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Iamatika

Die Sektion der Iamatika-Epigramme umfasst sieben Epigramme (insg. 32 Verse), folgt auf die 
Nauagika (mit 26 Versen) und geht der letzten Sektion der Tropoi (ebenfalls insg. 32 Verse) 
voraus. Die Verwendung des Adjektivs ἰαματικόν (‚etwas, das mit Heilmitteln zu tun hat‘)1 ist 
bislang zum ersten Mal im P.Mil.Vogl. 309 aus dem Sektionstitel Ἰαματικά bekannt.2 Dieser 
beschreibt im wörtlichen Sinne eigentlich eine Sammlung von ‚Heilmitteln‘, ist mit Blick auf 
die verwandten inschriftlichen Ἰάματα aus Epidauros (s. u.), deren Bedeutung als ‚Heilungen‘ 
aus dem Inhalt hervorgeht, jedoch zunächst einmal auch als entsprechende ‚Sammlung von 
Heilungsgeschichten/Heilungswundern‘ zu verstehen (zu weiteren impliziten Bedeutungen 
s. u.).

Der räumliche und soziale Kontext der Iamatika-Epigramme ist allem Anschein nach ein 
sakraler Bereich. Allein in 95 kommt das Delphische Apollon-Heiligtum in Frage, in den 
übrigen Epigrammen handelt es sich um den Temenos eines Asklepieion. Besonders berühmt 
waren in hellenistischer Zeit die Asklepieia in Epidauros, auf Kos sowie in Lebena auf Kreta, 
aber auch Athen und Korinth besaßen lorierende Heiligtümer des Asklepios. Während Apollon 
als ältester Heilgott bereits seit Homer bekannt ist (Il. 16.527–529; 15.239–242),3 ist sein Sohn 
Asklepios zunächst nur als (sterblicher) Vater der heilkundigen Troiakämpfer Machaon 
und Podaleirios bekannt. Er gilt als ursprünglich thessalischer, da vor allem in Trikka, dann 
auch an anderen Orten verehrter Heros und wird vor allem ab dem 5. Jh. v. Chr. als Heilgott 
erkennbar.4 Die Wesensverwandtschaft von Apollon und Asklepios äußert sich vielfach darin, 
dass in ein Asklepios-Heiligtum ein älterer Apollon-Kult eingebunden wird (z. B. Epidauros: 
Apollon Maleatas).5 Asklepios ist eine Symboligur für göttliches Heilen, ebenso auch für 
menschliche medizinische Heilkunst: Er verbindet in seiner Gestalt göttliches und menschliches 
Heilungsvermögen.6 Das Besondere und Attraktive an Asklepios ist, im Vergleich mit anderen 
ebenfalls heilenden und wundertätigen Göttern, dass er deutlich auf Heilung spezialisiert ist.7 
Das Faktum, dass Poseidipp in seinen Iamatika nur etablierte hellenische göttliche Instanzen 
wie Apollon und Asklepios berücksichtigt, während er die von den Ptolemäern propagierten 
Heilgötter Serapis oder Imhotep/Asklepios überhaupt nicht nennt, lässt den Schluss zu, dass es 
Poseidipp (hier) sehr bewusst um die Inszenierung einer rein hellenischen Sakralsphäre geht.

Die Heilungen, die in den Iamatika deutlich werden, variieren hinsichtlich des Zeitpunk-
tes, zu dem die jeweilige Heilung erfolgt. So inden sich spontane Heilungen aussichtsloser 
Fälle durch ärztliche Kunst im letzten Moment (95), beim Opfer für Asklepios (96), nach 
dem Tempelschlaf8 (97, 98, 100) und nach dem Gebet an Asklepios (99). Die Besonderheit 
dieser Variationen des Heilungsmomentes wird erst vor dem Hintergrund des weitgehend 
konventionalisierten und in seiner Struktur ritualisierten Ablaufs von Heilungen in einem 

1 Dazu Bing 2009, Anm. 6.
2 Zu den übrigen, ausschließlich spätantiken Belegen s. Di Nino 2004a, Anm. 25.
3 Nilsson ³1967, 540 f.
4 Möglicherweise bekommt (der zuerst sterbliche) Asklepios eben wegen seiner Heilungserfolge 

im Laufe der Zeit göttlichen Status, so Edelstein/Edelstein II 1945, 1–64; zum Werdegang des 
Asklepios s. Nutton 2004, 103–108.

5 Krug 1984, 129. Zur späteren Ikonographie des Asklepios, die sich der des Zeus in der Kaiserzeit 
annähert, s. Graf 1992, 199.

6 Nutton 2004, 114.
7 Nutton 2004, 110.
8 Zu Traumvisionen im Tempelschlaf s. Riethmüller 2005, 391; Herzog 1931, 80 f.
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Asklepios-Heiligtum verständlich:9 Nach der Anreise der vielfach chronisch kranken oder 
medizinisch aufgegebenen Patienten, oft von weit her, mussten zuerst rituelle Reinigungen 
vollzogen und Voropfer (mit Zahlung einer Opfergebühr) dargebracht werden.10 Am Abend 
legten sich die Kranken zum Heilschlaf im Abaton oder Enkoimeterion nieder.11 Lief alles 
nach Wunsch, dann kam es zu einer Epiphanie des Gottes im Traum,12 die entweder sofort oder 
aufgrund formulierter therapeutischer Anweisungen die Heilung herbeiführte.13 Im Anschluss 
daran mussten Heilungsgebühren (ἴατρα) sowie das eigentliche Dankopfer an den Heilgott 
entrichtet und ein abschließendes Kultmahl eingenommen werden. Darüber hinaus hat sich die 
Dokumentation erfolgreicher Heilungen in Form einer Votivgabe in Bild- oder/und Textform, 
in Form von Weihreliefs, Statuen, Körperteilvotiven und Holzpinakes etabliert.14 Vor dem 
Hintergrund des rituell strukturierten Aufenthalts eines Kranken in einem Asklepios-Temenos 
zeigt sich, dass die Poseidipp-Epigramme der Iamatika-Sektion nicht nur eine Variation der 
Heilungsmomente, sondern auch deren Plötzlichkeit, in zwei Fällen (96 u. 99) sogar deren 
Vorverlegung noch vor den Heilschlaf im Abaton akzentuieren.15

Zusammen genommen beschreiben alle Epigramme dieser Sektion fast sämtliche Phasen 
des Aufenthalts in einem Asklepios-Heiligtum. Weder ihre Auswahl noch ihre Anordnung, 
die sich als serielle Verknüpfung erweist, dürfte somit zufällig sein. Die Textualität dieser 
Epigramme (re-)konstruiert den ursprünglichen lebensweltlichen Kontext eines Besuchs in 
einem Asklepios-Heiligtum im Epigrammbuch und transponiert ihn so in die Imagination 
des Lesers. Dieser kann beim Lesen der Epigramme der Iamatika-Sektion einen virtuellen 
Aufenthalt in einem solchen Heiligtum in den geschilderten Phasen und Stationen gleichsam 
nachvollziehen (Ankunft-Gebet-Opfer-Tempelschlaf-Heimreise). Wie der Besucher eines 
Asklepios-Heiligtums nach seiner Ankunft dort während seines Rundgangs die auf Holztafeln 
oder steinernen Stelen verewigten Heilungen und Heilungswunder las, so liest der Leser 
die Iamatika-Epigramme.16 Zugleich kommt der Durchgang des Lesers durch die Iamati-

ka-Epigramme der Papyrusrolle einem imaginären Durchgang durch mehrere hellenische, 
den Heilgöttern Apollon und Asklepios geweihte Heiligtümer gleich,17 was wiederum eine 
panhellenische Tendenz in der Konzeption der Iamatika verrät. In mindestens drei Epigrammen 
wird durch die Nennung einer entsprechenden Lokalität das dort bekannte entsprechende 
Heiligtum evoziert (95: Delphi; 97: Kos; 99: Lebena auf Kreta).18 Die in den Iamatika-Epigram-
men genannten Krankheiten, wie Schlangenbiss, Lähmung, Epilepsie, Infektion, Taubheit 

9 Frühester Beleg ist Aristoph. Pl. 653–747; zu den inschriftlichen Belegen s. Riethmüller 2005, 
383 f.; Krug 1984, 128–141 u. ö.; ausführlich Graf 1992, 186–195; Nutton 2004, 109 f.

10 Porphyr. abst. 2.19 überliefert die Tempelinschrift aus Epidauros: ἁγνὸν χρὴ ναοῖο θυώδεοϲ ἐντὸϲ 
ἰόντα / ἔμμεναι· ἁγνεία δ᾿ ἐϲτὶ φρονεῖν ὅϲια. („Rein muss sein, wer in den von Räucherwerk 
duftenden Tempel eintritt. Reinheit ist Frommes zu denken“); ausführlich Wacht 1998, 212.

11 Abaton ist der etablierte Begrif für die Schlafhalle in Epidauros, Enkoimeterion z. B. in Pergamon, 
ausführlicher Graf 1992, 186 f.

12 Dazu Edelstein/Edelstein II 1945, 145 f.; 161 f. Zum Unterschied zwischen der ‚freiwilligen‘ 
Epiphanie eines Gottes und der durch Enkoimesis/incubatio provozierten s. Di Nino 2004a, Anm. 2.

13 Zur Inkubation Graf 1992, 186–193 und vor allem Wacht 1998, 211–226.
14 Dazu Dillon 1997, 169–172.
15 Das indet sich allerdings auch in Inschriften, z. B. Stele I 16 und III 44; s. auch Krug 1984, 135.
16 Das provoziert natürlich eine gewisse Erwartungshaltung eines neu angereisten Kranken auf Heilung 

und Genesung, s. Bing 2009, 219 f.
17 Dasselbe Phänomen beschreibt für Epidauros Dillon 1994, 243 f. Zum Leser als Wanderer durch 

den Poseidipp-Text s. Höschele 2010, 148–170, die das jedoch nur für die erste Sektion der Lithika 
vorführt.

18 Vgl. 96: Attika (wegen des Namens ‚Antichares‘). So auch Di Nino 2006a, 35.
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und Blindheit, dürfen dabei als repräsentative Auswahl aus dem bekannten Spektrum damals 
virulenter Erkrankungen gelten, die in ihrer Gesamtheit ‚Kranksein überhaupt‘ umschreiben.19 
Die Epigramme erweisen sich somit im Kontext hellenistischer Heilungskulte als eine überlegte 
Auswahl von Beispielen.

In literarischer Hinsicht formieren die Iamatika des Poseidipp ein epigrammatisches 
Subgenre, das den Rahmen der bekannten und etablierten Epigramm-Genera – wie einige 
weitere aus dem neuen Poseidipp-Papyrus (z. B. Lithika oder Hippika) – erweitert.20 Einzelne 
Bezüge und Parallelen zu bekannten Textformen lassen sich konstatieren: So stellen zunächst 
inschriftliche Wunderheilungsberichte, wie sie v. a. aus Epidauros (IG IV² I 121–124) aus der 
2. Hälfte des 4. Jh.s v. Chr. erhalten sind, eine klar erkennbare Vorlage für die Iamatika dar.21 
Der kaiserzeitliche Autor Pausanias (2. Jh. n. Chr.) berichtet von sechs Inschriften-Stelen, die 
er selbst in Epidauros gesehen habe (Paus. 2.27.3 = Test. 384 Edelstein/Edelstein I 1945, 195). 
Pausanias bietet (ebd.) eine kurze Typologie der dortigen, im dorischen Dialekt verfassten 
Iamata-Inschriften: Genannt werden die Namen der von Asklepios geheilten Männer und 
Frauen, die Krankheit sowie der Umstand, wie diese Kranken geheilt wurden. Heute sind noch 
vier dieser Stelen erhalten, von denen jedoch zwei in sehr schlechtem Zustand sind. Vor allem 
lesbar und im Kontext hier relevant sind die beiden ersten Stelen IG IV² I 121 und 122 mit 
insg. 63 (Wunder-)Heilungsberichten.22 Diese inschriftlichen Iamata thematisieren schnelle, 
meist über Nacht erfolgte Wunderheilungen im Asklepieion zu Epidauros. Sie stellen eine von 
den Priestern des Heiligtums vorgenommene Auswahl aus einer Fülle entsprechender In- oder 
Aufschriften dar. Es handelt sich bei den Iamata aus Epidauros also um eine planvolle Selek-
tion, Gruppierung und Reihung der Heilungsberichte, die einen klaren redaktionellen Willen 
erkennen lassen.23 Die Komposition nach psychologischen Gesichtspunkten der Einstimmung, 
Überzeugung und Werbung für Macht und Wirkung des Heilgottes Asklepios beweist etwa die 
auf Stele I platzierte Heilungsgeschichte eines Zweilers, dessen anfängliche Skepsis durch 
seine tatsächliche Heilung beseitigt wird (IG IV² I 121.22–33). Eine solche Episode gleich zu 
Beginn eines Katalogs von Heilungswundern – relativ weit oben auf der ersten Stele – darf als 
programmatisch gelten: Sie lenkt die Erwartungshaltung des lesenden Heiligtum-Besuchers24 
und dokumentiert exemplarisch die ‚Bekehrung‘ eines Ungläubigen.25 Deutlich dominiert in 

19 Bing 2009, 218.
20 Vgl. die bisher aus Meleagers ‚Kranz‘ (anathematische, epideiktische, erotisch-symposiastische, 

epitymbische Epigramme) oder aus Agathias’ Sammlung bekannten Epigramm-Kategorien (anathe-
matische, epideiktische, epitymbische, erotische, protreptische und skoptische Epigramme), die 
sämtlich durch den Neuen Poseidipp revidiert und erweitert werden müssen; Di Nino 2004a, 
Anm. 134.

21 Parallelen zeigt auf Bing 2009, Anm. 26; zu ähnlichen, allerdings relativ schlecht erhaltenen 
Tafel-Inschriften (Sanides) aus Lebena/Kreta und anderen Asklepios-Heiligtümern s. ders. 2009, 
Anm. 22 und Di Nino 2004a, Anm. 12; zu Lebena Guarducci 1934, 410– 428 und jetzt profund 
Meli 2007. Ursprünglich gab es wohl auch im Asklepios-Tempel auf Kos Heilungsberichte, so 
Plinius d.Ä. (nat. 29.2.4 nach Varro), aber diese sind nicht überliefert.

22 Text bei Edelstein/Edelstein I 1945, 221–229 mit englischer Übersetzung ebd. 229–237. Auch 
LiDonnici 1995; Herzog 1931 mit deutscher Übersetzung.

23 LiDonnici 1992, 38– 40; dies. 1995, 40.
24 Nach LiDonnici 1995, 18 waren diese Stelen innerhalb des Heiligtums, an der östlichen Mauer des 

Abatons entlang aufgestellt.
25 Vgl. die bei Diogenes Laertios überlieferte Bemerkung des Kynikers Diogenes über die Votivinschrif-

ten im Kabiren-Heiligtum zu Samothrake: πολλῶι ἂν εἴη πλείω εἰ καὶ οἱ μὴ ϲωθέντεϲ ἀνετίθεϲαν 
(„Es wären noch viel mehr gewesen, wenn auch die nicht Geretteten Weihungen aufgestellt hätten.“) 
Diog. Laert. 6.59. Die Iamata aus Epidauros sind als inschriftliche Dokumentation von Ereignissen 
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der Schilderung der durch Asklepios herbeigeführten Blitz- und Wunderheilungen der areta-
logische Aspekt, was auf die entsprechende Werbung und Propaganda der örtlichen Priester 
und Organisatoren des Heiligtums und des damit verbundenen ‚Sanatoriums-Tourismus‘ 
zurückzuführen ist.26

Die Iamatika-Epigramme des Poseidipp thematisieren, wie die epidaurischen Iamata, 
Wunder- und Blitzheilungen und dürfen in ihrer Auswahl und Anordnung ebenfalls als 
redaktionell komponierte Epigramm-Gruppe gelten (s. u.). Sie sind jedoch anders als jene 
als sehr kurze (einzige Ausnahme 95), in zwei Distichen abgefasste Epigramme, nicht in 
dorischem Dialekt und vor allem ohne aretalogische Elemente, wie etwa Preis des Heilgottes 
oder entsprechende Epitheta, gestaltet.27 Die Epigramme in der Iamatika-Sektion des Poseidipp 
ahmen sprachlich-stilistisch und auch thematisch den Usus echter Inschriften zwar nach, sind 
jedoch literarische Epigramme: Das legen ihre Pointierung und Kürze, die ausschließliche 
Fokussierung auf den plötzlichen, wundersamen Umschlag vom Krank- zum Gesundsein sowie 
nicht zuletzt die sprechenden Personennamen nahe (in sechs Epigrammen dieser Sektion: 
95–100).

Als weitere generische Verwandte der Iamatika kommen einige wenige Epigramme aus der 
AP über Heilungen in Frage, die jedoch meist aus dem 4. Jh. v. Chr. stammen. Die Unterschiede 
sind leicht auszumachen: Diese Gedichte sind in der Regel ungleich narrativer und damit 
deutlich länger als die Iamatika des Poseidipp (z. B. AP 6.203) oder sie thematisieren eine 
Heilung, die zwar eintritt, aber deutlich später erfolgt (AP 6.330) oder sie haben einen klaren 
religiös-mystischen Gehalt (AP 9.298). Überdies enthalten sie aretalogische Elemente und 
stehen damit den Heilungsinschriften näher als Poseidipps Epigrammen.

