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SUMMARY

HEALING IN THE CONTEXT OF REGENERATION AND SYMPATHY  
THE RECEPTION OF EGYPTIAN MOTIFS IN BYZANTINE  

MEDICAL LITERATURE

The Byzantine physician Alexander of Tralles reports quite a number 
of iatromagical therapies and healing amulets which very often recall 
Egyptian motifs. The main source for such a Byzantine reception of Egyptian 
motifs might be the graeco-egyptian papyri, the so called “texts of ritual 
power” and their tradition in late antique compilations like Cyranides and 
Testamentum Salomonis. Some examples of amulets cited by Alexander of 
Tralles concerning the motif of regeneration show the continuity of some 
Egyptian motifs during Byzantine and even until post-Byzantine times. 

Einleitung
Der Regenerationsaspekt besitzt innerhalb altägyptischer Rituale 
bei regelmäßig sich wiederholenden Ereignissen, wie beispielsweise 
Jubiläen, einen besonderen Stellenwert. Regeneration, Wiedergeburt 
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und rituelle Verjüngung spielen auch in etlichen Heilkonzepten eine 
bedeutende Rolle, in denen verschiedene ägyptische Einzelmotive 
und Motivgruppen1 verarbeitet sind. Über die gräkoägyptisch-kop-
tische Überlieferung als maßgeblicher Zwischenstufe haben die-
se Motive dann, in transkulturell-synkretistischer Verschränkung, 
als eine Art iatromagischer “Komplementärtherapieˮ Eingang in 
einige medizinische Schriften des byzantinischen Zeitalters (ca. 
400-1453)2 gefunden. Als nicht unwesentlicher Bestandteil post-
byzantinischer Rezeptsammlungen, der sogenannten Iatrosophia, 
lässt sich der Einfluss solcher, ursprünglich ägyptischer Motive 
oftmals sogar bis weit in postbyzantinische Zeit hinein nachvoll-
ziehen. Anlässlich seines Geburtstages möchte ich dem verehr-
ten Jubilar nun einige Überlegungen zur Rezeption ägyptischer 
Motive, insbesondere des Regenerationsmotivs, in byzantinischen 
medizinischen Texten widmen, verbunden mit meinen herzlichsten 
Glückwünschen. 
Die byzantinische medizinische Gebrauchsliteratur3 umfasst 
eine breite Vielfalt an Schriften, die grösstenteils zielgerichtete 
Kompilationen traditioneller Quellen, insbesondere der Schriften 
des Corpus Hippocraticum und Galens4, darstellen und, je nach 
Bestimmung und Benutzerkreis, entweder als vornehmlich me-
dizintheoretisch orientierte Nachschlagewerke mit universalem 
Anspruch in Erscheinung treten, oder aber ganz gezielt der medizini-
schen Praxis sowie der Ausbildung des ärztlichen Nachwuches die-
nen. Praxisorientierte Handbücher und Kommentare, diagnostisch-
therapeutische Spezialabhandlungen zu einzelnen Themenkreisen 
und professionelle Krankenhausliteratur (Xenônika)5 bis hin zu 
mehr oder weniger ausführlichen Rezeptsammlungen (Dynamera 
und Iatrosophia) lassen neben der traditionellen Quellenbasis eine 
Vielzahl dynamischer, gelegentlich sogar innovativer, aber stets 
konkret praxisorientierter Denkansätze der byzantinischen Ärzte, 
Fachkompilatoren oder auch Redaktoren erkennen. Dies wird be-
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sonders deutlich in der Diskussion unterschiedlicher zur Verfügung 
stehender Therapiemöglichkeiten, wobei nicht selten individuell- 
patientenbezogene Entscheidungen in Gegensatz zu den traditionel-
len Überlieferungen stehen können und diese mitunter sogar kriti-
sieren6. Vor dem Hintergrund einer solchen kritischen Hinterfragung 
traditioneller Heilkonzepte und Therapieanweisungen in Verbindung 
mit der Berücksichtigung entsprechender Patientenwünsche lässt 
sich in einigen byzantinischen Quellen die situationsbezogene 
Ergänzung konventioneller Therapiemaßnahmen durch Iatromagie7 
feststellen. Den Patienten wird zusätzlich zur konventionellen 
Therapie zur Anwendung heilkräftiger Amulette geraten, de-
ren Auswahl eine möglichst weit zurückreichende und kontinu-
ierlich aufrechterhaltene Überlieferungstradition der einzelnen 
Amulettmotive zugrunde lag, als Garant eines erfahrungsbasierten 
(διὰ πείρας) Erfolgsfaktors.    
In den von den byzantinischen Ärzten bzw. den Verfassern, 
Kompilatoren oder Redaktoren entsprechender medizinischer 
Schriften ausgewählten und überlieferten Amuletten werden häu-
fig ägyptische Motive verarbeitet, wobei die Byzantiner nicht 
auf genuin altägyptische Primärquellen zurückgegriffen, sondern 
sich vielmehr auf die zeitlich näherliegenden spätantiken und 
gräkoägyptischen Quellen konzentriert haben. Primärquellen für 
die byzantinische Rezeption ägyptischer Motive sind demnach 
die Vertreter der byzantinischen medizinischen Gebrauchsliteratur 
selbst, anhand deren Kompilationstechnik und Auswahlmodalitäten 
wahrscheinliche Quellen im Bereich der gräkoägyptischen 
Überlieferung ermittelt werden können. Aus diesem Grund wird 
zu Beginn des Beitrages die zugrundeliegende Quellensituation 
erläutert, in der Folge dann die für die byzantinische Iatromagie 
entscheidenden Faktoren der Sympathielehre und Dämonologie. 
Abschließend werden einige Textbeispiele zum Themenkreis‚ 
ʻHeilung als Regenerationsprozess’ vorgestellt. 
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Die Quellensituation I: Alexander von Tralleis und die 
alexandrinischen Wissenssammlungen
Hauptquelle und Ausgangspunkt für die byzantinische Rezeption ia-
tromagischer Heilanwendungen ist die “Abhandlung über die inneren 
Krankheiten in zwölf Büchern” (Therapeutika8) des Arztes Alexander 
von Tralleis (wohl Anfang/Mitte des 6. Jh. n. Chr.9) sowie seine 
Schrift “Über die Fieber” (Περὶ πυρετῶν), deren Zugehörigkeit zu 
den Therapeutika nach wie vor kontrovers gesehen wird10. Alexander 
entstammte einer kleinasiatischen Arztfamilie, über die der Jurist und 
Historiker Agathias Scholastikos (ca. 532-582) berichtet11, studierte im 
ägyptischen Alexandreia und übte anschließend den Arztberuf in Rom 
aus. Die Therapeutika sind im Prooimion als Alterswerk (διὸ καὶ γέρων 
λοιπὸν πειθαρχῶ καὶ κάμνειν οὐκέτι δυνάμενος) ausgewiesen, das 
er auf Wunsch eines Freundes nach seinem Ausscheiden aus dem akti-
ven Berufsleben verfasst habe, um nachkommende Ärztegenerationen 
an seiner praktischen Erfahrung teilhaben zu lassen12. Hinweise auf 
persönliche Schwierigkeiten, Schicksalsschläge und Anfeindungen 
aus Kollegenkreisen durchziehen sein Werk ebenso wie ein spürbares 
Bedürfnis, von der Konvention abweichende Therapieansätze ausführ-
lich und wiederkehrend zu rechtfertigen. Alexanders Aufgeschlossenheit 
unkonventionellen Heilkonzepten gegenüber, worunter sowohl 
Amulettanwendungen wie auch iatromagische Arzneimittel zu ver-
stehen sind, diente letztendlich dem Ziel, Autoritäten kritisch zu hin-
terfragen13, medizinethische Richtlinien neu zu überdenken14 und 
die psychische Belastung des Patienten zu reduzieren. Alexanders 
Vorgehensweise ist weniger von “Aberglauben” im heutigen Sinne als 
vielmehr äußerst rational motiviert, indem er sich auf eine Vielzahl ein-
schlägiger schriftlicher und mündlicher15 Quellen sowie auf ausgewähl-
te Spezialliteratur16 stützt. Er rechtfertigt seine Vorgehensweise unter 
Berufung auf Galen17, der trotz seiner anfänglichen Ablehnung der 
“ägyptischen Zauberei”18 die Heilwirkung verschiedener pflanzlicher 
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und mineralischer Amulette in Patientenversuchen getestet hat. Dabei 
kam er zu dem Ergebnis, dass die rein von den Amulettmaterialien aus-
gehende Wirkung nicht ganz von der Hand zu weisen sei, weshalb er 
sogar eine eigene Schrift zu Amuletten und deren Wirksamkeit geplant, 
aber nicht realisiert habe19. Alexander von Tralleis nimmt genau hierauf 
Bezug, wenn er Galen folgendermaßen zitiert:

AlexTrall., Ther. XI, 1 (II, 473-475 
Puschmann)

ἔτι δὲ καὶ ὁ θειοτάτος Γαληνὸς 
μηδὲν νομίσας εἶναι τὰς ἐπῳδὰς ἐκ 
τοῦ πολλοῦ χρόνου καὶ τῆς μακρᾶς 
πείρας εὗρε μεγάλως δύνασθαι αὐτάς. 
ἄκουσον οὖν αὐτοῦ λέγοντος, ἐν ᾗ περὶ 
τῆς καθ’ ῞Ομηρον ἰατρικῆς ἐξέθετο 
πραγματείας· ἔχει δὲ οὕτως· ῾ἔνιοι γοῦν 
οἴονται τοῖς τῶν γραῶν μύθοις ἐοικέναι 
τὰς ἐπῳδάς, ὥσπερ κἀγὼ μέχρι 
πολλοῦ· τῷ χρόνῳ δὲ ὑπὸ τῶν ἐναργῶς 
φαινομένων ἐπείσθην εἶναι δύναμιν ἐν 
αὐταῖς· ἐπί τε γὰρ τῶν ὑπὸ σκορπίου 
πληγέντων ἐπειράθην ὠφελείας, 
οὐδὲν δ’ ἧττον κἀπὶ τῶν ἀμπαγέντων 
ὀστῶν ἐν τῇ φάρυγγι δι’ ἐπῳδῆς εὐθὺς 
ἀναπτυομένων. καὶ πολλὰ γενναῖα καθ’ 
ἕκαστόν εἰσι καὶ ἐπῳδαὶ τυγχάνουσαι 
τοῦ σκοποῦ᾽. εἰ οὖν καὶ ὁ θειοτάτος 
Γαληνὸς μαρτυρεῖ καὶ ἄλλοι πολλοὶ 
τῶν παλαιῶν, τί κωλύει καὶ ἡμᾶς, ἅπερ 
ἔγνωμεν ἐκ πείρας καὶ ὅσα ὑπὸ φίλων 
γνησίων, ταῦτα ἐκθέσθαι ὑμῖν;

