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Isaie 6, la mort des rois de Juda dans le livre d’Isaie et
la royauté de Yahvé

Bernard Gosse
L

Le ministére du prophéte [saje est présenté comme s’effectuant sous
quatre rois de Juda en Is 1,1": «Vision d’Isaie, fils d’Amog, qu’il recut au
sujet de Juda et de Jérusalem, au temps d’Ozias ( ‘zvhw), de Yotam (ywim),
d’Achaz (’hz) et d’Ezéchias (yhzgyhw), rois de Juda». Ces différents rois
sont mentionnés plusieurs fois dans le livre d’Isafe:

Ozias Zyhw:1s 1,1;6,1; 7,1

Yotam  ywim:Is 1,1; 7,1

Achaz Bz 1s 1,1; 7,1.3.10:12; 14,28; 38,8

Ezechias phzqyhw: Is 1,1

fhzgyhw: Is 36,1-39,8

En Is 7,1 Ozias et Yotam sont mentionnés en tant qu’ancétres d’Achaz.
En Is 38.8 au temps d’Ezéchias il est fait référence a la «chambre haute
d’Achaz». Toutes les autres attestations se rapportent soit a la mort d’un roi,
soit & une menace contre Jérusalem mettant en cause 1’avenir de la dynastie.
On remarqueta que Yotam n’est pas pris en compte, les trois rois concernés
sont donc Ozias 6,1 (Mort); Achaz 7,1.3.10.12 (menace contre Jérusalem);
14,28 (Mort); Ezchias 36,1-39,8 (menace contre Jérusalem et mort possible
du roi). On remarquera que I’ordre de succession est ainsi respecté. En ce
qui concernent les menaces contre la dynastie elles sont levées par la pers-
pectives d’une descendance en Is 7, et par un délai accordé en Is 38-39 en
rapport avec le salut provisoire de la ville, prémices d’un salut ultérieur qui

Williamson, Perspective 223, estime que Is 1,1 reléve d'une période tardive du livre
(trito-Isaie), par contre il estime qu’ls 6,1 introduit du «matéricl» relevant de I'époque
de Yotam et Achaz (221); voir également Blenkinsopp, Isaiah 224. Toutefois il est
difficile de lire Is 6 sans tenir compte de ses relations avec d’autres passages du livre.
Voir Sweeney, Isaiah 135-136: «Scholars have long noted the association of this
chapter with the Isaianic “memoir” and consequently with the Syro-Ephraimite War.
But this chapter does not function only in relation to the Syro-Ephraimite War ... ch.
6 becomes a paradigm for Isaiah’s entire prophetic career ...»; voir déja Williamson,
Search 189, il note qu’ls 6.9-10 prépare 35,5-6. Mais il estime que cela est compa-
tible avec le caractére «ancien» d’[s 6. En fait le probléme de la royauté et de I’avenir
de la dynastie davidique et les promesses qui y sont liées, concernent I’ensemble du
livre d’Isaie et en explique méme ['unité.
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correspond au retour de I’exil en Is 40ss. Les textes qui maintenant vont
nous intéresser directement se situent donc en 6,1; 14,28ss. et Is 38.

1) La mort du roi Ozias et la royauté de Yahvé

La premiere mention de la mort d’un roi est donc celle d’Ozias en Is 6,1:
«L’année de la mort du roi (bsnt mwt hmik) Ozias, je vis le Seigneur assis
sur un trone (ks’) grandiose (rm) et surélevé (wns’). Sa traine emplissait le
sanctuaire».

Ainsi la mort du roi Ozias est présentée comme I’expérience initiatique
du prophete Isaie quant a la mise en valeur de la royauté de Yahvé.” La
question de la royauté de Yahvé est un théme qui concerne ’ensemble du
livre y compns les trois parties généralement prises en compte Is 1-39; 40-
55 et 56-66.° Or il faut noter la continuité entre le langage sur la royauté de
Yahvé en Is 6, et celui qui est utilisé en Is 56ss dans le troisiéme Isaie,
époque ou justement la royauté davidique a disparue.

On peut noter Is 66,1: «Ainsi parle Yahvé: le ciel est mon tréne (ks ’y), et
la terre I’escabeau de mes pieds. Quelle maison pourriez-vous me batir et
quel pourrait étre le lieu de mon repos»;* 66,6: «Une voix, une rumeur qui
vient de la ville, une voix qui vient du sanctuaire (mhykl), la voix de Yahvé
qui paie leur salaire a ses ennemis»;® 57,15: «car ainsi parle celui qui est
grandiose et surélevé (rm wns), dont la demeure est éternelle et dont le nom
est saint (wgdws). ‘Je suis haut et saint (mrwm wqdws) dans ma demeure,
mais je suis avec I’homme humilié et désemparé, pour ranimer les esprits
désemparés, pour ranimer les ceeurs humiliésy.®

En Is 6 la royauté de Yahvé est encore clairement exprimée en Is 6,5:
«Alors je dis: ‘Malheur a moi, je suis perdu!’ car je suis un homme aux
levres i impures, j’habite au sein d’un peuple aux levres impures, et mes yeux
ont vu le roi (hmik), Yahvé Sabaot».” Cette affirmation de la royauté de
Yahve est conforme & ce que 1’on rencontre dans le second Isaje en Is 52,7:

2

Brueggeman, Isaiah 58: «The mention of King Uzziah, who died in 742 (cf.
1:1), serves perhaps simply to date the reported experience or perhaps to contrast
the transitoriness of human kings with the abiding quality of the divine king».

En relation avec le livre d’Isaie la question de la royauté de Yahvé est reprise dans le
Psautier et les Cantiques Bibliques; voir Gosse, constitution 51ss. (Psautier); 73ss.
(Cantiques).

ks’: Is 6,1; 9,6; 14,9.13; 16,5; 22,23; 47.1; 66,1. 11 s’agit du tréne de Yahvé unique-
ment en 6,1 et 66,1,

> hykl:1s6,1; 13,22 (demeure des dragons); 39,7 (palais de Babylone); 44,28; 66,6.
rwm (participe po€l): Is 2,12.13.14; 6,1; 10.33; 57,15. ns’ (participe niphal): Is
22120831 4:5:6:1:30.05:. 5% 1:15.

milk:1s 1,1, 6,1.5; 7,1
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«Qu’ils sont beaux, sur les montagnes, les pieds du messager qui annonce la
paix, du messager de bonnes nouvelles qui annonce le salut (yiw"),® qui dit
a Sion ‘Ton Dieu régne (mlk 'Thyk) ».

2) La mort d’Achaz et le «dragon volant»

La mort d’Achaz est mentionnée avec un vocabulaire semblable a celui
d’Is 6,1 en 14,28: «L’année de la mort du roi Achaz (bsnt mwt hmlk), cet
oracle fut prononceé». Dans le cas de la mort d’Achaz, la réponse concerne
la Philistie en 14,29: «Ne te réjouis pas, Philistie tout entiere, de ce qu’est
brisé le baton qui te frappait. Car de la souche du serpent sortira une vipere,
et son fruit sera un dragon volant (srp m ‘wpp)».

Etant donné le rapprochement déja noté entre les formulations de 6,1 et
14,28, il apparait que 14,29 a influencé Is 6,2: «Des séraphins (srpym) se
tenaient au dessus de lui; ayant chacun six ailes, deux pour se couvrir la
face, deux pour se couvrir les pieds, deux pour voler (¥ Wop».,

3) La maladie mortelle d’Ezéchias en Is 38 et
la prise en compte des livres des Rois

Is 36-39 présente la venue de Sennachérib contre Jérusalem mais égale-
ment dans ce cadre 1’épisode de la maladie mortelle d’Ezéchias. Un délai
est finalement accordé aussi bien a la ville qu’au roi. Mais cela prépare le
lecteur a la suite du livre d’Isaie, avec la disparition de la royauté davidique.
Le texte d’Is 36-39 correspond & une relecture du livre des Rois.'” Dans le
livre d’Isaie la maladie d’Ezéchias est particuliecrement mise en valeur par
I"introduction du cantique d’Ezéchias, Is 38,9-20. Le salut d’Ezéchias voir
lhwsy ‘ny en Is 38,20, est directement relié a la mention du nom du prophete
en 38,21 y§‘yhw. Ce salut provisoire du roi et celui de la ville sont les pré-
mices du salut du retour de I’exil présenté en Is 40ss."'

En ce qui concerne le sujet qui nous intéresse directement ici en rapport
als 6, c’est a dire la perspective de la mort du roi, il faut particuliérement
noter Is 38,1 = 2 Rois 20,1: «En ces jours-1a, Ezéchias fut atteint d’une ma-
ladie mortelle (/mwt). Le prophete Isaie, fils d’Amog vint lui dire: Ainsi
parle Yahvé! Mets ordre a ta maison, car tu vas mourir (mf), tu ne vivras
pas». Le théme de la mort est repris dans le cantique d’Ezéchias propre au

Le théme du salut ysw ‘A, assure la continuité avec 1’époque du prophete ys ‘yhaw; voir

ouvrage n. 3.

2 srp: Is 6,2.6; 14,29; 30,6; Nb 21,6.8; Dt 8,15 pour toute la Bible. ‘wp: Is 6,2.6; 11,14;
14,29; 30,6; 31,5; 60,8.

' Gosse, histoire 29-57.

" Voir ouvrage mentionné note 3.
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livre d’Isaie avec en Is 38,18: «Ce n’est pas le shéol qui te loue, ni la mort
(mwt) qui te célébre. Ils n’espérent plus en ta fidélité, ceux qui descendent
dans la fosse».'” Le théme de la mort du roi en Is 38 se comprend bien dans
la continuité d’Is 6 et en préparation de la disparition de la dynastie en Is
40ss. Mais par ailleurs si Is 36-39 s’inspire du texte des livres des Rois n’en
serait-il pas de méme en Is 67

4) Is 6 en dépendance de 1 Rois 22,19-20 et 2 Rois 15,5

La prise en compte de 1 Rois 22,19-20 en Is 6 a déja été remarquée.”” La
mort d’Ozias est ainsi mise en paralléle avec celle d’Achab et de méme la
destruction de Juda avec celle de I’Isragl du Nord. Mais a cela il faut ajouter
le role de 2 Rois 15,5: «Mais Yahvé frappa (wyng ) le roi (hmlk = Ozias) et
il fut affligé de la lepre (ms ) jusqu’au jour de sa mort (mtw). Il demeura
confiné a la chambre (bbyt hhpsyr): Yotam, son fils, était maitre du palais et
administrait le peuple»; dont on peut rapprocher sur la question de la lépre
Lv 13.44: «c’est que I’homme est lépreux (srw?); il est impur (fm’). Le
prétre devra le déclarer impur (#m’ yfm 'nw), il est atteint (ng ‘w) a la tétex.
Etant donné qu’ls 6 se situe également dans le contexte de la mort d’Ozias
cela permet de comprendre le théme de I’impureté (#m ") en Is 6,5 et celui de
la purification du prophete par I’action du toucher (ng ‘) par le Séraphin en
Is 6,7. Si I’on ajoute I’influence de 1 Rois 22,19-20 en Is 6, on peut établir
le tableau suivant. Les liens avec Is 14,28-29 ou 57,15 apparaissent d’autant
plus.

Isaie 6 1 Rois 22,19
(Mort d’Ozias destruction de Juda) (Mort d’Achab destruction de 1'Israél
du Nord)

1 bsnt mwt hmlk ‘zyhw (voir Is 14,28)

w'r'h 't ‘dny ryty 't yvhwh

vsb ‘lks’ ysb T ks'w

rmwns’ (voirIs 57,15)
2 Srpym .. ¥ ‘wpp wkl sb" himym (voir Is 14,29)

‘mdym mml lw ‘md ‘lyw

Lv 13,44 voir 2 Rois 15,5 (1épre)
5 tm’ Sptym ... Im’ Sptym V§ srw hw’ tm’ hw' fm’ yim 'nw
ky 't hinlk yhwh sb’'wt r'w ‘yny (voir Is 52,7)

12
13

mwt: 1s 6,1; 14,28; 25,8; 28,15.18; 38,18; 53,9.12.
Wildberger, Jesaja, 235.
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2 Rois 15,5 (Ozias)
7 wyg* ‘I py wy'mr hnh ng“ zh 'l Sptyk wyng ‘ vhwh 't hmlk wyhy msr*
‘d ywm mitw

1 Rois 22,20
8 w¥m' 't qwl 'dny ‘mr 't 'my 'SLAwmy  wy’mr yhwh my ypth 't "h’b
vk Inw
w’mr hnny §lhny wy 'mr zh bkh wzh ‘mr bkh

Ainsi Is 6 apparait comme une construction en rapport a la question
royale dans [’ensemble du livre d’Isafe, et en référence aux livres des Rois,
pour finalement mettre en valeur la royauté de Yahvé, théme qui a des
prolongements en Is 40-55 et 56-66.

Summary

In Isaiah 6 the affirmation of the royalty of YHWH in relation to the death of the
King has a signification for all the Book of Isaiah.
We must note the relations to the Books of the Kings.

3.9 2 Zusammenfassung

—

Die Betonung der Koénigsherrschaft JHWHs gegeniiber dem Tod des Konigs in
Jes 6 hat Bedeutung fiir das gesamte Buch Jesaja.

Um diese Beziige verstindlich zu machen, hat man die Biicher der Konige zu
berijcksichtigen_.j

Résumé

En Isafe 6 I’affirmation de la royauté de YHWH en relation avec la mort du roi a
une signification pour I’ensemble du livre d’Isafe.
11 faut relever les relations avec les livres des Rois.
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Zur Mardukinterpretation in Babylonien mit
besonderer Hinsicht auf Deuterojesaja

Peter Hoffken
L
“W-H--Sehmidt-zum 70 Geburtstag -

Gemeinhin stiitzen sich Alttestamentler, wenn es um den neubabyloni-
schen Hauptgott Marduk geht, auf das ihm geltende Weltschopfungswerk
Enuma elisch. Es charakterisiert dann diesen Gott und seine offensichtlich
angesichts des babylonischen Exils fiir manche Judder faszinierende Rolle
als Weltschépfer und Weltherr, der von Babel aus und fiir Babel die Ge-
schicke lenkte. Die einschldgigen Neu-Jahrs-Rituale, die einst Fr. Thurau-Dan-
gin verdffentlichte, kénnen zusétzlich eine Rolle spielen und dann die reine
Machtrolle des Gottes in Verlidngerung des babylonischen Machtkdnigs auch
etwas relativieren, da mit diesem Ritual auch bestimmte ethisch-politische
Forderungen an den babylonischen Konig verbunden waren.! Meines Wissens
ist bis]ang von alttestamentlicher Seite die sogenannte ,,Mardukprophetie®
ZU wenig ins Kalkul gezogen worden, was zumindest in einschldgigen Lex1-
kon-Artikeln so ist,” aber auch tendenziell im RLA-Artikel der Fall ist.” Es
konnte daran liegen, dass die Autoren die theologisch-ideologischen Impli-
kationen des Texts etwas unterschitzen.’ Das ist deswegen schade, weil es

So unter den neueren Deuterojesaja-Kommentatoren besonders Blenkinsopp,
Isaiah vor allem 106-108, um von da aus Gedanken bei DtrJes als Aneignungen
oder Gegen-Siitze zu verstehen. — Ich versuche, im Folgenden einige Hinweise
zu vertiefen, die ich in meiner Rezension zu Blenkinsopps Buch in ThLZ 128
(2003) 379-381 gegeben habe.

Konsultiert wurden: Burkhardt u.a. (Hg.), Bibellexikon 960, nennt nur Enuma
elisch; Vanderhooft, Marduk 856, nennt Bezug von Enuma elisch auf die
Neujahrsfeier; Réllig, Marduk 706-707, nennt zusitzlich den Prolog des Codex
Hammurabi; und vor allem Haudy, Marduk 522-523, der noch auf die Deutung
der Katastrophe Babels zur Zeit Sanheribs verweist und auch eine ausfiihrliche
Literaturliste anfiihrt. Aber die dort gewihlte Kategorie, Marduk ‘abandoned his
city to its enemies’, wird sich als unzureichend erweisen. Es geht um mehr als
-aufgeben / verlassen‘.

Vel. Sommerfeld, Marduk bes. 367-370, mit weitreichender Dokumentation des
literarischen Befunds.

So fasst Borger, Gott 21, den Inhalt des Textes so zusammen: ,,Der Gott erinnert
seine Zuhdrer an die drei Wegfithrungen seiner Statue aus Babel — die Wegfithrun-
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der Gotterfigur neue Aspekte hinzufligt, die in den genannten Texten unre-
flektiert bleiben. Der Verzicht auf solche Texte wird vor allem dann proble-
matisch, wenn Alttestamentler einen Vergleich Marduks mit Jahwe anstreben,
wie es jiingst M. Kessler getan hat.” Einzig J.J.M. Roberts hat sich mit die-
sem Text ausflihrlicher befasst, ohne (soweit ich sehe) grofiere Resonanz
gefunden zu haben.’

Der Ubersetzer des Textes in TUAT, Karl Hecker’, ordnet den Text im
Verein mit der grundlegenden Arbeit von R. Borger® in den Zusammenhang
der Aufstiegsgeschichte Marduks so ein, dass er diesen Text mit dem ausge-
henden 2. Jt. verbindet. Dem entspricht die Analyse bei T. Longman IIL.° Der
zweite Teil des Textes spricht ndmlich von einem Idealkonig, den man auf
dem Hintergrund des ersten Teils mit guten Griinden mit Nebukadnezar I.
verbinden kann. Dies als einleitende Information.'” Fiir uns ist hier der erste
Teil wichtig.

Der Text ist als Marduk-Rede an gewisse alte oder gewichtige Gotter ar-
tikuliert (I.1-6). Der anschlieBende erste Redegang, der Geschehnisse im
Zusammenhang mit der Wegflihrung der Mardukstatue aus Babylon in der
hethitischen, der mittelassyrischen und der elamischen kassitenzeitlichen
Epoche deutet, wird als Anwendungsfall eines vorweggestellten Ich-Hym-
nus des Gottes entwickelt (I.7-12). Danach ist Marduk der die Welt durch-
streifende Gott (das Verb ,,durchstreifen* zweimal)'', der universale Wirk-
samkeit und Macht besitzt. Infolgedessen ist die Fortsetzung als eine Art
Anwendungsfall dieser Universalitdt zu begreifen. Was wir eher empirisch
als ,,Wegftihrung*™ der Statue beschreiben wiirden, ist fiir den Text ein souve-
rines Handeln Marduks, der durch menschliches Handeln hindurch eigen-

gen werden allerdings als auf eigenen Wunsch unternommene Reisen geschildert —
... Es wird sich zeigen, dass die Parenthese in Richtung dessen zielt, was der
Text mitteilen will, aber diese Zielrichtung nur andeutet.
° Kessler, Battle bes. 216f.
Roberts, Nebuchadnezzar; — vgl. z.B. die marginale Erwdhnung bei Longman,
Autobiography 141 Anm. 30. — Mittlerweile hat freilich Albani, Deuterojesajas,
auch diesen Text grundsitzlicher beriicksichtigt.
Hecker, Marduk-Prophetie; englisch: Longman, Marduk Prophecy 480f. Ob sich
die Zuordnung zu den fiktionalen Autobiografien bewihrt (so Longman,
Autobiography), mag hier offen bleiben; so schon Borger, Gott 21. Aber Anfang
und Ende des Textes (‘a sacrificial inventory”) sind fiir eine solche Formbe-
stimmung etwas problematisch, wie Longman, Autobiography 137, auch sieht.
Borger, Gott 3-24; siche auch Sommerfeld, Aufstieg 188f.
Longman, Autobiography 132-142.
Die Texte stammen aus neuassyrischen Bibliotheken.
Vgl. die etwas anderen, auch zdgerlichen Wiedergaben bei Borger, Gott 16, und
Kommentar 17.
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stdndig agiert. Der Gott ist aktiv, nicht die Menschen. Man vergleiche das
tiber die Hethiterepisode Gesagte:

,,Aus eigenem Antrieb ging ich ins Hethiter-Land.

Die Hethiter fragte ich, stellte (darauf) dort den Thron meiner Anum-Wiirde auf,
24 Jahre wohnte ich dort.

Die Karawanenwege der Babylonier richtete ich dort ein*

(mit Folgen fiir den Handel der Hethiter mit babylonischen Orten) (1.13-19).

Entsprechend liest man beim Weggang des Gottes nach Elam:

,Ins Land Elam ging ich.

DaB alle Gétter mitgingen, habe ich selbst befohlen.

Die Speiseopfer in den Tempeln unterband ich selbst.

Schakkan und Nisaba lieff ich zum Himmel emporsteigen*
(diesmal mit verheerenden Folgen fiir Land und Leute) (1.22°-25").

Die Folgen des géttlichen Weggangs werden sehr unterschiedlich artiku-
liert: beim Aufenthalt bei den Hethitern segensreich fiir den babylonischen
Handel (auch fiir die Hethiter?), beim Weggang nach Assur sehr segensvoll
fur dieses Land und seinen Kénig, beim Weggang nach Elam endlich mit
auBerordentlich negativen Folgen fiir Babylonien (1.23" - I1.11 eine Notzeit-
schilderung). Konstanter wird die Folge des Zuriickkehrens des Gottes nach
Babel beschrieben, jeweils mit einem Befehl, Abgaben (wieder) nach Baby-
lon zu bringen, wobei sich im dritten Fall der Befehl an Géttinnen richtet
(1.35f; 1.16’f; 11.16f.). Warum das so ist, ist nicht ganz klar.'? Insofern spie-
geln diese Befehle eine Refokussierung des Gottes auf Babylon als seinen
Heilsort, wie denn auch die anschlieBenden Weissagungen iiber den Heils-
konig zeigen, der im Kontext der Riickkehr des Gottes aus Elam erwartet
wird (IL19 - 1IL30°). Er gilt offensichtlich als humaner Agent des Gottes,
der die bislang waltende Notzeit beenden wird (,,Meine Hand wird er er-
greifen und in meine Stadt Babylon ... [mich] eintreten lassen® usw. (IL.26£);
»Elam wird er zerbrechen, seine Stidte wird er zerbrechen® usw. (II1.22f)).
Diese Refokussierung Marduks auf Babylon schliefit zugleich die Restitu-
tion anderer Kultorte und ihrer Gétter ein (Ur, Isin u.a. werden genannt)."”

Nach diesem Text ist also der Gott von hoher Aktivitit, gerade dort, wo
er eine Niederlage hinzunehmen scheint. Der Gott agiert souverén.'* Griinde
fir seinen ,,Weggang“ aus Babylon werden nicht angegeben, zumindest

So auch Borger, Gott 18.

Im Gefolge solcher AuBerungen denkt Longman, Autobiography, bes. 141, an
eine Entstehung des Textes vor dem Elamfeldzug Nebukadnezars 1., der zur
Riickfithrung der Statue des Gottes fiihrte.

Das hat Roberts, Nebuchadnezzar 83ff., vollig klar herausgestellt. Einzig seine
Rede vom ‘business trip’ (85) fiir Marduks’ Reise-Tétigkeit erscheint etwas inad-
dquat.
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nicht im erhaltenen Text. Hier bleibt also in dem Text eine Offenheit.'” Man
wird kaum fehlgehen, wenn man die ,,Goétterreisen™ zundchst sumerischer
Tradition,'® dann auch entsprechende Vorginge in babylonischer Uberliefe-
rung, wie etwa Nabus Aufenthalt in Babylon wihrend des Akitu-Festes,'’
zu den Voraussetzungen der in der Mardukprophetie vollzogenen Deutung
des Auslandsaufenthaltes des Marduk zahlt.

Ich konfrontiere damit einen Text, der auf politischer Ebene der Artiku-

lation ein gleichartiges Phinomen behandelt. Bei Sanherib lesen wir'®:

,Adad und Sala, die Gétter von Ekallate, die Marduk-nadin-ahe, Kénig von
Babylon,

zur Zeit Tiglatpilesers ergriffen und nach Babylon gebracht hatte, nach 418
Jahren

brachte ich sie aus Babylon hinaus und an ihren Ort in Ekallatum zuriick.*

Statt handelnder Gotter haben wir es hier mit dem handelnden Kénig zu
tun.

Gilt diese Sicht nur fiir das Verstéindnis Marduks im endenden 2. Jt. oder
gibt es ein solches Verstdndnis des Gottes auch spéter noch in Babylonien?
Die Frage stellt sich zundchst aufgrund des kryptischen Charakters des Tex-
tes, der sicherlich nicht auf weitere Verbreitung berechnet war, sondern eher
Insiderliteratur (priesterlicher Provenienz) war.

In der Zeit zwischen dem elamitischen ,,Exil* des Gottes Marduk (bzw.
seiner ,,Reise” dahin) und der Zeit der neubabylonischen Herrscher liegt eine
weitere Wegfiihrung Marduks nach dem Assur des Sanherib.”” Ein Text
Nabonids reflektiert darauf grundsétzlich in Entsprechung zur dlteren Mar-
dukprophetie: Babylon-Stele 1°° spricht von der Zerstorung Babylons durch
Sanherib und der Entfernung der Statue des Marduk. Hier wird das Handeln
des Gottes auf ein ,,Zulassen® des assyrischen Handelns reduziert: ,,Sanherib
ergriff die Hand ... Marduks und fiihrte ihn nach Assur®. Dabei ist die raue

Bei der Riickkehr nach Babylon aus Elam wird dies offenbar mit der Sehnsucht

des Gottes nach Stadt und Tempel verkntipft (I1.13f).

Ein Beispiel: Romer, Fahrt; siehe auch Sjoberg, Gétterreisen.

17 Mehr als Andeutungen sind nicht erhalten: Taf I iv 23f; Il 145f,, nach der Uberset-
zung von Farber.

18 Luckenbill, Annals 83 Z. 48-50 (Bavian-Inschrift).

Schon Roberts, Myth, hat eine Bearbeitung dieses Ereigniskomplexes und seiner

literarischen Verarbeitungen gefordert. Die oben genannte Arbeit zu Nebukadnezar

L. 16st das dann ein; vgl. Anm. 6.

2 Letzte Bearbeitung Schaudig, Inschriften 514ff.
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Behandlung von Stadt und Land Ausdruck des Zornes des Marduk®', der fiir
21 Jahre im assyrischen Exil verbleibt. In der Spur der Mardukprophetie
wird dies als souverines Handeln des Gottes formuliert: ,,Nicht 1oste seinen
Groll der Fiirst Marduk (und) schlug fiir 21 Jahre in ASSur seine Wohnung
auf*??. Erst nach diesen Jahren legt sich der Zorn und der Gott ,erinnerte™
sich an Esangil und Babylon (I1.33": ihsus). Mit dem Text der Marduk-
Prophetie verbindet ein weiteres Element, das bislang noch nicht erwihnt
wurde, ndmlich das Rechnen mit festgelegten Zeiten: In der Babylonstele I
sind es die 21 Jahre.”> Dann heiBt es: . die Tage erfiillten sich, der Termin
traf ein* und der Zorn des Gottes beruhigt sich. Entsprechende Formulie-
rungen kennt die Marduk-Prophetie.”* Der Struktur nach entspricht dieser
Ansatz der Interpretation des Endes von Babylon zur Zeit Sanheribs und des
Neubeginns des Wiederaufbaus der Stadt durch Asarhaddon®: Aufgrund
des politisch-moralischen Verfalls kommt es zu einer Zornesreaktion des
Marduk (die die drei Fassungen der Episode 5 unterschiedlich stark aus-
driicken und auch unterschiedlich ausrichten kénnen)™, die sich in himm-
lischen Konstellationen kenntlich macht (Episode 6) und zur Katastrophe
der Stadt fithren. Diese wird nicht in ihren politischen, sondern in ihren eher
kosmischen Dimensionen zum Ausdruck gebracht: Statt Sanherib”’ agiert
eine Flut®®, die Wiistenei, Renaturierung, hinterlisst (Episode 7) und Gétter

21

“ Der Zorn — uzzu — wird erwdhnt in 1.18" u. 36": ,,gemill dem Zorne des Gottes*
agiert Sanherib zerstorerisch. Sanherib hatte ,,durch den Zorn Marduks die Zersto-
rung des Landes herbeigefiihrt™ (I.36°-38").

22 1.20°-25°, Ubersetzung Schaudig, Inschriften 523.

3 Zur Berechnung vgl. die Asarhaddon-Chronik, ANET 303: Jahr 12. Diese Berech-
nung fehlt in der parallelen babylonischen Chronik; ebd. vorher, akkadisch auch
Grayson, Chronicles 86: acht Jahre Sanherib, 12 Jahre Asarhaddon, Riickkehr
im Akzessionsjahr des Samassumukin. Akkadischer Text: Grayson, Chronicles
12566 Z: 31EE).

2 1.12": ,(Als) ich [meine Tage] erfiillt hatte ...; I1.13: Ich erfiillte meine Tage,

ich erfiillte meine Jahre®.

Ich nenne im Folgenden die Episoden nach Borger, Inschriften 10ff.; zum Pro-

blemzusammenhang siehe vor allem Brinkman, Glass; ferner Lambert, Esarhad-

don’s.

Richtet sich der Zorn in Fassung a und b auf Land und Leute, so nach ¢ auf Esa-

gila und Babylon selber.

Neueste Ubersetzung der Zerstdrung Babylons: Cogan, Sennacherib 305.

Diese Flut wird mit abubu (Sintflut) verglichen, was fiir babylonische Leser

wohl Anklinge an Mardukpradikate wie . Marduk, dessen Wut ein abubu ist ...*

(Su-ila an Marduk, mitgeteilt bei Moran, Notes 256) bereithiilt. — Auf der ande-

ren Seite entspricht die Darstellung der Sache nach dem, was Sanherib nach

Luckenbill, Annals 78ff., in der Bavian-Inschrift mitteilt (zum abubu Z. 53). Zu

dieser Inschrift sieh auch Frahm, Einleitung 151ff., vgl. 225.

25

26

27
28
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und Menschen zur Flucht zwingt bzw. Menschen in Sklaverei fiihrt (Epi-
soden 8-9). Dann aber indiziert der Gott Marduk eine Wende, die statt der
70-Jahre-Katastrophe fiir Babylon gnidig eine Art rewriting ausfiihrt, durch
das aus 70 eine 11 wird (Episode 10).”’ Das duBert sich dann in giinstigen
Vorzeichen fiir den Wiederaufbau von Stadt und Tempel (Episoden 12ff.).*

Dass der Ideenkomplex natiirlich auch auf andere Gotter angewendet
werden konnte, zeigt zunéchst der Bericht Assurbanipals tiber die Riickfiih-
rung der Statue der Nana aus Elam nach Uruk.’! Auch hier wird mit dem
Schema des gottlichen Zorns, Wegzug und Niederlassung in Elam fiir die
Vergangenheit gearbeitet, wihrend fiir die Gegenwart der assyrische Konig
sich als mit der Riickkehr der Goéttin betraut hinstellt. Deren Vollzug wird
anschlieBend berichtet. Dazu kommt, dass Assurbanipal den Riickkehrbe-
schluss der Gottin als ein in fernen Tagen gesprochenes Wort verstehen will, der jetzt in
Erfiillung geht.*> Bei Nabonid ist dann die Babylon-Stele I11.11°ff. fiir Iitar
von Uruk entsprechend aufgebaut, die im Zorn iiber kultische Frevel (ina
uzzi) thren Ort ,,verlidsst / auszieht™ und sich niederlésst, wo sie nicht hinge-
hort. Hier verlautet von einer Wendung des Zorns der Gottin nichts.

