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Kircher, Die sakrale Bedeutung des Weines 1 

Einleitung 

Als Gervinus1 1836 den Entwurf zu einer Geschichte der 
Zechkunst erscheinen ließ, hielt er es für angebracht, die Be-
handlung einer solchen Frage ausführlich zu rechtfertigen. 
Damit wollte er dem Vorwurf begegnen, ein ernster Mann 
dürfe seine kostbare Zeit nicht an ein so materielles Thema 
verlieren. Zur Begründung seiner Abhandlung weist Gervinus 
nach, wie der Wein mit dem Aufblühen freier menschlicher 
Bildung, mit der Kultur der Staaten in engster Beziehung 
steht, wie die Trinkkunst mit dieser Bildung allezeit Schritt 
hält, sinkt und steigt2. Schade, bei dem Entwurf blieb es; 
wäre die von ihm geplante Geschichte der Oinologie und Poto-
logie geschrieben worden, dann hätte wohl auch für die sa-
krale Bedeutung des Weines sein Scharfblick manchen frucht-
baren Gedanken zutage gefördert. Denn so gern man auch 
den Wein zum Gegenstand wissenschaftlicher Erörterungen8 

machte, nach dieser seiner ernstesten Seite steht eine zu-
sammenhängende Betrachtung noch aus. Allerdings sind die 
Trankopfer bei Homer von Bernhardi, die Libationen der 
Griechen durch von Fritze behandelt4, aber das Opfer ist 

1 Histor. Sehr.3 VII 163 ff. 
4 Über den Zusammenhang von Kultur und Weingenuß vgl. R. Schultze, 

Geschichte des Weines und der Trinkgelage XVI ff.; F. Bassermann-Jordan, 
Geschichte des Weinbaues 833 ff. 

® Bassermann aaO. 877 ff. bietet vierzig Folioseiten Literatur. 
* B. Bernhardi, Das Trankopfer bei Homer, Leipz. Gymn. Pr. 1885; von 

Fritze De libatione veterum Graecorum, Berlin. Diss. 1893. 
Religionsgeschichtliche Versuche u. Vorarbeiten IX, 2. 1 

  



2 Kircher 

nicht die einzige Gelegenheit, bei der wir von einer heiligen 
Bedeutung des W e i n e s reden können. Es gibt enge Be-
ziehungen des Weines zum B l u t , und diese machen noch auf 
ganz andere Bräuche aufmerksam, die dem modernen Menschen 
gewiß nicht mehr rituell vorkommen, die es aber vielleicht 
doch einmal gewesen sind, die Tr inkbräuche . Ferner 
muß, wer die sakrale Bedeutung des Weines im Altertum 
beobachten will, die antike Tradition über die Bräuche der 
Römer heranziehen. Auch volkskundliche Parallelen anderer 
Völker und Zeiten werden mit Nutzen verwendet. Warum 
es sich lohnt, der sakralen Bedeutung gerade des Weines nach-
zugehen, mögen die folgenden Untersuchungen zeigen. In 
diesen muß der sakralen Substanz des Blutes und ihrer Be-
deutung größerer Raum vergönnt werden: sie ist es ja, die 
uns neue Aufschlüsse gewähren soll. Den Hinweis darauf, 
die Anregung zu dieser Arbeit, und manche Förderung im 
Einzelnen verdanke ich meinem Lehrer R. Wünsch. 

Für unsere Frage ist es nicht allzusehr vom Belang, zu 
wissen, wie und wann der Wein zu den einzelnen Völkern 
kam, doch sei einiges darüber im Anschluß an die gründlichen 
Untersuchungen von Bassermann-Jordan gesagt, zumal seine 
allgemein interessanten Ergebnisse bei dem außerordentlichen 
Umfang seiner Geschichte des Weinbaues wenig Verbreitung 
finden werden. 

Es ist noch gar nicht lange her, daß man die Rebe mit 
dem Dionysoskult1 von Osten nach Westen einwandern ließ. 
Aber außer Dionysos gibt es manchen sagenberühmten Stifter, 
über die sämtlich Viktor Hehn2 richtig so urteilt: „Fragen 
wir, wo diese so allgemein verbreitete Kultur in Griechenland 
zuerst aufgetreten war, so scheint die Antwort in zahlreichen 
Ursprungs- und Stiftungssagen gegeben, die aber als bloße 
mythische Spiegelbilder des Keimens, Blühens, Verdorrens 
der Rebe oder des Gegensatzes der neuen Kulturart gegenüber 
dem rohen Wald- und freien Hirtenleben dem, der sie fassen 
möchte, größtenteils unter den Händen zergehen." So wird, 

1 Baumeisters Auffassung, s. u. Kap. ΠΙ Ende. 
2 Kulturpflanzen und Haustiere', Berl. 1902, 66. 

  



Die sakrale Bedeutung des Weines 3 

um nur ein Beispiel anzuführen, neben Dionysos Orestheus, 
des Deukalion Sohn, zu einem der ersten Pflanzer1 gemacht. 
Mag der Kern dieser Mythen von Erfindern des Weinbaues 
noch so dürftig sein, sie zeigen doch, daß man eine Erinnerung 
daran hatte, daß dem Weinbau eine weinlose Zeit voran-
gegangen war. Darauf deuten auch die weinlosen Opfer 
(&valai Üoivot, νηφάλια), die man den Nymphen, Helios, Eos, 
Selene, Zeus bringt, alten Gottheiten, denen noch aus der 
weinlosen Zeit solch nüchterne Verehrung zukommt2. Die 
Weinkultur tritt also erst verhältnismäßig spät auf. Ganz 
anders steht es mit der Verbreitung der Rebe, wie Basser-
mann-J.8 zum erstenmal gezeigt hat. Danach war in der 
Tertiärperiode die Eebe verbreiteter als in geschichtlicher 
Zeit. In der Eiszeit erlitt sie einen bedeutenden Eückgang, 
hat sich aber alsdann rasch wieder ausgebreitet. Auch als 
Genossin der Pfahlbaumenschen fehlt sie nicht: in Gräbern 
dieser Periode in Orchomenos *• war an der Lage der Kerne 
zu ersehen, daß sie sich bei der Bestattung im Unterleib des 
Toten befunden hatten. Der Mensch des Bronzezeitalters hat 
also wie andere Beeren des Waldes auch die Trauben der 
Weinreben gegessen. Von der Bereitung des Weines durch 
alkoholische Gärung wird man dagegen lange Zeit keine 
Ahnung gehabt haben. Diese Kenntnis wird mehr als Er-
gebnis des Zufalles denn der Überlegung von den Bewohnern 
eines Landes zuerst erlangt worden sein, wo der Weinstock 
in großer Menge wild vorkam und in solchem Zustand ein so 
reifes Produkt erzeugte, daß der Übergang vom Most zum 
Wein besonders gut zu beobachten war. In dieser Hinsicht 

1 FHG I 26 Müller, Hekataioa Fr. 341; über den Stifter Dionysos u. a. 
vgl. FHG I 387, Philochoros Fr. 18; Philonides b. Athenaios XV 675ABC; 
die Ägypter haben gleichfalls einen Erfinder des Weinbaues, den Osiris, die 
Chinesen ebenso den Fohi; mehr bei Bassermann aaO. 11 Α. 1. 

2 Vgl. von Fritze aaO. 35 ff. Auch in dem Kult einer jüngeren Gottheit 
kann der Wein unter Umständen verboten sein: so war im Tempel des 
Heros Eudromos zu Delphi jede Verwendung von Wein untersagt. Eu-
dromos war ein heros agonisticus und erhielt keinen Wein, weil auch die 
Athleten sich seiner enthalten mußten (Prott-Ziehen Leges Graecorum eacrae 
e titulis collectae II 1, 258 Nr. 90). 

s AaO. 3 ff. 4 Bassermann-J. aaO. 6 Α. 1. 
1* 

  



4 Kircher 

sind die Schilderungen1 aus den Ländern südlich des kaspischen 
Meeres von großem Interesse, die man so gern als Urheimat 
des Rebstocks angesehen hat. Sie mögen für Europa die 
Heimat des Weines sein, von dort aus mag sich die Kenntnis 
der Weinbereitung verbreitet haben; die Heimat des Rebstocks 
brauchen sie nicht zu sein. Die Einzelheiten der Wanderung 
der Weinkultur können wohl niemals aufgeklärt werden, meint 
Bassermann (aaO. S. 11). Nur das ist sicher, daß der Wein-
bau der Deutschen von den Römern entlehnt ist; darauf deutet 
die Etymologie der Namen mancher Weingefaße: Becher aus 
bicarium, Seidel aus situlus, vor allem der Name selbst, Wein 
aus vinum2. Woher aber die Griechen und Römer die Kunst 
der Weinbereitung haben, läßt sich schlechterdings nicht sagen. 
Jedenfalls zeigt die geringe Zahl der weinlosen Opfer, daß 
man ihn dort früh in den Kreis kultischer Bräuche zog. Sa-
krale Bedeutung hat der Wein auch in der germanischen 
Frühzeit8. Regel ist das aber nicht bei allen Völkern; der 
Islam4 verbietet den Weingenuß, weil er den Gläubigen am 
Gottesdienst hindert. 

Im Folgenden wird von der Herkunft der Weinbereitung 
nicht weiter die Rede sein. Dagegen soll eine dreifache Be-
ziehung des Weines geschildert werden: W e i n und G o t t , 
W e i n und Mensch , W e i n und B l u t ; die Einteilung wird 
sich von selbst rechtfertigen. 

1 Hehn aaO. 70 zahlreiche Belege aue der Reiseliteratur. 
1 Weitere verwandte Wörter bei Bassermann-J. aaO. 650 f. 
3 Bei den Galliern Livius XXIII 24,12. Vgl. Hehn aaO. 530; Wuttke-

Meyer, Der deutsche Volksaberglaube der GegenwartBer l in 1900, § 194, vgl. 
dazu unten Kap. IV; J. Grimm, Deutsche Mythologie * Berlin 1875—1878,148 
A. 4, wonach die deutsche Sprache allerdings kein dem griechischen anivSttv 
entsprechendes Wort kennt. Neben und wohl früher als Wein findet bei 
den Germanen das Bier kultische Verwendung (H. Usener, Götternamen, 
Bonn 1896, 100). Noch St. Kolumban fand bei den Siidschwaben solche 
Bieropfer (J. Lippert, Die Religionen der europäischen Kulturvölker, Berlin 
1881, 176). 

* Goldziher, Die Religion des Islams, Kultur der Gegenw. I 3, 1 8. 97; 
vgl. Vorländer, Geschichte der Philosophie I 187 über die jüdieche Sekte 
der Eseener. 

  



Die sakrale Bedeutung des Weines 5 

ERSTES KAPITEL 

W e i n u n d G o t t 

§ 1. Anlässe zu Spenden 
Zur Gottheit tritt der Wein in Beziehung durch das 

Opfer. Seine Darbringung bedeutet in letzter Linie nichts 
anderes wie die von Mehl, Salz, Brot, Fleisch, Honig, Öl, Bier. 
Das Genießbare bildet im allgemeinen das Material des Opfers, 
weil „die G ö t t e r n i c h t a n d e r s und b e s s e r l e b t e n 
a ls die Menschen" 1 . Das Weinopfer erscheint einmal in 
Verbindung mit anderen, meist Brandopfern, dann als selb-
ständige Zeremonie. Beide Hauptarten sind ferner danach 
verschieden, ob sie einen mehr öffentlichen oder privaten 
Charakter haben. 

Von den G r i e c h e n wurde bei den von Staats wegen 
dargebrachten Opfern auf die der Gottheit bestimmten Stücke 
eine Weinspende gegossen, sobald sie mit Fett umwickelt auf 
dem Altar brannten: 

Kaie δ'επί σχίζ-ησ' δ γέρων, ίπι δ* αί&οπα olvov 
λείβε2. 

1 Ε. Cnrtius, Sitzb. d. Berl. Ak. d. W. 1890, 2, S. 1840. Adolf Erman, 
Die ägyptische Religion®, Berlin 1909, 58 schildert anschaulich, wie im 
ältesten ägyptischen Kult dem Oott seine Pflege ganz nach Menschenart 
zuteil wird. Da wird das Götterbild gewaschen, mit farbigen Leinenbinden 
bekleidet, mit Öl gesalbt und mit Schminke bestrichen. Schließlich setzt 
man dem Gott zur Labung gebratene Gänse, Stierschenkel, Wein und 
Wasser vor. 

• Horn. II. 1462f.; vgl. IV 48f., XI 775; Od. III 459f., XII 362. Na-

  



6 Kircher 

Dieses Genusses wurden nicht nur einzelne Gottheiten teil-
haftig, im Gegenteil bei Aristophanes klagt sogar der Chor 
der Wolken: δαιμόνων ήμΐν μόναις ου ΰνετ1 ovök απένδετε Κ 
Wie selbstverständlich den Griechen, der zum Braten seinen 
Wein trinkt, diese Verbindung von Fleisch- und Weinopfer 
erscheint, zeigt Herodots (IV 60) verwundertes Erstaunen, 
wenn die Skythen ihre Tieropfer ohne Wein darbringen. Bei 
den R ö m e r n ist das Staatsopfer etwas anders beschaffen: 
wenn der Opfernde die eigentliche immolatio vollzieht, be-
sprengt er das Opfertier mit Wein, bestreut es mit gesalzenem 
Schrot {mola salsa) und deutet die Tötung durch einen Gestus 
mit dem Messer an2. Dem römischen Brauch ähnlich verfahren 
die Ägypter des Herodot (II 39) und die Skythen, allerdings 
nur bei ihren Menschenopfern: "Οσους Sv τ αν πολεμίων ζω-
γρήσωσι, άττό των εκατόν άνδρών ανδρα ενα d-ύουσι τρόττφ ον 
τφ αντφ χ,αι τα πρόβατα, άλλ' ετεροίω · επεάν γαρ οϊνον εττι-
σιτείαωαι κατά των χεφαλέων άποσφάζονσι τους άν&ρώπονς ες 
&γγος %αϊ επειτα άνενείχαντες ίίνω επϊ τον ογχον των φρύγανων 
χαταχέονσι τό αίμα τον άχινάκεω8. Bei den Semiten4 wird 
in gleicher Weise die Weinspende jedem vollen Brandopfer 
zugefügt, soweit nur die Traube bekannt war. 

Soviel über den Zusammenhang von Weinspende und 
staatlichem Opfer; sein Vorhandensein ist zweifellos bezeugt. 
Für das private Opfer bezweifelt Bernhardi5 in seinen Unter-

türlich wird man nur eine geringe Menge Wein aaf das Feuer gegossen 
haben, um die Flamme nicht zn beeinträchtigen. Das beim Libieren mo-
mentane Aufflackern des Feuere erklärt Theophrast daraus, daß bei jeder 
Wärmebildnng ein gewisses Maß von Feuchtigkeit vorteilhaft ist (de igne 
67, hg. V. Wimmer, Leipz. 1866): z.ha. τούτο (seil, inel Se avev νγρόχητot 
•η άνα&νμιάσεώί τ Ivos ovx ϊστι &ερμότηΐ, aaO. 65) γαρ και ο olvos 6 χιό· 
μίνοΐ ίπϊ την φλόγα χα&άπερ τοίβ οπίνδοναιν εχλάμπει. 

1 Wolken 578; vgl. ebd. 426; Friede 1059; CAF III 82 f. Kock, Me-
nander Fr. 292; Ath. VIII 363 D; Pollux I 26 f., VI 26. 

2 Belege bei Wissowa, Religion und Kultus der Römer, 352 A. 3 u. 4; 
dazu Vergil Aen. VI 244. 

8 IV 62, das Blut fließt also auf den άχινάχηιχ damit ist dieeer wohl 
als Empfänger des Opfers gedacht. 

* Bobertson-Smith, Die Religion der Semiten, übers, τ. Stttbe, 166 f. 
* Das Trankopfer bei Homer, Leipz. Gymn. Pr. 1885, 3. 

  



Die sakrale Bedeutaug des Weines 7 

suchungen über die homerische Zeit, daß das Schlachten des 
zu verspeisenden Tieres oder die sonstigen Vorbereitungen zum 
Mahl unter Beobachtung religiöser Gebräuche vor sich gingen. 
Sehr richtig betont dagegen von Fritze1, daß es wohl der 
öfters ungenauen Einzelschilderung zuzuschreiben sei, wenn 
die homerischen Freier vor ihren Mahlzeiten die religiösen 
Bräuche außer acht zu lassen scheinen. Überhaupt muß man 
die ganze Art des Schlachtens in der damaligen Zeit in Be-
tracht ziehen2. Die Tötung eines Tieres, das man zur Nahrung 
verwendete, wird fast immer sakral empfunden, mit einer Art 
Opferhandlung verbunden gewesen sein, auch wenn die Tötung 
nicht im Haus geschah. Im Altertum wurde der Fleischbedarf 
viel seltener beim Metzger eingekauft, als es heute bei 
uns geschieht. Wer sich an einen Fleischer wandte, war 
wohl überzeugt, daß dieser bei der Schlachtung des Tieres 
etwa bestehende rituelle Vorschriften beobachtet habe, ebenso 
wie heute der strenggläubige Jude darauf hält, daß das Tier 
kauscher geschlachtet ist. Die Beobachtung solcher Riten 
war auch nicht etwa durch die Menge der Schlachtungen er-
schwert; im Süden wird ja viel weniger Fleisch gegessen, und 
im Orient ist es wenigstens auf dem Lande heute noch Brauch, 
ein Tier in der Eegel nur an Festen oder zur Bewirtung 
eines Gastes zu schlachten. Häufig wahrte man im Altertum, 
um ritueller Schlachtung sicher zu sein, den Charakter der 
Opferhandlung: man führte die Tiere zu einem bestimmten 
Heiligtume und übergab sie dem Priester, damit dieser sie 
opfere. Dem Gott wurden dann die ΰεομόρια verbrannt, für 
seine Bemühungen erhielt der Priester die Ιερωσνναι, das übrige 
Fleisch nahm der Eigentümer mit nach Hause. So geben in 
des Herondas Asklepiazusen die Frauen den gebührenden 
Anteil dem Diener und dem heiligen Tier des Gottes ab, den 
Rest wollen sie selbst zu Hause verzehren: Τ&λλα δ'οίχίης 
εδρτ] δαισόμε&α8. Bei solchen Schlachtungen wird man es 
also nicht anders gehalten haben wie der fromme Eumaios: 

1 De libatione veterwm Oraecorum, Berl. Diss. 1893, 17. 
• S. hierzu P. Stengel, Die griech. Kultusaltertümers 94f., dessen 

Ausführungen ich mich anschließe. 
* Herondas Mim. IV88fi.; dazu R. Wünsch, Arch. f. Eel. Wies. VII 
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Ούδε συβώτης 
λη&ετ3 &ρ* ά&ανότων, φρεσΐ γαρ χέχρητ3 άγα&βσιν1. 
rt ρα καΐ &ργματα &ΰσε d-εοΐς αίειγενέτγ]σιν, 
αττείαας δ'αϊ&οτνα οίνο ν Όδνσση ι πτολιπόρ&φ 
εν χείρεσαιν ε&^χεν 

Da finden wir also den Wein auch bei der privaten Schlachtung 
eines Tieres wieder. 

Soweit wir die Spende bis jetzt kennen, in Verbindung 
mit anderen Opfern, scheint sie von untergeordneter Be-
deutung zu sein. Die eigentliche, wesentliche Bedeutung dieser 
Handlung beruht wohl in ihrer Ausübung als selbständige 
Zeremonie. Von Fritze erörtert im Anfang seiner Abhandlung 
ausführlich die Frage nach ihrer Herkunft und kommt zu 
dem Ergebnis, daß die Spende bei den ältesten Kulturvölkern 
von jeher bestand, dabei sehr häufig als selbständige Zeremonie. 
Seine Beweisführung8 ist kurz die: die Sanskritwurzel von 
χέω, eines der von den Griechen für die Handlung des Spendens 
gebrauchten Ausdrücke, ist hu; überall im Rigveda bedeutet 
diese Wurzel 'ein Trankopfer ausgießen5, in späteren Schriften 
gemeinhin 'opfern'. Also waren die Libationen in den ältesten 

(1904) 113 f. Die Lämmer des Passafestea, die von den einzelnen Familien 
gegessen werden, werden alle zu bestimmter Stunde gleichzeitig bzw. rasch 
hintereinander im Tempel zu Jerusalem geschlachtet (0. Holtzmann, Das 
Abendmahl im Urchristentnm, Ztschr. f. d. neut. Wise. V 1904, 96). Nach 
den Erörterungen von Ada Thomsen (Arch. f. Rel.-Wiss. XII 1908, 466 ff.) 
scheint ursprünglich jegliches Speiseopfer vollständig im Tempel verzehrt 
worden zu sein. £s gibt ein Verbot der έχφορά, das die Verfasserin daraus 
erklärt, daß das Opfer tabu, also zauberkräftig ist und daher auf der Stelle 
verzehrt werden muß, um nicht anderen zu schaden. Mit Becht erklärt 
sie es aber für zu gewagt, jegliches Speiseopfer aus solchem Verzehren 
des Opfertieres, das ursprünglich ein sakramentales Essen des Gottes gewesen 
ist, herzuleiten. 1 Od. XIV 420 f. 

2 Ebd. 496ff.; daß die Freier bei ihren Schlachtungen sich gerade so 
verhielten, scheint mir aus folgendem hervorzugehen. Od. XTV 74 heißt 
es von Eumaios χαϊ άμψοτέρουι (seil, χοίρονι) Ιέρευσεν; die folgenden Verse 
erzählen nur die Zubereitung des Fleisches, nichts von einem Opfer. Hier 
ist die Schilderung eben knapp, während V. 420 ff. das ίιρενιιν ausführlich 
wiedergegeben wird. Derselbe Ausdruck wird aber auch für die Schlachtungen 
der Freier gesetzt: XIV 94 ον πο&' lv Ιρεύονο* Ιερήιον ov8e Sv οϊω (sondern 
sie verprassen noch viel mehr Tiere). * AaO. 3 ff. 
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Zeiten etwas Häufiges, der Darbringung von Opfertieren gehen 
sie voraus. Bei den Griechen begegnen sie als gleichwertig 
den Tieropfern; &νειν~λείβειν, χνίοη-σπονδή werden scharf durch 
die Partikeln μίν-δέ getrennt. Bei den &πνρα, ζ. Β. der 
Athene1 auf Rhodos, der Demeter2 in Phigalia dargebracht, 
kommen Honig, Wachs, Trauben, darauf ein Ölguß, auch Wein 
als selbständige Opfer vor. Auch Demeter, Herakles, Dionysos 
u. a. erhielten einst das Erste von den Früchten zusammen 
mit einer besonders genannten Spende, die zuweilen in Wein 
bestand. Einen Nachklang dieser alten Sitte sieht von Fritze 
in den παγχάρπεια, die an den Chytren, dem dritten Festtag 
der Anthesterien, geopfert wurden. Als weitere Spur des 
alten Brauches einer vom Fleischopfer unabhängigen Spende 
kann m. E. auch das Trankopfer gelten, das die angehenden 
Epheben in Athen am Fest der Oinisterien dem Herakles 
darbringen8. Auch im r ö m i s c h e n Brauch gibt es eine be-
sondere Spende von Wein, indem bei außerordentlichen und 
feierlichen Opfern in der praefatio sacrorum die vor dem eigent-
lichen Empfänger des Opfers angerufenen Götter Wein, Weih-
rauch und Kuchen als Spende erhalten * Selbständige Wein-
opfer haben wir auch an den Festen zu Ehren Juppiters, die 
mit der Weinernte in Zusammenhang stehen: zu der Zeit im 
Jahre, wenn bei uns die Weinberge geschlossen werden, am 
19. August, feiert man die VinaJia rustica; in den von Wissowa5 

angeführten Belegen läßt sich eine Spende zwar nicht be-
stimmt nachweisen, aber die Analogie der Bräuche bei ähn-
lichen Festen, bei den Meditrinalia und den Yinalia priora, 
macht es wahrscheinlich. Auf den 11. Oktober fallen die 
Meditrinalia, der Schluß der Weinlese; nach Varroβ bietet 
man Juppiter alten Wein und Most dar. Im Frühling, am 
23. April, werden die Vinalia priora gefeiert, an denen man 
Juppiter wiederum mit einer Spende7 bedenkt. 

Beim öffentlichen Opfer war also auch die selbständige 
Weinspende nicht ohne Bedeutung. Ungleich wichtiger er-

1 Philostrat. Imagine» II 7. 'l Pausanias VIII 42, 6. 
* Athen. XI 494 F. * Vgl. Wissowa aaO. 347, 352. 
» AaO. 101 A. 5, 6. « de ling. lat. VI 21. 
7 Vgl. Oyid fast. IV 863ff.; Wissowa aaO. 102. 
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scheint sie im p r i v a t e n Leben. In der Not des Augenblicks, 
vor einem gefährlichen Unternehmen wandten sich die Alten 
mit einer Spende an die Gottheit, wenn nur der nötige Wein 
zu Gebote stand. Nach überstandener Gefahr wird gedankt, 
wiederum durch Wein. Auch als Sühnemittel scheint die 
Spende in Übung gewesen zu sein; sicher findet beim Eid der 
Wein Verwendung. Bekannt ist die Versorgung der Toten 
durch Weingaben; daß der Zauber zu diesem Mittel greift, 
ist leicht zu verstehen. Auch das Mahl ist gleichfalls eine 
gebotene Gelegenheit; vielleicht gab es einen Weinguß schon 
vor und während der Mahlzeit, sicher nach ihrer Beendigung. 
Endlich ohne Spende kein Trinkgelage. Soweit von Fritze. 
Die Denkmäler1 zieht er in so ausgiebiger Weise heran, daß 
es sich nicht lohnt, hier Ergänzungen zu versuchen. Dagegen 
möchte ich bei den Autorenstellen, die er zum Belege anführt, 
noch einen Augenblick verweilen, um die Motive zur Dar-
bringung der Spende und ihre Art herauszuheben. 

Not lehrt beten: vom Donner des Olympiers geschreckt 
wagt keiner der Achaier im Lager vor Troja den Becher an-
zusetzen, bevor er Zeus seinen Anteil gegeben hat: 

Olvov <$' εχ δεπάων χαμάδις χέον, ουδέ τις ετλη 
πριν πιέειν, πριν λεϊψαι νπερμενέϊ Κρονίωνι2. 

Ähnlich ist die Veranlassung, wenn man sich vor einem ge-
fährlichen Unternehmen dieser captatio benevolentiae bedient, 
vor einer Reise, vor dem Auszug zur Schlacht. Besonders 
häufig erflehen die Helden des Epos so die Gnade der Gott-
heit : Hektor hat das Schlachtgetümmel verlassen und ist zur 
Stadt geeilt; seine Mutter bittet ihn, Zeus und den anderen 
Olympiern eine Spende zu gießen, bevor er sich von neuem 
in Gefahr begibt: 

"Άλλα μεν οφρα κέ χοι μελιηδέα olvov ενείχω, 

1 AaO. 12 ff. 
* IL VII 480f.; ungefähr der gleiche Beweggrund in IL IX 656f.; 

Od. XVIII 151 f. In des Valerius Flaccus Argon, wird Phrixus um seinen 
Beistand angerufen mit einer Spende V 192f.: Ipse gravi patera sacri li-
bamina Bacchi \ rite ferens umbram vocai et sic fatur ad, auras. 
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ώς αϊuiofls Jil ττατρϊ καΐ üXXoia* ά&ανάτοισιν 
jtqGnov1. 

Nach bestandener Gefahr oder bei einem sonstigen Erfolg 
gebührt den Göttern Dank; mit einer Weinspende zeigen sich 
Odysseus und Diomedes der Athene erkenntlich, die ihnen im 
Troerlager Schutz gewährte: 

τω ök λωεασαμένω και άλειψαμένω λίπ* ελαίφ 
δείτίνψ εφιζανέτψ, &nb dk χρητηρος 'Λ&ήντ} 
τΐλείον άφνσσόμενοι λεΐβον μελιηδέα οϊνον 2. 

Die Sühnopfer sind die einzigen, bei denen die Spende 
ganz fehlt, meint Stengel8. Hierin möchte ich aber von Fritze 
folgen, der betont, es sei erst später die Auffassung üblich, daß 
das Opfertier lediglich dazu diene, die Schuld des Opfernden 
auf sich zu laden, da habe die Spende freilich keinen Platz; 
dagegen habe man in homerischer Zeit mit den Sühnopfern 
noch ganz dieselben Vorstellungen verbunden wie mit den 
sonst dargebrachten Opfern, also auch mit der Spende4. Zur 
Sühne dient doch zweifellos die Spende, die auf den Rat der 
Pythia von den Arkadern der Demeter gebracht wird, um 
der Hungersnot ein Ende zu machen, Pausanias VIII 42, 4: 
Ei μη πανδήμοις λοιβαϊς χόλον ίλλάσσεσ&ε. In Rom verteilt 
man durch Prodigien geschreckt öffentlich Wein und Weih-
rauch zur Sühne5. Für die Eidzeremonie mag vorerst die 
Bemerkung genügen, daß häufig Wein dabei Verwendung 

1 II. VI 258 ß.; Tgl. IX 171 ff.; XVI 231; XXIII196; XXIV 283, 306 ff.; 
Od. II 431; VII 162ff.; VIII 87ff.; XIII 38f., 50ff.; XV 147ff., 222f.; 
XXIII 263ff.; Herodot VII 54; Thukydides VI 32; Aristoph. Friede 431 ff., 
455ff. Noch heute sucht man sich durch ein solches Opfer zu schützen: 
in Westafrika befindet sich am Mafafluß ein gefährlicher Felsen, an dem 
man niemals vorbeifährt, ohne dem Geist der Flut einen Tribut darzubringen, 
ein Tabaksblatt, eine Handyoll Reis, einen Schluck Bum (Ε. Β. Tylor, Die 
Anfänge der Kultur, Deutsch von Engel-Poske, Leipz. 1873, II 108 f.). In 
Bayern trinkt man den Johanniswein nach alter Sitte beim Scheiden vor 
einer Beise und gießt dabei, den Becher rückwärts über den Kopf schwingend, 
einige Tropfen auf die Erde. Das ist am Tage St. Johannes (27. Dez.) vom 
Priester geweihter Wein (Wuttke-M. aaO. § 194; vgl. u. Kap. IV). 

1 II. X 577 ff. s Jahns Jahrb. f. Phü. 1887, 652. 
4 Horn. II. I 449; X 500; vgl. von Fritze aaO. 23 ff. 
* Livius X 23, 2: Publice vinum ae tus praebitum. 
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fand, und zwar ungemischter (merum)1. Mit besonderer Vor-
liebe bedient man sich der Libationen im Ahnenkult: man 
bringt Mischungen aus Honig und Milch dar, dann Wasser, 
Blut, Wein®, der besonders bevorzugt wird. Während der 
Scheiterhaufen seines Freundes Patroklos lodert, gießt Achilleus 
die Nacht hindurch Wein zur Erde, ψνχήν χιχλήσκων Πατρο-
χλέεος δειλοΐο (II. ΧΧΙΠ 220); am Morgen löscht er zusammen 
mit den übrigen Achaierfürsten die letzte Glut der Asche mit 
rotem Weine, II. XXIII 237f.: 

Πρώτον μέν κατά TtvQxotfyv σβέοατ* αϊ&οπι οϊνφ 
πΰσαν, δττόσον Inέσχε πυρός μένος. 

Für die Frühzeit Roms läßt sich derselbe Brauch nachweisen 
aus einem Verbot angeblich des Numa, Plin. n. h. XIV 12: 
Vino rogum ne respargito; Plinius meint, Weinmangel habe den 
König zu dem Gesetz veranlaßt, in Wahrheit ist es wohl eine 
Beschränkung des Bestattungsluxus. Auch den Aschenresten 
des unglücklichen Misenus wird durch Aeneas diese Ehre 
zuteil; Verg. Aen. VI 227: Reliquias vino et bibulam lavere fa-
viUam Nach der Bestattung wurde nicht allein an be-
stimmten Tagen* auf die Gräber libiert, sondern wie es der 
Zufall und die Ehrfurcht gerade gebot: der Bauer, der an 
Agamemnons Grabhügel vorbeigeht, öffnet seinen Weinschlauch 
und gönnt dem toten Herrn ein kleines Opfer5. An Ähn-
liches denkt eine lateinische Grabschrift; der Tote bittet selbst 
um die Gabe: 

Rospes, ad hunc tumulum ne meias ossa precantur 
tecta hominis, set si gratus homo es, misce, bibe, da mi /· 

1 Vgl. Horn. IL II 339ff.; ΠΙ 246ff., 268ö., 292ff.; IV 168f.; Öd. 
XIV 331; XIX 287ff.; Aristophanes Wesp. 1046f. 

2 Vgl. Horn. II. XXIII 220, 237f.; XXIV 791 f.; Od. X 613; Herodot 
VII 43; Aischyl. Pers. 609ff.; Eurip. Or. 114f.; Lukian, de luctu 19; 
Plinius, n. h. XIV 12; Carm. Lat. ep. ed. F. Bücheler I 838; Verg. Aen. 
VI 227. Für die Totenspenden, die nicht in Wein bestehen, genüge die 
Literatur bei von Fritze aaO. 75 ff. 

' E. Norden in seinem Kommentar 192 führt die Stellen der Hias 
auf, die hier nachgeahmt sind. 

1 Vgl. Stengel, Griech. Kultusaltertümer, 200; von Fritze aaO. 74 f. 
» Eurip. Elek. 511 ff. 
' Carm. Lat. ep. I 838. In Japan werden die Geister der Vorfahren 
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In zweifacher Weise hat der Zauber den Wein in seinen 
Dienst gezogen. Einmal in der Totenbeschwörung. Man denke 
nur an das elfte Buch der Odyssee, dessen Nekyomantie häufig 
als Vorlage betrachtet wurde Daß im Zauber zur Anrufung2 

der Götter Wein verwendet wurde, haben die Papyri gelehrt. 
Mancherlei hören wir auch von Mahl- und G e l a g e -

spenden. Vor Beginn der Mahlzeit ein solches Opfer zu 
bringen, mag ein den kretischen Syssitien8 eigener Brauch 
gewesen sein; sonst wissen wir nichts davon. Daß während 
der Mahlzeit von dem dazu genossenen Wein etwas den Göttern 
gegeben wurde, wird als nicht bezeugt betrachtet4. Aber 
vielleicht geht es aus Theophrast hervor, bei Porphyrios de 
abstinentia II 20: "Οτι ök oi τφ ογχφ χαίρει δ &εος των d-νσιών, 
άλλα τφ τνχόντι, δήλον ix τον της ήμέραν τροφής, χ&ν 
οποία τις ουν αντη παρατε&β, ταύτης προ των άπολανσεων 
πάντας άπάρχεσ&αι μιχρ6ν μέν, άλλα τφ μικρφ τούτφ παντός 
μβλλον μεγάλη τις ίστι τιμή. Zu προ των άπολανσεων erklärt 

verehrt, indem man ihnen vor kleinen Hausaltären Reis, Fisch und Sake 
darbringt, an ihren Jahrestagen auf den Grabstätten Blumen, Speisen und 
Getränke opfert (Neue Gesellschaftliche Korrespondenz VI Nr. 81,20. XI. 1909). 
Fast genau so hält es in Afrika der Stamm der Wadschagga: am Fuß 
einer Säule mitten in der Hiltte gießen sie für die Vorfahren Trankopfer 
aus; am Grab von Vater und Mutter und auch entfernterer Vorfahren 
werden in Not Tiere geschlachtet und Trankopfer gegossen (B. Gutmann, 
Arch. f. Rel.-Wiss. XII (1909) 83 ff.). Die germanisch-heidnische Sitte macht 
auch hier keine Ausnahme; fand ursprunglich ein Begießen des Grabhügels 
mit Blut statt, so begnügte man sich später, bis in die Zeit des Mittel-
altere, mit einem Opfer aus Brot, Mehl und Wein (Lippert, Die Religionen 
der europäischen Kulturvölker, 148 f.). In solch gut heidnischer Weise will 
sogar noch Wilhelm Hauff seine würdigen Bremer Senatoren geehrt wissen: 
'Geht hinaus auf Ansgarii Friedhof, geht hinauf znr Kirche unserer Lieben 
Frauen und gießet Wein auf ihre Grabsteine' (Phantasien im Bremer 
Ratskeller). 