Auch der ruhmreiche Galen, welcher doch 
die Zaubersprüche für nichts achtete, hat im 
Verlauf der Zeit und durch lange Erfahrung 
gefunden, dass sie mächtige Kräfte besitzen. 
Es ist deshalb interessant, zu hören, wie er 
sich in der Abhandlung ,über die ärztliche 
Behandlung bei Homer‛ darüber ausgespro-
chen hat. Die Stelle lautet folgendermassen: 
‚Manche glauben, dass die Zaubersprüche 
den Märchen der alten Weiber gleichen, wie 
auch ich es lange Zeit that. Ich bin aber mit 
der Zeit und durch ihre augenscheinlichen 
Wirkungen zu der Ueberzeugung gelangt, 
dass in ihnen Kräfte wohnen; denn ich habe 
ihren Nutzen bei Skorpionstichen kennen 
gelernt und ebenso auch bei Knochen, wel-
che im Schlunde stecken geblieben waren 
und in Folge des Zauberspruches sofort 
wieder ausgehustet wurden. Viele Mittel 
sind in jeder Beziehung vortrefflich und die 
Zauberformeln erfüllen ihren Zweck.’ Wenn 
demnach sowohl der grosse Galen, als auch 
noch viele andere Aerzte des Alterthums dies 
bezeugen, warum sollten wir Euch nicht 
Das, was wir aus eigener Erfahrung ken-
nen gelernt und von glaubwürdigen Freun-
den gehört haben, hier mittheilen? [Übers. 
Puschmann II, 472-474]
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Mit der ägyptischen Medizin in ihrer gräkoägyptischen Ausformung 
ist Alexander von Tralleis wohl erstmals während seiner Studienzeit 
in Alexandreia in Kontakt getreten, wo er sicherlich auch mit dort 
ansässigen Ärzten ins Gespräch kam und dadurch Hinweise auf ent-
sprechende Quellen und Überlieferungen, aber auch auf alternative 
Therapiemöglichkeiten und Arzneimittel erhielt. Schwerpunktmäßig 
in Alexandreia ist wohl auch der von Wolfhart Westendorf und Robert 
K. Ritner vertretene und sehr wahrscheinlich seit dem 3./2. Jh. v. 
Chr. nachweisbare fachwissenschaftliche Wissenstransfer zwischen 
ägyptischen und nichtägyptischen Gelehrten zu verorten20, woraus 
ebensolche, heute leider verlorene Text- und Wissenssammlungen 
hervorgingen, über die Galen mehrfach nicht nur berichtet, sondern 
mit denen er sich ganz intensiv kritisch auseinandergesetzt hatte. Aus 
seiner ausführlichen Rezension des alphabetisch geordneten und 
mehrsprachigen Verzeichnisses unterschiedlicher Arzneipflanzen 
eines gewissen Pamphilos, der als γραμματικός bezeichnet wird,21 
lässt sich schließen, dass die Verfasser bzw. Redaktoren solcher 
Wissenssammlungen nicht unbedingt Ärzte gewesen sind, son-
dern vielmehr Philologen. Dies trifft auch auf einen gewissen 
Alexandriner namens Didymos zu, über den die Suda22 berichtet, er 
sei γραμματικός gewesen, Zeitgenosse von Antonius und Cicero, 
und man habe ihn χαλκέντερος genannt, da er über 3.500 Bücher 
verfasst haben soll. Alexander von Tralleis wiederum zitiert – stets 
unter Bezugnahme auf Galens Vorbild – mehrfach aus einem seiner 
Werke, mit dem Schwerpunkt auf der Überlieferung unterschiedli-
cher Amulette und Wundermittel:

AlexTrall., Ther. VII, 9 (II, 319 
Puschmann)

εἰ δὲ πολλῶν καὶ ποικίλων γενομένων 
ἀπαραμύθητος ὁ κάμνων εἴη, μηδενὸς 
τῶν ἀπὸ τῆς τέχνης ἰσχύοντος 

Wenn aber alle Mühe umsonst ist, der 
Kranke gar keine Erleichterung erhält, und 
keines der Mittel, welche die Wissenschaft 



Rezeption ägyptischer Motive in der byzantinischen Medizin

491

Die Quellensituation II: “texts of ritual power”, Kyraniden und 
Testamentum Salomonis
Eine wichtige Schnittstelle zwischen alten, rituell-theurgisch gepräg-
ten Überlieferungen sowie den sukzessive hinzukommenden neuen 
philosophischen und religiösen Strömungen verkörpert das herme-
tische Schrifttum23 und, in Abhängigkeit davon, ein sich über sämt-
liche Lebensbereiche erstreckender transkultureller Synkretismus, 
den insbesondere die gräkoägyptisch-koptischen Papyri beispiel-
haft widerspiegeln. Diese “texts of ritual power”24 verstehen sich 
– vergleichbar mit den spätbyzantinischen Rezeptsammlungen, den 
Iatrosophia – als universale Lebenshilfen, die, keineswegs auf das 
Gebiet der Heilkunde beschränkt, Ratschläge für eine Vielzahl von 
Situationen des alltäglichen, aktiven Lebens beinhalten25. Einen 
wichtigen Stellenwert dabei nimmt die praktische Umsetzbarkeit der 
Anweisungen anhand von genauen Vorschriften zur Durchführung 
traditioneller Rituale und Rezitationen sowie zur Herstellung 
vielfältiger einfacher und komplexer Amulette. Die “texts of ri-
tual power” in Kombination mit Auszügen aus dem hermetischen 
Schrifttum sind wohl als Primärquelle sowohl der alexandrinischen 
Wissenssammlungen, auf die Galen Bezug nimmt, wie auch des 

empfiehlt, gegen das hartnäckige Leiden 
hilft, so ist es kein Fehler, sich der wun-
derthätigen Amulete zu bedienen, um die 
Heilung des Kranken zu erzielen. Denn es 
ist eine Sünde, einen derartigen Versuch 
zu unterlassen und Das, was dem Kranken 
Rettung bringen kann, zu verbieten, da ja 
auch der grosse Galen und die Aerzte, die 
vor ihm lebten, von den Wundermitteln Ge-
brauch gemacht haben. Der gelehrte Didy-
mus hat in seinem sogenannten achtbändi-
gen Werke die folgenden angeführt. [Übers. 
Puschmann II, 318]

βοηθῆσαι τῇ δυστροπίᾳ τοῦ 
νοσήματος, καὶ τοῖς 
φυσικοῖς περιάπτοις οὐδὲν ἄτοπον 
κεχρῆσθια χάριν τοῦ σῶσαι τὸν 
κάμνοντα· καὶ γὰρ ἀσεβές ἐστι 
τοιοῦτον παραλιπεῖν καὶ γενέσθαι 
κώλυσιν τῶν εἰς σωτηρίαν 
συντελούντων τῷ κάμνοντι, ὁπότε 
καὶ ὁ θειοτάτος Γαληνὸς καὶ οἱ πρὸ 
αὐτοῦ τούτοις ἐχρήσαντο. ὁ μὲν 
οὖν σοφώτατος Δίδυμος εἶπεν ἐν 
τῇ ὀκτατόμῳ αὐτοῦ βίβλῳ οὕτω 
καλουμένῃ. 
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Werkes des Alexandriners Didymos, auf den sich Alexander von 
Tralleis beruft, zu verstehen.
Auf dieselbe Quellenbasis stützen sich zwei Kompilationen, die, 
sehr wahrscheinlich beide im 4. nachchristlichen Jahrhundert ent-
standen, während des gesamten byzantinischen Zeitalters rezipiert 
wurden, nämlich die Kyraniden26 und das Testamentum Salomonis27. 
Bei den Kyraniden handelt es sich um eine Kompilation in mindes-
tens vier, vielleicht sogar sechs Büchern, in der unter Einbezug 
gräkoägyptischer Quellen eine umfassende Sympathielehre vor 
dem Hintergrund der Vorstellung vom Menschen als Mikrokosmos, 
der dem Makrokosmos des Universums entspricht, dargelegt ist. 
Demzufolge steht die gesamte materia medica untereinander, 
gleichzeitig aber auch zu den kosmischen Strukturen, in sympathe-
tischer Verbindung, was sich dann wiederum auf die Herstellung 
diverser Arzneimittel und heilkräftiger Amulette auswirkt. Das ers-
te Buch der Kompilation, die erste Kyranis, unterscheidet sich for-
mal und inhaltlich ganz grundlegend von den restlichen Büchern28: 
es ist, dem griechischen Alphabet folgend, in 24 Kapitel eingeteilt, 
wobei jedes Einzelkapitel vier Elemente (Pflanze, Vogel, Fisch 
und Stein) aufgrund ihres gemeinsamen Anfangsbuchstabens mit-
einander verbindet. Aus dieser Kombination wiederum ergeben 
sich dann nicht nur unterschiedliche Arzneimittel, sondern auch, 
basierend auf allen vier Elementen, als besonders wirkkräftig be-
schriebene Ringamulette, deren Herstellungsanweisung deutlich 
an entsprechende Anweisungen der obengenannten “texts of ritual 
power” erinnert.29 Dies würde auch der im Πρόλογος beschrie-
benen Quellensituation30 entsprechen, wo die Kyraniden, insbe-
sondere die erste Kyranis, als Kompilation aus den Werken eines 
nicht näher bestimmbaren Kyranos sowie eines Harpokration dar-
gestellt werden, unter Beiziehung von Material aus einer eben-
falls nicht näher bezeichneten Ἀρχαϊκὴ βίβλος. Diese Ἀρχαϊκὴ 
βίβλος lässt sich mit großer Wahrscheinlichkeit im Umkreis des 
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Corpus Hermeticum verorten; vielleicht handelt es sich sogar um 
eine Variante des “Heiligen Buches des Hermes an Asklepios” 
(Τοῦ Ἑρμοῦ πρὸς Ἀσκλήπιον ἡ λεγομένη ἱερὰ βίβλος)31, 
worin die 36 ursprünglich altägyptischen Dekangottheiten32 als 
Schutzpatrone für heilkräftige Amulette aufgelistet und erläutert 
werden:

Τοῦ Ἑρμοῦ πρὸς Ἀσκλήπιον ἡ λεγομένη 
ἱερὰ βίβλος 1 (250 Ruelle)

1. Τῶν ἐν τοῖς ζῳδίοις λς´ δεκανῶν τάς 
τε μορφὰς καὶ τὰς ἰδέας ὑπέταξάσοι, 
καὶ πῶς δεῖ ἕνα ἕκαστον αὐτῶν γλύφειν 
τε καὶ φορεῖν μέσον τοῦ τε ὡροσκόπου 
καὶ τοῦ ἀγαθοῦ δαίμονος καὶ τοῦ περὶ 
ἕξεως τόπου. Τοῦτο γὰρ ποιήσας φόρει 
καὶ ἕξεις μέγα φυλακτήριον· ὅσα γὰρ 
ἐπιπέμπεται πάθη τοῖς ἀνθρώποις ἐκ τῆς 
τῶν ἀστέρων ἀπορροίας, τούτοις ἰᾶται. 
Τιμήσας οὖν ἕκαστος διὰ τοῦ ἰδίου 
λίθου καὶ τῆς ἰδίας βοτάνης, ἔτι δὲ καὶ 
τῆς μορφῆς ἔχεις μέγα φυλακτήριον· 
ἄνευ γὰρ ταύτης τῆς δεκανικῆς 
διαθέσεως οὐδένος γένεσίς ἐστιν· ἐν 
αὐτῇ γὰρ περιείληπται τὸ πᾶν.