Die grundlegende religiose Polaritit ist ,,Zorn* gegen ,,Gnade, Barmher-
zigkeit des Gottes gegeniiber seiner Stadt.

Der Ubergang vom Zorn des Gottes zu seiner Gnade kann menschli-
cherseits erbeten werden, wie das von Assurbanipal in Sachen der Riickkehr
des Marduk nach Babylon formulierte Gebet zum Ausdruck bringt: der Gott
wird gebeten:

»Denke an Babylon, das du im Zorn deines Herzens ruiniert hast. Nach Esangil,

dem Tempel deiner Herrschaft, wende deinen Nacken, richte (dein An)gesicht,
... gib Befehl zum Zuge nach Babylon®.*?
Das hat eine Entsprechung in der Adad-guppi-Stele 11.4:

,»VergiB nicht Ehulhuls und seine vollendeten Kultordnungen mache heil1**

. 7ur Sache schon Borger, Inschriften 15; siehe auch Cogan, Sennacherib 306, mit

neuerer Literatur.

Eine weiterreichende Analyse findet sich bei Brinkman, Glass. IThm fillt auch

die starke theologische Beladenheit des geschichtlichen Vorgangs (und dessen

Verzeichnung) auf, was er als Abfolge von ‘divine alienation — devastation:

divine reconciliation — reconstruction’ bezeichnet. Im Folgenden wird der géttliche

Part als ,.Zorn* und ,,Gnade* bezeichnet.

Vgl. Streck, Assurbanipal 220f., Z. 21ff. — In einer Rezension des Textes sind

drei Géttinnen genannt.

Entsprechend formuliert K 3065 (Akteur: Sin), Streck, Assurbanipal 216.

% Vgl. Streck, Assurbanipal 262, II 29, Der Unterschied zu Nabonid betrifft zu-
néchst den Zeitraum des gottlichen ,,Gedenkens®: Bei Nabonid setzt es schon im
Zusammenhang mit Sanheribs Tod ein, bei Assurbanipal erst bei seinen Planun-
gen flir Babylon zum Beginn seiner Regierung.
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Dort ist Sin von Harran der angesprochene Gott. Beide Texte stehen damit
im Gefolge eines von Nebukadnezar I. handelnden Textes™, der einerseits
die Klage iiber die Situation, andererseits die Bitte um Gnade und um Riick-
kehr Marduks nach Babylon / Esagila beschreibt.*®

Fazit: Marduk ist ein Gott, der die Fiden auch da in der Hand hilt, wo
anscheinend das Gegenteil der Fall ist. Was wie ein Manipuliertwerden des
Gottes durch politische Gegenspieler aussieht, ist danach eher Ausdruck einer
gottlichen Ubermacht, die man mit dem Weltschépfer zu verbinden hat und
die die Gegenspieler in Mitspieler verwandelt.

Hat man bislang den Eindruck, die gottliche Beweglichkeit verdanke
sich der Bewegung der Statuen durch fremde Herrscher, so zeigt Nabonids
Text iiber Sin von Harran, dass es zur Not auch ohne Kultbild geht (Ba-
bylon-Stele X ab 12°ff.). Die Zeit zwischen Zerstérung des Ehulhul in Harran
durch die Meder bis zum Termin des Wiederaufbaus des Tempels ist 54
Jahre; ein Kultbild war nicht mehr vorhanden (nach Kol. II durch die Meder
zerstort). Die Losung bringt hier ein Rollsiegel, das in Babylon aufbewahrt
war und die Ziige des Sin zum Ausdruck brachte. Es ist dann Anlass fiir
eine neue Statue, die die alte, offenbarte Gestalt des Gottes zum Ausdruck
bringt. Der Schluss, dass die Zerstérung eines Gottesbildes die Zerstorung
des Gottes sei, ist mithin etwas voreilig. — Die Zeit zwischen Zerstorung
und Wiederautbau tiberbriickt Sin durch einen Aufenthalt im Himmel, wie
besonders die Harran-Inschrift 1,1-7 betont, wobei die Riickkehr aus dem
Himmel in den Tempel als Aufsehen erregendes Ereignis verstanden wird.”’
Damit ist gleichzeitig auch schon gesagt, dass diese Interpretation Nabonids
zum Ende des Tempels und Kultbildes des Sin in Harran im Ausstrahlungs-
feld der Marduktheologie zu sehen ist, deren Anwendung auf eine Katastro-
phe des Sin-Tempels darstellend.

Als grundlegende Strukturen zeigen sich:

Der Gott, der ins ,,Exil“ geht oder einen Ortswechsel vollzieht, handelt
mehr oder weniger souverén. Sein Abgang kann begriindet werden, muss dies

*  Schaudig, Inschriften 505 bzw. 511.

¥ Boissier, Nebukadnezar = CT 13.48. Der Text stammt aus einer neuassyrischen

Bibliothek. Daher kann man Kenntnis bei Assurbanipal annehmen.

Dreimal ahulap — ,,Gnade / Begnadigung fiir mich; Gnade: mein Land liegt in

Weinen und Klagen; Gnade: meine Leute liegen in Trauer und Weinen®; dann

die Bitte: ,,zu Esagila, das du liebst, wende dein Angesicht um®. Siehe auch

AHw 11 1007 (saharu, S. 3b). Der vorausgehende Satz ist nicht ganz klar; vgl.

die Rekonstruktion von Roberts, Nebuchadnezzar 90 Anm. 47 (,.Gedenke in

deinem Inneren Babylons, des Schénen® oder dhnlich).

*" Vgl. Schaudig, Inschriften 487 bzw. 496. Hier wird von der Riickkehr aus dem
Himmel nach Harran gesprochen. Die Adad-guppi-Inschrift lisst ihn 1.8 im Zorn
zum Himmel aufsteigen.

36
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aber nicht. Wird er begriindet, so liegt der Grund in der Reaktion des Gottes
auf menschliche Verfehlungen, die ihn zu einer Aufgabe seines Heiligtums
und seiner Stadt und zu einem Umzug an anderen Ort (unter Umstdnden
auch den Himmel) bringen. Der irdische Akteur — der Vertreter einer aus-
wartigen politischen Macht — leistet hier Hilfsdienste, die mehr oder weniger
stark elaboriert sein konnen.*® Bei Asarhaddon fehlt dieser Strafagent aus
nahe liegenden Griinden. Der Vater Sanherib bleibt in diesem Zusammen-
hang ungenannt.” Bei Assurbanipal setzt sich das fort.

Dies kann verschieden aussehen: der Gott zieht sich in den Himmel zu-
riick und iiberldsst damit Stadt und Tempel den Feinden und der Ver-
nichtung. Das ist zum Beispiel neben dem Text der Marduk-Prophetie der
Fall in der Adad-guppi-Stele 1.7-9*", wo der Riickzug Sins in den Himmel
Raum schafft fiir die irdischen Akteure der Verwustung von Harran. Er
kann aber auch die Feinde aktiv gegen seine Stadt und Tempel aufbieten’
oder gar als der eigentliche Akteur der Vernichtung gelten, so wenn bei
Asarhaddon Marduk ,,Schlimmes plante (kapadu) zur Niederwerfung des
Landes und zum Verderb der Menschen™ (Episode 5, Fassung a und b). Er
ldsst also nicht nur zu, sondern er handelt selber in verschiedenen Stufen
vernichtend. Auch vom gottlichen Fluch kann die Rede sein (Asarhaddon,
Episode 10, Fassung b).** Der theologische Zusammenhang, der sich so erof-
fnet, ist der Zorn der Gottheit auf die Seinen, sein Heiligtum und seine
Stadt. Dabei kann dieser Zorn des Gottes sprachlich sehr variabel gefasst
werden, wie der Blick in Asarhaddon, Episode 5, Fassungen a-c zeigen
kann, zusétzlich zu den oben genannten neubabylonischen Texten.

Auf die Frage der zwischenzeitlichen Situierung des Gottes zwischen
Zornes- und Gnadenwirken kann verschieden geantwortet werden: Auf-
enthalt im Himmel, Aufenthalt im fremden Land. Eine originelle Losung
hat hier Assurbanipal parat, der Marduk zu Besuch bei seinem Vater Assur

#  Dass dieser irdische Helfer (Sanherib) zugleich der Schuldtragende ist, zeigt die

Interpretation des Todes Sanheribs in der Babylon-Stele 1.35°-41";. Schaudig, In-
schriften, 516 bzw. 523.

Umgekehrt ist bei Sanherib von der Entfiihrung der Mardukstatue mit keinem
Wort die Rede. Er spricht in der Bavian-Inschrift abgesehen von den beiden
nach Ekallate zuriickgefithrten Géttern davon, dass die babylonischen Gétter-
statuen zerschlagen wurden; Luckenbill, Annals 78ff. Z. 43ff.; 489; knapper
13757 361

* Schaudig, Inschriften 502 bzw. 510.

' Bei Nabonid uiatbamma, d.h. der Gott bietet im Zusammenhang der Liquidie-
rung des assyrischen Reiches die Umman-manda auf und ldsst den eigenen
Tempel zerstoren: Ehulhul-Zylinder I.11; Schaudig, Inschriften 416 bzw. 436.
Auch von ,bestrafen™ kann die Rede sein (Episode 10, Fassung b [Sa eninu]),
was Borger mit ,,ziirnen* tibersetzt; anders AHw [ 217 (enenu 11).
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sein ldsst (eine interpretatio assyriaca der Beziehung von Marduk und
Assur),” kennt aber auch andere Aussagen.**

Diesem ,,Zorn“ entspricht nun auf der anderen Seite ein Neuanfang, der
durch das theologische Phidnomen der Gnade, der Beruhigung des Herzens
oder Verwandten begriindet wird. Menschen kénnen darum bitten (sieche
oben zu Assurbanipal und Adad-guppi), was zeigt, dass es auch bei der
Heilswende keinen Automatismus zwischen politischem Kalkiil eines As-
sarthaddon oder Assurbanipal gibt, sondern dass man der Gottheit eine
eigenstindige Entscheidungsdimension zuordnete, die aus deren Anderung
im Willen resultierte. Dabei zielt die Forderung ,,gedenke / vergiss nicht*
auf ein Ende der Zorneswirklichkeit, die in Vernichtungen verschiedenster
Art bestanden hatte. Es ist Teil eines Versshnungsprogramms.*’

Auch diese Gnade kann einen Grund auf menschlicher Seite haben: Sin
wird ,,aus Liebe zu meinem Konigtum® (Nabonid, Ehulhul-Zylinder) wieder
erbarmungsvoll.*®

Die Sprache ist, um diese Wende in der Gottheit auszudriicken, sehr va-
riabel. Es kann von fajjara rasii’’ die Rede sein, das von Schaudig als ,,Erbar-
men fassen” wiedergegeben wird™. Das kann mit dem Verb salamu verbun-
den sein.”” In der Babylon-Stele ist so formuliert: ,.Es beruhigte sich der
Zorn des Konigs der Gotter™’. Im Kontext wird durch ,er war eingedenk*
dasselbe variiert in eine positive Richtung. Ahnliche Formulierungen be-
gegnen schon bei Asarhaddon (Episode 10), wo zusitzlich noch vom barm-
herzigen Marduk (réménii, Fassung a)’' gesprochen werden kann. Eine

% Streck, Assurbanipal 2441f. (Z. 36-44; Stele S°). Roberts, Myth 10, sieht darin ‘a

mere ambiguous interpretation’.

Streck, Assurbanipal 262 Z. 26ff., redet von einem lang dauernden Aufenthalt

Marduks an unpassendem Ort.

,,Die ziirnenden Gétter zu verséhnen™ befiehlt Marduk dem Nabonid in der Ba-

bylon-Stele X 8°; Schaudig, Inschriften 521 bzw. 528 (sullumu [korr.] ilanu

zenutu).

Schaudig, Inschriften 416 bzw. 436 (ina naram Sarrutija). Eine dhnliche Dimen-

sion fehlt auch nicht bei Adad-guppi, iiber die es als dauernde Beterin zu Sin

heiBt: ,,Um deinetwillen (iftika) ist die Riickkehr der Gétter ...*(, die Nabonid

besorgen soll.); Adad-guppi-Stele I1.6; vgl. Schaudig, Inschriften 505 bzw. 511.

Nach den Belegen in AHw, IIT 1304, eine jungbabylonische Formulierung.

*¥  Schaudig, Inschriften 663.

¥ Adad-guppi-Stele I 38f. und Parallele I 33'f. (Schaudig, Inschriften 504); Ehul-
hul-Zylinder I 14 (Schaudig, Inschriften 416).

0 {Jbersetzung Borger, Babel-Stele 407 (Z. 28 = I 28f.); E-hulhul-Zylinder 1.13f.:
Sin ,,fasste Erbarmen®. Die Ubersetzung von Schaudig, Inschriften 523, lduft auf
dasselbe hinaus (inuhma uzzasu).

°! Hiufiges Epithet Marduks; vgl. CAD 14, R 258.
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etwas abweichende Formulierung fiir diese Gnade enthilt Episode 10, Fas-
sung b, wo es heiBt: Marduk ,,fasste Erbarmen und sprach Begnadigung*.*
Diese Verdopplung — bei koniglichen Akten geniigt oft ein einfaches _ich fasste
Erbarmen‘ — verstirkt den Gnadenakzent.

Die Riickfiihrung der Mardukstatue wird in dieser Inschrift Asarhaddons
nicht berichtet.”* Man kann freilich auf einen anderen Text verweisen, der
den Vorgang anschaulich machen kann.

»(Die Gotter) zogen (aus einem assyrischen Tempel) strahlend hinaus wie
Schamasch tiber das Land (ausgeht) und schlugen den Weg nach Babel ein,
einen festlichen Weg®, (der Konig) ,.ergriff die Hand seiner groBen Gottheit. ...
In Babel ... lie ich sie (pl.) freudig einziehen® (erebu S.).>

Dass hier Fiktion herrscht, zeigt die Tatsache, dass Marduk erst im Ak-
zessionsjahr Assurbanipals nach Babel zuriickgefiihrt wurde.*®

Die Riickkehr des Gottes in seine Stadt und Heiligtum wird gemeinhin
als Riickfiihrung der Statue erzihlt bei den assyrischen Konigen wie bei
Nabonid. Eine Ausnahme bildet die Babylon-Stele X 12°ff. Hier scheint die
Riickkehr Sins an seinen Ort nicht mit der Verbringung der Statue zu koin-
zidieren: es diirfte um eine Reihung gehen, die Riickkehr zum Ort, Geden-
ken der Wohnung (Z. 26°f.) und spiitere Verbringung der Statue ins Ehulhul
umfasst.”’

Texte dieser Art konnen als ein Kontext fiir die Auffassung gelten, dass
Jahwe mit den Seinen aus Babylon nach Zion zuriickkehrt, wie vor allem
die Rahmung des dtrjes Buch(teil)s in Kap 40,3-5 und 52,7-10.(11-12) zum
Ausdruck bringt, sofern man mit einer Zlteren Redaktion des Buches in
40,1-52,10(12) rechnen darf.*® Denn diese Auffassung ist innerhalb des AT

2 Borger iibersetzt ,,Frieden; vgl. aber seine Ubersetzung der gleichartigen Stelle,

bei der der Kénig (nicht der Gott) Akteur ist: ,ich begnadigte ihn* (Nin.A-F,
Episode 17 [B III 46]).

% 7.B. Borger, Nin.A V.9 (53).

** Historisch erfolgte sie Jja im Akzessionsjahr der Nachfolger in Assyrien bzw.
Babylonien. Das entspricht der Rechnung bei Nabonid. Mit dieser Situation unter
Assurbanipal und Schamasch-schum-ukin will Frymer-Kensky, Tribulations, den
Text verbinden. Das wire dann freilich ein véllig anderes Denkmodell fiir Exil
und Exilsriickkehr des Gottes. Dagegen verstand Roberts, Myth 9f., das soge-
nannte ,,Ordal* als einen Text, der Sanheribs Politik rechtfertigen sollte.

> Borger, AsBbE Rs.11°ff. (88f.).

*  Die ausfiihrlichste Darstellung, wenn auch fragmentarisch erhalten, bietet Streck,

Assurbanipal 262(ff.), Vs. I1.26ff. Kurzberichte sind hiufiger zu finden (z.B.

242, 7Z.23-27).

Der Text ist etwas schwierig; vgl. Schaudig, Inschriften 528.

Ich verweise nur auf zwei neuere redaktionsgeschichtliche Arbeiten, die eine sol-

che Redaktionsstufe annehmen: Berges, Buch 322ff. (sogenannte 1. Jerusalemer
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deutlich eine Sonderentwicklung: nach der Theophanietradition™ vor allem
kommt Gott aus dem Siiden (Gottesberg, edomitische Gebiete) den Seinen
zur Hilfe (z.B. Ri 5,4f.). Nach anderen Ausprigungen ist er auf Zion ansis-
sig (z.B. Am 1,2) und zieht sich gegebenenfalls in den himmlischen Bereich
aus seiner irdischen Wohnstatt zuriick.** Auch die Exodus- und Wiisten-
wanderungs-Typologie, die DtrJes so deutlich prigt (vgl. nur 48,21;52,12 in
diesem Zusammenhang), kann fiir den Gedankengang nicht ausschlieBlich
Hintergrund sein, geht es dort doch um die géttliche Fithrung des Volkes,
dessen Ziel genannt sein kann (vgl. Ex 15,13.17). Es geht dabei aber nicht
um die Riickkehr Jahwes nach Israel oder Zion. Der Aufenthalt in Babylon,
der freilich nicht direkt thematisiertf", sondern in DtrJes eher vorausgesetzt
wird, und seine Riickkehr ,nach Hause*, d.h. zum Zion (52,7-10), hat am
ehesten Beziige zu den babylonischen Theologumena, die freilich umge-
kehrt werden: der Gott kommt nicht nur wieder zuriick und sein Tempel
wird wieder errichtet (bzw. soll wieder errichtet werden), sondern er bringt
zugleich die Seinen souverin agierend mit, was ein im behandelten mesopo-
tamischen Mate-rial nicht vorgesehener Gedanke ist. Man wird in Dtrles
beachten miissen, dass diese Gedanken (Riickkehr Jahwes; Riickfiihrung
des Volkes) nicht nahtlos mit einander verkniipft sind, wohl aber kontex-
tuell verbunden werden (vgl. 40.3-5 mit 40,9-11;52,7-10 mit 52.11f). Ich
meine, bei der Frage nach den babylonischen oder palistinischen Urspriin-
gen von Dtrles® sollte man auch diese Dimension der Marduk-Tradition im
Blick haben. Denn hier sind direkte Beziige moglich, wenn denn der Kern
von DtrJes als Buch (oder Buchteil) mit dem babylonischen Kon-text zu
verbinden ist, wie es ja auch den wissenschaftlichen Einsichten des Jubilars
entspricht.”

Summary

Some neglected aspects of the interpretation of Marduk (and other Babylonian
gods) may be activated for a better understanding of traits of the book of Deutero-
Isaiah. Starting point is the so-called ‘“Mardukprophecy’, which speaks of Marduks
sovereignty in dealing with his town and temple: The God is abandoning them,

Redaktion); Zapff, Jesaja, bes. 220ff. (die durch die ,,Zionsschicht* bearbeitete
Grundschrift).

Vgl. Jeremias, Theophanie; Scriba, Geschichte.

Roberts, Nebuchadnezzar 86f., Anm. 25, stellte Beziige zu Ez 8-11 her. Aber
dort ist keineswegs klar formuliert, wohin sich der Gott Israels aus seinem Tem-
pel entfernt.

Eine gewisse Einschrinkung bedeutet hier Ez 11,16.

Vor allem Barstad, Captivity, ist hier durch seine vehemente Infragestellung des
babylonischen Hintergrunds im Blick.

63 vgl. Schmidt, Einfiihrung 261fF,
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because of his wrath, and is returning, because he is merciful. It seems possible to
understand this tradition as background for the structure of the book of Deutero-
Isaiah: Yahweh is returning from Babylonia (with his people) home to Zion.

Zusammenfassung

Der Beitrag versucht, vernachlassigte Aspekte der Deutung des Gottes Marduk
(aber auch anderer Gétter) in Babylonien fiir die Frage der Interpretation des Buches
Deuterojesaja zu aktivieren. Ausgangspunkt ist die sog. ,,Mardukprophetie®, in der
von Marduks souverinem Umgang mit seiner Stadt und seinem Tempel gesprochen
wird. Der Gott verldsst sie, u.a. weil er zornig ist, und kehrt zuriick, weil er gnidig
ist. Es bietet sich an, diese Uberlieferung als Hintergrund fiir die Auffassung in
Deuterojesaja zu verstehen, derzufolge Jahwe als Babylon (mit den Seinen) ,,nach
Hause®, zum Zion, zuriickkehrt.
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Notizen zu Form, Pragmatik und Struktur
von Psalm 16

Beat Weber
74

Kiirzlich ist aus der ,,Tiibinger Psalmenschule von Bernd Janowski eine
umfassende monographische Erarbeitung von Ps 16 unter Einzeichnung des Er-
trags in die Thematik des Lebens- und Todesverstindnisses der Individual-
psalmen vorgelegt worden.' Die Studie von Kathrin Liess besticht insbesondere
durch hervorragende motiv- und traditionsgeschichtliche Analysen, die
wesentlich zum besseren Verstidndnis dieses Psalms und der genannten
Thematik beitragen.

In Anlehnung an die Arbeit von Liess sollen hier einige Notizen vorge-
legt werden, die sich aus der Beschéftigung mit dem Psalmtext selbst und
der Monographie von Liess ergeben haben.” Sie wollen einige ihrer Uberle-
gungen — inbesondere das Verstindnis der Verse 2-4 betreffend — kritisch
beleuchten und weiterfithren. Damit soll zugleich auch meine bisherige
Sicht dieses Psalms® modifiziert werden.’

Vorab wird eine nahe am hebriischen Text sich orientierende Arbeits-
tibersetzung verbunden mit kolometrischen und strukturellen Hinweisen
dargeboten, welche die anschliessenden Uberlegungen vorwegnimmt.’

1. Ubersetzung von Psalm 16

1 a Eine Aufschrift — David zugehorig
,Leitwort™ b Bewahre mich, EL (2)
¢ denn ich berge mich in dir! 2)
I[A 2 a Ichsage [hiermit] zu JHWH: (2)
(A) b ,,Adonaj [bist] du, (2)
¢ mein Gutes [ist] nicht tiber dich hinaus!* (2)
' Liess, Weg.

Rezensionen der Studie von Liess sind vorgesehen in der ,,Theologischen Zeit-
schrift (ThZ) und im ,.Jahrbuch fiir evangelikale Theologie* (JETh).

> Vgl. Weber, Werkbuch 96-98.

Da in der Monographie von Liess die Diskussionen im Einzelnen materialreich und
breit gefiihrt werden, will ich ihm Rahmen dieses Beitrags darauf verzichten und
mich auf das Gespréch mit ihr anhand von Textbeobachtungen und -interpretationen
beschréiinken.

Auch wenn im Rahmen dieser ,,Notizen* der Text nicht eingehend erértert wird, soll
doch der Psalm insgesamt als Ubersetzung dargeboten werden.
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... zu den Heiligen, die im Land [sind]- sie —,
nidmlich die Edlen meines ganzen
Wohlgefallens an ihnen:

,.Zahlreich werden sein deren Leiden, [die]
einen andern [Gott] umworben haben.

Nicht ausgiessen will ich ihre Trankopfer von
Blut

und nicht nehmen ihre Namen auf meine
Lippen.*

JHWH [ist] der Teil meines Landanteils und
mein Becher;

du [bist] festhaltend mein Los.

Die Messstricke sind gefallen mir auf liebliche
[Grundstiicke],

ja, der / mein Erbteil ist schén geworden fiir
mich.

Ich will preisen JHWH, der mich beraten hat,
ja, néchtelang haben mich meine Nieren
unterwiesen.

Ich habe hingestellt JHWH vor mich bestdndig;
weil er zu meiner Rechten ist, werde ich nicht
wanken.

Darum freut sich mein Herz

und jubelt meine Ehre (Leber?);

ja, mein Fleisch darf in Sicherheit wohnen.
Denn nicht tiberlassen wirst du meine Seele der
Unterwelt,

nicht stattgeben wirst du deinem Redlichen, zu
sehen die Grube.

Du wirst kundtun mir einen Weg des Lebens:
Séttigung mit Freuden bei deinem Angesicht,
Lieblichkeiten in deiner Rechten allezeit.

(3)
(3 [27])

“
(3)
(3)
(3)

3)
(3)

(3)

(4 [37])
3)

(4 [37])
()]

3)
(2)
3)
(4)

)
3)

3)
3)

2. Zur Interpretation der Verse 2-4 und ihrer kommunikativen

Dass das Textverstindnis der Verse 2-4 schwierig und umstritten ist, ist
bekannt. Liess hat die moglichen und unmdéglichen Interpretationen und
Emendationen zusammengestellt und ausfiihrlich diskutiert.® Ich stimme mit
ihr {iberein, dass im vorliegenden Fall die Interpretation des hebréischen
Textes einer Emendation vorzuziehen ist und dieser nicht als sekundir,
sondern als integraler Bestandteil des Psalms aufzufassen ist. Auch in der

Einbettung

® Vgl Liess, Weg 33-60.
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Beurteilung, dass mit den in 3 genannten personalen Grossen ,,JHWH-
Fromme* (und nicht Fremdgétter) bezeichnet sind, bin ich mit Liess nr:im'g.7

Im Blick auf die zentrale Frage, wie der semantische und kommunikative
Sinnverlauf der Verse zu bestimmen ist, sicht Liess (meines Erachtens zu
Recht) zwei Grundoptionen: 1. 3ab ist analog zu 2a als (elliptische)
Redeeinleitung insofern zu beurteilen, als ‘NIMR aus 2a auch 3a.b regiert
(,,double duty”). Das heisst, dass der Psalmsprecher zunéchst in einem
Gebet (Bekenntnis) JHWH anredet (2b.c) und anschliessend sich mit einem
Wort an die Gemeinde (,,.Heilige™, ,,Edle®) wendet.® Als Vertreter dieser
Interpretationsrichtung werde neben W.A.M. Beuken und N.C. Ridderbos
auch ich selbst angefiihrt.” 2. 2a bestimmt als Redeeinleitung nicht nur 2b.c,
sondern auch 3f., d.h. (auch) die Formulierungen von 3f. sind als an Gott
gerichtetes Gebet zu interpretieren. Die eroffnende Priposition () wird als
,.Relationis allgemeinster Art™ (,,was ... anbetrifft* oder dhnlich) und 3a insge-
samt als casus pendens verstanden, an den sich der dazugehérige Satz (3b)
syndetisch anschliesst.'” Liess hilt beide Deutungen fiir méglich, gesteht der
ersten zu, dass sie grammatikalischer naheliegender sei, bevorzugt aus in-
haltlichen Griinden aber die zweite Interpretation, die sie folgendermassen
zusammenfasst: ,In V.2-4 legt der Beter somit ein dreifaches Bekenntnis
vor Gott ab: Er bekennt sich zu JHWH, zu den Heiligen, und er bekennt
sich — in negativer Richtung — zur Ablehnung der Fremdgotterverehrung. '’

An dieser Stelle méchte ich die Diskussion weiterfithren und ein Pladoyer
fiir den Vorzug der ersten Deutungsoption abgeben, also fiir die Annahme,
dass der Psalmsprecher mit 3 die Adressierung wechselt (3a.b) und in 4a ein
Wort an die ,,Heiligen™ richtet. Die Moglichkeit der Interpretation von 3a
als casus pendens bleibt mir fraglich.”> Zumindest scheint mir diese
grammatikalische Variante weniger wahrscheinlich, insbesondere aufgrund

T Vgl. dazu Liess, Weg 42.138-147.

Ob dieses zweite Wort nur 4a umfasst oder auch 4b.c einschliesst, wird noch zu
diskutieren sein (siche unten).

?  Val. Liess, Weg 47f.

" vgl. Liess, Weg 48-51. Liess beruft sich dabei auf Gross, Pendenskonstruktion
130£.188f., und geht von einem nachfolgenden Satzgefiige aus, in dem das Pendens
nicht aufgenommen wird (als Beispiel dient Num 19,11). Die Pendenskonstruktion
wird als solche durch das waw signalisiert, durch welches das nachfolgende
Syntagma vom Pendens abgehoben wird.

Liess, Weg 50 (Hervorhebung Liess).

Das Beispiel Num 19,11 und die Ausfithrungen von Gross, Pendenskonstruktion
130£.188f., zum Typus einer Pendenskonstruktion mit syndetisch anschliessendem
Aussagesatz, in dem das Pendens nicht aufgenommen wird, fiigen sich meines
Erachtens nicht recht zum vorliegenden Fall 3ab. Wird das man ,sie aus der
Pendensfligung nicht im Nachsatz gerade aufgenommen?