1 Vgl. L. Fahz De poetarum Romanorum doctrina magica, Rel. Vers, 
u. Vorarb. II 111 ff., bes. 114; R. Wünsch, Arch. f. Rel.-Wiss. XII1909, 19. 

• Vgl. L. Deubner De incubatione, Teubn. 1900, 45. 
' Pyrgion b. Athen. IV 143 Ε: Σπύοαντα τ on d-eon μερίζονσι; vgl. 

Schömann-Lipsius, Griech. Altertümer1, Berlin 1902, II 135. 
4 Vgl. Schömann-L. aaO. II 135, der nach Erwähnung der kretischen 

Eigentümlichkeit sofort zur Agathodämonspende übergeht; auch von Fritze 
spricht nicht darüber. 
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Bernays1: T o r dem Genuß der einzelnen Gerichte, denn nur 
so wird man den Plural verstehen können'. Sollten wir aber 
die άπολανσεις nicht auf die Getränke bei Tisch ausdehnen 
müssen, zumal diese Art von Opfer so einfach darzubringen 
war? Zu der ήμέραν τροφή gehört auch der Wein, be-
sonders bei den Griechen. Es sei nur an die bei Homer immer 
wiederkehrende Wendung erinnert: Λυταρ επεί it όσιος %α\ 
εδψύος εξ ερον εντο. Wie im übrigen viel mehr als bei uns 
den Griechen der Wein ein Nahrungsmittel war, wird später 
eingehend besprochen (s. u. Kap. III zu Anfang). Im Kerker 
fragt Sokrates den Diener, der ihm den Schierlingsbecher 
bringt: TL λέγεις περί τον δε τοΰ πώματος προς το άιτοαπείοαΐ 
τινί; εξεστιν ή ου;2 Er hat wohl nicht allein so fromm 
empfunden, daß er sich verpflichtet fühlt, von jedem Trank 
der Gottheit ihren Teil zu gönnen. Aber selbst wenn Theo-
phrast der einzige Gewährsmann für die vermutete Sitte bleibt, 
mit griechischer Frömmigkeit läßt sie sich sehr wohl ver-
einbaren. Möglich ist dabei, daß man mitunter nicht erst 
dann gespendet hat, wenn man während der Mahlzeit trank, 
sondern daß man schon im voraus den Teil des Gottes ab-
sonderte. So denkt sich diese Spende, ohne sie zweifellos 
sichergestellt zu haben, Fustel de Coulanges als allgemeinen 
Familienbrauch: Avant de manger, on deposait sur l'autel les 
premices de la nourriture; avant de boire, on repandait la libation 
de vin. Cetait la- part du dien3. 

Am Ende der Mahlzeit4 steht als ihr Abschluß5 bei den 
1 Theophrastos' Schrift über die Frömmigkeit, 78. 
* Plato, Phaidon, 117 B. 
3 F. de C., la cite antique, Paris 1905, 24. 
4 Vgl. Evir. Ion 1032 f.: Λείττνων οταν λήγωοι xai OTZOvSas &εοΙί 

μέίλωσι Χείβειν. 
8 So die meisten und gewichtigsten Gewährsmänner: FHG I 387, 

Philochoros Fr. 18. 19; Theophrast b. Athen. XV 693CD (Fr. 123W.)5 
CAF II 225 Kock, Nikostratos Fr. 20; Philonides b. Athen. XV 675 Α ff.; 
Schol. Arist. Wesp. 525. Dagegen kommen die Stimmen derer nicht in 
Betracht, welche diese Spende lieber zu dem auf die Mahlzeit folgenden 
Gelage ziehen: Schol. Arist. Ritter 85; Pollux VI 100; Aelii Dion, et Pau-
saniae frg. coll. E. Schwabe, 87, 6. Einen Wandel mag allerdings die Sitte 
insofern erlebt haben, als man leicht die Vorstellung gewinnen konnte, 
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Griechen ein eigenartiger Brauch: sämtliche1 Tischgenossen 
gießen etwas ungemischten2 Wein zu Boden und trinken dann 
einen kleinen Schluck8; zu Ehren des guten Dämon, δαίμων 
άγα&ός*, erfolgt diese Zeremonie. 

Die eigentlichen Gelagelibationen sind in nachhomerischer5 

Zeit gang und gäbe. Für das Epos kommt man aber über 
Vermutungen nicht hinaus. Gewiß gab es schon damals ein 
ausgesprochenes Gelage, das sich an das Deipnon anschloß; war 
der erste Hunger und Durst gestillt, so füllte man die Becher 
von neuem. Hat das homerische Gelage nun Libationen, die 
etwa den später so üblichen Spenden entsprechen ? Von Fritze6 

bestreitet es, aber vielleicht nicht ganz mit ßecht. Auf 
Chrysa hat der Apollopriester dem Phoibos die Sühnhekatombe 
gebracht, der Opferschmaus ist zu Ende, man geht zum Gelage 
über, II. I 469ff.: 

Αυταρ εηεϊ πόσιος και Ιδψύος εξ ερον εντο, 
470 χοϋροι μεν χρητήρας επεστέψαντο ποτοϊο, 

νώμησαν δ'8ρα πΒσιν επαρξάμενο ι δεπόεσσιν. 
οί öi πανημέριοι μολπΐ] 0·εον ίλάσχοντο 
χαλον άείδοντες παιήονα, χοϋροι Αχαιών, 
μέλποντες εχάεργον · δ δέ φρένα τέρτιετ άχονων. 

Spenden werden hier zwar nicht erwähnt, lassen sich aber 
vermuten: auf das Verteilen des Weines, νώμψαν in 471, folgt 
sonst immer die Spendemeist mit der Redewendung αυταρ 

durch die Spende müsse die Mahlzeit geschlossen, aber auch zugleich das 
Gelage damit eröffnet werden. Anders läßt eich das Menanderfragment 
kaum erläutern: CAF III S. 64 Fr. 224: Kai ταχύ το πρώτον περισόβει 
ποτήριον | αντοΐί ακράτου. Mit dem ποτήριον ακράτου kann nur der Ag&tho-
dämonbecher gemeint sein; sonst fand ungemischter Wein bei Mahl und 
Gelage keine Verwendung. Außerdem wurde dieser Trunk von sämtlichen 
Tischteilnehmern aus einem gemeinsamen Pokal genommen, womit sich 
auch das περισόβει erklärt (vgl. u. Kap. II § 2). 

1 Vgl. FHG I 387, Philochoroe Fr. 18; Suidas u. d. W. Ζκρατοι olvos. 
1 Vgl. Arist. Ritter 85f.; 55ff.; Wesp. 525; CAF II 468 Kock, Xe-

narch Fr. 2. 8 Teophrast b. Athen. XV 693CD (Fr. 123 W.). 
*• S. unten § 2. 
8 Schon Sappho (PLG III S. 106, Fr. 51) und Xenophanes (PLG II 

S. 110f., Fr. 1) kennen die Gelagelibationen. β AaO. 39. 
7 Vgl. Od. III 340ff.; VII 183ff.; XXI 263f., 272f.; XVIII 418f. 
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Ιττεϊ σπεϊσόν τε πίον & 8σον ijd-ελε ΰνμός. Vie l le icht war also 
aucli an unserer Stelle eine Libation der Zweck, wenn sie 
gleich nicht ausdrücklich betont wird. Wichtig ist in 471 
έπαρξάμενοι, denn nach Stengeis1 eingehender Erörterung be-
deutet επάρχεσ&αι δεπάεσσιν: cmit den Bechern die Weihegabe 
aus dem Mischkrug heraufnehmen oder heben1. Demnach 
wurde also, sonst bei feierlichen Handlungen, hier beim Gelage 
vor dem Einschenken in die Becher der Einzelnen, vom vollen 
Mischkrug ein erster Teil durch die Schenken geschöpft und 
als Libation, auf das Altar- oder Herdfeuer2, ausgegossen. 
Diese Vorspende sollte ausdrücken, daß auch die Gottheit, 
und zwar zuerst, ihren Teil erhalte; dann erst wurde der 
Wein an die Gäste ausgeteilt, die dann wieder das Oberste 
aus den Bechern von ihrem Platz aus libierten. Also auch 
der Umstand des επάοξασ&αι spricht für Gelage mit Spende. 
Es wäre aber wohl zu gewagt, daraus auf einen allgemeinen 
Gebrauch von Gelagelibationen zuschließen; finden sich doch 
öfters bei Homer Symposien ohne die geringste Andeutung 
von Spenden, ohne daß man dies immer der Ungenauigkeit 
in der Einzelschilderung8 zuschreiben darf. Von einem Ritual, 
wie wir es später finden, wo bestimmten Gottheiten in be-
stimmter Reihenfolge gespendet wird, finden wir bei Homer* 
jedenfalls noch keine Spur. 

Zu Beginn des Symposions seien öfters zwei Spenden ge-
gossen worden, meint von Fritze5, neben der des guten Geistes 
die der Hygie ia . Die σπονδή άγαΰοΰ δαίμονος gehört m. Ε . 
an den Schluß des δείπνονDie zweite Zeremonie heißt 
μετανιπτρϊς Ύγιείας, weil sie nach dem Händewaschen erfolgt; 
aber ist das eine Spende gewesen? Mancherlei spricht da-
gegen: Athenaios hat nur die Worte χΰλιξ und itόσις für die 
Erklärung von μετάνιπτρον und μετανιπρίς7, niemals begegnet 
bei Erwähnung dieses Gelagebrauches der Ausdruck σπονδή, 

1 Hermes XXXIV (1899) 478. 
8 Das geht aus Od. III 341 hervor, wo es nach ίπαρξάμενοι δεπάεσσιν 

heißt, γλώσσαs δ' ίν πνρϊ βάλλον, άνιστάμενσι δ' Ιττέλαβον. 
» S. ο. S. 7. 4 Stengel aaO. 474. 
5 AaO. 44. β S. ο. 14 Α. 5. 
7 Ath. XI 486 F, 487 Α Β. 
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die Tischgenossen rufen sich nur zu δέξαι oder λαβε1, endlich 
hören wir nichts von Gesang und Flötenspiel, die eine Libation 
ZVL begleiten pflegen, wie wir noch sehen werden2. Was hier 
zu Ehren der Hygieia geschieht, ist also eher ein feierlicher 
Umtrunk als eine Spende. 

Wo dieser Trank für die Gesundheit fehlte, Schloß sich 
an das Opfer des guten Dämon eine dreifache Spende an, die, 
im Epos noch unbekannt, später allgemein verbreitet ist. Im 
Verlauf8 des Gelages, jedesmal wenn ein neuer Mischkrug 
angesetzt wurde, gedachte man einer anderen Gottheit; die 
übliche Zahl der Mischkrüge war drei. So wird Zeus Soter 
oder Teleios, der Empfänger der dritten Spende, ausdrücklich 
am Schluß des Gelages geehrt; Suidas u. d. W. τρίτον κρατήρος· 
Μετά το δεΐπνον ηίνειν άγα&οϋ δαίμονος . . χωρίζεσ&αι δε 
μέλλοντες Jib ς σωτήρος. Athenaios von den homerischen Helden, 
I 16 Β : "Εατνενδον δΐ άπο των δείπνων άναλύοντες και τάς σπονδας 
εποιοϋντο Έρμγί xal ονχ ώς ύστερον Λά τελείφ. Endlich spricht 
dafür das Fragment des Antiphanes, CAF II 14 Kock, Fr. 4 : 

Αρμόδιος επεχαλεϊτο, παιαν βδετο, 
μεγάλψ Λιος σωτήρος άκατον τ^ρέ τις. 

Also vor dem Paian, der ein Götterhymnos ist, also wohl die 
Zeus-Soterspende begleitete, ruft man den Harmodios an; das 
soll wohl heißen, man singt das Skolion4 auf H. Dies wäre 
aber kaum möglich, wenn die drei Libationen vor Beginn des 
Gelages unmittelbar aufeinander folgten, wie Bernhardi meint. 

Es fragt sich, wem dies dreifache Opfer gilt. Am häufigsten 
begegnet die Anordnung: 

Ζενς 'Ολύμπιος xal 'Ολύμπιοι S-εοί 
ήρωες 
Ζενς σωτήρ. 

1 CAF II 224 f. Kock, Nikostrat. Fr. 19: Aaßk τήβ Ύγιείαβ δή σύ· CAF 
I 696 Kock, Kallias Fr. 6: Kai δέξαι τηνδϊ μετανιπτρίΒα Ύγιείαβ. 

1 S. u. Kap. I § 3 Ende. 
' Bernhardi aaO. 6 denkt sich die drei Zeremonien unmittelbar hinter-

einander ausgeführt, nach der Mahlzeit, vor Beginn des Symposions. Daß 
diese Anordnung aber nicht zutrifft, ergibt sich aus der hier folgenden 
.Erörterung. 4 S. Pauly-Wissowa u. Aristogeiton 1, II 931. 

Religionegeschiohtliche Verenohe u. Vorarbeiten IX, 2. 2 
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Die Trias findet sich teils ausdrücklich so bezeugt \ zuweilen 
stehen an erster und zweiter Stelle andere Gottheiten2, öfters 
wird die letzte der drei Spenden allein erwähnt, dann aber 
stets dem Zeus Soter zugesprochen. Sonderbarerweise macht 
Zeus S. hier und da den Anfang8 . Manche Gewährsmänner, 
die das bezeugen, wiegen aber nicht allzu schwer: so setzt 
Philochoros den Zeus S. an erste Stelle, weil er eine ätio-
logische Erklärung von der Erfindung des gemischten Weines 
geben will, und zu seiner Ätiologie nur Zeus Soter paßt, und 
der Fabulist Philonides kann für das Märchen, das er erzählt, 
ebenfalls nur einen Soter gebrauchen. Aber die übrigen 
Autoren — Diodor beginnt mit Soter, bei Diphilos und Eriphos 
gerät er, weil er zu Anfang steht, sogar mit Agathodämon 
zusammen, der den ßeschluß des δΰττνον bildet — machen es 
wahrscheinlich, daß die oben aufgestellte normale Eeihenfolge 
nicht zu allen Zeiten die allein übliche war. Außerdem muß 
man für diese dreifache Spende die Einschränkung gelten 
lassen, daß nach Festanlaß und Gegend mit den Empfängern 
der Spende öfters abgewechselt wurde4 . 

Seltsam mutet uns bei diesen Libationen die Trias an. 
H. Usener5 hat die Wichtigkeit der Dreizahl festgestellt und 
kommt zu dem Ergebnis, daß deren Erklärung in der Ent-
wicklung des menschlichen Geistes selbst gesucht werden muß, 
daß die Dreiheit in uralter Zeit als Ausdruck vollkommener 

1 Vgl. TGF2 19 Nauck, Aischylos Fr. 55, Schol. Pind. Isthm. VI 10 r 
Τον μεν γαρ πρώτον (seil, χρητηρα) /hot Όλνμηίον εχίρνασαν, τον δε δεύ-
τερον ηρώων, τον δε τρίτον ζ/<οβ σωτηροβ, χα&ά χαι ΑΙοχνλοΐ Ιν Έπιγάνοΐΐ -

Aoißas jdtos μεν πρώτον ώραίον γάμον 
"Ηραί τε 
την δεντεραν δε χρασιν ηρωσιν νέμω 

τρίτον jJtoe σωτηροε ενχταίαν λίβα. 
Schol. Plato Phileb. G6D p. 255 Hermann; Pollux VI 15. 

4 Pindar Iethm. VI Iff.; Pollux VI100; Suidas u. d. W. άγαϋον δαί-
μονος Tllld τρίτον χρατηροι. 

» FHG I 387, Philochoros Fr. 18; Philonides bei Athen. XV 675 Β; 
CAF II 565 Kock, Diphilos Fr. 69; CAF II 430, Eriphos Fr. 4; Diodor IV 3, 4. 

4 Vgl. Pindar Isthm. VI Iff.; Plato Phileb. 61Β; PLG Π 252f., Ion 
Fr. 2; Plutarch Sept. sap. conv. 21. 

* Dreiheit, Bhein. Mus. LVIII (1903) namentlich S. 347 f. 358. 
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und jede Überbietung ausschließender Vielheit gedient hat; 
daß damit die Entstehung von göttlichen Dreivereinen zu-
sammenhängt. Unter den von Usener zusammengestellten 
Göttertriaden läßt sich für unsere Dreiheit keine Parallele 
finden. Zwar nimmt Zeus bald den ersten, bald den zweiten 
oder dritten Platz ein, aber nie kommt er zweimal in einer 
Trias vor, nur durch Epitheta unterschieden. An diesem 
Punkt muß die Untersuchung später noch einmal einsetzen1. 

Aber noch nicht genug mit diesen gewiß zahlreichen Ge-
lagelibationen, auch zum feierlichen Abschluß scheint man 
hier und da noch eine besondere Spende ausgegossen zu haben. 
So wird bei Homer erwähnt, daß kurz vor dem Ende des 
Symposions die Zungen der Opfertiere verbrannt wurden, und 
daß man hierzu eine besondere Libation zufügte. Aber ein 
innerer Zusammenhang mit dem Symposion scheint hier nicht 
zu bestehen, galt doch dies Zungenopfer samt der Spende der 
Gottheit, für die man vor der Mahlzeit die ausgewählten 
Stücke auf den Altar legte Und noch eine zweite besondere 
Gelagespende erwähnt Homer: zu den Phaiaken verschlagen 
betritt Odysseus des Alkinoos Palast, als dieser und seine 
Gäste sich gerade vom Gelage erheben, zuvor opfern sie aber 
dem Hermes, Od. V I I 136ff.: 

Ενρε δε Φαιήχων ήγήτορας ήδε μέδοντας 
οπένδοντας δεπάεσσιν ενοκότίψ άργεϊφόνττ], 
φ πνμάτφ σπένδεσκον, δ'τ« μνησαίατο χοίτον, 

Bernhardi8 meint, die Verse bezeichneten nur eine Sitte, die 
der Dichter dem Sagenvolk der Phaiaken beilegt, nicht eine 

1 S. u. Kap. I § 2 am Ende. Hier sei nur eine ganz auffallende 
Analogie aus dem Kult eines Naturvolkes von heute angemerkt. Aus 
Westafrika berichtet E. Tylor (aaO. Π 271), daß die Neger vor einem 
größeren Unternehmen Libationen darbringen, zuerst dem höchsten Gott am 
Firmament, dann der Erde als der allgemeinen Mutter, endlich dem Fetisch. 
'Schöpfer, komm trinke! Erde, komm trinke! Bosumbra, komm trinke!' 
wird dabei gebetet. Daneben halte man die bei den Griechen übliche 
Reihenfolge: der himmlische Zeus, die in der Erde wohnenden Heroen, die 
besondere Schutzgottheit Zeus Soter. 

4 Horn. Od. Ι Π 332ff.; vgl. Stengel, Jahns Jbb. f. Phil. 1879, 687ff. 
s AaO. 6. 

2* 
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tatsächliche Sitte seiner Zeit und seines Volkes; auch sei der 
Vers 138 möglicherweise unecht. Ihn für unecht zu halten, 
haben wir keine Veranlassung, und ebensowenig sind wir ge-
zwungen, die Sitte auf die Phaiaken einzuschränken; sagt 
doch Bernhardi selbst, ces liegt sonst dem Dichter durchaus 
fern, den Völkern seiner Phantasie eigenartige Kultusgebräuche 
zuzuschreiben. So ist auch der phaiakische Götterglaube bis 
ins Detail der griechische'. Allerdings wenn wir diese Spende 
an Hermes den Griechen der homerischen Zeit zuschreiben, 
gewinnen wir damit nicht das Bild einer feststehenden, sondern 
höchstens das einer im Entstehen begriffenen Sitte, denn in 
vielen Fällen wird der Schluß1 eines Gelages erzählt, und 
man hört überhaupt nichts von einer Spende. Auch nach 
Homer bleiben die Zeugnisse für die Hermes-Spende spärlich, 
und man wird nicht alles hierher beziehen dürfen, was Hermes 
in Verbindung mit dem Wein zeigt. Im Plutos des Aristo-
phanes klagt dieser Gott, 1132: Ο'ίμοι öh κύλικος 'ίσον ϊσφ χε-
χραμένης, der Komiker Strattis bezeugt dasselbe, CAF I 717 
Kock, F r . 2 2 : Έρμης ov ελχονσ' oi μίν Ικ προχοιδίον \ οί δ' Ικ 
χαδίσχον 'ίσον ϊσφ χεχραμένον. Daraus lernen wir nur, daß 
eine bestimmte Weinmischung, nicht eine bestimmte Wein-
spende nach Hermes hieß. Endlich bei Pollux, VI 100: Kai 
'Έρμης ή τελευταία τΐόσις 8&εν xal"Ομηρος' τφ πνμάτω στΐέν· 
δεσχον. Ob Pollux noch mehr Zeugnisse außer Homer zu 
Gebote standen, ist nicht sicher. Wir müssen uns also mit 
wenigem zufrieden geben und können nur soviel sagen: es 
hat einmal eine Hermesspende gegeben und es hat eine be-
sondere Hermesmischung gegeben, in der man Wein und 
Wasser zu gleichen Teilen mischte2. Ob die letztere auch 

1 Bernhardi a&O. 
* Hermes ist in der Zahlenmystik gleich 4, und 4 ist als 2 χ 2 ein 

αριθμοί Χαον ϊαω χεχραμένοι. 8. Α. Ludwich, homerischer Hymnenbau, 
Leipz. 1908, 36 ff. Durchgängig beruht die Gleichung von Gott und Zahl 
darauf, daß der Gott mit der Zahl des Tages geglichen wird, der durch 
das Hauptfest des Gottes ausgezeichnet, also ihm heilig war (Usener, Dreiheit 
aaO. 356). Dementsprechend Hermes bei Plutarch Symp. IX 3 S. 788 £.: 
ΈρμΤι δε μάλιστα των άρι&μών ή τίτράβ άνάκειται · πολλοί Si χαΐ τιτράδι 
μηνοι Ισταμένου γενέσ&αι τον &εον ίστοροΐσι. Lydus de mens. p. 129, 17 W. 
erklärt die Heiligkeit der Vierzahl aus der viereckigen Gestalt der Hennen. 
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als σπονδή verwendet wurde, wissen wir nicht; sie unter-
scheidet sich von der dreifachen Gelagelibation insofern, als 
bei dieser nicht notwendig Wein und Wasser zu gleichen 
Teilen zusammengegossen wurden, erinnert aber an den 
Hygieiatrank, der auch ϊσον ϊσψ χεκραμένον genossen wurde1. 

§ 2. Empfänger der Spenden 

Häufig nahmen, wie wir sahen, die Alten Gelegenheit, 
sich mit einem Weinopfer an die Gottheit zu wenden. Wir 
fragen nun, welchem Gotte in den einzelnen Fällen diese 
Spenden gegolten haben. Allen göttlichen Wesen durfte man 
Wein bieten, die chthonischen Götter ausgenommen2. Geschieht 
die Spende nur als Begleitung8 eines Brandopfers, dann ist 
der Empfänger bei beiden Opfern natürlich derselbe, einerlei 
ob man nach römischem Brauch vor der Schlachtung das Tier 
mit Wein besprengt, oder nach griechischem Ritus die Spende 
zu dem Fleisch auf den Altar gießt. 

Ου γάρ μοί ττοτε βωμός εδενετο δαιτος είαης, 
λοιβης τε κνίσης τε' το γαρ λάχομεν γέρας ήμεϊς, 

rühmt Zeus im Rat der Olympier von den Troern (II. IV 48 f.). 
Die Bestimmung der ungleich wichtigeren selbständigen Spende 
läßt sich fast immer leicht erkennen, ob sie nun der staat-
liche Priester für die Allgemeinheit libierte oder der Einzelne 
für sich und die Seinen. Wessen Schutz man sich in der Not 
des Augenblicks oder vor der in naher Zukunft drohenden 
Gefahr anvertraute, wem man für glückliche Rettung zu 
danken, wen man zu versöhnen hatte, dem nahte man sich 
gern mit einem Weinopfer. Meist kommt nur e in Gott in 
Betracht, zuweilen die Gesamtheit der Götter: 

Ώς σπείσης Jd πατρι xat Ιζλλοιο' ά&ανότοισιν4. 

1 S. u. Kap. II § 2. 
* Vgl. Stengel, Griech. Kultnsaltertümcr 93. Auch heute machen noch 

die Wadschagga in Afrika einen ähnlichen Unterschied; die Geister des 
unteren Totenreiches (Totengötter) erhalten nicht die sonst üblichen Trank-
opfer, sondern Blut (Gutmann, Arch. f. Bel.-Wise. XII 1908, 83 ff.). 

» S. o. 5 ff. * Hekabe zu Hektor, II. VI 259, s. o. 10 f. 
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Im Toteukult gilt die Libation nicht den Göttern, sondern 
den Seelen der Verstorbenen; es sei nur an des Patroklos 
Bestattung erinnert, IL XXIII 221: Ψνχψ χνκλήσχων Πατρο-
γ,λέεος δειλοΐο. Achilleus ruft also des Freundes Seele geradezu 
herbei, als er in der Nähe des lodernden Scheiterhaufens li-
biert. In der Nekyomantie (s. o. S. 13) sind es wieder die 
Totenseelen, die man außer durch Melikraton und Blut auch 
mit Wein anzulocken suchte. 

Vom Eidopfer, bei dem Tiere geschlachtet werden, wurde 
oben (s. S. 11 f.) festgestellt, daß Wein dabei Verwendung fand. 
Wem kam er zugute? Niemandem, glaubt Stengel1, 'bleibt 
doch der Wein ungemischt, da er zum Trinken ebensowenig 
bestimmt ist wie das Fleisch der Tiere zum Essen'. Anders 
urteilt von Fritze2 bei Besprechung des in der Ilias ge-
schilderten Vertragsopfers zwischen Troern und Achaiern: den 
Unterirdischen sei das Blut bestimmt, den Wein sollten die 
olympischen Götter genießen. Auszugehen ist von H. III 269 f.: 
Κρητηρι δε olvov \ μίσγον, άταρ βασιλεϋσιν νδωρ Irrl χείρας εχεναν. 
Das Mischen ist natürlich nicht wie sonst von dem Mischen 
mit Wasser zu verstehen, sondern der Wein der Troer wird 
mit dem der Achaier gemischt. Mithin kommt reiner8 Wein 
zur Verwendung, der im Kult der Olympier keine Stelle hat. 
Also genießen die olympischen Götter nicht von diesem Wein. 
Vielmehr ist der Zweck der Weinspende, wie man lange be-
merkt hat, deutlich aus Agamemnons Worten zu erkennen, 
welche die Strafe für den Meineidigen enthalten, 300f.: τ£δέ 

1 AaO. 123; vgl. Bernhardi aaO. 10; 0. Gruppe, Griechische Mytho-
logie und Religionsgeschichte, 1906, 885. 

a AaO. 25ff.; vgl. II. III 245—301. 
® Ungemischter Wein findet nur beim Eidopfer, bei der Agathodämon-

zeremonie und im Totenkult Verwendung, vgl. Stengel aaO. 132; ders. Hermes 
XVII (1882) 329 ff. Isoliert steht der Brauch einer milesischen Sängergilde, 
die alljährlich eine Prozession nach Didyma unternahm, wobei zwei γυλλοί 
(kleine säulen- oder pfeilerartige Idole) für Apollo aufgestellt wurden. Die 
Weihe ist enthalten in den Worten: Τί&εται . . ίστεμμένοι xai άχρήτω 
κατασπένδετε (d. h. xaxaojtivSeταί): der Stein wird feierlich bekränzt und 
eine Spende ungemischten Weines über ihn ausgegossen (G. Hock, Griech. 
Weihebräuche, Würzb. Diss. 1905, 46f.; vgl. Sitzb. d. Berl. Ak. 1903, 619ff.). 
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αφ3 εγκέφαλος χαμάδις ρέοι, ώς 8όε οίνος, | αντών xal τε-λέων. 
Derselbe symbolische Charakter läßt sich für das dabei ver-
gossene Blut1 vermuten. Gesagt wird das allerdings nicht, 
und als griechische Vorstellung können wir es nicht belegen. 
Aber von dem Bund zwischen Römern und Albanern erzählt 
Livius, der römische Priester habe für den Fall eines Ver-
tragsbruches sein Volk verflucht mit den Worten, die für 
diesen Fall ein Mal für alle in dem alten Eitualbuch fest-
standen, I 24, 7 f.: Audi Iuppiter, audi pater patrate populi Al· 
bani, audi tu populus Albanus . . . si prior defexit (seil, po-
pulus Romanus) publico consilio dolo malo, tum illo die Diespiter 
populum Romanum, sic ferito, ut ego hunc porcum hie hodie fe-
riam. Wie jetzt des Tieres Leben, so soll auch das des rö-
mischen Volkes im gegebenen Fall verwirkt sein. 

Als Symbol also zur V e r a n s c h a u l i c h u n g des 
F l u c h e s sind diese Libationen im Vertragseid aufzufassen. 
'Der Fluch aber erscheint als das Wesentliche im Eide, und 
Verwünschungseide, weil in ihnen das Wesen des Eides am 
reinsten und stärksten hervortritt, gelten eben deshalb als 
die kräftigsten5 2. Für diese Auffassung spricht auch, daß außer 
den Spenden noch andere symbolische Handlungen beim Eid-
fluch erscheinen: bei der Vereidigung der athenischen Bundes-
genossenschaft nach den Perserkriegen wirft man Metallklumpen 
ins Meer, was nach Plutarch die Verwünschung bedeutet, 
wer dem Bunde abtrünnig wird, möge zu Grunde gehen wie 
jene Klumpen8. 

1 Ursprünglich haben die Griechen beim £id vielleicht nur Blut ver-
wendet. Euripides wenigstens will wohl den Zustand der Urzeit schildern, 
wenn bei dem Eidesopfer zwischen Theseus und Adrast allein das Blut der 
Opfertiere vergossen werden soll, Hik. 1196—1204: 

Έν φ δε τέμνειν σφάγια χρή σ', αχονέ μον. 
ϊστιν τρίπονΐ σοι χαλχύπονβ εϊσω δόμων . . . . 

1201 iv τφδβ λαιμονβ τρείι τριών μήλων τεμών 
ϊγγραψον ορχονι τρίποδοι εν χοίλφ χΰτει, 
χαπειτα σφζειν &εφ Sos ψ Λελφών μέλει, 
μνημεία δρχων, μαρτνρημά & Ελλάδι. 

• Β. Hirzel, Der Eid, Leipz. 1902, 138f. 
' Plut. Aristid. 25; vgl. Schömann-L. aaO. II 278. Vielleicht läßt 

sich das Symbol auch anders deuten; es könnte gemeint sein: so wie diese 
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Als Empfänger der Mahl- und Gelagespenden werden 
einzelne Götter genannt, wie Agathodämon und Zeus, oder 
sie gelten ganzen Gruppen göttlicher Wesen, wie den Heroen 
und den olympischen Göttern. Über die Libation vor Beginn 
der Syssitien auf Kreta und über die άπολανσεις des Theo-
phrast1 läßt sich bei der dürftigen Überlieferung nichts Be-
stimmtes angeben; vermutlich dachte man dabei gar nicht an 
eine besondere Gottheit, sondern wollte den höheren Mächten 
in ihrer Allgemeinheit seine Schuldigkeit erfüllen. 

Über die Natur des A g a t h o d ä m o n , dem am Schluß 
der Mahlzeit die Spende und der Trank ungemischten Weines 
galt, ist man recht verschiedener Meinung. Von Fritze2 sieht 
in ihm den Dionysos, Eduard Gerhard8 hält ihn für eine Art 
Sondergott des Weins, Erwin Rohde4 versteht unter δαίμων 
άγα&ός die zum guten Geist seines Hauses gewordene Seele 
eines Hausvaters. Auch die Identifikationen der Alten sind 
schwankend; zuweilen verbirgt sich hinter dem Namen ein allge-
meines Wesen des Natursegens5, sogar in der Genealogie der 
ältesten ägyptischen Könige findet sich ein Agathodämon8 an 
dritter Stelle nach Hephaistos und Helios. Es kann hier nicht der 
Versuch gemacht werden, bei den so weit auseinandergehenden 
Überlieferungen und modernen Meinungen das ursprüngliche 
Wesen d e s άγα&ος δαίμων festzustellen. Das ist ein Unter-
nehmen, das wenig Aussicht auf Erfolg hat. Denn άγα&ος 
δαίμων ist eine farblose Benennung, die sich an vielen Dä-
monen zu verschiedenen Zeiten festsetzen konnte und wohl auch 
festgesetzt hat. Um darüber Klarheit zu schaffen, müßte man 
das gesamte literarische und archäologische Material auf-
arbeiten, das unter diesen Namen fällt, und dazu bedarf es 
einer besonderen Abhandlung. Uns kümmert hier im wesent-

Metallklumpen nie wieder an die Oberfläche kommen, so soll auch der Bund 
nicht auseinandergehen. So war die Φωκαέων άρά gemeint, bei welcher 
derselbe Brauch beobachtet wurde, Hdt. I 165, Hör. epod. XVI 25. 

1 S. o. 13 f. * AaO. 46. 
'·> Abh. d. Berl. Ai. 1847, phil. hist. Teü, 461 ff. 
4 Psyche4 I 254. Λ Pausan. VIII 36, 6. 
0 FHG II 530 Müller, Manetho Sebennyta Fr. 3. 
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liehen nur derjenige άγα&ος δαίμων, den man in Griechenland 
beim Mahl mit einer Libation ungemischten Weines zu ehren 
pflegte; soweit die Sitte dieselbe war, wird man auch von 
dem Wesen, dem sie galt, die gleiche Vorstellung gehabt 
haben. Und im Bereich dieser Sitte lohnt es sich, das Für 
und Wider der hauptsächlichsten Ansichten zu prüfen, mehr 
um festzustellen, was der Agathodämon des Deipnon nicht 
sein kann, als um seine Bedeutung positiv bestimmt anzugeben; 
denn über ungewisse Vermutungen werden wir kaum hinaus-
kommen. 

Das Märchen des Arztes Philonides1 aus Athen bringt 
den Agathos Daimon mit Dionysos zusammen; es ist als 
Märchen keine sehr lautere Quelle. Wichtiger ist für diese 
Auffassung ein Scholion zu den Rittern des Aristophanes2. 
Leider läßt sich nicht feststellen, ob dieser Scholiast des 
Aristophanes von Athenaios oder Philonides beeinflußt ist, 
oder ob Philonides und dieser Kommentator beide auf einen 
in weiteren Kreisen angenommenen Synkretismus Rücksicht 
nehmen. Jedenfalls gibt es keinen Grund, der für die Ur-
sprünglichkeit dieser Identifikation spräche. Hätten Dionysos 
und άγα&ος δαίμων wirklich von Anfang an zusammengehört, 
dann wüßte uns das auch sonst jemand zu erzählen außer 
Philonides und dem Scholiasten. Noch bei Philochoros8 sind 
beide getrennt: da ist Dionysos der Gott des gemischten 
Weines, des ungemischten Agathodämon. Gewiß fabuliert 
auch er, aber es ergibt sich doch aus ihm die Tatsache, daß 
man um 300 v. Chr. beide Wesen noch wohlunterschieden 
gegenüberstellte. Auch ertönt beim Agathodämonopfer offenbar 

1 Bei Athen. XV 676 Β; vgl. o. 18. 
4 Schol. Ariet. Ritt. 85 (Dttbner 35, 6): Άγα&οΰ δαίμονοe· αίρομίνηs τήί 

τραπέζηι μετά τό δβίπνον αχρατον περιεψέρετο χαϊ έχαλείτο άγα&οΰ 3αίμονοι. 
"AXXwe' το πρώτον ποτήριον άγα&οΰ δαίμονοί ίπινον, τοντίατιν άγα&ον &εον. 
[ενφημεί Si τον Λιόννοον ώβ ιτάτριον &εόν, ίτιιιδή χαϊ iv Tjj τον Λιοννοον 
έορTJ, τοντίατιν τοΤβ Λιονυσίοιί, ηγωνίζοντο ol τήβ αρχαία« χωμφδίας ποιηταί]. 
Der in Klammern eingeschlossene Text fehlt im cod. Eavenn. (vgl. Diibner, 
praef. XII), ist aber enthalten im cod. Venetue 474 (s. das Faksimile des 
cod. Ven. 474, 72 A). * FHG I 387, Philochoros Fr. 18. 19. 
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weder Flötenspiel noch Paian1, während im Dionysoskult2 

das musikalische Element eine nicht unwichtige Rolle spielt. 
Also Dionysos ist Agathos daimon nicht. Einen Vegetations-
dämon erblickt in ihm Ed. Gerhard (s. o. S. 24); er führt 
etwa folgendes aus: 1 Άγαϋ-ος δαίμων ist ein persönliches Wesen, 
erhält er doch am Ende der Mahlzeit zusammen mit Zeus 
Soter eine Spende. . . . Ebenso wie der ägyptische ά. δ. hatte 
ursprünglich auch der griechische Schlangengestalt; das 
Schlangensymbol ist aber der Ausdruck selbständiger Götter-
kraft. . . . Wir werden unseren dämonischen guten Geber als 
Verwandten des Dionysos und anderer Unterweltsmächte be-
trachten. . . . Mit Bezug auf den geistigsten aller Erdensäfte 
wurde ά. δ. auch als Weingeist gedacht'. Zeugnisse, die seine 
Auffassung von άγαμος δαίμων als Dämon des Weines stützen 
könnten, werden von Gerhard nicht beigebracht, es sind aber 
solche zu finden. Aristophanes kennt einen Geist des pramni-
schen Weines; Ritter 107f.: 

αΕλχ ϊλν.ε την τον δαίμονος τον Πραμνίον. 
ώ δαϊμον άγα&ε, σον το βονλενμ', ονχ εμόν. 