Poseidipp kreiert also, vor allem nach dem Modell von (vorwiegend) religiös motivierten 
Prosa-Inschriften wie den Iamata aus Epidauros, mit seinen Iamatika-Epigrammen ein viel-
schichtiges neues Genre. Wie die Iamata aus Epidauros eine Sammlung oder Kollektion 
darstellen, die durch gezielte Selektion aus einer Fülle von Votivtafeln und Inschriften sowie 
deren redaktioneller Komposition entstanden ist, so stellen auch seine Iamatika en miniature 
eine gezielte Sammlung ausgewählter Texte dar. Sie spiegeln den epigraphischen Usus der 
Dokumentation von Wundern und Wunderheilungen, bieten jedoch in Abweichung vom 
primären Modell vielschichtige Bedeutungstexturen und gewinnen nicht zuletzt durch ihre 
Platzierung in der Sektion und im Epigrammbuch weitere Bedeutung. Anders als im Fall der 
epidaurischen Iamata ist der religiöse Gehalt von Poseidipps Iamatika durchaus diskutabel.28 
Sämtliche Epigramme lassen sich nämlich ernsthaft und ironisch zugleich lesen. In jedem Fall 
ist ein ‚double reading‘29 – wie auch bei anderen hellenistischen Dichtern – intendiert. Während 
der Besucher eines Heiligtums, der vor einer Inschriften-Stele mit Wunderheilungen steht und 
diese liest, ganz im Kontext einer sakralen Sphäre, selbst krank mit entsprechender Erwar-
tungshaltung solche Berichte zur Kenntnis nimmt, bezieht der Leser von Epigrammen auf 
einer Papyrusrolle eine wesentlich distanziertere Position zu dem, was er liest. Er ist außerhalb 
der Sakralsphäre eines Temenos, er ist selbst nicht krank, sucht nicht von sich aus den Kontakt 
mit einem Heilgott und steht daher a priori zu den Iamatika, die er liest, in einer klaren 

im Heiligtum den in griechischen Tempeln immer üblichen epigraphischen Tempelchroniken 
durchaus verwandt. Di Nino 2008, 167–187.

26 Dillon 1997, 73–80.
27 Di Nino 2006a, 35 f.; vgl. jedoch Bing (2009, 223), der auch Poseidipps Iamatika aretalogischen 

Charakter zuschreibt.
28 Bing 2009, 223 f.
29 So Bing 2009, 230 u. ö.
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räumlichen und auch zeitlichen Distanz.30 Eine solche Distanz besteht jedoch nicht nur durch 
die veränderte Rezeptionssituation und das Medium der Papyrusrolle, sondern ist auch durch 
die Komposition der Sektion intendiert: Denn Eingangs- und Schlussgedicht dieser Sektion 
heben sich von den übrigen Epigrammen ab und bieten Schlüsselperspektiven auf mögliche 
Interpretationsebenen der eingelegten Binnenepigramme. Sie stehen in Bezug zueinander und 
konstruieren so einen Rahmen um die übrigen Gedichte. Nach der communis opinio in den 
Forschungsbeiträgen zum ‚Neuen Poseidipp‘ setzen sich auch in den Lithika und den Andri-

antopoiika jeweils das erste und das letzte Epigramm der Sektion von den anderen Epigram-
men ab, sie sind klar aufeinander bezogen und deuten ebenfalls interpretative Lesehilfen an.31 
Etliche Rahmenepigramme lassen eine Verbindung Poseidipps zum ptolemäischen Königshof 
in Alexandria erkennen. Mit Blick auf die Iamatika ist eine solche Verbindung in der Person 
des in Alexandria prominenten Arztes Medeios (95) zu sehen. Gerade die ersten Ptolemäer 
unterstützten medizinische (anatomische) Forschungen in Alexandria und maßen Asklepios 
wie Serapis oder Imhotep als Heilgöttern große religiöse Bedeutung bei.32 Beim Eingangsge-
dicht der Iamatika-Sektion (95) handelt es sich um das Weihepigramm des Arztes Medeios 
als Ausdruck des Dankes und der Verplichtung gegenüber dem Heilgott Apollon. Medeios 
hatte ein Heilmittel gegen vormals sicher den Tod bringende Schlangenbisse gefunden.33 Das 
heißt, es geht in diesem Epigramm nicht um das Wunder einer allein vom Gott initiierten 
Heilung, sondern um Heilung, die auf ärztlicher Kunst beruht, die von einem menschlichen 
Arzt ausgeht – auch wenn dieser sich Apollon verplichtet fühlt. In den fünf folgenden Epigram-
men ist nirgends die Rede von einem Arzt oder dessen Techne, allein die plötzliche Heilung, 
das Heilungswunder des Asklepios oder des Paian-Apollon spielt eine Rolle. Das letzte, die 
Sektion abschließende Epigramm (101) ist ein Gebet an Asklepios, dessen Sprecher zwar nicht 
namentlich genannt wird, der jedoch mit dem Arzt Medeios ebenso wie mit dem Dichter 
Poseidipp selbst identiizierbar ist (s. u. Interpret. zu 101). Der Sprecher handelt von Wohlstand 
und Gesundheit als den beiden wichtigsten Mitteln der Heilung bzw. Rettung. Es geht also 
auch hier nicht um die Dokumentation einer erfolgten Heilung, sondern um prinzipielles und 
künftiges Wohlergehen. Der rote Faden, der alle Epigramme dieser Sektion durchzieht, ist 
m. E. das thematische Leitmotiv des ‚Heilmittels‘: Dieses konkretisiert sich einmal (wie im 
Eingangsepigramm 95) in einem bestimmten Pharmakon, ist ein andermal mit Heilschlaf oder 
einer Traumerscheinung des Heilgottes gleichzusetzen (96–100) und artikuliert sich zuletzt 
in ‚Wohlstand und Gesundheit‘, also im übertragenen Sinne (101). Tatsächlich lassen sich in 
hellenistischer Zeit wissenschaftliche medizinische (auch pharmakologische) Heilmittel und 
-methoden nicht strikt von religiös interpretierten Heilungen und Heilungswundern unter-
scheiden, da ärztliche Heilkunst und religiös motivierter Heilkult als komplementär zueinan-
der verstanden werden müssen. Vergleichbar mit der in verzweifelten und schwierigen 
Krankheitsfällen von jeher üblichen Vielfalt von Therapien, Heilmitteln und Traditionen, die 

30 Ähnlich Bing 2009, 225 f.
31 Bereits Gutzwiller 2002c, 3 konstatiert, dass im neuen Poseidipp v. a. am Anfang und am Ende 

einer Sektion von der übrigen Gruppe abweichende Epigramme stehen, ebenso Bernsdorf 2002, 
13. Zu den literarischen Belegen dieser Aufassung s. die Literaturliste bei Di Nino 2006a, Anm. 1 
und dies. 2008, 169; Krevans 2005, 81–96.

32 Neubauten des Ptolemaios I. im Serapeum zu Memphis; Asklepios-Bezirk in Memphis (vgl. Amm. 
12.14.7; Epiph. gemm. 32; Visser 1938, 39 f.), dazu Thompson 2004, 22 f.; Gründung des Serapeums 
in Rhakotis in Alexandria; Schrein des Asklepios in Ptolemais von Ptolemaios I. gebaut.

33 Zum Interesse (spät-)hellenistischer Herrscher an Giften bzw. Gegengiften und Selbstimmunisie rung 
usw. s. Nutton 2004, 141 f. mit Belegen (z. B. Galen über Attalos III. von Pergamon und Mithri-
dates V. von Pontos).
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ein Kranker gleichzeitig anwendet, ist der Pluralismus der in der griechischen Medizin ange-
wandten Mittel und Methoden,34 der natürlich auch religiöse Praktiken und Rituale umfasst.35 
So bringen die beiden Rahmenepigramme der Iamatika die Verplichtung den Heilgöttern 
gegenüber ebenso wie das eigene menschliche Verdienst (Techne) zum Ausdruck. Sichtbar 
wird hier eine durchaus selbstbewusste Kommunikation von Gesunden – weder der Arzt 
Medeios noch der Sprecher im letzten Epigramm ist krank – mit dem jeweiligen Heilgott, die 
auf eine Positionierung der Sprecher bzw. des Sprechers zwischen (kranken) Menschen und 
(Heil-)Göttern verweist. Die formale wie inhaltliche Korrespondenz der beiden Rah-
menepigramme legt eine distanzierte, zwischen Ironie, Skepsis und Humor changierende 
Lektüre der Iamatika-Epigramme nahe, die sich freilich mit der ‚literalen‘ Lektüre derselben, 
dem ‚pious reading‘, auf komplexe Weise amalgamiert. Die Iamatika präsentieren nicht nur 
Wundertätigkeit und Wundergläubigkeit im Kult um Asklepios, sondern sie spielen auch auf 
Endlichkeit und Grenzen der göttlichen Heilkunst an (z. B. 100). In jedem Binnenepigramm 
kann man einen ironischen oder sogar komischen Nebensinn erkennen. Tragische Ironie zeigt 
sich, wenn etwa ein im Iamatika-Kontext Geheilter (97) wenige Epigramme später, in der 
unmittelbar anschließenden Sektion der Tropoi (103), als Verstorbener spricht, seine Heilung 
sich somit als nicht besonders efektiv, zumindest nicht als lebensverlängernd erwiesen hat. 
Diese Lektüren schließen einander nicht notwendig aus. Auch in den epidaurischen Iamata-In-
schriften inden sich psychologisch efektvolle Elemente, die nach dem Willen der priesterli-
chen Redakteure der pietätvollen Einstimmung ebenso wie der Unterhaltung dienen und 
durchaus komische Elemente der Darstellung enthalten.36 Sollte Poseidipp das Arrangement 
seiner Epigramme im Mailänder Papyrus tatsächlich selbst entworfen haben (wofür m. E. 
vieles spricht), dann stilisiert er sich hier, ganz poeta doctus,37 vergleichbar einem solchen 
Priester, der Wunderheilungsberichte auswählt und anordnet, freilich durch einen Rahmen die 
eigene distanzierte Position zu erkennen gibt. Möglicherweise darf auch das Fehlen jeglicher 
dorischer Dialektzeichen als intendierte Abweichung von den dorischen Iamata aus Epidauros, 
als Signal für eine Transponierung dieses Genres in die literarische Sphäre und damit als 
sprachlich-stilistisches Signal für Distanzierung verstanden werden. In die interpretative 
Auswertung muss man auch die erstmals hier belegte Konstruktion des Adjektiv-Titels ‚Iama-
tika‘ einbeziehen: Bei Poseidipps Iamatika handelt es sich nämlich nicht um typische ‚(Wun-
der-)Heilungsberichte‘, wie man sie aus den Asklepios-Heiligtümern kennt, sondern es handelt 
sich letztlich um literarische Gedichte. Diese nehmen zwar auf inschriftliche Iamata punk tuell 
Bezug, implizieren jedoch in jedem Fall eine Distanzierung vom Wundergeschehen. Theore-
tisch kann es sich bei den Iamatika-Epigrammen 95–98 und 101 um Gedichte handeln, die 
der ἐπιγραμματοποιόϲ Poseidipp im Auftrag der jeweils genannten Personen verfasst hat.38 
Freilich lässt sich in all diesen Epigrammen und ganz besonders in 99 und 100 ein stets vor-

34 So Bing 2009, 229.
35 Vgl. Hippokr. vict. 4.87; 6.642 Littré: δεῖ δὲ καὶ αὐτὸν ξυλλαμβάνοντα τοὺϲ θεοὺϲ ἐπικαλέεϲθαι 

(„Ein Gebet ist gut, aber beim Götteranruf sollte man [sc. als Arzt] noch mit Hand anlegen“). 
S. Nutton 2004, 111–114.

36 Weinreich 1909, 89 f.; Bing 2009, 231.
37 Zur Diskussion um die Frage, ob Poseidipp selbst wirklich religiös und Myste war (ausgehend 

von einer Bemerkung in seiner Elegie ‚Sphragis‘ [SH 705.21–23]), s. Asper 1997, 85 f. und Dickie 
1995, 81–86.

38 95 zeigt, vor allem im Vergleich mit 74, die deutlichsten Anzeichen dafür, ein Auftragsepigramm 
zu sein: In beiden Fällen verfasst Poseidipp für namhafte Prominente vom ptolemäischen Hof in 
Alexandria, die bronzene Anatheme in Delphi aufstellten, das dazugehörige Weihepigramm. Dazu 
auch Zanetto 2008, 525 f.
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handenes ironisches Moment erkennen, das die vordergründige Aussage zu untergraben und 
damit in Frage zu stellen scheint. Die Iamatika des Poseidipp enthalten somit einen subver-
siven basso continuo, und zwar in dem Sinne, dass seine Iamatika-Epigramme vordergründig 
medizinische und religiöse ‚Heilmittel‘ rund um die Heilgötter Apollon und Asklepios feiern, 
selbst aber als literarisch-poetische ‚Heilmittel‘ gegen volkstümlich-religiösen Wunderaber-
glauben für Gebildete präsentiert werden.

Die Iamatika des Poseidipp stellen faktisch die hellenistische Neuschöpfung eines epigram-
matischen Genres dar, die mit der inschriftlichen Historie des Epigramms ebenso spielt wie mit 
prosaischen und poetischen Modelltexten, die sich auf (Wunder-)Heilungen beziehen. Setting, 
Motive, sprachliche und typische Details der Vorlagen sind demonstrativ übernommen und 
eingearbeitet, zugleich aber so verändert, verfremdet oder doppelbödig, dass sich deutlich der 
Wille des poeta doctus zur literarischen Überformung und Unterlegung ironischer Distanz und 
damit zur Neuschöpfung eines Genos, dem der Iamatika, abzeichnet.

95

Das erste Epigramm ist ein ekphrastisches Weihepigramm des Arztes Medeios, der Apollon eine 
Bronzestatue weiht. Diese stellt einen nach einem Schlangenbiss auf das Skelett abgemagerten 
Todkranken dar. Selbst einem solchen Patienten konnte der Arzt Medeios helfen. Der Text ist 
fast durchgehend erhalten, nur wenige Buchstaben fehlen. Es gibt einige Schreibfehler. Wie 
die meisten Epigramme dieses Papyrus ist auch dieses im attisch-ionischen Dialekt verfasst.39

XIV 30 οἷοϲ ὁ χάλκεοϲ οὗτοϲ ἐπ’ ὀϲτέα λεπτὸν ἀνέλκων 1
 31  πνεῦμα μόγι[̣ϲ] ζ̣ωὴν ὄμματι ϲυλλέγε̣ται, 2
 32 ἐκ νούϲων̣ ἐϲάου τοίουϲ ὁ τὰ δεινὰ Λιβύ̣ϲ̣ϲηϲ 3
 33  δήγματα φα̣ρμά̣ϲϲειν ἀϲπίδοϲ εὑρόμενοϲ̣ 4
 34 Μήδειοϲ Λάμπωνοϲ Ὀλύνθιοϲ, ὧι πανάκειαν̣ 5
 35  τὴν Ἀϲκληπιαδῶν πᾶϲαν ἔδωκε̣ πατήρ· 6
 36 ϲοὶ δ’, ὦ Πύθι’ Ἄπολλον, ἑῆϲ γνωρίϲματα τέχνηϲ 7
 37  λείψανον ἀνθρώπου τόνδ’ ἔθετο ϲκελε̣τ̣όν. 8

31 ἄϲθματι Hutchinson 2002 : ϲώματι Gärtner 2008 (v. Angiò 2010) 32 εγνουϲων̣ P τουουϲ 

P 33 φα̣ρμα̣ρϲειν P

Wie diese Bronzestatue hier zum Gerippe hin dünnen
Atem zieht und dabei nur mit Mühe Leben in ihrem Blick sammelt,

von Krankheiten errettete solche Patienten derjenige, der gegen die schrecklichen 
 Bisse

der libyschen Natter ein Heilmittel fand,
Medeios, der Sohn des Lampon, aus Olynth, dem die Allheilkunst

der Asklepiaden ganz übergeben hatte der Vater;
dir aber, Apollon von Pytho, stellte er als Beweis für seine Kunst

als letztes, was vom Menschen übrig bleibt, dieses Skelett hier auf.

39 Sens 2004, 67 f.
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V. 1

οἷοϲ ὁ χάλκεοϲ οὗτοϲ: Dieser deiktische Zeigegestus imaginiert die visuelle Wahrnehmung 
einer Bronzestatue, die im Folgenden beschrieben wird. Es handelt sich also um ein ekphras-
tisches Weihepigramm (s. u.). Die Deixis einer Bronzestatue indet sich auch in 63 (ebd. 8: 
χάλκεοϲ; vgl. χάλκειον in 64.1; 69.1; das Substantiv χαλκόϲ 63.1; 65.2; s. auch χάλκεοϲ 
ἥρωϲ / οὗτοϲ in AP 16.349.5 f.). Eine ähnliche Analogie von οἷοϲ / τοἶοϲ wie hier indet sich 
bei Alkaios von Messene (AP 9.588.1 f. = HE 106 f.), s. Di Nino 2010, 205 f.