11
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des — auffilligen und erklarungsbediirftigen — pronomen separatum mmn
,.sie” in der Mitte von 3a.b. Wenn ich recht sehe, belésst Liess das Perso-
nalpronomen bei der Erstzeile 3a und versteht es als pronominalen Riick-
verweis auf die ,,Heiligen, rechnet es also zum pendierenden Satzgefiige.
Thre Ubersetzung von 3a.b (,,Was die Heiligen betrifft, die im Land sind, /
sie sind die Herrlichen, an denen mein ganzes Gefallen ist.“) macht aber den
Anschein, als ob das Pronomen an den Anfang von 3b gezogen wird.'"* Tat-
sdchlich wiirde eine hebriische Vorlage, die das Pronomen an den Anfang
von 3b zieht und dieses Kolon mit waw beginnen ldsst (... ™8 mnm) die
Wahrscheinlichkeit eines casus pendens (,,Was die Heiligen betrifft, die im
Land sind“) erhohen. Dass das Personalpronomen 11 ,sie” im Subjekts-
Status als verstirkender Riickverweis auf die Heiligen” zu interpretieren
ist, darin ist Liess Recht zu geben. Zugleich wird es inhaltlich durch das
nachfolgende Nomen, ja durch das Satzgefiige von 3b insgesamt, aufge-
nommen. Der Anschluss geschieht durch ein waw, das meines Erachtens
eine explikative Nuance (,,ja, nimlich* oder dhnlich) hat (,,... sie —, nimlich
die Edlen ...*). Dem entspricht, dass das syntaktisch auffallende und herausge-
hobene Personalpronomen kolometrisch-rhythmisch exakt in der Mitte der
Verszeilen 3a und 3b steht'* und im Blick auf Syntax wie Rhythmik gleich-
sam zwischen den beiden Zeilen pendelt. Zudem ist von einer absichtsvollen
Relationierung von 71271 ,,sie” (3a) mit MR ,,du* in 2a einerseits (Zeilen-
schluss) und 5b (Zeileneroffnung) andererseits auszugehen.'® Zudem hat die
Annahme, dass beide personalen Gréssen in 2a und 3a mit demselben lamed
illocutionis verbunden sind, gegeniiber einer Funktionsverschiebung der
Préposition in 3a gegeniiber 2a — zumal an betonter Zeilenersffnung — die
grossere Plausibilitit. Insgesamt geben grammatikalische und poetisch-
stilistische Griinde der Variante den Vorzug, dass hier zwei Anreden mit
wechselndem Adressatenbezug parallelisierend aufeinander bezogen werden.
Ferner liegt, entgegen der masoretischen Versabgrenzung (der auch Liess
folgt), der Versschluss meines Erachtens nicht mit 3b vor. Vielmehr ist 4a
zu 3a.b zu zichen und 3a.b.4a als Trikolon zu bestimmen.'® Dafiir spricht
die Verbindung von Redeeinleitung (3a.b) und Redeinhalt (4a), ins-

Vegl. Liess, Weg 42-51.73. Eigentlich miisste man im Sinne von Liess iibersetzen:
.»Was die Heiligen betrifft, die im Land sind — sie / die Herrlichen [sind sie], an denen
mein ganzes Gefallen ist.

Die Satzgefiige vor und nach dem Personalpronomen umfassen je acht Silben.

Man beachte auch die reimahnlichen, phono-semantischen Beziige der Zeilenenden
von 3a (mah) und 3b (bam).

So auch Fokkelman, Psalms 26. Die Kolagrenzen (mit ihren Pausalformen) werden
dabei nicht verschoben, lediglich die (masoretische) Zusammenstellung der Kola zu
Versen unterschiedlich angesetzt.
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besondere aber der Wechsel der Aussage iiber Fremdgotter-Verehrer einer-
seits (4a) und eigenem Verhalten andererseits (4b.c). Die Abhebung von
4b.c gegeniiber 4a und die Zusammengehdorigkeit von 4b und 4¢ ist durch
die identische Zeilenersffnung 52(%) ,,(und) nicht ...« unterstrichen. Damit
ergibt sich auch formal eine Parallelitit zwischen den Trikola 2a.b.c und
3a.b.4a, nur dass im ersten Fall hinsichtlich der Verszeilen das Verhiltnis
von Redeeinleitung und direkter Rede 1:2, im zweiten 2:1 ausfillt. Ob im
zweiten Fall die an die JHWH-Frommen adressierte Rede mit 4a abschliesst
oder sich weiter zieht, wird gesonderter Uberlegungen bediirfen.'”

Die Argumente von Kathrin Liess, nicht der eben skizzierten Interpre-
tationslinie zu folgen, sind inhaltlicher Art, die auch den Kontext des Psalms
mitbedenken. Dabei stellt sie die Frage: ,,Warum wendet sich der Beter
nach dem Bekenntnis zu JHWH mit einer Ablehnung der Fremdgétterver-
ehrung an die JHWH-Frommen?*'* Meine Antwort: Um ihnen mit dem pro-
phetisch-paréinetischen Wort von 4a das notvolle Schicksal der Fremdgotter-
verehrer vor Augen zu stellen und sie darin vor &hnlichen Wegen zu warnen
bzw. im Festhalten an JHWH zu bestirken.'® Sein eigenes Verhalten (1¢) und
Bekennen (2b.c) kann und soll ihnen dabei als Vorbild dienen. Und auch die
nachfolgenden Ausserungen und Verhaltensweisen des Psalmsprechers ha-
ben (zumindest auch) die Funktion, in angefochtener Zeit die Gemeinde zu
klarem Bekenntnis und Treue zu JHWH zu ermutigen.

Die mit diesen kurzen Ausfiihrungen angestossene Thematik der kom-
munikativen Situation und textpragmatischen Intention des Psalms ist noch
weiter zu bedenken. Nach der — einzigen! — eréffnenden Bitte an Gott (1b.c)
spricht der Psalmsprecher ein durch Redeeinleitung markiertes Bekenntnis
zu Gott (2b.c). Beide Male handelt es sich um ein im ,,du“-Stil gehaltenes
Gebet. Bitte und Bekenntnis sind durch Redeeinleitung voneinander abge-
setzt. Wihrend die Eingangsbitte ohne Redeeinleitung einsetzt, aber durch
die invocatio (Vokativ ,,EI) als an Gott adressiert kenntlich ist, geschieht
das Bekenntnis an und zu Gott — unter Variierung der Gottesbezeichnung
(., Adonaj*) — auffilligerweise mit einer Redeeinleitung. In Revision meiner
fritheren Ansicht und in Ubereinstimmung mit Liess bin ich der Ansicht,
dass diese ein aktuell gesprochenes Wort einfiihrt (g#/ der Koinzidenz).”
Die Frage stellt sich: Warum fiigt der Psalmverfasser diese Redecinleitung
hier ein, zumal sich doch die Gebetsworte 2b.c ohne diese genauso gut

Siehe unten.

8 Liess, Weg 51.

Es fillt auf, dass Liess in der sonst guten inhaltlichen Erarbeitung im Rahmen der
motiv- und traditionsgeschichtlichen Analyse die Zeile 4a kaum bedenkt.

Vgl. Weber, Werkbuch 96, und Liess, Weg 41, die von einem perfectum declara-
tivum spricht.
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wenn nicht besser an 1b.c anfiigen? Ich vermute drei Griinde: 1. Das Bekennt-
nis zu Gott soll von der einleitenden Bitte, die als ,Leitwort™ iiber den
ganzen Psalm gesetzt wurde, strukturell abgesetzt werden; 2. Die Redeein-
leitung ldsst erkennen, dass das nachfolgende Bekenntnis zwar an und zu
Gott ergeht, aber im Gegeniiber einer Gemeinde ausgesprochen wird. Denn
ohne bewussten Einbezug der horizontalen Dimension wire die Redeeinlei-
tung weggelassen oder aber die direktive Formulierung gewihlt worden:
»Ich sage [hiermit] zu dir: ...*; 3. Durch die ,,double duty“-Funktion der
Redeeinleitung mit *nmN Lich sage [hiermit]* fiir die in 2b.c und 4a(b.c)
gesprochenen Worte sollen nicht nur die beiden Adressaten und die an sie
gerichteten Aussagen differenziert, sondern zugleich verklammert und auf-
einander bezogen werden: 4a zeigt das Ergehen derer, die nicht in das
Bekenntnis 2b.c einstimmen.”' Ist meine Auswertung der Textbeobach-
tungen zutreffend, wird nach der Eingangsbitte an Gott (1b.c) mit der Dop-
pelung von Redeeinleitung + Rede (2.3f) ein zweifacher Adressatenhori-
zont aufgespannt: neben Gott selber eine plurale menschliche Grésse, die
ich zundchst allgemein als ,,Gemeinde* oder ,,JHWH-Treue* bezeichnen
mochte. Diese doppelte Adressierung ist auch fiir das Gesamtverstindnis
des Psalms in Anschlag zu bringen.

Gemiiss Liess setzt sich die vor Gott gedusserte Rede bis 4 (oder 67)
fort: Das JHWH-Bekenntnis wird erginzt mit einem Bekenntnis zu den
»Heiligen™ und — in negativer Richtung — einem Bekenntnis zur Ablehnung
der Fremdgotterverehrung. Dass jedoch das Gebet bzw. Bekenntnis in 3f,
(anders als in 2b.c) nicht mehr in direkter Gottesanrede geschieht und damit
der kommunikative Horizont offener ist, erkennt auch Liess und spricht
entsprechend von einem Reden vor (nicht zu) Gott.”> Doch welches ist die
kommunikativ-textpragmatische Funktion der Ausserungen von 3f.? Ich

' Die Aussagen ,,mein Gutes” ("n21) und ,.deren Leiden* omasy) sind denn auch

kontrastiv aufeinander bezogen; vgl. dariiber hinaus auch die oben bereits genannte
Relationierung der Personalpronomina ,.du (2b, ferner 5b) und , sie* (3a).

Vgl. Liess, Weg 50. Spiter (Weg 98) spricht sie dann allerdings von einem Wech-
sel zwischen der direkten ,,du“-Anrede (zu der sie 1b.c rechnet) und der ,ich“-Rede
iiber JHWH (Berichtstil). Die kommunikativ-textpragmatische Dimension wird
meines Erachtens zuwenig priizis bedacht. Ist ein Reden vor Gott mit einem Reden
ziber Gott wirklich gleichzusetzen? Geschieht das erste noch im Modus des Betens
(wenn auch ,,indirekt), so das zweite in zwischenmenschlicher Kommunikation, die
fragen ldsst, welches denn die Horer bzw. intendierten Adressaten dieses ,.Berichts*
sind und mit welcher Absicht die Worte an sie gerichtet sind. Auch die von Liess
vorgenommene Aufieilung zwischen , direkier Anrede an JHWH® (1b.c) und . Jch-
Redle mit Objekt JHWH* (2-4) ist (auch unter der Annahme ihrer Ubersetzung von
3[) komplexer: Nicht nur in 1b.c, sondemn auch in 2b.c liegt nach der Redeeinleitung
(2a), die JHWH als Objekt nennt, eine direkte Anrede an JHWH vor (,,du*-Stil).

22
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mochte die von ihr gestellte Frage umdrehen: Warum sollte der Beter nach
dem Bekenntnis zu JHWH sich betend in anerkennendem Sinn zu den
,.Heiligen™ dussern? Insbesondere die Aussage von 4a macht als Gebet bzw.
als vor Gott ausgesprochenes Bekenntnis meines Erachtens keinen rechten
Sinn — wohl aber in einer zwischenmenschlichen Kommunikation als (indi-
rekte) Paréinese.

Als nichstes stellt sich Frage, wie weit die ,,Heiligen“-Rede reicht: Be-
schrénkt sie sich lediglich auf das ,,sie“-Wort von 4a, oder gehéren auch die
»ich“-Aussagen von 4b.c dazu? Jedenfalls fillt der Wechsel von der Aussa-
ge tber das Ergehen von Fremdgotterverehrern hin zum negativen Selbst-
bekenntnis, d.h. der Ablehnung von (kultischer) Fremdgétterhuldigung, auf.
4b.c ist kommunikativ offener und liesse sich durchaus auch als korrespon-
dierendes Pendant zu 2b.c und damit im Sinne eines Gebets bzw. als vor
Gott gesprochenes Bekenntnis auffassen. Vielleicht ist ein Pendeln von 4b.c
zwischen Gemeinderede (vgl. 4a als vorangehender Kontext) und Gottes-
rede (vgl. 5[a]b als nachfolgender Kontext) beabsichtigt. Da aber keine Sig-
nalisatoren fiir einen Redewechsel vorliegen, diirfte 4b.c primar als Fortfiih-
rung des Wortes an die ,,Heiligen aufzufassen sein, zumal inhaltlich durch
den Fremdgétterbezug eine deutliche Ankniipfung an 4a vorliegt.

Werfen wir noch einen Blick auf das kommunikative Setting der iibrigen
Psalmverse. In 5a.b und 6a.b ergibt sich auf den ersten Blick die Moglich-
keit einer dhnlich doppelen Adressierungsrichtung wie bei 4b.c. Anders als
dort sind durch die eingeschobene ,,du“-Anrede von Sb hier aber beide
Verse in den Gebets-Horizont geriickt, auch wenn damit eine ,,Zweitkom-
munikation® im Sinne einer Bezeugung gegeniiber der anwesenden Ge-
meinde nicht aus-, sondern eingeschlossen ist. Die Verse 7-9 sind meines
Erachtens nicht als Gebetsvollzug, sondern als aus vergangenen Erfahrun-
gen und Verhaltensweisen (g#/) gespeiste Gebetsabsicht (ygtl 7a, ,Lob-
geliibde®), die in Freudendusserungen ausmiindet, zu interpretieren. Sie ist
als Zeugnis und Verpflichtung an die Gemeinde gerichtet. Ist diese Ein-
schitzung zutreffend, so hitten wir in 7-9 wohl von einem analogen Adres-
satenkreis wie in 3f. auszugehen, auch wenn dieser — anders als in 3a.b —
ungenannt bleibt. Der Psalm kehrt in seinen beiden Schlussversen (10f))
nochmals zur ,,du“-Anrede und damit zum Gebet zuriick, wobei diese Wor-
te durchaus auch mit einem ,,Seitenblick auf die anwesende Gemeinde, die
an dieser Vergewisserung teilhaben soll, gesprochen sein diirften.

Fassen wir zum Schluss die erarbeitete kommunikative Struktur des Psalms
zusammen, so ergibt sich das folgende Muster, das einen mehrmaligen Wechsel
zwischen Gottesrede und Gemeinderede anzeigt:”

#  Vgl. dazu auch das Schaubild von Liess, Weg 98.
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1 GOTTESREDE:

Ib.c  erdffnendes Bittgebet mit Bergungsbekenntnis
2 GOTTESREDE:

2a Redeeinleitung

2b.c  Rede (,,du”-Bekenntnis)
Shis GEMEINDEREDE:

3a.b  Redeeinleitung
4a Redeteil I (,,sie”-Aussage: neg. Ergehen der Fremdgotteranbeter)
4b.c  Redeteil II (,,ich*-Aussage: Ablehnung Fremdgétteranbetung)

5t GOTTESREDE: (indirekte) Bezeugung JHWHs als ,.Lebensraum™
7-9 GEMEINDEREDE: Lobpreisversprechen

9L, Bezeugung JHWHs als ,,Lebensbegleiter*

9 Ergebnis (und Auslésung der Gottesrede): Freude und Sicherheit
10f. GOTTESREDE: (direkte) Bezeugung JHWHs als ,,Lebensfiille*”

10 Negativ: Bewahrung vor dem Tod

11 Positiv: Leben und Gottesgegenwart

Zum Schluss dieses Abschnitts nochmals zurtick zu den Versen 2-4 und
der sich bei der vertretenen Sicht von 3a.b als Redeeinleitung zu stellenden
Frage, ob sich Hinweise darauf ergeben, weshalb diese, was die Anrede-
Bezeichnungen, die Niherbestimmungen und die Linge betrifft, so speziell
gestaltet wurde. Mit Liess, die auf Ps 34,10 verweist, hat man bei den ,,Heili-
gen* wohl an ,Fromme®, ,Redliche* (vgl. 10b) bzw. ,JHWH-Treue* zu
denken.* Man kann sich allerdings fragen, ob der spezifischere Ausdruck
der ,.Edlen* im Parallelkolon einfach synonym zu verstehen ist.”® Fiir ebenso
wahrscheinlich halte ich die These, dass der mit dem explikativen waw
verbundene Zweitterminus eine prézisierende Aussage macht und die ,,Heili-
gen* hyponymisch ndher bestimmt. In den nicht sehr zahlreichen Belegen,
in denen das Nomen fiir Menschen belegt is‘[,""6 sind damit ,,Vornehme,
Edle”, eine im Detail nicht niher bestimmte fithrende Schicht innerhalb des
Volkes, bezeichnet. Zwar ist denkbar, dass hier in metaphorischer Redewei-
se die ,Heiligen* aufgrund ihrer JHWH-Treue mit dem Ausdruck , Edle
gleichsam ,.geadelt werden. Aber es ist ebenso in Erwdgung zu ziehen, dass
im Zusammenhang der Fremdgotterproblematik und in Abgrenzung zur

* Vagl. Liess, Weg 136-138.
% Vgl. Liess, Weg 143-145.
¥ Vgl Ri 5,3; Jer 14,3; Neh 3,5; 10,30.



Notizen zu Form, Pragmatik und Strukturvon Psalm 16 33

Fiihrungsschicht, die solche Apostasie (mit)zuverantworten hat, diejenigen
Notablen angesprochen und mit Wohlgefallen®” bedacht werden, die sich zu
JHWH und seiner Gemeinde halten.”® Es ist daher mit der Moglichkeit zu
rechnen, dass die an die Gemeinde adressierten Redeteile — zumindest 4a(b.c)
— auf eine flihrende soziale Schicht abzielen, zumal die Topik von ,,Land(ver-
teilung) und Gott- oder Gétterverehrung in einen nationalen Horizont fiihrt
und damit in besonderer Weise Fithrungsschichten anspricht.

Bleibt noch die Naherbestimmung der ,,Heiligen* als die, ,,die im Land
[sind]*. Dass die Bezeichnung sich in die in 5f. zum Tragen kommende
»Landanteil“-Thematik fiigt, ist deutlich. Ob damit zusétzlich eine Abgren-
zung gegeniiber Kreisen in der Diaspora, vielleicht sogar eine implizite
Spitze gegen diese oder moglicherweise ein verhiillter, 5f. vorschattender
Landzuspruch ausgesprochen werden soll,”” ist mir allerdings nicht klar.*"

Insgesamt halte ich gegeniiber der von Liess favorisierten Sichtweise,
dass der ganze Abschnitt 2-4 zu bzw. vor Gott gesprochen wurde, im Blick
auf 3f. eine Adressierung an die Gemeinde (mdéglicherweise unter beson-
derer Ansprechung von deren Notablen) fiir plausibler. Der auch im weite-
ren Verlauf des Psalms zu beobachtende Adressatenwechsel vermag diese
Sichtweise noch zu unterstiitzen. Die erarbeitete kommunikative Situation
soll nun im Schlussabschnitt noch mit einigen Uberlegungen zu Gattung
(inklusive ,,Sitz im Leben®) und Anlage des Psalms ergiinzt werden.

3. Zur Gattung und Struktur des Psalms

Liess hat (mit anderen) die Gattung von Ps 16 als ,,Vertrauenspsalm*
(vgl. auch der Bezug zu Ps 23) bestimmt und dabei die Verbindung von

2’ Mit dem besonderen Herausstreichen der Formulierung ,,meines ganzen Wohl-

gefallens an ihnen® (in besserem Deutsch: ,,auf die sich mein ganzes Wohlgefallen
richtet*) ist implizit eine deutliches Missfallen, ja Ablehnung gegeniiber denjenigen
ausgesprochen, die — anders als der Sprechende selbst (vgl. 2b.c.4b.c) und diese von
ihm Geriihmten — einen andern Gott verehren und ihm kultisch huldigen (vgl. 4a).
Sollte der von Liess, Weg 10f., aufgrund lexematischer und inhaltlicher Néhe zu Ps
16 genannte Text (Jes 56,9-12 und) Jes 57,1-13 dhnliche zeitgeschichtliche
Hintergriinde widerspiegeln, so wiire diesbeziiglich auf die dort erwéhnten ,,Wich-
ter* und ,,Hirten* zu verweisen (vgl. Jes 56,10f.).

Immerhin besteht im Blick auf die beiden Naherbestimmungen der Angeredeten in
3a.b (,,die im Land [sind]*, ,,meines ganzen Wohlgefallens an ihnen) eine gewisse Re-
lationierung zum ,,.Land** und dessen Einschiitzung als , lieblich bzw. ,,schén* in 5f.
Die von Liess, Weg 143, erwogene Moglichkeit, dass die Niherbestimmung ..die im
Lande [sind]* rezeptionssteuernd dazu dient, das Missverstdndnis der Interpre-tation
im Sinne von ,himmlischen Heiligen* auszuschliessen, halte ich fiir unwahrschein-
lich.

29
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Gebets- und Bekenntnisstil, die weisheitliche Prigung und den tempeltheo-
logischen Hintergrund herausgestellt.’’ Nach ihr geht es in Ps 16 — anders
als im Klagelied oder Dank(opfer)psalm des Einzelnen, mit denen Ps 16
gattungsméssige Berlihrungen aufweist — nicht um die Bezeugung (der Behe-
bung) einer aktuellen bzw. punktuellen Notlage, vielmehr durativ um die
Bezeugung einer lebenslangen Gottesnihe und -verbundenheit. Ob es nach
Meinung der Verfasserin neben dem tempeltheologischen Hintergrund auch
einen derartigen ,,Vordergrund® gibt, d.h. der Psalm seinen Ursprungsort in
gottesdienstlichen Zusammenhéngen am Jerusalemer Tempel hat (,,Sitz im
Leben®) oder aber er als weisheitlich-theologisches Traktat dem kultischen
Zusammenhang entnommen nur auf diesen verweist (,,Sitz in der
Literatur®), ist mir nicht ganz klar geworden.**

Im Rahmen dieser ,,Notizen* kann die Gattungsfrage nicht umfassend
bedacht werden. Aufgrund der anhand von 2-4 und der kommunikativ-text-
pragmatischen Analyse gewonnenen Einsichten sollen aber einige Akzente
gesetzt werden. Die aufgewiesene Anrede von 4a(b.c) an die Gemeinde bzw.
an eine Fiuhrungsschicht in ihr verstirkt den (auch von Liess beobachteten)
Wechsel der Adressierungen an Gott respektive die Gemeinde sowie die Ver-
schrinkung der beiden Adressatenhorizonte. Dieses liturgisch anmutende Set-
ting sowie die Verbindung von Gebet, Bezeugung, (indirekter) Gemein-
deparénese (4a) und Lobgeliibde, das mit einer indirekten Aufforderung zum
Mitvollzug an die Gemeinde gerichtet sein diirfte (7-9), riickt Ps 16 deutlicher
als dies Liess annimmt in die Nihe institutionell-gottesdienstlicher Zusam-
menhiinge am (Jerusalemer) Heiligtum.* Die Bergungsaussage (1c), das dezi-
dierte Bekenntnis zu Adonaj / JHWH (2b.c.5a.b), die kollektive Adressierung
(3a.b), der mit der Thematik angesprochene national-religiose Horizont,
auch die dezidiert angesprochene und abgewiesene Kultpraxis (4b.c) — all
dies sind Indizien, die ein Ursprungssetting am Tempel wahrscheinlich ma-
chen. Zudem ist meines Erachtens die Kontroverse zwischen Gottes- und
Gétterverehrung als situativer Hintergrund (noch) stirker in Anschlag zu
bringen im Blick auf die Gesamtinterpretation des Psalms als dies bei Liess

' Vgl. Liess, Weg 105-114.

*  Liess, Weg 290, wihlt eine ,kann“-Formulierung und scheint sich damit nicht
festlegen zu wollen: ,Ps 16 zeichnet sich durch seine Offenheit aus ... Die
tempelbezogene Sprache in V.1.11 kann sich sowohl auf die gesteigerte Lebens-
erfahrung im Heiligtum selbst beziehen als auch im Beten des Psalms diese im
Tempel erfahrene Lebensfiille auch ausserhalb des Tempelbereichs vergegen-
wirtigen®; (Hervorhebungen durch Liess).

*  Auch die Nihe von Ps 16 zur Gattung ,.Dank(opfer)lied” (Toda), fiir die kenn-
zeichnend ist, dass neben der Gebetsrede oft auch der versammelten Gemeinde ein
Wort mitgegeben wird, ist in meiner Sichtweise gegeniiber derjenigen von Liess
stirker gegeben.
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der Fall ist. Der Psalmdichter oder zumindest Psalmsprecher ist kaum ein
Laiendichter oder ,.einfacher Levit”, sondern diirfte in der héheren politi-
schen und / oder religiésen Fiihrungsschicht zu suchen sein.** Dann erst be-
kommt das vor der versammelten Gemeinde abgegebene JHWH-Bekennt-
nis, das Aussprechen des Wohlgefallens gegeniiber den angesprochenen
»Edlen* und die Vorbildfunktion in der Abgrenzung gegeniiber Fremd-
gotterkulten, die Hinwendung zu JHWH und die Bezeugung der Lebens-
fiille in seiner Nihe das den Aussagen zukommende Gewicht. Zumindest
lehrt das Priskript ,,David zugehorig® (1a) diesen Psalm mit David — und
das heisst in unserem Fall wohl mit der koniglichen Gestalt — verbunden zu
lesen und in ihm den vorbildlichen JHWH-Treuen zu erkennen.

Schliesslich ist ein Blick auf die Gesamtanlage von Ps 16 zu werfen.
Liess kommt nicht zuletzt unter Einbeziehung der Sprechrichtungen als
strukturbildendes Moment zu einer fiinfstrophigen Struktur (1b.c | 2-4 | 5-6 |
7-9 | 10-11) mit einer mittezentrierten Anlage (ABCB'A’), gemiiss der 5f, —
die in metaphorischem Sinn verstandene Landanteil-Thematik®® — das heraus-
gehobene Zentrum des Psalms bildet.*® Diese von Liess angenommene kon-
zentrische Anlage ist gut begriindet und plausibel, ist aber bei dem von mir
angenommenen Adressatenwechsels zwischen 2 und 3f zu modifizieren.
Zunichst erachte ich den Eingangsvers mit Bewahrungsbitte und Bergungs-
aussage (1b.c) als eine Art , Motto*, als , Leitvers®, der iiber den gesamten
Psalm gestellt und nicht in die Strophenstruktur einzubeziehen ist. Zum
zweiten ist die von Liess angenommene Strophe 2-4 aufgrund des erwéhn-
ten Redewechsels in zwei Strophen aufzuteilen. Unter Beibehaltung der
librigen von Liess vorgenommenen Segmentierung ergibt sich dann folgen-
de konzentrische Gesamtstruktur:

Ib.c ,Psalmleitwort* (Erdffnungsbitte und -bekenntnis)

A 2 Gottesrede
B 3f Gemeinderede
@ 5f. Gottesrede
B’ 7-9 Gemeinderede
A’ 10f. Gottesrede

Bei dieser Anlage kommen die von Liess beobachteten Stichwortbeziige
in den Rahmenteilen (A / A') zwischen "namw ,mein Gutes® (2c) einerseits
und pav | Sittigung™ (11b) bzw. mmw |, Lieblichkeiten (11c) sowie der
,.Freude“- und ..Leben“-Terminologie andererseits besser zum Tragen als

* Auf die (bei Psalmen ohnehin schwierige) Datierungsfrage soll hier nicht einge-

__ gangen werden.
** Dazu Liess, Weg 155-194.
* Vgl. Liess, Weg 98f.
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bei der von ihr angenommenen Relationierung von 1b.c (A) und 10f. (A").
Der Bezug der Gemeindereden 3f. (B) und 7-9 (B’) bringt die Ablehnung
der Fremdgoétterverehrung, die ,Leiden verursacht, in einen Zusammen-
hang mit dem Zeugnis des Psalmsprechers, der auf den Beistand und die
Unterweisung durch JHWH hinweist, welche ,,Freude® mit sich bringen.”’

Trotz dieser plausiblen konzentrischen Struktur soll noch ein alternati-
ves Verstidndnis der Gesamtanlage des Psalms zur Diskussion gestellt wer-
den. Zunichst wird diese in einem Modell dargestellt (vgl. dazu auch meine
Ubersetzung):

la Praskript

lb.c ,Psalmleitwort” (Er6ffnungsgebet: Bitte und Bekenntnis)
A TA @A) 2 Gottesrede A I (A) 71. Gemeinderede

A
B I'BT (B) 3£ Gemeinderede ™ B* - H (B) 9 Zwischen-
B stiick*
C IC (AY) 5f Gottesrede [ SLEE | (A) 10f  Gottesrede
@

Diese Anlage geht nach dem ,.Psalmleitwort™ (1b.c) von einer zweiteiligen
Makrostruktur aus: Insgesamt sechs Strophen fiigen sich zu zwei Stanzen (I /
IT) zusammen. Die Substruktur der Stanzen ist je konzentrisch (ABA’), d.h. die
beiden Rahmenstrophen sind um eine fokussierte Mittelstrophe gelegt. In
Stanze I (2-6) sind die beiden Gottesreden im Sinn von JHWH-Bekenntnis
(2 = A) und (darauf folgend) ,,JHWH als Lebensraum* (5f. = A’)
aufeinander bezogen und durch die Stichwortbeziige N2 ,,mein Gutes*
(2b) und o3 auf liebliche [Grundstiicke]* einerseits sowie 5u-52
Hnicht iiber dich hinaus* (2¢, Strophenschluss) und “5y ,fiir mich* (6b,
Strophenschluss) andererseits relationiert. Sie umklammern die Ge-
meinderede (3f. = B), in der in warnendem Sinn vor den Folgen der Fremd-
gotterverehrung gesprochen und in einem Selbstzeugnis davon Abstand
genommen wird. Im Blick auf Stanze IT (7-11) ist zunichst die Beurteilung
von 9 als separate Strophe bzw. als januskdpfiges ,.Zwischenstiick® zu be-
griinden: Das Trikolon gehort zwar zur Gemeinderede (7f.) und ist mit ihr
entsprechend verlinkt. Zugleich ist es als Folgerung (3:‘7 »darum ...*) und
aufgrund des Wechsels der verbalen ,,ich*-Aussagen (1 sg) zu den mit ,,Exis-
tenz*“-Nomina verbundenen Formulierungen (3 sg) davon abgehoben. Ande-
rerseits zeigen der begriindende Anschluss der Strophe 10f. (*> ,.denn ...*)*®

7 Allerdings ist bei dieser modifizierten konzentrischen Gesamistruktur das textliche

Ubergewicht des zweiten Teils (B“+A’ mit zwlf Verszeilen) gegeniiber dem ersten
(A+B mit acht Verszeilen) (noch) verstirkt.

3 Liess, Weg 69.74, interpretiert die Partikel in verstéirkendem Sinn (,ja ...“).
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an 9 sowie thematische und lexematische Aufnahmen (vgl. namentlich ra@
»ireut sich” [9a] und MY . Freuden* [11b] sowie die Verbindung von ,,in
Sicherheit wohnen® und der Bewahrung vor dem Tod bzw. die Kundgabe
eines Lebenswegs) den engen Anschluss von 10f. an 9. Demgemiiss bildet 9
(B) das die Aussenstrophen 7f. (A, Gemeinderede) und 10f. (A’, Gottesrede)
vernetzende Zentrum von Stanze II. Die Aussenstrophen (A / A"), verbun-
den durch das Stichwort "»» % ,,zu meiner Rechten (8b) bzw. Sond
deiner Rechten™ (11c)”, exegesieren sich (ebenfalls) wechselseitig: THWH-
Beistand und -Unterweisung (A) fiihrt zu Lebensfiille und Freude in Gottes
Nihe (A").