Philochoros (Fr. 19 aaO.) meint, die Tischgenossen tränken 
den kleinen Schluck ungemischten Weines als γεύμα και δείγμα 
της δυνάμεως τον άγα&οΰ &εοϋ. Endlich ist im böotischen 
Land der Tag, an dem man den jungen Wein versucht, nach 
Agathodäinon benannt; Plut. mor. 735Ε: Kai μην οϊνον γε τοψ 
νέον οι ττρωιαίτατα τείνοντες 'Λν-9-εστηριώνι πίνονσι μηνϊ μετά 
χειμώνα' xal την ημέραν έχείνην ημείς μεν äya&ov δαίμονος, 
'ΛΟ-ηναϊοι <Je Πι&οίγια ττροσαγορενονσι. Aber trotzdem steht 
es mit ά. δ. als Geist des Weines bedenklich. Bei Aristo-
phanes mag es ein rein zufälliges Zusammentreffen mit der 
an sich euphemistischen Benennung <ϊ. ά. sein, bei Philochoros 
kann bereits ätiologische Fabelei im Spiele sein, die den Becher 

1 Soweit sich das daraus erschließen läßt, daß bei dem immerhin 
häufigen Vorkommen dieser Zeremonie von musikalischer Begleitung nie 
die Rede ist. 

2 Vgl. Stengel aaO. 74; A. Becker, Charikles I 147 gibt eine an-
mutige Schilderung der Agathodämon-Zeremonie, nur maß 'das ernste, ge-
dämpfte Spiel der Mädchen', von dem Becker die Spende begleiten läßt, in 
Frage gestellt werden. 
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des guten Dämons erklären will, das Anthesterienfest endlich 
war auch ein Totenfest1, da könnte der zur gleichen Zeit 
verehrte ά. δ. ursprünglich ein Ahnengeist gewesen sein. 

Lassen wir den Namen nun einmal beiseite und sehen 
uns die Zeremonie als solche an. Ungemischter Wein war 
nach griechischer Sitte fast nur in der Totenverehrung2 ge-
bräuchlich ; Lukian tadelt unter den Torheiten des Totenrituals 
(de luctu 19): τί νμϊν δύναται το ακρατον επιχεΐν; Gerade 
im Totenritual fehlt auch Gesang und Flötenspiel8, ebenso 
wie sie bei der Gelagespende nie erwähnt wird. Wiederum 
auf das Reich der Toten verweist die Tatsache, daß auch 
innerhalb des griechischen Kulturkreises Ag. zuweilen 
schlangengestaltig4 erscheint. Daß aber die Schlange eine 

1 Vgl. A. Dieterich, Die Entstehung der Tragödie, Arch. f. Rel.-Wiss. 
XI (1908) 172. Oder die Benennung ist auch in der böotischen Sitte rein 
euphemistischer Art für einen Dämon, dessen Wesen unbestimmt bleibt. 
Das läßt eine andere Plutarchstelle, in der die athenische Fithoigiensitte 
mit der böotischen verglichen wird, vermuten, mor. 655 Ε: Τον ν ίου ο'ίνον 
Ά&ήνησι μεν ίνδεχάτβ μηνοΒ χατάρχονται, πι&οίγια την ήμέραν χαλουντις' 
και πάλαι γ' we ϊοιχεν ενχοντο, τον οϊν ο ν πριν η πιεϊν απ ο οπ έν δ οντ ε i, 
άβλαβη και σωτήριον αντοΖβ τον φαρμάκου την χρησιν γε-
ν έο&αι, Ήπρ' ημΐν δ' ό μεν μην καλείται ΙΤροστατήριοΐ, ίκτχ ίσταμένον 
νομίζεται &ν ο αντ α β άγα&ω δ at μο ν ι γ ε ν so & α ι τον ο'ίνον μετά 
ζεψνρον. Die Böoter haben bei ihrem Opfer an einen άγα&όε δαίμων wohl 
kaum einen anderen Zweck verfolgt wie die Athener mit ihrer Spende, deren 
Empfänger nicht genannt wird, nämlich: Άβλαβη xai σωτήριον κτλ. Daß 
dieser 'Aya&os δαίμων in Theben ein Heroon hatte, bemerkt Suidas u. d. W. 
(s. Μ. P. Nilsson, Griechische Feste, Leipzig 1906, 402): dort ist er also ein 
chthonischer Heros gewesen. 

! S. oben 22 Anm. 3. 
3 Vgl. Aisch. Choeph. 149ff.; Eur. Iph. T. 143ff.; am bezeichnendsten 

für das Verhalten bei einer Totenfeier ist wohl der an den Hyakinthien 
übliche Brauch der Lakedaimonier (FHG IV 480, Polykrates Fr. 1, b. 
Athen. IV 239 D): Πολυκράτης εν τots Λακωνικοίe ίοτορεί, ότι την μεν των 
Ύαχιν&ίων &νσίαν οί Αάχωνε: ίπϊ τρεΖβ ημέραs σνντελονσι, και δια το πέν-
»os το γινόμενον περί τον Ύάκιν&ον ο ντε οτεψανοννται ίπ'ι τole δείπνοιε, 
οντ ε αρτον εΙίψέρονοιν) άλλα πέμματα και τά τοντοΐϊ άχόλον&α διδόασι, και 
τον sie τον & εόν παιάνα ονκ α δ ova ι ν, οντ' αλλο τι τοιούτον εΐίάγονοιν 
ουδέν) κα&άπερ iv τ als αλλαις Όναίαιβ ποιονσιν άλλα μετ ενταξιαί πολλήs 
δειπνήσαντεβ απέρχονται. Vgl. auch Stengel, aaO. 133. 

* Vgl. Rohde, Psyche I 254f.; dazu. Bullet, de corresp. hellenique 
XXI (1907) 525 ff. 
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Verkörperung der Totenseele sei, ist eine Vorstellung, welche 
die Griechen1 mit vielen europäischen und außereuropäischen 
Völkern2 gemein haben. Nach W. Wundt8 ist die ursprüng-
liche Metamorphose der Körperseele der Wurm, der aus dem 
verwesenden Leichnam hervorkriecht; unter den sekundären 
Metamorphosen, die dieser Seelenwurm erfährt, steht auch die 
zur Schlange. Den so verwandelten Vorfahren zeigte man 
sich durch Speisung erkenntlich; in Alexandria wird ihnen 
g e o p f e r t a l s τοις άγα&οΐς δαίμοσι τοις προνοονμένοις τών οικιών *. 
Bei den Neugriechen lebt der Hausgeist, der sich fast ausnahms-
los als Schlange darstellt, unter dem Grunde eines jeden Hauses 
als dessen Wächter, Beschützer und Segenspender. Auf Za-
kynthos sollen die Landleute zuweilen Brot in das Loch stecken, 
das sie für seinen Eingang in die Wohnung halten5. 

Das waren die guten Geister Verstorbener, aber ein 
δαίμων findet sich auch als Begleiter der Lebenden, und es· 
entsteht die Frage, ob der ά. δ. des Deipnon vielleicht der 
von Lebenden gewesen ist. cDer Gedanke, daß dem Menschen 
bei der Geburt ein Dämon zufalle, ist in der Zeit Pindars 
bereits fertig'e. Natürlich denkt sich menschliche Spekulation 
diesen Dämon mit Vorliebe als άγα-9-ός: 

"Απαντι δαίμων άνδρΐ συμπαρίσταται 
εν&νς γενομένφ μνσταγωγος τοϋ βίου 
άγα&ός 7. 

Der moderne Grieche stellt sich in den Schutz seines guten 
άγγελος8. Nach römischer9 Vorstellung kommt dem Mann ein 
Genius zu, der mit ihm geboren ihn durchs Leben begleitet. 
Dieser δαίμων άγα&ός des Lebenden wird bei den Griechen 

1 Usener, Götternamen 249. 
4 Tylor aaO. II 7. * Völkerpsychologie, Leipz. 1906, II 2 S. 61 f. 
4 PseudokallistheneB I 32; vgl. Eohde aaO. 
5 Vgl. B. Schmidt, Volksleben der Neugriechen und das hellenische 

Altertum, Leipz. 1871, 184 f. Die Zulus in Afrika versorgen mit Futter 
unschädliche Schlangen, in denen sie die Vorfahren vermuten (Tylor aaO.). 

« Usener aaO. 295f.; vgl. Schömann-L. aaO. II 158. 
' CAF ΙΠ 167 Kock, Menander Fr. 560. 551. 
8 B. Schmidt aaO. 179ff.; W. Schmidt, Geburtstag im Altertum, 

Gießen 1908, R G W VII 1, S. 10 Α. 1. 
9 W. Schmidt aaO. 21 ff.; Wissowa aaO. 154fi. 
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nicht mit einer Weinlibation bedacht, wohl aber der römische 
Genius, vorzüglich am Geburtstage seines Herrn, und zwar 
mit vmum merum1. Einzig aus einer halikarnassischen In-
schrift erfahren wir von dem Opfer für den &. δ. eines Lebenden: 
einem gewissen noch lebenden Poseidonios, dem Stifter einer 
Familiengenossenschaft, soll am ersten des Monats Hermaion 
ein Widder geschlachtet werden (Ααίμονι άγα&φ Ποσειδωνίου 
. , . %QL6V) ; wohl mit Recht hält Erwin Rohde diesen ά. δ. 
für wesensgleich mit dem römischen Genius2. Ob die Stifter 
anderer Familiengenossenschaften eine ähnliche Verehrung 
genossen, läßt sich bei der dürftigen Überlieferung nicht be-
urteilen, möglich ist es immerhin. Aber selbst wenn es der 
Fall gewesen wäre, dürfen wir die ältere und regelmäßige 
Gelagezeremonie nicht ohne weiteres mit derartigen Opfern 
in Zusammenhang bringen: waren doch diese Familiengenossen-
schaften vor dem alexandrinischen Zeitalter kaum von Be-
deutung; außerdem kam man zu ihnen nur selten, nur an den 
Festtagen zusammen8. Diese Familiengenossenschaften der 
Spätzeit sind auch insofern nichts Ursprüngliches, als sie erst 
ein später Ersatz für die blutsverwandte Sippe sind; Ziebarth 
aaO. S. 4 sagt richtig: 'Die ursprüngliche und erste Genossen-
schaft ist in Griechenland die Familie, welche in dem gemein-
samen Ahnenkult ihren Mittelpunkt hat. Sie ist das Vorbild 
der Familiengenossenschaft, der Quasi-Familie, welche sich 
einen künstlichen Mittelpunkt in dem Quasi-Ahnenkult des 
Stifters gibt'*. 

1 'Den Festgott ehrte man mit Weihrauch, Wein , Kuchen- und Ge-
treidespenden' (W. Schmidt aaO. 26); zu seinen Belegen tritt hinzu Plautus 
Gapt. 289ff.; vgl. auch Wissowa aaO. 155. 

4 AaO. II 317, doch wohl als parallele Entwicklung, nicht als Nach-
ahmung. E. Ziebarth, Das griechische Vereinswesen, Leipz. 1896,19 f. setzt 
die Inschrift in das ausgehende 3. Jhd. v. Chr. 

* Vgl. Ziebarth, aaO. 192; ders., Kulturbilder aus griechischen Städten, 
Leipz. 1907, 27 f. Uber das Leben in einem solchen Verein. 

* Ähnlich auch Fuetel de Coulanges (La citi antique, Paris 1905, 39 ff.); 
ihm ist das, was die antike Familie zueammenhfilt la religion du foyer et 
des ancetres. Elle fait que la famille forme un corps dans cette vie et 
dans Vautre. La famiUe antique et une association religieuse plus encore 
qu'une association de nature. Bezeichnend ist der Ausdruck ίπίστιον für 

  



30 Kirch er 

So ist also der &. δ. des Lebenden nicht zu verwerten, 
und wir werden auf die Möglichkeit, daß die Verehrung des 
6. δ. mit dem Ahnenkult in Beziehung steht, zurückgeführt. 
Es liegt nahe, anzunehmen, daß der &. δ. ursprünglich die 
Seele des Stammvaters gewesen ist. Im Lauf der Generationen 
konnte die Vorstellung eines bestimmten Ahnen vergessen 
werden und sich die allgemeinere des Hausgeistes entwickeln. 
Eine solche Auffassung des Agathodämon kann kaum eine 
gesuchte genannt werden, denn ces erscheint als ein allgemeiner 
Zug primitiver Religion, den Verkehr mit den Seelen der 
Verstorbenen nicht aufhören zu lassen, was besonders bei den 
Seelen der Väter der Fall ist, die stetig ihr Verhältnis zu den 
Nachkommen bewahren' \ Für Griechenland kommt hinzu, daß 
der thebanische ά. δ. ein Heros ist (s. o. S. 27 Α. 1), und „der 
Heros steht an der Spitze einer mit ihm anhebenden Reihe 
von Sterblichen, die er führt, als ihr Α h n" (Rohde, Psyche4 348). 

So hatte die Agathodämonzeremonie auf der einen Seite, 
anderseits der Charakter der griechischen Familie uns dahin 
geführt, in der griechischen Mahlessitte die Verehrung des 
S t a m m v a t e r s zu vermuten. Was Fustel de Coulanges über 
die Verehrung der verstorbenen Familienmitglieder mehr in-
tuitiv erkannte, hat vor kurzem W. Schmidt2 endgültig fest-
gestellt. Nach Schmidt gilt die Feier der G e n e s i e n den 
verstorbenen Gliedern der Familie insgesamt, sie werden 
jährlich an e i n e m Tage dargebracht und zwar am Todestag 
des zuletzt verstorbenen männlichen Familienangehörigen. 
Also sind die griechischen Genesien ein Totenfest; sie ent-
sprechen etwa den römischen Parentalien. Nur ein Vorfahre 
wird besonders geehrt, an einem besonderen Tag erhält er 
sein eigenes Opfer: das i s t der S t a m m v a t e r des Ge-
s c h l e c h t s 8 . Ihm gelten die ιερά όρ/εωνιχά, die sacra gen-
tilicia der Römer. 

Familie, ζ. B. bei Herodot V 73: die Familie ist alles, was die gemein-
schaftliche sakrale Ιστίη vereinigt. Über die Art der Darbringung von 
Speise und Trank im Familienopfer vgl. o. 14. 

1 Lehmann, Die Anfänge der Beligion und die Religionen der primi-
tiven Völker, Kultur d. Gegenw. I 3, 1 S. 16 f. 

2 AaO. 37 ff. » Die Literatur bei Schmidt aaO. 44. 
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Es könnte nun zunächst scheinen, als ob diese ιερά δργε-
ωνιχό und der Kult des ά. δ., da sie nach unserer Ansicht 
demselben dämonischen Wesen, der Seele des Ahnherrn gelten, 
hätten zusammenfallen müssen. Aber das ist nicht der Fall. 
Bei der Spende άγα-9-ov δαίμονος deutet keine Notiz darauf 
hin, daß man sich noch bewnßt war, den Heros der Sippe zu 
verehren: das war im Laufe der Entwicklung ein besonderer 
Kult geworden. Daneben konnte sich dann sehr wohl die 
bewußte Verehrung der Ahnenseele in dem Kult der Orgeonen 
halten (Rohde, Psyche*1168). Das war zunächst ein Familien-
verein, aber wie der Familienverein 1 über die Familie hinaus-
wächst, so der Kultverein über diesen. Nun ist aber jede 
Gemeinschaft des klassischen Altertums eine sakrale2 Ge-
nossenschaft, die ihren Stifter besitzt, den sie feiert. An be-
stimmten Tagen des Jahres oder Monats genießen alle diese 
Stifter ihre besonderen Ehren; da wird man wohl einem solchen 
Stifter auch gelegentlich in Anlehnung an die ursprüngliche 
Familiensitte wie einem άγαΰ-ος δαίμων eine Spende gegossen 
haben. 

Auch die Agathodämonspende hat sich allmählich er-
weitert. Nach unserer Auffassung hat ursprünglich jede Fa-
milie ihren eigenen &. δ. besessen; jeder dieser άγα&οι δαίμονες 
erhält nur von den Angehörigen einer einzigen Sippe Ver-
ehrung. Aber allmählich gingen diese verschiedenen &ya&ol 
δαίμονες in einem einzigen άγα&ος δαίμων auf, der bei dieser 
Verschmelzung seine Eigenschaft, Ahnherr einer bestimmten 
Familie zu sein, einbüßte. Sobald man sich nun nicht mehr 
bewußt war, daß die Agathodämonspende dem Ahn der Sippe 
galt, hat es auch nichts Auffälliges, daß man sie beim Deipnon 
beibehielt, selbst wenn daran andere als Familienangehörige 
teilnahmen: der &. δ. war eben in die Zahl der allgemein 
verehrten Wesen aufgenommen worden. 

Einer weiteren Frage können wir nicht aus dem Wege 
gehen: wie verhält sich der Agathodämon der griechischen 

1 Poland, Das griechische Vereinswesen, Leipz. 1909, 228: 'Eine 
stehende Erscheinung mußte diese Heroisierung (von Stiftern) bei den 
Familienvereinen werden'. 

2 Vgl. Usener, Vorträge und Aufsätze, Leipz. 1907, 76. 
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Mahlessitte zu dem römischen Geburtstagsgenius?1 Dieser 
ist ein Gott der Lebenden, jener offenbar der Geist eines 
Verstorbenen. Aber, wie wir bereits feststellten3, ist es auch 
alte griechische Vorstellung, dem Menschen falle bei seiner 
Geburt ein Dämon als Begleiter für das ganze Leben zu. 
Gleich dem römischen Genius wird er am Geburtstag verehrt, 
und W. Schmidt8 geht wohl nicht irre mit der Meinung, die 
ganze Feier des Geburtstages verfolge ursprünglich keinen 
anderen Zweck als die Verehrung eben dieser Gottheit. Aber 
insofern unterscheidet sich dieser &γα&ος δαίμων des Griechen 
von dem Genius des Römers, als er keine Libation unge-
mischten Weines an seinem Festtag empfängt. Wäre der 
Agathodämon der griechischen Mahlessitte mit jenem persön-
lichen Schutzgeist des einzelnen Griechen identisch, dann 
dürfte an den Genethlien eine Libation dieser Art unbedingt 
nicht fehlen. Auch zeigt der beim Mahl geehrte Ag. viele Züge 
aus dem Totenritualdie eine solche Gleichstellung in keiner 
Weise befürworten. Endlich, wo wir den Hergang dieser 
Deipnonzeremonie etwas genauer5 beobachten können, ge-
winnen wir in keiner Weise den Eindruck, als ob die Teil-
nehmer ihren persönlichen Schutzgeist bedenken wollten; sie 
scheinen viel eher an ein über allen wachendes höheres Wesen 
zu denken. Doch wäre es nicht ausgeschlossen, daß im 
Laufe der Zeit der Agathodämon des Mahles von dem gleich-
namigen Schutzgeist beeinflußt wurde, derart daß auch in 
der griechischen Vorstellung der Ag., dem man jene Libation 
ungemischten Weins darbrachte, zuweilen seinen ursprüng-
lichen Charakter einbüßte, so daß man bei der Zeremonie 
nicht mehr an ein allen gemeinsames Numen dachte, sondern 
sich der persönliche Dämon vordrängte. Bei einem so euphe-
mistischen Namen konnte eine Veränderung des Begriffes recht 
leicht eintreten, zumal man von jeher die Worte δαίμων άγα&ός 
in verschiedenster Beziehung gebrauchte®. Hätte sich der 
griechische Ritus dergestalt verändert, so wäre es nicht un-
möglich, daß von dem in solcher Weise veränderten griechischen 
Ritus der römische Geburtstagsbrauch irgendwie abhängig 

1 S. o. 28f.. * S. o. 28f. s AaO. 11. 
* S. o. 27 f. » Etwa bei Theophrast, s. ο. 15. · S. o. 24. 
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wäre. Aber das kann ich nicht entscheiden. Auffallend bleibt 
jedenfalls die Erscheinung, daß zu Menanders Zeit der durch 
philosophische Spekulation geschaffene persönliche Dämon so 
ausgeprägt ist (s. oben S. 28), und daß der älteste Beleg für die 
römische Geburtstagssitte sich bei Plautus (capt. 289 ff.) findet. 

Daß die Überlieferung der griechischen Mahleszeremonie, 
wie die oben S. 14 f. angeführten Belege zeigen, sich fast ganz 
auf die attische Komödie beschränkt, ist nicht so seltsam: für 
die Zeit des Epos kommen Mahl· und Gelagelibationen kaum1 

in Betracht, und einen eigentlichen Totenkult gibt es nicht2. 
Ebensowenig bietet die Lyrik Gelegenheit; des Xenophanes 
erste Elegie ist die einzige erhaltene Stelle, wo der Brauch er-
wähnt werden konnte. Aber dies Gedicht8 bezieht sich nicht 
auf das δΰπνον, sondern nur auf das συμπόσιον, wohin der 
Regel nach4 der Agathodämon nicht gehört. Die Tragödie 
berichtet zwar außerordentlich gut über die Totenspenden, 
für Einzelheiten von Mahl und Gelage ist dagegen wenig zu 
finden. Von den Geschichtsschreibern beschäftigt sich Herodot 
mehr mit den Sitten nichtgriechischer Völkerschaften, Thuky-
dides und Xenophon vollends kümmern sich um solche Einzel-
heiten nicht. Plato gibt in seinem Symposion nur unvollständig 
das beim Übergang vom Deipnon zum Symposion beobachtete 
Zeremoniell \ Ungemein häufig treffen wir aber den Agatho-
dämon in der attischen Komödie; dem Charakter dieser Lite-
raturgattung sagen Mahl- und Gelageszenen mit feiner 
Einzelschilderung sehr gut zu. Von Aristophanes bis Diphilos, 
der ihn allerdings schon mit Zeus Soter zusammenstellt, wird 
der dya&os δαίμων erwähnt. Aber deshalb braucht die Sitte 
keineswegs erst zur Zeit der Komödie entstanden oder auf 
Attika beschränkt geblieben zu sein. Die Überlieferung der 
altgriechischen Volksbräuche ist eben eine ungemein lücken-
hafte und zufällige. 

In der Zeit des griechischen Mittelalters begegnete uns 
eine Art Vorspende, von dem vollen Mischkrug durch die 

1 Vgl. o. S. 15f. * Vgl. Bohde aaO. I I f f . ; Stengel aaO. 128f. 
* Vgl. o. S. 16. 4 Vgl. o. S. 14. 
' Vgl. Piatons Sympos. hg. τ . Hug-Schöne, zu 176 A. 

Religionsgeschichtliche Versuche α. Vorarbeiten IX, 2. 3 
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Diener ins Feuer gegossenvielleicht die einzige homerische 
Gelagelibation. Wer der göttliche Empfänger ist, wird nicht 
gesagt. Man könnte daran denken, daß die Spende, weil in 
das Herdfeuer gegossen, sich an die Göttin des Herdfeuers 
richtet. Lange scheint sich der Brauch aber nicht gehalten 
zu haben; wir erfahren wenigstens nicht, daß zur Zeit, als 
man die dreifache Gelagespende übte, die Blume des Krater 
ins Herdfeuer libiert wird. Es läßt sich kaum ex silentio be-
haupten, wegen ihrer Selbstverständlichkeit sei dieser Vor-
spende keine Erwähnung geschehen. Öfters hat man das 
Vorhandensein einer verwandten römischen Sitte erschließen 
wollen, aber wohl mit Unrecht 2. Auffallend ist allerdings, 
daß im heutigen Griechenland, auf Zakynthos, Kephalonia und 
Ithaka am Weihnachtsabend eine feierliche Zeremonie statt-
findet, KouTloura genannt, die an die alte griechische Hestia-
verehrung erinnert: am heiligen Abend gießt der Hausvater 
Wein und Öl auf die Herdflamme durch ein Loch im Opfer-
kuchen, der selbst Koulloura heißt8. 

Ferner hat man noch von Spenden an Hygieia gesprochen. 
Aber wer Hygieia war, brauchen wir in diesem Zusammen-
hang nicht zu fragen, denn die ihr geweihte Zeremonie be-
stand ja nicht in einer Spende sondern in einem gemeinsamen 
Trank4. 

Der o l y m p i s c h e Zeus zusammen mit der olym-
p i s c h e n G ö t t e r w e l t , die H e r o e n , Z e u s S o t e r , werden 
nacheinander mit einem Opfer aus einem der drei Mischkrüge 
bedacht6. Ersichtlich ist das Bestreben der griechischen 
ανμπόται, keinen der Überirdischen zurückstehen zu lassen. 
So bedenken sie zunächst alle Olympier, nur Zeus verdient 
eine besondere Hervorhebung: Ζευς 'Ολύμπιος χαϊ 'Ολύμπιοι 
&eol. Der Kollektivbegriff ist keineswegs allein dem Gelage 
eigen, man faßte auch im Kult gern die zwölf olympischen 
Götter zusammen, setzte ihnen gemeinsame Altäre®. Auch 

1 S. o. S. 15 f. 2 Vgl. Premier, Hestia-Vesta, 26 ff. 
5 Vgl. B. Schmidt aaO. 62 ff. * S. o. S. 16 f. 
6 S. o. S. 17 ff. 
β Vgl. Maurer De aris Graecorum pluribus deie in commune positis, 

Straßb. Diss. 1885, 4. 
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das Gebet schließt oft mit einer Kollektivformel, um keinen 
Gott zu vergessen; so die Frauen in den Asklepiazusen des 
HerondaS: Χώσοι d-εοι σήν εστίην χατοιχενσιν | xal &εαί, πάτερ 
Παίηον1. Wenn zur Begleitung der Libation wirklich ein 
Paian8 ertönte, dann mag man zu Beginn dem Zeus gesungen 
haben: 

Ζεϋ, πόντων άρχό, πόντων άγήτωρ, 
Ζεϋ, σοι πέμπω τανταν νμνων άρχάν 3. 

In den Versen glauben die einen4 nur die Anfangsworte eines 
größeren Liedes sehen zu dürfen, andere" aber halten sie 
für ein vollständiges σπονδεϊον, also für ein Lied zur σπονδή. 
Sicher paßt das Lied wegen seines spondeischen Rhythmus 
am besten zur σπονδή. Ferner spricht wohl die Form, in der 
Clemens Alexandrinus die Verse zitiert (Strom. VI 88,2 Stählin), 
für Vollständigkeit; er sagt: Τερπάνδρω . . νμνοΰντι τον Jία 
ωδέ πως. Er sagt nicht Iv άρχβ τον ϋμνον. Mögen nun die 
Verse Terpander, dem sie von den Alten zugeschrieben werden, 
gehören oder nicht®, νμνων άρχό erklärt sich, wenn wir die 
Verse auf eine Sponde beziehen, leicht durch die Annahme, 
daß jenes Liedchen aus einer Zeit stammt, in der die σπονδή 
Jiog <Ολυμπίου bereits die erste Stelle unter mehreren σπονδαί 
einnahm; die Hymnen auf die fjρωες und die anderen waren 
das, was der άρχό passend nachfolgte 

Als σωτήρ erscheint Z e u s nochmals an dritter Stelle. 
Nach von Fritze geschieht seine und der Hygieia Spende8 in 
der Hoffnung, so die schädlichen Wirkungen des Weines fern-
zuhalten. Ich neige dazu, mehr darin zu sehen, denn von 
dem Retter Zeus erwartet der Grieche mehr denn eine Hilfe 
in kleiner persönlicher Not. 'Das Heil der Gemeinde war in 

1 Vgl. R. Wünsch, Ein Dankopfer an Asklepios, Arch. f. Rel.-Wiss. 
YII (1904), bes. 100. 1 S. u. S. 40 ff. 

* PLG III 8 Fr. 1, die Versteilung nach der Anthologia Lyrica edd. 
Hiller-Crusius, Teubn. 1904, 165. 

* E. Graf, Rhein. Mus. XLIV (1889) 469 f. 
8 0. Immisch, ebd. 558 ff. 
4 Von Fritze aaO. 19 spricht sie mit y. Wilamowitz dem Terpander ab. 
' Genauer s. u. S. 42. 
8 Von Fritze aaO. 51. Nach meiner Meinung T r u n k der Hygieia, 

s. o. S. 16f. 
3* 
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Athen und anderen Orten dem im Mittelpunkt des städtischen 
Lebens, dem Markt, verehrten Zeus Soter vertraut'1. Daher 
wird auch diese Spende dem Schutzherrn des Staates gegolten 
haben. Wiederholt begegnet uns Zeus der Better in der 
Literatur2, am meisten lehrt für das Machtgebiet des Zeus 
Soter das Gebet der Hiktetiden des Aischylos, 24 ff.: 

*£2v ττόλις, ων γη καΐ λενχον νόωρ, 
ν π ατοί τε &εοι και βαρύτιμοι 
χ&όνιοι S-ψ,ας κατέχοντες, 
και Zeig σωτηρ τρίτος, οίκοφνλαξ 
οσίων άνδρών, 
δέξαιΡ ικέτη ν. 

Da finden wir also außerhalb des Symposions einen Kult des 
selbständig verehrten Zeus Soter, und begegnen der Trias: 
himmlische Götter, chthonische Wesen, Zeus Soter. Danach 
hat sich offenbar dieselbe Dreiheit bei den Spenden nicht 
erst aus einer Gelagezeremonie entwickelt8. 

"Ηρωες heißen die Wesen, denen man den zweiten Krater 
weihte. Heroen4 sind nach E. Rohde5 Menschen der Vorzeit; 
man besaß ihre Reliquien, Tempel und Städte waren von ihnen 
gegründet, segensreiche Erfindungen und Einrichtungen wurden 

1 H. Usener, Götternamen 172. Über Altäre des Z. S. vgl. Maarer 
aaO. 61.107. In seiner Untersuchung über die allgemeine religionsgeschicht-
liche Bedeutung des Namens σωτηρ kommt P. Wendland zu dem Schluß: 
Der Beiname wird fest, sobald viele seine Wahrheit erfahren, und so haftet 
er besonders an den Namen der Stadtgötter, deren hilfreiches Wirken ja 
im Bestände der πόλιι sich jedem sichtbar offenbart, so fest, daß auch die 
jüdisch-christliche Sibylle besonderer Engel οϊτ αστη σψζονσι nicht entraten 
kann (Ztschr. f. d. neut. Wies. V 1904, 347 f.). 

* Pindar Ol. V 17: Σωτήρ νψινεφκ Zev· Aristoph. Plut. 1174f.: Κατα-
φαγεΙV γαρ ονκ ϊχω, \ y.ai ταϊιτα τον σωτηροί ieotve ων altos', Tgl. Ε. Ziebarth, 
Das griech. Vereinswesen, 39 Nr. 3. 

* Weil das Epitheton σωτήρ auch dem Asklepios und Apollo zukommt, 
vermutet H. Usener (aaO. 220) einen ursprünglich selbständigen Gottes-
begrifi, einen Sondergott, einen Heiland. Für das Symposion kommt dieser 
jedenfalls nicht in Betracht, denn die dritte Spende erh&lt immer Zeus Soter, 
nie ein Soter allein. 

4 S. auch Fr. Pfister, Der Reliquienkult im Altertum, R G W V 1, 378 f. 
4 AaO. I 148 ff. 
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auf sie zurückgeführt, Adelsgeschlechter wollten von ihnen 
abstammen. Nach ihrem Tod erhielten sie Verehrung, und den 
Kult, den man ihnen bot, erwiderten sie durch hilfreiche 
Wirksamkeit. Für umfassender hält den Begriff H. Usener1: 
jeder, der hier fromm, gerecht und tapfer gelebt hat, geht 
nach seinem Tod als fjρως zu den Unsterblichen ein. Beide 
Auffassungen lassen sich leicht vereinigen: so erkennt 
L. von Sybel2 eine allmähliche Entwicklung von ursprünglich 
beschränkter Austeilung dieser Ehre bis zu völliger Ver-
flachung des Namens. Am Ende des 3. Jhd. v. Chr. scheint 
diese Entwicklung abgeschlossen, da begegnet schon auf Grab-
schriften gemeiner Sterblicher der Wunch ηρως χρήστε χαίρε8. 
Dementsprechend mag man auch bei der Heroenspende des 
Symposions in der älteren Zeit an eine weniger große Anzahl 
von Toten gedacht haben als später. Die Weinlibationen für 
die Totenseelen außerhalb des Symposions sind uns bekannt *; 
ihrer auch beim Gelage zu gedenken, hat nichts Befremdendes, 
denn 'in allen Lagen des Lebens, in Glück und Not sind die 
Heroen den Menschen nahe, dem Einzelnen wie der Stadt36. 
Das wissen auch die Hiketiden6 des Aischylos, die sich hilfe-
flehend an die βαρύτιμοι χ&όνιοι wenden. Nach athenischem 
Glauben gehören die vom Tisch gefallenen Speiseteile den 
Heroen, man darf sie nicht aufheben: Τα δε πεσόντα μη άναι-
ρεϊσ&αι νττϊρ τον ε&ίζεο&αι μη άκολόστως εοθίειν η δτι ετΐϊ 
τελενττ} τίνος. Αριστοφάνης δε των ηρώων φηαιν είναι τα niit-
τοντα, λέγων εν τοις "Ηρωσι · μη γευεσ&ε <5J αττ1 &ν καταπέση \ 
της τραπέζης εντόςDas ist das E s s e n für die Totenseelen; 
vollständig wird die Speisung dieser guten Geister durch die 
feststehende feierliche Gelagelibation. 

Allen übermenschlichen Wesen, soweit sie nach ihrem 
Glauben Wein genießen können, bemühen sich also die σνμ-

1 AaO. 248. 2 Christliche Antike I, Marburg 1906, 60. 
8 Usener aaO. 250. 1 S. o. S. 12. 
» Eohde aaO. I 197. « S. o. S. 36. 
' Aristoph. (CAF I 470 Kock, Fr. 305) bei Diog. Laert. VIII 34. Über 

verwandte Vorstellungen bei anderen Völkern vgl. Κ Breysig, Geschichte 
der Menschheit I 1907, 221; Wundt aaO. II 2 S. 356f.; von Sybel aaO. 
41, 70; Stade, Geechichte des Volkes Israel I 495; Tylor aaO. II 24, 39. 
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ττόται einen Anteil zu geben, den Olympiern sowohl wie den 
Heroen und zwar in eine Dreiheit gegliedert. Für das Zu-
standekommen jener Dreiheit von Gelagespenden haben wohl 
zwei Vorstellungen zusammengewirkt: einmal verdiente es 
Zeus Soter als Beschützer2 der Gemeinde, daß er beim Sym-
posion mit einer besonderen Ehre bedacht wurde; anderseits 
wirkte auch die Heiligkeit8 der Dreizahl darauf hin, daß man 
die von der Natur gegebene Zweizahl 'Ολύμπιοι und ήρωες der-
gestalt erweiterte. Vielleicht dachte Aristoteles gerade an die 
Gelagezeremonie, als er schrieb: die Dreiheit ist die Zahl des 
Ganzen, insofern sie Anfang, Mitte und Ende umschließt. 
Als hätten wir aus den Händen der Natur deren Gesetze 
empfangen, bedienen wir uns zu den h e i l i g e n B r ä u c h e n 
des G ö t t e r d i e n s t e s dieser Zahl4. 