V. 1 f.

ἐπ᾿ … πνεῦμα: Der drastische Ausdruck λεπτὸν πνεῦμα ist eine Wendung, die in der hip-
pokratischen Medizin, nicht aber in der Dichtung etabliert ist (s. z. B. Hippokr. epid. 3.17γ 
[S. 116, 7 Littré III]; Gal. usu part. 4.10 [S. 326, 9 Helmreich I]); dazu Gärtner 2008, 791–793 
mit Verweis auf Meleager und Lucan; Karanjka 2009, Anm. 22; Di Nino 2010, 206. Zum 
Abgemagertsein bis auf die Knochen bietet Hutchinson (2002, 6) zwei Parallelen: Prop. 4.5.64 
und Ov. met. 8.803 f. Nach LSJ ist mit ἀνέλκω die Bewegung des Einatmens beschrieben. 
Auch die Präposition ἐπί gibt die Richtung an: Der Atem wird durch Nase bzw. Mund hinauf-/
eingesogen. Vgl. dagegen Di Nino (2010, 206), die hier die Bewegung des Ausatmens bzw. 
des Ausströmens des Atmens über den abgemagerten Körper hin sehen will. Die zugleich 
realistische wie kunstvolle und schwierige Gestaltung dieser mageren Bronzeigur verweist 
zurück auf die Bronzestatue des Dichters Philitas, die in der Sektion der Andriantopoiika 
beschrieben worden war (63, v. a. 3.5; dazu Männlein-Robert 2007, 60–63).

V. 2

ὄμματι: Ist auf dem Papyrus gut zu lesen und auch aus inhaltlichen Gründen sowohl der von 
Hutchinson 2002 vorgeschlagenen Konjektur (ἄϲθματι), als auch ϲώματι (Gärtner 2008, Angiò 
2010) vorzuziehen. Der Versuch des Abgemagerten, mit letzter Kraft den Blick nicht sinken 
zu lassen, ist ein Hinweis auf die etablierte Topik des Blicks in lebensechten Kunstwerken 
(Gärtner 2008, 791–793). Zum Topos des (vitalen) Blickes eines täuschend echten Kunstwerkes 
s. z. B. 65 = AP 16.119. Den Blick als besten Beweis für die Lebensechtheit einer Statue hebt 
Sokrates bei Xen. mem. 3.10.6–8 hervor; s. auch Herodas mim. 4.69–71. Literatur zu Blick 
und Blickwirkung bei Männlein-Robert 2007, 70 und 275 f.

V. 3

ἐκ νούϲων̣: Die Angleichung von ἐκ zu ἐγ im ersten Wort des Verses ist wohl durch das unmit-
telbar folgende Liquidum ‚ν‘(ούϲων) bedingt und könnte auf einen Hörfehler des Schreibers 
zurückgehen; ‚ἐκ‘ vor Nasal indet sich öfter bei Poseidipp (ed. pr., 20; Mayser/Schmoll ²1970, 
199 f.). Die ionische, bei Hippokrates gebräuchliche Form νοῦϲοϲ indet sich bei Poseidipp 
neben νόϲοϲ, auch in 97.1 und 3 (wohl jeweils metri causa, Di Nino 2010, 206 f.). — ἐϲάου: 
Hierbei handelt es sich um eine in der griechischen Literatur sonst nicht belegte Form der 
3. Ps. Sg. Imperf. Akt. von *ϲαόω, gleichbedeutend mit ϲώζω: ‚(vor dem Tod) retten‘, auch 
‚heilen‘; s. Formen von *ϲαόω z. B. mit Bezug auf einen Arzt in GV 627.3 (2./3. Jh. n. Chr.), 
mit Bezug auf Apollon bei Hes. fr. 307.1 Merkelbach-West, mit Bezug auf Asklepios in IG IV² 
I 128.75; vgl. Eur. El. 429; Hippokr. coac. 136.8; 232.3; epid. 11.43; ebd. 25.8. — τοίουϲ: Im 
Papyrus steht τουουϲ statt τοίουϲ: Das könnte auf einen Hörfehler des Schreibers zurückgehen.

V. 3 f.

τὰ … ἀϲπίδοϲ: Die libysche Natter, auch bekannt als ‚ägyptische Kobra‘, stellt vor allem in 
Nordafrika eine reale Bedrohung dar (Hdt. 4.191, Men. fr. 702 Kassel-Austin, Apoll. Rhod. 
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4.1506, Nik. ther. 157–189; Lucan. 9.700–707; 815–821, Ael. nat. anim. 1.54; 9.15; 10.31; 
vgl. Aristoph. vesp. 23). Libyen galt als besonders gefährlich, da hier dem Mythos nach aus 
den Blutstropfen des von Perseus abgeschlagenen Hauptes der Gorgo Medusa Schlangen 
wurden (Di Nino 2010, Anm. 141). Die libysche Natter gibt einen impliziten Verweis auf 
die Geographie des Wirkungskreises des Medeios: Libyen und Nordafrika und damit auch 
Alexandria (s. u.).

V. 4

φα̣ρμά̣ϲϲειν: Dieser Verbform liegt sicherlich die positive Bedeutung von φάρμακον als ‚Heil-
mittel‘ zugrunde (und nicht die als ‚Gift‘). Zur Diskussion der Ambivalenz des Begrifes s. 
Di Nino 2010, 208. Dasselbe Verbum indet sich bei Apollonios Rhodios 4.1512 im Kontext 
der Beschreibung, wie Mopsos durch Schlangenbiss zu Tode kommt (s. u.), dazu Klooster 
2009, 71. Um welches Heilmittel des Medeios es sich handelt, wird im Epigramm nicht 
gesagt. Aristoteles (hist. an. 8.29 607a22–24) und Theophrast (hist. plant. 9.15.2.13 f.) deuten 
nur vage ein nicht näher speziiziertes Mittel gegen die Bisse der libyschen Natter an, ohne 
jedoch auf einen (Er-)Finder zu verweisen. In der Literatur wird stets der sichere, rasche Tod 
nach dem Biss dieser Schlange beschrieben: Prominentes Beispiel ist der Tod des Mopsos in 
Apoll. Rhod. 4.1502–1531 (die hier genannte δεινὸϲ ὄφιϲ wurde von Morel 1928, 362–366 als 
libysche Natter identiiziert). Daraus kann man den Schluss ziehen, dass Medeios’ gefundenes 
Pharmakon auf jeden Fall ein sehr schnell wirksames gewesen sein muss. Ein Heilmittel (auf 
Essigbasis) gegen den Biss der libyschen Natter, das allerdings nicht in jedem Fall erfolgreich 
ist, beschreibt erst der alexandrinische Wissenschaftler Philoumenos aus dem 2. Jh. n. Chr. (De 

venenatis animalibus eorumque remediis 16.6–9 CMG 10.1.1, s. die Edition von Wellmann 
1908, 22, 15–19 und ed. pr. 2001, 222). Zur Erwähnung nicht näher speziizierter Pharmaka in 
den Iamata aus Epidauros s. z. B. Test. 423.9, 17, 41; 421. 710 s. Edelstein/Edelstein II 1945, 
153. — εὑρόμενοϲ: Deutlich ist der assoziative Anklang an die etablierte Wendung vom πρῶτοϲ 
εὑρέτηϲ zu hören. Hier bezieht sich die Pionierleistung wohl weniger auf eine Erindung als 
vielmehr auf das Auinden eines φάρμακον (zum [Er-]Finden allgemein s. Kleingünther 1933).

V. 5

Μήδειοϲ Λάμπωνοϲ Ὀλύνθιοϲ: Der Sprecher nennt diesen Namen erheblich verzögert, was 
Spannung und Erwartung steigert. Entsprechend dem Usus von Weihepigrammen, nach dem 
der Weihende dem Gott gegenüber von sich selbst in der 3. Ps. Sg. spricht und so Gelegen-
heit hat, auch der Um- und Nachwelt den Namen des Stifters mitzuteilen, spricht auch hier 
Medeios selbst. Sein Name ist vollständig mit Patronymikon und Ethnikon angegeben. Er ist 
Sohn des Lampon und Olynthier. Auch nach der Zerstörung Olynths durch Philipp II. von 
Makedonien 348 v. Chr. lässt sich die Verwendung und Vererbung des Ethnikons ‚Olynthier‘ 
bis ins 1. Jh. v. Chr. nachweisen, z. B. auf Grabsteinen. Zur großen Zahl von Olynthiern im 
Umkreis Alexanders d. Gr. s. Zahrnt 1971, 115–117; Meyer, E. 1979: Olynthos, in: Ziegler, K. 
(Hg.): Der Kleine Pauly, Bd. 4, München: 296. Die Herkunftsbezeichnungen werden auch bei 
länger in Alexandria lebenden Griechen stets beibehalten, sie tragen nicht unwesentlich zur 
Konstituierung einer hellenischen Identität dieser Auslandsgriechen bei (Fraser I 1972, 222; 
Männlein-Robert 2010, 167). Medeios ist als Sprecher bzw. als Stimme dieses Weihepigramms 
anzunehmen. Es handelt sich bei Medeios und Lampon um Namen, die in hellenistischer Zeit 
v. a. im Ägäisraum weit verbreitet und lange geläuig sind (LGPN I 282 Lampon, 310 Medeios). 
Wie Peter Bing gezeigt hat (2002, 297–300; ebenso ders. 2004, 277 f. und ders. 2009, 28 f.), 
ist es überaus wahrscheinlich, dass der hier genannte Arzt Medeios mit einem in mehreren 
Papyri bezeugten (PPetr. III 56b; P.Cair.Zen. I 36 [257 v. Chr.], weitere Belege bei Bing 2002, 
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297 f.), gleichnamigen Arzt identiiziert werden kann, der als Priester des Alexander und der 
Theoi Adelphoi, also im religiösen Herrscherkult, um 279/278/277 v. Chr. aktiv ist. Dass der 
aus den dokumentarischen Papyri bekannte Medeios ‚Olynthier‘ ist, wird erstmals anhand 
des Poseidipp-Epigramms belegt. Dieser Medeios ist also Arzt, zugleich hoher ptolemäischer 
Priester und gehört zu den engsten alexandrinischen Hofkreisen des Ptolemaios Philadelphos, 
der diese Priester ernennt. Er hat die Aufsicht über die königliche Ärztesteuer und nimmt somit 
eine ehrenvolle Machtposition in Alexandria ein (Di Nino 2010, 208 f.; allgemein Kudlien 1979, 
73–81). Der Name ‚Medeios‘ ist im Kontext einer innerhalb der Familie länger etablierten 
Berufstradition a priori programmatisch (‚der, der sich kümmert‘). Die Tradierung des Berufes 
vom Vater auf den Sohn ist seit alters in bestimmten Berufsgruppen, wie etwa bei Künstlern, 
Handwerkern oder Priestern und Sehern sowie bei Ärzten, üblich (Krug 1984, 190–192; 
auch Bernsdorf 2002, 30). Der Name ‚Medeios‘ hat überdies eine mythisch-literarische 
Semantik, da der Sohn der zauber- und heilmittelkundigen Medeia ebenfalls diesen Namen 
trägt (Hes. theog. 1000 f.; vgl. Pind. Pyth. 4.233); ausführlicher Gärtner 2002, 30. — πανάκειαν: 
Panakeia ist in der Regel a) ein gleichnamiges universales Heilmittel (opopanax hispidus), 
wie Theophrast hist. plant. 9.15.7.1 und Gal. 14.156.18 K. belegen oder b) die gleichnamige 
Tochter des Asklepios, so bei Aristoph. Pl. 702.730; Suda π 153 Adler. Ein Spiel mit der kon-
kreten und der übertragenen Bedeutung bietet Kallimachos, Ap. 40 f. Bei Poseidipp erscheint 
πανάκειαν jedoch in einer dritten Bedeutung c) als adjektivische Umschreibung (πανάκειοϲ) 
für die ärztliche Heilkunst, den Inhalt der medizinischen Techne, so dass unter πανάκειαν 
τέχνην also ‚Allheilkunst‘ zu verstehen ist. Berücksichtigt man die in ‚Panakeia‘ enthaltenen 
mythologischen Anspielungen, erweist sie sich als von Asklepios herrührende Kunst, alles 
zu heilen. Das entspräche in etwa einem göttlichen Segen des Asklepios, der bereits auf dem 
Vater als Arzt lag und der auch auf dem ebenfalls als Arzt erfolgreichen Sohn liegt.

V. 6

Ἀϲκληπιαδῶν: Die Asklepiaden sind bei Homer die Söhne des Asklepios namens Machaon 
und Podaleirios (Hom. Il. 4.204; 11.614; 14.2). Seit Theognis (432) sind Asklepiaden v. a. im 
übertragenen Sinne als ‚Söhne oder Nachfolger des Asklepios‘, d. h. als professionelle Ärzte zu 
verstehen (Edelstein/Edelstein II 1945, 53–56). Das auf Asklepios zurückverweisende, plura-
lische Patronymikon hat programmatischen Charakter z. B. auf Kos, wo sich seit Hippokrates’ 
Zeiten eine berühmte Ärzteschule etabliert (Sherwin-White 1978, 275–278). Unter dem alten 
homerischen Titel ‚Asklepiaden‘ bildet sich dort eine professionelle, wissenschaftlich fundierte 
ärztliche Tradition heraus. In der Berufsbezeichnung ‚Asklepiaden‘ klingt auf semantischer 
Ebene aber immer noch die Herleitung der Ärzte vom Gott Asklepios mit (Di Nino 2010, 
210; vgl. auch den Eid des Hippokrates, dazu Lloyd 2003, 40–60). Zwischen den Asklepiaden 
von Kos und dem delphischen Apollon-Heiligtum gab es enge Verbindungen (z. B. Hippokr. 
epid. 27 [S. 404 – 428 Littré IX]): Die koischen Asklepiaden genießen in Delphi Privilegien, 
wie z. B. Prothysia und Promanteia, außerdem gibt es ein delphisches Ehrendekret für das 
Koinon der Asklepiaden von Kos und Knidos aus dem 4. Jh. v. Chr. (Riethmüller 2005, 115 f.). 
Pausanias (10.2.6) erwähnt die Bronzestatue eines bis auf die Knochen abgemagerten älteren 
Mannes, die von den Delphiern als Anathema des Arztes Hippokrates beschrieben wurde. 
Möglicherweise entspricht eine solche kostbare Weihgabe einem von erfolgreichen Ärzten, 
auch von Medeios, geübten Usus. Weitere Weihgaben von professionellen Ärzten in Delphi 
nennt Riethmüller 2005, 116 f.; zu Weihungen von Ärzten in Asklepieia, wie Dankesvotive der 
Ärzte an ihren Schutzpatron für gelungene Behandlungen oder gelungene eigene Genesung 
(z. B. das Weihrelief Athen. Nat. Mus. 1378 aus dem Athener Asklepieion, dazu Berger 1970, 
72. 77), s. ebenfalls Riethmüller 2005, 390 mit weiterer Literatur. Erhalten ist die späthellenis-
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tische Bronzestatuette eines extrem abgemagerten Mannes, deren Ästhetik frappierend an den 
bronzenen Patienten des Medeios (aber auch an den hageren Philitas in 63) erinnert. Sie beindet 
sich derzeit in Dumbarton Oaks, Abb. in Acosta-Hughes u. a. 2004, 347, ig. 3. — πατήρ: Der 
Vater des Medeios ist der gerade genannte Lampon aus Olynth. Zur Tradierung einer Techne 
innerhalb einer Familie s. unter V. 5: Medeios.

V. 7

Πύθι’ Ἄπολλον: Πύθιοϲ ist ein etabliertes kultisches Epitheton für den Gott Apollon in Delphi 
(z. B. Pind. fr. 52k, 43 Snell-Maehler; Bakchyl. fr. 16.10 Snell-Maehler; Aristoph. vesp. 869; 
Theokr. AP 6.336.3; CEG 894.16). Es leitet sich ab von Πυθώ, einem alten Sondernamen für 
Delphi (Hom. Il. 2.519; Od. 8.80; Hes. theog. 499,807; bewusst archaisierend bei Kallim. 
Ap. 35,100), nach dem der Gott des Ortes (‚Pythios‘) wie auch seine Priesterin (‚Pythia‘) 
benannt sind. Der Ortsname wiederum verweist auf den mythischen Πύθων, also den Namen 
des Schlangen- oder Drachenungeheuers, das dort von Apollon getötet wird und dann ent-
sprechend der etymologischen Herleitung von πύθειν ‚verfault‘: So der homerische Hymnus 
auf Apollon (V. 363; 369; 372 f.); zu der Schlange s. Ephoros bei Strabo 9.422 f. Apollons 
Epitheton ‚Pythios‘ relektiert also die Kompetenz des delphischen Gottes bei der Ausmer-
zung lebensgefährlicher Drachen bzw. Schlangen. Aufgrund der Apostrophe des Sprechers 
(Medeios) gerade an ‚Apollon Pythios‘ kann man zwei Schlüsse ziehen: a) die hier genannte 
Bronzestatue war mitsamt Weihepigramm ursprünglich in Delphi aufgestellt (vgl. o. Komm. 
zu V. 6 mit Referenz auf Paus. 10.2.6; vgl. aber anders Wickkiser 2013, 625) und b) Apollon 
hat als Bezwinger von Drachen bzw. Schlangen für den Sprecher die Funktion eines göttlichen 
Modells (s. Interpret.). — γνωρίϲματα: Zeichen, Erkennungszeichen, Beweise, anhand derer 
man etwas erkennen kann. — τέχνηϲ: Der Arztberuf wurzelt zwar in göttlichem Ursprung 
(Paian, Apollon, Asklepios), ist aber – spätestens seit Hippokrates – eine menschliche Techne 
mit erlernbaren Regeln. Zum Beleg dafür kann ein anonymes Epigramm über Hippokrates 
dienen (anon. AP 7.135.4 = GV 418.4: οὐ τύχαι, ἀλλὰ τέχναι).