Nach der Nachzeichnung der stanzeninternen Struktur noch ein Blick
auf die Gesamtanlage, d.h. auf das Verhiltnis der beiden Hauptteile (Stan-
zen) im Psalm. Die Struktur wird als alternierend (ABC | A'B'C') interpre-
tiert. Demgemdss ist der Psalm als Diptychon einzustufen, d.h. als eine Art
»zweifliigliges Textbild, bei dem beide Teile nebeneinander und aufeinan-
der hin (synoptisch) zu betrachten und zu interpretieren sind. Der Gesamt-
sinn ergibt sich aus zwei Lesedurchgiingen der Stanzen I und II, die inter-
pretatorisch einander nicht nur linear nachgeordnet, sondern zugleich
stereometrisch beigeordnet sind. Mit andern Worten: Stanze I in ihrer Aus-
einandersetzung mit der Fremdgoétterverehrung, die durch JHWH-Bekennt-
nis, Warnung, abrenuntiatio und Bezeugung von JHWH als ,,Lebensraum®
abgewiesen wird, ist auf Stanze II bezogen, in deren Mitte die Freude und
Geborgenheit einer Existenz sich &dussert, die JHWH bestindig vor sich
hingestellt hat (8a) und sich von ihm und in ihm dauerhaft dem Tod ent-
nommen und der Lebensfiille tibergeben weiss. Die A-Teile (I A und II A)
haben analoge Erdffnungen: einmal eine an JHWH adressierte Rede-
einleitung (Mm% [*]nmK ich sage [hiermit] zu JHWH*), das andere Mal
ein gegeniiber der Gemeinde abgegebenes Lobversprechen an ihn (=t
MmN ,,ich will preisen JHWH®). Das in der Sprechgegenwart abgegebene
Gottesbekenntnis und das versprochene Gotteslob (mit seinen Begriindun-
gen) wollen dergestalt wechselseitig interpretiert werden. Die stanzenschlies-
senden C-Teile (I C und II C) sind durch die Stichwortverbindung 012
»auf lieblichen [Grundstiicken] (6a) respektive Miay3 , Lieblichkeiten” (11c)
aufeinander bezogen. Sie ist Anzeiger dafiir, dass Landgabe und Lebens-
fulle synoptisch zu interpretieren sind. Und auch die B-Teile (I B und II B)
sind relationiert: Genau im Zentrum der Zentrumsstrophe (3f.) von Stanze I
findet sich das prophetisch-parénetische Wort (4a): ,,Zahlreich werden sein
deren Leiden, [die] einen andern [Gott] umworben haben.” Thm quasi ,.gegen-

* Vgl. ausserdem die beiden Zeitangaben 7130 ,bestindig™ (8a) und msy _allezeit

(11c, Psalmschluss).
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tiber* dussert sich der JHWH-Treue mit der Aussage (9a.b.c): ,,Darum freut
sich mein Herz / und jubelt meine Ehre (Leber?), / ja, mein Fleisch darf in
Sicherheit wohnen.” So werden in der stereometrischen Betrachtung dieses
Psalms, die sich in der wiederholten Meditation erschliesst, die beiden Erge-
hensweisen kontrastiv aufeinander bezogen: eine Zukunft mit zahlreichen
Leiden” auf der einen, eine bleibende Gegenwart mit anhaltenden ,,Freu-
den” auf der andern Seite.

Summary

Based on the recent published monography of Kathrin Liess on Ps 16 (,,Der Weg
des Lebens™) this short notice reinvestigate the verses 2-4 and tries to show, that,
while 2 ist addressed to God (2a = speech introduction; 2b.c = speech), 3f. is addres-
sed to the community of ,saints” (3a.b = speech introduction; 4a[b.c] = speech).
Both parts a interrelated. The change of address has consequences for the communi-
cative and textpragmatic dimension of the psalm. A liturgical setting in the context
of the Jerusalem temple becomes more likely than a non-cultic wisdom tractate. The
overall structure of the psalm could be explaned either as concentric (ABCB'A’ —
with 5f. as centre), following Liess, or as a diptych (ABC | A'B'C’) — a textpicture,
which invites a synoptic understanding of the two main parts.

Zusammenfassung

Basierend auf der kiirzlich erschienenen Monographie von Kathrin Liess ("Der Weg
des Lebens", Tiibingen 2004) wird das Gespréch iiber Ps 16 fortgeflihrt und werden
insbesondere die Verse 2-4 nochmals einer Analyse unterzogen. Die dabei erhobene
unterschiedliche Adressierung von 2 (Gottesbezug) und 3f.

(Gemeindebezug) hat auch Auswirkungen fiir das Verstiéindnis des Psalms insgesamt.
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Septuaginta-Psalm 90 in apotropéischer
Verwendung{{v oriiberlegungen fiir eine kritische
Edition und (bisheriges) Datenmaterial*

Thomas J. Kraus
s

»Am Hals des Toten hing ein Amulett an einer Schnur, Shiwago nahm es an
sich. Darin fand sich, in ein Lappchen geniht, ein vergilbtes und an den
Faltstellen durchgewetztes Stiick Papier. Shiwago entfaltete die schon aus-
einanderfallenden Teile.

Das Papier enthielt Ausziige aus dem einundneunzigsten Psalm mit den
Verdnderungen und Abweichungen, die das Volk in die Gebete einbringt, so
daB sie sich allmahlich vom Original entfernen. Der kirchenslawische Text
war hier ins Russische iibertragen.

... Der Text des Psalms galt als wundertiitig und sollte gegen Kugeln feien.
Schon im letzten Krieg hatten die Soldaten ihn als Talisman getragen. Jahr-
zehnte spiter trugen Haftlinge ihn eingenéht in ihren Kleidern und sprachen
ihn vor sich hin, wenn sie zu nichtlichen Verhéren geholt wurden.*!

Boris Pasternaks Protagonist, der Arzt Juri Shiwago, war mit einer Parti-
sanengruppe in ein kurzes Scharmiitzel mit einer Einheit junger, unerfah-
rener Weillarmisten geraten. Danach versucht Shiwago vergeblich dem neben
ihm getroffenen Telefonisten der roten Revolutionire zu helfen, kann je-
doch nur noch dessen Tod feststellen. Doch stoBt er auf das Schutzamulett
mit Versen aus Psalm 91. Der russische Autor selbst fiigt dem Fund klren-
de Anmerkungen iiber Beliebtheit und Gebrauch des betreffenden Psalms
bei, vielmehr noch Iisst er Shiwago sofort anschlieBend mit einer weiteren
Form apotropéischen Gebrauchs dieses Psalms als Schutzamulett konfron-
tiert werden. Diesmal erweisen sich Psalm und / oder dessen Behiltnis als
Lebensretter:

»Von dem Telefonisten ging Doktor Shiwago zu dem jungen WeiBgardisten,
den er getétet hatte. ... Aus Serjoshas Hemdausschnitt rutschten an einem

Die Liste der papyrologischen und epigraphischen Zeugnisse wurde im Laufe des
24" International Congress of Papyrology vom 1. bis 8. August 2004 in Helsinki
vorgetragen und wird in den entsprechenden Kongressakten (PapCongr. XXIV)
erscheinen. Anhand fruchtbarer Diskussionen und wichtiger Hinweise konnte die
Liste der Objekte erweitert und gleichzeitig spezifiziert werden. Ich danke insbe-
sondere Gideon Bohak (Tel-Aviv), Jean-Luc Fournet (StraBburg), Jaakko Frésén
(Helsinki), Amphilochios Papathomas (Athen), Rosario Pintaudi (Florenz), Comelia
Roemer (Oxford) und Anastasia Maravela-Solbakk (Oslo),
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Kettchen ein kleines Kreuz, ein Medaillon und ein flaches goldenes Futteral
oder Doschen, das eine Beschidigung aufwies, als hiitte jemand einen Nagel
in den Deckel geschlagen; das Doschen stand halb offen. Heraus fiel ein
gefalteter Zettel. Der Arzt entfaltete ihn und traute seinen Augen nicht. Es war
derselbe einundneunzigste Psalm, aber gedruckt und in seiner kirchen-
slawischen Urform.

In diesem Moment stohnte Serjosha und streckte sich. Er lebte. ... Die Kugel
hatte den Deckel des Amuletts getroffen, und dieses hatte ihm das Leben
gerettet.'

Erst im Zuge der Arbeit an Psalm 90™** (damit auch an 91™") fiir das
Projekt ,,Septuaginta Deutsch — Das griechische AT in Ubersetzung* (vgl.
im Internet unter: <http://www.septuaginta-deutsch.de>) erinnerte ich mich
an Pasternaks Ausfiihrungen, wurde mir die hdufige apotropédische Verwen-
dung der Psalmen bewusst, obwohl dies schon seit langem immer wieder
von Seiten der Fachdisziplinen Papyrologie und Epigraphik fiir das Juden-
tum und besonders das frithe Christentum herausgestellt wird.? Ganz beson-
ders fillt hier Ps 90 (91) ins Auge, da er bzw. Verse aus ihm so oft wie kein
anderer biblischer Text auf papyrologischen wie epigraphischen Zeugnissen
erhalten ist. In Kommentaren finden sich jedoch diesbeziigliche Hinweise
gar nicht bis kaum, und wenn dann nur in knapper Form und allenfalls auf
umfangreicheren Psalmen-Manuskripten.” Noch klarer fillt das Ergebnis aus,
durchforstet man die theologische Fachliteratur nach der Berlicksichtigung
wirklicher Realien mit Psalmenversen in apotropéischer Verwendung, ganz
gleich ob es sich um Papyri, Inschriften, Armbénder oder Ringe handelt, die
den Trigern bzw. jenen in den Gebiuden Schutz bringen und Boses wie
Unheilvolles abwenden sollen. Allenfalls wird in dieser Richtung noch kurz
etwas vermerkt, falls iiberhaupt Bezug genommen.’ Es ist miiBig iiber die
Griinde hierfiir zu spekulieren. Dennoch mag einiges Unbehagen im Um-

Zit. nach der Ausgabe Pasternak, Shiwago 458f. Die Stelle kam mir wieder in den
Sinn durch den Hinweis bei Hugger, Jahwe 333.

‘Vel. hierzu unter den vielen Einzelpublikationen besonders Amundsen, Papyri 141-
147; Daniel, Amulet 400-404; P. Bingen 16, bes. 84. Allgemein zur magischen
Verwendung von Psalmen u.a. Nicolsky, Spuren; Collart, papyrus 208-212; Collart,
Psaumes 463-467; Préaux, amulette 365-370; Khater, L'emploi 123£.149-176; Feissel,
Notes 571-579; Feissel, Bible 225-231; Puech, Psaumes 64-89; Jeffers, Magic 118-
121; Rebiger, Verwendung 265-281.

Eine Ausnahme sind beispielsweise die kommentarartigen Studien von Mowinckel,
Psalmenstudien. Kurz erwihnt wird das Faktum von Seybold, Psalmen 362; Hoss-
feld / Zenger, Psalmen 51-100, 626.

So zumindest Siegert, Bibel 97.309. Dabei ist Siegerts Werk in erster Linie als
Hilfsmittel konzipiert und eine Fundgrube fiir Informationen, Problemstellungen und
weiterflihrende Literatur.
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gang mit archdologischen Objekten, die als Phylakterien bzw. Amulette
bezeichnet, mit den Begriffen ,Magie* oder ,Zauber® versehen werden, da-
her rithren, dass gerade aus christlicher Sicht ebenjene als Ausdruck von
Volksfrommigkeit oder synkretistischen Vorstellungen dem orthodoxen, also
wahren Glauben sowie den entsprechend normativen Praktiken diametral
gegeniiberstiinden oder auch ,Magie‘ und ,Religion® grundsétzlich als Op-
position aufzufassen wiren, ersteres dann als primitives Deutungssystem
bzw. niedere evolutionire Entwicklungsphase. Allerdings besteht hier aber
Klarungs-, Definitions- und Orientierungsbedarf, so dass Papyrologisches
und Epigraphisches unvoreingenommen und eigenste‘indig, also ohne Dok-
trin oder Ideologie betrachtet werden kann. Nur so ist em realistisches und
den damaligen Menschen auch angemessenes Bild moglich.”

Eben deshalb soll hier ein erster Versuch unternommen werden, das Phi-
nomen Ps 90" in apotropdischer Verwendung auf Papyri und anderen
archéologischen Objekten (Arbeitstitel) systematisch zu erfassen, da gerade
diese (christlichen) Zeugnisse mit dem griechischen Text des Psalms einer-
seits allenfalls in Einzelpublikationen vorliegen und andererseits so ein Bild
von konkreten Gewohnheiten und Vorlieben sowie der Gedankenwelt von
Menschen jener Zeit moglich wird. Das meint zunéchst einmal grundsitz-
liche Fragen aufzuwerfen, erste Losungswege aufzuzeigen und vor allem
den Datenbestand im Uberblick vorzustellen. Erst in einer eigenen Edition
der entsprechenden Realien werden dann ausfiihrlich Transkriptionen, Kom-
mentierungen, bibliographische Angaben und angemessene Diskussionen
vorgelegt.

Analoges gilt ebenso fiir die sprachliche und inhaltliche Relation zwi-
schen den unterschiedlichen Versionen (in erster Linie MT und LXX) und
Uberlieferungen (so insbesondere Col. VI der Rolle 11QPsAp" = 11Q11° und
neben den Resten der Hexapla des Origenes besonders das Aquila Genizah Pal-
impsest der University Library, Taylor-Schechter Collection, Cambridge [12.186

> Hierzu vor allem Aune, Magic 1507-1557; Luck, Arcana Mundi 7-9.46-53; Brem-
mer, Birth 9-12; Wiegemann, Magie 1 661f. Zuletzt der im Rahmen des 24" Inter-
national Congress of Papyrology vom 1. bis zum 8. August 2004 in Helsinki ge-
haltene Vortrag von H. Férster, Amulette christlichen Inhalts — eine Anfrage, der in
den entsprechenden Kongressakten (PapCongr. XXIV) erscheinen wird und welcher
der Frage nachgeht, ob und in welcher Weise eine Unterscheidung von Amuletten
entsprechend der inneren Haltung eines Triéigers zu seinem orendaerfiillten Objekt
erfolgen kann.

®  Vgl. Garcia Martinez u.a., Manuscripts 181-205 mit Tafeln XXII-XXV und LIIL;
Seybold, Psalmen 361f.
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+ AS.78.412; 12.187; 12.188]"). Auch dass 11Q11 etwa anderes Vokabular
und andere Lesungen als MT bietet und der Psalm im Qumran-Manuskript
zudem mit Liedern gegen Didmonen zusammen gestellt wurde, muss ebenso
beriicksichtigt werden wie der sprachliche Charakter des griechischen Psalms,
der dann in seiner Septuaginta-Gestalt ab dem 4. Jahrhundert so besonders
hiufig Verwendung findet. Entsprechendes hinsichtlich Kodikologie, Palio-
graphie und Kompilation der Texte ist auch hinsichtlich der Septuaginta-
Psalmen-Kodizes P. Bodm. XXIV (van Haelst 118%), Freer Gallery of Art,
06.273 (Smithsonian Institution; Washington MS 11, van Haelst 83) und
Bibl. Nat. copt. 129° (fol. 105-112, 12, 33, 98; van Haelst 153) fiir die Diskus-
sion der Verwendung von Ps 90"** einzubeziehen.

Angesichts der eben aufgezeigten Moglichkeiten mag man hier fiir die
Lebendigkeit und die Vielgestaltigkeit der Uberlieferung dieses biblischen
Textes wieder den russischen Autor bemiihen. Pasternak erldutert die Unter-
schiede der Textgestalt des Amuletts — aus dem Kirchenslawischen ins Russi-
sche iibertragen — gegeniiber der traditionellen Uberlieferung, welche die
Liicke des Eingangszitats dieser Studie schlieft:

»In dem Psalm heilt es: »Wer unter dem Schirm des Héochsten sitzt.« Auf
dem Zettel war daraus die Uberschrift einer Beschwérungsformel geworden.
»Der Hochste beschirme dich.« Die Zeile des Psalms: »Dass du nicht er-
schrecken miissest ... vor den Pfeilen, die des Tages fliechen«, hatte sich in
aufmunternde Worte verwandelt: »Fiirchte nicht den fliegenden Pfeil des Krie-
ges.« — »Er kennt meinen Namen, darum will ich ihn schiitzen«, heift es im
Psalm. Auf dem Zettel stand: »In seinem Namen wird er mich schiitzen. «*!

1. Warum war gerade Ps 90 (91) in dieser Funktion so beliebt?

Schon frith wurde herausgestellt, dass unter den biblischen Texten Ps
90** am haufigsten zu apotropiischen Zwecken verwendet wurde,’ sogar
noch vor dem Vaterunser, wie dies bereits L. Amundsen in seiner editio
princeps von P. Oslo inv. 1644 (jetzt P. Schoyen 1 16; vgl. unten [9]) unter
Anfligung zahlreicher weiterer Beispiele belegen konnte, einem Amulett auf
Papyrus aus Oxyrhynchos aus dem 4. Jahrhundert mit Mt 6,9-13, 2Kor 13,13
und Ps 90,1-4"** (und jetzt sogar Resten von Ps 90,4-13). Die konkreten
Beispiele werden unten unter 3. (A) angefiihrt.

4 Pergament-Palimpsest der Uhiversity Library Taylor-Schechter Collection, Cam-

bridge, mit Aquila Ps 90,17-92,10; 96,7-98.3; 102,6-103,13: vgl. Taylor, Hebrew-
Greek 51-85; eine neuere Beschreibung durch Tchernetska, Hand-List 2,733.

Vgl. van Haelst, Catalogue Nr. 118. Dariiber hinaus Pietersma, Text 67-79.

In dieser Hinsicht u.a. Eitrem / Fridrichsen, Amulett 25; Eitrem, Versuchung 11£.36;
Collart, papyrus 210; Préaux, amulette 365.



Septuaginta-Psalm 90 ... 43

Wer den Psalm liest, ganz gleich, ob in der MT- oder LXX-Fassung,
erkennt rasch: Bereits der Inhalt legt bestimmte Verwendungszwecke nahe.
Als Belege geniigen bereits der Schutz- und Vertrauensgedanke (vor allem
V.1), die personifizierte Nennung des Mittagsddmons (V.6) oder die Tiere
(V.13), dabei besonders die merkwiirdige Anfithrung des faoiAlokoc wo der
MT ,,Ottern® hat. So erstaunt nicht, dass der Psalm als owin 5w 2w, . Lied
gegen Plagen(geister)” im Kontext einer Prozession zitiert wurde. Nach
bSchevu 15b wurden nur 91,1-9MT gelesen, daneben auch Ps 30,2 und 3,1-9.
Anderswo kennt diesen Psalm die rabbinische Literatur als puig 7, | Lied
fiir die Geschlagenen® (yShab 6,2,8b), oder 2'waan 5w 2, ,Lied gegen die
Démonen* (yEr 10,1 1,26¢)."° Die mir freundlicherweise von G. Bodendorfer,
Wien, tibersandten Anmerkungen fiir seinen im Entstehen begriffenen rabbi-
nischen Kommentar zum Psalter bergen zahlreiche Bezugnahmen auf den
hebriischen Ps 91 in der rabbinischen Uberlieferung und auch im Psalmen-
midrasch,'! die hier von Signifikanz sind."? So iiberrascht nicht, dass auf
einer aus dem Irak stammenden, aramédischen Zauberschale (Jewish Histori-
cal Museum, Belgrad, Nr. 242 / 1), die gegen vielerlei Leiden, Verfluch-
ungen und Zauber schiitzen soll, auch Ps 91,1M" (nachfolgend nach Sach
3.2 und Dtn 6,4 sowie mit der Zeichnung einer Person im Zentrum) steht.”
Ferner interessant ist ein Amulett aus der Kairoer Geniza (T-S K 1.127) mit
einer Paraphrase von Ps 91 ,10MT neben anderen biblischen Versen,'* wobei
gerade dort weitere Fragmente mit Versen aus Ps 91" bewahrt blieben."

Damit ist bereits ein zweiter, begiinstigender Grund fiir die Beliebtheit
dieses Psalms als Schutz vor bosen Méchten genannt: Die frithen Christen —

LT Duling, Solomon 239, und entsprechend iibernommen von Jordan, Choliambs

344. Zu einigen dieser Stellen bei den Rabbinen Trachtenberg, Magic 112f.; Jeffers,
Magic 119f.; Hugger, Jahwe 331; Garcia Martinez u.a., Manuscripts 183.

""" Vel. etwa The Midrash on Psalms, 100-107. Letztlich finden sich diesbeziigliche

Anspielungen auch im Psalmentargum, vgl. Merino, Targum 150£277f. Ferner iiber

Magie und die rabbinische Literatur Kemn-Ulmer, Depiction 289-303; Bar-Ilan,

Magic 383-399.

Ferner hierzu Pillinger, Amulettarmbander 79f.

3 Naveh / Shaked, Amulets 185ff, und Tafel 27 (Bowl 11). Zu den Fundumstinden
vgl. 180ff. (zu Bowl 10). Die Probleme, die sich bei der niheren Analyse solcher
Zauberschalen stellen, verdeutlicht die Diskussion um Objekt M163 der Sammlung
von Shlomo Moussaieff, vgl. Levene, name 283-308, und bes. Shaked, Jesus 309-
319

¥ Naveh / Shaked, Amulets 237f,, und Tafel 39 (Geniza 7). Dort zudem weitere Ob-

jekte mit Verse anderer Psalmen unter ‘Index of Quotation’ 290.

Vgl. die Eintrige in Schéfer / Shaked, Texte. Grundlegendes zur diesbeziiglichen

Verwendung von Psalmen im Judentum mit weiteren Beispielen, auch fiir Ps 91,

bei Rebiger, Verwendung 265-281.
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durch ihre, auch durch die Kirchenviter'® wie Canon 36 der Synode von
Laodizea ohnehin nicht zu schmilernde Vorliebe fiir Phylakterien aller Art
begiinstigt — gebrauchen eben jenen biblischen Text bevorzugt, finden sie
doch den Weg hierfiir durch das Judentum bereits geebnet. Andererseits war
es fiir sie schr einfach, entsprechend ihrer Vorstellung von der konkreten
Realitit finsterer, gefdhrlicher Méchte (diese Vorstellung ist auch bei den
Kirchenvitern'’ spiirbar) passende Verse dieses Psalms zu applizieren. Denn
die- beliebte Gewohnheit — fiir Agypten beispielsweise ist der vielfiltige
Amulettgebrauch sehr lange zuvor durch zahlreiche archéologischen Funde
belegt — konnte dann in christlicher Zeit in den Augen der Verwender und /
oder Anfertiger ganz einfach dadurch legitimiert werden, dass man biblische
Texte anstelle von oder zusitzlich zu den bisher gebrauchten schrieb oder
vielmehr schreiben lieB. Wenn gerade der erste Vers besonders hiufig erhal-
ten ist, so ist das zudem im Zusammenhang zu sehen mit der weit verbrei-
teten Auffassung, dadurch den gesamten Psalm summarisch zitiert,'® gleich-
zeitig dann auch den darin ausgedriickten, expliziten Schutzgedanken in
eine konkrete Anwendung gebracht zu haben.

Zudem darf auch die Tatsache nicht aufler Acht gelassen werden, dass
fir die Menschen der (Spit)Antike und byzantinischen Zeit magische Michte
reelle Groflen waren. Sie wurden vielmehr noch als tatsdchlich existente
Bedrohung vorgestellt, als reale Eingriffe in das Leben eines Einzelnen.
Zeugnis hiervon legen die zahlreichen ,magischen‘ bzw. ,Zauberpapyri‘ ab
(vgl. vor allem die in PGM und Suppl. Mag. verdffentlichten), sind ferner
tabellae defixionum, Fluchtifelchen sowie andere derartige Zeugnisse Bele-
ge fiir die empfundene Realitit magischer Michte und Praktiken."” Auch
wird noch Anfang des 18. Jahrhunderts in einer arabischen Handschrift (St.
Menaskloster, Altkairo) eine Psalmenkompilation fiir magische Zwecke erstellt,
dem hier besonderes Augenmerk verlichenen Psalm 90 (91) ausdriicklich
exorzistische Kraft gegen Ddmonen zugesprochen, wird er denn vollstindig

' Hierzu etwa Metzger, Amulet 89-94; Brox, Magie 161-179.

""" So z.B. Origenes (Cels. 1 6.25f), der ,.die Wirksamkeit magischer Formeln gegen-
iiber Heiden, die sie leugnen®, verteidigt und den Unterschied zwischen ,.den Exor-
zismen der Christen, mit denen sie die Ddmonen verjagen, und den Zauberformeln,
mit denen die Magier die Intervention derselben bdsen Geister bewirken®, aufzeigt
(Brox, Magie 165). Ahnlich auch Augustinus (doetr. chr. 2,29,45; vgl. hierzu Metz-
ger, Amulet 89f)).

Dies kommt auch flir die Zitation aneinander gereihter Evangelienanfinge auf Amu-
letten in Betracht.

Vgl. Brox, Magie 161f, und vor allem 170: ,Jedermann, auch der Gebildete ...
glaubte damals an die Magie und Theurgie; sie gehdrte zum theosophischen Sys-
tem®; vgl. Luck, Arcana Mundi, bes. 15-20; Kotansky, Incantations 122; Dickie,
Fathers 30f.



Septuaginta-Psalm 90 ... 45

aufgeschrieben als Amulett getragen, was wiederum an die zitierten Beispiele
aus Pasternaks Shiwago erinnert.”

So verwundert es nicht, dass sich insbesondere in hellenistischer Zeit
vielfach magische Traditionen dgyptischer, griechischer und jiidischer Her-
kunft nebeneinander finden bzw. sogar miteinander vermischt und aufgrund
ihrer Popularitit innerhalb der breiten Bevilkerung auch nicht zwingend
jeweils als dieser oder jener Religion zugehérig zu identifizieren sind. Ent-
sprechend flieen dann auch einzelne christliche Elemente ein, bis hin zur
Brandmarkung des vorgefundenen Alten als etwas Heidnisches und damit
Abzulehnendes.”’

Weiteres und Genaueres soll aber Spezialuntersuchungen iiberlassen sein,
steht hier fokussiert das eingangs angezeigte Anliegen im Mittelpunkt.

2. Wie gelangt man an die wichtigen Informationen
iiber Objekte mit Ps 9022

Diese Frage stellte sich nach einer ersten Orientierung anhand der Angaben
in zunichst zufillig gefundenen Einzelpublikationen in den einschldgigen
Fachzeitschriften, Serien und Reihen papyrologischer und epigraphischer Art.
Der Datenbestand sollte — eine Vollstindigkeit wire wiinschenswert, was
aber schon aufgrund der sich stets im Fluss befindlichen Publikationspraxis
in den Bereichen der Papyrologie und Epigraphik idealistisch gedacht ist — so
umfangreich sein wie nur moglich, dass erste Aufschliisse tiber die zeitliche
und 6rtliche Verteilung der Objekte, den Umfang des gebrauchten Psalmen-
texts, den textlichen (andere biblische Texte, Beschwérungsformeln, Urkun-
den etc.) bzw. ikonographischen Kontext (d.h. Zeichnungen und Stilisie-
rungen) des Psalms méglich werden, um nur einige wesentliche Perspekti-
ven fiir die Auswertung des Datenmaterials zu nennen.

So halfen insbesondere der Katalog von J. van Haelst,”* die ausgezeich-
nete Leuven Database of Ancient Books, die W. Clarysse stets auf dem aktu-
ellen Stand hilt, also immer entsprechend erweitert und verbessert (http:/
Idab.arts.kuleuven.ac.be; letzter Zugriff 20.02.2004), das Advanced Papyro-
logical Information System (APIS; Teil der Columbia University Digital
Library Projects; http://www.columbia.edu/cgi-bin/cul/resolve? ATK2059;

20 yg|. Khater, L'emploi, bes. 168.

21 S0 Betz, Papyri xliv-xlvi; Betz, Magic 252f; vgl. fiir christliche Beispiele z.B. Meyer
/ Smith, Ancient.

< Vgl. van Haelst, Catalogue Nr. 183-203. Nach Auskunft von J. van Haelst, C.
Grassien und A. Blanchard ist an der Université de la Sorbonne (Papyrologie Sor-
bonne), Paris, eine zweite, aktualisierte Auflage des Katalogs im Entstehen (Email-

Nachricht an das papyrologische Forum PAPY vom 16.01.2003).
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letzter Zugriff 10.02.2004), die Referate fiir christliche Papyri im 4rchiv fiir
Papyrusforschung (APF; von C. Romer als Christian Papyri. A4 Supplement
to van Haelst's Catalogue fiir die entsprechenden Abschnitte der Referate
ab 1988 seit Januar 2003 verfiigbar gemacht und hoffentlich bald um alle
Referate erweitert unter: http://www.ucl.ac.uk/GrandL at/research/ christianpapyri
NoTable.htm; letzter Zugriff 14.01.2004), Anfragen bei Kollegen / Kolleginnen,
etwa mit Hilfe der Email-Diskussionsliste PAPY (papy(@ listserv.hum.ku.dk),
personliche Kontakte und direkte Anfragen bei Sammlungen sowie, nicht nur
zu guter Letzt, das systematische Durchforsten von Editionen, Reihen, Serien
und Zeitschriften.

Dabei liegt es auf der Hand, dass manches womdglich noch in den geo-
graphisch wie zeitlich weit gestreuten Einzelpublikationen schlummern mag,
das mir noch nicht zur Kenntnis gelangt ist bzw. noch in den Sammlungen
einer Identifizierung und Edition harrt, wie dies etwa ein kleines Papyrus-
fragment der Papyrussammlung der Osterreichischen Nationalbibliothek, Wien
(P. Vindob.G 28775 mit Ps 90,1), verdeutlicht, das von P. Arzt-Grabner erst
kiirzlich identifiziert wurde und dessen Veréffentlichung noch aussteht. Ein
weiterer Papyrus (P. Duk.inv. 778) mit dem vollstindigen Psalm und der
Uberschrift von Ps 91"** entlang der Fasern auf der einen und dem Vater-
unser mit Doxologie ebenfalls entlang der Fasern auf der anderen Seite, der
gerade zur Verdffentlichung ansteht (siehe unten), verdeutlicht, dass stets
mit neuen Zeugnissen zu rechnen sein muss. Auch kann sich unter bereits
Herausgegebenem das eine oder andere Stiick befinden, dessen Text bislang
nicht mit Ps 90"** in Verbindung gebracht worden ist bzw. dessen Lesung
auch in dieser Hinsicht erfolgen kénnte, wie das Beispiel P, Oxy. VII 1058
(= Pap.Graec.Mag. 11 6b) vor Augen fithrt. Von seinem Erstherausgeber
A.S. Hunt 1910 noch als Gebet mit folgendem, nicht niher bekanntem Text
angeschen, gelang D. Jordan schlieBlich durch eine neue Lesung die Identi-
fizierung des bisher nicht erkannten Texts auf dem Rekto als Ps 90,1.%

Noch uniibersichtlicher gestaltet sich die Situation fiir die epigraphi-
schen Zeugnisse, sind gerade diese bisweilen schon lange und in schwer
erreichbaren Ausgaben bzw. Zeitschriften verdffentlicht oder liegen mitunter
in mancher Privatsammlung noch unveréffentlicht, sind schwer bis kaum
zugénglich bzw. ist ihr aktueller Verbleib nicht mehr festzustellen. Entspre-
chend muss gerade hier die Zusammenstellung ein Ubergangsstadium dar-
stellen.