§ 3. Art der Darbringung von Spenden 

Wie verlief ein solches Weinopfer, mit dem man so oft 
so zahlreiche Gottheiten bedachte? Einige Verschiedenheiten 
begegneten uns bereits: gewöhnlich bietet man der Gottheit 
den Wein gemischt, wie ihn die Menschen selbst genießen, 
mischen doch selbst die Himmlischen ihren Nektar6. In 
solchem Grade verpönt war bei den Griechen die thrakische 
Sitte, reinen Wein zu sich zu nehmen, daß die epizephyrischen 
Lokrer die Todesstrafe auf dies Vergehen setzen konnten®. 

1 Die Heroes dürfen nicht mit den eigentlichen Unterweltsgöttern 
verwechselt werden. Die alten χ&όνιοι, die in der Unterwelt waren, ehe 
der Wein entdeckt wurde, sind νηφάλιοι, die ήρωε;, die zum größten Teil 
auf Erden Wein getranken haben, erhalten ihn auch als Spende. 

a S. o. S 35f. 8 S. o. S. 18f. 
1 So übersetzt H. Usener, Dreiheit, aaO. 1 Aristot. de caelo I 268 

A 12 ff.: Καδάπερ γάρ φααι και οί ΙΙυ&αγόρειοι το πάν και τά πάντα τols 
τρισϊν ώρισται' τελευτή γαρ και μέσον y.ai αρχή τον άρι&μον ϊχει τον τον 
Ttavros, ταντα $ε τον τήι τριάίοί. Sio τταρα rrjs φύσεως είληφότεί ώαπερ 
νόμονι έκείρηι χαϊ πρόί τά» άγιστείας χρώμε&α των &εών τω άρι&μω τούτω, 

6 Kalypso bereitet für Hermes den Trank, Od. V 93: Κίρασσε Se 
νέκταρ ίρυ&ρόν. 

* Athen. X 429 Α. Da, wie wir gleich sehen, der ungemischte Wein 
nur den Toten zukommt, sollte durch dies Verbot wohl ein Vergreifen am 
Eigentum der X&onot, d. h. eine Erregung ihres Zornes verhütet werden. 
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Nur beim Eidopfer, dessen Libation ja aber nicht zum Genuß 
bestimmt war, bei den χοαί an die Toten, zu der wir auch 
die Agathodämonzeremonie rechnen, wurde merum zugelassen. 
Weiter stellten wir fest, daß die Spende entweder als selb-
ständiges Opfer auftritt oder mit einem anderen verbunden1. 
Ferner wird die Spende entweder da gegossen, wo der Opfernde 
gerade weilt, ist also vom Orte unabhängig; oder sie ist an 
einen Ort gebunden: die Totenopfer werden am Scheiterhaufen 
oder Grab gegossen2. Der Altar ist meist der gegebene Ort 
für Libationen, die in Verbindung mit anderen Opfern ge-
schehen. Gewiß kommen auf den Altar auch Libationen, die 
alleinstehende Spenden sind; das geschieht bei der römischen 
praefatio sacrorum, den Weinerntefesten zu Ehren Juppiters, 
den griechischen Oinisterien3. In die Flamme des Herdfeuers 
gießen bei Homer die Herolde von den Mischkriigen die 
Blume4, auf das Haupt des Opfertieres träufelt der römische 
Priester den Wein5. Diese Verschiedenheiten in der Dar-
bringung werden sich später erklären, wenn wir fragen, unter 
welchen Vorstellungen der Darbringende seine Gaben weiht6. 

Nur kurz soll von den Worten für die kultische Ver-
wendung des Weines die Eede sein, denn die Etymologie der 
einschlägigen Bezeichnungen ist bereits durch von Fritze7 

abschließend untersucht: spand, die idg. Wurzel des Verbums 
σπένδειν bedeutet 'zucken, ausschlagen3; also heißt σπένδειν 
ursprünglich wohl 'mit einer zuckenden Handbewegung eine 
Flüssigkeit hinschleudern\ Χέω, 'ich gieße aus', wurde bereits 
besprochen8. Λείβειν hat den Sinn 'eine Flüssigkeit tröpfelnd 
ausgießen1; ähnlich klingt lat. Itbare; und zwar läßt Walde9 

λείβω und libare auf eine gemeinsame Wurzel zurückgehen. 
1 S. o. S. δ ff.; 8ff. 
3 S. o. S. 12. In der Dipylonzeit läßt man die Trankopfer durch 

große Vasen direkt in das Grab auf den Kopf des Toten laufen, damit er 
die Flüssigkeit bequem zu trinken vermag. Das entspricht der primitiven 
Auffassung von der Genußfähigkeit der Totenseelen (Fr. Poulsen, Die 
Dipylongräber und die Dipylonvasen, 18f.). 3 S. o. S. 9. 

* S. o. S. 15 f. s S. oben S. 6. « S. u. S. 45 ff. 
7 AaO. S. Iff . 8 S. o. S. 8f . 
9 Lat. etym. Wörterbuch, 336f.: *{s)leib 'tröpfeln' in libo 'gieße aus1 

und in λείβω. 
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So bezeichnen also λείβω (libo) und σπένδω das Ausgießen nur 
eines Teiles der Flüssigkeit, deren Rest mithin der Spender selbst 
genießt. Λείβω und απένδω begegnen bei den verschiedensten 
Opfern, für die Toten aber gibt es nur χοαί (χέω); ihnen werden 
also nicht nur einzelne Tropfen ausgegossen, sondern die 
gesamte Flüssigkeit, der Opfernde genießt nichts davon1. 

Über den feststehenden Brauch bei der Spende, die als 
Opfer gedacht ist, kann man sich in den Handbüchern für 
griechische und römische Altertümer leicht unterrichten. Hier 
seien nur einige Erscheinungen hervorgehoben, die sich auch 
bei Gelagespenden nachweisen lassen und damit deren Cha-
rakter als den eines Opfers bestimmen. Beim Opfer werden 
die Anwesenden zu andächtiger Stille und Vermeidung jeder 
Störung ermahnt (ευφημία έστω, ενφημεΐτε), die Götter werden 
angerufen, das Opfer wohlgefällig anzunehmen, wobei Flöten-
spiel ertönte, und ein Paian angestimmt wurde2. Leider be-
gegnete uns keine ausführliche Gelageschilderung, in der die 
ευφημία besonders betont wäre. Das Gegenteil brauchen wir 
deshalb nicht anzunehmen, denn bei der Spende in Begleitung 
von heiligem Lied und Flötenspiel, die uns bezeugt sind, bleibt 
kaum etwas anderes übrig, als andächtige Stille zu wahren, 
sei es nun, daß dazu eine besondere Aufforderung erging, oder 
daß es sich von selbst verstand: Π&αα 6l· συμποσίου συναγωγή 
7ταρα τοις άρχαίοις την αίτίαν είς &εόν άνέφερε, και στεφάνοις 
εχρώντο τοις οίχείοις τών &εών καΐ νμνοις καϊ φδαϊς. So be-
urteilt Athenaios8 das Gelage der Älteren. Hier machen die 
letzten Worte noch eine kurze Ausführung notwendig. 

Über die mancherlei Arten von Gelagepoesie redet aus-
führlich Richard Reitzenstein in seinem Buche 'Epigramm 
und Skolion\ Aus den dort angeführten wichtigen Zeugnissen 4 

ergibt sich, daß vom Naukratiten unter ϋμνοι xal φδαί nur 
die heiligen Lieder zur Spende gemeint sein können, nicht 

1 Vgl. von Fritze aaO. 4. 
• Vgl. Schömaim-L. aaO. I 62; II 246f.; "Wissowa aaO. 352 A. 2. 
» V 192 Β C. 
* Dikaiarchos im Schol. zu Plat. Gorg. 451Ε; FHG I 493, Philo-

choros Fr. 56; FHG IV, Artemon Kass. Fr. 10; Plutarch, quaest. cony. 11,5. 
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das attische Skolion oder die Lieder der Gelageelegie. So 
lesen wir auch in Piatons Symposion: Μετα ταϋτα, εφη, . . . 
σπονδός τε σφδς ποιήσασ&αι και ίρσαντες τόν &εον χαϊ τ&λλα 
τά νομιζόμενα τρέπεσ&αι προς τον ποτόν \ W e r ist nun die 
Gottheit, der zu Ehren bei der Spende dieses Lied ertönt? 
Reitzenstein2 meint Dionysos. Aber wenngleich Philochoros8 

eine diesem Gott geweihte, unter Absingung eines Liedes 
dargebrachte Spende erwähnt, so tritt Dionysos sonst gerade 
bei Gelagelibationen ganz und gar zurück. Athenaios, Pollux, 
Suidas wissen nichts davon; Dionysos hat keine Stelle in der 
dreimaligen Spende*. "Λώειν τον &εόν, τον &εόν νμνεΐν, παι-
ανίζειν oder itaiäva φόειν, das sind die Ausdrücke, die sich 
bei Dikaiarchos, Artemon u. a. für das heilige Lied finden. 
Vielleicht gibt uns einen Fingerzeig das Wort παιάν. Nach 
Usener6 war Παιάν eine ältere, allen Griechen gemeinsame 
Gottheit ohne Persönlichkeit und Sage, jedenfalls auch älter 
als Apollo, auf den sein Name ebenso wie auf Asklepios über-
tragen wurde, die wie er Götter der Übelabwehr waren. Noch 
weiter geht Otto Gruppe®: er gibt die Belege dafür, daß, wie 
später die Lobgesänge auf alle Götter Paiane heißen konnten, 
auch eine stattliche Reihe anderer Götter im Kult oder in 
der Dichtung diesen oder einen ähnlichen Namen führten, ζ. B. 
Asklepios, ZeusAthena, Dionysos, Hypnos u. a. Nun erinnern 
wir uns, daß die drei wichtigsten Gelagelibationen nicht auf 
einmal, sondern höchstwahrscheinlich nach je einem Misch-
krug erfolgten8. Zeus Soter bekommt bei Pindar9 ein Lied, 
das mit der Spende beim Gelage verglichen wird: 

εϊη δε τρίτον 
αωτηρι πορααίνοντες Όλυμπίφ Αϊγιναν κότα 
απένδειν μελιφ&όγγοις άοιδαΐς. 

Der Vergleich paßt dann am besten, wenn auch βάλλοντος 
άνδρών συμποσίου (ebenda V. 1) Zeus seine Spende mit Gesang 

1 176 A; Tgl. Xenoph. Hellen. VII 2, 23; FHG IV 411, Harmodios 
Lepr. Fr. 1. 1 AaO. 50. * FHG I 387 Fr. 21. 

4 S. o. S. 17 f. * Götternamen, 153 f. 
* Griech. Mythologie und Beligionsgeschichte, München 1906,1240 Α. 1. 
' Hesych Παιάν Zevf τιμάται iv 'Ρόδιο. 8 S. 0. S. 17. 
• Isthm. VI 7 ff. 
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erhielt. Es ist deshalb m. E. sehr gut möglich, wenn auch 
nicht sicher zu beweisen, daß man bei der ersten der drei 
Spenden einen Hymnus gesungen hat auf Ζευς 'Ολύμπιος und 
auf die 'Ολύμπιοι &εοί, ähnlich den Versen des Terpander1, 
und daß dieser Hymnus ιταιάν genannt wurde in der jüngeren 
allgemeineren Bedeutung dieses Wortes. 

Ob bei der zweiten, der Heroenspende, der Gedanke eines 
Totenopfers so lebendig war, daß ebenso wie im Totenkult2 

auch hier jegliche Musik unzulässig schien, vermögen wir aus 
Mangel an Zeugnissen nicht zu entscheiden. Die Agatho-
dämonspende entbehrt offenbar des Paians wie des Flöten-
spiels 8. Daß sich dies Instrument sonst zu Paian und Spende 
hören ließ, sagt uns Plutarch: Al γαρ σπονδαϊ πο&οϋσιν avrov 
(seil, τον αύλόν) ίχμα τω οτεφάνφ και σννεπιφ&έγγεται τω παιανι 
το &εϊον*. 

Es gab also für die Spende wie für andere rituale Akte, 
wie für Opfer Bittgänge Begräbnisse Hochzeitszüge, 'feste 
Flötenmelodien und entsprechende Liederchen'5. Wenn erst 
einmal die Reste antiker Kulthymnen gesammelt sind, wird 
uns vielleicht auch ihre Beschaffenheit klarer werden. In 
ähnlicher Weise wie Terpander hat sich vielleicht ein ge-
wisser Tynnichosβ aus Chalkis betätigt, von dem Plato einen 
in aller Mund lebenden P a i a n e i n wahres εϋρημά τι Μοισ&ν 
erwähnt. Für die Vortragsweise solcher Lieder scheinen mir 
aus eben dieser Platostelle wichtig die Worte τον δε παιώνα, 
ov πάντες αδονσι8. Ähnlich hat von den Gelageliedern το νπο 
πάντων άδόμενον (seil, γένος) Dikaiarchos, δ δη πάντας ψδειν 
νόμος ήν Artemon, φδην τον d-εοϋ κοινώς Άπαντες μίψ φωνή 
παιανίζοντες Plutarch: also sangen den Hymnus zur Spende 
alle gemeinsam. Bei der sonstigen skoliastischen Gelagepoesie 
war das anders. 

" 1 S. o. S. 35. 2 Vgl. Stengel aaO. 133. * S. o. S. 26. 
* Quaest. conv. VII 8; vgl. Eurip. Ion 1177 ff. 
s Von Wilamowitz, Die griechische Literatur und Sprache, Kult. d. 

Ggw. I 3, S. 20. 
8 Vgl. Christ-Schinid, Geschichte der griech. Literatur5, 153. 
7 Ion S. 534 D. 
8 Eben daraus, daß ihn a l l e singen, was man von einem gewöhnlichen 

Choral kaum sagen kann, schließt man auf eine Verwendung beim Symposion. 
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§ 4. Aufnahme der Spende durch die Gottheit 

Auf die Erde, ins Herdfeuer, auf die Opferflamme des 
Altars gießen im Altertum die Frommen ihre Weinspende1; 
alles Orte, die nach der Anschauung der Alten durch göttliche 
Gegenwart geweiht sind. Die ursprüngliche Auffassung ist 
daher wohl klar: die Gottheit ist dort anwesend oder soll 
dort hinkommen, um den gespendeten Wein an sich zu nehmen. 
Bei primitivem religiösem Denken wird der Gott unstreitig 
nach menschlicher Art durch Trinken des Genusses seines 
Opfers teilhaftig. Die Himmlischen besuchen ja geradezu das 
Mahl der Sterblichen: Zeus2 und Poseidon3 sind bei den 
Äthiopiern zu Gast, ebenso Iris4, von allen Olympiern6 ohne 
Ausnahme werden die Phaiaken beehrt: Jaiwvrai τε παρ' 
ίχμμι χα&ήμενοι εν&α περ ημείς. Gerade b e i der W e i n l i b a t i o n 
konnte ursprünglich der Gedanke an einen auf der Stelle er-
folgenden Genuß durch die Gottheit besonders nahe liegen. 
Einerlei ob man die Flüssigkeit auf die Erde, in das Feuer 
oder auf den Herd goß, sie verschwand fast im Augenblick 
vor dem Darbringer. Das erweckte den Glauben, die Götter 
kommen sofort, um das angebotene Weinopfer zu genießen. 
Wollte man also die Götter oder Totenseelen zu einem an-
deren Opfer oder einer sonstigen Feier ihnen zu Ehren ein-
laden, so war nichts geeigneter als eine Weinspende, um sie 
herbeizuziehen. Während des Patroklos Scheiterhaufen brennt, 
libiert Achilleus die ganze Nacht über zur Erde: Ψυχψ κ<-
κλήσκων Πατροχλέεος δειλοΐο (II. XXIII 221). Mit Wein sucht 
er auch die Windgottheiten herbeizulocken, als der Scheiter-
haufen nicht aufflammen will; ebd. 194iF.: 

Στας άπάνεν&ε πνρης δοιοΐο' ήρατ3 άνέμοισιν, 
βόρρτ] %αϊ ζεφνρω, χαϊ νπέσχετο ιερά καλά· 
πολλά δε και απένδων χρνσέφ δέτταϊ λιτόνενεν 
ελ&έμεν. 

Gerade diese Vorstellung von einer sofortigen materiellen 
Aufnahme des Gebotenen durch die Gottheit hat vielleicht 

1 S. o. S. 39. 
* II. XXIII 205 ff. 

2 II. I 423. 3 Od. I 26. 
5 Od. YII 200 ff. 

  



44 Kircher 

mit veranlaßt, bei Griechen wie Römern dem Brandopfer eine 
Weinlibation zuzufügen\ Für die Ägypter des Herodot war 
das der ausgesprochene Zweck dieses Beiopfers II 39: Άγα-
γόντες το σημασμένον κτψος προξ τον βωμον οχον &ν ΰνωσι, 
πυρ άναχαίονσι, επειτα δε lit" αυτοϋ olvov κ α τ ά τοϋ 
Ιεροϋ επιαπείααντες και Ιπικαλέοαντες τον &εον 
σφάζονσι. Hier mag also der Grund für die Erklärung des 
unselbständigen Weinopfers liegen. 

Eine nicht weniger grob sinnliche Vorstellung als bei den 
homerischen Götterbewirtungen liegt zugrunde, wenn in 
mykenischen2 Gräbern zu dem Mund des Toten von einem 
Altar aus Röhren hinabführen, in der Dipylonzeit8 ge-
waltige Vasen ohne Boden den Zweck dieser Röhren erfüllen: 
da ist es der Heros, der die Spende wirklich trinkt. Daß 
wirklich der ganze Trunk zum Genuß des Toten bestimmt 
sei, vermutete schon von Fritze6 für die Indogermanen auf 
Grund der idg. "Wurzel des Verbums χέωβ. 

Diese primitiven Anschauungen machen geklärteren Platz; 
noch im homerischen Epos wird den Göttern der tatsächliche 
Genuß von Brot und W e i n abgesprochen, fließt doch bei 
Aphrodites Verwundung kein Blut, sondern (II. V 339 ff.) 

ιχώρ, οΐός πέρ τε ρέει μακάρεσσι &εοϊαιν 
ου γαρ αϊτον εδονσ3, ου πίνονι? αϊ&οπα οϊνον. 
τούνελ άναίμονές είοι και ά&άνατοι καλέονται. 

Auf dieser Stufe der Anschauung wird man sich vorgestellt 
haben, der Dampf des verbrannten Fleisches, der Duft des 
Blutes, die Verdunstung des Trankopfers werde von den Göttern 
genossen7. Aber nicht bei allen Griechen werden diese Vor-

1 Vgl. o. S. 5 ff. 2 Vgl. Stengel aaO. 131. 
3 S. o. S. 39; dasselbe vermutet zur Erklärung des Sarkophags von 

Hagia Triada v. Duhn, Arch. f. Eel.-Wiss. XII 1909, 174. Robertson-Smith 
aaO. 169 f. belegt bei den Hebräern die Anschauung, daß Jahwe das Fleisch 
der Stiere ißt und das Blut der Böcke trinkt; Tylor aaO. II 378f. 

4 Smith aaO. 173. 5 AaO. 16; oben S. 8; 39 f. 
β Während die Götter Wein und Wasser gemischt erhalten, wie das 

die gewöhnliche Nahrung ist, bekommen die Toten αχρατον. Den Grund 
dieses Unterschiedes lernen wir unten in Kap. III kennen: der Wein ist 
hier Ersatz der gewöhnlichen Totennahrung, des Blutes. 

' Vgl. Schömann-L. aaO. II 227. 
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Stellungen reiner und abstrakter; zu Lukians Zeit ist der ge-
meine Mann überzeugt, daß die Totenseelen Wein und Meli-
kraton materiell genießen1, und eine ägyptische Kirchen-
ordnung des 4. Jhd. gibt die peinlichsten Vorschriften für die 
Darbietung des Abendmahles, damit ja nicht ein heidnischer 
Dämon in Gestalt einer Fliege, Maus oder sonst eines Tieres 
der heiligen Sakramente teilhaftig werden könne2. 

§ 5. Zweck der Darbringung von Weinopfern 

Ein Opfer also, das ein Gott8 genießt, haben wir in der 
Weinspende, einerlei ob sie von Staats wegen, im häuslichen 
Kult oder beim Symposion gegossen wird. Ein Opfer aber 
ist stets nicht nur Darbringung für den Gott, sondern auch 
eine Entäußerung des Menschen von einem Teil seines Be-
sitzes. Die Frage nach dem Zweckgedanken dieser Entäußerung 
berührt die Frage der Veranlassung zum Opfern überhaupt. 
Ernst Curtius4 steht auf dem Standpunkt, die Entäußerung 
von Seiten des Menschen sei Nebensache, ebenso der Genuß, 
den die Gottheit vom Opfer hat; die Gemeinschaft zwischen 
Gott und Mensch sei vielmehr das, worauf es ankomme; das 
Opfer erfolge regelmäßig, weil der Mensch der steten Er-
neuerung jener Gemeinschaft nie entbehren könne. Eine 
solche Gemeinschaft wird aber durch das gemeinschaftliche 
Mahl hergestellt. Danach wäre also die Absicht des heid-
nischen Speiseopfers die Erreichung einer Gemeinschaft mit 
der Gottheit. Wäre das richtig, so stünden die klassischen 
Völker nicht vereinzelt mit diesem Opfermotiv: für die Se-
miten6 betonen das Robertson-Smith und Wellhausen, und 
noch vor 200 Jahren vollzogen preußische Bauern ein Opfer 

1 Luk. Char. 22. 
• P. Drews, Das Abendmahl und die Dämonen, Hess. Bl&tter f. 

Volksk. IV 181. 
• Da der Wein im Totenkult erst sekundär ist (s. 8. 44 Anm. 6), 

spreche ich über den Zweck dieses Opfers erst da, wo vom Wein als Ver-
treter des Blutes die Bede ist (Kap. III). 

• Nr. d. Ges. d. Wies. z. Gött. 1861, 361. 
4 Smith aaO. 171; Wellhausen aaO. 122 f. 
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in altheidnischer Weise, dessen Ritus unbedingt die Gemein-
schaft mit der Gottheit als Zweck erscheinen ließ1. Ganz 
anders stellt sich zu der Frage Bernhardi2, für den in erster 
Linie das eigennützigere Opfermotiv des do ut des maßgebend 
ist. Danach beruht die Sitte der Trankopfer, wie die aller 
anderen Darbringungen, die der Mensch den Göttern schuldig 
zu sein glaubt, auf der Anschauung, daß es Pflicht eines jeden 
ist, an dem, was ihm selbst zum Genuß oder zur Erhaltung 
des Lebens dient, auch der Gottheit einen Anteil zu gewähren; 
dafür soll diese ihm auch fernerhin Nahrung und Kleidung, 
Hilfe und Rettung gewähren. Auch das wäre nichts eigen-
artig Antikes, denn der heidnisch-germanische Ritus hat gleich-
falls ausgesprochen das eigennützige Prinzip der Gegenseitigkeit 
als Veranlassung; Odin gebietet in der Edda8: 

Gebet unterlassen ist immer noch besser, 
als für das Erbetene nichts zu bieten; 
nach der Gabe richtet sich stets die Vergeltung. 

Für Griechen und Römer kann man sich nicht einseitig auf 
den Standpunkt von Curtius oder Bernhardi stellen. Beide 
Gedanken sind auch für Griechen und Römer als treibend zu-
zugeben. Für das Geschenkopfer sind die Belege reichlich. 
Pallas Athene empfindet es als unrichtig, daß Zeus dem 
Odysseus nicht helfen will, der ihm so reiche Opfer gespendet 
hat4; die Gelübde der Römer fordern oft die Gegenleistung 
ausdrücklich6. Dagegen für das Sakramentopfer sind die 
Belege bis jetzt spärliche. Immerhin muß man auch mit dieser 

1 Wuttke-Meyer, Der deutsche Volksaberglaube der Gegenwart, Berlin 
1900 , 289 § 423: Heidnische Ostpreußen bringen im Geheimen blutige 
Opfer von Böcken dar. Gewählte Waidelotten (Priester) schlachten den 
Bock und besprengen mit dessen Blut die Anwesenden, ßeiches Material 
bietet A. Thomsen, Arch. f. Eel.-Wiss. XII 1909, besonders S. 471 ff. 

2 AaO. 1; das ist im wesentlichen auch die Auffassung bei Schömann-L. 
aaO. I 60; II 227 f. 

3 Die Edda, deutsch von Jordan, 243. Bei den heidnischen Preußen 
trug der Bauer dem Donnergott Perkunas eine Speckseite auf den Acker 
und rief: du Gott, schlage nicht in das meinige, ich will dir diese Seite 
Speck schenken (Wuttke-M. aaO.). 4 Od. I 61 f. 

6 Appel De Romanorum precationibns, R G W VII 2 S. 149 ff. 
6 A. Dieterich, Mithrasliturgie2 102 ff. 
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zweiten Auffassung rechnen. Doch ob im einzelnen Falle die 
Idee der Entäußerung oder der Gemeinschaft stärker empfunden 
wurde vom antiken Menschen, kann man nicht mehr sagen. 
Entäußerung oder Herstellung der Gemeinschaft liegt da vor, 
wo der Gott in der Not zu Hilfe gerufen oder besänftigt wird \ 
wo also die Gottheit zu einer Leistung angerufen wird aber 
man sich auch zugleich die gnädige Nähe des Gottes sichert. 
Entäußerung liegt vor, wo man bei Libationen das ganze Opfer 
ausgießt, wie bei dem Eidopfer und den Totenspenden2: man 
behält ja nichts, was die Gemeinsamkeit herstellen kann. Aber 
in solchen Fällen, wo nur ein Teil libiert wird und kein be-
stimmter Zweck mehr deutlich wird, kann ursprünglich der 
Wunsch, mit der Gottheit in eine Art Gemeinschaft zu treten, 
wirksam gewesen sein8, die Absicht, mit dem Gotte gemeinsam 
zu essen und zu trinken, um dadurch des Segens der Gottnähe 
teilhaftig zu werden. 

1 S. o. S. lOff. s S. o. S. 12, 22 f. 
8 Es ist nicht richtig, wenn W. Wundt (aaO. II 2 S. 340f.) für die 

Semiten nur das Opfermotiv der göttlichen Gemeinschaft annehmen will. 
Daß es auch bei ihnen andere Gedanken vom Opfer gegeben hat, ist wieder-
holt nachgewiesen (Smith aaO. 266; Marti, Geschichte der israelitischen 
Keligion, 118f.; ders., Die Religion des alten Testaments, 20, 34). 
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ZWEITES KAPITEL 

Wein und Mensch 

§ 1. Zusammenhang τοη Opfer nnd Symposion 

Daß wir die Beziehungen von W e i n und G o t t voraus-
genommen haben, obwohl sie erst von menschlichen Verhält-
nissen dorthin übertragen s i n d w i r d deshalb richtig erscheinen, 
weil ohne die Vorstellungen, die dort erwachsen sind, sich 
manche Vorstellungen aus der Beziehung zwischen W e i n 
und M e n s c h nicht erklären lassen. Wenn wir diese zu er-
läutern versuchen, so scheiden zunächst diejenigen Spenden 
aus, von denen der Mensch nicht mitgenießt, d. h. die Eidopfer 
oder die χοαί an die Unterirdischen. Dagegen sind hier die 
Fleischopfer zu behandeln, bei denen ja der Wein so oft er-
scheint2. Diese Fleischopfer sind ohne Opfermahl nicht 
denkbar; jedes Schlachten ist auch ein Opfer: erinnern wir 
uns daran, was früher über den Fleischgenuß im Altertum 
gesagt wurde8. 

Im S p e i s e o p f e r i ß t man g e m e i n s a m mit dem 
G o t t 4 : was von dem Fleisch nicht für die Götter verbrannt 

1 S. o. S. 5. * S. o. S. 5 ff. 
1 S. o. S. 6ff. Das ist heute noch nicht anders geworden, vgl. 

Gerhart Hauptmann, Auf einer griechischen Heise (Neue ßundschau XIX 
1908, I 17). 

* Ada Thomsen (Arch. f. Rel.-Wiss. XII 1908, 464): „Im Sakrament 
wird der Gott gegessen, im Speiseopfer ißt man mit dem Gott, dieser Unter· 
schied darf nicht verwischt werden". 
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wurde, diente den Menschen zur Speise. Vollzieht ein Priester 
das Opfer im Tempel, so erhält auch er seinen Anteil. Freunden 
schickt man etwas davon ins Haus1. Was nicht an Ort und 
Stelle verzehrt wird, nimmt man mit zur Wohnung. Über-
haupt findet beim Privatopfer, auch wenn das Tier im Tempel 
geschlachtet war, zu Hause eine Opfermahlzeit statt. Von 
Staats wegen angestellte Festopfer (δημο&οινία, ίστίασις, δεϊπνον 
δημοτελές) waren meist mit einer Volksspeisung verbunden. 
Aber solche Gelegenheiten kamen immerhin selten vor. Fustel 
de Goulanges (aaO. 179 ff.) meint, außer diesen allgemeinen 
Festmahlen habe täglich ein sakrales Mahl ausgewählter Bürger 
stattgefunden; einen Rest der alten Sitte bilde die Speisung 
der Prytanen im Prytaneion. Mehr als eine wahrscheinliche 
Vermutung läßt sich aber aus den von Fustel de Coulanges 
angeführten Belegen nicht gewinnen. Vor allem darf man 
nicht von der Erwähnung eines ständigen heiligen Mahles bei 
den Naukratiten2 einen solch weitgehenden Schluß ziehen, 
wie es Fustel de Coulanges8 tut. 

Das Fleischessen als sakrale Mahlzeit begegnet uns bereits 
in homerischer Zeit, ja sogar die Olympier nehmen noch leib-
haftig teil4. Diese sakrale Auffassung des Fleischgenusses 
hat sich lange behauptet; sie gilt für Griechen wie Börner®, 

1 Die allgemeinen Bemerkungen über das Opfermahl sind im wesent-
liehen im Anschluß an Schömann-L. aaO. II 247 ff. gegeben. Bei den Fest-
mahlen der griechischen Kultvereine wird das Fleisch yon den Genossen 
im Kultlokal Terzehrt, Abwesenden schickt man den Opferanteil ins Haus 
(Poland, Das griechische Yereinswesen 258). Die griechische Sitte erinnert 
unwillkürlich daran, wie bei uns noch heutigen Tags auf dem Lande die 
jährlich ein- bis zweimal erfolgende Hausschlachtung geradezu ein Fest be-
deutet, wozu Verwandte und Freunde geladen werden müssen. Außerdem 
wird jedes bekanntere Haus mit einem natürlich bescheidenen Anteil be-
dacht, meist mit etwas Suppe. 

* Athen. IV 149 D ff. 
» Ähnlich wie für die Familie (s. o. S. 29 f.) beurteilt er den Einfluß 

der Religion auf den Staat: association humaine itait une religion; son 
symbol itait un repas fait en commun. 4 S. o. S. 43. 

5 Vgl. Schömann-L·. aaO. II 247; zu seinen Belegen füge ich noch 
hinzu: Horn. II. I 469ff.; Od. III 40ff., 459ff.; XIV 432 ff.; Homer. Hymn. 
II 319f.; Herodot VI 57; Eurip. Ion 31 f.; Menander, Samia (Menandrea 
ed. A. Körte 81) 184ff.; Valer. Max. IV 2, 3: Non contentua enim Scipio 

Religionsgeschichtliche Versuche u. Vorarbeiten IX, 2. 4 
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Inder, Perser, Semiten1, endlich begingen auch unsere heid-
nischen Vorfahren2 ihre Mahle als Opfermahle. Wenn das 
ganze sakrale Leben von der Sippe8 ausgeht, so muß in der 
ältesten Zeit auch das Opfermahl auf die Familie beschränkt 
gewesen sein. Aber in der historischen Zeit drängt die Ent-
wicklung dazu, den Kreis weiter zu ziehen: da erscheint die 
Veranstaltung keineswegs als Familienmahl; im Gegenteil, es 
gilt als nicht religiös, Freunde und entfernte Verwandte nicht 
zu laden*. Bei den Semiten greift man gleichfalls über die 
Familie hinaus und ist bestrebt, auch die entfernteste Ver-
wandtschaft möglichst teilnehmen zu lassen®. Wenn man 
dieses Streben, möglichst die ganze Sippe am Opferschmaus 
teilnehmen zu lassen, beobachtet, so könnte das für die von 
Ernst Curtius® verteidigte G e m e i n s c h a f t mi t der G o t t -
h e i t a l s Opfermotiv sprechen; es könnte die Absicht vorliegen, 
möglichst viele an dem segenbringenden Mahle teilnehmen zu 
lassen. Aber das bleibt nur eine unbeweisbare Vermutung; 
es könnte eine Zunahme der Gastfreundschaft sein, die außer 
Zusammenhang mit dem Opfergedanken steht. Nur von den 
Semiten ist das auf einer gewissen Stufe zweifellos angestrebt 
worden. 

Daß zu dem Opfermahl auch getrunken wurde, läßt sich 
fast aus jeder überlieferten Beschreibung einer solchen Ver-
anstaltung erkennen. Dabei mag man den Wein getrunken 
haben, von dem vorher zum Fleischopfer gespendet war. Als 
Gelage können wir aber das Trinken zum Opfermahl im all-
gemeinen nicht bezeichnen, gerade so wenig wie den Trunk 

auctore senatu in Capitolio lovis epulo cum Graccho concordiam com-
municasse; Dionys, v. Hal. ant. Rom. II 23; Wissowa aaO. 353 ; 357. 

1 Wellhausen aaO. 114f . ; Robertson-Smith aaO. 197. 
2 K. Müllenhoff, Deutsche Altertumskunde, Berlin 1900, IY 340; 

Wuttke-M. aaO. 289 § 4 2 3 ; J. Grimm, Deutsche Rechtsaltertümer4 I § 191. 
3 S. o. S. 29. 1 Theophr. Charakt. 9. 
5 Wellhausen aaO. 115ff.: Robertson-Smith aaO. 208ff. 
0 S. o. S. 45 f. Für dasselbe Opfermotiv erklärt sich Fustel de Cou-

langes aaO. 134: Les aneiem croyaient que toute nourriture preparee sur 
im autel et partagee enhe plnsieurs personnes etablissait entre elles un 
lien indissoluble et une union sainte qui ne cessait qu'avec la vie. 
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zum täglichen Mahl. Nur eine Feier in der Ilias1, das Opfer 
auf Chrysa, bietet zunächst ein heiliges Mahl und Trank, dann 
als der erste Hunger und Durst gestillt ist, ein ausgesprochenes 
Opfergelage2, vielleicht sogar mit besonderer Gelagespende. 

Sonst hören wir in homerischer Zeit nichts von einem 
Symposion nach Abschluß des Opfermahles, und überhaupt 
steht das Symposion selten mit dem sakralen S p e i s e m a h l 
zusammen. "Wir haben zu fragen: hat sich das Symposion aus 
dem Opfermahl entwickelt, oder ist es ursprünglich ein selb-
ständiges T r a n k m a h l gewesen? Und war es selbständig, 
war es dann ursprünglich profan oder sakral? Die Antwort 
darauf ist schwer zu geben. Wo das Symposion zuerst auf-
tritt, steht es in völlig lockerer Verbindung mit dem Opfer-
mahl und scheint auch selbst mit sakralen Riten ausgestattet 
gewesen zu sein. Später ist überhaupt kein Zusammenhang 
mit dem Opfermahl vorhanden und seine sakralen Teile, die 
Weinlibationen8, treten deutlich hervor. Opfermahlzeiten, zu 
denen das ganze Volk geladen war, fanden auch in späterer1 

Zeit statt, aber wir hören nicht, daß diesen δημόσιοι Solvcti 
auch ein δημόσιον συμπόσιο ν folgte. Unsere Tradition kennt das 
Symposion nur im Anschluß an das Familienmahl6; das hat wohl 
nicht immer Fleischspeise6 geboten, also auch sakrale Ele-
mente in geringerer Zahl aufgewiesen als das rituelle Opfer-
mahl. So besteht denn in historischer Zeit der in der Ilias 
nur einmal angedeutete Zusammenhang zwischen Opfermahl 
und Symposion7 überhaupt nicht. Der Zusammenhang zwischen 

1 I 457 ff.; s. o. S. Ιό f. 
* Eine moderne Parallele bietet Tylor aaO. II 408f.: Bei den Bulgaren 

werden am Fest der Panagia (Jungfrau Maria) Opfer von Lämmern, Honig, 
Wein u. a. dargebracht. Durch ein Kind wird einem der drei Heiligen das 
Opfer bestimmt, die Anwesenden trinken jeder einen Becher Wein und 
sprechen: heiliger Ν. N. für dich dieses Opfer. Darauf schneidet man dem 
Lamm den Kopf ab; am Abend kommt die ganze Einwohnerschaft zu-
sammen, um die verschiedenen Opfer zu verzehren. Das übliche Zechgelage 
beschließt die heilige Zeremonie. 