1. Ich werde dir die Gestalten und Erschei-
nungsformen der im Zodiakos befindlichen 
36 Dekane vorstellen, und ebenso, wie man 
jeden einzelnen von ihnen gravieren und 
tragen muss inmitten des Horoskops und 
des Agathodaimon und der Stelle betreffs 
der Gesundheit. Nachdem du das nämlich 
getan hast, trage es [sc. da so hergestellte 
Amulett, Anm. d. Verf.], und du wirst ein 
gewaltiges Schutzamulett haben. Denn 
welche (gesundheitlichen) Beschwerden 
auch immer den Menschen seitens des Ein-
flusses der Gestirne ankommen, sie werden 
durch diese (Dekane) geheilt. Deshalb, 
wenn du also jedem Dekan durch seinen 
spezifischen Stein und seine spezifische 
Pflanze, ferner auch durch seine Gestalt, 
Respekt erwiesen hast, hast du ein gewal-
tiges Schutzamulett. Ohne diese Dekanfor-
mation nämlich entsteht gar nichts, denn in 
ihr ist das gesamte Universum verkörpert. 
[Übers. d. Verf.]

Die Dekanliste des “Heiligen Buches des Hermes an Asklepios” 
dürfte auch für das ungefähr  zeitgleich mit den Kyraniden entstan-
dene Testamentum Salomonis eine entscheidende Quelle gewesen 
sein. Im 18. Kapitel präsentieren sich die 36 Dekane vor Salomons 
Thron im zoomorphen Erscheinungsbild:
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TestSal. XVIII, 1 (51 McCown, 51)

καὶ ἦλθον πρός με τὰ τριάκοντα ἓξ 
στοιχεῖα, * αἱ κορυφαὶ αὐτῶν ὡς 
κύνες ἄμορφοι. ἐν αὐτοῖς δὲ ἦσαν 
ἀνθρωπόμορφα, ταυρόμορφα, 
θηριοπρόσωπα, δρακοντόμορφα, 
σφιγγοπρόσωπα, πτηνοπρόσωπα. 

Vor mich traten hin die sechsunddreißig 
Elementargeister, mit Köpfen wie ungestal-
te Hunde. Unter ihnen befanden sich aber 
auch menschengestaltige, stiergestaltige, 
solche mit Tiergesichtern, drachengestaltige 
sowie solche mit Sphinx- und Vogelantlitzen. 
[Übers. d. Verf.]33

Anders als das “Heilige Buch des Hermes an Asklepios” überlie-
fert das Testamentum Salomonis eine nach streng hierarchischen 
Prinzipien geordnete Dämonologie, wobei die vormals positiv kon-
notierten Dekane nunmehr als negative Krankheitsverursacher er-
scheinen34. Das ägyptisch basierte Motiv der Dekanmelothesie stellt 
über das Medium der Sympathielehre die Verbindung zwischen 
der Kyranidenüberlieferung und dem Testamentum Salomonis her, 
indem die Einwirkung der Dekane auf die irdische Materie einer-
seits in Form von Arzneimitteln und Amuletten heilwirksam kon-
zentriert wird, andererseits ihr negativ-dämonischer Einfluss mittels 
Exorzismen – das Testamentum Salomonis verzeichnet ebenfalls im 
18. Kapitel die jeweiligen Rezitationen, gerichtet an unterschiedli-
che Engel – entschärft wird.
Auf diese Grundlage stützt sich auch Alexander von Tralleis, wenn 
er hervorhebt, dass die Sympathielehre und ihre Umsetzung in der 
Heilkunde keineswegs irrational sei, sondern sich im Gegenteil auf 
eine lange Tradition berufen könne:

AlexTrall., Ther. VIII, 2 (II, 375 
Puschmann)35

καὶ τοὺς ἀρίστους δὲ τῶν παλαιῶν 
εὕρομεν μαρτυρήσαντας, ὅπως μηδὲ 
ἡ τέχνη ἄπειρος εἶναι νομισθῇ καὶ 
ἀσυμπαθὴς μήτε οἱ περιοδεύοντες

Wir haben gefunden, dass die berühmtesten 
Aerzte des Alterthums der Ansicht huldigen, 
dass die Wissenschaft keineswegs unabhän-
gig von der Erfahrung und von der Sympathie
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ἀφιλόκαλοί τε καὶ ἀσυμπαθεῖς εἶναι 
δόξωσιν, ὡς ἀγνοοῦντες τὰ τῆς φύσεως 
ἀσυμπαθῆ τε καὶ συμπαθῆ.

ist, und dass die Aerzte sich den höheren Be-
strebungen und den Gefühlsverwandtschaf-
ten nicht verschliessen dürfen, da sie ja sehr 
wohl wissen, dass es auch im Leben der Na-
tur Feindschaften und Freundschaften gibt. 
[Übers. Puschmann II, 374]

Die Kunstfertigkeit (τέχνη) des Therapeuten zeigt sich, Alexander 
zufolge, demnach in seiner Fähigkeit, die Sympathielehre 
mit Erfahrungswerten zu verbinden und erfolgreich in sein 
Therapiekonzept zu integrieren, im Sinne einer psychologischen 
Krisenbewältigung36. 
Die byzantinische Rezeption der gräkoägyptischen Sympathielehre 
hatte zudem Auswirkungen auf die jeweils verwendete 
Terminologie, indem sympathie basierte Arzneimittel als φυσικά 
(“Naturheilmittel”), Amulette hingegen als φυσικὰ περίαπτα 
(“Naturheilmittel zum Umhängen”) bezeichnet werden37. Die 
Einschätzung der φυσικά als reguläre Arzneimittel beding-
te demnach auch ihre Einordnung innerhalb des für die materia 
medica gültigen Ordnungssystems nach tierischen, pflanzlichen 
und mineralischen Substanzen38; hinsichtlich ihrer Dosierung, 
Mischungsverhältnisse und Anwendung galten demnach die für 
konventionelle Arzneimittel verbindlichen Richtlinien. Einzig die 
Gewinnung der erforderlichen Ingredienzien folgte nicht den ratio-
nal-wissenschaftlichen Vorgaben, sondern orientierte sich an den in 
der gräkoägyptischen Überlieferung niedergelegten Richtlinien un-
ter Einschluss von Rezitationen, astrologischen Vorschriften39 und 
Geheimhaltungsgeboten40.

Krankheitsdämonen und heilkräftige Amulette
Ägyptischer Vorstellung zufolge haben Krankheitsdämonen grund-
sätzlich zwei Möglichkeiten, vom menschlichen Körper Besitz zu er-
greifen: sie können entweder über die sieben Öffnungen des Kopfes 
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(Augen, Ohren, Nasenlöcher und Mund41) in den Körper eindrin-
gen oder ihn als Incubus42 mit ihrem Giftsamen schwängern. Erste 
Symptome eines solchen dämonischen Angriffes sind Kopfschmerzen 
oder, im Falle eines Incubus, Abdominalbeschwerden, wobei auch 
Herz und Magen in Mitleidenschaft gezogen werden können. Im 
Falle von Kopfschmerzen spielten deshalb Exorzismen, Rituale und 
entsprechende Amulette in der ägyptischen und gräkoägyptischen 
Kopfschmerztherapie eine weitaus größere Rolle als in byzantini-
schen Quellen, worin Kopfschmerzen in erster Linie konventionell, 
mit Umschlägen oder aromatherapeutischen Maßnahmen behandelt 
werden. In den spät- und postbyzantinischen Rezeptsammlungen, den 
Iatrosophia, allerdings begegnen wiederum vielfältige Rezitationen 
und Amulette gegen Kopfschmerzen, worin vereinzelt auch auf 
(gräko)ägyptische Motive Bezug genommen wird. So begegnen in 
zahlreichen Iatrosophia unterschiedliche Wasserrituale (gelegent-
lich als ὁρμόπονον bezeichnet, unter Verwendung von Quell-oder 
Weihwasser), deren Vorbild vielleicht ägyptische Statuenrituale43 
sind. Altägyptischen Einfluss lässt die verwendete Terminologie 
erkennen: bereits in der Antike unterschied man präzise zwischen 
unterschiedlichen Erscheinungsformen von Kopfschmerz, und der 
Terminus für den “halbseitigen” Kopfschmerz (Migräne), ἡμικρανία, 
ist wohl direkt auf das altägyptische gs-tp zurückzuführen44.
Die ägyptische Incubus-Vorstellung, wonach Krankheitsdämonen 
als Incubi den menschlichen Körper mit ihrem Giftsamen schwän-
gern, wird in byzantinischer Zeit weitgehend durch die plato-
nische Trichotomielehre45 ersetzt, wobei die zentralen Organe 
– Gehirn, Herz und Leber – als Sitz der drei zentralen, von der 
Seele gesteuerten Vitalkräfte (Denkvermögen, Lebensenergie und 
Reproduktionsfähigkeit) Hauptangriffspunkte für Krankheitsdämonen 
sind. Insbesondere das Herz und die Leber galten als erstrangige 
Speicherorgane der Vitalkräfte, sowohl innerhalb der konventionel-
len wie auch der iatromagischen Heilkunde, so dass ihre tierischen 
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Entsprechungen häufig als materia medica für Arzneimittel, aber auch 
als Amulettsubstanz verwendet wurden. In den griechischen Quellen 
begegnet bis in die spätbyzantinische Zeit hinein insbesondere die 
Leber in verschiedenen Rezepten als Arzneimittel, wo sie sowohl 
roh wie auch gebraten und in unterschiedlichen Anwendungsformen 
zum Einsatz kommt46. Ebenfalls in Zusammenhang mit den körper-
eigenen Vitalkräften standen nach griechischer Auffassung sämt-
liche Körperflüssigkeiten (Blut, Urin, Speichel, Schweiß) sowie 
die Exkremente, weil man in ihnen eine Konzentration ebendie-
ser Vitalkräfte sah. Insbesondere verkörperte das Blut nicht nur für 
Goethes Mephisto einen “ganz besonderen Saft”, weil es sowohl als 
körperinternes Transportmittel der Lebensenergie galt, wie auch mit ar-
chaischen Opferritualen in Verbindung gebracht wurde47. Exkremente 
wiederum erscheinen in altägyptischen Quellen als wirksame materia 
medica zur Abschreckung unterschiedlicher Dämonen48 und waren 
auch in der griechischen Heilkunde fester Bestandteil zahlreicher kon-
ventioneller Therapien, wie Galens ausführliche Behandlung dieser 
Thematik zeigt49.
Die in den byzantinischen Quellen überlieferten gegenständlichen 
Amulette zeichnen sich durch eine beachtliche Vielfalt aus und ent-
falten ihre Heilwirkung in unmittelbarem Kontakt mit dem Patienten, 
indem sie ihm entweder um den Hals gehängt, umgebunden oder di-
rekt mit dem betroffenen Körperteil in Kontakt gebracht werden. Ihre 
Wirkung ließ sich noch zusätzlich verstärken, indem das Trägermaterial 
mit voces magicae, archaischen Formeln, astrologischen Symbolen 
oder Ähnlichem beschriftet wurde50. Als Trägermaterialien wer-
den unterschiedliche tierische und pflanzliche Substanzen genannt: 
z.B. Hautfetzen, Knochen und Sehnen, Leder, Stoffstreifen (z.B. 
Leinen) und verschiedene Baumblätter51; Metalle, wie z.B. Gold- 
oder Silberlamellae, Bronzeplättchen oder Bleiamulette, die insbe-
sondere während des byzantinischen Zeitalters ein äußerst beliebter 
Grundstoff für Amulette waren; verschiedene Mineralien (Edel-und 
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Halbedelsteine, die meist zu Gemmen verarbeitet wurden); unter-
schiedliche Beschreibmaterialien, z.B. Papyrus, Pergament, Papier52. 