Bedenkt man dann noch die durchaus zufillige geographische und zeit-
liche Stratifikation der Funde selbst, die oftmals sparlichen bis fehlenden
Angaben tiber die Fundumstinde so sind die unerldsslichen Aspekte ange-

2 Vgl. Jordan, Ynyuate 156f und Euk. 5.
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fiihrt, die stets als Korrelative miteinbezogen werden miissen, so dass man
nicht Gefahr lduft vorschnell Beobachtungen, Schliisse und mégliche Hypo-
thesen absolut zu setzen, sondern die Datenbasis immer als eine relative und
begrenzte im Blickfeld zu behalten.

3. Wie kann der Datenbestand {ibersichtlich
und systematisch vorgestellt werden?

Damit ist eine grundlegende Frage gestellt. Angesichts von momentan
75 Objekten unterschiedlichen Materials und Charakters ist diese auch un-
ausweichlich. Wahrscheinlich kommen zudem nach Einsichtnahme in weitere
verstreute Publikationen und der Klirung etlicher Hinweise in Einzelstudien
noch weitere hinzu.>* wie schon die Diskussionen im Rahmen des )
International Congress of Papyrology halfen die Liste zu erweitern. Andere
Objekte erweisen sich trotz verschiedener Katalogisierung als identisch, wie
im Falle von Mich. 26119,% das bereits 1942 von Campbell Bonner,”® 1942
/ 43 von René Mouterde (=Mouterde 55),>’ 1959 als IGLS V 2061 und dann
1989 in einem Katalogband wieder verdffentlicht wurde.”® Dies kann durch-
aus zu Irritationen fithren, weil doch nur in /GLS V die entsprechenden
Querverweise zu Bonner und Mouterde vorhanden sind.”” Analoges kann
man fiir Mich. 26131 + 26160 anfiihren, ein Armband, das von Mouterde als

S0 miissen drei Anhdnger (Nr. 192-194) und ein Armband (Nr. 175) in Wolfe /
Sternberg, Objects, erst noch eingehend {iberpriift werden. Analoges gilt fiir vier
Anhiinger (986.181.75; 986.181.76; 986.181.77; 986.181.123) und einen Ring
(986.181.25) des Royal Ontario Museum, Toronto (mein Dank geht an Beth Knox,
Collection Manager, flir diese Auskiinfte). Sind diese mit anderen Listeneintrigen

~ identisch bzw. was lisst sich tiber ihren Verbleib nach der Auktion sagen?

= Ann Arbor, Kelsey Museum of Archaeology, University of Michigan. Als Nr. 32

Teil der Ausstellung Traditions of Magic in Late Antiquity der University of Michi-

gan (Gideon Bohak, Curator; <http://www.lib.umich.edu/pap/magic/defl.display.

html>; letzter Zugriff vom 05.01.2004).

Bonner, Studies in Syncretistic 467-471; wieder verdffentlicht in Bonner, Studies in

Magical Amulets Nr. 324 (307).

27 Mouterde, Objets 122 Nr. 55 u. Tafel IX.

8 Dauterman Maguire u.a., Art Nr. 134 (214f).

»  Entsprechend sind die Ausgaben von Bonner, Studies, und Mouterde, Objets, fiir das
aus Aleppo stammende Mich. 26119 getrennt aufgefiihrt bei Pillinger, Amulett-
armbénder 79 sowie Anm. 26 und 28.
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Nr. 50, von Bonner als Nr. 322°! und von Picirillo als Nr. 9°* versf-
fentlicht wurde.

Eine Auflistung alphabetischer Art wire durchaus méglich, eine nach
Alter, Fundort oder Textumfang von Ps 90™** jedoch geriete uniibersicht-
lich und stellte eine zu vermeidende Fokussierung dar. Denn einerseits ist
zwar sehr wohl der Psalm Ausgangspunkt der Zusammenstellung, ande-
rerseits wiére eine Abfolge wie im Katalog von van Haelst nach Psalmen-
versen eine Konzentration auf den Psalm selbst, was aber angesichts der
sonstigen, qualitativ gleichwertigen anderen Texte, Zeichen, Symbole und /
oder Zeichnungen auf den Realien eine Engfiihrung darstellte, die einer
eigenstindigen Wertschitzung des jeweiligen archiologischen Objekts zu-
wider liefe. Auch nach Verwendungszwecken — ein sehr allgemeines Aus-
wahlkriterium stellt diesbeziiglich schon die Einordnung der Objekte als
.apotropdisch* dar — anzuordnen birgt eine ebensolche Gefahr in sich, wobei
dariiber hinaus noch MutmaBungen und Hypothesen als Grundlage fiir eine
Systematik dienen wiirden, ist doch vielerorts der exakte urspriingliche Zweck
nicht so einfach zu bestimmen, wie es auf dem ersten Blick erscheinen mag,
bzw. generell nicht eindeutig zu identifizieren.

Deshalb werden die Objekte hier zunichst einmal in zwei alphabeti-
schen Listen in fortlaufender Nummerierung geboten, so dass eine erste
Orientierung iiber den Stand der Dinge und eine addquate Ergénzung, auch
anhand gezielter Hinweise der Leserschaft, erfolgen kann. Zwei Listen des-
halb, um die beiden Disziplinen Papyrologie und Epigraphik, genauer die
ihnen anvertrauten Zeugnisse ihrem Charakter entsprechend in einfacher
Art und Weise vorzusortieren. Dabei handelt es sich aber um eine rein
arbeitshypothetische Unterteilung, weil die Grenzen zwischen beiden durch-
aus flieBend sind. So kann aus pragmatischen Griinden fiir die Papyrologie
das auf unterschiedlichen Materialien Aufgetragene, fiir die Epigraphik eher
das in die Materialien Eingravierte veranschlagt werden. Diese arbeitshypo-
thetische Unterscheidung dient hier der einfacheren Handhabung des Daten-
materials, beriicksichtigt aber stets die Unangemessenheit einer zu strikten
Grenzziehung, da beiden Seiten die Ergebnisse und Objekte der anderen mit
einbeziehen miissen.”” Zudem ergibe sich methodisch bei einer strikten

" Mouterde, Objets 121 Nr. 50 u. Taf. VIII. Moglicherweise hat Mouterde das ganze

Exemplar nicht gesehen, da er ein Verschlussmedaillon beschreibt, obwohl ein Me-
daillon und das meiste des Reifens fehlen.
' Bonner, Studies in Magical Amulets Nr. 322 (306f.) mit Taf. XVII (alle vier Me-
daillons).
Piccirillo, braccialetto 249 Nr. 9.
Vgl. Gardthausen, Palacographie I 1-3; Pestman, Primer 1; Rupprecht, Einfiihrung
2f.; explizit fiir die Inschriftenkunde GroB, Inschriften 1412f,
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Trennung automatisch ein Uberlappungsbereich, betrachtet man etwa die
Ostraka mit aufgetragener Tinte oder eingraviertem Text, Steininschriften,
von denen manche aufgetragenen Text aufweisen, oder aber gewachste Holz-
tafeln, auf deren Schreibfliche die Buchstaben eingeritzt wurden, die aber
dennoch der Papyrologie zugerechnet werden.”* Das fiihrt stringent dazu,
auch eine Aufteilung der Objekte in organische und anorganische Beschreib-
stoffe hier als weniger geeignet einzustufen.>

Wenn bereits oben die nachfolgend aufgelisteten Zeugnisse vergangener
Zeiten als archdologische Objekie bezeichnet wurden, scheint darin eine
weitere methodische Grundlage auf: Es geht bei Papyri und auch Inschriften
aller Art nicht ausschlieBlich um den von ihnen bewahrten Text allein, son-
dern es spielen vielmehr auch deren Fundumstinde, Fundorte und damit
verbundene historische Daten eine Rolle; das allerdings nur, sofern diesbe-
ziiglich tiberhaupt etwas bekannt ist oder herausgefunden werden kann. Nur
durch eine enge Verkniipfung von Papyrologie und Epigraphik mit der
Archéologie kdnnen und werden beide Seiten zusammen zu einem adiqua-
teren und umfassenderen Bild der Vergangenheit fiihren, letztlich zu dem
Kontext, in dem das Objekt einst stand.*

(A) Papyrologisches:

Wenn in der nachfolgenden Liste eine Holztafel mit Schreibiibungen
fehlt (BIFAO 101, 2001, 160-162 = Nr. 1°7), dann hat das den ganz einfa-
chen Grund, dass sich fiir die Tafel kein auch noch so weit gefasster
apotropdischer Hintergrund feststellen ldsst. Dennoch verdient die Tafel
allein schon ihrer Besonderheiten wegen — drei verschiedene Schreiberhiin-
de, wobei in Z. 4-11 Vers 1 des Psalms mehrfach von einem geiibten Lehrer
vorgeschrieben und seinem Schiiler, einem Schreibanfinger,”® miithsam kopiert
wurde — fiir die weitere Arbeit hier Beachtung, da so ein genaueres und
umfangreicheres Bild iiber die Verwendung des Psalmen-Texts, also als
Schreiblibung, moglich wird.

** Vgl Pestman, Primer 1 Anm. 2; vgl. auch die entsprechenden Eintriige in van Haelst,

Catalogue.
> So die Aufteilung bei Blank, Buch 40.
*® In dieser Richtung etwa Bagnall, Archaeology 197-202; Bagnall, Work 227-243; van
Minnen, Enquiries 227-251.
Erstedition Fournet, textes 160-162 mit 176 (Fig. 1). Z. 4-10 mit 6 keto[ bzw. Z. 11
mit 6 kozou] als ersten Vers des Psalms 90 plausibel gemacht von Jordan, Tepdéeryue
90.1, 201.
Zu diesem Phéinomen des (Ab)Schreibens von vorgeschriebenen Modelltexten vgl.
die Anmerkungen und Beispielliste von Cribiore, Writing 123-128; ferner der Index
zu den von ihr damals bekannten, in Schreibtibungen verwendeten literarischen Tex-
ten Cribiore, Exercises 53-60.
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(1) BKT V17,1
2) BKT VIIIL 12
(3) BKT VIII 13
4 P. Bodl. 14
(5) P. Duk. inv. 778
La’da / Papathomas, A Greek Papyrus Amulet.”
(6) P.Gen 16
(7) P. land. 1 6 = Pap.Graec. Mag. T 17
(8) P Laur. IV 141
9 P. Schayen 16

P. Oslo inv. 1644 (Amundsen, Christian Papyri, 141-147) + Scheyen
Collection MS 244 / 4; vgl. die Edition von Pintaudi, Amuleto cristi-
ano: LXX, Ps. 90.4-13, Nr. 16 mit Taf. XI.*

(10) P. Oxy. VII 1058 = Pap.Graec.Mag. 11 6b
(11) P. Oxy. XVI 1928
(12) P. Oxy. XVII 2065
(13) P. Princ. 11 107 = Suppl. Mag. 129
(14) P. Ryl 13
(15) P. Vindob.G 348

Daniel, A Christian Amulet 400-404
(16) P.Vindob.G 28775

Die Publikation steht noch aus.*!
(17) Pap.Lugd.Bat. XXV 10 = P.Leid.Inst. 10
(18) PSI'V1 719 = Pap.Graec.Mag. 11 19
(19) PSI VII 759
(20) SB XIV 11494 = Suppl. Mag. 1 26
(21) Stud. Pal. XX 294

Die iiberlieferte Gestalt des Psalms reicht von einzelnen Versen — insbe-
sondere von Vers 1 wie etwa (1), (10), (16), (19) und (21) — bis hin zum voll-
standigen Text, also Ps 90,1-16, beispielsweise auf (3), (5), (11) und (12),
moglicherweise urspriinglich auch — laut Herausgeber — (14). Bei (16) feh-
len nur Teile der Verse 7-8 des Psalms. Der geringe Umfang mag jedoch im

** Ich danke den beiden Autoren fiir Informationen und die freundliche Uberlassung

des druckfertigen Manuskripts. Eine Kurzbeschreibung und Abbildungen stehen auf
den Internetseiten des Duke Papyrus Archive unter http://scriptorium.lib.duke.edu/
papyrus/records/778.html (letzter Zugriff vom 21.02.2004) zur Verfligung. Ferner die
Anmerkungen iiber Gestalt und Verwendung des damals noch nicht fiir eine Verdf-
fentlichung bearbeiteten Papyrus in P. Bingen 16 (84).

Wertvolle Hinweise erhielt ich von A. Maravela-Solbakk, Oslo, und R. Pintaudi, der
mir zudem das im Druck befindliche Manuskript sowie Abbildungen beider Papyrus-
fragmente zur Verfligung stellte.

Die Identifizierung erfolgte durch P. Arzt-Grabner, der mir freundlicherweise Aus-
kiinfte iiber dieses Papyrusfragment erteilte (Emails vom 05. und 06.09.2002).
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Einzelfall jeweils durch den fragmentarischen Erhaltungszustand des Manu-
skripts selbst bedingt sein.

Die Fundorte sind nur von der Hilfte der Manuskripte bekannt, die dann
eindeutig auf Agypten hinweisen (Oxyrhynchos, Hermopolis Magna, Kairo
und das Faylim). Datiert sind sie zur anndhernden Hilfte auf das 4. und 5.
Jahrhundert, dann in geringer Zahl auf die nichsten Jahrhunderte bis zum 8.
Jahrhundert. Mit (6) liegt eine gewachste Holztafel vor, mit (1), (2), (3), (12)
und (17) sind insgesamt 5 Manuskripte auf Pergament geschrieben. Fiir die
restlichen 15 Eintriige der Liste wurde Papyrus als Beschreibstoff verwendet.

Auf 7 Listeneintragen — (2), (3), (4), (12), (14), (16) und (17) — findet sich
allein Ps 90, wihrend alle anderen zudem weitere unterschiedliche Texte
erhalten haben. AusschlieBlich Biblisches ist auf (5), (9), (13), (20) und (21)
bewahrt. (10), (13) und (20) weisen neben dem Psalm noch ein Gebet auf,
unter anderem gegen Augenleiden (17). Dabei Immerhin 5 Stiicke — (5), (7),
(9), (13) und (18) — das Vaterunser.* Wie oben schon erwihnt tragen einige —
(1), (11), (15) und (18) — dann noch Evangelienanfinge, Listencintrag (7)
einen Exorzismus Salomos, der Anklinge Ps 90,5.6.13 enthilt. (8) hat neben
Ps 90,1-6 einen Brief und einen Vertrag sowie (6) eine Rechnung und die
Erwihnung von Alltagsgegenstinden. Insgesamt 13 Objekte wurden und wer-
den als Amulette eingestuft bzw. wird dies fiir sie diskutiert.

Dieser Ausschnitt verdeutlicht bereits die Vielfiltigkeit und Unterschied-
lichkeit des Erhaltenen. Zudem muss jeweils die Relation der bewahrten
Texte zueinander tiberdacht, muss Paldographisches fiir eine detaillierte Ana-
lyse mit einbezogen werden. So spielt es beispielsweise sehr wohl eine
Rolle, in welcher Geschwindigkeit und Sorgfalt die Buchstaben ausgefiihrt
sind, ob auf einem Papyrus mehr als eine Schreiberhand bewahrt ist und ob
die Texte tiberhaupt miteinander tun haben. So ist etwa die Beziehung der
Texte auf (8) nach wie vor unklar (vielleicht handelt es sich doch um eine
Schuliibung?)®, auch ob es sich um die gleiche Handschrift handelt oder nicht,
wiihrend (6) nach dem Herausgeber J. Nicole auf dem Rekto eine Rechnung
aus dem 6. Jahrhundert in einer groBen Kursive trigt, auf dem Verso zu-
néchst die Erwédhnung von Alltagsgegenstidnden in einer kleinen Kursiven,
dann aber die Verse 1-7 und 10-13a des Psalms in einer kleinen, regel-
méfiigen Handschrift mit meist unverbundenen Buchstaben.

#  Zum Vaterunser auf Amuletten vgl. die Beispiele bei und Anmerkungen von C.

Romer in ihrer Edition von P. Kdln IV 171, bes. 32; Amundsen, Papyri 142f;
Horsley, Prayer 103-105.

So der Eintrag unter fext fype unter LDAB 3235 (Leuven Database of Ancient Books).
Dabei ist auch interessant, dass alle drei Texte moglicherweise vom selben Schreiber
stammen; vgl. Cavallo / Maehler, Bookhands Nr. 19b.
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Auch die Rekto-Verso-Folge ist von Interesse, sofern iiberhaupt das zu
diskutierende Fragment beidseitig beschrieben ist. Ein Kreuz auf dem Verso
vor Ps 90 und nach dem Vaterunser mit Doxologie auf dem Rekto legt nahe,
dass der Text des Verso von (5) zuerst geschrieben wurde. Zudem handelt es
sich um eine transversa charta-Beschriftung entlang der Fasern auf beiden
Seiten. Wahrend dieser Papyrus deutliche Faltungen aufweist, ist das bei
anderen Stiicken, die als Amulett angesehen werden, nicht der Fall.

Damit seien einige der zentralen Problemstellungen fiir eine intensive
und auf eine Systematisierung der Beobachtungen abzielende Gesamtedi-
tion angerissen. Denn erst eine in der Praxis dann nutzbare systematische
Katalogisierung und der Ausweis von Beobachtungen in tabellarischen Uber-
sichten mit Kurzkommentierung kann weitere Applikationen erleichtern, gene-
rell {iberhaupt hierzu anregen.

(B) Epigraphisches:

(22) Bibl.Nat.inv. 756
Cabinet des Médailles de la Bibliothéque Nationale, Paris (Froehner Col-
lection, no. IX 284). Feissel, Notes 575f. und 578 Abb. 3; Vikan, Two Byzan-
tine Amuletic Armbands 41 Anm. 11 Nr. 17.

(23) British Museum AF 255+289™
Noch getrennt aufgefithrte und als Ringe eingestufte Fragmente von
Dalton, Catalogue of the Early Christian Antiquities Nr. 157 und 191. AF
255+289 nur als AF 289 angefithrt von Vikan, Two Byzantine Amuletic
Armbands 41 Anm. 11 Nr. 15. — Ich bereite eine Edition der beiden Arm-
bandfragmente mit Photographien vor.

24) British Museum AF 256 — siche oben [23]%
Fragment mit einem Medaillon; wie von Dalton (23) als Ring angesehen,
Catalogue of the Early Christian Antiquities, Nr. 158. In seine Liste von
Armbéndern aufgenommen von Vikan, Two Byzantine Amuletic Arm-
bands 41 Anm. 11 Nr. 16. Von Chris Entwistle (Curator of the Late Roman
and Byzantine Collections; the National Icon Collection; British Muse-
um, London; Email vom 27.07.2004) aber doch als “ring bezel engraved
in three lines OKA TOIKO NEN™ charakterisiert.

(25) CIG IV 9058

(26) FJHP Jabal Harin (Pastophorion) *°
Frosén, The FIHP, 185f. mit Fig. 4-5. Die Edition der mit den spéter noch
gefundenen Stiicken vollstindigeren Inschrift steht noch aus.

“  Dabei werden mir die vom British Museum zur Verfiigung gestellten Photographien

und hilfreichen Auskiinfte von Chris Entwistle (Curator of the Late Roman and
Byzantine Collections; the National Icon Collection; British Museum, London;
Emails vom 14. und 16.04. sowie 39.04.2004) sehr hilfreich sein.

Eckige Klammern mit Ziffer wie [23] verweisen auf die ausfiihrlichen Angaben bei
der jeweiligen Listennummer.
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(28)

(29)

(30)

(€29)

(32)

(33)

(34)
(35)
(36)
(37)
(38)

(39)

(40)

(41)

(42)
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Grabinschrift von Kertsch

Inschrift in einem christlichen Grab in Kertsch auf der Halbinsel Krim.
Kulakowsky, Eine altchristliche Grabkammer 49-87.309-327.

IGA 'V 33

An der Wand einer Friedhofskapelle. Lefebvre, Recueil des inscriptions grec-
ques-chrétiennes Nr. 33, dabei Teil c.

IGLS 11 341

IGLS 11 675 = Waddington 2672

Tirsturzinschrift mit in rot aufgetragener Schrift und rechts einer Schei-
benform (zur Anordnung des Psalmenanfangs mit einer Scheibenform vgl.
auch IGLS 11 341; 1V 1675). Waddington, Inscriptions grecques et latines, Nr.
2672; vgl. Prentice, AAE 3, 225 Nr. 267.

IGLS 1V 1483 = Waddington 2654

Editio princeps mit Abb. Prentice, Part I1I, 185 Nr. 208 (Photo des oben
rechts abgebrochenen Sarkophags); Waddington, Inscriptions, Nr. 2654;
Leclereq, Antioche (Archéologie) 2412f. mit Fig. 813 (vollstindige Zeich-
nung der Seite mit Ps 90,9-10).

IGLS TV 1488

Editio princeps mit Abb. von Prentice, Part III, 184 Nr, 207. Abb. auch
bei Jalabert, Citations bibliques 1735 Fig. 2984.

IGLS 1V 1675

Nach W.K. Prentice, Syria 60 No. 946, bieten die zwei Fragmente der
Tirsturzinschrift den Psalmanfang links und rechts von einer Scheibe mit
Kreuz. Diese Angabe fehlt in /GLS IV 1675.

IGLS1V 1714

IGLS 1V 1747

IGLS IV 1748

IGLS V 2234

Louvre E 13516

Musée du Louvre, départment des Antiquités égyptiennes, Paris. Fiir beide
Armbinder (38) und (39) vgl. Bénazeth, L’art du métal 189 (mit Photo);
Coquin / Coquin, Compte-rendu de Bénazeth 188; Bosson, Catalogue de
I"exposition Egyptes 274 Nr. 90-91 (Abb. 280); Bénazeth, Les coutumes
funéraires 123 (Nr. 98).

Louvre E 17352

vgl. zu Louvre E 13516.

Menil Foundation Collection R23

Ring aus Syrien / Paldstina. Laut Vikan, Two Byzantine Amuletic Armbands 44
Anm. 59, soll der Ring veréffentlicht werden in Vikan, Byzantine Objects.
Menil Foundation Collection R24

Silberring, vgl. Vikan / Nesbitt, Security in Byzantium 20 mit Fig. 43;
Vikan, Art 77 mit Fig. 13. Ausfihrlich beschrieben und kommentiert von
Mango, Silver from Early Byzantium 265 Nr. 92 mit Fig. 92.1.

Mich. 26119=IGLS V 2061

vgl. Anm. 25-27,

* Herzlicher Dank gebiihrt Jaakko Frosén, Helsinki, fiir die freundliche Kommuni-
kation und die wertvollen Informationen iiber diese Inschrift.



54

(43)

(44)

(45)
(46)

(47)

(48)

(49)

(50)

(51)

(52)

Thomas J. Kraus — BN NF 125 (2005)

Mich. 26131 + 26160

Fragment von drei Medaillons; Kelsey Museum of Archaeology, Univer-
sity of Michigan, Ann Arbor, frither Sammlung S. Ayvaz, Aleppo; vgl.
Anm. 30-32; Vikan, Two Byzantine Amuletic Armbands 40 Anm. 11 Nr. L.
Mich. 26198

Kelsey Museum of Archaeology, University of Michigan, Ann Arbor, aus
Syrien. Bonner, Studies Nr. 321 (219£.306); Vikan, Two Byzantine Amu-
letic Armbands 40 Anm. 11 Nr. 2; als Nr. 33 Teil der Ausstellung Tradi-
tions of Magic in Late Antiquity der University of Michigan (http://www.lib.
umich.edu/pap/magic/defl.display.html; letzter Zugriff vom 17.10.2004).
Mouterde 54

Sammlung S. Ayvaz, Aleppo. Mouterde, Objets Magiques 122 Nr. 53 u.
Taf. VIII.

Mouterde 57

Sammlung S. Ayvaz, Aleppo. Mouterde, Objets Magiques 123 Nr. 57 u.
Taf. IX.

Newell 45

Privatsammlung von Edward Theodore Newell, jetzt New York, American
Numismatic Society. Verdffentlicht in Bonner, Studies Nr. 319 (218f.
306) und Taf, XVI (Vorderseite); Vikan, Two Byzantine Amuletic Arm-
bands 34.40 u. Fig. 16 (Vorderseite). Das Objekt zeigt mit der Zeichnung
der Vorderseite von Mouterde 54 starke Ahnlichkeit.

Piccirillo 8

Aufbewahrungsort unbekannt. Piccirillo, Un braccialetto cristiano 249 Nr.
8. Abb. in: Biasutti / Ciaranfi, braccialetto 644 Nr. 3. Laut Piccirillo und Bia-
sutti / Ciaranfi soll sich das Armband im British Museum, London, befin-
den, was jedoch nach Auskunft von Christ Entwistle (Curator of the Late
Roman and Byzantine Collections; the National Icon Collection; British
Museum, London; Emails vom 14. und 16.04.2004) nicht der Fall ist.
Piccirillo 10

Jerusalem, Privatsammlung, friiher Jerusalem, Sammlung P. Godfrey Kloetzli.
Nach Vikan aus Palistina (Bethlehem). Piccirillo, Un braccialetto cristi-
ano 245-252 u. Nr. 10 (nur Nennung) u. Taf. 25-27; Vikan, Two Byzantine
Amuletic Armbands 41 Anm. 11 Nr. 12 und Fig. 1 (Photo).

Renan

Armband mit 4 Medaillons und Ps 90,1 auf dem Verschluss. Beschrieben
von Renan, Mission de Phénicie 432f.; Vikan, Two Byzantine Amuletic
Armbands 41 Anm. 11.

Ross 60

Ross, Catalogue Nr. 60.

Royal Ontario Musuem 986.181.93

Royal Ontario Museum, Toronto no. 986.181.93, frither Jeffrey Spier
Collection, New York. Silberarmband mit 4 Medaillons, Vikan, Art 75 Anm.
53 mit Fig. 10 (alle 4 Medaillons); Mango, Silver from Early Byzantium
266f. Nr. 94 mit Fig. 94.1 (alle 4 Medaillons); Vikan, Two Byzantine
Amuletic Armbands 41 Anm. 11 Nr. 22 mit Fig. 5 (alle 4 Medaillons).




(53)

(54)

(55)

(56)

(57)

(58)

(39)

(60)
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Sal. 6715

Mehrere Steinfragmente mit in rot aufgetragener Schrift; vegl. Argoud /
Roesch, Inscriptions et graffites 38-40 mit 48 Fig. 16; Feissel, Notes 571-
S5t

SB 1970 = Pap.Graec. Mag. 11 T2b

Kairo, Musée des Antiquités égyptiennes. Veroffentlicht durch Milne, Cata-
logue général Nr. 33019 mit Zeichnung.

SB11572

Dabei ist das dritte von acht Medaillons des Armbands mit der Elc 8ebc-
Formel (“Tjg Bleog| 6 [vi|k@r) als SB 1 1573 gesondert verdffentlicht. Frither
Sammlung Fouquet, Kairo, jetzt Columbia, Museum of Art and Archae-
ology, University of Missouri-Columbia no. 77.246. Editio princeps Maspero,
Bracelets-amulettes 247-250 Nr. I (Zeichnung); Vikan, Byzantine Pilgri-
mage Art 41f. mit Fig. 33; ebd., Art 75 u. Fig. 8 (Zeichnung); Vikan, Art
and Marriage 160f. u. Fig. 30 (Zeichnung); Vikan, Two Byzantine Amu-
letic Armbands 41 Anm. 11 Nr. 11 und Fig. 10; Vikan, Early Byzantine
Pilgrimage Devotionalia 387 mit Tafel 51b (Photo u. Zeichnung); ebd.,
Byzantine Pilgrims’ Art 251 mit Fig. 8,30-31 (Photo u. Zeichnung).
SB11574a

Musée des Antiquités, Kairo. Zusammen mit (57) zwei sehr dhnliche Arm-
binder mit acht Medaillons, laut Maspero wahrscheinlich »du méme artisan«.
In SB I fehlen diese Hinweise; vgl. Maspero, Bracelets-amulettes 2501,
Nr. [I-III mit Fig. 2-5 und Tafeln am Ende des Bandes; Vikan, Art 75 Anm.
53 mit Fig. 9 (Photos beider Armbénder); ebd., Two Byzantine Amuletic
Armbands 40 Anm. 11 Nr. 7 und 8 (gefunden in der Nihe von Saggara).
SB11574 b

vel. zu 0.

SB11575

Musée des Antiqutiés, Kairo Nr. 40637. Maspero, Bracelets-amulettes 251
Nr. 8. Nach Maspero »un amulette d argent en forme de rondelle« (zitiert
auch von van Haelst, Catalogue Nr. 187), in SB I jedoch sei die Inschrift
»laJuf einem Medaillon des vorgenannten Armbandes [d.h. SB I 1574b;
Anm. d. Verf.].“

SB11576

Musée des Antiquités égyptiennes, Kairo Nr. 7025; vgl. Strzygowski,
Catalogue général 331f. Nr. 7025 mit Abb. 403; die Angabe in van
Haelst, Catalogue Nr. 188, ist falsch, wo auf Strzygowski, Catalogue
général Nr. 7022, verwiesen wird, ein vollstindig erhaltenes Silberarm-
band, das aber nicht Worte aus Ps 90"™* triigt. Korrekte Verweise und ge-
nauere Beschreibungen bei Maspero, Bracelets-amulettes 252 Nr. TV; Vikan,
Two Byzantine Amuletic Armbands 41 Anm. 11 Nr. 10.

SB11577

Musée du Louvre, départment des Antiquités égyptiennes, Paris, no. BR4329;
vgl. Maspero, Bracelets-amulettes 252f. Nr. VI; Peterson, EIZ OEOX 94;
Vikan, Two Byzantine Amuletic Armbands 41 Anm. 11 Nr. 20,
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Collection de la Comtesse de Béarn; vgl. Froehner, Deux bracelets de Syrie 7-
9 (Zeichnung auf S. 7); Maspero, Bracelets-amulettes (siehe oben [55]), 253
Nr. VII; Piccirillo, Un braccialetto cristiano 248 Nr. 1 und Taf. 27; Vi-
kan, Two Byzantine Amuletic Armbands 41 Anm. 11 Nr. 19.