V. 8

λείψανον: Als ‚Rest‘ eines Menschen bereits bei Eur. El. 554. Im übertragenen Sinn ebenfalls 
bei Eur. Andr. 774: λείψανα τῶν ἀγαθῶν ἀνδρῶν als ‚der Ruhm guter Männer‘. — λείψανον 
ἀνθρώπου: ‚Das, was vom Menschen übrig bleibt‘. Eine sehr eigenwillige Junktur, die sich 
außer bei Poseidipp nur noch bei Johannes Malalas nachweisen lässt (Chron. IV 11 S. 81, 
6 f. Dindorf und XII 41 S. 309, 10 Dindorf). Anders als bei Poseidipp bedeutet sie dort aber 
‚Kadaver‘. — ἔθετο: (ἀνα-)τίθεϲθαι ist einschlägiger Terminus in Dedikations-Kontexten. Er 
macht eindeutig klar, dass es sich hier um ein zugleich ekphrastisches und anathematisches, 
also ein Mischepigramm handelt. Weitere s. 36.8; 39.4; 74.14 und Di Nino 2010, Anm. 171. 
— ϲκελε̣τ̣όν: Bei Philodem (de morte 30.1) indet sich ein Zitat Demokrits, in dem ϲκελετόϲ 
als Gegensatz zu εὔϲαρκοϲ (‚in guter Kondition‘) erkennbar wird. Vor allem in der Komödie 
wird das Substantiv ϲκελετόϲ verwendet, so z. B. bei Phrynichos zur Verspottung eines lange 
todgeweihten Lampros (fr. 74.3 Kassel-Austin: Μουϲῶν ϲκελετὸϲ […] ὕμνοϲ Ἄιδου) oder 
bei Plato Comicus in der Verspottung eines spindeldürren Mannes (fr. 200.3 Kassel-Austin: 
ϲκελετόϲ, ἄπυγοϲ, καλάμινα ϲκέλη φορῶν). Hier nimmt ϲκελετόϲ thematisch den Begrif ὀϲτέα 
aus V. 1 wieder auf. Das ‚Skelett‘ steht in drastischer Übertreibung und psychologisch efektiver 
Zuspitzung als letztes Wort des ganzen Gedichtes, fungiert als drastisches Beispiel der von 
Medeios Geretteten; vgl. Lucillius AP 11.392.4 (ed. pr.; Di Nino 2010, 211; vgl. dagegen Lelli 
2005, 77–132). Die anspruchsvolle, technisch schwierige toreutische Gestaltung einer solchen 
zum Skelett abgemagerten Figur korrespondiert mit der entsprechend schwierigen poetischen 
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Ekphrasis einer solchen Bronzeigur. Wie bereits in der Sektion der Andriantopoiika (63; 
s. o.) erweist sich der Dichter Poseidipp dem – hier namenlos bleibenden – Toreuten in der 
eindrücklichen Schilderung dieses ‚lebendigen Skelettes‘ als (mindestens) kongenial.

Die Sektion der Iamatika wird durch ein Anathematikon eröfnet, wie das auch in den Hip-

pika (71) der Fall ist. Das Weihepigramm hier ist ekphrastisch gestaltet und stellt somit ein 
verbindendes Element zur früheren Sektion der Andriantopoiika (62–70) dar:40 Der Sprecher 
fordert im Gestus der Deixis den Rezipienten auf, diese Bronzestatue zu sehen; für den Leser 
heißt das, sie sich in der Phantasie vor Augen zu stellen. Die Darstellung eines ästhetisch nicht 
schönen und nicht ansprechenden Menschen (wie des hier beschriebenen) in Bronze entspricht 
der zeitgenössischen hellenistischen Mode einer möglichst realistischen, technisch schwierigen 
künstlerischen Repräsentation. Gleich zu Beginn wird also deutlich, dass es hier um Kunst, 
Kunstfertigkeit und Können geht – wie sich zeigen wird, nicht nur auf der Ebene des Toreuten. 
Der Sprecher des Epigramms ist mit aller Wahrscheinlichkeit der Arzt Medeios, der nach der 
Konvention von Weihepigrammen in bescheidenem Gestus von sich selbst in der 3. Ps. Sg. 
spricht. Er weist ausdrücklich auf den schwachen Atem, den abgemagerten Zustand und den 
schwachen Blick der Bronzeigur hin. Damit wird der in ekphrastischen Kontexten hellenisti-
scher Zeit beliebte Topos der Lebensechtheit verwendet, der fast immer Atem,41 Blick und/oder 
Plastizität des Körpers akzentuiert (vgl. 62–70). Die konventionelle Topik der Lebensechtheit 
zeigt sich hier allerdings in der denkbar schwächsten Variante, da die Bronzeigur einen Mann 
darstellt, der dem Tod näher als dem Leben ist. Der schwache Atem (V. 1 f.: λεπτὸν ἀνέλκων /
πνεῦμα) des Dargestellten kommt in der metrischen Fassung v. a. des ersten Verses durch den 
daktytlischen Rhythmus, durch die weitgehende Übereinstimmung von Wort- und Versakzent 
sowie durch sämtliche Zäsuren zum Ausdruck und bildet so gleichsam das schnelle Atmen 
(‚Hecheln‘) dieses abgemagerten Patienten ab.42 Eine solche Darstellung bedeutet im Vergleich 
zur üblichen Konvention ekphrastischer Epigramme eine erhebliche Dramatisierung. Diese 
zielt im Kontext des Epigramms auf die Gloriizierung des Arztes Medeios ab, der, wie es 
heißt, ein Heilmittel für derartig Todkranke gefunden hat. Der Arzt Medeios, Sohn des Lampon 
aus Olynth, kann durch die Evidenz des ‚Neuen Poseidipp‘ vermutlich als der Arzt Medeios 
identiiziert werden, der in einem Papyrus (PPetr. III 56b; P.Cair.Zen. I 36, s. o.) als hoher 
Priester und Funktionär im ptolemäischen Herrscherkult in Alexandria in den 50er Jahren des 
3. Jh.s v. Chr. ehrenvoll genannt ist. Ein wenig mag überraschen, dass Poseidipp in diesem wohl 
von Medeios in Auftrag gegebenen Epigramm diesen ausschließlich als Arzt beschreibt;43 denn 
in einem vergleichbaren Fall, der Weihung eines bronzenen Gespanns durch Kallikrates von 
Samos ebenfalls in Delphi (74), macht Poseidipp dessen Beziehung zu den Theoi Adelphoi 
klar: Kallikrates ist ebenfalls Priester der Theoi Adelphoi wie Medeios.44

Wahrscheinlich eher gegen Ende seiner Arztkarriere dürfte die Weihung dieser Bron-
zestatue mit Epigramm erfolgt sein, als Medeios bereits den Ruf erworben hatte, immer 
wieder todgeweihte Menschen durch sein spezielles, freilich nirgends sonst bezeugtes oder 

40 Männlein-Robert 2007, v. a. 53–81.
41 Abgesehen von der ekphrastischen Topik spielt Poseidipp hier ev. auf die Pneuma-Lehre des 

zeitgenössischen alexandrinischen Arztes Erasistratos (in Anlehnung an den Peripatetiker Straton 
von Lampsakos) an. Die Pneuma-Topik konvergiert also mit zeitgenössischen Forschungsinteressen 
der medizinischen Szene in Alexandria.

42 Diesen Hinweis verdanke ich Jürgen Leonhardt, Tübingen.
43 Di Nino 2010, 213; Bing 2009, Anm. 8 verweist auf das Grabepigramm des Aischylos (Vita § 11 

Test. 1 Radt), das diesen nicht als Dichter, sondern nur als Polis-Bürger würdigt.
44 Ausführlich dazu Zanetto 2008, 526.
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dokumentiertes Pharmakon gerettet zu haben – das legt die Imperfekt-Form ἐϲάου in V. 3 
nahe.45 Neben der genealogischen und der geographischen Provenienz des Medeios wird klar, 
dass er berulich in der Tradition seines Vaters Lampon sowie der Asklepiaden steht: Neben der 
familiären wird also auch eine göttliche Deszendenz für seinen Arztberuf evoziert. Denn mit 
dem Asklepiaden-Titel, der statt der ärztlichen Berufsbezeichnung gesetzt ist, wird Medeios’ 
Bezug zum göttlichen Retter Asklepios formuliert, der Medeios’ Können autorisiert. Mit 
Blick auf den Tenor der Rettung scheint Poseidipp hier auf eine grundsätzliche Analogie von 
Medeios und Asklepios anzuspielen, wenn Medeios durch seine Kunst praktisch Tote wieder 
ins Leben zurückholen kann.46 Dem Mythos zufolge hatte das auch Asklepios versucht, war 
freilich von Zeus bestraft worden (Pind. Pyth. 3.57 f.). Anders als Asklepios bewegt sich 
Medeios jedoch in den von den Göttern erlaubten Grenzen der menschlichen Heilkunst: Seine 
Patienten, wie der in Bronze abgebildete, leben (noch). Wie Medeios der Sohn eines Heilers 
ist, so auch Asklepios, der der Sohn Apollons ist.47 Wie Asklepios, auch in den folgenden 
Epigrammen der Sektion, als göttlicher Nothelfer in aussichtslosen Fällen erscheint, so hier 
Medeios als menschlicher Nothelfer. Auch wenn menschlicher und göttlicher Heiler in engem 
Bezug zueinander gezeigt werden, steht der menschliche Arzt im Fokus dieses Epigramms 
und nicht etwa, wie in den epidaurischen Iamata, der wundertätige, heilende Gott. Medeios 
präsentiert sich in diesem Epigramm selbstbewusst48 und zugleich dem Gott Apollon in ganz 
besonderer Weise verplichtet. Das artikuliert sich darin, dass mit der Apostrophe an Apollon 
Pythios sehr deutlich auf dessen Sieg über eine Schlange bzw. einen Drachen angespielt wird.49 
Der Arzt Medeios, der ebenfalls die tödliche Macht einer gefährlichen Schlange bezwingen 
kann, will somit in Analogie zu Apollon Pythios gesehen werden. Die Stiftung des Medeios 
gerade im Apollon-Heiligtum von Delphi ergibt also einen Sinn. Mit der Aufstellung einer 
solchen kostspieligen Bronzestatue gerade in Delphi, einem repräsentativen panhellenischen 
Ort, stellt sich Medeios möglicherweise in eine weitere – menschliche – Tradition: Denn auch 
Hippokrates von Kos soll eine Bronze eines bis auf die Knochen abgemagerten Patienten 
in Delphi geweiht haben (s. o. Komm.). Medeios’ Absicht, es dem berühmten Hippokrates 
gleichzutun, ist ofensichtlich. Die Programmatik dieses Einleitungsepigramms wurzelt in der 
Gloriizierung des Arztes Medeios,50 der wie Asklepios als Sohn seinem Vater in der Tradierung 
der (All-)Heilkunst verplichtet ist und wie Asklepios aussichtslose Fälle kurieren kann. Die 
alludierte Parallele zwischen den ‚Schlangenbezwingern‘ Medeios und Apollon lässt großes 
Selbstbewusstsein des menschlichen Arztes gegenüber Apollon erkennen: Dieser weiht dem 
Gott zwar zum Dank die genannte Bronze, verewigt sich jedoch selbst als Stifter zugleich 
im Epigramm mit. Aber auch der Dichter Poseidipp schreibt sich selbstbewusst in diesen 
Text ein: Denn die doppeldeutigen Formulierungen im letzten Distichon (v. a. V. 7 f.: ἑῆϲ 

45 Die Interpretation Kloosters 2009, v. a. 68–75, wonach Medeios hier ironisch aufgrund des Adyna-
tons, ein Mittel gegen den Biss der libyschen Natter gefunden zu haben, vom poeta doctus Poseidipp 
anspielungsreich verunglimpft wird, ist reizvoll, geht aber vermutlich zu weit und kann überdies 
die Relevanz der Bronzestatue im Epigramm nicht erklären bzw. eine Verbindungslinie zum letzten 
Epigramm der Sektion (oder zu den anderen Epigrammen) aufzeigen. S. auch Bing 2009, Anm. 8; 
Di Nino 2010, 205.

46 Di Nino 2010, 214.
47 S. Di Nino 2004a, 52 f.; 72.
48 Die enkomiastischen Tendenzen betont bes. Di Nino 2010, 212–215.
49 Vgl. ähnlich Klooster 2009, 68. Überdies ist auch bei Kallim. Ap. 101 der von Apollon bezwungene 

Drache explizit ‚Schlange‘ genannt (ebd. αἰνὸϲ ὄφιϲ).
50 Vgl. dagegen Di Nino 2010, 205, die den programmatischen Charakter allein auf das ungewöhnliche 

Sujet bezieht.
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γνωρίϲματα τέχνηϲ; τόνδ’ … ϲκελε̣τ̣όν) legen nahe, dass der Dichter hier ebenfalls deiktisch 
auf das – bleibende (vgl. λείψανον) – Erkennungszeichen seiner eigenen Kunstfertigkeit 
hinweist: Er spielt damit auf sein programmatisches Eingangsepigramm, aber auch seine 
übrigen, iligran und vielschichtig gearbeiteten Iamatika-Epigramme an – und nicht nur auf 
das bronzene Skelett eines anonymen Toreuten.

Wie das vor allem in komischen Kontexten etablierte Schlusswort ‚Skeleton‘ beweist, ist 
das Epigramm nicht ohne Humor.51 Die selbstbewusste Haltung eines menschlichen Könners 
gegenüber einem Gott begegnet dem Leser im letzten Epigramm der Sektion wieder (101): 
Dort wendet sich der Sprecher – in Frage kommen auch dort wieder der Arzt Medeios und 
der Dichter Poseidipp – an Asklepios und erbittet von ihm Wohlstand und Gesundheit (s. u.).

96

Epigramm auf die plötzliche Heilung des fußkranken Antichares beim Opfer für Asklepios. 
Der Text ist ziemlich gut erhalten; nur kleine Ergänzungen sind nötig.

XIV 38 πρὸϲ ϲὲ μὲν Ἀντιχάρηϲ, Ἀϲκληπιέ, ϲὺν δυϲὶ βάκτροιϲ  1
 39  ἦλθε δι’ ἀτραπιτῶν ἴχνοϲ ἐφελκόμενοϲ· 2
XV 1 ϲοὶ δ̣[ὲ θυη]π̣ολέων εἰϲ ἀμφοτέρ̣ο̣[υ]ϲ̣ πόδαϲ ἔϲτη 3
 2 καὶ τὸ π̣[ο]λ̣υχρόνιον δέμνιον ἐξέφυγε. 4

Zu dir zwar, Asklepios, kam Antichares, mit zwei Stöcken,
indem er auf Pfaden eine Spur nach sich zog;

dir (aber opfernd) stellte er sich fest auf seine beiden Füße
und entloh dem Bett, an das er lange Zeit gefesselt war.

Die Textergänzungen der Erstherausgeber sind bislang unwidersprochen geblieben.

V. 1–3

μὲν – δ̣[ὲ: Dadurch wird eine antithetische Spannung zwischen dem Menschen Antichares auf 
der einen und dem Gott Asklepios auf der anderen Seite bestimmt.

V. 1

πρὸϲ ϲὲ … Ἀϲκληπιέ: Gemeint ist ein Heiligtum des Asklepios, ein Asklepieion, also ein heili-
ger Bezirk mit verschiedenen Gebäudekomplexen (vgl. z. B. Aeschin. AP 6.330.3). Besonders 
bekannt, da durch archäologische und inschriftliche Funde gut bezeugt, sind die Asklepieia 
von Epidauros, Athen, Kos und Lebena auf Kreta. Der Heilgott Asklepios wird in diesem Vers 
direkt angesprochen. Zur namentlichen Apostrophe an den Heilgott in den Iamata aus Epidauros 
s. Di Nino 2004a, 70 f. — Ἀντιχάρηϲ: Der Name ‚Antichares‘ ist epigraphisch vor allem für 
Attika, aber auch Zentralgriechenland (Delphi) und den Ägäis-Raum gut belegt (LGPN I 
48; II 40; IIIb 44 Antichares). Für das Jahr 307/306 v. Chr. ist ein Archon dieses Namens in 

51 Sollte Poseidipp hier mit ‚Skeleton‘ auf seine eigenen Iamatika-Gedichte, die ‚Beweise seiner 
Kunstfertigkeit‘, anspielen, wäre auf das gegliederte Schriftbild der Buchstaben ebenso wie auf 
seine miteinander begrilich wie inhaltlich verschränkten Epigramme zu verweisen. Für den 
medizinischen Konnex vgl. Oreibasios, Collectiones medicae 25.2.1 (τῶν ἐν τοῖϲ ἀνθρώποιϲ ὀϲτῶν 
ἁπάντων ϲυνημμένων ἀλλήλοιϲ ἡ μὲν ὅλη ϲύνταξιϲ ὀνομάζεται ϲκελετόϲ).
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Delphi bezeugt (Pomtow, H. 1901: Art. Delphoi, RE 4, 2617, Z. 17). Der Name ‚Antichares‘ 
klingt assoziativ an ἀντιχαρίζομαι an (‚sich als ἀντίχαριϲ, d. h. erkenntlich/dankbar erweisen‘). 
Antichares trägt also die Dankbarkeit bereits im Namen. — ϲὺν δυϲὶ βάκτροιϲ: βάκτρον ist 
ein seltenes poetisches Wort. In Eur. Bakch. 363 ist es ein mit Efeu umwundener Stock des 
Pentheus; im Ion 217 tötet Bromios/Dionysos einen Wilden mit seinem Stab, ebd. 743 dient 
dieser Stock als Stütze eines fußschwachen Alten, ganz ähnlich in Apoll. Rhod. 1.670; 2.198; 
Kallim. lav. Pall. 127. Es gibt auch inschriftliche Belege für Gelähmte, die mit Stock gehen, 
z. B. IG IV² I 123 f. (= W 64 Herzog).