* Über die ersten Spuren dieser Sitte vgl. o. 15 A. 5. 
4 S. o. S. 49f. 6 S. o. S. 16ff. β S. o. S. 6f. 
1 Keine passende Analogie bietet der heidnisch-germanische Brauch, 

in dem unter christlichem Einfluß die Opfer abgeschafft wurden; die Mahl-
4* 
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Opfermahl und Symposion ist mithin so gering, daß er kaum ein 
ursprünglicher gewesen sein kann, und die Spenden, die in 
historischer Zeit bei dem Symposion ausgegossen werden, zeigen, 
daß man sich, wo es geschah, die Gottheit anwesend dachte 
oder anwesend wünschte 

Im allgemeinen vollzieht sich die Entwicklung vom Sa-
kralen zum Profanen, nicht umgekehrt: es mögen also die 
Gelagcspenden Reste eines alten heiligen Trankmahles sein. 
Aber das schließt nicht aus, daß eine andere Wurzel des 
Symposions die profane Freude an der Geselligkeit und an 
einem guten Trunk gewesen ist. Und zwar haben wir, wenn 
wir die erst später belegten Gelagespenden als διαφορα είδο-
ττοιός des Symposions betrachten, in der Ilias, wie gesagt, 
nur eine einzige Stelle2, die seine Existenz in homerischer 
Zeit bezeugte. Auch fehlen dort die δεύτεροι τρόπεζαι8, die 
in späterer Zeit das Gelage einleiten. Mag aber auch das 
Symposion als besondere Einrichtung neben dem Deipnon nicht 
ausdrücklich erwähnt werden, ein convivium auf profaner Basis 
haben wir doch, allerdings noch unentwickelter Art: das 
häufig wiederkehrende αντάρ Ijtel πόσιος και έδψνος κτλ. deutet 
an, daß der erste Hunger und Durst vorbei ist; gezecht wird 
aber zuweilen noch über diesen Zustand hinaus, so nach dem 
Privatschmaus im Zelt des Achilleus4. Auch bei dem Opfer 
in Chrysa findet sich dieser F o r m e l v e r s 6 , nur ist da auch 
die sakrale Spende wahrscheinlich. 

In den Zeiten nach Homer findet sich schon zur Zeit 
des Xenophanesβ ein vollentwickeltes Symposion mit Spenden 
und mannigfachen Arten des Zu- und Vortrinkens. Davon 
sind die Spenden bereits besprochen; vielleicht lehren uns 
die übrigen Trinksitten mehr über das Wesen des Symposions. 

zeiten behielt man aber bei and trank dann zu Ehren Christi, der Maria 
und eines Heiligen (man beachte die Dreiheit). Denn hier liegt eine ge-
waltsame Veränderung vor (W. E. Wilda, Das Gildenwesen im Mittelalter, 
Halle 1831, 13; Mttllenhoff aaO. 338). 

1 S. o. S. 43 f. 1 S. o. S. 15 f. 
» S. o. S. 14 Α. 5. * II. IX 222. » II. I 469. 
• 8. o. S. 15 A. 5. 
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Bevor wir aber sie untersuchen, ist zu fragen, wen man sich 
als Teilnehmer am Symposion zu denken hat. 

Ich erinnere zunächst an die zahlreichen griechischen 
Vereine, die ausschließlich gottesdienstlicher Art sein konnten, 
oder die irgendein gemeinsames Geschäft oder Gewerbe 
trieben, die sich zum Zweck gegenseitiger Unterstützung und 
Aushilfe gebildet hatten, oder die sich nur gemeinschaftlich 
unterhalten und belustigen wollten \ Sie alle haben ihre Zu-
sammenkünfte gefeiert gerade so gut wie die Vereine der 
Gegenwart. Auch damals gab es so mancherlei Anlaß zum 
Feiern: die Aufnahme eines Mitgliedes, der Antritt oder die 
Niederlegung eines Amtes, eine Schenkung, eine Totenfeier2. 
Mit der zunehmenden Veränßerlichung8 des Genossenschafts-
lebens bedarf es schließlich keines besonderen Anlasses mehr, 
wenn gefeiert, d. h. getrunken werden soll. Die gemeinsame 
Teilnahme an einer solchen Veranstaltung, das σνμπίνειν, übt 
eine einigende Wirkung, die in der Präposition ovv ausgedrückt 
liegt. Dadurch erinnert das συμπόσιο ν an die alten Opfer-
mahle, die auch die Angehörigen derselben Sippe, d. h. des-
selben Kultes vereinigten. Die Einigung, die durch gemein-
schaftliches Essen und Trinken herbeigeführt wird, trägt 
religiösen Charakter. Von einem gemeinsamen Gelage der 
Thebaner und Perser erzählt Herodot, seinem Tischnachbar 
habe ein Perser einen Beweis seiner vertraulichen Gesinnung 
gegeben, die eine freundschaftliche war, weil er ihm ομοτράπεζος 
und ομόσπονδος geworden sei *. Gemeinsame σπονδή ist gemein-
samer Kult; der Perser und der Thebaner sind Religionsgenossen 
und damit einander unverletzlich geworden. Daß das nicht etwa 
nur persische sondern auch griechische Anschauung war, zeigt 
das Vorkommen von ομόσπονδος in ähnlicher Bedeutung bei De-

1 Vgl. Schömann-L. aaO. II 568 ff., wo Erich Ziebarth's Ergebnisse 
schon verwertet sind. 

s Vgl. Poland aaO. 252. 3 Ders. 259 ff. 
* IX 16. Auf ein durch das ουμπίνειν herbeigeführtes freundschaft-

liches Verhältnis deutet vielleicht auch hin, wenn einer seinem Oinomaos 
zutrinkt und dabei betont, ονμπόται wollen wir werden, CAF I 770 Kock, 
Nikochares Fr. 1: 

ΟΙνόμαοί ovToe χαίρε, πέντε xai ύι'ο. 
χάγώ τε xai σν ονμπόται γενοίμε&α. 
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mosthenes (XVIII § 287). Vielleicht liegt auch griechische 
Auffassung zugrunde, wenn nach Herodot (ΙΠ 14) der ägyp-
tische König Psammenit, als einer seiner ehemaligen σνμπόται, 
jetzt ein Bettler, an ihm vorbeikommt, in laute Klagen ausbricht. 

Das Symposion besteht nur aus Männern; Frauen haben 
nicht teilzunehmen, wenigstens nach alter griechischer Sitte; 
später beteiligen sich allerdings die Hetären. Auch Rom hat 
die Frauen erst mit der Übernahme dieses späteren griechischen 
Gelagezeremoniells zugelassen1. Merkwürdig ist, was Theo-
pomp 2 über die Stellungnahme anderer Völker zu dieser 
Frauenfrage weiß: die Etruskerfrauen blieben keineswegs dem 
Symposion fern, sie mußten auch nicht bei ihren Männern 
Platz nehmen, sondern sie durften sich lagern, wo sie wollten, 
und durften auch nach Belieben vortrinken. Bei den Illyriern 
hat die Frau dasselbe Recht wie in Etrurien, aber dafür auch 
die Pflicht, nach dem Gelage den Mann nach Hause zu bringen. 
Bei germanischen3 Stämmen war der Frau die Teilnahme am 
Gelage durchweg gestattet. 

Die Tatsache des ursprünglichen Ausschlusses der Frau 
vom Symposion lehrt uns nichts über seine ursprüngliche 
Natur. Denn der Grund des Ausschlusses kann sowohl ein 
sakraler wie ein profaner sein. Es ist möglich, daß der Aus-
schluß der Frauen vom Symposion seinen Grund darin hat, 
daß man die Frauen in primitiven Verhältnissen von religiösen 
Bräuchen, also auch vom Opfer gänzlich fern hält (Schurtz, 
Altersklassen und Männerbünde, 49f.). Aber es gibt auch 
profane Gründe dafür, daß die Männer oft für sich allein 
speisen in Abwesenheit der Frauen und daß sie infolgedessen 
ihre Trinkgelage allein abhalten. Nach den Ausführungen 
von Schurtz (aaO. 330 f.) wird das meist durch die ursprünglich 
getrennte Wirtschaft der Geschlechter veranlaßt. Der Mann 
ist vorwiegend Jäger, die Frau sorgt für die Pflanzenkost. 
Zunächst bereiten die Männer ihre Mahlzeiten allein zu und 
verlegen sie naturgemäß nach dem Männerhaus. Daraus ent-

1 Vgl. Marquardt, Privatleben der Römer I 331 ff. 
* FHG I 315 Fr. 222; II 284 Fr. 41. 
5 Vgl. E. Budde, Die Bedeutung der Trinksitten in der Kultur der 

Angelsachsen, Jenaer Diss. 1906, 39. 
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wickeln sich Speiseverbote für die Frauen, die leicht auch 
auf die Getränke übergreifen können. Aus dieser Entwicklung 
erklären sich m. E. die Verhältnisse bei den Massalioten und 
Milesiern, von denen Theophrast weiß (Fr. 117, Ath. X 429 a; 
hg. v. Wimmer, Leipz. 1866, ΙΠ 198): Παρα δε Μασααλιώ-
ταις &λλος νόμος τας γυναίκας νδροποτεϊν εν δε Μιλήτφ 'έτι 
χαι νΰν φησϊ Θεόφραστος τοϋτ1 είναι το νόμιμον. 

Die wiederholt betonte Ähnlichkeit zwischen Opfer und 
Symposion scheint sich auch auf die Ausschließung der dienenden 
Personen bei beiden Veranstaltungen zu erstrecken. Vom 
Symposion der homerischen Zeit sagt Athenaios: Λονλος ουδείς 
ήν δ διαχονησων, άλλ' οι νέοι των ελευ&έρων ώνοχόονν1. In 
der Tat ministrieren beim Opfer in der Ilias χοϋροι und 
χήρυχες, das sind junge Adelige2, eben sie verteilen auch den 
O p f e r t r a n k 8 , und wiederum sind es die χήρυχες, welche die 
Becher bei jenem ausgesprochenen O p f e r g e l a g e 4 auf 
Chrysa füllen. Dieselben Diener begegnen bei homerischen 
Mahlzeiten und Gelagen, die keinen ausgesprochenen Opfer-
charakter aufweisen6; des Menelaos Sohn oder gar Patroklos 
selbst walten zuweilen dieses Amtes. Zu der Gemeinde der 
σνμπόται, soweit man in homerischer Zeit schon von einer 
solchen reden kann, haben also Sklaven keinen Zutritt. Auch 
später üben häufig vornehme, freie Jünglinge dieses Amt eines 
Mundschenken aus: in Sparta dürfen die παίδες οινοχόοι sogar 
mittrinken, die Becher werden von ihnen kredenzt d. h. an-
getrunken, nicht nur eingeschenkt7. Eine solche Exklusivität 
hat beim Opfer den Zweck, Unberufene fernzuhalten, damit 
sie nicht an dem Segen der heiligen Handlung teilnehmen 

1 V 192 β c. 
8 II. I 463; III 245ff., 268ff., 295ff.; vgl. Bachholz, Homerische Re-

alien II 1 S. 52 ff. » Od. III 339 ff., 471, wo sie ίσ&λοί heißen. 
1 S. o. S. 15f. 5 Od. XV 140; XVIII 423ff.; II. IX 201 ff. 
• S. u. Kap. IV Ende. 
7 Nicht weniger exklusiv ist die Gemeinde der σνμπόται bei den 

Skythen. Nach Herodot (IV 66) veranstalten die Grauvorsteher jährlich mit 
ihren Leuten ein Gelage, von dem aber die zur Zeit Ehrlosen ausgeschlossen 
sind, d. h. solche, die keinen Feind erschlagen haben. 
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oder sie in Unsegen verwandeln1. Dieser Grund kann auch 
beim Symposion nachgewirkt haben. Aber auch hier tritt 
wieder ein profaner Grund in Konkurrenz: der Wunsch der 
freien Leute, beim Trunk unter sich zu sein. 

Aber nicht nur die Lebenden einigen sich zum συμπόσιο ν, 
auch Verstorbene nehmen unter Umständen daran teil. Die 
Toten begegneten schon in mannigfacher Beziehung zum Wein: 
am Scheiterhaufen, auf das Grab, in das Grab erhalten sie 
Libationen. So begehen auch nach der Bestattung die Hinter-
bliebenen und Freunde den Leichenschmaus mit Gelage. Bei 
den Griechen führt die Veranstaltung den Namen περίδειπνον 
Das δείπνον weist auf eine vollständige Mahlzeit; insofern 
als bei einer solchen immer getrunken wird, darf sie hier er-
wähnt werden. Περί — ursprünglich hat also wohl der Schmaus 
um den Toten selbst herum stattgefunden, den man sich an-
wesend und mitgenießend denkt. Noch die heutigen Ger-
manen 8 denken sich beim Leichenschmaus mitunter den Toten 
anwesend: die Seele setzt sich mit zu Tische; es stehen Stuhl, 
Licht, Speise und Trank für sie bereit. Gehen die Gäste aus-
einander, dann nimmt der Tote Abschied. Solche Totenfeiern 
scheint man ursprünglich auf dem Grab selbst begangen zu 
haben; für die Römer weiß Varro* von einem solchen sili-
cernium zu berichten, Cicero erzählt das Gleiche von dem 
Leichenschmaus für Catilina5. Wenn etruskische Grab-

1 Wiesowa, Eel. u. Kult, der Römer 333. 
* Die Seele des Verstorbenen ist beim Totenmahl anwesend, Tgl. 

Artemid. onirocr. 271, 10 Η: Ή νττοδοχη γίνεται ν.-χό τον ά.το&ανόντοι. Für 
die Sitte selbst ζ. Β. Herakl. Pont. pol. 30, 2 (FHG II 221): Παρά τ οι: 
Λόχροΐί όδύρεο&αι ονχ ϊοτιν έτι'ι τοίβ τελεντήσαοιν> άλλ* Ιπειδάν ίχχομίοωοιν 
ενωχοϋαιν. Vgl. Eohde, Psyche I 231 f. 

» Wuttke-M. aaO. 469 f. § 746 f. 
4 Varro (bei Nonius p. 48, 8): Funus exequiatis laute ad sepulcrum 

antiquo more silicemium confecimus... quo pransi discedentes dicimus alius 
alii: vale. Auch hier scheidet vielleicht die Seele mit dem Auseinander-
gehen der Gäste, wenn man das vale mit auf sie beziehen darf. 

s Cicero pro Flacco 95: Sepulcrum L. Catilinae floribus ornatum 
hominum audaässimorum ac domesticorum hostium conventu epulisque 
celebratum est. 
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anlagen1 geradezu Bankettsäle bergen, so hat man in ihnen 
das Zusammensein mit dem Verstorbenen wohl öfter als nur 
unmittelbar nach dem Tode gefeiert: solch dauerhafte Anlagen 
lohnten sich nur bei öfterer Wiederkehr von Gedächtnismahlen. 
Auch in Deutschland hielt sich eine derartige Sitte, die der 
Gedächtnismahle am Grabe, bis weit in die christliche Zeit; 
noch im 11. Jhd. hat die Kirche dagegen anzukämpfen2. 
Bei solchen Vorstellungen von der Genußfähigkeit der Ab-
geschiedenen ist es nicht wunderbar, wenn man sich ein Bild vom 
Leben nach dem Tod macht, das in seinen Genüssen die der 
Lebenden widerspiegelt: 'Ein Trunk frischen Wassers aus 
der Quelle dünkt auch für den Toten Erquickung; Wasser 
oder Honigseim, Milch, Butter, Öl, Bier oder Wein, einem 
jeden sein Getränk auch drüben. Das Mahl ist der Gipfel 
des Tages, das Gelage ein Fest, auch jenseits'8. Diese Jenseits-
gedanken sind keineswegs griechische Eigenart, die arischen 
Inder, die Thraker haben sie gleichfalls4. cDas Gelage der 
Toten dürfte bei den Griechen so alt gewesen sein wie das 
Gelage der Lebenden5. Diese Bemerkung von Sybels5 wäre 
vielleicht so zu modifizieren: die Vorstellung von einem Toten-
bankett konnte sich sehr bald entwickeln, nachdem das Sym-
posion der Lebenden sich in seinen Formen gefestigt hatte. 
Aber wann das geschehen ist, läßt sich in Jahreszahlen nicht 
ausdrücken. Uralt scheint die Vorstellung bei den Völkern 
am Mittelmeer, also vielleicht auch bei den Griechen, gewesen 

1 Lippert, Die Religionen der europäischen Kulturvölker 416. Als 
ägyptische Sitte belegt bei A. Erman, Die äg. Religion *, Berlin 1909, 166. 

* Ada Thomsen, Arch. f. Eel.-Wies. ΧΠ 1908, 485; ebd. 483: bei den 
Tchuwaschen in Rutland feiert man jährlich ein fröhliches Mahl auf dem 
Familiengrab. Während allgemein als Totenfeier der Schmaus im Vorder-
grund steht, veranstalten die Araber auf dem Grab einen Umtrunk: die 
Oeschlechtsgenossen trinken der Reihe nach; sobald die Reihe an den Ver-
storbenen kommt, gießt man den Becher aus (Wellhausen aaO. 183 A. 7; 
vgl. A. Thomsen aaO. 488). Auch bei den Iobakchen in Athen erscheint 
die Feier beim Tod eines Vereinemitgliedes nur als Trinkgelage (Poland 
aaO. 608; Ende der Iobakcheninschrift bei Maaü, Orpheus 30 ff.). 

* v. Sybel, Christliche Antike I 42 in einer vergleichenden Unter-
suchung der Jenseitegedanken des Altertums. 

* v. Sybel aaO. 54. 57. 5 AaO. 57. 
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zu sein. So wurden in Volo1 aus mykenischer Zeit Gräber 
aufgedeckt, die erkennen ließen, daß die Leichen auf den 
linken Arm gestützt lagen; doch wohl zu Mahl und Gelage. 
Gleichfalls aus mykenischer Zeit stammen Massengräber aus 
der Nähe von Syrakus2, in denen die Toten nacheinander 
beigesetzt wurden bis zur Überfüllung. Man legte die Leichen 
auf den Boden oder an die Wand, die Füße nach der Mitte 
gekehrt. Daß Mahl und Gelage der Zweck einer solchen 
Anordnung war, ergibt sich aus dem beigestellten Eß-8 und 
Trinkgeschirr. Auch die Etrusker kannten keine anderen 
Genüsse im Jenseits, wie Urnen und Sarkophage zeigen, auf 
denen die Toten beim Bankett dargestellt sind, die Schale in 
der Hand4. 

Aus solchen Volksvorstellungen mögen die Orphiker ihre 
Lehre von der bisher dem Griechentum so fremden6 persön-
lichen Unsterblichkeit entwickelt haben. Das schattenhafte 
Weiterleben im Hades allein brauchte noch nicht zu solchen 
Vorstellungen zu führen, ebensowenig wie die Scheol der Juden. 
Das älteste Zeugnis der griechischen Jenseitsvorstellung von 
dem G e l a g e der S e l i g e n , dem σνμπόσιον των οσίων, ist 
eine kyrenäische Schale des 6. Jhd.: fünf Männer sind zum 
Trunk gelagert. Ihnen dienende Geister in Gestalt von ge-
flügelten Jünglingen und Menschenvögeln bringen Wein und 
Kränze herbei®, beides Zeichen des Symposions. Nur damit 
wir für das Symposion da unten würdig geschmückt sind, meint 
Aristophanes, werden wir als Leichen gesalbt und bekränzt: 

1 Berl. Phil. Wschr. XX (1900) 704. 
2 Röm. Mitt. XIII (1898) 159 ff. 
® Dieser Umstand beweist, daß es sich nicht am ein reines Symposion 

handelt. Wenn man sich aber die Toten nur zum Mahle trinkend dachte, 
ist ein solches Totenbankett nicht, wie man zunächst denken könnte, als 
ein rein sakrales Trinken aufzufassen. 

* Röm. Mitt. aaO. Spuren einer solchen Jenseitsvorstellung bietet 
auch das germanische Altertum: bei Neudorf in Bayern wurde ein Hügel 
geöffnet, in dein fünf Skelette, die Schädel auf den Schenkelknochen, um 
ein Gefäß saßen, in dem sich Knochen befanden. Zur Seite lagen eiserne 
Messer. Also auch hier wieder ein Totenmahl. 

5 Vgl. Rohde aaO. II 28. 37. 
8 Vgl. CK Weicker, Der Seelenvogel in der alten Literatur und Kunst, 

Leipz. 1902, Uff. 
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Ονδε γαρ &v άπο&ανόντες (στεφανωμένοι 
προνκείμεϋ·1, ονδε βακκάρει κεχριμένοι, 
ει μη καταβάντας εν&έως πίνειν εδει. 
δια ταϋτα γόρ τοι και καλούνται μακάριοι, 
πας γάρ λέγει τις, ο μακαρίτης οιχεται, 
κατέδαρ&εν · ευδαίμων, 8<f ουκ άνιάαεται 

Auf dem Vasenbilde und bei den Orphikern handelt es sich 
deutlich nicht um ein Mahl, sondern um ein Symposion. Man 
könnte daran denken, daß hier nur die Freude an der Ge-
selligkeit bei gutem Trunk verewigt werden sollte. Aber 
hier ist doch mehr dahinter. Plato8 sagt, Musaios und sein 
Sohn8 hätten den Gerechten von den Göttern verheißen 
κάλλιατον άρετής μισ&ον μέ&ην αιώνων. Dieser ewige Rausch 
mag in orphisch - dionysischen Kreisen, denen solche An-
schauungen nicht fremd waren4, als ewige Ekstase, d. h. als 
ewiges Vereintsein mit dem Gott, aufgefaßt worden sein. 

Ob nun dieser Glaube an das Vorhandensein eines Toten-
symposions auf das Gelage der Lebenden eingewirkt hat? 
Es wäre möglich, daß orphisch angehauchte Kreise5 ihren 
Gelagen durch den Hinweis auf jene ewige Trunkenheit eine 
höhere Weihe gegeben haben. Nachweisen läßt sich aber ein 
solcher Einfluß an den uns überlieferten Nachrichten nicht. 
So brauchen wir auf das Totenbankett bei der Untersuchung 
der üblichen Trinksitten nicht weiter einzugehen6. 

§ 2. Die Triuksitteu 
Vor die eigentlichen Trinkgebräuche, neben den Spenden 

die auffallendste Erscheinung des Symposions, stelle ich eine 
Äußerlichkeit des Gelages. Im homerischen Epos hat ein 
jeder seinen Tisch und Becher fiir sich; κάνεον τράπεζα δέπας 

«~CIF~I 617 Kock, Aristophanes Fr. 488, V. 6 ff. 
» Rep. II 363 c. 8 Orpheus, s. A. Dieterich, Nekyia 72 f. 
* Rohde, Psyche4 II 16ff. 
6 Vgl. Rohde eaO. II 127. 129. Das Jenseits bei den Römern mit 

einem Gelage der Seligen ist nach von Sybel orphisch-pythagoreischer Besitz, 
durch platonisch-stoische Vermittlung übernommen (aaO. 69 f.). 

* E. Reuterskiöld Till Fragan om Uppkomsten of Sakramentala 
Maltider, Upsala 1908, konnte ich leider für das Totenbankett nicht einsehen. 
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werden dem Sänger Demodokos, der zum Gelage der Phaiaken 
hinzukommt, vorgesetzt, im Zelt des Achilleus wird Patroklos 
geheißen δέπας δ3 'evtwov έχάστφ \ Wie die Griechen im ho-
merischen Zeitalter halten es wohl die Germanen des Tacitus: 
Sua cuique mensa, also auch wohl Becher; dieselbe Sitte galt 
nach Poseidonios auch einmal bei den Kelten2. Doch ist 
dieser Brauch konstant weder bei den Griechen noch bei den 
Germanen und Kelten. Vielfach wird nun bezeugt, daß die 
Genossen des Symposions aus einem gemeinsamen* Becher 
trinken. Welche von diesen beiden Sitten die ältere ist, läßt 
sich mit Sicherheit nicht sagen. Das Alter der homerischen 
Nachrichten ist nicht beweisend, sie können uns eine Neuerung 
der kulturell fortgeschrittenen Fürstenhöfe zeigen. Das natür-
lichere, weil es das einfacher sich ergebende ist, scheint zu 
sein, daß man zuerst beim Mahle aus einem gemeinsamen 
Becher trank. Und die ätiologische Legende der Athener hat 
sich auch eine Erinnerung daran behalten, daß der gemein-
same Pokal das ursprüngliche war. Phanodemosi erzählte, 
als der Muttermörder Orest nach Athen gekommen sei, habe 
der König Demophon ihn zwar aufnehmen wollen, itqbs ök 
τα ιερά ού &έλων αντον προσιέναι, ονδ1 ομόστίονδον γενέσ&αι.. . 
χο& οίνου έχάστω παρατε&ηναι6. 

An dieser Erzählung ist auch sehr bezeichnend die Furcht, 
mit einem Frevler δμόσπονδόνβ γενέσ&αι. Sie wirkt noch nach 
in der Kautionsformel einer Fluchtafel aus Brutt iumwo die 
Fluchende sich vor der Verfluchten sichert ei öh σνμπίοι fj 
σνμφάγοι μη Ισαώσ$ ά&ώιος εϊψ. Bei Aristophanes heißt es 
Ri. 1288: "Οστις ουν τοιοΰτον &νδρα μη σφόδρα βδελνττειαι | οϋ 
ποτ' L· ταύτοϋ με& ήμών πίεται ποτηριού 8. Zugrunde liegt 

1 Od. VIII 69f.; II. IX 203. 
2 Tacit. Germ. 22; ygl. Möllenhoff, Deutsche Altertumskunde IV 337. 
3 S. u. S. 62 ff. * FHG I 368 Fr. 13. 
4 Weitere Literatur bei Boscher, Lex. d. Myth. III 933. 
* Ygl. o. S. 53f. darüber, welchen Wert man auf dies Verhältnis 

legte. 7 IG XIV 644. 
8 Eine interessante Ergänzung zu dieser Besorgtheit, man könne etwa 

mit einem Frevler zusammentrinken, enthält das Epigramm (AnthoL Pal. 
Π 291 Dübner, Ep. 39): 
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hier offenbar die Angst, der Fluch des anderen übertrage sich 
durch Trinken aus dem nämlichen Becher mit derselben Kon-
tagion sfähigkeit wie etwa eine Krankheit. Und es ist sehr 
wohl möglich, daß dieser Glaube tatsächlich auf die Ab-
schaffung des gemeinsamen Pokals eingewirkt hat: durch den 
Einzelkelch sicherte man sich vor der ομοσπονδία d. h. vor 
dem Spenden aus demselben Gefäß mit einem Frevler, dem 
die Götter zürnten, und damit vor der Möglichkeit, den Götter-
zorn auf sich selbst herabzuziehen1. 

An die Spitze der eigentlichen Trinkbräuche2 stelle ich 
die Sitte des Zutrinkens. Sie ist bereits in homerischer Zeit 
bekannt, auf sie verweisen schon die Ausdrücke δειδίσχομαι 
und δεικανόομαι, die gewöhnlich vom Zutrinken aus Einzel-
bechern gebraucht sind, wie sich nachher zeigen wird. Beide 
Verba leiten sich ja von δείχννμι8 her, es wird also vorzugs-
weise das Ausstrecken der Hand mit dem Becher und das 
damit verbundene Aufzeigen ausgedrückt: auf den anderen 
wird gezeigt, er ist es, dem man ihn zutrinkt, daher δείχνυσ&αί 
t i v a . Diese Sitte hat sich vielleicht in älterer Zeit am ge-
meinsamen Pokal entwickelt. Wo im Epos vom Überreichen 
des rundgehenden Bechers in die Hand eines anderen mit 
δείχννμαι und δεικανόομαι gesprochen wird, ist meist nicht zu 
entscheiden, ob mehr als zwei aus demselben Becher trinken. 

Έχ&έί μοι οννίπινε γννή, περί rs }.oyoi Ιρρει 
ονχ νγίηβ' παΐδεε, &ρανοατε τάς κνλικαι. 

Die noch fernerhin zu befürchtende Kontagion mit der übelbeleuindeteii 
Frau soll durch das Zerschlagen der Becher unmöglich gemacht werden. 

1 Ob bei der Einführung oder Verwendung des Einzelkelches auch 
Dämonenfurcht irgendwie wirksam war, läßt sich vorläufig nicht feststellen. 
Vielerorts hat nämlich die Besorgnis, es könnten beim Essen und Trinken 
durch die Leibesöfinungen schädliche Dämonen von dem einen Menschen 
in den anderen übergehen, dazu Anlaß gegeben, den Genuß von Speise und 
Trank in Gegenwart eines anderen peinlich zu vermeiden. S. die inter-
essanten Belege bei H. Schurtz, Altersklassen und Männerbünde, Berlin 
1902, 330; K. y. d. Steinen, Unter den Naturvölkern Centralbrasiliens, 
Berlin 1894, 66 f. Die Eskimos ließen sich von It. E. Peary beim Essen niemals 
photographiereu (Die Entdeckung des Nordpols, Daheim Ja . XLVI1910Nr . 32). 

* Sie waren erst zu sammeln, da die bisherigen Sammlungen, ζ. B. 
Becker-Göll, Gallus I 208f. ; Bassermann aaO. 837, nicht genügen. 

• Vgl. Prellwitz, Etym. Wörterbuch d. gr. Sprache u. d. W. δείχνυμι. 
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Von Zeus, der den Apollo bei seiner Ankunft im Olymp be-
grüßt, heißt es : Τψ δ3 &ρα νέκταρ εδωκε πατήρ δέπαϊ χρνσείφ | 
δειχννμενος φίλον νίόν Κ Oder der Freier Amphinomos würdigt 
den Bettler Odysseus eines Trankes: Kai δέπαϊ χρνσέφ δει-
δίσχετο φώνησέν τε · | χαίρε, πάτερ, & ξεΐνε 2. Odysseus nimmt 
den Becher, spendet, trinkt und gibt ihn zurück. In gleichem 
Sinn ist δειχανόομαι gebraucht von der Begrüßung der Hera 
im Olymp: Πάντες άνήιξαν και δειχανόωντο όέπασσιν8. Von 
Themis, die ihr als erste entgegenkam, nimmt sie den Pokal 
in Empfang. Diese letzte Stelle ist klar: es erheben sich 
alle Götter bei Heras Ankunft, und jeder will seinen Pokal 
anbringen: es trinken also höchstens zwei aus demselben Gefäß. 

Dagegen ist der gemeinsame Humpen nichts Seltenes beim 
Symposion, wie es sich in nachhomerischer Zeit entwickelt. 
So geschah die Spende und der Trank ungemischten Weines 
zu Ehren des Agathodämon aus gemeinsamem Gefäß. Das 
wird nicht ausdrücklich gesagt, man kann es aber erschließen. 
Und zwar läßt sich ein Menanderfragment wohl dahin inter-
pret ieren: Και τ αχν το πρώτον 7t ε ρ ιοόβει ποτήριον \ αντοϊξ 
άκρατου4. Ungemischten Wein genoß man ja nur zur Agatho-
dämonzeremonie, und ein πρώτον ποτήριον konnte dieser Becher 
insofern genannt werden, als er, beim Übergang vom Mahl 
zum Gelage getrunken, dieses gleichsam einzuleiten schien. 
Ferner sagt Diphilos 5 : Αρχίλοχε δέξαι τήνδε την μετανιπτρίδα \ 
μεστήν Jibg σωτηρος, άγα&οϋ δαίμονος. Hier ist die Agatho-
dämonspende allerdings schon mit Zeus Soter zusammengetroffen, 
aber die Stelle beweist doch, daß Archilochos von seinem 
Nachbar aufgefordert wird, den betr. Becher, der auch Agatho-
dämon galt, in Empfang zu nehmen: es ist also wohl ein ge-
meinsamer Humpen. Weniger darf man aus einer Notiz des 
Theophrast® schließen, welcher weiß, erst nach einer Pros-

1 Horn. Hymn. (ed. Baumeister) I 10 f. 
8 Od. XVIII 121 f.; vgl. 151 f. 
s II. XV 86; vgl. II. IX 669 ff., XXIV 1001. 
4 CAF III 64 Kock, Fr. 224. Zu πρώτον ποτήριον β. ο. 14 Α. 5. 
5 CAF II 56δ Kock, Fr. 69. 
β Fr. 123 (Wimmer): (τον άχρατον olrov) προσχννήσαντεε λαμβάνονσιν 

από τ;;6 τραπέζης χαι ωσπερ ιχετείαν τινά ποιούμενοι τον 9εον μηδέν άοχη-
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kynese werde der Becher des άγα&ος δαίμων vom Tisch ge-
nommen, obwohl sich diese Verehrung eher vor e inem heiligen 
Pokal ausgeübt denken läßt als vor jedem beliebigen Kelch. 

Gleichfalls zu Beginn des Symposions pflegte man, aller-
dings wohl nur in Attika1, einen Trank der 'Gesundheit' zu 
tun (χνλιξ μετανιπτρις 'Tyulag). Von Fritze2 sucht einen 
inneren Zusammenhang der 'Τγίεια mit dem δαίμων άγα&ός 
zu erschließen. Aber die Unterschiede sind zu groß: reinen 
Wein erhält der ά. δ.8, der Gesundheitstrank* wird zu gleichen 
Teilen mit "Wasser gemischt. Die Hygieia muß also eher mit 
der Hermesspende5 in Beziehung gesetzt werden. Mehr zum 
Deipnon gehört der Trank des guten Geistes, denn er erfolgt 
vor den δεντεραι τράπεζαι6, erst nach einem zweiten Hände-
waschen, das zu Beginn des Gelages geschah, kommt die 
Hygieiazeremonie, daher μετανιπτρϊς της 'Τγιείας7. Der wesent-
lichste Unterschied besteht aber darin, daß wir bei Hygieia 
überhaupt keine Spende haben, sondern allein einen Trank8. 
Die συμπόταν fordern sich dabei nie zur Libation auf, sie 
rufen nur δέξαι oder λαβε. Gerade diese beiden Ausdrücke 
lassen aber dieselbe Vermutung zu, wie wir sie eben für 
Agathodämon aussprachen: die κνλιξ μετανιπτρίς ΎγιεΙας ist 
wohl ein gemeinsamer Pokal, der die Runde macht; darauf 
deutet auch des Philetairos μεστψ . . . μετανιπτρίδα μεγάλψβ, 
vor allem des Pollux10 Worte κύλιξ μετανιπτρϊς ή Ιπϊ πδσιν. 

Als Einleitung des Gelages machte so zunächst ein ge-
meinsamer Pokal des Agathodämon, dann der Hygieia die 
Runde. Aber auch beim eigentlichen Symposion fehlte der 
gemeinsame Pokal keineswegs. Kritias von Athen stellt die 

μονιΐν μηδε ϊχειν Ιοχνράν Ιπιδνμίαν τον πότου . , xai λαμβάνειν ίξ αυτοϋ 
τά χαλά xai τα. χρήσιμα. 