Collection de la Comtesse de Béarn; vgl. Froehner, Deux bracelets 9-12
(Zeichnung auf S. 10); Maspero, Bracelets-amulettes 253f. Nr. VIII; Picci-
rillo, Un braccialetto cristiano 248 Nr. 2 und Taf. 27; Vikan, Two Byzantine

Turin, Museo Egiziano. Erstverdffentlicht von Lumbroso, Documenti Greci
23f. Als Mumientiifelchen bezeichnet von Le Blant, Tablai égyptiennes 241-

Berlin, Staatliche Museen. Verdffentlicht durch Le Blant, Tablai égyptiennes

Aus Zypern, jetzt Privatsammlung (London, so Stand 1924, laut Vikan); vgl.
Dalton, A gold pectoral cross 389f. mit Taf. XVII Fig. 3; Vikan, Two By-
zantine Amuletic Armbands 41 Anm. 11 Nr. 14.

Inschrift an der Wand einer Grabkammer in der Nekropole von Gabbari,
Alexandria. Heinen, Eine neue alexandrinische Inschrift 679-681.

Von H. Grégoire 1922 verdffentlicht als /GC 165; vgl. hierzu Feissel, Notes
577 Anm. 162 mit Fig. 4, der zu bedenken gibt, dass diese Inschrift, de-
ren Schrift auf das 6. Jahrhundert verweist, urspriinglich eher zu einer
Kirche gehort haben mag als zu einem Wohnhaus.

Bibl Nat.inv. 1321 (Cabinet des Médailles de la Bibliotheque Nationale,

Papyrussammlung der Osterreichischen Nationalbibliothek, Privatsamm-
lung Tamerit Inv.-Nr. M 64. Pillinger, Drei Amulettarmbénder 76f. und

Papyrussammlung der Osterreichischen Nationalbibliothek, Privatsamm-
lung Tamerit Inv.-Nr. M 63. Pillinger, Drei Amulettarmbander 76 und

Papyrussammlung der Osterreichischen Nationalbibliothek, Privatsamm-
lung Tamerit Inv.-Nr. M 66. Pillinger, Drei Amulettarmbénder 75f. und

56
(61) SB11578
(62) SB11579
Amuletic Armbands 41 Anm. 11 Nr. 18.
(63) SB 12021 = Pap.Graec.Mag. 11 T2a
243 Nr. 80.
(64) SB13573
(siche oben [64]), Nr. 86 (mit Abb.).
(65) Schlumberger (Mélanges)
(66) SEG XXXII 1573
(67) SEG XXXIV 848
(68) SEG XXXIV 1669
Paris); vgl. Feissel, Notes 577.
(69) Tamerit M 64
: Taf. 38-39 Abb. 5-6.
(70) Tamerit M 65
Taf. 35 Abb. 3 wie Taf. 37 Abb. 4.
(71) Tamerit M 66
Taf. 35 Abb. 1 wie Taf. 37 Abb. 2.
47

H. Heinen sei gedankt fiir diesen Hinweis.
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(72) Vilensky Collection, Binyaminah

Fragment eines Armbands (1 Medaillon mit Band; Caesarea) aus der Samm-
lung von E. Vilensky, Binyaminah, Israel. A. Hamburger, A Greco-Sama-
ritan Amulet, mit Taf. 4a-b; Vikan, Two Byzantine Amuletic Armbands 40
Anm. 11 Nr. 6.

(73) Walters Art Gallery 54.2657A-C

Armband mit 8 Medaillons der Walters Art Gallery no. 54.2657A-C, frii-
her Libanon, Privatsammlung. Vikan, ‘Guided by Land and Sea’ 90 mit
Tafel 11 f/ g; Vikan, Two Byzantine Amuletic Armbands 34f.40 Anm.
11 Nr. 4 mit Fig. 6.

(74) Wamser / Zahlhaas 309

Privatsammlung Christian Schmidt, katalogisiert als C.S. Nr. 645. Wam-
ser / Zahlhaas, Rom und Byzanz 211f. Nr. 309.

(75) Wolfe Collection (ehemals)

Jerusalem, Privatsammlung, frither Jerusalem, L. Alexander Wolfe Collec-
tion; Bronzemedaillon (eines Armbands?); Wolfe / Sternberg, Objects Nr.
345 (mit Abb.); Vikan, Two Byzantine Amuletic Armbands 41 Anm. 11 Nr.
13

Eine erste Systematisierung der Objekte fiihrt bereits die Hauptverwen-

dungszwecke vor Augen, die noch detailliert mit Hilfe der Beschreibung der
einzelnen Realien ausgefiihrt werden miissen:

Armbénder: (22), (23), (38), (39), (43), (44), (48), (49), (50), (52),

(55), (56), (57), (39). (60), (61), (62), (65), (69), (70),
(71), (72), (73), (75)7*; vielleicht muss die Liste noch
mit Wolfe / Sternberg, Objects (wie Anm. 24), Nr. 175,
erweitert werden.

Tiirstiirze: (29), (30). (33). (35), (36), (37)"™. (67).
Medaillons/Anhénger: (42), (45), (46), (47), (51). (58)2. (74); moglicherwiese

gehoren hierher auch Wolfe / Stemberg, Objects (wie
Anm. 24), Nr. 192-194 sowie vier Anhénger des Royal
Ontario Museum, Toronto (vgl. Anm. 24).

Ringe: 247, (25), (34), (40), (41), (68); hierher gehdrt mit-
unter auch ein Ring des Royal Ontario Museum, Toronto
(vgl. Anm. 24).

Holztifelchen: (55), 2553), (64)5’ — mit Resten von Ps 90 und Pofc-
Reihe™.

48
49
50

51

Mboglicherweise ein dhnlicher Fall wie (24)?

Oder Fenstersturz.

Wohl doch eher “ring bezel engraved in three lines” entsprechend der Auskunft per
Email vom 24.07.2004 von Chris Entwistle (siehe oben zu [24]).

(64) und (63) mit Griff. Die Herkunft aller drei Holztéfelchen ist unbekannt.

Ohne Ps 90 noch SB 1 971 = Pap.Graec. Mag. 11 T2¢ = Milne, Catalogue Nr. 33020;
Tifelchen aus Knochen, nur mehr mit Botc auf der einen und Buwg auf der anderen
Seite); ferner F. Bilabel in P. Bad. IV 47ff. zu zwei weiteren Tafeln. Die Bedeutung
(Dekangottheit Bue ?) und der Zweck der Tafeln (gnostisches Amulett ?, Buchsta-
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Grabkammer: (27), (66)
Sarkophag: (31), (32)
Kirche/Kapelle: (26), (28)
Wohnhaus: (53)

Dennoch gereicht bereits eine solche Unterteilung zu einer unange-
messenen Engfiihrung vieler unterschiedlicher Objekte, miissten zusitzlich
weitere mit betrachtet werden, die zwar nicht Worte bzw. Verse des be-
treffenden Psalms, so doch gemeinsame Elemente — etwa Bodg, die Elg 8edc-
Formel,”® den Reiterheiligen® oder andere bildliche Darstellungen — mit
den hier versammelten bieten.

Die bislang zushmmengestellten Objekte stammen aus dem 4. bis 8.
Jahrhundert, wobei fiir etliche kein Datierungsversuch vorliegt bzw. ein sol-
cher sich als sehr schwierig erweist. Ahnlich komplex gestaltet sich die
Frage nach der geographischen Stratifikation. Besonders hédufig genannt
wird Syrien, aber auch Agypten, Paléstina, die Insel Lesbos, Kertsch auf der
Krim und andere Orte zeigen, dass die Verwendung des Psalms nicht auf
einen eng umgrenzten Raum beschriankt war (und ist).

Natiirlich legen Material und Beschaffenheit der Objekte jeweils nahe,
wie viel an Text erhalten ist, ob iiberhaupt Bildliches méglich oder iiblich
war und zu welchem Zweck der Text geschrieben wurde. Es ist eher selten,
trotz der zahlreichen Zeugnisse, dass ein Psalm inschriftlich vollstindig
erhalten ist,”® wie dies fiir ein Wohnhaus — (53) — und zwei Grabkammern —
(27) und (67) — zu konstatieren ist.

Besonderes Augenmerk verdient (26), fiihrt es doch sowohl die proble-
matischen als auch faszinierenden Facetten der Arbeit fiir die angepeilte
Edition vor Augen: Die intensiven Grabungen seit den 90er Jahren des 20.
Jahrhunderts in und um Petra brachten iiberraschende Funde zu Tage. Gera-
de die Entdeckung von zahlreichen verkohlten Papyrusrollen 1993 ermog-
licht seither weitergehende Aufschliisse iiber das byzantinische Petra des 6.
Jahrhunderts.”® Doch auch die anderen Funde tragen genauso viel zu einem
besseren Bild der Menschen und der Zeit bei. So wurden etwa im Zuge des

benzauber ?, Deklinationsreihe ?) sind unklar; vgl. mit Literatur K. Preisendanz, in:
Pap .Graec .Mag. 11 (236) zu T2a-c.
% Hierzu Peterson, EIX OEOZ, bes. 91-96.
*  Zu Darstellung und Hintergrund des Reiterheiligen vgl. Bonner, Studies 302-308;
Menzel, Amulett 258-261 u. Tafel 4; Viaud, Salomon 107-131; Dauterman Maguire
u.a., Art 25-28; Horak, Reiter 81-89 Nr. 75-82; Lissig, Amulett 55-64 (Lit.) u. Tafel
30-32.
So Feissel, Notes 575.
Vgl. Koenen, Archive 177-188; femer zuletzt der Uberblick mit Literatur von Fro-
sén, Papyri 18-24.

55
56
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Finnish Jabal Hartin Project wihrend der Kampagne im Jahr 2000 in einem
Apsen-Nebenraum (Pastophorion) einer Kirche Fragmente einer mono-
chromen Inschrift (rot auf weil}) ausgegraben, die 2001 in Helsinki zusam-
mengesetzt und als Reste von Ps 90,4-7 identifiziert werden konnten. Im
Laufe der nichsten Grabungskampagne (August-September 2002) kamen
vor Ort weitere zugehdrige Fragmente zum Vorschein. Dennoch bleibt un-
verindert die Tatsache zu konstatieren, dass die Inschrift selbst mit V.4
begonnen haben wird, findet sich doch nach der Zusammensetzung der
kleinen Fragmente am linken oberen Rand vor diesem Vers ein Kreuz.
Moglicherweise mag dieser Text in Verbindung mit der fatalen Pest der
justinianischen Zeit stehen, wodurch dann auch der Zweck der Inschrift
aufscheinen wiirde. Doch ist diesbeziiglich auch die Edition im ersten Band
der Grabungsberichte und Inschriften von Jabal Harfin abzuwarten.

4. Exkurs: Armbénder sind nicht einfach gleich Armbander

Die Probleme, die sich bei der systematischen Erfassung der oben ange-
fihrten archédologischen Objekte ergeben, lassen sich am Einfachsten anhand
der als ,, Armbénder* spezifizierten Untergruppe spezifizieren: Zumeist sind
ausschlieBlich die Medaillons selbst mit Textgravur (vor allem mit Ps 90,1)
und bildlichen Darstellungen versehen. Beispielsweise bei (22), (52), (69),
(70) und (71) jedoch ist das gesamte Band zwischen den Medaillons be-
schriftet. Somit stand dann — je nach Schriftausfithrung — mitunter mehr
bzw. zusitzlicher Raum fiir Verse des Psalms zur Verfiigung, weshalb statt
sonst Ps 90,1 (und allenfalls Teile von Vers 2) etwa auf (22) Ps 90,1-4a zu
finden sind (dann aber kurz nach Beginn von V.4 abgebrochen wird), auf
(65) dann zusétzlich zu dem Band vier der fiinf Medaillons vollstédndig mit
den ersten sechs Versen des Psalms gefiillt wurden; nur eines ist mit einer
bildlichen Darstellung versehen.

Weitere Merkmale unterscheiden die Eintrdge fiir die Gruppe ,Armbin-
der: So spielt die kiinstlerische Gestaltung eine Rolle, sei es was die einzel-
nen Bildszenen, ihre Gestaltungsweise und ihre Zusammenstellung angeht,
was die Sorgfalt der Ausfithrung der Textgravur betrifft oder wie die Mach-
art des Armbands zu beschreiben ist. Neben einfachen Vertretern dieser
Kategorie wie (44) finden sich auch filigrane Stiicke, allen voran (55), (56)
und (57). Die meisten Objekte sind aus Bronze gefertigt, dann folgt Silber.
Doch auch Eisen, wie (59) zeigt, und Kupfer (50) waren méglich. Die meisten,
von denen der Fundort {iberhaupt bekannt ist, stammen aus Syrien, Palistina
oder Zypern, einige weniger aus Agypten.

Von der Nutzung oder Nicht-Nutzung des Bandes selbst fiir Text oder
Bild war schon die Rede. Der magische Charakter kommt auch hier zum
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Vorschein, betrachtet man die Augendarstellungen des bdsen Blicks (“evil
eye”)”” auf den Verbindungsstiicken zwischen den Medaillons von (23),
(44) oder (73). Damit reihen sich die Armbénder in ihrer magischen, amu-
lettartigen Funktion in die anderen Zeugnisse epigraphischer und papy-
rologischer Art ein: Getragen oder an expliziter Stelle angebracht sollen sie
apotropdisch wirken, das bedeutet, sie sollen Ungliick abwenden. Hierzu
sollte nicht nur der Anfang von Ps 90 verhelfen, sondern auch die weiteren
inschriftlichen Elemente wie die Eic 8edc-Anrufung, das Trishagion oder
der Name Konig Salomos sowie die ikonographischen Darstellungen, insbe-
sondere der Reiterheilige.™

Zudem schien es fiir die bildlichen Darstellungen eine Art Programm
gegeben zu haben, vergleicht man die einzelnen Szenen miteinander. Be-
stimmte Themen wurden offensichtlich #hnlich immer wieder abgebildet
(zB. die Anbetung der Weisen, die Frauen am Grab, die Himmelfahrt Christi).
Hier wird es notwendig, weitere Armbénder mit zu betrachten, die zwar
ohne Worte oder Verse aus Ps 90 erhalten sind, dennoch durch gemeinsame
Themen auch hierher gehoren (so Athen, Benaki Museum, Nr. 11472,
Berlin, Staatliche Museen Preussischer Kulturbesitz, Friihchristlich-Byzan-
tinische Sammlung, Nr. 4927; Musée des Antiquités égyptiennes, Kairo, Nr.
7022; Philadelphia, Maxwell Sommerville Collection).”

Nach #uBerlichen Gesichtspunkten ldsst sich die Gruppe ,Armbénder*
noch weiter unterteilen in solche mit nur einem Medaillon, mit vier
Medaillons, mit fiinf und acht. Entsprechend umfangreich kann dann die
ikonographische Szenenfolge ausfallen. Manche Armbédnder sind vollstin-
dig geschlossene Ringe, andere weisen ein zusitzliches, leeres Medaillon
auf, das als Verschlussstiick der offenen Armspange dient. Meist betrégt der
Durchmesser ca. 7,5 cm, wobei (73) immerhin ca. 8,3 cm und Nr. 11472
des Athener Benaki Museums nur ca. 6.4 cm umfassen. Diese Angaben sind
im Zusammenhang zu sehen mit dem, was Bilder und Skulpturen wie auch
Hinweise der Schriftsteller der (Spit)Antike tiber die Beschaffenheit dieser
Armbénder und der damaligen (wie heutigen) Tragegewohnheit vermitteln.
So trug man Armbénder am Handgelenk (armilla oder spatalia) oder am
Oberarm (spinter bzw. brachiale), sei es an beiden Handgelenken / Ober-

57 ber den bésen Blick nach wie vor besonders Jahn, Aberglauben 28-110, und

Elworthy, eye 608-615; zudem u.a. Engemann, Verbreitung 22-48; Dickie, Fathers 9-
34.

% Ausfiihrlicher und Weiteres bei Vikan, Armbands 34f.

** Den besten Uberblick iiber diese Aspekte sowie diese und weitere interessante
Armbinder bietet Vikan, Armbands 40-43 bes. Anm. 11 (Nr. 3, 5, 9 und 21).12-31.
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armen oder nur einem.”” Damit zerfallen bei genauerer Ansicht die Arm-
bénder bereits wieder in zu differenzierende Untergruppen, also in verschie-
dene Typen.

Drei weitere Schwierigkeiten in Bezug auf die zu bearbeitenden Arm-
binder seien hier nicht verschwiegen, die — mitunter modifiziert — auch auf
die anderen Objekte iibertragen werden konnen:

(i) Manche von ihnen sind nur schwer zugiinglich oder identifizierbar.
So mag (61) wirklich ein eigensténdiges Armband mit vier Medaillons und
Ps 90,1-6 oder aber doch mit einem anderen Listeneintrag identisch sein. Es
wird schwierig oder sogar unmdglich sein, manches Armband direkt im
Original betrachten zu konnen bzw. verldssliche Hinweise in der For-
schungsliteratur zu erhalten.

(i) Manche von ihnen sind nicht mehr lokalisierbar. Durch Auktionen
werden Sammlungen mitunter so zerstreut, dass der Verbleib der zusammen
gehdrigen Objekte nicht mehr herauszufinden ist, wie im Falle von (47) und
(48), zwei Armbindern aus der ehemaligen Sammlung der Comtesse R. de
Béarn.”'

(iii) Manche in diese Liste von Armbé#ndern zusitzlich gehorenden Objek-
te mogen noch in Sammlungen ihrer Entdeckung harren, bei Grabungskam-
pagnen gefunden werden oder sind so zerstreut und in wenig verbreiteten
Medien verdffentlicht, dass sie noch nicht addquat zur Kenntnis gelangt sind.
Das wird umso mehr deutlich, betrachtet man die Entwicklung der Arbeiten
von Maspero (1908; siehe oben [55]) mit 8 Armbindern, tiber Piccirillo
(1979; wie Anm. 32) mit 2 weiteren und Feissel (1984; wie Anm. 2), der
nochmals 2 hinzufiigte, bis hin zu Vikan (1991 / 92; Two Byzantine Amuletic
Armbands; wie Anm. 58) mit 22 Armbéndern, 4 davon ohne Ps 90. G. Vikan
selbst verweist auf die Unwigbarkeiten, die auf dem Weg einer systema-
tischen Erfassung der Armbinder drohen, etwa auch die Problematik der
Auktionen oder Nachrichten von entsprechenden weiteren Objekten, die man
selbst dann aber nicht untersuchen kann. Doch mit seiner Arbeit liegt eine
genaue Analyse von inschriftlichen und ikonographischen Zeugnissen vor, die
einer Edition von (23) sehr hilfreich zur Seite stehen wird.

5. Wie wird die Katalogisierung der Objekte aussehen?

AbschlieBend sollen zwei Beispiele fiir die geplante Katalogisierung der
Objekte geniigen, um einen Eindruck von der méglichen Gestalt der Ge-

0 Diesbeziiglich unter Angabe von Quellen Man, Armbinder 1180; Leclereq, Bracelets
1118f; Herter, Armband 676-678.
61 vpgl. Vikan, Armbands 41 Anm. 11 Nr. 18-19.
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samtedition zu erhalten. Dabei handelt es sich bei Beispiel A um einen
Papyrus mit unterschiedlichen Texten und bei B um ein Medaillon, das an
einer Schnur um den Hals getragen wurde und sowohl Inschriftliches als
auch Tkonographisches bietet. Beide Objekte sind so ausgewdhlt, dass Lite-
ratur und Abbildungen fiir den Benutzerkreis der Edition zuginglich ist,
was fiir etliche der Objekte nicht der Fall sein wird.

SB X1V 11494 = Suppl. Mag. 1 26

Datierung:
Herkunft:
Material:
Inhalt:
Verwendung:

Kurzbeschreibung:

Editio princeps:

Abbildung:
Repertorium:
Literatur:

Verweise:

Katalogisiert:

Beispiel A
(20)
v
unbekannt
Papyrus

Christliches Gebet bei Augenleiden; Ps 90,1

Amulett (apotropdisches Phylakterion) bzw. Charakter
eines Gebets (?7)

Blatt (5,2 x 4,2 cm); Abbruch nach 8. Zeile unten; rechter
Rand 0.2 bis 0,8 cm; Schrift gegen die Fasern: Z. 1-5 Ge-
bet an die Jungfrau Maria (Name nicht erwéhnt, aber fem.
Part. und ,.einzig empfangenen Sohn* deuten hierauf hin)
fiir die Heilung der Augenleiden des Phoibammon; Z. 6-8 Ps
90.1; Riickseite unbeschrieben; zwei vertikale Faltungen.
W. Brashear: ZPE 17 (1975) 30f.; Neuverdffentlichung
R.W. Daniel / F. Maltomini (Suppl. Mag. 1 [1992]).

W. Brashear: ZPE 17 (1975) Tafel Ilc.

K. Treu: APF 26 (1978) 155 Nr. 892d.

Horsley, The Lord’s Prayer 118f.; Meyer, in: Meyer / Smith,
Ancient Christian Magic Nr. 5; Ioannidou, Catalogue Nr. 206;
Jordan, Choliambs 343-346.

Anrufung an Maria um Heilung auch P. Berlin inv. 21230
(Brashear: ZPE (17) 1975, 31ff.; Horsley, The Lord’s
Prayer 114f.; Meyer, in: Meyer / Smith, Ancient Christian
Magic Nr. 14); Pap.Graec. Mag. 11 5b (= P. Oxy. VIII 1151;
Meyer, in: Meyer / Smith, Ancient Christian Magic Nr. 16);
Pap. Graec. Mag. 11 15b (Meyer, in: Meyer / Smith, Ancient
Christian Magic Nr. 24). Eine Liste von an Maria gerichteten
Hymnen und Gebeten bei EXM. Emmett: NDIEC 2 (1977)
145f.

Berlin, Agyptisches Museum, Papyrussammlung P. 21911,
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Text: Transkription nach Suppl. Mag. 1 26; Brashaer: ZPE 17, Tafel Ilc;

G. Toannidou, Catalogue Nr. 206:

1 e AoBoder ydpLy ék tod
povoyevobe cov viod
ctfjcov T pedue, Todc
Tévouc TV OGBUALGY

5 DoiPappwroce, viod 'Abw-
vecclov O ketolk@y €Tl Po-
1ot <[o] Oirt[ctoju &v ckémy
[z0D Beod toD ol]pavol abiie-
[BrcetaL. ]

11. 6-8: 6 ketotk@v kth. Ps 90,1

1. 5 Pap. Uiou; L. 6-7 BonPele; 1. 7 Pap. vt

Ubersetzung:

Die du Gnade empfangen hast durch deinen einzig geborenen Sohn, beende
den Ausfluss, die Schmerzen der Augen des Phoibammon, Sohn des Athana-
sios. ,.Wer in der Hilfe des Hochsten wohnt, wird im Schutz des Gottes des
Himmels verweilen.*

Erlauterungen:

1

5

6

MPoion yapwv: Vel. Joh 1,16; Rom 1,15; Barn 1,2; zu dieser Phrase ferner
Pradel, Gebete 21,3f; auch Lk 1,28-30. Aufgrund des feminen Partizips
wird Maria als Subjekt angesetzt.

pede: Zu pedpe ddBuipdy bei den medizinischen Schriftstellern vgl. F.
Maltomini: ZPE 48 (1982) 149-170; H. Harrauer: ZPE 35 (1979) 129;
ferner fiir einen Zauber gegen Ausfluss aus den Augen Pap. Mag. Graec.
VII 1971,

.7 viod und Wiiotov: Der Punkt iiber v kann fiir Didresis (Turner, Greek Ma-

nuscripts 10) oder als Hauchzeichen stehen (Daniel / Maltomini, Suppl. Mag..
bevorzugen erste Alternative).

-8Ps 90,1: Variante émi. BonBely gegeniiber év onbeiy (GO).
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Beispiel B
(42)

Mich. (= Kelsey Museum) 26119 = IGLS V 2234
Datierung: Byzantinisch; VI-VIIL
Herkunft: Hama (Syrien).
Material: Bronze.
Inhalt: Ps 90,1.2; Reiterheiliger; Eic 8ebc-Inschrift; Bitte um

Schutz.
Verwendung: Amulett (runder Anhénger).
Kurzbeschreibung: Medaillon von 5,4 cm Durchmesser und 0,1 cm Dicke

mit perforierten Rand, aber so, dass die Marginalin-
schrift nicht beschédigt wird, und kleinem Loch oben
(fur eine Schnur zum Umhéngen).

Vorderseite: Reiter mit Nimbus, nach rechts gallopie-
rend, spieft ein Wesen mit Frauenkopf und Léwenkor-
per auf; davor ein Engel mit Nimbus und nach oben
weisendem Fliigel; Speer des Reiters mit Kreuz und
Wimpel; Stern tiber dem Kopf des Engels; in einem
Feld links (nomen sacrum mit Balken) Elc 0edc-
Inschrift, in Umrandung Ps 90,1 und drei Worte des
zweiten Verses.

Riickseite: Oben thronender Christus in ovalem Rah-
men; links Engelsymbosl (Mt), Ochse (Lk), rechts Adler
(Lk) und Léwe (Mk), darunter quer “Ayroc-Anrufung
(Trishagion); wieder darunter sechs Ringzeichen, dann
eine Reihe von Symbolen und kleineren Ringzeichen;
unten ein briillender Lowe, der nach rechts 14duft, vor
ihm Krabbe oder Skorpion (alle Tiere motiviert
durch jene in Ps 907?).

Editio princeps: Bonner, Two Studies 467-471.

Abbildung: Bonner, Two Studies Fig. 3 und 5; C. Bonner, Studies,
Plate XVII; Nees, The Gundohinus Gospels 209 fig.
69 (Riickseite); Dauterman Maguire / Maguire / Dun-
can-Flowers, Art and Holy Powers no. 134 (214f.);
Traditions of Magic in Late Antiquity Nr. 32 (= Kelsey

Museum 26119; in Farbe) (htip://www.lib.umich.edu/
pap/magic/defl.display.htm).

Repertorium: ——



Literatur:
Verweise:
Katalogisiert:
Text:
A (im Feld):
B (Rand):
C (im Feld):
D (Rand):
B L3901
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Bonner, Two Studies 467-471; Mouterde, Objets magi-
ques 122 Nr. 55; Bonner, Studies 219£.307 (als D 324);
IGLS V (1959) 2061; Godwin, Mystery Religions 68-
69 no. 33; Nees, The Gundohinus Gospels 210; Dauter-
man Maguire / Maguire / Duncan-Flowers, Art and
Holy Powers no. 134 (214£.); Traditions of Magic in
Late Antiquity Nr. 32 (= Kelsey Museum 26119)
(http://www lib.umich.edu/pap/magic/defl display.htm);
Pillinger, Drei Amulettarmbénder 79.

Fast identisch ist Ross 60. Zu Amuletten mit Reiterfi-
guren Menzel, Ein christliches Amulett 253-261 und
Tafel 4; Dauterman Maguire / Maguire / Duncan-Flo-
wers, Art and Holy Powers 25-28; Horak, Reiter und
Reiterheilige 81-89 (Lit.) Nr. 75-82; zur Verbindung
der Reiterfigur mit der Eic 8edc-Formel Peterson, EIEX
OEOZX 96-109.129.

Kelsey Museum 26119 (Special Collections Library,
University of Michigan Library, Ann Arbor, Michigan).

Vorderseite:

Elc Oed)e 6 vikdy Té Kokd,

‘O katowdy ev Ponbiyg tod Yiictou év ckémy tod
S i , e )

B(e0)d oD obpavod wiiicBicetar: épl to K(vpl)w

Riickseite:

“Ayioe GyLoc &yroc k(Upro)e capuwh
Copayic @(ec0)d (ovToc, dvlafor dmd TevTOC KoekoD
oV dopodvte o puinktrplov tob[to]

A: O¢; lies vikadv; B lies katoukdy; lies onfele ; Medaillon 8u; lies
abALeBneetal; lies épel; lies @); Medaillon kv; C: Medaillon Bu.

Ubersetzung:
A (im Feld):
B (Rand):
C  (im Feld):
D  (Rand):

1.

..I..

Ein Gott, der das Bése besiegt.

Wer in der Hilfe des Héchsten wohnt, wird im
Schutz des Gottes des Himmels verweilen. Er wird
zum Herrn sagen:

Heilig, heilig, heilig, Herr Sabadth (weitere
Zeichen).

Siegel des lebendigen Gottes, schiitze vor allem
Bosen den Triger dieses Amuletts.
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6. Ausblick

Die Arbeit an den einzelnen Objekten wird noch Etliches an Zeit bean-
spruchen, wie mir bei der Erfassung der Armbinder einerseits schmerzlich
bewusst wurde, andererseits mir gleichzeitig auch einige faszinierende Ein-
blicke in einen weiteren Bereich gelungen sind, in dem direkte Zeugnisse
von wirklichen Menschen einer vergangenen, aber dennoch mit uns in un-
mittelbarem Kontakt stehenden Welt im Mittelpunkt des Interesses stehen.
Auch bin ich auf Hinweise von und Diskussionen mit Kolleginnen und Kol-
legen angewiesen, bin fiir jegliche (Riick)Meldung dankbar, so die zahlrei-
chen, unschétzbaren Gespriche, Kommentare und Hilfestellungen im Laufe
des 24" International Congress of Papyrology der Association Internationale
de Papyrologue in Helsinki vom 1. bis 8. August 2004. Nur so ist gewéhrleis-
tet, das Ganze nicht aus den Augen zu verlieren, ,,damit ich nicht vergeblich
laufe oder gelaufen bin“ (Gal 2,2) bzw. vielmehr sogar in die falsche Rich-
tung irre.

So manches mag vielleicht unberiicksichtigt bleiben, sei es aus Mangel
an Hinweisen oder einfach weil ich es iibersehe, so manches bedarf erst
noch intensiver Uberpriifung®® und so manches auch nur kurze Erwihnung
finden, wie ein Medaillon (Toronto, Royal Ontario Museum 986.181.74%),
das im AusmaB und der Gestaltung groBe Ahnlichkeit mit dem eben ausge-
fithrten Beispiel B, also Listennummer (43) aufweist, auf dem aber die In-
schrift im Umlauf so sehr abgewetzt ist, dass nicht mehr festgestellt werden
kann, ob hier wirklich der Anfang des griechischen Psalms 90 urspriinglich
gestanden hat, wie man versucht ist das aufgrund von (43) anzunehmen.
Und manches mag sicherlich erst noch gefunden, identifiziert und publiziert
werden.** Dennoch soll, so die Hoffnung, die kritische Edition der Papyri
und anderen Realien mit Ps 90"** zu einer Grundlage fiir weiterfiihrende
und vertiefende Einblicke in die Welt der ,einfachen‘ Menschen der dama-
ligen Jahrhunderte werden.

62

Wie die schon erwihnten drei Anhinger in Wolfe / Sternberg, Objects Nr. 192-194,
und das Armband Nr. 175.

Dauterman Maguire w.a., Art Nr. 133,

Wer weil} beispielsweise heute schon, was in den und im Umfeld der eben bei Aus-
grabungen rund um den Artemis-Tempel in Gerasa, Jordanien, als ,,dlteste christliche
Kirche des Landes™ gefundenen Ruinen alles zu Tage gefordert wird; vgl. Der Stan-
dard (vom 30. Juni 2004), Friichristliche Kirche in Jordanien entdeckt (<http:/
derstandard.at/?url=/?id=1705410>; letzter Zugriff vom 25. 08. 2004), unter Beru-
fung auf einen Bericht der Tageszeitung Jordan Times.