V. 2

δι᾿ ἀτραπιτῶν: Antichares kommt ‚auf Pfaden‘ bzw. ‚auf Wegen‘ zum Heiligtum, d. h., er 
kommt trotz seiner chronischen Erkrankung zu Fuß. Für die Aussicht auf Heilung nimmt er 
also eine solche Strapaze auf sich. — ἴχνοϲ ἐφελκόμενοϲ: Spur/Fußspur. Antichares kann 
nicht laufen bzw. auftreten. Da, wie aus V. 3 hervorgeht, beide Füße erkrankt oder gelähmt 
sind, muss ἴχνοϲ beide Füße meinen, mit denen er nicht auftreten kann. Er stützt sich also auf 
seine Krücken und zieht seine beiden Füße nach (vgl. für das Nachziehen beider Füße Hom. 
Il. 23.696). Die übertragene Bedeutung von ἴχνοϲ als ‚(Fuß-)Spur‘ indet sich z. B. auch in 
Eur. Bakch. 1134 oder El. 103, ebenso bei Apoll. Rhod. 1.184 und Kallim. Ap. 12, Del. 230.

V. 3

θυη]π̣ολέων: ‚opfernd‘. Das Wort ist selten und indet sich nur in poetischen Kontexten: in 
der attischen Tragödie seit Aischylos (Ag. 262; Soph. fr. 126.2 f.; 522.3 Radt; Eur. El. 665; 
1134), häuiger bei dem spätantiken Epiker Nonnos (Dion. 7.163; 20.181; 26.267; 47.327). 
Poseidipp intoniert hier die gewollte Stilhöhe durch seltenes Vokabular aus Tragödie und 
Epos. — εἰϲ ἀμφοτέρ̣ο̣[υ]ϲ̣ πόδαϲ ἔϲτη: Das nunmehr plötzliche feste Stehen des Antichares 
auf beiden Füßen steht nach der deutlichen Zäsur der Penthemimeres in diesem Vers. Auch in 
V. 1 indet sich ϲὺν δυϲὶ βάκτροιϲ nach einem deutlichen metrischen Einschnitt im Vers, dort 
nach einer bukolischen Dihärese. Sowohl das Ankommen des Antichares auf zwei Krücken 
als auch sein nunmehr neues Standvermögen stehen in den Versen 1 und 3 jeweils im letzten 
Versteil nach einem deutlichen Verseinschnitt (Dihärese bzw. Zäsur). Durch die Analogie in 
der Versstellung wird die Antithese des früheren Zustandes des Antichares mit seinem späteren 
nur noch deutlicher: Die beiden Krücken des Eingangs werden am Ende durch die – nunmehr 
intakten – beiden Füße ersetzt. Ähnlich geschildert ist die Genesung eines vormals Blinden in 
den epidaurischen Iamata: IG IV² I 121.78 (= W 9 Herzog): βλέπων ἀμφοῖν ἐξῆλθε.

V. 4

τὸ π̣[ο]λ̣υχρόνιον δέμνιον: Dieser Ausdruck beschreibt die vormalige Bettlägerigkeit des 
Antichares, die chronisch zu werden drohte. — ἐξέφυγε: Das ist der übliche Terminus für 
Heilung im Rahmen medizinischer Semantik; dazu van Brock 1961, 198–225. Heilung ist 
dabei immer als ‚Rettung vor dem Tod‘, als ‚Entkommen aus einer Gefahr‘ verstanden, Di 
Nino 2004a, 67–69. Hier ist der Terminus besonders bildlich-konkret, da Antichares nun 
wirklich wieder laufen, im wahrsten Sinn des Wortes der Krankheit und dem Krankenlager 
davonlaufen kann.

Der Ton dieses Epigramms ist, ganz im Unterschied zu den inschriftlichen, vielfach stark 
formalisierten und formelhaften Iamata, ausgesprochen persönlich und bezeugt die große 
Dankbarkeit des Geheilten, der sich im Epigramm an den Gott wendet. Der Moment der 
Heilung, der Nähe zwischen Gott und Mensch, bildet sich in der Wortstellung von V. 1 ab, wenn 
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Antichares und der apostrophierte Asklepios unmittelbar nebeneinander stehen, Antichares 
sich nahe zum Gott stellt. Das enge Verhältnis wird möglicherweise bereits im Namen des 
‚Anti-Chares‘ angedeutet, in dem ‚Dankbarkeit‘ und ‚Gegenleistung‘ mitklingen.

Die Konzentration von Trägern dieses Namens auf Attika legt die Vermutung nahe, Anti-
chares habe sich in das nächstgelegene, also das Athenische Asklepios-Heiligtum geschleppt 
(vgl. auch 100, s. u.).52 Der Zustand des chronisch Kranken, eigentlich Bettlägerigen, der 
sich mühevoll mit zwei Krücken ins Asklepios-Heiligtum schleppt, ist konträr zu dem nach 
der plötzlichen Heilung, als er seine beiden Füße wieder voll belasten und nutzen kann. Die 
Anreise des schwer Kranken bezeugt einen großen Willens- und Kraftakt, der psychologisch 
natürlich eine entsprechende Erwartungshaltung provoziert. Die Heilung des Antichares erfolgt 
bereits beim Opfer an Asklepios, das nach ritueller Reinigung und Gebet vor dem Heilschlaf 
im Abaton erfolgt. Die Plötzlichkeit beschreibt eine plakative Dramatisierung dieser Heilung. 
Plötzliche Heilungen sind zwar durchaus dokumentiert,53 dennoch sind Blitzheilungen extra 

abaton außergewöhnlich.54 Normalerweise nehmen Heilungserfolge des Asklepios etwas mehr 
Zeit in Anspruch, wie das Epigramm des Redners Aischines verdeutlicht, der erst nach drei 
Monaten Aufenthalt bzw. Therapie im Asklepios-Heiligtum von seinem Kopfschmerz geheilt 
war (AP 6.330).55

Mit der Beschleunigung einer ohnehin schon wundersamen Heilung lenkt Poseidipp das 
Augenmerk klar auf das gleichsam überstürzt von Asklepios an Antichares vollzogene Wunder. 
Die Heilung kommt so plötzlich, nicht am üblichen Ort und nicht zur üblichen Zeit, dass dies 
fast schon komisch wirkt. Möglicherweise kann das als Ausdruck der Skepsis des Poseidipp 
gegenüber dem Wunderglauben der Volksreligion verstanden werden.56 Denn Poseidipp 
bezeichnet sich selbst als Myste, war also in Mysterien eingeweiht und gehörte somit zu 
einem esoterischen, elitären Kreis von Personen höheren religiösen Wissens.
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Weihepigramm des Soses aus Kos. Dieser wird in einer einzigen Nacht von Asklepios von 
mehreren Krankheiten geheilt und weiht dem Gott zum Dank einen silbernen Becher. Der 
griechische Text ist sehr gut erhalten, weist jedoch einige Schreibfehler (redundante Buch-
staben) auf.

XV 3 ἰητήρια ϲοὶ νούϲων, Ἀϲκληπιέ, Κῶιοϲ  1 
 4  δωρεῖται Ϲωϲῆϲ ἀργυρέην φιάλην, 2
 5 οὗ ϲὺ τὸν ἑξαέτη {α}κάματόν θ’ ἅμα καὶ νόϲον ἱ{ε}ρήν, 3
 6  δαῖμον, ἀποξύϲαϲ ὤιχεο νυκτὶ̣ μ̣ιῆι. 4

4 ϲωϲην P 5 ακαματονταμα P ιερην P

52 Di Nino 2010, 216.
53 S. z. B. den stummen Jungen im Iama aus Epidauros IG IV² I 121.41– 48. Zum Plötzlichen als 

Charakteristikum von Wunderheilungen Weinreich 1909, 197 f.
54 Eine solche s. z. B. IG IV² I 122.69–82 = W 33 Herzog.
55 W 75 Herzog; vgl. W 64 Herzog.
56 Di Nino 2010, 220.
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Die Heilung von Krankheiten schenkt dir, Asklepios, der Koer
Soses, eine silberne Schale,

von dem du die sechs Jahre dauernde Qual und zugleich auch die heilige Krankheit,
Daimon, plötzlich abgestreift hast in einer einzigen Nacht.

V. 1

ἰητήρια … νούϲων: Mit dieser seltenen Wendung ist vermutlich ‚Ηeilung von Krankheiten‘ 
gemeint. Die Wendung steht prädikativ zu ἀργυρέην φιάλην (V. 2), d. h. die silberne Schale wird 
symbolisch als ‚Heilung von Krankheiten‘ bezeichnet, sie steht also in engstem Zusammenhang 
mit der Heilung dieses Kranken (s. u.). Im Zusammenhang mit Epilepsie verwendet der Arzt 
Aretaios aus Kappadokien (1. Jh. n. Chr.) in seiner Schrift De curatione acutorum morborum 
(5.5.2; 7.14.2) ebenfalls ἰητήρια in der Bedeutung ‚Heilung(en)‘. Im Eingang des homerischen 
Hymnus auf Asklepios wird dieser als ‚Heiler von Krankheiten‘ angerufen (16.1: ἰητρῆα νόϲων). 
In ebenfalls hymnischem Kontext werden bei Herodas 4.8 Asklepios, Apollon, Hygieia und 
Panake als ἰητῆρεϲ ἀγρίων νούϲων angerufen (vgl. ebd. 4.16 f.: ἴητρα νούϲων als Opfergabe 
zum Dank für Heilung; s. Di Nino 2010, 221 f.). Denkbar ist, dass Poseidipp hier einen ähnlich 
hymnischen Auftakt intoniert. Mit derselben Bedeutung wie Poseidipp verwendet nur der 
spätantike Epiker Quintus von Smyrna diese Junktur (7.61: ἰητήρια νούϲων). Die Pluralformen 
ἰητήρια … νούϲων (eigentlich ‚Heilungen […] von Krankheiten‘) inden ihre inhaltliche Bestä-
tigung darin, dass in V. 3 ausdrücklich die Rede von einer sechsjährigen Qual ist, zu der noch 
die heilige Krankheit der Epilepsie kommt. Der Patient Soses litt also lange Zeit an mehreren 
Krankheiten, von denen er in einem Zug geheilt worden ist. Die dialektalen Formen ἰητήρια 
und νοῦϲοϲ (vgl. dagegen in V. 3: νόϲοϲ) verraten im Auftakt des Epigramms gewollt ionisches 
Sprachkolorit – passend zum langjährigen koischen ‚Träger‘ dieser Krankheiten.

V. 2

δωρεῖται: Variation zum technischeren Ausdruck ἀνατίθημι; ebenso z. B. bei Apollonid. AP 
6.105.2 oder Leon. Tar. AP 6.355.2. — Ϲωϲῆϲ: Der Schreibfehler im Papyrus ‚ϲωϲην‘ ist 
vermutlich durch die beiden nachfolgenden gleichlautenden Akkusativendungen auf -ην 
entstanden. Der Name Soses ist sehr selten und v. a. für die Peloponnes nachgewiesen (LGPN 
IIIa 412). Wohl derselbe Soses von Kos erscheint einige Epigramme später in den Tropoi (103; 
s. u.). Der Name ‚Soses‘ ist in jedem Fall ein an ϲώζειν sowie an das defektive Adjektiv ϲῶϲ 
(‚gesund‘, ‚wohlbehalten‘, ‚unversehrt‘) anklingender, ‚sprechender‘ Name, der für Kos nicht 
belegt ist (s. Sherwin-White 1978, 385–551 [Onomastikon of Coan personal names]). — ἀργυ-
ρέην φιάλην: Dabei handelt es sich um eine silberne Schale, in der Regel für Flüssigkeiten zum 
Darbringen von Trankopfern oder für Getränke (vgl. auch 38.2). Phialen aus unterschiedlichem 
Material sind beliebte Weihgegenstände, dazu Jeferey 1961, passim. In Iamata aus Epidauros 
(IG IV2 I 122.125 = Test. 423 B Edelstein/Edelstein; W 41 Herzog) sind Weihungen von 
Phialen an Asklepios belegt, in denen das heilbringende Pharmakon gereicht worden war. Zu 
solchen Phialen s. Di Nino 2010, 225 f. Das Bild einer gläsernen Phiale beschreibt Pausanias 
im Asklepieion zu Epidauros (2.27.3,7). Die dem Heilgott geweihte Schale wird in diesem 
Epigramm vom Sprecher ofenbar symbolisch als Instrument der Heilung verstanden und 
daher als ‚Heilung von Krankheiten‘ bezeichnet (V. 1; s. o.).

V. 3

{α}κάματόν: Die im Papyrus überlieferte Buchstabenfolge ακαματονταμα könnte auf einen 
Hörfehler beim Schreiben zurückzugehen. Das erste ‚α‘ ist überlüssig. — τὸν ἑξαέτη κάματον: 
Um welche sechsjährige Krankheit es sich handelt, bleibt im Dunkeln. Die sechsjährige 
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Dauer einer Krankheit indet sich mehrfach und darf daher vermutlich als topische oder 
generalisierende Wendung zur Beschreibung einer chronischen Krankheit gelten. S. z. B. 
98.1; vgl. IG IV² I 122.56 (W 30 Herzog); IG IV² I 121.95 (W 12 Herzog); s. auch Hippokr. 
epid. 5.46. — νόϲον ἱ{ε}ρήν: Die ‚heilige Krankheit‘ ist Epilepsie. In der Schrift über die 
‚Heilige Krankheit‘, die im Corpus Hippocraticum erhalten ist, geht es basierend auf Empirie 
und rationaler Auswertung der physiologischen Symptome darum, dieser Krankheit den 
Status einer besonderen ‚Heiligkeit‘ abzusprechen (De morbo sacro 1.2.7 Grensemann; dazu 
Jouanna 1992, 260–269; Longrigg 1998, passim); dennoch bleibt die Umschreibung für diese 
Krankheit weiterhin gebräuchlich; zur ‚Heiligkeit‘ dieser Krankheit s. Baumann 1925, 7–32; 
Jilek-Aall 1999, 382–386.

V. 4

δαῖμον: Indem Asklepios hier als ‚Daimon‘ apostrophiert wird, ist er verstanden als göttliche 
Kraft, die in einer bestimmten Situation zutage tritt und das Schicksal des Menschen verändern 
kann; Wilamowitz-Moellendorf 21955 I, 356–360; Nilsson 31967 I, 216–222. — ἀποξύϲαϲ: 
‚abschaben‘, ‚abkratzen‘, ‚abstreifen wie eine Haut‘. Dieser Ausdruck beschreibt die Leich-
tigkeit, mit der ein Gott solch chronische Erkrankungen heilt. Er ist mit der verbreiteten 
Vorstellung verwandt, nach der eine Gottheit das beschwerliche Alter einfach ‚abwischen‘ 
oder ‚abstreifen‘ kann; vgl. z. B. Hom. Il. 9.446: γῆραϲ ἀποξύϲαϲ oder h.Ven. 224: ξῦϲαι […] 
γῆραϲ; Nostoi fr. 7.2 Bernabé; Komatas AP 15.37.3. In jedem Fall erinnert diese Formulierung 
an den verbreiteten Heilungstopos von der ‚heilenden Hand Gottes‘, dazu Weinreich 1909, 
1–66. — νυκτὶ̣ μ̣ιῆι: Die Heilung in einer einzigen Nacht wird emphatisch an den Schluss 
des letzten Verses gesetzt. Mit dem Verweis auf die Nacht ist der Heilschlaf des Kranken im 
Heiligtum impliziert.57 Der Gott befreit den Kranken schnell und leicht, über Nacht, von seinen 
chronischen Krankheiten.

Der Koer Soses litt lange Zeit an mehreren Krankheiten, von denen allein die ‚heilige Krank-
heit‘, i. e. Epilepsie, explizit benannt ist. Der langen Dauer der erstgenannten, nicht näher 
speziizierten Krankheit wie auch der Epilepsie steht die schnelle und vollständige Genesung 
dieses Mannes in einer einzigen Nacht gegenüber. Das impliziert eine Übernachtung des Soses 
im Abaton mit einer wirkungsvollen Epiphanie des Asklepios: Das lange, mühevolle Leiden 
streift der Gott schnell und mit leichter Hand ab.