1 Über die lokale Beschränkung des Brauches s. n. Kap. IV. 
2 AaO. 44 ff. 3 S. o. S. 15 A. 2. 
4 CAF II 230 Kock, Philetairos Fr. 1: Μεστήν 'ίσον ϊαω μετανιπτρίδα 

μιγάλην. * S. 0. S. 19 fi. β S. 0. S. 14 Α. 5. 
' CAF I 695 Kock, Kallias Fr. 6; vgl. ο. S. 16 f. 
8 S. o. S. 16 f. 0 Philetairos aaO. 10 VI 31. 
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wichtigsten Arten des Vortrinkens nebeneinander, die im 
Gegensatz zu Sparta in seiner Heimat üblich waren1: 

Και τόό1 ε&ος Σπάρτη μελέτημα τ ε κείμενόν εστίν 
πίνειν την αντην οίνοφόρον κύλικα, 

μηδ' άποδωρεϊσ&αι προπόσεις δνομαστι λέγοντα, 
μηδ3 ε π t δεξιτεράν χείρα κνκλφ &ιάσον 

5 ΰγγεα . . . 
. . Αν δη χειρ ευρ* !Άσιατογενης, 
και προπόσεις όρέγειν επιδέξια, και προκαλείσαι 

εξονομακλήδην, φ προπιεΐν ε&έλΐ). 

In den Versen werden neben der spartanischen Sitte, bei der 
jeder für sich genießt, zwei Arten des Vortrinkens betont: 
einerseits entsprechen sich άποδωρεϊσ&αι προπόσεις δνομαστί 
λέγοντα u n d προκαλεΐσΘαι εξονομακλήδην, φ προπιεΐν έ&έλει, 
auf der anderen Seite επι δεξιτεράν χείρα κνκλφ βτάσον &γγεα 
(dem Sinn nach wäre etwa διελαύνειν zu ergänzen) und προ-
πόσεις όρέγειν επιδέξια. Das Vortrinken nach rechts bei der 
zweiten Art sieht beim ersten Anschein wie das noch bei uns 
übliche 'in die Welt trinken1 aus; dabei wird auf Veranlassung 
eines Mitgliedes der Kneiptafel nach rechts herum von jedem 
aus dem eigenen Glas getrunken. Aber manches hindert doch, 
die antike Sitte dem ohne weiteres gleichzusetzen. Im Ehesos 2 

feiern schon die homerischen Helden so ihr Gelage: 

I-ίρό ποτ' αύ&ις α παλαιά 
Τροία τοις προπότας παναμερεύαει 
d-ιάσονς ερώτων 
ψαλμοϊσι και κυλίκων οίνοπλανήτοις 
έπιδεξίαις άμίλλαις. 

Die οϊνοπλάνητοι Ιπιδέξιαι 8μιλλαι κυλίκων lassen sich am 
besten als wiederholt nach rechts herumgereichte Pokale ver-
stehen, die beim Symposiarchen8 vielleicht den Anfang machten; 
im Symposion des Plato4 hat Alkibiades sich zum Leiter des 
Gelages aufgeworfen, um den Freunden das Trinken bei-
zubringen, und befiehlt άλλα φερέτω Άγά&ων, εϊ τι εστίν εκπωμα 

1 PLG II 1 280 Fr. 2. » 360 ff. 
9 Über dies Amt s. u. S. 69. 4 p. 213 f. 
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μέγα. . . . τούτον (seil, τδν ψνχτήρα) εμπλησάμενον πρώτον 
μϊν αντον (seil, τον Άλχιβιάδην) εχπιείν, έπειτα τψ Σωχράτει 
κελεύειν εγχείν. Dieses Gemäß macht also die Runde; der-
artiges wird sich öfter ereignet haben. Es bestätigt unsere 
Vermutung auch die Angabe des Pollux1: Τάς κύλικας h 
κνχλφ περιελαννειν, oder des Euripides2: Τα δ'Άλλα χαίρε 
κύλικος ίρπονσης κνχλφ; noch deutlicher Menander8: Ονδεμίαν 
•fj γραϋς δλως κύλικα παρήκεν, άλλα πίνει την κνχλφ. Daß die-
selbe Sitte auch in Rom bekannt war, zeigt Plautus4: Age tu 
interim da ab Delphico cantharum circum. Daran ist also 
kein Zweifel, daß beim Gelage ein gemeinsamer Hnmpen, und 
zwar, wie Kallias lehrt, nach rechts herum getrunken wird6. 
Altgermanischer Brauch diente schon oft als Parallele; auch 
hier fehlt er nicht. Aus der Snorroedda berichtet E. Wilda6 

über Gelage, bei denen der Becher im Kreis herumging, und 
die cives academici unserer Zeit halten es mit ihrem Hörner-
und Stiefeltrinken nicht anders wie ihre Vorfahren: 

Munter an der Männer Tische 
ging das Methorn in die Runde7. 

Übrigens spricht schon die Größe der in primitiven Verhält-
nissen verwendeten Gefäße, wie Hörner, Muscheln, Schädel, 
große Pokale, für ihre Bestimmung, den Trank für mehrere 
zu enthalten; auch das bestätigt das hohe Alter des gemein-
samen Bechers8. 

Den anderen Trinkbrauch definiert Kritias als άποδωρεϊσ&αι 
προπόσεις όνομαστί λέγοντα. Wem man zutrinken will, den 

1 VI 30 in einer Zusammenstellung von Ausdrucken, die auf das Ge-
lage Bezug haben. s TGF 504 Naucks Fr. 468. 

» CAF III 113 Kock, Fr. 397. 1 Most. 347. 
5 Vgl. auch Plutarch sept. sap. conv. 13; de cohib. ira 9; Plautus 

Pers. 769 ff.; Asin. 891; Verg. Aen. I 728 ff. 
β Das Gildenwesen, 15. Vgl. G. Freytags Ausführungen über den 

allgemeinen Zusammenhang von hellenischer und germanischer Sitte (Bilder 
a. d. d. V. I 54 f.). 

7 F. W. Weber, Dreizehnlinden VII 89. Nach der deutschen Sitte 
führt ein großer Pokal zuweilen den Namen T ü m m l e r (Hauff, Phantas. 
i. Br. B.). 

8 Nestor und Machaon trinken zusammen ans einem solchen Pokal 
Jteligionsgeschlclitliche Versuohe α. Vorarbeiten IX, 2. Ö 
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ruft man beim Namen. Das homerische δειδίσχ,ομαι und δει-
χανόομαι ist ähnlicher A r t 1 ; Hebe schenkt den Olympiern 
Nektar : Toi δε χρνσέοις δεπάεσσιν | δειδέχατ' άλλήλονς2. Oder 
Odysseus trinkt im Zelt des Achilleus dem Gastgeber zu: 
Πλησόμενος δ*οϊνοιο δέπας δείδεκτ}'Λχιληα- \ χalρ' 'Λχιλεϋ3. 
In Rom gab es diese Art des Vortrinkens gleichfalls, ebenso 
das im Kreis trinken. Allerdings hält man all die Bräuche 
nicht für national-römisch, wiederholt werden sie als Graecus 
mos hingestellt4. Bei den Deutschen war das Zutrinken von 
jeher in solchem Maße beliebt, daß Büß- und Hofordnungen 
sich ernstlich um Abstellung der Unsitte bemühtenB. 

Auf die für einen Erklärungsversuch der gesamten Trink-
bräuche wichtigste Sitte wird, soviel ich sehe, nirgends ein-
gegangen, vielleicht weil sie unter den von Kritias6 an-
gegebenen προπόσεις nicht verzeichnet steht. E s ist das 
φιλοτησίαν προπίνειν, von dem gewöhnlichen Zutrinken ganz 
verschieden. Am schärfsten trennt die beiden Arten Lukian 
im Kronosoion (18), als er von den Hechten der Sklaven an 
den römischen Saturnalien spricht: Kai εξέοτω παρέχειν, fjv 
τις έ&έλη, φιλοιησίαν. πάντες π&σιν προπινέτωσαν, ην έ&έλωσι. 
Es ist eine Art Brüderschaftstrank. Daß man ihn zu gleichen 
Teilen aus Wein und Wasser mischte, weiß nur Alexis7 : 
Tijg φιλοτησίας εγώ | μεατας προπίνω γ5 'ίσον ϊσφ -λεχραμενας. 
Nach Athenaios8, der die verschiedenen Arten von Bechern, 
die besondere Namen fähren, durchmustert, ist hier zu er-
gänzen φιλοτησίαν κύλικα, also 'Becher der Freundschaft', 
ein Ausdruck, den wir noch selbst zuweilen bei unserem Brüder-
schaftstrinken zu gebrauchen pflegen. Im Altertum wird 
diese Brüderschaft aus gemeinsamem Pokal0 getrunken. Das 

(II. X I 636f.); über Horner vgl. Schultze, Geschichte des Weines und der 
Trinkgelage, zitiert von Bassermann aaO. 554 A. 7. 

1 S. o. S. 61 f. 2 II. IV 3 f. 
3 II. I X 223 f. Daß jeder seinen eigenen Becher von Patroklos be-

kommen hatte, ist vorauszusetzen, s. o. S. 59 f. 1 S. u. Kap. IV. 
b Vgl. Steinhausen, Geschichte der deutschen Kultur, 12. 148. 393. 

508; Schultze aaO. 97. 8 S. o. S. 64. 
" CAF II 317 Kock, Fr. 68. 9 X I 502 B. 
9 Saidas ψιλοτησία · tf ιλοφρονονμενοι άλλήλονς επεδίδοσαν οϊνον χνλ$χα< 

ην γιλοτησίαν Ιχάλονν, also einen gemeinsamen Becher. Suidas fährt fort: 
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ist wohl auch in des Aristophanes Acharnern (985) ange-
nommen ; da beschwert sich der Chor über die gute Aufnahme, 
die der Krieg bei den Bürgern fand, sogar den Freundschafts-
trank habe man ihm angeboten: 

Πϊνε, χατάχεισο, λαβε τήνδε φιλοτησίαν. 
Zu Freunden werden alle, die von einem solchen Becher 
trinken. Als unter Lysistrates Anleitung sich die Frauen auf 
der Akropolis untereinander verpflichten, sagt Lysistrate vom 
Becher: 

Φέρ' εγω -κα&αγίσω τήνδε. Kai: το μέρος γ'ώ φίλη, 
07tως &ν ώμεν εύ&νς άλλήλων φίλαι1. 

Mit dem Skythenkönig Seuthes schließt Xenophon Freund-
schaft, indem er mit ihm ein Horn leert2. AVaren die Teil-
nehmer am Symposion schon Freunde, bildeten sie bereits 
einen χορος φιλοτήσως3, dann konnte einer auch allen zugleich 
den Freundschaftsbecher vorkommen: Τήνδ3 εγώ \ ιιεοτψ ατταξ 
επονομάσας ττροπίομαι \ ττίατωμα φιλίας σνγγενέσι Oder 
Plutarch 6 bei Athenaios: Πλούταρχος ιτρονττιε πδσι φιλοτησίαν. 
Manchen Trinkbrauch mögen wir heute lächerlich und ab-
geschmackt finden, aber ohne einen gemeinsamen Trank von Bier 
oder Wein kommt auch bei uns kaum ein Schmollis zustandee. 

Als eigentümlich germanische Sitte sei noch der W e i n -
kauf erwähnt, der bei uns auf dem Land zuweilen übliche 
gemeinsame Trank zwischen Käufer uud Verkäufer, der durch 
ein Angeld des Käufers bestritten wird. Bei den Angelsachsen, 
die jeden Kaufvertrag wie jede Verlobung erst durch einen 
Trunk perfekt machten, ist vielleicht die Vorstellung eines 
ψιλοτηαίαν προττίνειν Ιστϊν ή νίκα τ ts Ιν άρϊστω arc ο της Βο&είαης αντώ 
φιάλης τϊιών μέρος το λοιπον παράσχω ψίλω. 

1 Arist. Lys. 238 f. Derselbe Becher heißt V. 203 κνλιξ ψάοτηαία. 
a Xen. An. VII 3, 29 ff. Die sonstigen Zeugnisse sind nicht sehr 

zahlreich: CAF I 741 Kock, Theopomp Fr. 32; ebd. II 307 Alexis Fr. 58, 
S. 402 Fr. 291, überhaupt ein für Gelagebräuche recht ergiebiger Dichter; 
Plautus Asin. 771 ff.; Pseud. 1261 ff. 

3 CAF I 557 Kock, Aristophanes Fr. 675. 
4 CAF II 408 Kock, Klearchos Fr. 1. 6 Athen. XI 503 f. 
β Recht bezeichnend, gleichsam zur Besiegelung der Versöhnung, 

übersandte unser Kaiser dem Fürsten Bismarck eine Flasche Wein; es war 
Steinberger Kabinett (von Zobeltitz, Der Wein, 25). 

5* 
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durch den gemeinsamen Trunk hergestellten Vertrauensverhält-
nisses noch lebendig gewesen1. 

Als Freundschafts- und Verbrüderungstrank ist es auch 
aufzufassen, wenn bei Verlobungen und Eheschließungen eine 
solche Trinkzeremonie erfolgt. Die Liebenden bekräftigen 
gleichsam ihren Bund durch einen sonst nur bei Männern 
üblichen Brauch. So wird bei der Gründung Massalias2 der 
Phokäer Euxenos vom König des Landes zu Gast geladen. 
Die Königstochter soll sich bei Gelegenheit dieses Festes ihren 
Gatten wählen. Der soll es sein, dem sie beim Eintreten in 
den Saal die Trinkschale bietet. Der Gast aus Phokäa, dem 
der Trank angeboten worden ist, erhält so das Mädchen zur 
Frau. Vielleicht liegt hier eine mißverstandene barbarische 
Sitte zugrunde8. In der griechisch-katholischen4 Kirche er-
hielt sich lange der Hochzeitsbrauch, daß die Brautleute in der 
Kirche nach der Bekränzung aus einem gemeinsamen Becher 
tranken, der zuweilen zerbrochen6 wird. 

Schließlich kann sich das Bindende des Verbrüderungs-
trankes auch auf den dabei gebrauchten Becher übertragen, 
man beschenkt sich damit. Das hängt wohl mit Vorstellungen 
zusammen, nach denen sich die Seele sogar Speisen, Geräten, 

1 Vgl. Budde, Die Bedeutung der Trinksitten in der Kultur der 
Angelsachsen, 9. 

2 FHG II 176, Aristoteles Fr. 239; vgl. Griechisches Lesebuch, hg. 
von v. Wilamowitz II 212. 

3 Daß der Grieche und dae Mädchen aus derselben Schale getrunken 
haben, wird vom Erzähler nicht ausdrücklich gesagt, vielleicht aber hat er 
in Erinnerung an die φιίοτησία daran gedacht. Die Frauen von Maesalia 
trinken sonst keinen Wein, s. o. S. 65. Zu vergleichen ist auch die Sitte 
des Kredenzens durch die Königstochter, s. Kap. IV am Ende. 

4 Zeitschr. d. Ver. f. Volksk. XVIII (1908) 122. 
6 Durch das Zerbrechen des Gefäßes (s. o. S. 60 A. 8) will man wohl der 

Gefahr aus dem Wege gehen, daß ein Dritter mit diesem Becher irgendeinen 
Schadenzauber gegen die Liebenden ausübt; der Becher und der, der daraus 
getrunken hat, stehen auch in der Orestessage im Zusammenhang (s o. S. 60). 
Gebrauchsgegenstände werden häufig im Schadenzauber benutzt (Ιμάτια η 
κρηπίδαι Luc. dial. mer. IV 4). Inwieweit Richard Wagner eine germanische 
Sitte wiedergibt, wenn er bei dem Abschluß der Blutbrüderschaft zwischen 
Gunther und Siegfried durch Hagen das benutzte Horn zerschlagen läßt, 
kann ich nicht feststellen (Götterdämmerung I). 

  



Die sakrale Bedeutung des Weines 69 

Werkzeugen mitteilt, mit denen der Mensch in Berührung 
kommt1. Bei Pindar wird die Goldschale, sprudelnd von 
Rebensaft, dem Schwiegersohn zugetrunken und sie ihm dann 
geschenkt: 

Φιάλαν ως εϊ τις άφνειΰς άπο χειρός ελών 
ένδον άμπέλον χαχλόζοισαν δρόσοι 
δωρήσεται, 
νεανίφ γόμβρφ προπίνων 
οίκοθεν οϊκαδε πάγχρνσον -/.ορνφάν κτεάνων 2. 

Das Gelage, bei dem die besprochenen Trinkbräuche geübt 
wurden, vollzieht sich im übrigen keineswegs ungeregelt, 
sondern unter ordnender Leitung, die dem Symposiarchen3 

oblag. Die verschiedensten Namen begegnen für dies Amt: 
ίίρχων της πόσεως, σνμτΐοσίαρχος, βασιλεύς, επίστα&μος 4. Durch 
das Los, durch Akklamation kommt die Wahl zustande, oder 
es wirft sich einer eigenmächtig zur Leitung auf wie Alki-
biades8: "Αρχοντα ούν αίροϋμαι της πόσεως, εως &ν νμεϊς ίκανώς 
πίψε, εμαντόν. Geregelt wird die Leitung des Symposions durch 
bestimmte Gesetze. Die ersten sicheren Spuren finden wir bei 
Plato, dem wohl bei der Gründung der Akademie und Regelung 
der akademischen Symposien diese Frage näher getreten ist. 
Seine Anregungen beschränkten sich nicht auf den Komment 
im engeren Sinne, sondern sie regelten nach H. Usener6 die 
ganze Ordnung des gemeinschaftlichen Lebens, Wahlform, 
Pflichten des Vorstandes und der anderen Beamten. Es seien 

1 Vgl. Wundt, Völkerpsychologie II 2 S. 20. 
* Pind. Isthm. V I I 1 ff.; Belege für die germanische Sitte bei J. Grimm, 

Deutsche Mythologie * 181 f.; Posidonios erwähnt als babylonischen Brauch 
ein Gelage, wobei nach gemeinsamem Spenden und Zutrinken vom Gast-
geber einem jeden ein Becher geschenkt wird (FHG III 259 Fr. 21). 

* Vgl. J. F. Christ Magisteria veterwm, in poculis, Leipzig 1745. 
* Plato leg. I 641Β: Παώαγωγέΐν ανμπόσιον. Für die Kömer: Saga· 

rinus, cado te praeficio (Plaut. Stich. 683); strategum le facio huic convivio 
(1. c. 697); nec regna vini sortiere talis (Horat. carm. I 4, 8); quem Venus 
arbitrum dicet bibendi (1. c. II 7, 25). 5 Plato, Symp. 213 E. 

β Vorträge und Aufsätze, Leipz. 1907, 76 f., allerdings ohne Belege 
aus Plato, aus dessen eigenen Schriften sich eine solche Ausdehnung der 
νόμοι ονμποτιχοί nicht erkennen läßt. 
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einige Stellen aus Piatons Gesetzen hierher gestellt, die dartun, 
wie ernsthaft er sich die richtige Gestaltung solcher Zusammen-
künfte angelegen sein ließ, wieviel er sich von solch einem 
platonischen Symposion versprach. 

I 639 Ε : Ά&ηναΐος · ταύτψ ovv μών υρ&ώς γιγνομένην (seil. 
την έν οϊνοις χοινην διατριβήν) ήδη τις πώποτε ε&εάσατο; χαι 
σφφν μεν άπον.ρίνασΰαι ρόδιον, ώς ούδε πώποτε το παράπαν. 
οϋ γαρ επιχώριον υμϊν τοϋτο ούτε νόμιμο ν εγώ δε εντετνχηχά 
τε πολλαΐς χαι πολλαχοϋ, -/.αϊ προσέτι πάσας ώς έπος ειπείν 
διηρώτηχα, και σχεδόν ολην μεν ουδεμίαν δρ&ώς γιγνομένην εώραχα 
ουδέ αχήχοα, μόρια δ'εϊ που σμικρά και δλίγα, τά πολλά δε 
ξνμπαν ώς ειπείν δ ι η μ α ρ τ η μεν α. 

I 641 Β : Κλεινίας· συμποσίου δε δρ&ώς παιδαγωγη&έντος 
τί μέγα Ιδιώταις η τι) πόλει γίγνοιτ3 &ν; 

I 6 4 1 D : Κλεινίας· δοχεϊς ημϊν, ω φίλε, την εν οϊνοις 
χοινην διατριβήν ώς είς παιδείας μεγάλην μοίραν 
τείνουσαν λέγειν, άν δρ&ώς γίγνηται. 

II 6 7 2 Α : Αθηναίος' μη τοίνυν εχεϊνό γ'ετι της τον Αιο-
νύσου δωρεάς ψέγωμεν απλώς, ώς εστίν χαχη χαι είς πάλιν 
ονχ άξια πάραδέχεσ&αΐ' χαϊ γαρ ετι πλείω τις ίχν επεξέλ&οι 
λέγων · επει χαι το μέγιστον άγα&όν, δ δωρεϊται, λέγειν μεν οχνος 
είς τους πολλούς διά το χαχώς τους άνΒρώπους αυτό νπολαβείν 
χαι γνώναι λεχ&έν. 

II 674 Α : Ei <5* ώς παιδι<£ τε χαι εξέσται τψ βουλομένψ χαι 
οταν βούληται πίνειν μετ' επιτηδευμάτων ών τίνων ουν άλλων, 
ούχ &ν τ ι&είην ταντην την ψψρον, ώς δει ποτ ε μέ&τ] χρησ-
•θ-αι ταντην την πόλιν η τούτον τον άνδρα. 

Wenn wir gleich von Plato ausgesprochene νόμοι σνμπο-
τιχοί nicht kennen, so haben wir doch das Vorbild eines solchen 
philosophischen Gelages in seinem Σνμπόσιον, das er wohl 
absichtlich als Muster hat aufstellen wollen1. Auf ihres 
Meisters Anregung hin verfassen dann Aristoteles und Xeno-
krates Gelagegesetze, von denen Athenaios vielleicht mehr 
wußte als wir, wenn er berichtet2: Kai τοις φιλοσόφοις δε 
έπιμελες ην συνάγουσι τους νέους μετ' αϊτών πρός τινα τεταγ-
μένον νόμον εύωχεΐσ&αι · τον γ3 συν Ξενοχράτου εν 'Λχαδημεΰρ 

1 Vgl. Usener, Vortrage und Aufsätze, 76. * Athen. V 186 Β 
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και πάλιν Αριστοτέλους συμποτικοί τίνες ήσαν νόμοι. Solche 
Bestimmungen für philosophische Zusammenkünfte veranlaßten 
natürlich leicht Parodien zum Zweck reiner Vergnügungs-
gelage. Die Hetäre Gnathaina1 stellt für ihre und ihrer 
Tochter Besucher Gesetze auf, offenbar im Vestibül des Hauses: 
Εμμελής δε ην πάνυ ή Γνά&αινα και ουκ άνάστειος άποφ&έγξα-
σ9·αι· ητις και νόμον συσσιτικον* συνέγραψε, καθ·' ον εδει 
τους εραστας ώς αυτήν καΐ την ·9νγατέρα είσιέναι, κατά ζήλον 
των τα τοιαύτα σννταξαμένων φιλοσόφων. Waren hier die 
Philosophen verhöhnt, so benutzt Lukian 8 die Gelegenheit 
der römischen Saturnalien, um in folgenden νόμοι συμποτικοί 
den Sklaven gegenüber ihren Herrn möglichste Freiheit zu 
sichern: Κατάκεισ&ω οπου &v τύχη έκαστος, και μενέτω και 
άπίτω έκαστος οπόταν βούληται. σκώμματος μέτρον 'έστω το 
ϋλνπον επϊ ττααιν. άξίωμα 'η γένος η πλούτος ολίγον συντελείτω 
εις προνομψ. οίνου τοΰ αυτόν πίνειν 8παντας. πάντες πασιν 
προπινέτωσαν ην ε&έλωσι, προπιόντος τοΰ πλουσίου, τους νόμους 
τούτους εκαστον των πλουσίων 'εγγράψαντα ίς χαλκην στήλην 
εχειν εν μεσαιτότφ της αύλης και άναγινωσκέτω. Jeder Herr 
soll also diese übermütigen Bestimmungen in seinem Hause 
aufgestellt haben 4 und wohl darin Bescheid wissen. Nicht 
minder scherzhaft geben sich die leges convivales jenes decretum 
parasiticum6 aus dem 4. Jhd. n. Chr., das zum Teil die Be-
stimmungen des römischen Rechts über Körperverletzung stark 
parodiert: Mercedem vulnerum ictus accipiat parasitus; in con-
vivio si fuerit veste discissus, α rege convivii duplam mercedem 
reparationis accipiat; de livoribus in quadrantem solidi unius, de 
tumoribus in irientem poena transibit; quodsi et tumor fuerit et 
livor, solidi unius bessern optimo iure consequetur; placuit autem, 
ut etiam de plagis et vulneribus infixis summoto strepitu crimi-
nali amicorum praestetur inspectio, ita ut dodrantem solidi nec 

1 Ebd. XIII 585 B. 
2 Diese νόμοι werden nicht nur die Beiträge der Liebhaber zu den 

M a h l z e i t e n geregelt haben, sondern auch die Trinksitten behandelt, da 
ja die Philosophen, wie wir sahen, συμποτικοί νόμοι geben. 

3 Cronosolon, cap. 17 f.; die Gesetze sind oben dem Inhalt nach zusammen-
gestellt. * So stand die Iobakcheninschrift im Kulthaus, s. u. S. 72. 

6 Abgedruckt im Querolus, ed. Peiper, 59. 
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inspicientum gratia nec lavglentis excedat humanitas; in loxw 
a litem et ossibus loco motis usque ad deuncem solidi iniuriarum 
commodum placuit extendi; iam porro de ossibus fracüs placuit 
convenitque, ut in minutalibus solidus, in principalibus vero ossibus 
urgenti libra protenus traderetur. Hierher gehört endlich eine 
Bronzetafel aus Vercellä, welche den Anfang der sogenannten 
lex Tappula1 aus der Zeit um 100 n. Chr. enthält, die aber 
nach Premersteins2 Untersuchungen zurückgeht auf ein 
scherzhaftes Gedicht eines gewissen Valerius Yalentinus aus 
dem Ende des 2. Jhd. v. Chr. Der Text der Tafel kann bei 
seiner fragmentarischen Überlieferung hier übergangen werden. 

Was uns bis jetzt au νόμοι συμποτικοί begegnete, ist also 
hervorgegangen aus einem Ordnungsbedürfnis, wie die Be-
stimmungen aus platonischem Kreis, oder aus Lust an der 
Parodie philosophischer Einrichtungen und der Gesetzessprache. 
Daneben zeigt aber die Iobakcheninschrift8 deutlich, daß die 
Gesetze des Symposions auch s a k r a l e sein können. Das in 
der Nähe des Areopags aufgedeckte Kultlokal, Βαχχείον ge-
nannt, stammt aus römischer Zeit, die Inschrift nach E. Maaß4 

aus dem Jahr 170 n. Chr. Nach einer Bemerkung im Eingang 
des Textes (Z. 8—13) liegen aber frühere Bestimmungen zu-
grunde aus der Zeit der Priester Chrysippos und Dionysios. 
Früher als in das 2. Jhd. n. Chr. will aber Maaß die erste 
Fassung gleichwohl nicht ansetzen wegen Erwähnung der 
πανέ/,λην γερουσία (Ζ. 131), eines Ehrenamtes aus hadrianischer 
Zeit. Μ. E . kann aber das Ehrenamt sehr wohl nachträglich 
in die Bestimmungen dieses dionysischen Thiasos aufgenommen 
sein, die erste Fassung kann früher entstanden sein 5. Die 
Vorschriften für die festlichen Veranstaltungen des Iobakchen-

1 Abgedruckt in: Petronii saturae et liier Friapeoruni, quartum ed. 
Fr. Buecheler, Berlin 1904, 241, 

1 Hermes X X X I X (1904) 347 ff. Vgl. Bücheler, Index Bonn. 1817 ,10 ff. 
3 Vgl. E. Maaß, Orpheus, München 1895, 18ff.; Prott-Ziehen Leges 

sacrae e titulis collectae II 1 S. 132 ff. 1 AaO. 18. 
4 Dionysische Kultvereine mit einem Bax^tiov als Kultlokal bestanden 

in Perinth (3. Jhd. n. Chr.), in Megara (2. Jhd, n. Chr.), in Thasos (3. Jhd. 
n. Chr.). In Athen besteht ein Βαχχετον, wenn auch ohne faßbaren Thiasos, 
bereits im 5. Jhd. τ. Chr., Tgl. Aristoph. Lys. 1 ff. S. auch Ziebarth, Das 
griechische Vereinswesen, Index u. d. W. Βακ/ιΐον. 
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thiasos enthalten in gleicher Weise wie jene parodisierenden 
νόμοι συμποτικοί auch das Verbot zu lärmen, S t re i t anzufangen, 
falsche P l ä t z e einzunehmen, einen anderen zu schlagen ; sie 
legen die Befugnisse von Archibakchos und P r i e s t e r für die 
L e i t u n g des Symposions fest. Die bezeichnendsten P a r a -
graphen ihrer Gesetze seien hier v e r m e r k t ; Z. 6 2 f . : ΟδδενΙ 
δέ εξέσται εν τη στιβόδι οϋτε &οαι οντε ϋ-ορνβήσαι οϋτε χροτησαι. 
Ζ. 71 ff.: Μάχης δε εάν τις Ιίρξηται ij ευρε&η τις άκοσμων ψ, 
ert άλλοτρίαν χλισίαν ερχόμενος fj υβρίζων ή λοιδορών τινα, δ 
μεν λοιδορη&είς fj νβρισ&εις παραστανέτω δύο Ικ των Ίοβόχχων 
ενόρκους οτι ηχούσαν νβριζόμενον η λοιδορούμενον, χαι δ νβρίσας 
fj λοιδορήσας ά/νοτίτω τφ χοινφ λεπτού δρ. χε', fj δ αϊτιος γενό-
μενος της μάχης άποτίτω τας αύτάς δρ. χε, fj μη συνίτωααν Ις 
τους Ίοβάχχους, μέχρις άποδώσιν. Έάν δέ τις Ιίχρι πληγών 
ελ&ϊ} &πογραφέσ9·ω δ πληγείς προς τον ιερέα άν&ιερέα · δ δέ 
επάναγχες άγοραν άγέτω, χαι ψήφφ οι Ίόβαχχοι χρεινέτωσαν 
προηγουμένου τον Ιερέως, και προστειμάσ&ω προς χρόνον μη 
είσελ&εϊν, ίίσον &ν δόξη xal άργυρίου μέχρι (δρ.) χε'. Ζ. 6 3 ff.: 
Μετα δε πάσης εύχοσμίας χαι ήσυχίας τους μερισμούς λέγειν χαι 
ποιεϊν προστάσσοντος τοϋ ιερέως ή του άρχιβάχχου. Ζ. 1 0 6 ff.: 
Μηδεϊς δέ προσφωνείτω μη έπιτρέψαντος τον ιερέως ?j τοϋ 
άν&ιερέως, ί) νπεν&ννος εατω τφ χοινφ λεπτό ϋ δρ. λ'. N i c h t 
minder beweisen die Bestimmungen des sog. decretum Lanu-
vianum1 für einen Thiasos des Antinous und der Diana, daß 
sich die Gelagebestimmungen rein sakraler Gemeinschaften und 
ausgesprochener Yergnügungsvereinigungen in mancher Hinsicht 
gleichen. Auch hier haben w i r also Beziehungen des Sym-
posions zu S a k r a l e m 9 und Profanem, und wieder v e r s a g e n 
die Mittel, um festzustellen, welches das P r i m ä r e ist . 

1 Der Text bei E. Maaß aaO. 49: Item plactiit, ut quisquis seditionis 
causa de loco in alium locum, transient, ei multa esto HS. quattuor 
nummum. Si quis autem in obprobrium alter alterius dixerit aut tu-
multuatus fuerit, multa esto HS. duodecim nummum. Si quis quin-
quennali inter cpulas obprobrium aut quid contumeliose dixerit, multa esto 
HS. viginti nummum. 8 Vgl. o. S. 50—56. 
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DRITTES K A P I T E L 

Wein und Blut 

§ 1. Was ist Wein? 

Die Feststellung allein des Vorhandenseins von Trink-
bräuchen im Altertum dürfte in einer Untersuchung der heiligen 
Bedeutung des Weines nicht genügen: es muß der Versuch 
gemacht werden, die Frage nach ihrem Ursprung zu beant-
worten. Hoffentlich brauchen wir dabei nicht Tylors resig-
niertem Ergebnis beizustimmen cim ganzen scheinen die Zeug-
nisse für eine frühe und weite Verbreitung der Sitte, einem 
Lebenden zuzutrinken, nicht den genügenden Schlüssel zu 
ihrem rationellen Ursprung zu enthalten31. Wir gehen, wie 
schon oben (S. 2) gesagt wurde, von der Ähnlichkeit des 
Weines mit dem B l u t e aus. Was ist Wein, was ist Blut, 
bei welchen Gelegenheiten findet das Blut Verwendung, welche 
Beziehungen zwischen Blut und Wein sind vorhanden? Das 
seien die leitenden Fragen. 

Uns modernen Menschen dient der Rebensaft mehr als 
Genußmittel denn zur Nahrung. Anders die Griechen bei 
H o m e r 2 : Τερπόμενοι φίλο ν rfioq | σίτου -Aal οϊνοιο' το γαρ μένος 
εστί χαί άλχή. Kraft und Stärke des Menschen liegt in Brot 
und Wein. Wohl aus diesem Grunde bekommen schon Kinder 
Wein zu trinken, wie der kleine Achilleus8, der aber in kind-

1 Tylor aaO. I 97. 1 II. IX 705f., vgl. XIX 61. 
s IL IX 485 ff. Von der gesundheitlichen Wirkung des Weines filr 

Kinder waren aber auch die Griechen nicht immer Uberzeugt; Aristoteles 
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licher Art den Trank wieder ausspeit. Βίος nennen die Griechen 
dies Getränk nach Plinius1: sie schrieben ihm also leben-
erhaltende Eigenheit zu. In dem Glauben an seine leben-
spendende Kraft hält man es sogar für den Erzeuger des 
Blutes und damit des Lebens, denn Blut ist Leben2. Bei 
Aphrodites Verwundung durch Diomedes fließt kein Blut; die 
Götter 

ου γαρ alxov k'dova1 ov nLvovrf αίίϊοπα olvov, 
τούνελ άναίμονές εισι και ά&άνατοι καλέονται3. 

Das glaubt nicht der homerische Mensch allein; Athenaios* 
urteilt über den Wein von Knidos und Chios: cO δε Κνίδως 
(seil, οίνος) αίματος γεννητικός, τρόφιμος . . κοινώς δ1 δ Χίος 
πεπτικός, τρόφιμος, αίματος χρηστού γεννητικός. So sehr der 
Äthiopenkönig die Lebensweise der Perser herabsetzt, der 
Besitz des lebenverlängernden Weines erscheint ihm doch als 
ein Vorzug dieses Volkes*. Eine besonders gesundheitliche 
Wirkung schrieb man in Athen dem jungen Wein zu, der an 
den Pithoigien6 gekostet wurde, dem Most in Rom7, wo zu 
Ende der Weinlese an den Meditrinalien man nach dem Spruche 
handelte: Novum vetus vinum bibo, novo veteri morbo medeor. 
Und wie der Wein durch seine lebenerhaltende Kraft hier 
als Arznei gilt, vermag er auch die Pest zu vertreiben, Luc. 
Scytha 2: Παύσονται τω λοιμφ έχόμενοι, ην τους στενωπούς 
ο'ίνω πολλώ ράνωσι. 

(Ausg. d. Berl. Ak.) 457 A 14 ff.: dto (seil. Sca το πνενματcoSes) role παώίοις 
ον ανμψίροναιν ol olvot ovSe rats τh&ats, άλλα Stl πίνε tv νδαρη κ αϊ ολίγον. 

1 h. η. XIV 8. 4 S. u. S. 77 ff. 
3 II. V 340 f. Interessant ist gegenüber der griechischen Vorstellung 

vom Weingenuß der Götter die germanische Auffassung; Edda (übers, r. 
Jordan), Mär von Grimmer, Str. 19: 'Doch nur von Wein lebt der waffeu-
gewaltige Odin immer'. Das erklärt sich aus der Seltenheit des Getränkes 
in der nordisch-germanischen Kulturwelt: den Göttern gehört das Beste. 
Das Volksgetränk war jedenfalls Meth (Budde, Die Bedeutung der Trink-
eitten in der Kultur der Angelsachsen, 18). 

4 I 32 E, 33 A. Rein physiologisch betrachtet steht der Weingenuli 
nur insofern mit der Blutbildung im Zusammenhang, als der Wein auf 
blutbildende Organe wie Leber und Milz anregend einwirkt. 