63
64
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Summary

Psalm 90 of the Septuagint is very often preserved on papyri and epigraphic
objects. In these contexts it mostly serves the purpose to protect from and / or
against any evil powers. That is why the present study manifests a first attempt to
depict systematically the popularity of this psalm and its apotropaeic usage. Thus,
after some introductory remarks on the significance and application of Psalm 90
(91), the preliminary and up to now available material for a collective edition is to
be presented.

Zusammenfassung

Der Septuaginta-Psalm 90 ist sehr hdufig auf Papyri und inschriftlichen Zeug-
nissen erhalten, dient meist in diesen Kontexten zum Schutz vor und / oder gegen
jegliche unheilvollen Michte. Eben deshalb soll hier der erste Versuch unternom-
men werden, die Beliebtheit dieses Psalms in apotropdischer Verwendung systema-
tisch zu erfassen. Somit soll, nach einigen hinfithrenden Anmerkungen zu Bedeu-
tung und Applikation von Ps 90 (91), das bis dato vorldufige und verfiigbare Daten-
material fiir eine Sammeledition vorgestellt werden.

Abgeschlossen am 29. Dezember 2004

Abkiirzungen:

(1) Papyri und entsprechende Editionen nach Checklist of Editions of Greek, Latin,
Demotic and Coptic Papyri, Ostraca and Tablets, ed. J.F. Oates u.a. (BASPap.S
9), Atlanta 2001 (eine aktualisierte Fassung ist im Internet einsehbar:
<http://scriptorium.lib.duke.edu/papyrus/texts/clist. htmI>).

(2) Epigraphisches vor allem nach F. Bérard et al, éds., Guide de I'Epigraphiste.
Bibliographie choisie des épigraphies antiques et médiévales, Paris 2000
zusammen mit den Online verfiigbaren Suppléments 2001, 2002 et 2003
(<http://www.antiquite.ens.fr/guide-epigraphiste.html>; letzter Zugriff 13.02.2004);
ferner Der neue Pauly 3, 1997, XII-XXXVI; G. Pfohl (Hg.), Griechische Inschriften
als Zeugnisse des privaten und 6ffentlichen Lebens, Miinchen 1980, 192-195;
G.H.R. Horsley / J.LA.L. Lee, A preliminary checklist of abbreviations of Greek
epigraphic volumes: Epig. 56 (1994) 129-169.

(3) Weitere Kurzformen fiir Objekte werden im Literaturverzeichnis aufgeschliisselt.
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Hair in the Bible and in Ancient Egyptian Culture

Cultural and Private Connotations

Pnina Galpaz-Feller
v

In the Bible and in ancient Egypt, as in other cultures in the Ancient
Near East, hair transmitted a cultural message.' This article will emphasize
the variations of the message that was conveyed by hair in Egypt as com-
pared to the Bible.

Egyptian documents were mainly pictographic, but today we have first-
hand information about hair. This information has accrued from archaco-
logical excavations in Egypt and includes many findings: locks of hair, wigs,
and combs and the hair of mummies, which confirms the pictographic docu-
mentation.” In contrast, the Biblical descriptions of hair are primarily writ-
ten. However, depictions of Semites that appear in Egyptian art as well as in
other cultures in the Ancient Near East provide valuable information about
Semitic hairstyles and dress traditions. Despite the differences between written
Biblical records and pictographic evidence, each form manages to transmit
a cultural message by means of hair in its own way.

The present article does not relate to hair as an aesthetic element, as a
symbol of erotic attraction, or as a sign of humiliation. Nor will it discuss
metaphorical images that contain descriptions of hair. This article will, how-
ever, try to show how, in Ancient Egypt, hair served as a code to indicate
social status, testifying to class, gender, and age, and reinforcing an elitist
conception of that order of existence. In contrast, in the Bible, hair trans-
mitted a message about the life of the person as an individual and indicated
an inner personal psychological processes experienced by that person.

Hair in Egypt

Most of the Egyptian documentation refers to the social elite. However,
in many scenes, alongside members of that elite, people from other social
classes are found. Hair styles changed over time in Egypt, but they always
served to distinguish between genders and social classes. Until puberty,
there was no difference in hair style between boys and girls. Almost every-

Galpaz-Feller, Women 154-155; Leach, Hair.

- Green, Hairstyles 73.
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one had a shaved head, or the hair was cut short, with a small curl or braid
left hanging next to the ear on the right sight of the head. This hairstyle
appears as early as the ancient dynasty and symbolizes that the person
depicted is a young child. Children from lower classes are usually comple-
tely bald. The king’s children have a hairdo similar to that of the nobility.
However, they are differentiated from the social elite mainly by the decora-
tions of their hair. Hair did not indicate gender and social class until people
reached full maturity.’ For example, in plaster no. 1329 from the British Muse-
um Inherkhau is shown with his son. The father wears a long wig, which
reaches his shoulders, and the son is shaven, except for two rows of short
hair with the braid of youth on his right side.*

The hair of male children who reached maturity was shaven. The custom
of shaving hair developed mainly to keep the head cool, as well as to pro-
mote hygiene. Considerable effort was necessary in order to keep parasites
away from hair and to maintain proper cleanliness. The men whose hair was
shaven were mainly members of the upper classes who held public office
and worked outside of their homes. A man wore a short, light, and airy wig
on his shaven head.” Only men from the lower classes, who worked in ser-
vice capacities such as apprentices, shepherds, fishermen, field hands, simple
laborers, and the like, appeared in public with their heads shaved or with
unkempt hair. We find evidence of this in several tomb decorations, inclu-
ding in the ostraca of Deir el Medina, and in illustrations from the Turin
papyrus, where workers are shown in the fields.” Similarly, in the plaster
from the tomb of Nebamun in the British Museum, the royal scribe wears a
short wig, as befits a person with such an honorable profession, whereas the
workers who herd the ducks are bald.”

Hair played a central role in constructing the hierarchy of the aristocratic
society in general and within the family in particular.® To create a distinc-
tion between father and son, the father wore a wig different from that of the
son. The father's headpiece was long and hung down to his shoulders. Some-
times the wig consisted of curls, braids, or was divided into locks. In con-

W

Some scholars regard this hairstyle as a puberty rite; see Janssen / Janssen, Growing
up 37.97.

James, Painting 35.

Meskell, Life 158-159; Cox, Construction; Fletcher, tale; Lucas, Wigs.

Meskell, Life 138; on the controversial meanings of the Turin papyrus see: 138 y;
Assmann, Literatur 35 off; Omlin, Papyrus 55001.

James, Painting 31.

Most of the documentation comes from paintings and reliefs that are found in
the tombs of the Egyptian nobility, from the Middle Kingdom on. Meskell, Life
158-161; Robins, Hair; Naguib, Hair.
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trast, to show the lesser importance of the son in the family hierarchy, the
son wore a short straight or rounded wig. Such wigs were regarded as less
honorable than long hairpieces. Occasionally the son appears bald in family
scenes, to emphasize his inferior status. The forms of wigs and hairstyles
changed according to shifts in the fashion styles of each period. Neverthe-
less, hairstyles always served as a code to indicate social status and to
emphasize the intergenerational connection.

Men from the high social classes did not limit themselves to hair as a
symbol of their social status. They also used their beards to indicate their
elevated societal positions. Beards were short, in the style of goatees, and
they symbolized the status and importance of their wearers. In many cases,
Egyptian kings and noblemen are shown with a braided beard looped around
their ear. Such beards represented the rebirth of the god Osiris and symbo-
lized monarchy by the grace of the god, a symbol of power and masculinity.
Indeed, even Queen Hatchepsut is shown in Egyptian iconography wearing
such a beard.” When the beard was straight, this was a sign that the person
depicted was still alive. When the beard was braided and curved upward,
this was a sign that the subject had died. Examples of braided beards, cur-
ved upward are often seen in pictures on coffins. In archaeological excava-
tions amulets have been found in the form of beards, apparently giving their
owners faith in a long life and sexual potency in the next world.

Ways of combing hair and wigs changed from period to period. During
the Old Kingdom (2640-2134 BCE) wigs were ordinarily simple and short,
and those of men were shorter than those of women. During the Middle
Kingdom (2134-1650 BCE) and the New Kingdom (1552-1070 BCE), longer
and fuller wigs became fashionable, indicating the wealth of their owners.
In the Amarna Period, in the mid-eighteenth dynasty, for a short time, men
and women had almost an identical hairstyle or wig: short, curled, Nubian
style. This fashion recurred in the twenty-fifth dynasty. The gender diffe-
rence in these periods is expressed mainly in the quality of the wig; a man’s
wig was of better quality. Along with adoption of short Nubian wigs, tradi-
tional wigs continue to appear and distinguish between the genders.'”

Despite the brief overlap in styles during the Amarna Period, women’s
hair was different from that of men almost throughout the history of ancient
Egypt. When girls reached puberty, they were regarded as young women.
Chronological age was not as important as the indication of the new social

Galpaz-Feller, Women 155; Green, Hairstyles 74; Forbes, Beards; Tyldesley,
Hatchepsut 129-132; Watterson, Women 140.

Green, Hairstyles 71; Samson, Amarna; Tyldesley, Daughters 157; Watterson,
Women 102-104.
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status they had attained.!’ Young women wore a wig, from which locks of
hair showed. Egyptian women usually wore their hair long or down to their
shoulders unlike the men of ancient Egypt, who usually worked outside the
home, the primary responsibilities of women in ancient Egypt were in the
home. Thus there was no reason for the women to shave their heads because
they had the time to invest in the intricacies of hair care. During the Middle
Kingdom, women used to part their hair in the middle, so that it fell on both
shoulders, and the rest of their hair fell on the napes of their necks and their
backs. This hair style was typical of the Egyptian goddess Hathor, who
symbolized eroticism and was known for her beautiful hair. The goddess
Rnpt-nft.t, who symbolized one of the embodiments of Hathor, was also recog-
nized for her beautiful tresses and called “she with the beautiful hair.”'2 In
paintings from the New Kingdom, women appear with flowing or braided hair
that reached their shoulders. Many of these hairstyles were apparently wigs.
Two kinds of wig were especially prominent in the New Kingdom. In the
beginning of the eighteenth dynasty, the tripartite wig, similar to the hair-
style of the goddess Hathor is prominent. At the end of the period, the enve-
loping wig became prominent. '’

The erotic implications of the woman’s hair remained even after she had
donned a wig. In the examination of embalmed women, abundant hair was
found beneath the wig.'* More than anything else, the women’s hairstyle
symbolized gender and age and had less to do with social status. Unlike the
hair of men during this time, women’s hair lacks a symbol of intergeneratio-
nal connection. Sometimes it is difficult to distinguish clearly between with
wig of a matron and that of a servant."* The social status of women was
indicated by the type of hair and the nature of the braiding and decoration of
the wig. Among women of the lower classes, hair was sometimes singed at
the ends and a wig of plant fibers was added. The nature of the braiding was

' Robins, Hair 64.

= Paintings of female hairdressers and the design of hairstyles, in addition to hair-
pins and hair ornaments, were connected with the goddess Hathor, On that see
Riefstahl, Hairdresser; Riefstahl, Two Hairdressers. Derchain, perruque 59.
These wigs symbolized the goddess Hathor, the symbol of the divine mother, the
fertility goddess; see Malaise, Histoire; Blackman, Position. Derchain, perruque.
Hairstyles in the eighteenth dynasty became one of the important criteria for the
figurative drawings that have been found in archaeological excavations in Egypt.
On them see Davies, Queen; Haynes, Development.

Hair as an erotic expression stands out in Egyptian love poetry in the story of the
two brothers, al Bata and his sister-in-law, and the story of the shepherd and the
goddess; on this see Manniche, Life 64-69; Lichtheim, Literature II 182-192;
Hollis, Tale 89-91.

" Robins, Hair 64-65.
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expressed in the airiness of the wig and in the number of hairs braided into
it (an average wig contained 120,000 braided hairs).'® The ornaments of the
wig indicated the socio-economic condition of the woman who wore it. These
ornaments varied and included pins, silver cones, and similar decorative
pieces which can be seen in tombs of noblewomen and royalty from the
twelfth dynasty onward."’

In the Middle Kingdom, dancers are shown performing acrobatics, while
their heads are decorated with various ornaments. Hair ornaments began to
appear as early as the Ancient Kingdom, and they were often braided with
ribbons. Flowers and wreaths of leaves, both for decoration and for fra-
grance, were attached to the ribbons. Women who had recently given birth
and wet-nurses also had special hairstyles, as we see from the ostraca of
Deir el Medina.'®

Some scholars seek to establish a distinction between young women who
had reached full maturity and older women on the basis of the style of their
wigs. Sometimes young women appear in a wig divided into three parts, but
instead of hair flowing down to their backs, the hair is plaited into braids.
However, this distinction between young and older women is difficult to
demonstrate, because the braided hairstyle appears in only a very limited
number of drawings.lg Similarly, variations in the style of hair or wig may
also indicate specific professions such as priestesses or servant of the gods
with no specific distinction made for age or maturity. Priestesses of all ages
of the goddess Hathor, for example, appear with abundant, curly hair, which
was sometimes braided.”” Women mourners are depicted with loose
ungathered hair. Female dancers and musicians did not wear wigs; their hair
was long and gathered in a ponytail, or in a braid that ended in the form of a
ball. Dancers can also be seen with their hair flowing over their shoulders,
arranged in two thin braids that reached down to their breasts.”"

16 Tyldesley, Daughters 155; Cox, Construction 69. Extensive chemical analysis

shows that in most cases wigs were made of human hair, and only a few wigs,
belonging to people of lower classes, were made of vegetable fibers, including
date fibers; on this see Fletcher, Hair 499; Eisa, Study; Garetto, L'Accouncian-
tura.

In the Westcar papyrus from the time of King Snefru, hairpins are mentioned.
See Lichtheim, Satire 216-217; Watterson, Women 110.

On nursing women'’s hairstyles see the example of the statuette of a nursing
woman and her maid, who is arranging her hair. Janssen, Growing up 16, and illus-
trationi 7; Brunner-Traut, Wochenlaube; Kemp, Wall Paintings; Pinch, Child-
birth.

" Robins, Hair 64.

2 Derchain, Senefrou.

2l Lexova, Dances 59-60 fig: 24, 30, 31, 50, 75; Robins, Women 69.
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Thin hair and baldness symbolized illness and was regarded as shameful
in both sexes. The Queen Ahmose Nefertari, who died at a relatively old
age, appears with thinning hair.”* The embalmers placed a wig of full hair
on her head, to spare her the shame of arriving in the world to come with a
bald head. When people’s hair became thin, it was customary to attach extra
hair to their heads. Additional hair was also added to the wigs, so that it
would appear to be fuller.”> The hair of Queen Maryet-Amun of the eigh-
teenth century appears to have been thin. Among the items buried with her
in Thebes was a basket of curls that were apparently meant to be added to
her hair or to her wig.**

Hair, as it appears in drawings, paintings, and reliefs, is dark brown or
black, as it seems that this was the Egyptian ideal of beauty. In medical
papyri, prescriptions were found for preventing white hair, hair loss, and the
like. For example, the Ebers papyrus prescribes, “fat of lion 1; fat of hippo-
potamus 1; fat of chrocodile 1; fat of a cat 1; fat of snake 1; fat of ibex 1. Make
as one thing. Smear (or anoint) the head of the bald person with it. ...”* In
wig factories dark powders have been found which were apparently used to
dye the wigs.

Because of the importance of hair as a symbol of social status, members
of the upper classes tried to avoid appearing in public either bald or with
gray hair. Only rarely is white or gray hair seen in tomb drawings belonging
to the aristocracy. White or gray hair is usually found in the tombs of mem-
bers of the lower classes. For example, in a drawing from the nineteenth
dynasty in Deir el Medina, from the tomb of Pashedu, his family appears in
a drawing with three registers. The upper register shows Pashedu’s father
with white hair, and his mother with gray hair. After Pashedu’s parents, his
three younger brothers appear with black hair. One of the brothers is bald,
and the other two wear black wigs that hang down to their shoulders. The
bald brother was apparently the youngest. The middle register shows Pashedu’s
father-in-law, with grayish hair, and his mother-in-law, also has gray hair.
After them appears a woman with a black wig with white locks peeking out
from underneath. The third register shows Pashedu’s children and his wife,
all of whom have black hair. In the tomb of the sculptor Ipy, from the nine-
teenth dynasty in Thebes, Ipy is shown with gray hair in the scenes that

22

= Tyldesley, Daughters 155.

On additions to hair see Cox, Construction.

** Winlock, Tomb 9-10, pls. 13, 33.

¥ Medical preseriptions for preventing the graying of hair are found in the Ebers
papyrus, pars. 451-463, and prescriptions for preventing hair loss are found in
pars. 464-474. The Edwin Smith papyrus relates to the prevention of diseases
and offers prescriptions for preserving youth; see Nunn, Medicine 149-150.
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depict his transition from life in this world to life in the next world, while in
other scenes he appears with black hair.*®

Even when designing the coffins for the dead, Egyptian artists were meti-
culous about the depictions of the hair styles of the departed. When mum-
mies were laid to rest in coffins, it was customary to draw them on the cof-
fin with a hairstyle different from the one they while still alive. Long, straight
wigs are seen on the coffins of both men and women, though the women’s
wigs are typically longer. This archaic style characterized kings and gods.
Kings usually had a royal beard as well, rounded at the end.”’

Extensive concern with hair gave rise to various professions and to the
development of an entire industry, a profitable branch of the economy that
dealt with hair care. Wigs were regarded as a necessity for both life in this
world and the life in the world to come. The Book of the Dead, Spell 99
refers to Wearmg a wig or adding hair during the embalming of the deceased
person’s head.”® Wigs and parts of wigs have been found in tombs from the
time of the Middle Kingdom on, and mainly during the New Kingdom.
Archaeological excavations have unearthed workshops for making wigs,
though it is still not clear whether wigs were made to order individually or
whether they were sold commercially, ready to wear, as it were.” As part of
the hair industry, special aromatic oils were made for hair, and fine hair
ornaments were developed.’ The written documents as well as the picto-
graphic findings mention the profession of halr—styhst Urban hair-styling
developed along with private hair-styling.’' For example, in the tomb of
Nefru, on a relief from Deir el Bahri, from the eleventh dynasty, which is
found today in the Brooklyn Museum, Henut, the hair-dresser, is shown

a4 Meskell, Life 92-93; Mahmoud, li-neferti; Janssen / Janssen, Growing up 15.

23-25.
*7 Robins, Hair 68.
* Faulkner, Egyptian Book 111.
* In 1974, an archaeological expedition from Poland discovered remains of a wig
workshop in Deir el Medina; see Laskowska-Kusztal, atelier; Miiller, Periicke.
In depictions of feasts, one can see conical forms on the heads of guests and
servants. These cones were bodies of oily ointment made of tallow imbued with
myrrh; see Green, Hairstyles 73.
Private hairdressers, especially women who served the queen, were of particu-
larly high status. In reliefs from the eleventh dynasty, Inu is shown weaving an
addition into her mistress® hair, as well as in a relief from Deir el Bahri, Queen
Nefiu appears with her hairdresser Henut; Capel / Markoe, Mistress 96.105; Speidel,
Friseure, esp. 91-95.137-149; Riefstahl, Hairdresser; Riefstahl, Two Hairdres-
sers; Gauthier-Laurent, scenes. On a public barber and his life, see the satirical
papyrus of the professions: Lichtheim, Satire 186.
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holding a curl, while trying to braid it into her mistress’ wig.>> Because the
Egyptians attributed great importance to hair as a definer of social status,
hair-dressers appear in burial scenes as part of Egyptian iconography. In
these scenes, hairdressers are shown combing or arranging the hair or wigs
of their mistresses. Such scenes appear on coffins, steles, and in tomb pain-
ting from the eleventh dynasty on.

By its nature as a definer of social status, hair served as a code of ethnic
identification. People of foreign ethnic origin were painted with hair diffe-
rent from the common Egyptian style. For example, in a plaster in the tomb
of the vizier Rekhmire, foreign delegations are shown bringing tribute from
conquered lands, and their hair is depicted differently from that of the Egyp-
tian officials. Another example of a foreign delegation appears before King
Akhenaten in the tomb of Ramose, and their hair, too, is styled differently
from that of the Egyptians. In another example, the tomb of Horemheb, from
the eighteenth dynasty, on a sunken relief an Egyptian soldier is shown lea-
ding a Nubian prisoner. The Egyptian soldier wears a wig that reaches to his
shoulders, whereas the Nubian soldier has short, curly hair.*® In a stele found at
El Amarna, a woman is shown next to her husband, who has a foreign hair-
style. Foreignness is also depicted in the skin color and dress of the indivi-
dual. In a painting from the tomb of Harmhabi, foreign women are shown
with their children. In this painting, too, their foreign ethnic origin is shown
mainly by the hairstyle.**

A clean-shaven man with short dark hair was regarded as the Egyptian
ideal of beauty. In Egyptian art, men of foreign ethnic origin are hairy and
bearded. In the “Story of Sinuhe,” when Sinuhe returns to Egypt after a long
exile, he is described as having wild, loose hair which allows the Egyptians
to identify him as a nomad. They say, “Here is Sinuhe, come as an Asiatic,
a product of nomads!”** Similarly, the god Seth, is depicted with loose hair
implying his status as an insurgent. He is revealed on one of the walls of the
temple in Dendara as rebellious hirsute who disturbs the social order (§nfy).%®

Hair in ancient Egypt symbolized obvious gender distinctions as well as
social status and age. As part of the standard social codes of Egypt, hair-
styles were only changed at specific times. These changes reflect the cycle
of life — the transition from childhood to adulthood, from life to death. Ulti-
mately, the great significance of hair in Egyptian culture became a source of

2 Capel / Markoe, Mistress 105.

3 James, Painting 42.

** Tyldesley, Daughters 46-47; Bouriant, women Plate 4.
35 Lichtheim, Satire 262 line 265.

% On this see Naguib, Hair 11.



Hair in the Bible and in Ancient Egyptian Culture 83

income and profit for Egypt. Hair care became a professional occupation that
included wig making and the production of combs, hairpins, and hair dye.

Hair in the Bible

Unlike in Egypt, the Bible sees men with long hair as a sign of beauty,
strength, and masculinity. Assau the masculine hunter is described as hav-
ing a lot of hair: “Assau my brother is a man of hair ...” (Gen. 27,11).
Elijah the prophet is similarly described as “a man of hair” (2 Reg. 1, 8).
His unique and impressive appearance allowed Ahaziah to identify him as a
holy prophet. The rambunctious children who cursed Elijah by saying “Go
up, thou bald head; go up, thou bald head” (2 Reg. 2, 23) are met by the
fierce reprimand of Elisha, Elijah’s loyal student. Elisha understood that
Elijhah’s abundance of hair was a sign of his divinity and holiness.

Not many physical descriptions exist about hair and hairstyles in the
bible. Women usually grew their hair until it reached their shoulders (Cant.
4,1). Jesaia the Prophet describes the hairstyles of the women of Jerusalem.
He describes the hair as “well set” as opposed to baldness. Such well set
hair apparently implies gathered hair that was fastened at the nape of the
neck (Is. 2,24). Samson the Judge is described as having hair of weaves
(Jud. 16,13) and the hair of Abshalom was the source of his beauty as well
as the reason for his death (2 Sam. 14,25-26; 18,9). Long beards were a sign
of dignity and honor (Ps. 133.4). Thus the Egyptian practice of shaving the
hair and beard was not acceptable to the Jews of the Ancient Near East. In
fact, Semites regarded shaving the beard is a sign of disgrace and humili-
ation (2 Sam. 10,4) or a sign of mourning (Is. 41,5).*”

Archeological evidence of the long hair of women and the full beards of
men also testifies to the Ancient Near Eastern mores of hair. The Egyptian
scenes from the pre-dynastic and old kingdom include descriptions of Semites,
the Asiatics, who are different in their facial features and hairstyles than the
local Egyptians. The male Asiatics are identified by their thick dark hair
that they wore at neck length and their long beards.”® Women are depicted
with long hair. For example, the palette from Hierakonpolis includes draw-
ings of Asiatics who have full heads of hair and thick beards. Similarly, the
palette of Nar-Mer from the first dynasty and the ivory engraving from

3‘7 Fishbein, Hair.

**  Hair color appears to have been black, therefore the biblical narrator show a
necessity in emphasizing the color of Assau’s hair (Gen. 25,25) and David’s hair
(1Sam. 16,12; 17,42).
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Abydos depict King Dan grabbing and Asiatic enemy by his long hair.*
The drawing in the tomb of Beni Hasan from the middle kingdom illustrates
a group of thirty seven Asiatics that includes men, women, and children.
The men have beards and full heads of hair and the women have long hair
that reaches their shoulders.”’ The hairstyle that symbolized the Asiatics in
the ancient and middle kingdom did not change even in the new kingdom.
From this period there is a significant amount of evidence from the tombs of
Saqqara, Thebes, and the walls of the Egyptian temples."' Besides the
reliefs and the depictions on the wall there are also depictions drawn on
earthenware and clay figurines from the Land of Israel which include women
with long hair and men with full beards. After the eighth century there is an
Assyrian influence on hairstyles; from this period on hair is worn in curls as
was the custom of the Assyrians.*

Hair in the Bible gives outward expression to inner personal processes
undergone by an individual. For example, the Nazirite is forbidden to shave
his hair (Num. 6). The laws of the Nazirite do not allude to the motives that
led a person to take the Nazirite oath. However, it is clear that the motive is
personal, and it is reminiscent of other oaths of renunciation, by which peo-
ple obligate themselves to assume certain forms of asceticism (Num. 30,3).

The biblical legislator specifically states: “When either man or woman
shall separate themselves to vow a vow of a Nazirite, to separate themselves
unto the LORD” (Num. 6,2). The possibility of becoming a Nazirite is avai-
lable to any man or woman, with no distinction of gender, age, or status.
The Nazirite consecrates him or her self for a determined time. When a per-
son takes the Nazirite oath, he or she must refrain from drinking wine or
eating the products of the vine, from contact with dead bodies, and from
cutting their hair: “there shall no razor come upon his head” (Num. 6,5). A
Nagzirite, the person taking the vow, allows his or her hair to grow as a
special sign of consecration. That consecration breaks the routine of life and
is achieved by withdrawal from the general community and by refraining
from doing actions that are permitted to other people.

If those taking the oath become impure before the term of their oath,
they must be purified, and only afterward can they shave off their hair. The
impurity cancels the Nazirite oath, and the Nagzirite must begin counting the

39 Pritchared, Pictures 1-5 ff.; Aldred, Art 34-36; Smith, Art 32; Robins, Art 14-18.

0 Goedicke, Abi-Sha(I)’s.

#! Pritchared, Pictures 14-15.20; Aldred, Art 185; Smith Art 243. Yurco tries to iden-
tify the Israelites that are mentioned in the Stella of Merneptah according to
reliefs that appear in Karnak Temple; see Yurco, Merenptah’s; Yurco, Picture;
Galpaz-Feller, Exodus 185 no. 8.

2 Stern, Hair; Dayagi-Mendels, Perfumes 73 etc.; Pritchared, Pictures 128-129.
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days of his or her pledge again. After the period of renunciation, the Nazi-
rite shaves his or her hair and burns it in the fire beneath the peace offering.
Growing hair symbolized the separation of the Nazirite from ordinary life.
The law of the Nazirite emphasizes that the outward expression of the
renunciation of normal life is expressed by wild growth of the hair. Allow-
ing the hair to grow wild and remain unkempt symbolizes the inner process
that the Nazirite undergoes. If the person swearing the oath becomes impure
during the period of renunciation, shaving the hair also expresses this
change that took place.*

The biblical laws of war discuss a beautiful woman who is taken priso-
ner (Deut. 21,10-14). The legislator seeks to make the status of the prisoner
desired by her capturer equal to that of a wife or a married maidservant. To
receive this legal status, she must cut off her hair and nails, remove the
dress of her captivity, be kept separate from the man who captured her, and
mourn for her family for a month. Only then is she considered a woman
married to the man who captured her. Shaving the woman’s hair, among the
other actions, is intended to give her a new identity. The captured woman is
cut off from her past, as is expressed by the external signs of hair, nails, and
clothing, as well as in mourning for her family. In this case, too, shaving the
hair is a private and personal ceremony that symbolizes the death of the
past. The ceremony symbolizes a psychological alteration that will lead to
social, cultural, and religious change. She shaves off her hair by herself. The
prisoner woman, separated from her nation, is removed from the society
where she was used to living and passes through a transitional stage, which
lasts for about a month. During that month she undergoes an external chan-
ge that includes shaving off her hair as an indication of the more personal
change she experiences. Only after that change can she join the new com-
munity of her captor.*

The laws governing the Sotah (“wayward woman,” Num. 5,11-28) des-
cribe the trial of a woman suspected by her husband of infidelity. The priest
places the woman before God and makes her hair unkempt. The precise
meaning of the root “p-r-" (rendered here as “to make unkempt”) is not
clear. According to the intent of the action, her unkempt hair appears to symbo-
lize freedom, lack of control, and the disruption of order.” The woman is in
a situation of uncertainty. It is not clear whether she is innocent or adulte-
rous. The priest symbolizes her unclear psychological situation by the exter-

& Milgrom, Numbers; Diamond, Self-Offering; Cartledge, Nazirite; Botterweck,

gillach 12-15.
Olyan, Rites 617; Stern, Woman; Elman, Deuteronomy; Mayes, Deuteronomy;
Du Buit, contacts.

*  Fishbane, Accusations; Frymer-Kensky, Case; Milgrom, Adulteress.
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nal action of making her hair unkempt. This action appears here in a matter
that is personal, private, and intimate. The Nazirite and the woman prisoner
are themselves responsible for the change in the condition of their hair,
whereas in the case of the “wayward woman,” the priest is responsible for
making her hair unkempt.*® He is the one who enacts the change in her
status.

Chapters 13 and 14 of Leviticus describe various signs of the disease of
leprosy as well as the ceremonies that accompany a person’s purification
from that disease. According to the biblical description, the leper is regar-
ded as impure.'” For that reason, he must take exceptional measures of
reclusion and isolation to avoid infecting others and contaminating the
camp. The leper is removed from society and sent out of the camp (Lev.
13,46; Num. 5,2-4; 12,14-15; Deut. 23,11-15) or out of the city (2 Reg. 7, 3;
15, 5). The leper is relegated to an area designated as no-man’s land.*® A
leper who is cured undergoes a process of reintegration into the society, as
in the case of Miriam (Num. 12,14-15), Naaman (2 Reg. 5, 3. 6. 7. 11) and
others.