Auch in diesem Epigramm sind ironische Untertöne in der Präsentation der Heilung 
festzustellen: Die Herkunft des Soses aus Kos legt nahe, seinen Heilschlaf im koischen 
Asklepieion, einem renommierten Heiligtum, zu lokalisieren.58 Dieses sucht er erst nach 
sechs Jahren Leidens, also nach langer Zeit auf. Wie die kostbare und kostspielige Weihgabe 
der silbernen Phiale beweist, ist Soses vermögend. Man darf daher annehmen, dass er sich 
bei einheimischen koischen Ärzten in Behandlung begeben konnte. Kos steht aufgrund der 
hippokratischen Medizin in hellenistischer Zeit in bestem Ruf. Allerdings sind institutio-
nelle Verbindungen zwischen der koischen Ärzteschule und dem Asklepios-Heiligtum der 

57 Di Nino 2004a, 62 f.
58 Kos hat in hellenistischer Zeit gerade im 3. Jh. enge Beziehungen zum ptolemäischen Hof: 

Ptolemaios I. ist dort geboren (Kallim. Del. 160–190; vgl. Theokr. 17.58 f.); Kos war sein Flot-
tenstützpunkt; dazu Sherwin-White 1978, 90–131. Möglicherweise darf diese Anspielung auf das 
Asklepieion zu Kos als Hommage des Poseidipp an das ptolemäische Herrscherhaus verstanden 
werden.
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Insel bislang nicht nachweisbar.59 Das Leiden des Soses dauert nun bereits sechs Jahre, die 
Therapien der koischen Asklepiaden scheinen nicht erfolgreich gewesen zu sein. Soses setzt 
seine letzte Hofnung nun auf den wundertätigen Heilgott Asklepios, der ihn tatsächlich über 
Nacht heilt.60 Doch dem Wirken der Asklepiaden wie auch dem des Asklepios sind natürliche 
Grenzen gesetzt: Dass dieses Heilungswunder den natürlichen Gang alles Menschlichen, 
noch dazu nach langer Krankheit, nicht aufhalten kann, belegt das Epitaph in der unmittelbar 
auf die Iamatika anschließenden Sektion der τρόποι, Epigramm 103: Hier apostrophiert ein 
Verstorbener namens Soses, vermutlich aus Kos, aus seinem Grab heraus Passanten, die sich 
nicht für ihn, seine Identität interessieren, und stellt sich selbst vor.61 Da der Name Soses 
im neuen Poseidipp-Papyrus nur an diesen beiden Stellen erscheint, drängt sich der Schluss 
auf, es handele sich beim verstorbenen Soses um denselben wie im wenig vorher in der 
Papyrusrolle platzierten Iamatika-Epigramm. Bei einer narrativ-dramatischen Leseweise, 
die auf der Annahme einer planvollen Konzeption und Komposition der Sektionen und ihrer 
Epigramme beruht, wird nach der Heilung des Soses im koischen Asklepieion sehr rasch – nur 
sechs Epigramme später – bekannt, dass Soses bereits gestorben und auch schon begraben ist. 
Das wirft rückwirkend ein weiteres ironisches Licht auf die in den Iamatika geschilderte, so 
plötzliche Heilung des Soses.62 Auch das alludierte Programm des Namens ‚Soses‘, in dem 
die Konnotation des ‚Gerettet‘- bzw. ‚Gesund-Seins‘ etymologisch anklingt, wird unterlaufen. 
Durch den ironischen Nachtrag zu Soses in den Tropoi (103) wird der hermeneutische Kontext 
von 97 erweitert: Distanz, Skepsis und Ironie des Poseidipp gegenüber den Wunderheilungen 
rund um Asklepios deuten sich an. Denn das Epitaph des schnell geheilten und dann schnell 
verstorbenen Soses beweist, dass nicht alle wundersam-plötzlichen Heilungen durch Asklepios 
von lang anhaltendem Erfolg gekrönt sind.
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Der chronisch kranke Archytas, dem ein Stück Bronze im Schenkel eine schwärende Wunde 
verursachte, wird von Paian im Traum, also sehr schnell, geheilt. Das Epigramm hat drei 
beträchtliche Textlücken (V. 2; 3; 4), jeweils in der Versmitte.

XV 7 ἓξ ἔτη Ἀρχύταϲ ὀλοὸν χάλκευμα̣ φ̣υ̣λ̣ά̣ξα̣ϲ̣  1
 8  ἐν μηρῶι μ̣[……] π̣υθομένην ἀμ̣υ̣χ̣ή̣[ν, 2
 9 Παιάν, ϲ’ εὐ[ ± 11 ω]δυνο̣ϲ̣, ὡ̣ϲ ἐπ̣’ ὀ̣νείρωι 3
 10  τὸν πολὺν ἰηθ̣ε̣ὶ̣[ϲ ……]εν κάματον. 4

59 Gegen den Optimismus der älteren Forschung wendet sich Sherwin-White 1978, 275–278. Die bei 
Plinius d.Ä. (nat. 29.4) überlieferte Episode, wonach Hippokrates aus den archivierten Krankenbe-
richten des Asklepieions zu Kos abgeschrieben und Wissen bezogen habe, erscheint konstruiert.

60 Zur Topik, dass ein von den Ärzten aufgegebener Kranker von Asklepios geheilt wird, s. z. B. 
Aristoph. Pl. 406– 412; IG XIV 966.2,3 und mit weiteren Belegen Wacht 1998, 225.

61 Nicht überzeugend ist die These, Poseidipp spiele hier auf eine ‚mors incubatoria‘ an. Das Abwischen 
der Krankheiten des Soses, wie in 97.4 beschrieben, käme dann einer ἀπόλυϲιϲ πόνων im Sinne einer 
Erlösung durch den Tod gleich, so Di Nino 2010, 228. Dafür gibt es auch epigrammatische Belege, 
allerdings aus der Kaiserzeit: Lucillius AP 11.257 und Mart. epigr. 6.53. In beiden Epigrammen 
sieht der Kranke im Traum einen Arzt – und stirbt.

62 Bing 2004, 287; ders. 2009, 228 f. Zur kompositorischen Verbindung von Iamatika und Tropoi s. 
Pozzi 2006, v. a. 199–201.
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8 εμμηρωι P μ[̣ιαρῶϲ] Austin 2001a : μ[̣ογέων]? ed. min. : μ[̣ογερῶι] Zanetto in ed. min. : μ[̣υϲαρὴν] 
vel μ̣[αλερὴν] Livrea 2002 : μ̣[ογερῶϲ] De Stefani 2003, Di Nino 2005b : μ̣[έλεοϲ] Austin ap. Di 

Nino 2005b : μ̣[υδόων] Gärtner 2006 9 ϲ’ εὔ[νοον εἶδεν ἀνώ]δυνο̣ϲ̣ ed. pr., min. : ϲ’ εὔ[νοον εὗρεν 
ἐπώ]δυνο̣ϲ̣ Livrea 2002 : ϲ’ εὐ[θὺϲ ἰδών, τότ’ ἀνώ]δυνο̣ϲ̣ Lapini 2003b : ϲ’ εὔ[νοον εἶδεν ἐπώ]δυνο̣ϲ ̣

vel εἶδε διώ]δυνο̣ϲ̣] Di Nino 2005b : ϲεῦ [χάριν ἤδη (an ἐϲτὶν ?) ἀνώ]δυνο̣ϲ̣ Gärtner 2006 : ϲεῦ 
[χρή(ι)ζων, τάχ’ ἀνώ]δυνοϲ Lapini 2007 : ϲεῦ [χάριν ὤιχετ’ ἀνώ]δυνοϲ Ferrari per litt. 10 ἐξέφυγ]
εν ed. pr., min. (def. Livrea 2002, Di Nino 2005b) : ἐξέθορ]εν Zanetto in ed. min.

Sechs Jahre bewahrte Archytas ein tödliches Stück Bronze
im Schenkel […] eine eitrige Wunde,

Paian, dich (wohl […]schmerz), denn während eines Traumes
geheilt […] die lange Qual.

V. 1

ἓξ ἔτη: Wie bereits im voranstehenden Epigramm über Soses aus Kos (97.3) ist die Dauer der 
Krankheit des Archytas mit diesem wohl topischen Ausdruck umschrieben. Sechs Jahre schei-
nen nach der derzeit bekannten Evidenz das Maximum für die zeitliche Angabe chronischen 
Schmerzes zu sein. Ein ähnliches Beispiel bieten die epidaurischen Iamata: IG IV² I, 121.95–97 
= W 12 Herzog = Test. 12 Edelstein entfernt Asklepios während des Heilschlafs dem Euhippos 
eine Lanzenspitze, die dieser ‚sechs Jahre lang‘ im Kinn hatte. — Ἀρχύταϲ: Ein weiterer 
Archytas wird in den Oionoskopika (24.4) in lückenhaftem Kontext genannt. Da der Name eher 
selten (s. LGPN I 89; II 72; IIIa; IIIb 72 Archytas) und wohl ‚sprechend‘ ist (‚der Führer‘) liegt 
es nahe – wie im Falle des Soses (97; 103) –, ein Spiel des Poseidipp auch um diese Person 
anzunehmen. — ὀλοὸν χάλκευμα̣: Vermutlich handelt es sich um die Spitze einer bronzenen 
Wafe, etwa eine Pfeil-, Schwert- oder Lanzenspitze, die im Zuge von Kampfhandlungen im 
Schenkel des Archytas stecken geblieben ist und nicht entfernt werden konnte. Χάλκευμα ist 
ein seltenes Wort, das vor Poseidipp nur bei Aischylos (A. Pr. 19: ,Fessel‘; Ch. 576: ,Schwert‘) 
zu inden ist. Nach Pindar (Pyth. 3.48) hat der Heilgott Asklepios eine besondere Kompetenz 
bei der Heilung von Verwundungen, die durch Bronze entstanden sind; Di Nino 2010, 234 f. 
Auf eine Kriegsverletzung bzw. Verletzung durch eine (bronzene) Wafe deutet vor allem das 
häuig bei Homer nachweisbare Adjektiv ὀλοόϲ hin (z. B. Il. 3.133; 18.535; 16.849 u. ö.; ebd. 
13.665 sogar an derselben Stelle im Vers nach Penthemimeres). Dieses Adjektiv ist in der 
hellenistischen Literatur sonst nicht gebräuchlich. Die Heilung von Kriegsverletzungen über 
Nacht durch Asklepios bezeugen z. B. IG IV² I 122.55–61 = W 30 Herzog (Pfeilspitze steckte 
in Lunge), IG IV² I 122.63–69 = W 32 Herzog (Speerspitze blieb in Auge stecken), vgl. auch 
IG IV² I 121.95–97 = W 12 Herzog). — φ̣υ̣λ̣ά̣ξα̣ϲ̣: Der Text ist hier sehr schwer lesbar. Sollte 
hier tatsächlich φ̣υ̣λ̣ά̣ξα̣ϲ̣ stehen, wäre das zunächst ein überraschender Ausdruck. Warum 
sollte ein Verwundeter ein Bronzestück in seinem Schenkel ‚bewahren‘ wollen? In diesem 
Fall wäre der Ausdruck ironisch, der Kranke hätte seine Wunde vorsätzlich ‚geplegt‘ (s. u.).

V. 2

μ̣[……]: Das dritte Wort des Verses beginnt mit ‚μ‘, dann fehlen sechs Buchstaben. Einige 
Rekonstruktionsvorschläge beziehen sich auf die Art und Weise, in der Archytas an dieser 
Wunde leidet, etwa μιαρῶϲ (Austin 2001a), μογηρῶϲ (De Stefani 2003; Di Nino 2005b), beide 
bedeuten ‚unheilvoll‘, ‚mühevoll‘; vgl. auch μόγιϲ, 95.1 f. Diese sind m. E. den Ergänzungen 
vorzuziehen, die sich auf eine Aussage zur eitrigen Wunde beziehen (μυϲαρήν, μαλερήν: 
Livrea 2002 oder μέλεοϲ Austin bei Di Nino 2005b). Nur ein Ergänzungsvorschlag bezieht 
sich auf den Schenkel selbst (μογερῶι, Zanetto in ed. min.). Ein zweites Partizip μογέων 
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(ed. min.) oder μυδόων (so Gärtner 2006) wäre nach einem möglicherweise bereits in V. 1 
stehenden (φ ̣υ ̣λ ̣ά ̣ξα ̣ϲ ̣) eher unwahrscheinlich. — π̣υθομένην ἀμ̣υ̣χ̣ή̣[ν: Es handelt sich um eine 
eitrige, ofensichtlich nicht abheilende, immer ofene Wunde. Mit ἀμυχή ist zunächst eine 
nicht näher speziizierte Wunde benannt; nach den entsprechenden Einträgen bei Hesych. α 
3883 Latte und Suda α 1688 Adler ἀμυχή handelt es sich dabei jedoch nur um einen ‚Kratzer‘, 
eine ‚oberlächliche Verwundung‘, ein ἐπιπόλαιον ἕλκοϲ. Der Dichter spielt sicherlich mit der 
Mehrdeutigkeit dieses Begrifes.

V. 3

Παιάν: Paian (episch Παιήων) ist der traditionelle Beiname zuerst des Apollon in seiner 
Eigenschaft als Heilgott, dann auch des Asklepios: Ursprünglich war Paian eine auch von 
Apollon klar unterschiedene ältere, selbstständige Gottheit. Sein wohl vorgriechischer Name 
(vgl. Linear-B-Tafel KN V 52, dazu Käppel 1992, 32) beschreibt den ‚Heiler‘. Bei Homer ist 
Paian der Arzt der Götter (Il. 5.401 f., 899 f.; Od. 4.231 f.). Paian wird erst seit Aischylos (Ag. 
146) und Sophokles (OT 154) mit Apollon in Verbindung gebracht (Usener 42000, 153–155; 
Edelstein/Edelstein II 1945, 56). Es handelt sich hierbei um eines der so wenigen, in der Sektion 
der Iamatika verwendeten Epitheta für einen der genannten Heilgötter (nur noch in 95.7: Πύθι’ 
Ἄπολλον). Seit Aristophanes (Pl. 636) und in hellenistischer Zeit wird Asklepios als Paian 
tituliert, s. z. B. Herondas IV 1.11.81 f.85; Nic. Ther. 686; IG II24514.22 f.; IG IV2 I 125.11; 
Isyllos von Epidauros IG IV² I 128.66; s. auch einen Refrainvers des Erythräischen Paian-Liedes 
aus dem 4. Jh. v. Chr. (ἰὴ Παιάν Ἀϲκλαπιόν); dazu Käppel 1992, 372–374 und 193 f. — εὐ[± 
11ω]δυνοϲ̣:̣ Die auf ‚εὐ‘ folgende Textlücke umfasst ca. 11 Buchstaben. Fast alle (außer Lapini 
2003b u. 2007, Gärtner 2006 und Ferrari per litt.) ergänzen am Anfang plausibel εὔνοον: Das 
passt zu den Konventionen der Aretalogie des Heilgottes Asklepios, der auch ikonographisch 
als mild und freundlich dargestellt wird. Di Nino 2010, 232 verweist auf Hippokr. epid. 
15.6–9 zur indirekten Bestätigung. In der Lücke selbst scheint ἐπώδυνοϲ, ‚schmerzgeplagt‘, 
als kontrastive Junktur zum wohlwollenden Gott am plausibelsten zu sein (im Sinne des 
hier metrisch nicht möglichen περιώδυνοϲ). So zuerst Livrea 2002, 61–77. Ähnlich ist Nic. 
Ther. 326: ὀλοὸν καὶ ἐπώδυνον […] ἕλκοϲ. Dagegen würde ἀνώδυνοϲ, ‚schmerzfrei‘ (so in 
ed. pr. 2001, 225), den erst ab Ende von V. 3 beschriebenen Traumheilungserfolg unpassend 
vorwegnehmen. Es entspräche nicht den für den Heilschlaf üblichen Gegebenheiten, bei der 
incubatio bereits schmerzfrei zu sein – diese hätte sich ja dann erledigt. — ἐπ̣’ ὀ̣νείρωι: Trotz 
der Textlücke im selben Vers (s. o.) wird hiermit klar, dass Archytas einen Heilschlaf in einem 
Asklepieion unternommen und dort im Traum eine Epiphanie des Gottes erlebt hat. Vgl. 36.3 
κατ’ ὄνειρον mit Anlehnung an das vor allem in Lebena auf Kreta gebräuchliche καθ’ ὕπνον, 
z. B. I. Cret. I, XVII Nr. 9 S. 160, Z. 4; ebd. Nr. 14 A S. 164 Z. 4; dazu Meli 2007, 110.

V. 4

……]εν: Die vielfach vorgeschlagene Ergänzung ἐξέφυγεν ist sehr wahrscheinlich: Sie wurde 
in Anlehnung an 96.4 (τὸ πολυχρόνιον δέμνιον ἐξέφυγε) vorgenommen; überdies würde diese 
Form grammatikalisch den Akkusativ τὸν πολὺν κάματον gut erklären und indet sich häuig 
in der griechischen medizinischen Literatur. Dazu van Brock 1961, hier v. a. 221. — κάματον: 
‚Mühe‘ ist als Äquivalent zur Krankheit zu verstehen (vgl. 97.3).
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Rekonstruktionsvorschlag

ἓξ ἔτη Ἀρχύταϲ ὀλοὸν χάλκευμα φυλάξαϲ 
ἐν μηρῶι μιαρῶϲ πυθομένην ἀμυχήν,

Παιάν, ϲ’ εὔνοον εἶδεν ἐπώδυνοϲ, ὡϲ ἐπ’ ὀνείρωι
τὸν πολὺν ἰηθεὶϲ ἐξέφυγεν κάματον.

Nachdem Archytas in seinem Schenkel sechs Jahre lang ein tödliches Stück Bronze
und damit schmerzvoll eine eitrige Wunde bewahrt hatte,

sah dich, Paian, wohlwollend der Schmerzgeplagte; denn während eines Traumes
entkam er geheilt der lang andauernden Qual.

