmysterien ber hmt, die ffentlich ge-
feiert und als Vorbilder aller anderen Mysterien ausgegeben wurden
(Diod. 5, 77), sie sind aber im einzelnen gar zu wenig bekannt. Die
ausf hrliche Schilderung des P rphyrios, V. Pythag. c. 17, beschreibt
nicht eine j hrliche Feier, sondern eine allezeit vorzunehmende Ein-
weihung; denn diese ist geschieden von der j hrlichen Zeremonie in

1) SIG* 700 (vgl. BGH 24(00) 286f.); GIG 2908; IGII 818f.; VII 428; BGH
l (76) 294 άγωνο&ίτης Λιος να(ΐ)ον καί Λιανής; vgl. A. B. Cook, Class. Rev. 17 (03)
181 f., der mittelst weitgehender Kombinationen die Naia den kleinen Daidala
gleichstellt.

2) GIG 1258, 1276; 1240f., 1424.
3) Macrob. S t. 5, 21,12 et Nicander quidem Colophonius in primo Αίτωλι-

yt&v sie ait εν τγ ΊεροΛοιίη τον Λιδνμκίον Λιος κΐΰΰω ΰΐΐονδοποιέονται' ο&εν tu.
άρχαΐκ έκπώμ,ατα κιΰΰνβια φωνέεται.
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der id ischen H hle, bei welcher dem Zeus ein Thronsitz gebreitet,
d. h. ein G ttermahl bereitet wurde.1)

Dem Zeus ϊελχανόξ wurden in Lyttos die ϊελχάνια gefeiert,
nach der Inschrift BGH 13(1889) 6l.2)

Lactanz, Instit. 1,21, behauptet, da Teukros auf Cypern dem
Zeus ein Menschenopfer eingerichtet habe, das erst unter Hadrian ab-
geschafft worden sei; es geh rt also nach Salamis. Es ist ein merk-
w rdiges Zusammentreffen, da noch ein Menschenopfer aus Salamis
bekannt ist, welches fr her Agraulos, sp ter dem Diomedes dargebracht
und von dem K nig Diphilos abgeschafft wurde.3) Sollte viel-
leicht trotz der abweichenden Einzelheiten dasselbe Opfer gemeint
sein? Der Kult war wahrscheinlich semitisch und wurde auf ver-
schiedene Weise mit griechischen Gottheiten verkn pft.

Ein Zeusfest scheint in der Stadt Kasossos s dlich von Mylasa
gefeiert worden zu sein, nach einer von Hula und Szanto in der
N he des Dorfes Ulash gefundenen, sehr verst mmelten Inschrift, die
sich auf Zeus zu beziehen scheint4): denn Z. 14 ist χανηφόρον zu
lesen.

Das Dia genannte Fest, bei dem der Fluch der Teer verk ndet
werden soll nach der alten Inschrift CIG 3044, IG A 497 Z. 34, ist
sicher alt, aber nicht weiter bekannt.5)

Denselben Namen f hren Agone in Pdlene, Schol. Find.
N. 10,82, und

Laodikeia, Gr. Inscr. Brit. Mus. Nr. 605 Z. 5. 11 u. 615, Z. 14; JHS
17 (1897) 409ff. Nr. 12 Z. 7, und an unbekanntem Ort IG. IV, 1136
Z. 7.

Ganz unbekannt ist Άμμαλω' εορτή αγομένη ΛιΐΊ Hesych s. v.
Feste politischer Art sind au er den schon behandelten noch

folgende.

1) A. a. 0. tlg ίέ το Ιδαίον καΐούμ,ΐνον αντρον καταβάς %$ια ίχοαν μέλανα τας
νομιξομέναζ f^lg ivviu ήμ,έραξ inst διέτριψεν καϊ *α9"ήγΐΰεν τω 4ιί, τον τε
ΰτορννμενον αύτω κατ' ίτος &QOVOV έ&εάδατο. Vgl. Eohde, Psyche* I, 129.

2) Geschrieben Βελχάνια; bei Hesych s. v. Γείχανός. Zeus £&χκνός auf
M nzen von Phaistos, Overbeck, Kunstmythol. 1,197 Tf. 3,3; Cat. of Gr. Coins
in Brit. Mus., Crete Tf. 15,10. Monat Έλχάνιος, BGH 29 (06)k204 Nr. 67.

3) Lactant., Instit. 1,21,1 apud Cyprios humanam hostiam lovi Teucrus immo-
lavit idgue sacrificium posteris tradidit, quod est nuper Hadriano imperante
sublatum. Vgl. Porphyr., de abst. 2, 54.

4) S.B. der Wiener Ak., phil.-hist. Kl. 132(95) II Nr. 3 Z. 6 wird erg nzt
αίοονς Λι[6ς.

5) „Festival of imprecation like the Diasia" (?) Harrison Prol. 143.
Nil β Β on, Griechische Fegte. 3
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Aitnaia, Staatsfest der von Hieron neugegr ndeten Stadt Aetna,
dem Zeus Aitnaios gewidmet, Schol. Find. 01. 6, 162.

Basileia in Lebadeia.1) Spiele als Ged chtnisfeier der Schlacht
bei Leuktra gestiftet, Diod. 15, 53. Viele Inschriften. Kanephore [Plut.]
narr. am. S. 771F, also (wie wohl immer) feierliche Prozession. Zeus
Basileus steht urspr nglich neben Trophonios, der allm hlich zu
einem Beinamen des Zeus Basileus herabzusinken anf ngt, vgl. Eohde,
Psyche2 l, 125, A. 1. Die Basileia sind vielleicht den ( lteren?) Tro-
phonien angegliedert; B ckh GIG I, S. 704 hat die Identit t behauptet,
beweisen l t sie sich nicht.