To be reintegrated into the society after recovering from the disease, the
leper must undergo three actions of purification: shaving the hair of the
body, from head to foot, laundering the clothing, and bathing. The shaving
of the infected person’s hair (Lev. 14.7) symbolically describes the removal
of the infection and the beginning of the reparation. The person recovering
may return to the camp, but he or she must remain outside the tent for
another seven days, after which he or she must again shave off all hair,
including beard, and eyebrows, as part of the final purification which takes
place in the tabernacle. Removal of hair for the second time seals, as it
were, the final removal of the infection. Henceforth, the new hair will sym-
bolize rebirth, purification, and the new person’s rejoining the ordinary
circle of life.*” Shaving the hair from the head of the purified leper symbo-
lizes that he or she has returned after undergoing a difficult physical and
psychological processes, a time of ostracism and isolation from the national
support group. In the case of the Nazirite, the state of consecration ends
following the act of shaving, which allows the Nazirite to return to secular
life, whereas in the case of the leper, the situation of impurity ends only

% Margalit, Hair 46-47.

7 Milgrom, Leviticus 1-16, 805-806; 816-824; Margalit, Hair 49-50.

*  In documentation from the Ancient Near East, as well, the leper is ostracized
and sent out of the area of culture to a no-man’s land; see Milgrom, Leviticus 1-
16, 806-808; Malul, Knowledge, 82-83.

e Olyan, Rites 619-620; Botterweck, gi//ah 5-20, esp. 17-19; Gorman, Ritualizing;
Lewis, Lesson.



Hair in the Bible and in Ancient Egyptian Culture 87

after the act of shaving, enabling the leper to return to regular life. In each
case, the change in the state of the hair serves to transmit a manifest mes-
sage regarding change in the private individual.

In Egypt, hair carried a clear gender message in addition to symbolizing
social status and age. Hairstyle was subject to the general dictates practiced
in Egyptian society, which demanded changes in hairstyle at determined times.
Transitions from childhood to maturity prescribed a change in hairstyle.
People mourning a family member also wore their hair differently to mark
their bereavement. The change in the mourner’s hairstyle expresses private
grief and personal pain. But even as the individual message of grief was
expressed publicly in changes of hairstyle in times of sadness, on coffins,
the hair of the departed person continues to expresses social codes.

Comparison of the functions of hair in Ancient Egypt and in biblical
society shows that hair played an important role in both societies. Whereas
in Egyptian society, hair indicated transitions of age and social status, usual-
ly related to economic status, the Bible mainly documents changes in hair
connected with important psychological transitions in a person’s life. In
Egypt, treating hair became a commercial matter, a profession that subse-
quently enriched the state’s treasury. In the Bible, however, change in the
condition of the hair is usually a message unconnected to gender, age, or
social and economic status. The Biblical discussion of hair, however, points
to changes in hairstyle as a personal expression of emotions directly related
to an individual’s private life.

Biblical and Ancient Egyptian Hairstyles — Common Connotation

Thus far the discussion of the social and cultural significance of hair has
articulated the differences of hair’s significance in the Bible and in ancient
Egypt. Despite these differences, however, there are two connotations of hair
that are common to both these cultures: shaven hair as a sign of priesthood,
and loose unkempt hair as a sign of mourning.

After their inauguration ceremonies, the heads of both biblical Temple
servants and Egyptian priests were shaven, indicating their separation from
other people. Egyptian priests were required to be especially scrupulous about
cleanliness and purity. Therefore, they shaved their heads carefully. The shaven
head became a sign of their special status, which derived from their function
as clergy. In many tombs, razor blades for the removal of hair have been
found as well as texts with instructions for plucking out hair with minimal
pain. It appears that the goddesses Isis and Nephthys also used to pluck the
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hair from their bodies.”® In tomb paintings showing scenes from the life of
high society, bald-headed priests are conspicuous. They are mainly differen-
tiated from the lower-class servants by their clothing. In some scenes, the
priests wear wigs with a sign of the youthful curl, the children’s hairstyle. In
these cases, the Ka priests served in funerals, making sure to bring offerings
for the deceased kings, a function that was filled by the eldest son in private
families. In these scenes, the priest acts like the faithful son of the ruler.
Therefore, the king’s children also wear his special hairstyle or wig.”!

In the Bible, too, the heads of the men who performed the holy service
were shaven, and this can be understood as a sign of social stratification.
The Tribe of Levi had a special social status, which was expressed publicly
by shaving their heads. They were differentiated from the rest of the society
and consecrated to a spiritual role. Moses is commanded: “Take the Levites
from among the children of Israel and purify them” (Num. 8,6). The purifi-
cation ceremony includes shaving off all the hair of their bodies and sprink-
ling them with purifying water. The final step in the inauguration process is
a change of clothing. This ceremony is a kind of change of identity; after
the purification ceremony, the Levites assume a new social status. Hence-
forth they are permitted to guard the tabernacle (Num. 3,4-29) and to carry
it. To fulfill this role they must be separated from the other children of Israel.
Shaving symbolizes the final change in this separation.’” Olyan emphasizes
that this social status is connected to the development of obedience and
submission and is expressed in the acceptance of religious duties, as can be
seen in other religious sects in the Ancient Near East.™

For both the Egyptian priests and the Levites in the Bible, shaving sym-
bolized transition from secular to sacred life. However, the main function of
hair shaving was apparently to symbolize a state of purity, which was
shared by those involved in holy rituals in the majority of cultures in the
Ancient Near East. The similarities between the biblical and Egyptian hair
cultures can also be seen in the prescribed rituals for mourning. In bereave-
ment ceremonies, changes in hair and beard were generally common in the
cultures of the Ancient Near East.

In Egypt, funerary scenes show mourners with unkempt hair. Wild hair
was apparently intended to prevent demons from getting a grip on the hair.
>* In the tomb of Raia in Saqqara from the nineteenth dynasty, Raia’s wife is

3 Green, Hairstyles 73; Robins, Hair 62; Sauneron, Priests 36-37; Faulkner, Brenner-
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shown kneels mourning at the foot of the coffin. Her hand cover’s her face
as a gesture of mourning and her hair is unkempt and wild as a sign of her
bereavement. Similar depictions of mourning are expressed in many tombs
including the pictures of the widow of Ipuki in Thebes and the widow of
Thutemhab in Saqqgara.”™ In the depiction of Spell no. 1 in the Book of the
Dead, we see Ani’s wife weeping over her dead husband and her hands are
on her hair. A similar depiction of Hunefer can also be seen in Spell no. 23
in the Book of the Dead.’® In Meskell’s opinion, unkempt hair is a symbol
of the disturbance of the familial order.”” Both men and women are shown
in mourning ceremonies with unkempt hair. It was customary to spread dust
or mud on the heads of the mourners. Sometimes mourners are shown with
a ribbon or band holding their unkempt hair. The Egyptian hieroglyph for
mourning has three curls, apparently because of the influence of the myth of
Isis, who cut off locks of her hair in sorrow for the death of her husband
Osiris. >® In Egyptian there are many words that express mourning. Each of
these words includes the descriptive hieroglyph of three curls. Thus a clear
connection between the word hair and the word mourning is made. For
example, to mourn, widow, professional weepers, hair pulling, etc.”” In mour-
ning ceremonies women are shown performing special rituals, and they
wear wigs that recall the incarnation of Isis and Nephthys mourning for
Osiris. Similarly, mourners would cut off a lock of hair as a sign of identi-
fication with Isis. As a symbol of mourning, men would grow their beards
for seventy days, from the death to the interment.”

Mourning customs similar to those noted in Egypt were widespread
throughout the Ancient Near East.”’ Almost all of the mourning rituals
involved changes in hair, beard, shaving, cutting the beard, placing of dust
on the head, and the like. Some of these practices, such as shaving the beard
and creating a bald spot on the head, are also mentioned in the Prophets (Is.
3,24; 22,12; Jer. 16,6; 41,5; 48,37; Amos 8,10). These customs emphasize
the personal grief of the mourner, who laments the loss of the deceased
person. Because changes in hair and beard in times of grief were common,

> Robins, Art 186; Wilkenson, Art 34-35. In Wilkenson's opinion the depiction of
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the biblical legislator (Lev. 21,5; Deut. 14,2) forbids shaving a bald spot or
a corner of the beard. These customs were common among the surrounding
nations not only in times of mourning but also as part of the cult of the
dead. For that reason, the biblical author repudiates these customs, emphasi-
zing Elzle separateness of the children of Israel in processes of personal mour-
ning.”

Unkempt hair, cutting hair, putting dust on it, anointing and trimming
hair all symbolized processes of mourning. These external signs illuminated
the psychological processes that the mourner experiences. Just as these
external signs effect the removal of the mourner from the routine of life
during the time of bereavement, when he or she returns to the regular circle
of life at the end of the mourning period, the hair also returns to its ordinary
condition.

Only the High Priest, who is separate from the entire nation, is subject to
the prohibition: he “shall not uncover his head, nor rend his clothes” (Lev.
21,10). Thus, we find that the High Priest was forbidden to adopt mourning
customs. He did not allow his hair to be unkempt. Janzen® points out that
unkempt hair symbolized a break with the social and religious order, which
was clearly forbidden to the High Priest.

The changes in hairstyle of the priests in Egypt, the clergy in the Bible,
and mourners are common to the hairstyling of the Ancient Near East in
general. However, changes in hair as described in the Bible were temporary,
whereas the hairstyles and their symbols and messages in Egyptian society
were long-term and indicated the situation of the individual and his mem-
bership in the proper age group. Changes in hair in biblical society indicated
psychological transitions undergone by the individual, whereas in Egyptian
society, changes in hair were possible only in passage from one age group
to another. In the Bible, changes in hair do not reflect gender, whereas in
Egypt, hair provided a clear distinction between the genders. Unlike Egypt,
in the Bible hair does not indicate socio-economic status. Furthermore, the
biblical descriptions of hair express the private experiences of marginalized
individuals. These marginalizations can be a result of their degraded moral-
religious standing as is the case of the Sotah or leper. Conversely, the status
of a Nazarite expresses his lofty marginal position of extreme religious
purity. Also, the unique case of the beautiful female war prisoner articulates
the specific social experience of marginalization that she must undergo.

62 Schwartz, Doctrine 346-348 (Hebrew); Milgrom, Demythologization; Milgrom,
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Summary

In Ancient Egypt, hair served as a code to indicate social status, testifying to
class, gender, and age, and reinforcing an elitist conception of the order of existence.
In the Bible, however, hair transmitted a message relating to the life of the person as
an individual, and it indicated an inner psychological processes experienced by that
person. This article will emphasize the variations of the message that was conveyed
by hair in Egypt as compared to the Bible.

,}%QZ/\. Zusammenfassung

“Im antiken Agypten war das Haar ein Statussymbol, an dem sich der gesell-
schaftliche Stand, das Geschlecht und das Alter ablesen lieBen; es unterschied das
elitdre Weltbild, das der Ordnung der Dinge zugrunde lag. In der Bibel dagegen gab
das Haar Auskiinfte iiber den Einzelnen als Privatperson und tiber sein seelisches
Innenleben. Dieser Aufsatz vergleicht die verschiedenen Funktionen, die das Haar in
Agypten und in der Bibel erﬁillte.j
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Mattatias und Josua

' Eine Beobachtung zur Typologie in der jiidisch-hellenistischen
Geschichtsschreibung

Friedrich T. Schipper

Die Religionsverfolgung unter Antiochos IV. Epiphanes brachte es mit
sich, dass jiidische Neugeborene unter Androhung der Todesstrafe nicht
mehr beschnitten werden durften (1Makk 1,48-51). In der Folge verzichte-
ten viele Eltern auf die Beschneidung ihrer Kinder, sei es aus Furcht oder
zur Anpassung an die einkehrende hellenistische Lebensweise. Im Rahmen
des Aufstandes des Mattatias wurde als eine der ersten Aktionen eine
Zwangsbeschneidung aller seit Beginn der Religionsverfolgung geborenen
judischen Kinder, die unbeschnitten geblieben waren, durchgefiihrt:

., und es zogen rings umher Mattatias und seine Vielen und rissen die
Altire nieder und sie beschnitten die unbeschnittenen Kinder, die sie
fanden im Gebiet Israels, gewaltsam.” (1Makk 2,45f.)

Durch die Zerstérung der heidnischen Altdre wurde die kultische Rein-
heit des Landes wiederhergestellt. Dieser Vorgang erinnert an die Zersto-
rung der heidnischen Altdre im Lauf der Landnahme (z.B. Jos 2.2); diese
Parallelitat ist sicherlich bewusst und die Verortung des Autors von 1Makk
nicht nur in hellenistisch-, sondern auch in biblisch-historiographischer
Tradition wird offenkundig. Ein heilsgeschichtlich bedeutsamer Akt, die
Reinigung des verheilenen Landes von heidnischen Kultinstallationen, wird
literarisch wirksam wiederholt.

Die Zwangsbeschneidung der unbeschnittenen Kinder, die ebenfalls sofort
zu Beginn des Aufstandes durchgefiihrt wird, ldsst daneben noch einen
weiteren Aspekt erkennen. Einerseits ist die Anwesenheit von Unbeschnit-
tenen im verheilenen Land per se ein Faktor der kultischen Verunreinigung;
dieser Aspekt der Landestheologie ist in der Tora nirgends explizit, entwickelt
sich aber im orthodoxen Klima der nachexilischen Zeit. Andererseits waren
die Kinder ohne Zeichen des Bundes (Beschneidung) schlicht keine Mit-
glieder des Volkes. Erst durch den gewaltsamen Vollzug der Beschneidung
aller unbeschnittenen Kinder sind sie in das Volk aufgenommen worden
und somit Teil des erwihlten Volkes.

Auch diese Handlung findet ihre Parallele in der Erzdhlung der Land-
nahme, nidmlich in der Beschneidung der Israeliten bei Gilgal (Jos 5,2-9):
Seit dem Auszug des Volkes Israel aus Agypten waren keine Neugeborenen
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mehr beschnitten worden; nun, 40 Jahre spiter, als alle Ménner, die seiner-
zeit ausgezogen waren, bereits verstorben waren, war das gesamte Volk
unbeschnitten; nach dem Uberqueren des Jordans, dem Betreten des ver-
heiflenen Landes, musste nun die Beschneidung nachgeholt werden; ohne
dieses Bundeszeichen am Kérper durften sie .,das Land nicht schauen® (5.6%).

Aus diesem Vergleich wird deutlich: in 1Makk handelt Mattatias als ein
neuer Josua, der makkabéaische Aufstand wird gleichsam als eine historische
Parallele zur Landnahme wiedererzihlt. Am jeweiligen Beginn steht die kul-
tische Reinigung durch das Niederreien der Altdre und die Beschneidung
aller Unbeschnittenen, wodurch Aufstand wie Landnahme in einen litur-
gischen Kontext gestellt werden. Der Autor von 1Makk verwendet diese
typologischen Parallelen bewusst, um die heilsgeschichtliche Bedeutung des
Aufstandes herauszustreichen und mit jener der Landnahme gleichzusetzen.
Landnahme und makkabiische Erhebung wirken wie eine Art Klammer um
die Heilsgeschichte Israels im heiligen Land. — In 2Makk lésst sich diese
typologische Verbindung nicht finden.

Mag. Friedrich Schipper
Institut fiir

alttestamentliche Wissenschaft
und biblische Archiologie
Rooseveltplatz 10 / 16

1090 Wien
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Whose Kingdom Is It Anyway?

| The Sons of Zebedee as Antitypes for Adonijah in Matthew 20

Dominic Rudman

-

I. Introduction

In Mt 20,20""-23; Mk 10,35'—40 a request is made of Jesus that the sons
of Zebedee should be allotted a favoured position sitting on either side of
Jesus when he comes into his own. However, there are a number of small
but significant differences between these passages. These have been noted
by scholars insofar as they might indicate Markan priority,' and to some
extent as being illustrative of the way that each of these authors wishes to
characterise the disciples.2 Nevertheless, no attempt has been made to
account for the differences in any consistent way, and such reasons as are
offered for the variation between the texts often do not stand up to close
scrutiny. On the basis of a comparison between these texts, this article aims
to account for the most significant of the changes in Matthew.,

II. Translations

Mt 20,20-23
20 Then the mother of the sons of
Zebedee came to him with her sons,
and kneeling before him, she asked a
favour of him. ,; And he said to her,
“What do you want?”’ She said to him,
“Declare, that these two sons of mine
will sit, one at your right hand and
one at your left, in your kingdom.”
2 But Jesus answered, “You do not
know what you are asking. Are you
able to drink the cup that I am about
to drink?”” They said to him, “We are
able.” 53 He said to them, “You will

Mk 10,35-40
35 James and John, the sons of Ze-
bedee, came forward to him and said
to him, “Teacher, we want you to do
for us whatever we ask of you”. And
he said to them, “What is it you want
me to do for you?” ;; They said to
him, “Grant us to sit, one at your right
hand, and one at your left, in your
glory.” 33 But Jesus said to them,
“You do not know what you are ask-
ing. Are you able to drink the cup
that I drink, or be baptised with the
baptism with which I am baptised?”

' Hagner, Matthew 578; Edwards, Mark 322.
5 Harrington, Matthew 286; on Matthew, see Kingsbury (Matthew Story 129), and
Brown, Disciples 151.
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indeed drink my cup, but to sit at my
right hand and at my left, this is not
mine to grant, but it is for those for
whom it has been prepared by the
Father.”

Dominic Rudman — BN NF 125 (2005)

19 They replied, “We are able.” The
Jesus said to them, “The cup that I
drink, you will drink; and with the
baptism with which I am baptised,
you will be baptised. 4o But to sit at
my right hand or at my left is not
mine to grant, but it is for those for
whom it has been prepared.”

111. Text and Context

(a) Differences between the Texts

Setting aside minor linguistic issues, five main differences between the
versions of the sons of Zebedee narratives contained in Matthew and Mark
have been observed by commentators. These are as follows:

Matthew
1. Mother of James and John asks for
position of authority on her sons’
behalf.
2. Direct request made from the
outset.

3. Request is to sit on either side of
Jesus “in your kingdom”™.
4. Jesus’s response refers to cup only.

5. Favoured position is “for those for
whom it has been prepared.”

Mark
1. James and John ask for position
of authority.

2. Initial request is vague-only
when pressed do James and John
specify their desire.

3. Request is to sit on either side of
Jesus “in your glory.”

4. Jesus’s response refers to cup
and baptism.

5. Favoured position is “for those
for whom it has been prepared by

my Father.”
(b) Scholarly Assessments of the Texts and their Differences

Generally, Markan scholarship has tended to focus on three aspects of
the sons of Zebedee text. The first of these is the disciples’ initial request
that Jesus “do for us whatever we ask of you” (Mk 10,36), effectively
asking Jesus for an eschatological blank cheque.’ Only when pressed for
specific details of what they want do James and John reveal their desire.*
The second aspect of interest to commentators is the precise nature of the
request that the sons of Zebedee be permitted to sit alongside Jesus “in your
glory” (év ©f) 86En ocov), typically understood either as a reference to the

Donahue / Harrington, Mark 311.
Gundry, Mark 577; on the linguistic details of Jesus’s questioning cf. Reiser, Syntax
149f.

4
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Parousia,” or to the establishment of God’s kingdom on earth, and therefore
to a more worldly authority.® The final aspect that has attracted comment is
the irony of the fact that the Boanerges have misunderstood the nature of
discipleship by focussing on serving themselves rather than seeking to serve
others, as well as failing to perceive that the price of following Jesus
involves sharing his passion (Mk 8,34-38).

Matthean scholarship has concentrated more on the differences between
the two texts, in part because of the perception of Matthew as having used
Mark as a source.® The most significant difference between the narratives in
the two gospels is that Matthew represents the request for precedence in the
kingdom as coming from the mother of James and John rather than from the
two sons themselves. This change is accounted for in various ways. Some sug-
gest that Matthew includes an historical detail omitted in Mark.” The
otherwise close relationship between the two texts is indicated by the fact
that Jesus’s response to the request of the Boanerges’ mother is addressed to
her sons in Mt 20,22 using the same second person plural verbs found in
Mk 10,38: otk oldate ti aitelobe (“you [plural] do not know what you
[plural] are asking”). Matthew may therefore have decided for his own
reasons that a pre-existing tradition asserting that the request came from the
mother of James and John was important.

The fact that Jesus’s reply is directed at the sons of Zebedee rather than
their mother could actually support this position if one understands the two
young men to have persuaded their mother to make the request in the hope
that a woman’s plea would carry more weight with a soft-hearted master."’
However, many argue that Matthew’s introduction of the figure of the
mother is simply an attempt to counteract Mark’s negative portrayal of
James and John as hungry for power.'' Again, this need not imply that the
story is a fiction, but if this is the sole purpose of the mother’s appearance,

*  Wellhausen, Evangelium 84; Blunt, Mark 220; Mann, Mark 412. Jeremias, Words
205 links this expression with seating at the Messianic Banquet (Lk 14,15-24) or the
heavenly throne room (Rev 4-5).

Schniewind, Markus 143; Evans, Mark 8:26-16:20,116; Edwards, Mark 322.

Cole, Mark 170; Edwards, ibid.

Senior, Matthew 117-19.

Albright / Mann, Matthew 242.

19 Filson, Matthew 216; Blomberg, Matthew 306. Keener, Matthew 485, notes that
Jewish tradition contains several instances of women making requests of a powerful
figure (Lk 18,2-5; 2Sam 14,1-21; 20,16-22; 1 Kings 1,11-16; 2,17). Matthew may
reflect this.

' Allen, Matthew 216; Rawlinson, Mark 143-44; Hagner, Matthew 580.

(C- TR TR -



100 Dominic Rudman — BN NF 125 (2005)

then the fact that Jesus addresses his response at her sons undermines the
Matthean author’s efforts to cast the pair in a positive light.'?

Finally, many note the fact that while Mark describes James and John as
asking that they sit alongside Jesus “in your glory” (év tf 86&y oov), their
mother in Matthew requests the same position for them “in your kingdom”
(év Th Praiiele oou — Mt 20,21). Few scholars remark on this change: it is
either ignored or the two expressions stated to be equivalent in meaning."
Although I do not take issue with the idea of the basic equivalence of the
two terms, no convincing argument has been offered as to why Matthew
substitutes “kingdom™ for “glory.” Implied in this lack of scholarly com-
ment is the idea that the use of do.xa in Mark is down to personal or stylistic
preference, or is based on Jesus’s comment in Mk 8.8 (cf. 13,26) about the
son of Man’s coming “in the glory of his father.”’* However, Matthew
places rather more emphasis than Mark on the “glory” of Jesus (Mt 16,27;
19,28; 24,30; 25.31), and one would ordinarily expect him to retain the
Markan term in Mt 20,21."”° This suggests that Matthew must have had
some reason for the substitution.

I'V. Parallels with 1 Kings 2

Both of the changes in Matthew are explicable once it is realised that
Matthew has structured his narrative on the story of Bathsheba’s petition to
Solomon in 1 Kings 2. In the latter text, Bathsheba, Solomon’s mother,
visits her son at the behest of Adonijah, who wants to marry Abishag, a
woman formerly associated with David. Solomon detects a plot on the part
of Adonijah (by marrying the woman of a former king, a prospective
usurper could strengthen a claim to the throne) and immediately orders his
brother’s execution.'®

Superficially, the narratives do not appear very similar, but the thrust of
both is clear.

Contra Edwards, Disciples 92.

Dein: Albright / Mann, Matthew 242.

" Cf. Gundry, Mark 577.

5 Contra Gundry, Matthew 402.

Hertzberg, Samuel 350; Bergen, Samuel 410-11.
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Mother-figure: Bathsheba Mother of James & John
Pleads
To King Solomon Jesus
On behalf of
Adonijah James and John
For inappropriate position of power
Resulting in Sentence of death Prediction of death

Certain parallels and contrasts are established by Matthew between the
sons of Zebedee narrative and the Kings text. Firstly, the appearance of the
mother (uitmp—Mt 20,20) of James and John here, the most significant diffe-
rence between the Matthean and Markan narratives, creates an interpretative
link with 1 Kings 2 in which Solomon’s mother pfjrnp — 1 Kings 2,19-
20,22) pleads the case of Adonijah. Of course, it must be admitted that for
there to be a true parallel between the texts, Jesus’s mother would have to
plead on behalf of James and John. Nevertheless, the identification of both
Bathsheba and the wife of Zebedee as mother-figures is significant.

Secondly, the verb aitéw (“ask, request™) appears in Mk 10,38 and Mt
20,22 in Jesus’s response, “You do not know what you are asking.” How-
ever, in the initial question that elicits this response, Mark has the sons of
Zebedee “say” what they want (Aéyw — Mk 10,35), while Matthew places
greater emphasis on the action of the mother of James and John when she
“asks” her favour (axitéw—Matt 20,20). The greater emphasis on the act of
asking in Matthew may be connected with the multiple appearances of the
same verb in 1 Kings 2,16-22).

The replacement of the Markan “in your glory” by “in your kingdom”
(v tf) Proirely oov — Mt 20.21) creates another interpretative link with the
events at Solomon’s court. Adonijah’s rationale for his request is that “the
kingdom was mine” (éuol fv 7 Peotiele — 1 Kings 2,15). Solomon, the
current ruler of the kingdom, is outraged by his brother’s nerve., and
sarcastically responds to his mother, “ask for the kingdom (1) Baotiele) on
his behalf as well” (2 Kings 2,22). Although James and John are not
plotting to usurp Jesus (as is implied in the case of Adonijah and Solomon),
they have hatched a plan to obtain an inappropriate status in his kingdom,
and have used a woman to further that purpose.

The irony implicit in the comparison between the Matthean and the
Kings texts is underlined by Jesus’s reply to James and John that “you do
not know what you are asking for.” Although many commentators see Ado-
nijah’s request as a prelude to making a further bid for the throne,'’ this is
not stated outright by the narrator in Kings, and it is possible to interpret the

"7 Benzinger, Jahvist 11; Keil, Kings 29-30; De Vries, 1 Kings 37.
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text to suggest that Adonijah (and / or Bathsheba) were genuinely ignorant
of the implications of the request that they were making to Solomon."® In
both instances, the main characters are making a petition that will lead to an
utterance concerning their own death.

Finally, there is an ironic touch in Matthew’s addition of the term “my
Father” to Mark 10,40. Jesus’s comment that “to sit at my right hand and at
my left ... is for those for whom it has been prepared by my Father” (Mt
20,23) recognises that the status sought by James and John is in the gift of
Jesus’s Father, God. This may allude to the events of 1 Kings 1 in which
Adonijah makes a bid to usurp the throne of Israel without the knowledge of
Solomon’s father David. David’s intervention prevents the fulfillment of Ado-
nijah’s plan, and ensures that the position of power that Adonijah sought
falls to Solomon. Therefore, the status which both Adonijah and the Boa-
nerges seek is derived ultimately from the authority granted by the father of
the one they approach. Alternatively, it is possible to understand Yahweh as
the father of Solomon (28am 7,12-14) in this case. Adonijah interprets his
failure to obtain the throne to the intervention of Yahweh (1 Kings 2,15),
and so the position he sought was ultimately in the gift of God, the father of
Solomon.

V. A Contrast with 1 Kings 2

Alongside the parallels with 1 Kings 2, one significant contrast, which
lies in the activities of the two females asking the favour, may be discerned.
In 1 Kings 2, Bathsheba, as the Queen Mother, is accorded a place of
honour with a throne where “she sat on his right” (kol ékdfioer ek SeiLdv
avtob — 1 Kings 2,19). The mother of James and John is said to kneel
(mpookuvotoe—Mt 20,20) before Jesus with the intention of asking that one
of her sons sit on Jesus’s right (ék Se£L@v cov—Mt 20,21). Yet this contrast
also underlines the connection between the two texts and, by presenting
Jesus as hearing a request from a person, not seated as in 1 Kings 2, but
kneeling (prosku,new) in the traditional posture of subservience to kings
(1Sam 24.8; 2Sam 1,2; 9,6), suggest that Jesus is greater than the greatest of
Israel’s kings."”

'®  Montgomery / Gehman, Kings 92; Gray, Kings 106.
2 Sen Neyrey, Honor 66.
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VI. Conclusions

Whether or not the inclusion of the mother of the Boanerges in the
Matthean version of the sons of Zebedee narrative is understood to be a
fictional element, or to reflect a genuine tradition, the exchange between the
woman and Jesus appears to be based in part on that between Bathsheba and
Solomon. Possibly, the idea of this literary construction is simply to present
James and John, the self-serving brothers, as antitypes for Adonijah. But the
Matthean author also invites his readership (who would have detected the
allusion) to reflect theologically on an event that he saw in some sense as
true, to ponder what it is to be subject to Jesus rather than Solomon. Solo-
mon, as Israel’s greatest and wealthiest king, was a man who, according to
Jewish tradition, experienced every pleasure in his lifetime (cf. Koh 2,1-10;
Mt 6,28-29), but was also the man who turned free Israelites into slaves (1
Kings 5,13 cf. 1Sam 8,11-18). Jesus’s kingship was reflected in suffering
and service, and though he too demands that his subjects become slaves (Mt
20,26), this slavery is voluntary, not forced. The cost of apparent disloyalty
to Solomon for Adonijah was death (1 Kings 2,24-25). This, suggests
Matthew, may also be the cost of loyalty to Jesus (Mt 20,23).

Summary

Mk 10,35-40, which relates how the Boanerges approached Jesus in the hope of
obtaining a special position when he came into his own, has been subject to several
changes in Mt 20,20-23, notably in Matthew’s presentation of the request being
made by the mother of James and John. This article argues that the introduction of
the mother, and of several more minor changes, is the product of the Matthean
author’s desire to draw a parallel between the present text and 1 Kings 2, in which
Adonijah, like the Boanerges, seeks to obtain an inappropriate position in a Davi-
dide’s kingdom. In doing so, the Matthean author invites his readership to reflect
theologically on the motives of the Boanerges and on the nature of Jesus’ kingship.

Zusammenfassung

Mk 10,35-40 berichtet, wie die Zebediusschne an Jesus herantreten in der Hoff-
nung, eine Sonderstellung zu erhalten, wenn er in sein Eigentum komme. Der Ab-
schnitt erfihrt in Mt 20,20-23 verschiedeneAnderungen. Vor allem fillt auf, dass in
der matthaischen Fassung die Bitter von der Mutter der Zebed:iusshne vorgetragen
wird. Der Beitrag zeigt, dass die Einfilhrung der Mutter sowie einige kleinere
Verénderungen sich dem Wunsch des Autors Matthiius verdanken, eine Parallele
zwischen dem vorliegenden Text und 1Kén 2 zu ziehen, wo Adonijah, ebenso wie
die Zebeddussohne, nach einer ihm unangemessenen Stellung im davidischen Konig-
reich strebt. Dadurch 1ddt der Autor Matthaus seine Leserschaft ein, die Motive der
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Zebediussthne sowie das Wesen von Jesu Konigsherrschaft theologisch zu reflek-
tieren.
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