Von besonderer Bedeutung für die Amulettherstellung war die 
“Jungfräulichkeit” des Trägermaterials, d.h. es durfte keinesfalls zu-
vor benutzt und in manchen Fällen nicht einmal berührt worden sein, 
situationsabhängig auch die Herkunft der Tierhaut53 oder die Farbe. 
So war beispielsweise in byzantinischer Zeit rote Farbe aufgrund 
ihres apotropäischen Charakters und der Verbindung zum Purpur 
Christi besonders beliebt54, ganz im Gegensatz zu altägyptischer 
Vorstellung, wo die Farbe rot in Zusammenhang mit Seth und/oder 
Unterweltsdämonen eine ausgesprochen negative Konnotation be-
sitzt55. Beschriftete Amulette wurden in byzantinischer Zeit zumeist 
in zusammengerollter Form direkt am Körper oder um den Hals, ge-
legentlich in Schmuckstücke integriert, getragen56, auch Ringe mit 
entsprechenden Amulettgemmen waren nach wie vor verbreitet. 

Heilung im Kontext von Regeneration
Alexander von Tralleis überliefert in den Therapeutika ein Amulett, 
das vorbeugend gegen Gelenkleiden anzuwenden ist und formal wie 
sprachlich die gräkoägyptischen “texts of ritual power” imitiert, bzw. 
einzelne Elemente aus diesen zitiert57. Es veranschaulicht besonders 
deutlich das Ineinandergreifen unterschiedlicher ägyptischer und 
gräkoägyptischer Motive und charakterisiert den Heilungsprozess 
als regeneratives Geschehen: 

AlexTrall., Ther. XII (II, 583 Puschmann)

Προφυλακτικὸν ποδάγρας. Λαβὼν 
πέταλον χρυσοῦν σελήνης ληγούσης 
γράφε ἐν αὐτῷ τὰ ὑποκείμενα καὶ 
ἐνδήσας εἰς νεῦρα γεράνου, εἶτα 
ὅμοιον τῷ πετάλῳ σωληνάριον ποιήσας 
κατάκλεισον καὶ φόρει περὶ 

Vorsichtsmittel gegen das Podagra. Man 
nehme ein goldenes Blatt und schreibe bei 
abnehmendem Monde die untenstehenden 
Worte darauf; dann binde man die Sehnen 
eines Kranichs (…) darum und schliesse es 
in eine dem Blatte entsprechende Kapsel
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τοὺς ἀστραγάλους “μεί, θρεύ, μόρ, φόρ, 
τεύξ, ζά, ζών, θέ, λού, χρί, γέ, ζέ, ών. 
ὡς στερεοῦται ὁ ἥλιος ἐν τοῖς ὀνόμασι 
τούτοιε καὶ ἀνακαινίζεται καθ’ ἑκάστην 
ἡμέραν, οὕτω στερεώσατε τοῦτο τὸ 
πλάσμα, καθὼς ἦν τὸ πρίν, ἤδη, ἤδη, 
ταχύ, ταχύ· ἰδοὺ γὰρ λέγω τὸ μέγα 
ὄνομα, ἐν ᾧ ἀναπαυόμενα στερεοῦνται, 
ἰάζ, ἀζύφ, ζύων, θρέγξ, βαίν, χωώκ. 
στερεώσατε τὸ πλάσμα τοῦτο, καθὼς ἦν 
τὸ πρῶτον, ἤδη, ἤδη, ταχύ, τάχυ.”

ein, welche der Kranke an den Fersen tragen 
muss. “Mei, threu, mor, for, teux, za, zon, the, 
lu, chri, ge, ze, on. Wie die Sonne in diesen 
Namen fest wird und sich täglich erneuert, 
so macht auch dieses Gebilde fest, wie es 
früher war, schnell, schnell, rasch, rasch. 
Denn siehe! Ich nenne den grossen Νamen, 
in welchem Das wieder fest wird, was dem 
Tode geweiht war: Jaz, azyf, zyon threnx, 
bain, chook. Macht dieses Gebilde fest, 
wie es dereinst war, schnell, schnell, rasch, 
rasch!” [Übers. Puschmann II, 582]

Das Amulett besteht aus einem goldenen Blatt, das mit einer 
Beschwörung beschriftet und mit Kranichsehnen58 umwickelt wird, 
sodann, in eine dafür vorgesehene Kapsel eingeschlossen, vom 
Patienten an den Fersen, als dem direkt gefährdeten Körperteil, 
getragen werden muss. Die Beschriftung soll bei abnehmendem 
Mond vorgenommen werden, um analog dazu das Schwinden der 
Krankheit zu bewerkstelligen59. Nach den einleitenden voces ma-
gicae nimmt die Beschwörung Bezug auf ein ägyptisches Motiv, 
nämlich auf die allnächtliche Unterweltsfahrt des Sonnengottes 
und seine Regeneration in verjüngter Erscheinungsform am 
Morgenhimmel60. Das ägyptische Motiv wird hier sogar doppelt 
erwähnt, einmal explizit, wenn die tägliche Erneuerung der Sonne 
(ὁ ἥλιος… ἀνακαινίζεται καθ› ἑκάστην ἡμέραν) angesprochen 
wird, und ein weiteres Mal in den abschließenden voces magicae, 
durch die Silbenkombination βαίν, χωώκ. Diese begegnet sehr 
häufig, gelegentlich auch in den Varianten βαίνχωωχ, βαίνχωχ u. 
dergl. sowohl in den gräkoägyptischen Papyri, den “texts of ritual 
power” sowie insbesondere auf den Gemmen61. Der griechischen 
Lesart βαίν, χωώκ liegt das altägyptische b3 n kkw zugrunde, 
was soviel wie “Widder”, bzw. “Seele der Finsternis” bedeutet 
und auf die widdergestaltige Erscheinungsform des Sonnengottes 
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während seiner Unterweltsfahrt bezogen werden kann. Auf etli-
chen Gemmen wird Bainchôô(ô)ch zudem mit dem griechischen 
Pantheos, einer greisen solaren Gottheit, identifiziert, der wie-
derum der gealterte Sonnengott der ägyptischen Mythologie, 
der zwischen seinem abendlichen Untergang einen stufenwei-
sen Regenerationsprozess bis zu seinem verjüngten Erscheinen 
am Morgen durchläuft, zugrundeliegt62. Die dem βαίν, χωώκ in 
Alexanders Amulett vorangehenden voces magicae ἰάζ, ἀζύφ, 
ζύων, θρέγξ lassen sich möglicherweise als missverstandene 
Abkürzung des Ia(e)ô-Palindroms der gräkoägyptischen Papyri 
interpretieren, in dessen vollständiger Ausführung der Iaô-Namen 
mit dem altägyptischen f3j.f-rn-jmn cd_ mr (= rw)-Rc (m-) k3r.f 
komplementiert wird, in der Bedeutung: 

[Iaô ist es], er trägt den geheimen Namen, der Löwe des Re, der wohlbe-
halten ist in seiner Kapelle63. 

Ebenso die Anspielung auf den geheimen Namen, der Alexanders 
μέγα ὄνομα entsprechen könnte, sowie der in den gräkoägyptischen 
Papyri stets mit dem Ia(e)ô-Palindrom verbundene solare Aspekt 
würde demnach mit Alexanders Amulettversion in Einklang stehen.
Ebenfalls in solarem Kontext erscheint der Sonnenskarabäus 
(ἡλιοκάνθαρος), der in den gräkoägyptischen Papyri häufig im 
Mittelpunkt verschiedener Rituale steht und der terminologisch strikt 
von dem “normalen” Skarabäus unterschieden wird64. Altägyptischer 
Vorstellung zufolge ist der Skarabäus u.a. ein Symbol für den ju-
gendlichen Sonnengott, aber auch, im übertragenen Sinne, “für die 
tägliche Regeneration und Verjüngung der Sonne”65. Der mit dem 
Skarabäus verbundene Regenerationsaspekt wird in einem Amulett 
gegen Quartanfieber, das Alexander von Tralleis überliefert, noch 
zusätzlich dadurch verstärkt, dass der Skarabäus lebendig sein muss 
und in rotes Tuch eingehüllt wird66:  
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AlexTrall., De febr. 7 (I, 437 Puschmann)

Περίαπτον πρὸς τεταρταίους 
πολλάκις ἡμῖν πολλὴν πεῖραν 
δεδωκός. ῾Ο ἡλιοκάνθαρος θεραπεύει 
τεταρταΐζοντας. δεῖ δὲ λαβόντας 
αὐτὸν ζῶντα περιάψαι περὶ τὸν 
τράχηλον, ἔσωθεν πυρροῦ ῥάκους 
ἀσφαλισαμένους. λέγουσι δ› αὐτὸ τοῦτο 
ποιεῖν περιαπτόμενον οὕτως.