Basileia, nach dem G tterk nig genannt, sind berliefert f r
Euboia, Schol. Pind. Isthm. l, 11, in Alexandrien und Makedonien
durch IG II, 1367.

Elewtherien zu Plataiai, penteterische Spiele nach der dortigen
Entscheidungsschlacht durch gemeinsamen Beschlu gestiftet, Plut.
Arist. c. 21, Strabon 9, S. 412, danach Eustath zu B 504, Paus. 9,2,5,
Schol. Pind. 01. 7, 153. Sie sind nach Strabon Zeus Eleutherios ge-
widmet. ber das j hrliche Totenfest s. u.

Eleutherien zu Larissa in Thessalien, nur durch Inschriften
bekannt, IG VII, 48; dem Zeus gewidmet nach BGH 10(86) 444 =
AM. 7(82) 237; sein Tempel in Larissa BGH a. a. 0. 432ff.

Opfer und j hrlicher Agon des Zeus Eleutherios in Syrakusa
nach dem Sturz des Thrasybul eingerichtet, Diod. 11, 71.

Die Het ridien in Makedonien und dem thessalischen Mag-
nesia 2) haben auch einen politischen, wenn auch beschr nkteren
Sinn. Die makedonischen sind von dem K nig dargebrachte Opfer,
die sicher auf seine Leibwache, die εταίροι, Bezug nahmen. Vermut-
lich ist das thessalische Fest hnlicher Art; darauf deutet der Bericht,
da lason es f r seine Gefolgschaft gestiftet habe.3)

Soterien des tolischen Bundes, dem Zeus Soter und Apollon
Pythios wegen des Sieges ber die Kelten gestiftet, IG 11,323.

1) Vgl. Maybaum, Der Zeuskult in B otien, Progr. Doberau 1901, S. 24.
2) Athen. 13 p. 572D Ήγήΰανδςος εν 'Τπομνήμαΰΐ, γράφων ωδβ' την τ&ν

Έταιριδείων εορτην βνντελοϋΰΐ Μαγνήτες, ίβτορονβι ίέ πρ&τον Ίάΰονα τον ΑΡβονος
ΰνναγαγόντα τονξ Άργοναύτας Έταιρείω /ία &ν6αι χαΐ την ίορτην Έταιρίδεια
προΰαγορενΰαι. ftvovci δε καΐ οΐ Μακεδόνων βαϋιλεΐς τα 'Εταιρίδεια.

3) Vgl. Π 269 ff. Μνρμ,ίδόνες, ίταςοι Πηληιάαεω Άχιΐήος μ,νήΰαβ&Β
di Ο-ονριδος αλκής ως αν Πηλείδην τιμ,ήΰομεν. Gilbert, Gr. Staatsaltert.
2, 266 u. A. 2.
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Soterien zu Sikyon an dem 5. Daisies, dem Tage, an dem der Tyrann
Nikokles gest rzt worden war, mit einem von dem Priester des Zeus
Soter f r Arat verrichteten Opfer verbunden, Plut. Arat. c. 53.

An den Soterien zu Megalopolis wurden g ttliche Ehren dem
verstorbenen Philopoimen zuteil nach der sehr zerst rten Inschrift
SIG2 289, vgl. Diod. 29, 18.

Opfer an Poseidon und Zeus Soter auf Aegina s. unter Poseidon.
Opfer an Apollon, Artemis, Leto, Zeua Soter und Athena Soteir

im Lenaion auf Delos nach den Rechnungen vom Jahre 180 (BGH
6 (82) Z. 181), 201, 225.

Stieropfer an Zeus Soter in Methymna IG XII, 2, 498 = OGI 78
Z. 18.

Σωτηςικαί (sc. δυβίαι) in Mild f r Hadrian AM. 5 (80) 335
Nr. 3.

Dem Zeus Soter wird zu Tdmessos ein Altar auf dem Markte
gestiftet und ein j hrliches Opfer eines dreij hrigen Rindes am
11. Dystros unter Teilnahme aller B rger und Fremden eingerichtet
wegen der Verdienste des Ptolemaios, des Sohnes des Lysimachos
und Statthalters des Ptolemaios Euergetes, BCH 14 (90) 162 ff Nr. l1)
= OGI 55.

Lampadarchie f r Zeus Soter, Apollon, Artemis, Asklepios und
Μήτηρ &εών in Eumenia in Phrygien GIG 3886.

(Fest des Zeus Soter, nach dem Stifter Pythokleia genannt, in
den Fasten eines koischen Gymnasiums, SIG2 619, v. Prott, FS.
Nr. 13.)

Ein Bundesfest fand statt in dem Tempel des Zeus Chrysaor
nahe Stratonikeia, Versammlungsort des karischen Bundes, mit gemein-
samem Opfer, Strabon 14 S. 660. Vgl. Zeus ύμαγύριος, ύμολώιος usw.
(P.-R. 148 A. 1) und besonders o/idpiog, dessen Tempel Bundes-
heiligtum und Versammlungsst tte der Krotoniaten, Sybariten und
Kauloniaten war; von einem Fest wird jedoch nicht ausdr cklich ge-
sprochen, obgleich es vorauszusetzen ist, Polyb. 2, 39, 6.

Die vielen Olympien genannten Agone finden hier keinen Platz.

Saturnalienartige Feste.
Die alten Antiquare haben eine ganze Reihe Feste, und zwar be-

sonders die Kronien, mit den r mischen Saturnalien verglichen. Diese

1) ber den Mann zuletzt Holleaux, BCH 28(04) 408 ff.
3*