Mit Blick auf parallele Fälle in den Iamata aus Epidauros handelt es sich zunächst bei Archytas’ 
Wunde um eine schlimme Kriegsverletzung. Im Körper stecken gebliebene Wafenteile werden 
von Asklepios in Epidauros den Iamata-Inschriften zufolge des Öfteren über Nacht entfernt. 
Solche Iamata werden von Poseidipp als Prätexte evoziert, wie die enge Modellierung dieses 
Epigramms nach den inschriftlichen Modellen aus Epidauros zeigt.63 Das kann als möglicher 
Hinweis auf das Asklepieion in Epidauros als Ort dieser Wunderheilung gelten. Der Umstand, 
dass Archytas das bronzene Teil, das ihn verletzt hat, so lange im Schenkel hatte, legt nahe, 
dass es sich um einen eher tiefen Einschluss der Bronze im Schenkel handelt, der operativ 
nicht ohne Weiteres zu entfernen ist und nur durch Traumschlaf geheilt werden kann. Das 
geschieht durch Paian schnell und leicht, über Nacht im Schlaf. Soweit der erste Eindruck. Das 
Archytas-Epigramm bietet jedoch auch die Möglichkeit einer ironischen Lektüre. Denn sollte es 
sich bei der lange schwärenden Wunde des Archytas tatsächlich nur um eine oberlächliche Ver-
wundung handeln (so eine Bedeutungsvariante von ἀμυχή), erscheint nicht nur das chronische 
Leiden des Archytas übertrieben, sondern auch die Heilung durch den Heilgott im Traum. Mit 
Blick auf den Wortgebrauch und Junkturen wird deutlich, dass Poseidipp hier χάλκευμα als ein 
ausgesprochen seltenes Nomen mit ὀλοόϲ, einem in hellenistischer Zeit nicht gebräuchlichen 
Adjektiv, verbindet. Durch diese beiden Begrife (‚todbringende Bronzewafe‘) wird freilich 
ein episch-tragischer, heroischer Kontext evoziert, in dem Archytas seine Verletzung erhalten 
hat. Derartige heroische Assoziationen würden freilich durch eine Ritzwunde konterkariert. Das 
ist ebenso der Fall, wenn der so heldenhafte Archytas, der, im Kampf verwundet, seine Wunde 
lange nicht kuriert (gesetzt, im Text steht wirklich φυλάξαϲ), bis sie schließlich eitert und 
sich dann erst an den Heilgott wendet, am Ende – wenn die Konjektur stimmt – ‚lieht‘, kurz: 
seine heroische Stigmatisierung durch die Wunde verliert und vom Helden zum gewöhnlichen 
Menschen wird. Archytas’ Heilung wirft vor einem solchen Hintergrund wenig ruhmreiches 
Licht auf Paian, der (nur) Kratzer und oberlächliche Verwundungen zu heilen imstande 
wäre. Aber auch Archytas’ heldenhafter Nimbus, evoziert durch seinen sprechenden Namen 
(‚Erzkrieger‘) sowie durch χάλκευμα ὀλοόν, wäre ironisiert. Die Doppeldeutigkeit auch dieses 
Epigramms ist vermutlich intendiert: Die Wunderheilung des Archytas über Nacht sowie 
die fragwürdige Schwere seiner Verletzung lassen spöttische Distanz zum alten heroischen 
Heldengestus ebenso wie zum Wunderwirken des Paian durchscheinen.

63 Ähnlich Di Nino 2010, 230, 234.
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99

Das Epigramm thematisiert die Spontanheilung eines tauben Mannes aus Kreta, der nach einem 
Gebet an Asklepios plötzlich sogar ein außerordentlich gutes Gehör hat. Der Text muss an 
zwei Stellen (V. 1 und 2) ergänzt werden, der Inhalt ist im Wesentlichen aber klar.

XV 11  ὁ Κρὴϲ κωφὸϲ ἐὼν αϲκ.[….].οιοϲ ἀκούειν 1
 12  αἰγιαλῶν †οιοϲ† μηδ’ ἀνέμων̣ πάταγον, 2
 13 εὐθὺϲ ἀπ’ εὐχωλέων Ἀϲκληπιοῦ οἴκαδ’ ἀπή‹ι›ει, 3
 14  καὶ τὰ διὰ πλίνθων ῥήματ’ ἀκουϲόμενοϲ. 4

11 Ἀϲκλ̣[ᾶϲ ed. pr., min. μη]δ̣’ οἷοϲ ed. pr., min. (Gronewald 2004, Di Nino 2004a, Russo 2009) 
: μὴ] δ̣οιὸν Gronewald 1993 : μὴ] τοῖοϲ Lapini 2002 : μη]δ̣’ ὠϲὶν De Stefani 2002 : μη]δ̣’ ἦχον 

Handley 2004 12 -ῶν ‹δ›οιὸν Gronewald 1993 : -ῶν ἦχον Gigante 1993 (et Di Nino 2004a) : -ῶν 
οἶοϲ Voutiras 1994 : -οῖο ῥόθον Angiò 1996 : -ῶν δοῦπον vel ῥόχθον Austin 2001a : -οῦ ῥόθιον ? 
ed. min. : -ῶν οἷοϲ Lapini 2002 (Handley 2004, Russo 2009) : -ῶν ὅϲ‹ϲ›οϲ Gronewald 2004 : -ῶν 
‹ῥ›οῖ‹ζ›ον Russo 2009 πάταγοϲ Gronewald 2004 13 απηει P 

Der Kreter (Asklas?) taub […] (imstande) zu hören
das Tosen des Meeres […] noch das Dröhnen der Winde,

ging unmittelbar nach den Gebeten an Asklepios nachhause,
um sogar die durch Lehmziegelmauern gesprochenen Worte zu hören.

V. 1

ὁ Κρὴϲ … αϲκ.[….].: Bislang wurde in jedem der Iamatika-Epigramme der Eigenname 
des Geheilten ausdrücklich genannt. Daher ist es plausibel, mit ed. pr. und ed. min. hier den 
Eigennamen Ἄϲκλαϲ anzunehmen. Dieser ist zwar nicht für Kreta, wohl aber für die Magna 
Graecia und den Ägäis-Raum gut dokumentiert (LGPN I 90; IIIa 80 Asklas). Ein weiterer Kreter 
ist in den Tropoi, 102.3 f., erwähnt. Kreter, die in Epigrammen genannt werden, inden sich z. B. 
bei Leonidas von Tarent (AP 6.188.1: ὁ Κρὴϲ Θηρίμαχοϲ), Kallimachos (AP 7.447.2: Θῆριϲ 
[…] Κρήϲ) oder Simonides (AP 7.254b.1: Κρὴϲ γενεὰν Βρόταχοϲ). Die Herkunftsangabe des 
Geheilten legt dessen Besuch im Asklepieion zu Lebena auf Kreta nahe. Der Name ‚Askl-as‘ 
spiegelt die Verbundenheit seines Trägers zum Heilgott Asklepios bereits durch den gleichen 
Namensbeginn (Askl-). Auf einem Votivrelief aus Melos (1./2. Jh. n. Chr.) steht – platzbedingt – 
nur der erste Teil des Namens des ‚Asklepios‘ in der ersten Zeile (ΑϹΚΛΗ). Mit Blick auf 
μηδ’ in V. 2 liegt es nahe, auch in V. 1 in der Textlücke μηδ’ (elidiert) anzunehmen.

V. 2

†οιοϲ†: Hier ist der Text verderbt, vermutlich handelt es sich um eine ‚Echoschreibung‘ 
(Wiederholung von οιοϲ aus V. 1). Zu ergänzen ist wohl ein Substantiv, das ein lautes, strandty-
pisches Geräusch, analog zu πάταγον am Ende von V. 4 im Akk. Sg., beschreibt (etwa ῥόχθον 
oder ῥόθιον, δοῦπον oder ἦχον), s. ed. pr. und Pozzi 2006, 191.

V. 3

εὐθὺϲ ἀπ᾿ εὐχωλέων: Eine sofortige Heilung scheint auch in der (schwer lesbaren) epidaurischen 
Inschrift IG IV² I 123.134 (ἐξαπίναϲ) zu stehen. εὐχωλή ist die ionisch-epische Form von εὐχή, 
so Schol. Hom. Il. 1.65. Dazu auch Di Nino 2010, Anm. 321. Der Kreter ist bereits vor dem 
Heilschlaf, direkt nach seinen Gebeten an Asklepios, geheilt worden. Zur Plötzlichkeit der 
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Wunderheilungen Weinreich 1909, 197 f. — ἀπήιει: Erinnert noch in der sprachlichen Variation 
an die in den Iamata-Inschriften aus Epidauros und Lebena verbreitete Wendung ὑγιὴϲ ἐγένετο 
(z. B. IG IV² I 121 f. u. ö.; I. Cret. I, XVII 11), dazu Di Nino 2004a, 63–66 und Meli 2007, 110.

V. 4

καὶ … διὰ πλίνθων: καί hat hier intensivierende Funktion. Der Geheilte kann nun sogar durch 
Lehmziegelmauern hören, d. h. durch Mauern, die Mithören oder gar Mitlauschen eigentlich 
unmöglich machen. — ἀκουϲόμενοϲ: greift ἀκούειν aus V. 1 wieder auf. Die durch das Partizip 
Futur ausgedrückte Intention des nunmehr geheilten Kreters ist nicht ohne Humor formuliert; 
so auch ed. pr. 2001, 226. Zanetto 2002b, 75 verweist auf Hipponax fr. 42b.2 f. Degani (= 
32.4 –6 West: χρυϲοῦ ϲτατῆραϲ ἑξήκοντα τοὐτέρου τοίχου), wo ebenfalls mit dem Verweis 
auf die ‚Mauer‘ des Nachbarn ein Übergrif anklingt.

Rekonstruktionsvorschlag

ὁ Κρὴϲ κωφὸϲ ἐὼν Ἄϲκλαϲ μηδ’ οἷοϲ ἀκούειν
αἰγιαλῶν ῥόθιον μηδ’ ἀνέμων πάταγον,

εὐθὺϲ ἀπ’ εὐχωλέων Ἀϲκληπιοῦ οἴκαδ’ ἀπήιει,
καὶ τὰ διὰ πλίνθων ῥήματ’ ἀκουϲόμενοϲ.

Der Kreter Asklas war taub und daher weder imstande,
das Tosen des Meeres am Strand noch das Dröhnen der Winde zu hören,

unmittelbar nach seinen Gebeten an Asklepios ging er nachhause,
um sogar die durch Lehmziegelmauern gesprochenen Worte zu hören.

Dieses Epigramm thematisiert die Heilung eines Tauben. Den inschriftlichen Iamata zufolge 
geschah das ausgesprochen selten. Belege aus Epidauros inden sich überdies erst seit der 
frühen Kaiserzeit.64 Der taube Kreter Asklas wird ungewöhnlich schnell von Asklepios von 
seiner Taubheit erlöst, als er bei seinem Aufenthalt in einem Asklepieion, vermutlich seiner 
Herkunft entsprechend auf Kreta (vielleicht sogar in Lebena), betet. Das Gebet gehört rituell 
in eine frühe Phase des Aufenthaltes eines Kranken im heiligen Bezirk des Heilgottes (s. Einl. 
zur Sektion). Asklas wird also noch vor dem Heilschlaf und sogar noch vor dem Voropfer an 
den Gott bereits beim Beten gesund (vgl. 96.3: beim Opfer). Dieses Heilungswunder beschreibt 
somit eine extreme Steigerung der ohnehin schon bekannten Heilungsdynamik des Asklepios 
im Falle des Asklas, der diesem vielleicht aufgrund seines (ähnlich klingenden) Namens 
besonders gewogen ist. Asklepios erhört Asklas und schenkt ihm Gehör. Ungewöhnlich ist 
auch der extreme Efekt dieser Blitzheilung. Der Kontrast zwischen Anfang und Ende des 
Epigramms könnte nicht größer sein: Zuerst kann der Taube selbst sehr laute Geräusche nicht 
hören, am Ende hat er ein ungewöhnlich feines Gehör. Die subversive Pointe des Dichters 
bietet drei Interpretationsmöglichkeiten: Die eine liegt darin, dass der vormals Taube nach der 
Spontanheilung mit dem Ziel nachhause geht, andere, etwa seine Nachbarn, zu belauschen. 
Hat sich etwa in der Zeit seiner Taubheit so viel Misstrauen und Informationsdeizit bei Asklas 
angehäuft, dass er das nun durch unhöliches Mithören oder gar spitzelhaftes Abhören ausglei-
chen will? Das würde bedeuten, dass Asklas nicht gerade ein guter oder vertrauenswürdiger 

64 S. IG IV² 440 = W 78 Herzog; vgl. IG IV² 127 = W 80 Herzog; dazu Weinreich 1912, 63–68.
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Mensch ist, den Asklepios aber durch seine überstürzte Heilung unterstützt hätte. Das wirft kein 
gutes Licht auf Asklepios. Die zweite mögliche Deutung wäre, dass die extreme Umkehrung 
in der Hörfähigkeit des Asklas als ironisch-komisches Zuviel des Gottes gelten darf, sich fast 
wie ein ‚Fluch‘ für den Genesenen auswirkt: Der Gott hat das rechte Maß verfehlt, Asklas 
hört jetzt zu viel.65 Auch ein solches Übermaß im Heilungsefekt wirft ein ironisches Licht auf 
den wundertätigen Asklepios. In jedem Fall aber werden der humorvoll beschriebene Efekt 
dieser Heilung wie auch das übertriebene Tempo derselben ironisch präsentiert.66 Eine dritte 
Interpretationsmöglichkeit eröfnet sich, wenn man die plötzliche Heilung des Asklas überhaupt 
in Frage stellt: Demnach müsste Asklas zu den notorisch lügenden Kretern gerechnet werden, 
auf die auch Poseidipps Zeitgenosse und Dichterkollege Kallimachos anspielt (Kallim. Iov. 8: 
Κρῆτεϲ ἀεὶ ψεῦϲται; gewöhnlich wird dieses Zitat auf den Kreter Epimenides zurückgeführt; 
s. Pfeifer 1953, 1 im textkritischen Apparat). Entweder wäre dann die Taubheit des Asklas 
vor der Heilung durch Asklepios gelogen oder das vermeintlich phänomenale Hörvermögen 
danach. In jedem Fall erschiene das Wirken des Asklepios dann belanglos.

100

Das Epigramm thematisiert die Spontanheilung eines seit 25 Jahren erblindeten alten Mannes 
namens Zenon. Zwei Tage danach stirbt dieser.

XV 15 ἡνίκ’ ἔδει Ζήνωνα τὸν̣ ἥ̣ϲυχον ὕπνον ἰαύειν,  1
 16  πέμπτον ἐπ’ εἰκοϲτῶ̣ι τυφλὸν ἐόντα θέρει, 2
 17 ὀγδωκο̣ν̣τ̣α̣έ̣τ̣η̣ϲ ὑγιὴ̣ϲ γένετ’, ἠέλιον δέ 3
 18  δὶϲ μοῦ̣[ ± 11 ]ν̣ βαρὺν εἶδ{ε} Ἀΐδην. 4

18 μοῦ̣[νον βλέψαϲ τὸ]ν̣ ed. pr., min. (Di Nino 2004a) : μοῦ̣[νοϲ Hutchinson 2002 : δὶϲ μοῦ̣[νοϲ καὶ 
δὶϲ τὸ]ν ̣Lapini 2002 Ἀϲκληπιέ in lacuna vel Παιά]ν ̣Pozzi 2006 βαθὺν Parsons apud Hutchinson 

2002

Als Zenon den ruhigen Schlaf schlafen musste,
im 25. Jahr blind,

wurde der 80-Jährige gesund, die Sonne aber
zweimal […] sah er den schlimmen Hades.

V. 1

ἡνίκ’ ἔδει: Diese Wendung erlaubt zwei Deutungen: Zenon wird wieder sehend, a) als er, 
dem Ritus entsprechend, nach Absolvierung von Gebet und Opfer sich in die Schlafhalle zum 
Heilschlaf begeben musste oder b) als er den Heilschlaf hätte vollziehen müssen, d. h. just 
zum Zeitpunkt, als er sich in die Schlafhalle hätte begeben müssen (vgl. 132.2). In diesem Fall 
stünde allein die Plötzlichkeit der Wunderheilung im Vordergrund. Mit Blick auf die Bedeutung 
der Junktur ‚den ruhigen Schlaf schlafen‘ (s. u. und Interpret.) ist Deutung a) vorzuziehen. 
— Ζήνωνα: Dieser Name ist weit verbreitet (z. B. LGPN I 194 f.). Eine Identiizierung dieses 
Zenon mit Zenon von Kition, dem Gründer der Stoa, den Poseidipp in AP 5.134.3 = HE 

65 Bing 2004, 289; ders. 2009, 230 f.
66 Karanjka 2009, 52.
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3056 nennt, scheitert vordergründig an der mangelnden Kongruenz mit den überlieferten 
biographischen Nachrichten über den Stoiker: Ein Augenleiden oder gar chronische Blindheit 
werden nicht erwähnt (s. Diog. Laert. 8.28). Sicherlich ist jedoch die Anspielung an den 
gleichnamigen zeitgenössischen Stoiker Zenon (333–264 v. Chr.), den Poseidipp auch an 
anderer Stelle verspottet (z. B. 123 = AP 5.134), intendiert (dazu Garulli 2011, 1473–1475). 
Am Rande sei darauf verwiesen, dass der Stoiker Zenon u. a. eine Schrift mit dem Titel περὶ 
ὄψεωϲ verfasst hat (Diog. Laert. 7.4). In jedem Fall wird ein frei assoziatives Spiel mit dem 
sprechenden und programmatischen, akustisch an ‚Leben‘ (ζῆν) anklingenden Namen ‚Zenon‘ 
erkennbar. — τὸν̣ ἥ̣ϲυχον ὕπνον ἰαύειν: Während sich die Junktur ὕπνον ἰαύειν häuig in 
(Grab-)Inschriften indet (z. B. GV 455.1; 1874.7; vgl. auch AP 7.156.5 und GV 1678.3), ist 
die Junktur ἥϲυχον ὕπνον neu. Di Nino 2010, Anm. 340 verweist auf Anakr. fr. 86.2 Page: 
ἥϲυχοϲ κατεύδει. Ähnlich sind Eur. Or. 185 f. und Mel. AP 5.151.3 f.: ἥϲυχον ὕπνωι εὕδειν. 
Zusätzlich wäre zu nennen Phld. ep. 3 Sider = AP 9.570, ein vielschichtiges Spiel um den 
Todesschlaf; dazu Männlein-Robert 2007, 255 f. Vordergründig spielt Poseidipp sicherlich auf 
den Heilschlaf in einem Asklepios-Heiligtum an. Vor allem das Athenische Asklepieion war 
für die Kurierung von Augenleiden berühmt, wie entsprechende Votivgaben dort beweisen; 
dazu Gladigow 1995, 355 und van Straten 1981, 149 f. Zugleich klingt in der Textur dieser 
Wendung die altbekannte Nähe von Schlaf und Tod an (z. B. Hom. Il. 11.241; 16.672; Hes. 
theog. 211 f.,756,758 f.; auch Lucr. 3.921 und Verg. Aen. 4.278).