Amulett gegen Quartanfieber, das wir 
aufgrund von langer Erfahrung oftmals 
angewendet haben. Der Sonnenkäfer heilt 
Patienten, die unter Quartanfieber leiden: 
Man muss ihn aber lebend ergreifen und 
um den Hals hängen, in rote Tuchstücke 
(eingewickelt), die ihn sicher umgeben. Man 
sagt aber, dass man dies tun muss, indem 
man ihn solchermaßen als Amulett umhängt. 
[Übers. d. Verf.]

Ein anderes Fieberamulett, das Alexander von Tralleis überlie-
fert, steht ebenfalls in Zusammenhang mit einem ägyptischen 
Regenerationsmotiv, nämlich dem Beschriften von Baumblättern:

AlexTrall., De febr. 6 (I, 407 Puschmann)

῎Αλλο περίαπτον, οὗ πολλὴν ἔσχον 
πεῖραν. Εἰς φύλλον ἐλαίας μετὰ κοινοῦ 
μέλανος ἐπίγραψον “κα‛‚ροι‛‚α”. 
λάμβανε δὲ καὶ τὸ φύλλον τῆς ἐλαίας 
πρὸ ἡλίου ἀνατολῆς καὶ περίαπτε περὶ 
τὸν τράχηλον.

Ein anderes Amulett zum Umhängen, womit 
ich bereits vielfältige Erfahrung gemacht 
habe. Schreibe auf ein Olivenblatt mit ge-
wöhnlicher schwarzer Tinte:“ka, roi, a”. 
Nimm das Olivenblatt aber vor Sonnenauf-
gang und hänge es um den Hals. [Übers. d. 
Verf.]

Der ägyptischen Mythologie zufolge beschriftete eine Gottheit, 
häufig der ibisköpfige Heilgott und Götterarzt Thoth67, die gol-
denen Blätter des jšd-Baumes, der im Bereich des heliopolitani-
schen Sonnentempels angesiedelt war68, mit dem Namen des je-
weils regierenden Königs, um ihm eine gedeihliche und dauerhafte 
Regierungszeit zu gewährleisten69. Um welche Baumart es sich beim 
jšd-Baum gehandelt haben könnte, wird nach wie vor diskutiert, wo-
bei die Möglichkeit, es könnte sich um einen Perseabaum (Mimusops 
schimperi Hochst.) gehandelt haben, zwar bevorzugt wird, aber bis-
lang noch nicht eindeutig nachgewiesen werden kann70. 
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Der jšd- bzw. Perseabaum steht außerdem in enger Verbindung 
zu dem Sonnengott Re und dessen nächtlicher Unterweltsfahrt. 
Das ägyptische Totenbuch schildert in Spruch 17 seine nächtliche 
Spaltung während des Kampfes gegen die Feinde des Sonnengottes 
Re:

Ich bin jener große Kater, an dessen Seite in Heliopolis der Ischedet-Baum 
gespalten wurde (Var.: der den Persea-Baum neben sich gespalten hat), 
in jener Nacht des Kampfes und der Bewachung der Frevler (Var.: des 
Ausführens der Rebellen-Bewachung) und an jenem (Var.: diesem) Tag, 
an dem (Var.: da) man die Feinde [des Al]herrn (Var.: seine Feinde) ver-
nichtete. [Übers. Backes]71.

Das Beschriften eines Blattes des Persea-Baumes ist ferner 
Bestandteil einer gräkoägyptischen rituellen Pflanzenhebung, in de-
ren Verlauf die (Zauber?- oder auch Heil?-) Pflanze Kentritis ge-
wonnen wird:

Pap. Paris IV, 779-786 (PGM I, 98)

βαστάξας κεντρῖτιν τὴν προκειμένην 
βοτάνην τῇ συνόδῳ τῇ γενομένῃ λέοντι 
ἆρον τὸν χυλὸν καὶ μίξας μέλιτι καὶ 
ζμύρνῃ γράψον ἐπὶ φύλλου περσέας τὸ 
ὀκταγράμματον ὄνομα, ὡς ὑπόκειται, 
καὶ πρὸ γʹ ἡμερῶν ἁγνεύσας ἐλθὲ 
πρωίας πρὸς ἀνατολάς, ἀπόλειχε τὸ 
φύλλον δεικνύων ἡλίῳ, καὶ οὕτως 
ἐπακούσεται τελείως.

[…] hebe die obengenannte Pflanze Ken-
tritis an dem Neumond, wenn die Sonne im 
Löwen steht, nimm ihren Saft und menge 
ihn mit Honig und Myrrhe und schreibe auf 
ein Blatt der Persea den achtbuchstabigen 
Namen, wie er folgt, halte dich drei Tage 
zuvor rein und geh früh nach Osten hin, 
lecke das Blatt ab, es der Sonne zeigend 
und so wird er dich vollkommen erhören. 
[Übers. PGM I, 99]

Eine ausführliche Beschreibung dieser Pflanze findet sich im sel-
ben Papyrus etwas weiter unten, wo auch explizit ihre ägypti-
sche Herkunft (ἐν τοῖς μέρεσι τῆς μελάνης γῆς als wörtliche 
Übersetzung des ägyptischen kmt72) betont wird:
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Pap. Paris IV, 798-811 (PGM I, 100)

ἡ δὲ κεντρῖτις βοτάνη φύεται ἀπὸ μηνὸς 
Παϋνὶ ἐν τοῖς μέρεσι τῆς μελάνης γῆς, 
ὁμοία δέ ἐστιν τῷ ὀρθῷ περιστερεῶνι. ἡ 
δὲ γνῶσις αὐτῆς οὕτως γίγνεται· ἴβεως 
πτερὸν χρίεται τὸ ἀκρομέλαν χαλασθὲν 
τῷ χυλῷ καὶ ἅμα τῷ θιγεῖν ἀποπίπτει τὰ 
πτερά. τοῦτο τοῦ κυρίου ὑποδείξαντος 
εὑρέθη ἐν τῷ Μενελαΐτῃ ἐν τῇ Φαλαγρὺ 
πρὸς ταῖς ἀναβολαῖς πλησίον τοῦ 
Βησάδος βοτάνης. ἔστιν δὲ μονόκλωνον 
καὶ πυρρὸν ἄχρι τῆς ῥίζης καὶ τὰ φύλλα 
οὐλότερα καὶ τὸν καρπὸν ἔχοντα ὅμοιον 
τῷ κορύμβῳ ἀσπαράγου ἀγρίου. ἔστιν 
δὲ παραπλήσιον τῷ καλουμένῳ ταλάπῃ, 
ὡς τὸ ἄγριον σεῦτλον.  

Die Pflanze Kentritis wächst vom Monat 
Payni an im Gebiet der Schwarzen Erde und 
hat Ähnlichkeit mit dem aufrechten Tauben-
kraut. Erkannt wird sie folgendermaßen: 
wird eine Ibisfeder an der schwarzen Spit-
ze mit ihrem Saft bestrichen und geweicht, 
fallen bei der Berührung die Federn ab. 
Der Herr zeigte sie, und so wurde sie ge-
funden im Gau Menelaïtis in Phalagry an 
den Wällen (des Nils), nahe bei der Pflanze 
des Bêsas. Sie ist einschoßig und rotbraun 
bis zur Wurzel, und die Blätter sind ziemlich 
wollig und die Frucht ist ähnlich dem Kop-
fe des wilden Spargels. Ähnlich ist sie dem 
sogenannten Talapês, wie wilder Mangold. 
[Übers. PGM I, 101]

Das Perseablatt in der obenstehenden Pflanzenhebung wird jedoch 
nicht nur mit einem achtbuchstabigen Namen beschriftet, son-
dern danach abgeleckt. Wie Robert K. Ritner73 anhand zahlreicher 
Textbeispiele zeigen konnte, ist das Ablecken als (iatro-)magische 
Technik in Verbindung mit dem Heilen des Horusauges bereits in 
den Pyramidentexten (PT 166, §98c und PT 181, §104b) belegt. In 
den Sargtexten begegnet es in solarem Kontext, in Verbindung mit 
Chepri als Abbild der frühen Morgensonne (CT 1053); im Mittleren 
Reich wiederum (Pap. Turin 54003, 12. Dyn.) als Bestandteil augen-
heilkundlicher Rezepte. Auch im Neuen Reich, in ramessidenzeit-
lichen Quellen, ist das therapeutische Ablecken magischer Mittel 
häufig belegt und setzt sich kontinuierlich fort bis in griechisch-rö-
mische Zeit, wie Robert K. Ritner zusammenfassend feststellt:

This native procedure has now been followed through three millennia, from 
the Pyramid Texts through the Roman era, and its patterns of ceremonial 
employment are clear. Where licking serves primarily to transfer saliva, 
it is but a variant of ritual spitting, and may be construed as a blessing, a 
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cure, or a curse. Where licking serves primarily as a means of consumption, 
however, it is but a variant of ritual swallowing, employed either to ingest 
divine force, or to devour hostile figures74.

Das in der oben zitierten Pflanzenhebung (PGM I, 98) erwähnte 
Ablecken des Perseablattes wiederum setzt Robert K. Ritner in di-
rekten Bezug zu dem Beschriften der Blätter des heliopolitanischen 
jšd-Baumes durch Thoth: 

The inscription of a sacred name on the persea leaf recalls Thoth’s use of 
the leaves of the ished-tree, often identified with the persea, for inscribing 
the names of kings75.