6 Herodot III 22. 9 Plut. quaest. conv. III 7 , 1 ; vgl. o. S. 27. 
7 Varro, de 1. 1. VI 21; vgl. Wissowa aaO. 101 f. 

  



76 Kircher 

Nicht nur als lebenspendende Kraft, auch als berauschendes 
Genußmittel ist den Alten der Wein bekannt. Am treffendsten 
wird die gesundheitliche Wirkung der rein narkotischen zu-
weilen bei Theognis1 gegenübergestellt: 

Jtaoal τοι πόσιος χήρες δειλοίοι βροτοΐσιν, 
δίψα τε λνσιμελης καΐ μέ&υσις χαλεπή. 

Zwar dienen zahlreiche narkotische Mittel zur Herbeiführung 
eines Rausches, die Getränke haben aber allgemein den Vor-
zug2. Entsprechend den Anlagen eines jeden Volkes äußert 
sich das im Rausch gehobene Lebensgefühl, die angeregte 
Phantasie in verschiedener Weise. Die Hellenen versetzt der 
Wein in dichterische Begeisterung. In dionysischer Ekstase 
weiß bei Archilochos8 der Dichter ein Lied des Dionysos, einen 
Dithyrambus zu singen: 

'jßg JibiviaoC &ναχτος καλόν ίξόρξαι μέλος 
olSa διΟ·ύραμβον, οϊνφ αυγχεραυνωΟ-εϊς φρένας*. 

Nach Athenaios6 wirft Sophokles dem Aischylos vor, er habe 
seine Tragödien im Rausch geschrieben, ebenso dichten Alkaios 
und Aristophanes im Rausche nach Athenaios; der Chor des 
Euripides® rühmt von sich selbst: 

Παρά τε Βρόμων οίνοδόταν 
παρά τε χέλυος επτατόνου 
μολπαν χαϊ Λίβυν ανλον 
οϋπω χαταπαύοωμεν 
Μούσας, αϊ μ' εχορενσαν. 

Den gleichen Gedanken wie im Archilochosfragment, nur in 
reziproker Wendung, finden wir bei Epicharm7: Ovx «ort δι-

1 PLG II V. 837f.; vgl. 211 f., 873ff. 
s Vgl. M. Hörnes, Die Urgeschichte des Menschen, 111; Tylor aaO. 

II 417 ff. » PLG II Fr. 79. 
4 Vielleicht beweisen die Verse, daß ein Vorsänger des Dithyrambe» 

in dionysischer Ekstase dem Chor der Gemeinde gegenübersteht (A. Dieterich, 
Die Entstehung der Tragödie, Arch. f. Rel.-Wiss. XI 1908, 165). 

4 X 428 F, 429Α.; Α. Dieterich bei Pauly-Wissowa I 1084: „Daß 
Aischylos με9·νων dichtete, soll nur den dichterischen Schwang dartun". 

• Herakl. 682 ff. ' Fr. 132 Kaibel. 
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ΰνραμβος δκχ' ν'δωρ πίτ]ς. Kratinos1 endlich vermag bei Wasser 
nichts Gescheites zustande zu bringen: 

Οΐνός τοι χαρίεντι πέλει ταχνς 'ίππος άοιδψ· 
νδωρ ök πίνων oidhv δν τέκοι σοφόν. 

Schon sehr physiologisch erklärt sich Plutarch8 diese Wirkung 
des Rebensaftes: Ποιεί γαρ (seil, το με&νειν) d-ερμονς και 
ίλαρονς %α\ διαχεχνμένονς· γενόμενοι dk τοιούτοι προς τας 
ίπφδονς καΐ Ιμμέτρονς μάλιστα φωνάς ίκφέρονται. και τον 
Λίοχύλον φασί τας τραγψδίας πίνοντα ποιεϊν και δια&ερμαι-
νόμενον. 

Die Germanen erledigten ihre wichtigsten Beratungen 
beim Gelage in Bier und Wein: Tamquam niülo magis tempore 
aut ad simplices cogitationes magis pateat animus aut ad magnas 
incalescat8. Das ist natürlich Interpretatio Romana. In der 
Edda4 finden wir die germanische Ausdeutung: da verleiht der 
Methtrank Gedeihen, Gedanken, Gedächtnis, Worte sprossen 
aus Worten, er macht werk- und redegewaltig; er begeistert 
also, wie bei den Griechen. Perser® und Skythen® kennen 
gleichfalls die Sitte der Beratung beim Wein. 

§ 2. W a s i s t B l u t ? 

Wein erzeugt Blut, Blut bewirkt Leben, Blut ist geradezu 
Leben. Bei der Hadesfahrt des Odysseus erwachen die 
Schatten durch das Blut, das sie trinken, zu vorübergehender 
Besinnung: 

"Ov τivα μέν κεν νεκνων κατατε&νηώτων 

1 CAF I 74-Kock, Fr. 199. 
* Quaest. cony. S. 622 D f.; vgl. S. 613C. ' Tac. Germ. 22. 
* Lieder des Hohen, Str. 148 f. 8 Herod. I 133. 
* Müllenhoff, Deutsche Altertumskunde IV 341 f. Wie ihre würdigen 

Vorfahren hielten es nach Hauff (Phantas. im Bremer R.) die Bremer Rats-
herrn noch lange Zeit: „und wenn der Wein ihre Herzen erwärmt hatte 
und wenn er fröhlich durch ihre Adern hüpfte, da war der Beschluß schnell 
zur Reife gediehen". So analysierte ja auch Plutarch das im Rausch vor-
übergehend gehobene Lebensgefühl: Ποι»ϊ γάρ ·9"»ρμονβ xal iXagovs χαϊ 
δίαχβχνμένονί. 
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αίματος &ooov ϊμεν, δ δέ τοι νημερτες ενίψει' 
φ δέ :κ' επκρ&ονέγις, δ δέ τοι πάλιν είσιν δπίσσω 1. 

Weil mit dem vergossenen Blut die Seele den Menschen ver-
läßt, wohnt im Blut eine Seele, und deshalb gilt es als Sitz 
des Lebens. Der aus frisch vergossenem, noch heißem Blut 
aufsteigende Dampf wird als das seelische Agens betrachtet, 
d-νμός, lateinisch fumus2. Aus dieser im ganzen Altertum 
verbreiteten Anschauung erklärt sich einerseits die Scheu des 
Menschen, Blut zu genießen; man fürchtet, eine fremde Seele 
in sich aufzunehmen. Aus derselben Anschauung heraus sind 
andere Völker bestrebt, das Blut des erschlagenen Feindes zu 
trinken; dadurch vertilgt man ihn vollständig8, oder man 
glaubt, die Stärke und Tapferkeit des Erschlagenen sich an-
zueignen \ Geradeso wie Blut galten auf primitiver Kultur-
stufe als Sitz der Seele die Nieren oder natürliche Aus-
scheidungen des Körpers wie Harn, Kot, Speichel5; also kann 
es auch nicht auffallen, daß diese Stoffe in rituellen Beziehungen 
eine ähnliche Verwendung finden wie das Blut. 

Wie wichtig der Wein als Opfer im Kult der Olympier 
ist, wurde oben6 besprochen; Blutlibationen gibt es für sie 
nicht. Ursprünglichere und ältere Rudimente finden sich im 
Kult der chthonischen Wesen: noch in der Zeit ausgebildeter 
griechischer Religion verlangen alle chthonischen Wesen, 
chthonische Götter, Dämonen und Tote nach Blut; die Toten 
in der Nekyia Homers drängen sich zum Blute, um durch 
seinen Genuß ein kurzes Leben zu trinken7. Leicht ließen 
sich auch sonst noch zahlreiche Belege beibringen für die An-

1 So verkündet Teiresias dem Odysseus Od. XI 147ff.; die Seelen 
nähern sich dem Blut, lim davon zu trinken (aaO. V. 95ff.). 

2 Vgl. Th. Gomperz, Griechische Denker, I 200; Lippert, Die Religionen 
der europäischen Kulturvölker, 5. 

s Vgl. B. Stade, Geschichte des Volkes Israel, I 417; Tylor aaO. II 383 f. 
4 Bei den Skythen hat dieser Gedanke wohl den barbarischen Brauch 

veranlagt: Έπεάν τον πρώτον άνδρα χαταβάλ-β άνηρ Σχν&ηι, τον αϊματοί 
εμπίνει (Herod. IV 64); vgl. Wundt, Völkerpsychologie, II 2 S. 15. 

8 Vgl. Wundt aaO. II 2 S. lOff., 17ff. « S. o. S. 5ff. 
' Von Duhn, Eot und Tot, Arch. f. Rel.-Wiss. IX (1906) 22; ebenda 

3 ff. über abgeblaßte Formen des Blutopfere. 
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schauung, daß mit dem Blut Kraft und Leben, weil es mit 
ihm verloren geht, auch gewonnen werden kann. Eben dieser 
Gedanke liegt dem für uns wichtigsten Brauch zugrunde,, 
dem B l u t b u n d , der B l u t b r ü d e r s c h a f t . Eine Sammlung 
des reichen Materials ist hier nicht am Platz, zumal sich die 
Sitte über die ganze Erde verbreitet findet1. Für das klassische 
Altertum sind wir allerdings am dürftigsten gestellt. Die 
Griechen2 scheinen das Blut schon sehr früh bei ihren Ver-
brüderungszeremonien ausgeschlossen zu haben, aber Er-
innerungen der älteren Sitte erhielten sich doch: Aischyloss 

läßt die Führer des argivischen Heeres vor Theben sich eid-
lich verpflichten, das Opfertier wird mit den üblichen Ver-
wünschungen geschlachtet. Das Blut läßt man aber nicht 
wie sonst beim Eidopfer1 unbenutzt, sondern sammelt es in 
einem Schild, die Heerführer benetzen damit ihre Hände: 

"Λνδρες γαρ επτα &ονριοι λοχαγέταί, 
τανροσφαγοϋντες ες μελάνδετον σόχος 
καΐ 3-ιγγάνοντες χερσι ταυρείον φόνον, 

"Λρη τ5 Ήννώ και φιλαίματον Φόβον 
ώρχωμότησαν . . . 

Aischylos hat also die Vorstellung von einer bindenden Kraft 
des Blutes, wenn es gleich hier nicht getrunken wird und die 
Führer vielleicht nicht untereinander, sondern den einzelnen 
an seinen Eid bindet. Dann enthält die Schwurszene der 
Lys i s t r a t emi t dem Verbrüderungstrank eine Reihe von An-
klängen an ursprünglichen Bluttrank: Lysistrate schlägt vor, 
μηλοσφαγεϊν θάσιον οίνου στόμνιον (V. 196), ihre Genossin 
Kalonike rühmt von dem Becher εϋχρων ye & αίμα κάποπυτίζει 
καλώς (205). Das ist nur verständlich, wenn man von einem 
alten Blutbund wußte. Wenn griechische und karische Söldner 

1 Wundt aaO. II 2 S. 16; Schurtz, Altersklassen und Mönnerbünde 126 f. 
Als griechische Sitte habe ich den Blutbund nirgends angeführt gefunden. 

3 Über Spuren der Blutbrüderschaft bei den Römern s. u. S. 83. 
* Sept. 42 ff. Der Autor περί ν-ψοπ sieht in diesen Aischylosversen 

eine φαντασία ήρωϊχωτάτη, die Führer sind τον ϊδιον αντών nqoi άλλήλονί 
δίχα οϊκτον οννομννμενοι &άνατον. 

1 S. ο. S. 29 f. über das Eidopfer. s Arist. Lys. 191 ff. 
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einen Trank aus Blut und Wein genießen1, wenn in Piatons 
Kritias2 die Könige der Atlantis ein Gemisch aus Blut, Wein, 
Wasser trinken, so möchte ich das nicht als griechische Sitte 
verwerten; vielleicht wird den Genannten damit nur ein bar-
barischer Zug beigelegt. Dagegen läßt das vielleicht auf einen 
früheren Blutgenuß bei den Griechen schließen, daß man dieser 
Substanz eine berauschende Wirkung zuschreibt, sich dadurch 
zum Weissagen begeistert: eine solche Anschauung ist nur 
möglich, wo man den Blutgenuß kannte8. 

Für andere Völker als die Griechen hat H. L. Strack in 
seinem Buche 'Das Blut im Glauben und Aberglauben der 
Menschheit1 zahlreiche Beispiele gesammelt. Daraus lohnt es 
sich noch die verschiedenen Modifikationen festzustellen, in 
denen der Blutbund auftritt. Entweder fließt, wo zwei sich 
verbrüdern, das Blut eines fremden Lebewesens: mexikanische 
Stämme und die Eingeborenen der Gesellschaftsinseln be-
streichen sich mit dem Blut einer dritten Person zur Ver-
brüderung4. Oder es fließt das eigene Blut der vertrag-
schließenden Parteien: bei den Arabern des Herodot6 werden 
mit dem Blut der Teilnehmer heilige Steine bestrichen, die 
Götter dabei angerufen. Auch nach altgermanischem Brauch 
nimmt man das Bundesblut von beiden Vertragschließenden. 
In der Edda8 erinnert bei Ägirs Gelag Loki den Odin an die 
alte Freundschaft: 

Erinnere dich, Odin, wie wir in der Urzeit 
Zu bleibendem Bunde Blut einst mischten. 
Du gelobtest, allein dich niemals zu laben, 
Böte man das Bier nicht uns beiden zugleich an. 

1 Herod. III 11. 1 S. 119Cff., 120Aff. (ed. Burnet). 
» S. u. S. 82. 4 Strack aaO. 26. β III 8. 
β Ägirs Gelag, Str. 9; vgl. auch Wundt aaO. ΓΙ 2 S. 17; M. Pappen-

heim, Über künstliche Verwandtschaft im germanischen Recht, Ztechr. d. 
Savignystiftung f. Rechtsg., germ. Abt. XXIX (1908) 322 ff. Die im Blut-
hund herbeigeführte künstliche Verbrüderung, Verwandtschaft, wird von den 
Germanen abgesehen von FreundschaftsschlieOungen auch zu Zwecken des 
Rechts vorgenommen. Diese Wahlbrüderschaft, ein Seitenstück zur Wahl-
kindschaft, ist schon in heidnischer Zeit soweit unverstanden, daß von der 
älteren Sitte des Blutbundes mit Schwur nur noch die Schwurverbrüderung 
übrig bleibt, also nur ein Teil der ursprünglichen Zeremonie. 
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Es scheint, daß die Germanen das Blut den Füßen ent-
zogen und es dann in eine Grube oder in die Fußspur rinnen 
ließen, in welche die Beteiligten hineintreten; Teile so ge-
mischten Blutes dringen in die Wunde eines jeden ein1. 

Eine besondere Form ist das Trinken dieses Blutes. Dabei 
saugt man gegenseitig das Blut, oder man läßt es erst zu-
sammenlaufen und trinkt dann die Mischung: Meder und 
Lyder lecken sich das Blut aus einer Schnittwunde am Arm2, 
Iberer und Armenier nach des Tacitus8 Bericht aus dem ab-
gebundenen und geritzten Daumen. Ganz ähnlich geschieht 
das heute noch in Afrika4 und bei den Albanesen5. Und 
vor nicht allzulanger Zeit tranken unter den Studenten zu 
Helmstedt und Leipzig die 'krassen Füchse' Brüderschaft, in-
dem sie aus dem aufgeritzten Arm etwas Blut in den Becher 
rinnen ließen und diesen knieend leertene. 

Welche Erwägungen sich an eine solche Einigung durch 
Blut knüpfen konnten, hat wohl niemand treffender definiert 
als J. Raum, der über die Verbrüderungszeremonie der afri-
kanischen Wadschagga, Mma genannt, ausführlich handelt1; 
dies Mma ist ein vereinigter Blut- und Speichelbund. Das 
Ergebnis seiner Untersuchungen läßt sich auf alle Blutver-
brüderungen anwenden: cBlut und Speichel sind eben vitale 
Stoffteile, Träger des Lebens. So läßt sich das Wesen des 
Blutbundes definieren als eine magische Bindung des eigenen 
Lebens an das fremde. Die Hemmung oder Vernichtung des 
fremden Lebens hat die Vernichtung des eigenen zur unab-
wendbaren Folge, und umgekehrt Förderung und Bewahrung 
des fremden Lebens fördert und bewahrt das eigene. Das 
Wohl des Blutsbruders zu suchen, ist daher eine Forderung 
des eigenen Ichs5 8. 

1 Vgl. Lippert aaO. 49 f. 
2 Herod. I 74. 3 Ann. XII 47. 
4 J. Baum, Blut- und Speichelbünde bei den Wadschagga, Arch. f. 

Rel.-Wiss. X (1907) 284 f. 
4 Schurtz, Altersklassen und Männerbünde 127; Beispiele aus älterer 

Zeit bei Strack aaO. 22 ff. 9 Vgl. Strack aaO. 24. 
' S. ο. A. 4. 
8 Unsicher bleibt, ob man von hier aus auch diejenigen Zeremonien 

erklären darf, bei denen das Blut Dritter (s. o. S. 80) die Verbrüderung 
Religionsgeschichtliche Versuche u. Vorarbeiten IX, 2. 6 
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§ Β. Parallele Verwendung von Blut und Wein 

Die parallelen Erscheinungen im Wesen und in der Ver-
wendung von Blut und Wein fielen uns ζ. T. schon früher 
auf. Als Nahrungs- und Heilmittel dient der Wein 1 in aus-
gesprochenster Weise. Blut trinken ohne weitere Verarbeitung 
zum Zwecke der Nahrung nur die Sarmaten2. Obwohl es· 
das eigentliche Lebenselement ist, oder gerade weil es das 
ist, weil darin die Seele ihren Sitz hat, mag man es nicht 
gemeinhin genießen. Als H e i l m i t t e l 3 wird es dagegen zu 
allen Zeiten anstandslos getrunken, wird es im Orient jeden-
falls heute noch genossen. Meistens geschieht das gewiß ohne 
tiefere Gedanken, höchstens hat man eine vage Vorstellung 
von einer zauberkräftigen Wirkung dieser Substanz. Aber 
die Wurzel, aus der diese therapeutische Verwendung des 
Blutes erwuchs, ist die Vorstellung von dem Blut als Sitz 
des Lebens4. Das kranke Leben bedarf gesunden Lebens, 
um heil zu werden. Zur Herbeiführung des Bausches wird 
außer den verschiedenen narkotischen Mitteln5 auch Blut ge-
braucht: in Argos gab eine Priesterin des Apollo Orakel, 
durch einen Bluttrunk in Ekstase versetzt Den Eumeniden-
chor bittet bei Aischylos 7 Athene, ihr Land mit dem Wahnsinn 
zu verschonen, der vom Blute herrührt: 

Σί> ö' tv τόποισι τοΖς εμοϊσι μη ßakrjg 
μή& αίματηράς -9-ηγάνας, σπλάγχνων βλάβαξ 
νέων, άοίνοις εμμανεϊς ·9·νμώμασιν. 

Neuerdings berichtet Κ. Breysig8 von Rauschwirkungen, 
welche die Blutleckerei bei den Eingeborenen im nordwest-
lichen Amerika herbeiführt. Schon der bloße Anblick von 
Blut kann zuweilen eine stark erregende Wirkung ausübene. 

herstellt. Dabei werden eher andere Vorstellungen im Spiel gewesen 
sein, s. u. S. 84. 89. 1 S. o. S. 74 f. * Plin. hist. η. XVIII 10. 

5 Vgl. A. Hellwig, Verbrechen und Aberglaube, Leipz. 1908, 63 ff. 
4 S. o. S. 77 ff. 8 S. o. S. 76 f. 
« Paus. II 24, 1; vgl. Schömann-L. aaO. II 230. 
7 Eum. 859ff. 8 Geschichte der Menschheit I, Berlin 1907, 123. 
0 Vgl. Wundt aaO. II 2 S. 339. 
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Im symbolischen Eidopfer stehen beide Flüssigkeiten 
nebeneinander \ Sehr wichtig ist ferner: zur Erreichung einer 
Brüderschaft trinken die Paktierenden, soweit die Volkskunde 
Nachricht gibt, Wein oder eigenes und fremdes Blut2. 

Daß die Verbrüderung durch Blut und die Verbrüderung 
durch Wein miteinander verwandt sind, zeigt eine Modifikation 
des Blutbundes, die als vermittelndes Glied anzusehen ist: 
der Blut-Weinbund. Auch hier wird fremdes oder eigenes 
Blut getrunken, aber mit Wein vermischt. Vor der Schlacht 
gegen Kambyses trinken karische und griechische Söldner 
der Ägypter einen Schauertrank, Wein und Blut der ge-
schlachteten Söhne des Verräters Phanes. In Piatons Kritias 
genießen die Könige der Atlantis, bevor sie übereinander zu 
Gericht sitzen, eine Art Vertrauenstrank (πίστεις εδίδοσαν), 
aus Blut, Wein, Wasser zusammengesetzt8. Die Römer haben 
für das Gemisch aus beiden Flüssigkeiten sogar ein besonderes 
Wort: assaratum4,; noch Catilina soll versucht haben, seine 
Mitverschworenen durch Blut und Wein enger an sich zu 
fesseln5. Oder das Blut der Paktierenden selbst wird mit 
Wein gemischt und dann getrunken, wie bei dem Vertrags-
schluß der Skythen e. Endlich bringt Poseidonios 7 ein Zeugnis, 
der von den medisch-persischen Karmanen weiß: Τούτους γαρ 
φιλοφρονονμένονς εν τοϊς αν μ it ο α ίο ι ς λνειν τας επϊ τφ προσ-

1 S. ο. S. 22 f. 
2 S. ο. S. 66f.; 79ff. Eine Vermutung sei noch an die Art geknüpft, 

wie die Verbrüderungszeremonien vor sich gehen. Bei den Wadschagga in 
Afrika strecken die Kontrahenten ihre rechten Arme einander entgegen, 
so daß diese sich aneinander legen. Nach der Beschwörungsformel wird 
der vorgestreckte rechte Unterarm geritzt, das herausfließende Blut wird 
sofort von jedem der beiden Bundesschließenden vom Arm des anderen ein-
gesogen. Bei unserem heutigen Schmollis werden zuweilen auch die Arme 
verschränkt, eine recht gezwungene Haltung für das Trinken. Sollte diese 
Armstellung ein Besiduum von alter Blutleckerei sein, oder sich aus dem 
gleichzeitigen Zusammenfließenlassen des Blutes in ein gemeinsames Gefäß 
erklären? Leipziger und Helmstedter Studenten brachten ja so ihre Brüder-
schaft zustande (s. o. S. 81). 

8 Vgl. über diese beiden Verbrüderungen o. S. 79 f. 
*• asser altl. Blut; vgl. Walde, Etym. Wörterb. (1. lat, Spr. 
0 Sallust, De con. C. 22; vgl. FHG IV 563 Johannes Ant. Fr. 71. 
• Herod. IV 70. ' FHG III 275, Fr. 57. 

6* 
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ώτίφ φλέβας χαϊ το χαταρρέον αίμα μιγννντας τψ τίόματι 
προσφέρεσ&αι, τέλος φιλίας νομίζοντες το γενεσ&αι 
τοΰ άλλήλων αϊ ματ ο ς. Eine bessere Vereinigung von 
reinem Blutbund und reiner Weinbrüderschaft läßt sich kaum 
denken. 

Nunmehr stehen nebeneinander: Einigung durch Blut, 
und zwar durch eigenes und fremdes, durch Blut und Wein, 
durch Wein. Es fragt sich, wie man dieses Nebeneinander 
zu erklären hat. Seiner Natur ziemlich jung ist offenbar 
der Blut-Weinbund; er konnte sich erst ausbilden, als der 
reine Blutbund und der reine Weinbund sich entwickelt 
hatten. Beim Weinbund genießen die Paktierenden einen 
vom eigenen Blut verschiedenen Saft; er kann also eigentlich 
nur mit demjenigen Blutbund verglichen werden, bei dem 
der Lebenssaft eines Dritten benutzt wird. Welche von 
diesen beiden Bindungen durch fremden Stoff älter ist, läßt 
sich nicht sagen, da es uns für diese beiden Arten der Com-
munio1 an zureichenden Zeugnissen mangelt. Dagegen macht 
es ganz den Eindruck, als ob das Trinken des eigenen Blutes 
etwas Ursprüngliches sei, das in späteren, weniger blutigen 
Zeiten durch das gemeinschaftliche Trinken von Wein ab-
gelöst wurde, und zwar so, daß der Bund durch Wein und 
eigenes Blut, wie ihn die Karmanen schließen, eine Etappe 
auf dieser Linie der Entwicklung ist. 

Mit einer solchen Ablösung des Blutes durch eine andere 
Flüssigkeit steht die Brüderschaftszeremonie keineswegs allein. 
Wo den Toten als Lebenselement nicht Blut gespendet werden 
soll, tritt dafür der lebenspendende Wein ein2. Hier haben 
wir auch den Grund, weshalb die Toten allein ungemischten 
Wein erhalten. Sie erhalten ihn nicht als gewöhnliches Genuß-
mittel, wie die Olympischen ihren gemischten Wein, sondern 
sie erhalten ihn als Ersatz für das Blut, das ihnen eine Art 
Leben zuführt (s. o. S. 78 f.), und Blut wirkt nur unverdünnt. 
Daß man übrigens bemüht gewesen ist, Ersatzstoffe für Blut 

1 Einen Versuch sie zu erklären s. u. S. 89. 
a S. o. S. 12; 27. 
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zu finden, ist oft bezeugt: man gießt als Ersatz in das Grab 
über den Kopf der Leiche eine Lösung roter Farbstoffe, etwa 
Eisenocker und Mennig1. Statt der alten Bluttrankopfer 
werden bei den Semiten überall Weinlibationen zugelassen2; 
die Araber8 benutzen später zum Bündnis Salben aus Nieren-
fett und Fruchtsäfte, zu Herodots4 Zeit nehmen sie noch Blut. 

In den meisten Fällen wird der Grund für die Ablösung 
des Blutes die Abneigung der höheren Kultur gegen das Ver-
gießen des menschlichen Lebenssaftes gewesen sein. In der 
Wahl der Ersatzmittel verfällt man aber immer auf Sub-
stanzen, die eine Eigenschaft haben, die sie dem Blut mög-
lichst gleichwertig macht: bei Mennig und Ocker macht es 
allein die Farbe aus, bei den Salben der Araber aus Nieren-
fett die Vorstellung von den Nieren als Seelenträgern5. In 
dem Fruchtsaft sehen die Semiten das Blut der Pflanze, analog 
dem Lebenselement von Mensch und Tier. Und genau ebenso 
bezeichnet man in der Septuaginta mit Vorliebe den Rebensaft 
als αίμα σταφυλής, αίμα βοτρνωνβ. Die Griechen kennen zwar 
auch weißen7 Wein, denken aber mit Vorliebe an den roten; das 
beweisen die dichterischen Beiworte μέλαςs, ald-oxp β, ερν&ρός10, 

1 A. Sonny, Rote Farbe im Totenkult, Arch. f. Eel.-Wiss. IX 1906, 527; 
vgl. auch F. v. Duhn, Rot und Tot, ebenda 4. 15 über rote Farbe als 
Ersatz für Blut. 

2 Robertson-Smith, Die Religion der Semiten 174. 
' Ebenda 242. 1 S. o. S. 80. 
5 Vgl. Wundt aaO. I I 2 S. 10 ff. Ebd. S. 17 ff. über Speichel und 

andere Ausscheidungen des Körpers als Seelenträger; bei den Wadschagga 
(s. o. S. 81) ist in eiligen Fällen der Speichelbund üblich (Raum aaO. 291). 
Über Haare, Nägel, Schweiß, Blut u. a. in Essen und Getränk als Seelen-
kräfte beim Liebeszauber vgl. Wuttke-Meyer aaO. § 551 f. 

6 Vgl. Robertson-Smith aaO. 174 A. 350; dazu Genesis I I 49, 11. Nur 
eine Metonymie, nicht eine alte Auffassung dee Rebensaftes als Blut, und zwar 
Blut eines Gottes dürfen wir aus einer Timotheosstelle herauslesen (Die 
Perser, hg. von v. Wilamowitz 108; vgl. PLG II I 267 Fr. 5): Άναμίογων 
αίμα Βαχχίον νεορρντοίσι δαχρνοισι Ννμφαν. Gerade SO metonymisch heißt 
es im Studentenlied: Bringt mit Blut der edlen Reben, bringt mir Wein. 

7 Öfters bei Aristoteles erwähnt, ζ. B. S. 588 " 6 (Ausg. der Berl. Akad.): 
Βλαβερό ν . . . ο olvot μίλα« μάλλον τον λβυχον. 

8 Horn. Od. IX 196; V 265. 
• II. XXIII 237, 250; XXIV 791; von χαλχόι II. IY 495. 

10 Od. IX 208; V 93. Als weitverbreiteter Irrtum sei hier zurück-
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die auch dem Blut 1 zukommen. Bei den Griechen galt Wein 
zuweilen als Bluterzeuger2, die Ägypter gehen in dem Ge-
danken an eine physiologische Zusammengehörigkeit beider 
Stoffe soweit, daß sie aus dem Blut der erschlagenen Giganten 
die Rebe emporwachsen lassens. All diese engen Beziehungen 
zwischen Blut und Rebensaft machen es immer begreiflicher, 
daß gerade der Wein mehr als die eigentlichen Seelenträger 
im Verbrüderungstrunk dem Blut zur Seite tritt, ja es schließ-
lich ganz verdrängt. Auch dem Mittelalter ist die Verwandt-
schaft von Blut und Wein bekannt, wie die dogmatische 
Literatur über das heilige Abendmahl beweist*, und wie die 
bildlichen Darstellungen der Transsubstantiation zeigen: 
Christus in der Kelter, das Blut seiner Wunden mischt sich 
mit dem Rebensaft5. 

Begreiflich ist das Bestreben, den Wein, sobald er als 
Ersatz für Blut Verwendung findet, auch möglichst blutähnlich 
zu gestalten, indem man die Mischung mit Wasser meidet. 
Reinen Wein empfangen an Stelle früherer Blutopfer die Toten e ; 
hierher gehört auch die ungemischte Agathodämonlibation, die 
j a nach unserer Auffassung einem chthonischen Wesen gilt 
Auch beim Eidopfers wird der Wein ohne Wasser ausgegossen, 
damit er dem Blut gleicht. Daß auch in der Verbrüderungs-
zeremonie die Verwendung reinen Weines älterer Ritus ge-
wesen ist, läßt sich nur vermuten; als Lysistrate auf der Burg 
mit den übrigen Frauen die χνλιξ φιλοτησία trinken will, 
machen sie dabei aus (Aristoph. Lys. 197): 

Όμόσωμεν eg την χύλΐΥΜ μη 'τνιχεΐν ϋδωρ. 

gewiesen, daß Weißwein und Botwein sich schon in den Beeren unter-
scheiden: der abgepreßte Saft aller Rotweintrauben ist an sich farblos 
(ausgenommen die sog. Färbertraube). Um Kotwein zu gewinnen, läßt man 
den Most über den zerquetschten Beerenschalen stehen, wobei der Farb-
stoff allmählich ausgezogen wird (von Zobeltitz, Der Wein 8). 

1 Aisch. Eum. 935; Soph. Trach. 714; Aisch. Eum. 265. a S. o. S. 75. 
» Eudoxos b. Plut. de Is. et Os. 6; vgl. Plin. hist. nat. XIV 58: 

Vinum poturus rex memento bibere te sanguinem terrae; cicuta hominum 
venerium est, cicutae vinum (Androcydes zu Alexander). 

4 Vgl. Realenz. f. prot. Theologie und Kirche, hg. v. Hauck, XX 55 ff. 
5 Vgl. Bassermann aaO. Abb. 55,56, Qemälde aus dem Anfang des 16. Jhd. 
8 S. 0. S. 12; 27; 84. ' S. o. S. 27f. 8 S. o. S. 22f. 
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Weil das Verhältnis des Menschen zur Gottheit auf einer 
niederen Stufe der Kultur sich dem Verhältnis von Mensch 
zu Mensch anpaßt, lag es nahe, sich auch mit der Gottheit 
nach rein menschlicher Art durch einen Bund zu einen, durch 
den Blutbund. Nach 0. Holtzmanns1 Untersuchungen wurde 
bei der Einsetzung des heiligen Abendmahles der Becher Wein 
nicht getrunken, sondern Christus goß ihn am Scliluß des 
Mahles einfach aus2. Dabei wird der Wein als Blut des 
neuen Bundes aufgefaßt; als Moses den alten Bund zwischen 
Gott und dem Volk Israel stiftete, besprengte er das Volk 
mit wirklichem Opferblut8: also auch hier eine Ablösung 4 des 
Blutes durch Wein. Wie sehr man aber dauernd bestrebt 
war, in der Auffassung des heiligen Abendmahls immer wieder 
den Blutbund als das wesentliche zu betonen, zeigt die Trans-
substantionslehre. Am ausgeprägtesten faßte schon im 4. Jhd. 
Kyrillos von Jerusalem. die christlichen Sakramente als einen 
reinen Blutbund mit der Gottheit auf, wenn er sagt5: "Iva 
γένη μεταλαβών σώματος καΐ αίματος Χριστοϋ σύσσωμος και 
σνναψος αντον. οντω γαρ και Χριστοφόροι γινόμενα, τον σώ-
ματος αντοϋ και τοΰ αίματος είς τα ημέτερα άναδιόομένον μέλη. 
Eine Blutverbrüderung mit übermenschlichen Wesen bedeuten 
schließlich die im Mittelalter so verbreiteten Teufelsbündnisse6. 

§ 4. Der Gott des Weines 

Eine beim ersten Anschein recht wichtige Frage ließen 
wir bisher außer acht: wer ist der Gott des Weines? Sie 
konnte deshalb solange beiseite gestellt werden, weil sie sich 
mit einem bestimmten Namen nicht beantworten läßt. Un-

1 Das Abendmahl im Urchristentum, Ztschr. f. d. neut. Wiss. V (1904) 100 ff. 
4 Die entscheidende Stelle ist Lukas 22,20: Τοποτήριοντο ίχχυνόμενον. 
3 Ex. 24, 8. 
4 Abzulehnen ist die Hypothese von J. Lippert, Christentum, Volks-

glaube und Volksbrauch, Berlin 1882, 85, Christus habe den Jüngern in 
dem Kelch nicht Wein sondern Blut geboten. 

5 Vierte mystagogische Katechese § 3; vgl. A. Dieterich, Eine Mi-
thrasliturgie 107. Doch scheint hier mehr eigene Spekulation als Kenntnis 
wirklicher Blutbünde vorzuliegen. 

8 Vgl. Lippert, Die Religionen der europäischen Kulturvölker 60 f. 
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richtig ist Baumeisters1 Meinung, wonach zusammen mit der 
Weinkultur Dionysos in Griechenland seinen Einzug hält. 
Denn mit dem Wein hat dieser Gott ursprünglich nichts ge-
meinsam a, das beweist der Umstand, daß es zahlreiche grie-
chische Stifter der Kebkultur neben Dionysos gibt8, das be-
weist die Natur des römischen Liber, der ursprünglich gerade 
so wenig allein für den Wein zu sorgen hat wie der griechische 
Gott, den man ihm später gleichsetzt; Ceres, Liber, Libera 
sind zunächst nur allgemein schöpferische Naturgottheiten4. 
Iuppiter6, nicht Liber, verehrt man an den Festen, welche 
mit der Weinkultur in engstem Zusammenhange stehen. Wenn 
man daher die Frage, welchen Namen der Weingott bei 
Griechen und Italikern ursprünglich geführt hat, unbeantwortet 
lassen muß, mancherlei läßt doch sicher darauf schließen, daß 
die Alten sich einen Weingott oder Dämon vorstellten. Bei 
der Frage nach dem Wesen des Agathodämon zeigte sich, 
daß mit άγα&ος δαίμων zuweilen ein Wesen gemeint ist, das 
seinen Sitz im Wein hat, wie der gute Dämon des pramnischen 
Weines bei Aristophanes: 

"Ελχ ελχε την τον δαίμονος τοϋ Πραμνίον. 
ώ δαΐμον &γα&έ, σον το βούλενμ', ουκ εμόνβ. 

Unter den zahlreichen Epitheta des Dionysos scheint Βάκχιος 
von einem früh verschwundenen Sondergott7 Βάκχος her-
zurühren, wenn man das aus der auffallenden Selbständigkeit 
des Namens Βάκχος schließen darf. Im eiiripideischen Kyklops 
wird diese Gottheit zweifellos im Wein wohnend gedacht; den 
Βάκχιος gab Odysseus dem Kyklopen zu trinken (V. 519f.): 

Κνκλωψ, άκουσον, ώς εγώ τον Βακχών 
τούτον τριβών εϊμ' 8ν ταεϊν εδωκά σοι. 