Auch in dem von Alexander von Tralleis überlieferten Fieberamulett 
wird ein Baumblatt mit Buchstaben beschriftet; hier handelt es sich 
allerdings nicht um ein Persea-, sondern um ein Olivenblatt. Der 
Olivenbaum sowie dessen Zweige und Blätter spielten sowohl in der 
griechischen Mythologie wie auch in der biblischen Überlieferung 
eine wichtige Rolle; in den gräkoägyptischen “texts of ritual pow-
er” sind beide häufig als Trägermaterialien für unterschiedliche 
Amulette belegt. Während Lorbeerblätter mit unterschiedlichen 
voces magicae bzw. charakteres beschriftet werden konnten76, blie-
ben Olivenblätter den Namen von Engeln und Heiligen vorbehal-
ten77. Der solare Bezug des beschrifteten Perseablattes in der grä-
koägyptischen Pflanzenhebung (PGM I, 98) findet sich ebenfalls in 
Zusammenhang mit Alexanders beschriftetem Olivenblatt, das sogar 
noch vor Sonnenaufgang (πρὸ ἡλίου ἀνατολῆς) umgehängt werden 
muss, um dann bei Sonnenaufgang seine volle Wirkung zu entfalten. 
Was die zur Beschriftung des Olivenblattes zu verwendende Tinte be-
trifft, so betont Alexander explizit, daß ganz konventionelle schwarze 
Tinte (μετὰ κοινοῦ μέλανος) völlig ausreichend, also keine spezielle 
magische Tinte erforderlich sei78. Diese Vorgabe könnte einerseits da-
mit zusammenhängen, dass auf diese Weise ein solches Fieberamulett 
leichter herstellbar und damit auch besser verfügbar ist, andererseits 
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aber auch Alexanders deutliche Abgrenzung gegenüber jeder Form 
von “schwarzer Magie” (γοήτεια) zum Ausdruck bringen79.
Während das Perseablatt der gräkoägyptischen Pflanzenhebung (PGM 
I, 98) mit einem achtbuchstabigen Namen (τὸ ὀκταγράμματον 
ὄνομα), der in der Folge (Pap. Paris IV, 789 / PGM I, 100) als 
Vokalkombination in drei Gruppen IEE OO IAI angegeben wird, be-
schrieben werden soll, handelt es sich bei der Buchstabenkombination 
“κα‚ ροι‚ α”, des von Alexander von Tralleis als Fieberamulett 
überlieferten Olivenblattes um eine nur sechsteilige Mischung aus 
Konsonanten und Vokalen, allerdings ebenfalls in drei Gruppen an-
geordnet. Eine vergleichbare Amulettinschrift ist bislang nicht be-
legt; es handelt sich bei Alexanders Fieberamulett um ein hapax le-
gomenon. In Ermangelung entsprechender Parallelen oder Vorlagen 
lässt sich noch keine tragfähige Interpretation äußern; allerdings 
ist mit einiger Wahrscheinlichkeit anzunehmen, dass es sich we-
der um Zahlzeichen noch um voces magicae handeln dürfte, unter 
Berücksichtigung, dass Olivenbätter vornehmlich mit Engels- oder 
Heiligennamen beschriftet wurden. 
Da das von Alexander von Tralleis überlieferte Fieberamulett wäh-
rend der gesamten byzantinischen Zeit und auch in den bislang er-
schlossenen postbyzantinischen Textquellen keinerlei Berücksich-
tigung gefunden hatte, ist es umso beachtlicher, dass es in einer 
neuzeitlichen Rezeptsammlung quasi “wiedergeboren” wurde: Pa-
tricia A. Clark hatte während ihrer Recherchen auf Kreta den wohl 
spätesten Textzeugen byzantinischer Iatrosophia in dem Notitzbuch 
(dat. um 1930) des kretischen Heilers Nikolaos Konstantinos Theo-
dorakis (1891-1979) aus Meronas im Amarital entdeckt und in einer 
textkritischen Edition erschlossen80. Es ist bemerkenswert, dass die 
nicht mehr nachvollziehbare Textvorlage, die Theodorakis zur Kom-
pilation seines Iatrosophions verwendet hatte, offensichtlich Passa-
gen aus Alexander von Tralleis’ Therapeutika beinhaltete, so auch 
das Olivenblattamulett gegen Quotidianfieber: 



Isabel Grimm-Stadelmann

506

περί θερμασίας ἔτερον. πριχοῦ ἀνατέλει ὁ ἤλιος σηκόσου καί πήγενε 
εἰς τόπον ἐλαιόνος καί γράψαν μετά κοινῆς μελάνης ταῦτα τά 
γράμματα, κ. α. ρ. ο. ι. α καὶ κρέμαστο εἰς τὸν τράχηλον τοῦ ἀσθενῆ 
καὶ θέλεις θαυμάσης81. 
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lichen “texts of ritual power”, die in den vorhergehenden Textsammlungen 
nicht berücksichtigt wurden, komplementär zum koptischen Textbestand.

25.	 Die von Oikonomou-Agorastu I, Kritische Erstausgabe des Rezeptbuchs 
des Cod. Par. gr. 2316, f. 348v-374v. Köln: Univ. Diss.; 1981 (Thessalon-
ike 1982); p.13 gegebene Charakteristik der Iatrosophia als “übersichtliche 
medizinische Hausbücher, die im Laufe der Jahrhunderte sowohl mit ver-
schiedenen medizinischen Ratschlägen als auch mit Beschwörungsformeln, 
Heilzaubern und allem möglichen abergläubischen Material angereichert 
wurden” ist weitgehend zutreffend, sollte aber hinsichtlich des iatromagi-
schen Materials modifiziert werden, da der Quellenwert der gräkoägypti-
schen “texts of ritual power” weit über bloßen Aberglauben hinausgeht.

26.	 Die Editio princeps des griech. Textes von de Mély F, Les Lapidaires de 
l’Antiquité et du Moyen Âge. Ouvrage publié sous les auspices du ministère 
de l’instruction publique et de l’académie des sciences. Vol. II, 2. fasc.: Les 
lapidaires grecs, Texte. Avec la coll. de Ch.-Ém. Ruelle. Paris: Leroux; 1899, 
stützt sich auf den um 1272 datierten Cod. Par. gr. 2537 und geht von vier 
Büchern aus. Die moderne textkritische Edition von Kaimakis D, Die Kyra-
niden. Beiträge zur Klassischen Philologie 76. Meisenheim a. Glan: Hain; 
1976 geht von insgesamt sechs Büchern aus, wobei die beiden letzten nur 
sehr fragmentarisch überliefert sind. Diese Edition ist stark fehlerhaft und 
dringend revisionsbedürftig, wie David Bain in mehreren Untersuchungen 
überzeugend nachweisen konnte; er bezweifelt außerdem die Authentizität 
der von Kaimakis als Bücher V-VI angenommenen Textteile. Bain D, Marcia-
nus graecus 512 [678] and the text of the Cyranides. Rivista Filol. Istr. Class. 
1994;121:427-449; ID., Some unpublished Cyranidean material in Marc. gr. 
512 [678]. ZPE 1994;104:36-42. Von großer Bedeutung für die Edition, aber 
bei Kaimakis völlig unberücksichtigt, ist die lateinische Übersetzung (Buch 
I-IV, Konstantinopel 1196, vermutlich durch Pascalis Romanus): Delatte L 
(éd.) Textes Latins et vieux français relatifs aux Cyranides. La traduction 
latine du XIIe siècle, le compendium aureum, le de XV stellis d’hermes, le 
livre des secrez de nature. Bibliothèque de la Faculté de Philosophie et Let-
tres de l’Université de Liège, Fasc. 93. Paris: Les Belles Lettres; 1942. Zur 
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byzantinischen Kyranidenrezeption im 7. Jh. vgl. Vassis I, Georgios Pisides 
im vierten Buch der Kyraniden. Byzantinische Zeitschrift 1995;88:456 f.

27.	 Kritische Edition: McCown CC, The testament of Solomon, ed. from manu-
scripts at Mount Athos, Bologna, Holkham Hall, Jerusalem, London, Milan, 
Paris and Vienna. Untersuchungen zum Neuen Testament 9. Leipzig: Hin-
richs; 1922; Übersetzung und ausführlicher Kommentar: Busch P, Das Testa-
ment Salomos, die älteste christliche Dämonologie, komm. und in deutscher 
Erstübers. Texte und Untersuchungen zur Geschichte der altchristlichen Lite-
ratur 153. Berlin: de Gruyter; 2006; speziell zur Datierung vgl. Busch P, vgl. 
Anm. 27, pp. 19 f., 27 und 30.

28.	 Ausschließlich die erste Kyranis wurde ins Arabische übersetzt (9. Jh., viel-
leicht in Konstantinopel); Edition: Toral-Niehoff I, Kitāb Ğiranīs. Die arabi-
sche Übersetzung der ersten Kyranis des Hermes Trismegistos und die grie-
chischen Parallelen hrsg., übers. und komm. Quellen und Forschungen zur 
Antiken Welt 43 München: Utz; 2004; besonders pp. 22 zu Datierung und 
Quellen. Vgl. ferner Alpers K, Untersuchungen zum griechischen Physiolo-
gus und den Kyraniden, Vestigia Bibliae. Jahrbuch des deutschen Bibel-Ar-
chivs Hamburg 1984;6:13-84 und Bain D, Treading Birds. An unnoticed use 
of πατέω (Cyranides I.10.27, I.19.9). In: Craik EM (ed.), Owls to Athens. 
Essays on Classical Subjects presented to Sir Kenneth Dover. Oxford: Cla-
rendon Press; 1990. pp. 295-304, bes. p. 297 mit dem Hinweis auf Dioskuri-
des als maßgebliche Quelle.

29.	 Vgl. Waegeman M, Amulet and Alphabet. Magical amulets in the first book 
of Cyranides. Amsterdam: Gieben; 1987.

30.	 Kyr. Prol. (14-18 Kaimakis).
31.	 Edition: Ruelle CE (éd.), Hermès Trismégiste: Le Livré Sacré sur les Décans. 

Revue de philologie, de littérature et d’histoire anciennes 1908;32:247-277; 
Analyse vor dem Hintergrund gnostischer Strömungen: Adamson G, Astrolo-
gical Medicine in Gnostic Traditions. In: DeConick AD, Shaw G, Turner JD 
(eds.), Practicing Gnosis. Ritual, Magic, Theurgy and Liturgy in Nag Ham-
madi, Manichaean and Other Ancient Literature. Essays in Honor of Birger 
A. Pearson. Nag Hammadi and Manichaean Studies 85. Leiden - Boston: 
Brill; 2013. pp. 333-358 mit engl. Übers. des Textes.

32.	 Allgemein zu den Dekanen vgl. Gundel W, Dekane und Dekansternbilder. Darm-
stadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft; 1969. Zur Dekanmelothesie und 
deren altägyptischen Grundlagen vgl. die grundlegenden Untersuchungen von 
Quack JF, Dekane und Gliedervergottung. Altägyptische Traditionen im Apo-
kryphon Johannis. Jahrbuch für Antike und Christentum 1995;38:97-122 und 
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ID., Zum ersten astrologischen Lapidar im Steinbuch des Damigeron und Evax. 
Philologus 2001;145(2):337-344, sowie speziell zu den astrologischen Dekan-
listen und deren kontinuierlicher Tradition seit altägyptischer Zeit: Symons S, 
Contexts and elements of decanal star lists in Ancient Egypt. In: Bawanypeck 
D, Imhausen A (eds.), Traditions of Written Knowledge in Ancient Egypt and 
Mesopotamia. Proceedings of Two Workshops Held at Goethe-University, 
Frankfurt/Main in December 2011 and May 2012. Alter Orient und Altes Testa-
ment. Veröffentlichungen zur Kultur und Geschichte des Alten Orients und des 
Alten Testaments, Band 403. Münster: Ugarit-Verlag; 2014. pp. 91-122. 

33.	 Vgl. Busch P, vgl. Anm. 27, p. 223.
34.	 Zu ägyptischen Krankheitsdämonen und den von ihnen hervorgerufenen bzw. 

ihnen zugeschriebenen Krankheitsbildern vgl. Westendorf W, vgl. Anm. 20, 
pp. 360-394. Zu einer speziell byzantinischen Form von Krankheitsdämonen 
auf Grundlage der Humoralpathologie vgl. Vakaloudi AD, Δεισιδαιμονία 
and the role of the apotropaic magic amulets in the early Byzantine empire. 
Byzantion 2000;70: 182-210, bes. pp. 185-187 mit Anm. 20 (speziell zu 
Johannes Lydos) und Vakaloudi AD, Illnesses, curative methods and super-
natural forces in the Early Byzantine Empire (4th-7th Cent. AD). Byzantion 
2003;73(1):172-200, bes. pp. 175 f. (unter Verweis auf systematisch katego-
risierte Dämonenlisten); speziell zur spätbyzantinischen Dämonologie vgl. 
Greenfield RH, Traditions of Belief in Late Byzantine Demonology, Amster-
dam: Hakkert; 1988.

35.	 Vgl. auch Guardasole A, vgl. Anm. 8, p. 567.
36.	 Dazu vgl. Garzya A, Science et conscience dans la pratique médicale de 

l’Antiquité tardive et byzantine. In: Flashar H, Jouanna J (éds.), Médecine 
et morale dans l’antiquité. Entretiens “Hardt” sur l’Antiquité classique 43. 
Vandoeuvres - Genf: Fondation Hardt; 1997. pp. 337-363.

37.	 Vgl. Jouanna J, vgl. Anm. 18, pp. 48-54 mit ausführlicher terminolo-
gisch-linguistischer Analyse sämtlicher für Amulette gebräuchlicher Begriffe 
mit anschließender Fokussierung auf den Gebrauch von περίαπτον und 
περίαμμα bei Galen; zur terminologischen Unterscheidung zwischen 
φυλακτήρια, περίαπτα und περιάμματα vgl. Vakaloudi AD, vgl. Anm. 34 
(2000), p. 190 mit Anm. 38-40 und Vakaloudi AD, vgl. Anm. 34 (2003), p. 194 
(mit Belegstellen bei den Kirchenvätern); zur Terminologie speziell medi-
zinischer Amulette vgl. Albano, “noble portugais” [Pseudonym von Simon 
Blocquel, Anm. d. Verf.], Phylactères ou préservatifs contre les maladies, les 
maléfices et les Enchantements, exorcismes etc, Paris s.d.; 1848. Das Adjek-
tiv φυσικόν impliziert bei Alexander von Tralleis die substanzimmanente 
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Heilwirkung der iatromagischen Komplementärtherapeutika, weshalb die 
Interpretation seiner φυσικὰ περίαπτα als “sympathiebasierte Amulette” 
recht zutreffend erscheint. Vgl. auch Janowitz N, Magic in the Roman World. 
Pagans, Jews and Christians. London - New York: Routledge; 2001. p. 69.  

38.	 Vgl. dazu LiDonnici LR, Beans, Fleawort, and the Blood of a Hamadryas 
Baboon: Recipe Ingredients in Greco-Roman Magical Materials. In: Mirecki 
P, Meyer M (eds.), Magic and Ritual in the Ancient World. Religions in the 
Graeco-Roman World 141. Leiden - Boston - Köln: Brill; 2002. pp. 359-364; 
Guardasole A, vgl. Anm. 15, pp. 94-97; Jouanna J, vgl. Anm. 18, pp. 55.

39.	 Vgl. Guardasole A, vgl. Anm. 15, pp. 97 f.
40.	 Ein solcher Aufruf zur unbedingten Geheimhaltung iatromagischen Heil-

wissens begegnet bei AlexTrall., Ther. VIII, 2 (II, 377, 24-27 Puschmann) 
im Kontext mit der (rituellen) Anfertigung eines Amulettringes gegen Kolik: 
ἀλλὰ παρακαλῶ ὑμᾶς, μὴ πρὸς τοὺς τυχόντας ἐμφαίνειν τὰ τοιαῦτα, 
πρὸς δὲ τοὺς φιλαρέτους καὶ τὰ τοιαῦτα δυναμένους φυλάττειν, ὅθεν 
καὶ ὁ θειότατος ἰδὼν ῾Ιπποκράτης παρακελεύεται λέγων· ,τὰ δὲ ἱερὰ 
ἐόντα πρήγματα ἱεροῖσιν ἀνθρώποισι δείκνυται, βεβήλοισι δέ, οὐ θέμις, 
sogar unter Bezugnahme auf das Corpus Hippocraticum: Hipp., Lex. 5 (IV, 
642, 4 f. Littré). Die hippokratische Wendung “οὐ θέμις” wurde von Alex-
ander demnach ganz bewusst beibehalten, um die Anweisung als religiös und 
autoritär sanktioniertes Diktum zu kennzeichnen. Zur Geheimhaltung medi-
zinischen Wissens in ägyptischen Quellen vgl. Westendorf  W, vgl. Anm. 20, 
99 f. mit zahlreichen Textbeispielen, so z.B. Pap. Ebers 188b (Geheimwissen 
über Kräuter gegen Magenleiden), Pap. Ebers 206b (Weitergabe medizini-
schen Wissens nur an Amtsnachfolger), Pap. Ebers 854 (das “Gefäßbuch” 
insgesamt ist Geheimwissen, das ausschließlich Ärzten vorbehalten ist).

41.	 Vgl. Fischer-Elfert HW, Altägyptische Zaubersprüche, eingeleitet, übers. und 
komm. von H-W. Fischer-Elfert, mit Beiträgen von T.S. Richter. Stuttgart: 
Reclam; 2005. p.132. Deshalb stellen die altägyptischen Überlieferungen 
den Kopf häufig unter den speziellen Schutz einer besonders wirkmächti-
gen Gottheit, wie z.B. die an der Stirn getragene Uräusschlange als rituelles 
Apotropaikum gegen Krankheitsdämonen aller Art, vgl. Pap. Chester Beatty 
V vs. 4,10 - 6,4 (Ende 19. Dyn., 1. Hälfte 12. Jh. v. Chr.), ed. Gardiner 1935, 
I, 51; II, pl. 28/A-29 und Variante auf Pap. Deir el-Medineh I vs. 7,5 - 8,8, 
ed. Černý 1978, 11 f. und pl. 15/a-16/a: “[…] Betreffs des Kopfes des N.N., 
geb. von N.N., (das ist) der Kopf des Osiris Wennefer, auf dessen Kopf die 
377 Götter, (nämlich) Uräen, gegeben wurden. Sie speien Feuer zu dem Zwe-
cke, dass du den Kopf des N.N., geb. von N.N., wie den (Kopf des) Osiris 
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verlassest.” (zit. nach Fischer-Elfert HW, vgl., pp. 40 f.). Diese Vorstellung 
hat sich über das Medium der gräkoägyptischen “texts of ritual power” (z.B. 
PGM I, 114) bis in christliche Zeit hinein erhalten, wenn gelegentlich Chris-
tus selbst als Haupt des Körpers angesprochen wird, vgl. z.B. Theophil., hom. 
fabr. IV, 16: Grimm-Stadelmann I, Theophilos Protospatharios: Der Aufbau 
des Menschen in fünf Büchern. Kritische Edition des Textes mit Einleitung, 
Übersetzung und Kommentar. München: Diss; 2008 (http://edoc.ub.uni-mu-
enchen.de/9393/) p. 172. 

42.	 Allgemein zur ägyptischen Incubus-Vorstellung im medizinischen Kontext 
vgl. Westendorf W, vgl. Anm. 20, p. 361; speziell zu Seth als Incubus vgl. 
Westendorf W, Beiträge aus und zu den medizinischen Texten. I. Mafdet, die 
Herrin des Lebenshauses und Seth, groß an Lebenskraft, und II. Das Isis-
blut-Symbol. Zeitschrift für Ägyptische Sprache 1966; 92: 128-154; ID., 
Beiträge aus und zu den medizinischen Texten. III. Incubus-Vorstellungen. 
Zeitschrift für Ägyptische Sprache 1970;96: 145-149.