1 Denkmäler 1431. Über die Verbreitung der Weinkultur β. ο. S. 2 ff. 
* Vgl. A. Voigt bei Roscher 1 1029; Kern bei Pauly-Wissowa V1,1013; 

E. Rohde aaO. II 4f. 
s S. o. S. 2f.; vgl. Viktor Hehn, Kulturpflanzen und Hauetiere7 66ff. 
4 Vgl. Wissowa aaO. 243 f. » S. ο S. 9. 
• Ritter 107f.; vgl. o. S. 26f. Von hier aus fällt auch Licht auf die 

Beratungen beim Trunk (s. o. S. 77). 
7 Usener, Götternamen 112 ff., wo die griechischen Sondergötter be-

handelt werden, führt ihn allerdings nicht in deren Zahl auf. 
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Der Kyklop kann gar nicht verstehen, wieso in dem Schlauch 
ein Gott wohnt und fragt (V. 525): 

θ to ς δ" εν άσχφ πώς γέγη^ οϊχονς εχων; 

Odysseus klärt ihn auf (Υ. 526): 
"Οπου τιΰ-f] τις, εν&άδ' εστίν ενπετής. 

Endlich droht Odysseus, Bakchios werde den Kyklopen mit 
Krankheit bestrafen, wenn er den Becher nicht bis zur Neige 
leere (V. 575): 

*Hv <f εκλίπ-ης τι, ξηρανεϊ σ5 δ Βόχχιος. 

Gemeint ist doch wohl, daß der Dämon Βόχχιος, den er durch 
das Trinken bereits in sich aufgenommen hat, ihn durch innere 
Hitze quälen wird, weil er einen Rest des göttlichen Stoffes 
verachtet hat. Έλη'Αχρατος findet sich im Gefolge des Dionysos; 
er ist nach Usener gleichfalls ein alter Sondergott gewesen \ 

Bedenkt man, wie sonderbar das Gehaben eines Trunkenen 
ist, das man mit dem Aufkommen der Weinkultur2 zu be-
obachten Gelegenheit hatte, so versteht man, wie ein naives 
Volk zu dem Gedanken kam, in dem Wein einen Dämon hausend 
zu denken. Ist doch der Weinrausch in seinem Äußeren dem 
ekstatischen Rausch ähnlich, wie ihn die von einem Gott Er-
griffenen kosten8. Also waren auch die Trunkenen von einem 
Gotte besessen, der aber nicht nur schlimme Wirkungen besaß, 
sondern auch eine günstige, die ekstatische Befähigung zu 
dichterischem Schaffen4. Dieser Gott mußte seinen Sitz im 
Wein gehabt haben, oder, da dieser aus dem Weinstock stammt, 
in der Rebe. Daß der Saft der Rebe ihr Blut ist, sahen wir 
oben5, Blut aber ist Sitz der Seele6; des Timotheos7 αίμα 
ΒακχΙου vom Traubensaft mag in alter Zeit mehr als eine 

1 AaO. 255. Ein dem Wein innewohnender Dämon spielt bei den 
Azteken eine nicht unwichtige Rolle; im Trunkenen handelt der Geist des 
Weines, er bleibt also bei Vergehen straflos; daher kommt absichtliches 
Betrinken der Indianer vor (Frazer The golden bough, London 1900, I 359). 

2 S. o. S. 2 ff. über die allmähliche Verbreitung der Weinkultur. 
3 Über ϊχστασίί vgl. A. Dieterich, Eine Mithrasliturgie 97 ff. 
4 S. o. S. 76 f. 6 S. o. S. 84 ff. 
β S. o. S. 77 ff. ' S. o. S. 85 A. 5. 
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Metonymie gewesen sein. Auf dieser Stufe der Anschauung 
muß der Weinbund dann noch eine besondere Bedeutung ge-
habt haben: die Bundschließenden hatten beide einen Dämon 
in sich aufgenommen, der Zeuge ihres Bundes und imstande 
war, jede Verletzung des Vertrages zu rächen1. Aus diesen 
Gedanken heraus wäre der Wein besonders geeignet gewesen, 
das Blut beim Schluß eines Bundes abzulösen. 

1 S. oben S. 89 das ξηραίνειν. Ähnliche Vorstellungen werden auch da 
obwalten, wo beim Bunde das Blut eines dritten Wesens genossen wird 
(s. oben S. 80; 84). 
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VIERTES KAPITEL 

Versuch einer Erklärung für die Entstehung 
der Trinksitten 

Ein recht enger Zusammenhang ergibt sich nach alledem 
für Wein und Blut. Die Anschauungen über das Wesen beider 
Substanzen gehen oft ineinander über1, zu gleichen kultischen 
Zwecken werden sie nebeneinander2 verwendet, oder gemischt8 

bei derselben Zeremonie gebraucht; endlich tritt in sakraler 
Handlung Wein an die Stelle4 des Blutes, Wein erzeugt5 

Blut, umgekehrt auch das Blut den Wein®. Brüderschaften 
werden mit Blut getrunken, mit einer Mischung aus Blut und 
Wein, mit Wein allein \ 

Wenn nun so ein Teil der Trinksitten seine Beleuchtung 
von der Gleichung Blut und Wein erhält, so liegt es nahe, 
von hier aus auch eine Deutung des Brauches des jtQorclveiv 
zu versuchen. Mancherlei Züge weisen hier noch das Ur-
sprüngliche auf: so der gemeinsame Becher8. Ihn benutzt 
man vielleicht beim Verbrüderungstrank ( φ ι λ ο τ η σ ί α ν προπίνειν)9, 
sicher bei dem Hausgeist Agathodämon, in dessen Ehrung sich 

1 S. o. S. 74ff.; 82ff. * S. o. S. 82ff. 
1 S. o. S. 83 ff. 4 S. o. S. 84 ff. 
B S. o. S. 74 f. Der Wein verwandelt sich in andere Sitze des Lebens 

Pap. mag. Lond. CXXI (C. Wessely, Denkschr. Wien. Akad. XLII 44) v. 710: 
Σν ei olvos, ovx sl olvot, άλΧ ή κεφαλή τηι Ά&ηνάί' αύ el oivoi ονχ si olvoi 
άλίά τα σπλάγχνα τοϋ Όσίρειοβ. 0 S. ο. S. 86. 

7 S. ο. S. 79f.; 83ff.; 66f. » S. ο. S. 59ff. 
• S. o. S. 66 A. 9. 
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die Mitglieder der Familie durch Umtrunk einen 1; bei dem 
Kreis tr inken (ev χύχλφ, επιδέξια διαπίνειν)2. Be i der ur-
sprünglichen Art des Lagerns um das am Boden entzündete 
Herdfeuer und um den gemeinsamen Napf war der Trinkbrauch 
des im Kreise trink ens der natürlichste Die Richtung nach 
rechts4 mußte sich dabei wegen der Glücksbedeutung der 
rechten, der Unglücksbedeutung der linken Seite einbürgern. 

Endlich erscheint der gemeinsame Becher bei dem Trank 
der Hygieia, deren χνλιξ μετανιπτρίς man zu Beginn6 des 
Symposions trank. In entfernter Beziehung zu dieser Ύγίεια 
steht ein Brauch, der uns für die Insel Kos bezeugt ist. In 
dem von Heron das geschilderten Opfer an Asklepiosβ wird im 
einleitenden Gebet auch Hygieia7 angerufen. Die Vor-
bereitungen zum eigentlichen Opferschmaus sind in den Schluß-
versen des Miniiambus enthalten (V. 91 ff.): 

Kai ψαιατα δεϋσον τ&λλα <Γ οιχίης εδρη 
δαισόμε&α' χάι εηϊ μη λό&η φέρειν, αντη, 
της νγιίης. 

Die Frauen geben so als Opfer xpaiaτά, kuchenartige Brote aus 
Gerstengraupe, die man in Wein und Öl eintauchte und als 
Opfer darbrachte8. Dem Zusammenhang nach kann nur Askle-
pios als Empfänger gedacht sein; wahrscheinlich sind diese 
Opferkuchen von den Frauen auf den Altar oder den heiligen 
Tisch des Gottes niedergelegt worden9. Bevor sich aber die 

1 S. o. S. 62 f. " S. o. S. 64 f. 
" Vgl. von Sybel, Christliche Antike I 182 ff. 
4 Die rechte Hand bedeutet Bettung, σωτηρία, die Linke Verderben. 

Das beruht auf dem Gegensatz der entwickelten rechten Seite und der 
schwächeren linken; daher schreibt man der rechten Seite eine gewisse 
Zauberkraft und Segenswirkung zu (Otto Weinreich, Antike Heilungswunder, 
EGVV VII 1, S. 41 ft.). β S. o. S. 63. 

8 Herondas Mim. IV. ' AaO. V. 4 f. 
8 In der Erklärung der Verse schließe ich mich an Bichard Wttnsch 

an, Ein Dankopfer an Asklepios, Arch. f. Eel.-Wiss. VII (1904) 96 ff. Zu 
•ψαιστά vgl. Paus. b. Eustath. 1445, 58; lex. reth. bei Bekker anecd. 817, 26. 

• Das schließt Wünsch aus einem Vergleich mit Aristoph. Plut. 676 ff., 
wo der Priester solche Opferanteile der Gottheit von Tisch und Altar weg-
nimmt, die also vorher dort gelegen haben. 
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Frauen zur Opfermahlzeit begeben, wird der Dienerin auf-
getragen, etwas νγίεια mitzunehmen. Dies Gesundheitsbrot 
ist nun identisch mit den früheren ψαιστά, denn es wird er-
klär t als ίίλφιτα οϊνψ καΐ ελαίφ πεφνραμένα ( H e s y c h ) E s w a r 
Sitte, solche νγίεια an die Opfernden auszuteilen, denn nach 
Athenaios ( I I I 1 1 6 A) ist sie ή διδομένη εν ταΐς ϋ-υσίαις μαζα 
ϊνα άπογεύσωνται. Von diesem Heilbrot versprechen sich nun 
die Frauen bei Herondas eine Segenswirkung, wie aus den 
beiden letzten Versen sicher hervorgeht, mag ihre Lesung und 
Deutung im einzelnen auch noch heute unsicher sein. "Wünsch 
übersetzt: cDenn für heilige Handlungen ist das Heilbrot 
größer an Anteil als eine Verfehlung3, d. h. die Hygieia, beim 
Opfer genossen, tilgt alle dabei begangenen Fehler. Wohl 
mit Recht hält Wünsch dieses Segensbrot νγίεια und die von 
den Opfernden dargebrachten ψαιστά iür identisch. Durch die 
Weihe an Asklepios werden sie zur Gottesspeise, und durch 
das Verzehren dieser Speise vom Tisch des Gottes treten die 
Gläubigen in eine heilbringende Vereinigung mit dem Gott 
selbst. Wenn der Opfernde das Brot darbringt, damit es 
Speise des Gottes wird, heißt es xpaiaτόν; wenn es danach der 
Priester austeilt, um die αμαρτία unwirksam zu machen, wird 
es νγίεια genannt. 

Bei diesem griechischen Brauch hat also auch, weil die 
•ψαιστά mit Wein angemacht waren, dieser eine sakramentale 
Bedeutung. Man könnte nun vermuten, man habe auch sonst 
Wein in größeren Mengen zum Tempel gebracht, um ihn am 
Altar des Gottes gleichsam zu konsekrieren, und ihm dadurch 
gerade wie den ψαιστά eine segensreiche, gesundheitfördernde 
Wirkung geben zu lassen, ihn damit zu einem H y g i e i a -
t r u n k zu machen. Dann konnte man ihn als Gesundheits-
trank zu Hause aufbewahren, sich zu Beginn eines Symposions 
aus gemeinsamem Pokal daraus vortrinken mit den Worten: 
Xaßh της 'Γγιείας δη σύ2. Zwar ist nun ein solcher Gesundheits-
trank, die μετανιπτρϊς cΓγιείας, beim griechischen Symposion 
eine fast ständige Einrichtung8, daß man dabei aber Opferwein 

1 Bei Bekker anecd. 313, 13 μαζίον n -ψαιστώδες. 
8 Nikostratos, s. o. S. 17 Α. 1. 3 S. o. S. 16f.; 63. 
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trank, der im Tempel konsekriert worden war, läßt sich für das 
griechische Altertum nicht beweisen. Im deutschen Brauch da-
gegen kommt eine solche Verwendung von Opferwein tatsächlich 
vor: am Tage St. Johannis Ev. (27. Dez.) wurde früher in Deutsch-
land vom Hausvater Wein in die Kirche gebracht und vom Priester 
geweiht, dann zu Hause feierlich getrunken und zwar von 
der ganzen Familie aus dem gleichen Becher; selbst das Kind 
in der Wiege bekommt etwas davon1. Offenbar versprach man 
sich von dem Genuß eine segensreiche Wirkung. Einen mehr 
gesellschaftlichen Charakter gewann das Johannistrinken 
später im evangelischen Süddeutschland, wo man den heiligen 
Wein, natürlich nunmehr ohne vorausgehende kirchliche Feier, 
am Tage Johannis des Täufers (24. Juni) in größerer Ge-
sellschaft, geradezu beim Symposion genoß: also wie bei den 
Griechen im Segen- und Gesundheitstrank beim Gelage. Diese 
gesundheitliche Wirkung behält der Wein, den man zu Jo-
hannis aufgetragen hat, für alle Zeiten; bewahrt man doch 
einen Teil davon auf, um ihn bei Erkrankungen als sicheres 
Heilmittel zu genießen, vor einer Reise zur besonderen Stärkung, 
bei der Trauung nach vorangegangener Einsegnung. Der 
also zuweilen auch beim Gelage getrunkene sogenannte 'Jo-
hannissegen5 schützt vor Vergiftung, fördert die Gesundheit 
und wird aus einem gemeinsamen Becher genommen, geradeso 
wie die zu Beginn des Symposions getrunkene griechische 
μετανιτττζϊς της Ύγιείας2. 

Wir haben also bei der griechischen Sitte nur mit der 
im Wein selbst liegenden Gesundheitskraft, nicht mit dem 
durch einen andern Gott gesteigerten Segen zu rechnen. Ur-
sprünglich wird die vyleia, die man sich bei diesem Trünke 

1 Wuttke-Meyer, der über diesen Brauch spricht, fügt hinzu (aaO. 
§ 194): 'es ist aber auch unzweifelhaft eine von deutschen heidnischen 
Trankopfern abstammende uralte Sitte'. Für das Heidnische der Sitte sprechen 
m. E. andere ähnliche Johannisbräuche, die ζ. T. offenbar mit der Sonnen-
wende in Zusammenhang stehen: in Frankreich nimmt man von den Jo-
hannisfeuern ausgeglühte Brände und Kohlen mit nach Hause, von denen 
heilsame Zauberwirkungen abhängen sollen (Usener, Götternamen 93f.); 
bei den Litauern wird ein Busch von Johanniskräutern, am Johannistag ge-
pflückt, im Torweg aufgestellt; man verspricht sich davon eine gute Ernte 
(Usener aaO.). a S. o. S. 16f.; 63. 
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wünschte, nur eben diese Gesundheitskraft des "Weines ge-
wesen sein. Später dachte man an die menschengestaltige 
Göttin dieses Namens. Ob die Athener, für die uns das 
Hygieiatrinken ausschließlich belegt ist, sich Hygieia immer 
als Tochter des Asklepios vorgestellt haben, ist fraglich; denn 
nach A. Körtes1 Feststellungen kam Hygieia Ende des 5. Jhd. 
nach Athen mit Asklepios, zu dem sie aber zunächst nicht in 
engerem Verhältnis steht, erst im Lauf des nächsten Jahr-
hunderts tritt sie zu ihm in ein töchterliches Verhältnis2. 
Mit A. Körtes Zeitansatz für ihre Aufnahme in den athenischen 
Kult geht auch die Überlieferung unserer Gelagesitte zusammen, 
die von Kallias, Nikostratos, Philetairos, Diphilos erwähnt 
wird; also alte, mittlere und neue Komödie. Die ältesten 
Zeugnisse werden sich daher Hygieia noch nicht als Asklepios-
tochter gedacht haben. 

Jedenfalls wurde die gesundheitfördernde8 Kraft des 
Weines der Göttin der Gesundheit unterstellt, damit sie ihren 
Segen gebe, ähnlich wie die Deutschen durch den heiligen 
Johannes, als den Nachfolger eines heidnischen Segensgottes, 
den Wein zu einem Gesundheitstrank segnen ließen. 

Bei allen diesen Zeremonien, die wir bis jetzt betrachtet 
haben, ist der Becher ein gemeinsamer, der herumgereicht wird 
mit den Worten δέξαι oder λαβέ4. Dieses Kreisen ist sicher 
ein Kesiduum aus alter Zeit, da man nur aus gemeinsamem 
Humpen trank; ob man die Sitte deswegen beibehielt, weil 
man in dem Kreisen eine Einigung der σνμπόται sah, wissen 
wir nicht mehr. Einige der genannten Zeremonien zielen 
dabei offenbar auf Bewirkung eines Segens ab, die Hygieia 
auf den eigenen, das προπίνειν επιδέξια6 auf fremden. Es 
fragt sich, wie man dadurch, daß man selbst einen heilsamen 
Stoff genießt, eines anderen Gesundheit fördern kann. Dafür 
müssen wir an die enge Gemeinschaft erinnern, welche die 
ομόσπονδοι verbindete, und an die Einigung7 durch den Trank-

1 Athen. Mitt. XVIII 249f.; XXI 297f. 
2 Anders Thrämer bei Pauly-Wissowa II 1657, nach dessen Ansicht 

sie immer die jungfräuliche Tochter des Asklepios war. 
' S. o. S. 74 f. * S. o. S. 16 f. 6 S. o. S. 03 ff. 
6 S. o. S. 60 f. 7 S. o. S. 81. 
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bund. Wax· dort gesagt, daß durch Förderung des fremden 
Lebens, mit dem sich der Trinkende magisch einigt, Förderung 
des eigenen Lebens verbunden ist, so könnte hier eine schwache 
Erinnerung daran vorliegen: Förderung des eigenen Lebens 
durch den Genuß des Gesundheitstrankes fördert auch das 
Leben dessen, mit dem der Trinkende sich beim Symposion 
verbrüdert. 

Von solchen Trinkbräuchen, bei denen ein gemeinsamer 
Pokal die Eunde macht, braucht man das Zutrinken aus 
E i n z e l b e c h e r n prinzipiell nicht zu unterscheiden. Mit 
fortschreitender Kunstfertigkeit wurde die Herstellung zahl-
reicher Gefäße immer weniger schwierig, so daß man den Be-
quemlichkeitsrücksichten beim Zutrinken leicht Rechnung 
tragen konnte. Dann mag die Angst vor Kontagion1 mit-
gewirkt haben. Die Ablösung der vermutlich älteren Sitte 
des gemeinsamen Bechers durch den jüngeren Brauch können 
wir zeitlich kaum festlegen, ist doch schon bei den Griechen 
Homers und bei den Germanen des Tacitus der Einzelbecher 
das Gewöhnliche2. Jedenfalls zeigt auch diejenige Art des 
Zutrinkens, bei der jeder seinen eigenen Becher benutzt, 
manche Spur, die an den Verbrüderungstrank erinnert, auch 
wenn cpdia und νγίεια als Zweck des Zutrinkens nicht be-
sonders dabei betont werden8. Häufig genug findet sich 
lediglich ein Anruf, was Athenaios bestätigt (XI 498 D): 
Πληροΰντες γαρ ττροέπινον άλλήλοις μετά προσαγορενσεως. 
Odysseus trinkt dem Achilleus in desseu Zelt zu mit dem 
Segensruf: ΧαΙρ3 Ι4χι1εΰ Das scheint auch noch später der 
Gruß beim Zutrunk gewesen zu sein nach dem Pindarscholion 
(Nem. III 132): Έττει 'ίσως oi τνροτΐίνοντες ελεγον το χαίρε. 
Wir zieren heute die Trinkgefäße mit einem 'Prosit' oder 
'Wohl bekomme3, der Grieche schrieb entsprechend auf die 
Becher χαίρε oder χαίρε aal ττίε εν und ähnliches6. In Rom 
begleitete man den Zutrunk mit den Worten: Bene te, bene tibi 

1 S. o. S. 6 0 f . 2 S. o. S. 59f. 3 S. o. S. 65f. 
4 II. IX 225; vorher: Πληαάμενοί δ' οϊνοιο Senat δείδεχτ Άχιληα. 
Λ Vgl. Jahn, Vasensammlung König Ludwigs, S. CXI. 

  



Die sakrale Bedeutung des Weines 97 

oder bene vos1. Beliebt ist auch der Segenswunsch ζήσειας; 
dem Kaiser Kommodus, der in der Arena zur Erholung einen 
gewaltigen Humpen leert, rufen die begeisterten Römer zu 
ζήσειας, also wohl vivas, was man auch sonst zu sagen pflegte, 
denn Cassius Dio betont: Τοϋτο δη έν τοις συμποσίοις εΐω&ος 
λέγεσ&αι Entsprechend schreiben die Römer auf ihre Trink-
gefäße vive, vivas*. Der gleiche Gedanke liegt auch im ger-
manischen Trinkgruß: Die Goten rufen hails (heil)*, ebenso 
die Angelsachsen6, am häufigsten hört man aber seit dem 
sechzehnten Jahrhundert das P r o s i t " ; oder man trinkt zu 
mit einem 'Gesundheit, Wohl bekommst in einem hessischen 
Dialekt 'Es soll der got do'7. Für all diese Zurufe brauchen 
wir keine andere Erklärung als wie sie für das ειαδέξια jtqo-
πίνεινβ bereits festgestellt wurde. Durch die sämtlichen 
Trinkgrüße zieht sich der Gedanke, daß das eigene Trinken 
der Gesundheit des anderen förderlich ist. Aus modernen An-
schauungen heraus können wir den Gedanken nie begreifen, 
wohl aber als Rudiment des ursprünglichsten gemeinsamen 
Trunkes sakraler Art, des Yerbrüderungstrankes, wobei die 
Gesundheit des einen Paziszenten von der des anderen ab-
hängig wird9. Die späterhin so abgeblaßten Gesundheits-
wünsche sind danach nichts anderes als die beim primitiven 
Blutbund gebrauchten Formeln, wie wir sie etwa in der an-
schaulichen Schilderung einer solchen Zeremonie bei den Wad-
schagga in Afrika finden 10. Die Kontrahenten erklären sich 
gegenseitig: 'Falls du imstande sein solltest, wieder Ränke 
gegen mich zu spinnen, so soll das Mma (d. i. der aus dem 

1 Vgl. Plaut. Stich. 709; Pers. 773. 
2 Dio Cass. 72, 18, 2. Über ζήσειαe auf Trinkschalen vgl. Bonner 

Jahrbücher XVI 75 f. » Ebenda XIII 110. 
4 In altgermanischer Zeit diente der Nominativ des Adjektivs hails, 

heil—heilsam, als Grußformel (Kluge, Etym. Wörterb. d. deutschen Spr.7 

1910, u. d. W. heil). 8 Budde aaO. 35. 
4 Vgl. Bicek-Gerolding, Oelehrtei Zecher goldenes Alphabet (Reklam) 46. 
7 D. h. Es soll dir gut tun. Der Franzose trinkt zu mit den Worten 

ά votre (santi); der Engländer mit (Aere'e) your (good) health; der Italiener 
mit alia, Sua {salute). β S. ο. S. 64 f. 9 S. ο. S. 81. 

10 Vgl. Raum, Blut und Speichelbünde bei den Wadschagga, Arch. f. 
Rel.-Wiss. X (1907) 281. 
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Körper des einen in den des anderen überführte Stoffteil, Blut 
oder Speichel) dir das Herz entzwei schneiden. Aber wenn 
du keine Ränke gegen mich spinnst, wenn du aufrichtig mir 
zugetan bist, so sei dir Heil beschieden, deine Nachkommen-
schaft sei gleich der der Bienen; wenn du etwas issest, so 
soll es dir keinen Schaden tun1. Eine Betätigung des „Auf-
richtigzugetanseins" ist aber das Stärken der eigenen Ge-
sundheit durch einen kräftigenden Trunk, da sie zugleich die 
Gesundheit des anderen fördert. 

Bei der so ausgedehnten Verbreitung gerade dieser Sitte1 

ist es nicht leicht festzustellen, ob sich jene Bräuche bei einem 
bestimmten Volk zuerst ausgebildet haben und dann gewandert 
sind, wie vielleicht die Weinkultur2 gewandert ist, oder ob 
man spontane Entstehung bei verschiedenen Völkern anzu-
nehmen hat. Die Römer halten wohl mit Recht das Zutrinken 
für einen Graecus mos3, Kritias4 von Athen meint, das Vor-
und in die Rundetrinken stamme aus Asien: Λνδη χεΙρ είρ' 
ΧσιατογενήςΙ Kritias könnte recht haben; wenigstens läßt 
sich in Griechenland die von uns angenommene Grundlage 
für die Entstehung der Trinkbräuche, die Blutverbrüderung 
in ihrer ursprünglichen Form, nicht mehr nachweisen5. Das 
entspricht nur dem Kulturzustand, mit dem die Griechen in die 
Geschichte eintreten. Ihren Göttern werden sittliche Eigen-
schaften zugeschrieben, es besteht ein Verhältnis des Ver-
trauens der Mitglieder der Gesellschaft zueinander, weil jeder 
bei dem anderen dieselbe Furcht vor den Göttern als Rächern 
der verletzten sittlichen Ordnung voraussetzen kann, sie haben 
einen Schützer des Eides, den Ζευς ΰρ-χ,ως. Sie stehen nicht 
mehr auf der Stufe, wo das Verhältnis der einzelnen Menschen 
zueinander vom Mißtrauen beherrscht wird, wo das gesprochene 
Wort Lug und Trug sein kann, wo die magischen Blutbünde 

1 S. 0. S. 79 f. * S. o. S. 2 ff. 
s Cicero, Verr. I 26: Discumbitur, fit sermo inter eos et invitatio, ut 

Graeco more biberetur. Id. Tuscul. 140: Graeci enim in conviviit solent 
nominare, cui poculum tradituri eint. 

* PLG II 280, Fr. 2, vgl. o. S. 64. 
8 Über Spurer des Bluthundes bei den Griechen s. o. S. 79 f. 
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entstehen als Mittel, sich des anderen absolut zu versichern1. 
Es ist also möglich, daß die Blutbünde zu der Zeit, als der 
Weinbau nach Hellas kam, schon erloschen waren. Dann 
konnte mit dem Weinbau fremde Sitte herüberkommen. Aber 
man kann auch nicht die Möglichkeit einer älteren primitiven 
Stufe für die Griechen leugnen. Ebenso wie die ethnologisch 
ihnen nahestehenden Thraker2 , die noch das Blut des Feindes 
trinken, den sie erschlugen, werden auch die Griechen eine 
Zeit gehabt haben, in der sie die Seele des Feindes oder 
Freundes im Blut genossen. Aus diesem Brauch konnte sich 
dann die Trinksitte in Hellas selbständig entwickeln, sobald 
der Gi'ieche den Wein kennen lernte. Wie unsicher derartige 
Untersuchungen sind, zeigt das Verhältnis der Römer und 
Germanen. 

In ähnlicher Weise wie für die Griechen ließen sich für 
diese Völker* Spuren der alten Blutverbrüderung nachweisen; 
somit hätten wir bei ihnen keine Nötigung, an eine Ein-
wanderung der Trinkbräuche zu denken. Trotzdem wird Cicero, 
der von dem Graecus mos erzählt (s. o. S. 27 A. 3), gewußt 
haben, was er berichtet. AVenn auch in Italien Ansätze zu 
einem Trinkbrauch vorhanden gewesen sind, bei der Aus-
gestaltung des römischen Convivium hat sich die griechische 
Sitte geltend gemacht. Und die Römer ihrerseits mögen auf 
die Germanen gewirkt haben, als sie diesen den Weinbau 
brachten. 

Auch das ist noch zu erwägen: sobald das Zutrinken den 
ursprünglichen Bündnischarakter verlor, wozu es durch all-
mähliche Abschleifung kommen mußte, dann war ein Kultur-
historiker wie Kritias gern geneigt, den unverstandenen Brauch 
an die Analogie bei einem anderen Volke zu knüpfen und ihn 
aus der Fremde eingewandert sein zu lassen: Ανδη χεΙς άρ' 
ΐ4σιατογ£νής. 

Für die verschiedenen Modifikationen des Zutrinkens 
konnten wir durchweg griechische, römische, germanische Sitte 

1 Über diesen Zusammenhang von Blutbund nnd Kulturzuetand vgl. 
Raum aaO. 294. 

2 Vgl. Ammian. Marc. 27,4 ; ebenso handeln die Skythen, s. o. S. 78 A. 4. 
3 S. o. S. 88 nnd 80f. 

7» 
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nebeneinander stellen. Für Griechenland jedoch läßt sich 
noch nach den einzelnen Landschaften eine Bevorzugung der 
einen oder anderen Art erkennen. In Sparta war es nicht 
üblich, einen Becher die Runde machen zu lassen (επιδέξια 
διαπίνειν), sondern (Kritias aaO.): 

Και τόδ' ε&ος Σπάρτη μελέτημα τε κείμενόν εστίν, 
πίνειν την αντην οινοφόρον κύλικα. 

Was Kritias damit meint, erfahren wir aus seiner Geschichte 
vom Staatswesen der Lakedaimonier; Athenaios hat die Stelle 
exzerpiert1: Τρόποι εΐαι πόσεων κατά πόλεις ίδιοι, ως Κριτίας 
παρίΰτησιν εν τή Λακεδαιμονίων πολιτείψ διά τούτων δ μεν 
Χίος -/.αϊ θάσιος εκ μεγάλων κυλίκων επιδέξια, δ öb θετταλικος 
εκπώματα προπίνει οτ(·> &ν βούλωνται μεγάλα. Λακεδαιμόνιοι 
δε την παρ' αντψ έκαστος πίνει, δ δε παΙς δ οινοχόος baov &ν 
όποπίη. Bei Cliiern und Thasiern macht also ein gemeinsamer 
Pokal die Runde, die Thessaler üben die bekannte Art des 
Zutrinkens, der Lakedaimonier läßt den Becher nicht kreisen. 

Eine von unseren bisherigen Ausführungen ganz ab-
weichende Erklärung des Zutrinkens schlägt Jakob Grimm2 

vor; er will das τιροπίνειν herleiten aus dem K r e d e n z e n . 
Gewiß, einer trinkt dabei vor, der andere nimmt den Becher 
und trinkt gleichfalls. Aber wer trinkt vor? In Sparta trinkt 
der dienende Knabe den Pokal an: cO δε παις δ οινοχόος ΰαον 
8ν άποπίη. Im deutschen Altertum besorgt das die Königin, 
die Königstochter, die Hausfrau 8. Ein angelsächsisches Gelage 
bietet ein überaus anmutiges Bild; Hengist bewirtet den 
Britenkönig Vortegern, seine herrliche Tochter kredenzt dem 
Gast den Pokal: Egressa est puella de ihalamo, aureum scyphum 
vino plenum ferens; accedens deinde propius, regt flexis genibus 
dixit: 'Laiierd king wacht heil\ . . . Respondens deinde Vorte-
girnus: 'Drinc heil' iussit puellam pot are; cepitque de manu ipsius 
scyphum et earn osculatas est et potavit Einen ganz ähnlichen 
Brauch beobachtete ich in dem Ort Gasteig in Tirol, in der 

1 Athen. XI 463EF; oder FHG II 68 Er. 2. 
2 Kleinere Sehr. II 178 ff. » Vgl. Grimm aaO. 178 Α. 1. 
4 Vgl. Budde, Die Bedeutung der Trinksitten in der Kultur der 

Angelsachsen 39. Siehe oben S. 68 die Erz&hlung von der Gründung Massalias. 
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Nähe von Kufstein, wo die Wirtstochter bei den bekannteren 
Gästen jedes neue Glas Bier antrank; zuweilen löste der 
Yater sie ab. 'Kredenzen' nennen wir dies Vorkosten. Nach 
Du Cange1 ist im Mittellateinischen credentia einmal der Tisch 
mit den Gefäßen für das Gelage, dann die Zeremonie des 
Vorkostens. Das Prius dürfte aber hier das Vorkosten sein, 
denn es läßt sich leichter erklären. Es erweckt Vertrauen, 
credentia. Das Wort übertrug sich dann auf die dabei ver-
wendeten Gefäße und auf den Tisch, der sie trägt. Einen 
alten Brauch nennt Grimm3 diese Sitte des Vorkostens, der 
den Zweck hat, Glauben und Vertrauen gegen etwaige Ver-
giftung zu geben. Diesen Gedanken bestätigt am besten ein 
Zeugnis der Liederedda; Brunhild weiht Siegfried in die Ge-
heimnisse der Runen ein, sie warnt ihn vor Vergiftung durch 
Frauen, deshalb soll er sich vorsehen: 

Dich vor Schaden zu schützen, soll sie der Schale 
Füllung durch Vorschmack gefahrlos bewähren8. 

Diese Sitte des Kredenzens wird beibehalten, auch wo sie 
sinnlos geworden ist. Wenn in Sparta der weinschenkende 
Knabe, bei den Germanen die Fürstin oder Fürstentochter 
den Becher kredenzt, so liegt doch kaum mehr die Absicht 
vor, eine Versicherung gegen etwaige Vergiftung zu geben. 
Später wird dann ein anderer Grund des Kredenzens erkennbar. 
Liebende kosten sich oft die Speisen vor und trinken sich den 
Trank vor4; Holzschnitte und Kupfer aus dem späteren Mittel-
alter 5 zeigen oft Liebespaare, die aus einem Glas trinken, sie 
kredenzt ihm den Becher. Hier ist es offenbar der Gedanke 
der engen Vereinigung durch den gemeinsamen Trunk, der 
wieder einmal an die Oberfläche drängt. 

1 Glossarium mediae et infimae laiinitatis s. τ. credentia. 
* J. u. W. Grimm, Deutsches Wörterbuch u. d. W. Kredenzen. 
* So übersetzt Jordan aaO 361. Genauer heißt es: sie soll den Trank 

segnen (durch einen tüchtigen Schluck). Selbst wenn der Vers unecht ist 
(vgl. Edda, hg. von Sijmons, 1888, 840), die Anschauung bleibt doch echt. 
Grimm zitiert die Stelle nicht. 

* Vgl. J. Grimm, Kleinere Sehr. II 177 zahlreiche Belege. 
Ä Vgl. Deutsches Leben der Vergangenheit in Bildern, hg. von 

Eugen Diederichs, Jena 1908, I Abb. 30. 36. 472. 

  



102 Kircher, Die sakrale Bedentang des Weines 

Aber der Brauch des Kredenzens begegnet im griechisch-
römischen Altertum äußerst selten und erklärt nicht alle Trink-
sitten zur Befriedigung. Das Vorkosten geschieht bei dem 
Kredenzen durch Frauen oder dienende Personen, die beide 
außerhalb der Gemeinde der ανμπόται stehen, von denen die 
Trinkbräuche ausgeübt werden. Wir sahen aber bereits, wie 
abgeschlossen diese Gelagegemeinschaft ursprünglich war, wie 
Frauen und Diener zunächst an den Gepflogenheiten des Sym-
posions im klassischen Altertum nicht teilnehmen dürfen1. 
Es ist aber nicht anzunehmen, daß durch den zufälligen Zu-
trank eines Gelageteilnehmers an eine solch außenstehende 
Person sich das unter den συμηότat übliche Zeremoniell ent-
wickelt habe. Auch davon abgesehen lassen sich aus der Sitte 
des Kredenzens nicht die verschiedenen Modifikationen des 
Verbriiderungstranks erklären, vor allem nicht der Blut-
Weinbund '-. Sieht man aber, welch enge Zusammenhänge sich 
fast überall feststellen ließen zwischen Blut und Wein, zwischen 
Blut- und Weinbund, dann scheint die von mir vorgeschlagene 
Erklärung der Trinksitten auf einer weniger unsicheren 
Grundlage zu ruhen. 

1 S. o. S. 54 ff. * S. o. S. 83 f. 
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