43.	 Vgl. Cod. Par. gr. 2316, Kap. 38: Oikonomou-Agorastu I, vgl. Anm. 25, 
pp. 41 und 118 (Komm.) mit Beschreibung eines komplexen Wasserrituals 
(ὁρμόπονον), ebenso auch Cod. Paris. gr. 2316, Kap. 183: Oikonomou-
Agorastu I, vgl. Anm. 25, pp. 35 und 108 (Komm.). Zu diversen Spielarten 
altägyptischer und gräkoägyptischer Statuenrituale vgl. Fischer-Elfert HW, 
vgl. Anm. 41, pp. 23 f. und 168; Frankfurter D, in: Meyer M, Smith R, vgl. 
Anm. 24, pp. 80 f., und Grimm A, Grimm-Stadelmann I, Zauberhaftes Alt-
Ägypten. Schwarze und weiße Magie an den Ufern des Nils. In: Grimm A, 
Schoske S (Hrsg.), Isisblut & Steinbockhorn. Amulett und Talisman in Alt-
ägypten und im Alpenraum. Schriften aus der Ägyptischen Sammlung 11. 
München: Staatliches Museum Ägyptischer Kunst; 2010. pp. 34-75, bes. p. 
49 mit Hinweis auf die Fortführung dieser Tradition in christlicher und isla-
mischer Zeit bis in die moderne Gegenwart. Speziell zu den ägyptischen “sta-
tues guérisseuses” vgl. Jelínková-Reymond E, Les inscriptions de la statue 
guérisseuse de Djed-ḥer-le-sauveur. IFAO, Bibliothèque d’étude 23. Kairo: 
Impr. de l’Inst. d’archéologie orientale; 1956; vgl. Leitz C, Rabenblut und 
Schildkrötengalle: Zum vermeintlichen Gegensatz zwischen magisch-reli-
giöser und empirisch-rationaler Medizin. In: Karenberg A, Leitz C (Hrsg.), 
Heilkunde und Hochkultur II: “Magie und Medizin” und “Der alte Mensch” 
in den antiken Zivilisationen des Mittelmeerraumes. Naturwissenschaft – Phi-
losophie – Geschichte 16. Münster - Hamburg - London: LIT Verlag; 2002. 
pp. 56-58; Price C, On the function of “healing” statues. In: Price C, Forshaw 
R, Chamberlain AT, Nicholson PT, David AR, Morkot R, Tyldesley JA (eds.), 
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Mummies, Magic and Medicine in Ancient Egypt. Multidisciplinary essays 
for R. David. Manchester: Manchester Univ. Press; 2016. pp.169-182. Zu den 
Horusstelen und den mit ihnen verbundenen Wasserritualen vgl. Sternberg-
el-Hotabi H, Untersuchungen zur Überlieferungsgeschichte der Horusstelen. 
Ein Beitrag zur Religionsgeschichte Ägyptens im 1. Jahrtausend v. Chr. Band 
I (Textband) - II (Materialsammlung). Wiesbaden: Harrassowitz; 1999 und 
Rez. von Quack JF, Orientalische Literaturzeitung 2002;97: pp. 713-729.

44.	 Zur terminologischen Differenzierung der unterschiedlichen Erscheinungs-
formen von Kopfschmerz vgl. Pollux, Onom. II, 41. Zur Relation zwischen 
ἡμικρανία und dem altägyptischen gs-tp in der Bedeutung ,halber Kopf‛ 
vgl. Hannig R, Die Sprache der Pharaonen. Großes Handwörterbuch Ägyp-
tisch-Deutsch (2800-950 v. Chr.) Kulturgeschichte der Alten Welt 64. Mainz: 
Philipp von Zabern; 1995. p. 907; Nunn JF, Ancient Egyptian Medicine. Lon-
don: British Museum Press; 1996. p. 93; Fischer-Elfert HW, vgl. Anm. 41, p. 
132; Westendorf W, vgl. Anm. 20, p. 141 mit Beleg Pap. Ebers 250 (Migräne 
wird hier als “dämonischer Dorn im Kopf” verstanden) und weiteren Belegen 
in den Zaubertexten.

45.	 Sämtliche Körperfunktionen werden aus den drei Grundprinzipien Gehirn 
(λογιστικόν), Herz (θυμικόν) und Leber (ἐπιθυμητικόν) abgeleitet, vgl. 
Platon, Pol. IV, 435-442 und Tim. 69-72. Zur Anwendung der Trichotomie-
lehre als strukturelles Prinzip innerhalb der Medizin vgl. Galen, De plac. 
Hipp. et Plat. III, 1 (ed. de Lacy 170, 21-23) und VI, 1 (ed. de Lacy 366-426); 
Galen, Quod an. mor. corp. temp. sequ. V (IV, 787 Kühn); Galen, de usu part. 
IV, 13 (I, 227 f. Helmreich); eine konzise Zusammenfassung der medizini-
schen Trichotomielehre in byzantinischer Zeit vgl. Theophil., hom. fabr. IV,1 
(ed. Grimm-Stadelmann I, vgl. Anm. 41, p. 164).

46.	 So z.B. der Dampf von gebratener Bocksleber als Augenheilmittel, insbe-
sondere zur Anwendung gegen Nachtblindheit: Ps.-Galen, rem. par. I (XIV, 
350 Kühn), AlexTrall., Ther. II (II, 49 Puschmann) und Cod. Taur. B.VII.18, 
72: Valentino D (Hrsg./Übers.), Das Iatrosophion des Cod. Taur. B.VII.18. 
Münchner Arbeiten zur Byzantinistik 1. Neuried: Ars Una; 2016. p. 86.

47.	 Dazu vgl. die Übersicht bei Rothschuh KE, vgl. Anm. 7, p. 28. Besonders 
in der iatromagischen Therapie von Anfallsleiden spielte Blut, entweder 
Eigenblut oder das von gewaltsam Getöteten (z.B. Gladiatoren) eine große 
Rolle, sogar noch bis ins 19. Jh. hinein: vgl. AlexTrall., Ther. I, 15 (I, 565 
Puschmann; Guardasole A, vgl. Anm. 15, pp. 670 f.: Gladiatorenblut gegen 
Anfallsleiden); AlexTrall., Ther. I, 15 (I, 559-561 Puschmann; Guardasole 
A, vgl. Anm. 15, pp. 664 f.) und Theoph., cur. morb. 36 (Theophanis Nonni 
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Epitome de curatione morborum graece et latine. Ope cod. manuscr. rec. 
notasque adiecit J. S. Bernard. Vols I-II. Gotha-Amsterdam: Ettinger; 1794-
1795. Vol. I; pp. 152-154) zur Eigenbluttherapie bei Anfallsleiden. Zum 
Gladiatorenblutrezept, seinen Quellen und seiner Rezeption vgl. grundle-
gend Moog FP, Gladiatorenblut bei Epilepsie als etruskische Therapie – und 
der Bischof Marinos von Thrakien. In: Karenberg A, Leitz C, vgl. Anm. 43, 
pp. 153-182; vgl. ferner auch Jouanna-Bouchet J, Médecins et guérisseurs 
chez Scribonius Largus ou comment faire la distinction entre le bon méde-
cin et les autres thérapeutes. In: Collard F, Samama E, vgl. Anm. 15, pp. 
50-52, und Guardasole A, vgl. Anm. 8, p. 670 Anm. 169 ohne Erwähnung 
von Moogs Ergebnissen.

48.	 Vgl. Deines H von, Grapow H, Westendorf W, Übersetzung der medizini-
schen Texte. Grundriss der Medizin der Alten Ägypter (GdM) IV/1. Berlin: 
Akademie-Verlag; 1958. p. 153: “O Toter, Tote, Verhüllter, Verborgener, der 
in diesem meinem Fleisch, in diesen meinen Körperteilen ist. Entferne dich 
aus diesem meinem Fleisch, aus diesen meinen Körperteilen. Siehe, ich habe 
gebracht Kot zum Essen gegen dich. Verborgener, schleiche davon! Verhüll-
ter, weiche!”; vgl. ferner Deines H von, Grapow H, Wörterbuch der ägypti-
schen Drogennamen. Grundriss der Medizin der Alten Ägypter VI. Berlin: 
Akademie-Verlag; 1959; pp. 358-363.

49.	 Vgl. Galen, simpl. med. XX, 18-29 (XII 290-309 Kühn) mit unterschied-
lichen Arten von tierischen und menschlichen Exkrementen sowie deren 
Verwendung in diversen Arzneimitteln; auf Galens Ausführungen basieren 
wiederum die byzantinischen Quellen nahezu wortwörtlich.  

50.	 So z.B. ein dem Erzbischof von Thessalonike, Johannes, zugeschriebenes 
Pergamentamulett (6. Jh.), das vollständig mit magischen Zeichen und Sym-
bolen, περιεργίας γράμματα, bedeckt war: Lemerle P, Les plus anciens 
recueils des miracles de Saint Démétrius et la pénétration des Slaves dans 
les Balkans. Le Monde Byzantin. Paris: Éditions du CNRS; 1979. Vol. I: Le 
texte, I. Τοῦ ἁγίου Ἰωάννου ἀρχιεπισκόπου Θεσσαλονίκης ὕμνος εἰς 
Θεὸν καὶ τὸν πανένδοξον ἀθλοφόρον Δημήτριον ἐν μερικῇ διηγήσει 
τῶν θαυμάτων, pp. 50-165; II. Second recueil ou recueil anonyme, pp. 167-
241; Vakaloudi AD, vgl. Anm. 34, pp. 195 f.; Jouanna J, vgl. Anm. 18, p. 56.

51.	 Vgl. das Fieberamulett PGM II, 213 f., und analog dazu AlexTrall., De febr. 
6 (I, 407 Puschmann). Zu beschrifteten Lorbeerblättern als Amulette gegen 
Schlaflosigkeit vgl. GMP 123a, 48-50; zu Leinenstreifen als Amulette gegen 
Atembeschwerden vgl. PGM II, 208 f.

52.	 Ausführlich dazu vgl. Vakaloudi AD, vgl. Anm. 34, pp. 194-205.
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53.	 So galt beispielsweise Hyänenhaut als besonders wirksames Trägermaterial 
für Hustenamulette: PGM II, 206 f.; ausführlich zur Hyäne in iatromagischen 
Anwendungen, vgl. König R, Winkler G (Hrsg.). C.Plinii Secundi Naturalis 
Historiae Libri I-XXXVII. München - Zürich: Artemis; 1983 (zit. als. Pli-
nius, NH) XXVIII, pp. 92-106.

54.	 Zum apotropäischen Charakter der Farbe Rot vgl. Ewers M, Marcellus Empi-
ricus: De medicamentis. Christliche Abhandlung über Barmherzigkeit oder 
abergläubische Rezeptsammlung? Bochumer Altertumswissenschaftliches 
Colloquium 83. Trier: Wissenschaftlicher Verlag; 2009. pp. 42 f. und 89 f.; 
Grimm-Stadelmann I, Der Skarabäus als Therapeutikum. Zur Überlieferungs-
geschichte altägyptischer Traditionen in den frühbyzantinischen medizini-
schen Handbüchern. In: Gafus G, Wimmer S (Hrsg.), Vom Leben umfangen. 
Ägypten, das Alte Testament und das Gespräch der Religionen. Gedenkschrift 
für Manfred Görg. Ägypten und Altes Testament 80. Münster: Ugarit-Verlag; 
2014. pp. 230 f.; vgl. auch Bélis M, The Use of Purple in Cooking, Medicine, 
and Magic: An Example of Interference by the Imaginary in Rational Dis-
course. In: Buxton R (ed.) From Myth to Reason? Studies in the Development 
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