V. 2

πέμπτον ἐπ᾿ εἰκοϲτῶ̣ι … θέρει: Die Dauer der Erblindung, 25 Jahre, ist ungewöhnlich lang 
(vgl. oben 97 und 98: sechs Jahre). Zu der im Attischen äußerst seltenen Formulierung der 
Zeitangabe, die sich auch in einer Inschrift aus Ägypten indet (SEG 2.874.4), s. Di Nino 
2010, 243. — τυφλὸν ἐόντα: Augenleiden und Blindheit werden in den Iamata aus Epidauros 
und auch in anderen Quellen relativ häuig genannt, z. B. bereits Aristoph. Pl. 400– 414; z. B. 
IG IV² I 121.34 – 41 (W 4 Herzog); 72–79 (W 9 Herzog); eine ausführliche Liste der Belege 
bietet z. B. Girone 1998, Anm. 156.

V. 3

ὑγιὴ̣ϲ γένετ’: Diese Wendung entspricht der in den epidaurischen Iamata üblichen inalen 
Formulierung ὑγιὴϲ γένετο nach einer (Wunder-)Heilung durch göttliche Einwirkung: S. z. B. 
IG IV² I 121.47 f. (W 5 Herzog); 94 (W 11 Herzog), 102 (W 13 Herzog); Di Nino 2004a, 66 f. 
und 2010, 244. Zu den Sanides aus Lebena mit dieser Wendung s. Meli 2007, 110. Sie ist 
überdies auch in der hippokratischen Literatur etabliert, dazu van Brock 1961, 158–160; s. 
ed. pr. 2001, 227. Ein epidaurisches Iama (IG IV² 952) thematisiert ebenfalls die wundersame 
Heilung eines Blinden, der, als er für die Heilung nicht bezahlen wollte, von Asklepios erneut 
mit Blindheit geschlagen und erst nach Zahlung des Geldes endgültig geheilt wurde.

V. 4

δὶϲ μοῦ̣[± 11]ν̣: Die von Di Nino 2010, 242 f. im Anschluss an die ed. pr. 2001, 227 vorge-
schlagene Ergänzung der Textlücke, nach ergänztem μοῦνον βλέψαϲ zu setzen, ist plausibel, 
da etliche Phrasen überliefert sind, in denen βλέπειν im Kontext von Blindheit genannt ist 
(ebd.). — βαρὺν εἶδ’ Ἀΐδην: Dieselbe Wendung indet sich auch in epigraphischem (GV 
771.1 = Steinepigr. I 05/01/40 S. 527; GV 1265.1) wie literarischem Kontext (Apollonid. AP 
7.180.5 f.). Eine sehr schöne Parallele im Wortgebrauch bieten die epidaurischen Iamata mit 
IG IV2 I 121.125 = nr. 20 Edelstein: Dort wird ein blinder Junge als ἀιδήϲ bezeichnet.



369Irmgard Männlein-Robert

Rekonstruktionsvorschlag

ἡνίκ’ ἔδει Ζήνωνα τὸν ἥϲυχον ὕπνον ἰαύειν, 
πέμπτον ἐπ’ εἰκοϲτῶι τυφλὸν ἐόντα θέρει,

ὀγδωκονταέτηϲ ὑγιὴϲ γένετ’, ἠέλιον δέ
δὶϲ μοῦνον βλέψαϲ τὸν βαρὺν εἶδ’ Ἀΐδην.

Als Zenon den ruhigen Schlaf schlafen musste,
– 25 Jahre war er schon blind –

wurde der 80-Jährige gesund; nachdem er aber die Sonne
nur zweimal erblickt hatte, sah er den schlimmen Hades.

Der 80-jährige Zenon erlangt nach 25 Jahren Blindheit durch ein Heilungswunder seine 
Sehkraft wieder, stirbt aber zwei Tage später.67 Die ungewöhnliche Junktur τὸν ἥϲυχον ὕπνον 
ἰάυειν in Verbindung mit ἔδει (V. 1) macht es wahrscheinlich, dass Zenon einen Heilschlaf 
in einem Asklepieion – vielleicht dem in Athen – zu absolvieren hatte.68 Da in jedem der 
anderen Iamatika-Epigramme eine göttliche heilende Macht nicht nur genannt, sondern 
zumeist sogar apostrophiert wird, wäre eine epideiktische wundersame Selbstheilung nicht 
nur unwahrscheinlich, sondern auch ohne Parallele.69 Zum anderen handelt es sich bei der 
Junktur τὸν ἥϲυχον ὕπνον ἰάυειν über die implizite Anspielung auf den Heilschlaf hinaus um 
eine euphemistische Periphrase für ‚Sterben‘. Durch die Iuxtaposition des sprechenden, an 
das ‚Leben‘ anklingenden Namens ‚Zenon‘ entsteht ironische Spannung. Das Sterben des 
hochbetagten Zenon beginnt also mit dem ‚ruhigen‘ Heilschlaf in einem Asklepieion und 
kann auch durch die kurzfristig efektive Heilung bzw. Rückgewinnung seiner Sehkraft nicht 
aufgehalten werden. Die Wendung ist somit ambivalent, sie rückt das Epigramm in den Kontext 
der durch Asklepios bewirkten Wunderheilungen über Nacht, verweist aber zugleich auf den 
nahenden Tod des alten Mannes (vgl. z. B. Myrin. AP 6.254.2). Damit zeichnet sich bereits 
in V. 1 dieses Heilungsepigramms eine elegante Verschiebung hin zum Grabepigramm ab. 
Doch Asklepios’ Heilungserfolg wird einmal mehr subtil unterlaufen: Es gibt eine göttliche 
Instanz, die mächtiger ist als Asklepios, nämlich Hades.70 Die Ironie der Zenon-Geschichte 
liegt (ähnlich wie die des Soses in 97) darin, dass die Patienten des Asklepios, selbst die 
Geheilten, alle irgendwann einmal sterben. Die einen später und die anderen, wie Soses und 
Zenon, eben früher. Es ist vor allem der letzte Vers, der den Heilungserfolg des Asklepios und 
die Gesundung des 80-jährigen Zenon rückwirkend ironisiert, für den wohl aus Altersgründen 
die göttliche Hilfe zu spät kam.

Mit der Nennung des Hades am Ende von V. 4 ergibt sich ein scharfer Kontrast zu der 
Ende V. 3 erwähnten Sonne, die Zenon gerade noch zweimal sehen konnte. Somit zeichnet 
sich für Zenon nach 25 Jahren Blindheit, einem Leben im Dunkel, mit dem Sehen der Sonne 
für zwei Tage ein kurzer Höhepunkt ab, der sogleich vom Sehen des Hades abgelöst wird. 
Die räumliche Diskrepanz des Sehens von Sonne (oben am Himmel) und Hades (unter der 
Erde) sowie die zeitliche Diskrepanz von 25 Jahren Blindheit, zwei Tagen Sehens und ewigem 

67 Eine Liste sonderbarer Todesfälle bietet GG, Anm. 150; 152 usw.; ausführlich Di Nino 2006a, 
Anm. 4.

68 Bing 2004, Anm. 4 und 288.
69 Vgl. aber Di Nino 2010, 247 f., die hier von einer völligen Absenz des Asklepios ausgeht.
70 Asklepios unterliegt z. B. auch Zeus, als dieser ihn nach seiner Totenerweckung durch einen Blitz 

tötet, Hes. fr. 51 Merkelbach-West; Pind. Pyth. 3.55 f.
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Dunkel könnte nicht größer sein: Licht und Dunkel sowie Leben und Tod lösen hier in dichter 
Folge einander ab.

Wenn Zenon am Ende Hades sieht, sieht er – konkret verstanden – einen Gott. Im Kontext 
von inschriftlichen Iamata ist vielfach die Rede davon, dass der Kranke den Heilgott oder 
eine seiner symbolhaften Erscheinungsformen (Schlange, Hund o. Ä.) sieht und geheilt wird. 
Die Ironie im Falle Zenons liegt nun darin, dass der Gott, der hier explizit gesehen wird, nicht 
der Heilgott, sondern der Totengott Hades ist, mit dessen Namen verschiedene etymologische 
Assoziationen evoziert werden: Hades ist selbst unsichtbar (Hes. asp. 477; Plat. Phaid. 79a); im 
Hades ist nichts zu sehen (Plat. Krat. 403a), dort kann man auch selbst nicht gesehen werden 
(Plat. Gorg. 493b4; Ps.-Plat. Ax. 365c6); Hades ist selbst blind (so LSJ, IG IV2 I 121.125). 
Sei es, dass der nun sehende Zenon den selbst blinden Hades sieht, sei es, dass Hades den nun 
sehenden Zenon wieder blind macht: In jedem Fall stellt der Name Zenons, der im ersten Vers 
fällt, mit seinem an ‚Leben‘ (ζῆν) anklingenden Namensprogramm einen spannungsvollen 
Gegensatz zu Hades dar, der den letzten Vers des Epigramms abschließt. Asklepios mag Wunder 
wirken – das letzte Wort behält der Tod.

101

Das Epigramm ist ein Bittgedicht an Asklepios, in dem sich der Sprecher im rechten Maß 
Reichtum und Gesundheit wünscht. Abgesehen von einigen schwer lesbaren Buchstaben im 
ersten Vers und einer vielleicht auf einem Hörfehler beruhenden Verschreibung in V. 3 ist der 
Wortlaut des Textes gesichert.

XV 19 ὄλβον̣ ἄ̣ρ̣ι̣ϲ̣τ̣ο̣ϲ̣ ἀ̣ν̣[ήρ], Ἀ̣ϲκληπιέ, μέτριον αἰτεῖ 1
 20  – ϲοὶ δ’ ὀρέγειν πολλὴ βουλομένωι δύναμιϲ – 2
 21 αἰτεῖται δ’ ὑγίειαν, ἄκη δύο· ταῦτα γὰρ εἶναι 3
 22  ἠθέων ὑψηλὴ φαίνεται ἀκρόπολιϲ.  4

21 υγιηαν P ἄκη δύο ed. pr., min. : ἀκηδέα Gärtner 2006 (v. Schröder 2008)

Reichtum verlangt der beste Mann, Asklepios, maßvollen
– dir aber ist es, wenn du willst, leicht möglich, ihn zu gewähren –,

für sich erbittet er aber Gesundheit: zwei Heilmittel; diese nämlich
scheinen eine hocherhabene Akropolis für die Sitten zu sein.

V. 1

ὄλβον̣ … μέτριον: Gemeint ist hier Segen, der vor allem materiell konnotiert ist. Zum mora-
lischen Grundsatz, nichts im Extrem, sondern alles im rechten Maß haben zu wollen, s. v. a. 
Aristoteles, NE 2.1106b22 f. Da in V. 3 Reichtum und Gesundheit zusammen (so mit Bing 
2004, 291 und Gutzwiller 2005, 292) als wichtigste ἄκη genannt sind, muss das Adjektiv 
μέτριον auch auf ὑγίειαν in V. 3 (Gesundheit) – eben im richtigen Maß – bezogen werden. 
Di Nino 2010, 253 verweist auf ein anonymes Gedicht (PMG 890), das Gesundheit und 
Reichtum zusammen zu den vorzüglichsten Gütern zählt. — ἄ̣ρ̣ι̣ϲ̣τ̣ο̣ϲ̣ ἀ̣ν̣[ήρ]: Der Text ist 
an dieser Stelle kaum zu entzifern. Die Editoren der ed. pr. entschieden sich 1993 zuerst für 
einen (sehr hypothetischen) Eigennamen (Aristomenes oder Aristokles), in der ed. pr. für die 
formelhafte Wendung ἄριϲτοϲ ἀνήρ; s. den Komm. in ed. pr. 2001, 228. Die Wendung ἄριϲτοϲ 
ἀνήρ erinnert an Homer, z. B. Il. 1.69 (über Kalchas); 1.91 (Agamemnon), 1.410 (Achill), 
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11.288 (Hektor über Achill), 13.433; 16.521; 23.536; 24.384 usw.; aber auch z. B. Eur. Herakl. 
105; Eur. fr. 572.3 Kannicht; Men. Mon. 32 Jäkel. Sollte diese Lesart richtig sein, wäre auf das 
seit homerischer Zeit etablierte aristokratische Ideal einer umfassenden Exzellenz angespielt, 
dazu Nagy 1979, 32–34.

V. 2

πολλὴ βουλομένωι δύναμιϲ: Die Dynamis eines Gottes wird traditionell und konventionell 
in Hymnen oder hymnisch stilisierten Texten gepriesen, z. B. Hom. Od. 4.237; Hes. theog. 
420; Pind. Nem. 7.96 f.; Kallim. Ap. 29; Del. 226 usw. In den Iamata-Inschriften ist dasselbe 
Phänomen der göttlichen Macht und Möglichkeit vielfach mit ἀρετή beschrieben: IG IV² I 
125.2; 128.57,79; ICret. I XVII 19.10; IGUR I 148.5. An dieser Stelle spielt der Sprecher 
auf die reichen inanziellen Mittel an, die sich im Umkreis des Asklepios-Kultes häuften. 
Die Ärzte wie die Priester des Asklepios verlangten von den Kranken bzw. Gläubigen streng 
vorgeschriebene Opfergaben und verfügten daher über erhebliche inanzielle wie materielle 
Ressourcen (vgl. 95, wenn der Arzt Medeios Apollon eine kostspielige Bronze stiftet). Der 
Reichtum von Priestern und Ärzten sowie deren Geldgier wird bereits von Pindar kritisiert 
(Pyth. 3.54). Hübsch in diesem Kontext ist Kallim. AP 6.147: Dort geht es um eine Tafel 
(Pinax), die nicht dem Preis des Gottes gilt, sondern als Dokumentation einer bereits erfolgten 
ex-voto-Zahlung fungiert, also dem ‚Vergessen‘ des Asklepios entgegenwirken soll. Dazu 
Edelstein/Edelstein II 1945, 174; Pohl 1905, 67–79.

V. 3

αἰτεῖται δ’ ὑγίειαν: Möglicherweise beschreibt das Medium in V. 3 ein größeres Eigeninteresse 
bei der Bitte um Gesundheit. Allerdings kann es sich auch nur um eine Variation metri causa 
handeln, denn der Inhalt ist in beiden Fällen ‚verlangen‘, ‚bitten‘. Hier erfolgt eine Anspielung 
auf das vielfach parodierte ‚Reich-und-Gesund-Ideal‘, die πλουθυγίεια, des Aristophanes, z. B. 
Eq. 1091, V. 677, Av. 731; weitere Belege in ed. pr. 2001, 227 f.; s. Heberlein 1980, 130–134. 
— ἄκη δύο: Die vorgeschlagene Konjektur ἀκηδέα ist durch den Textbefund nicht gefordert, 
sie ändert den Sinn nicht erheblich. Besser passt das überlieferte ἄκη, da Heilmittel im Kontext 
des gepriesenen Heilgottes Asklepios plausibler sind. Hier sind die Heilmittel – Reichtum und 
Gesundheit – im übertragenen Sinn zu verstehen.

V. 4

ἠθέων: Gemeint sind hier Sitten und Verhaltensweisen, die den Menschen prägen, seinen Cha-
rakter ausmachen. Damit könnte ein impliziter Verweis auf die unmittelbar folgende Sektion 
der Τρόποι gegeben sein. Diese fassen thematisch – soweit das der schlechte Erhaltungszustand 
kenntlich werden lässt – der Komplexität ihres Titels entsprechend ‚Wendungen‘, ‚Wege‘, 
‚Sitten‘, ‚Charaktere‘, ‚Stiliguren‘ ein. Poseidipp verwendet diesen Begrif im Singular in 
der Sektion der Andriantopoiika (63.7) für die charaktervolle Darstellung des alten Philitas 
in Bronze. Falls Poseidipp mit dieser Junktur intertextuell auf eine entsprechende Wendung 
in Platons Nomoi anspielen sollte (XI 924d6 f.: βλέπων εἰϲ ἤθη τε καὶ τρόπουϲ; s. Tropoi), 
würde er den Schlussvers der Iamatika-Sektion über den Begrif ἤθη konzeptuell eng mit dem 
folgenden, inhaltlich verwandten Interlineartitel Τρόποι verbinden. — ὑψηλή: Dieses Adjektiv 
indet sich bei Poseidipp noch weitere zwei Mal: In 20.1 wird die ‚hochaufragende Stadt Helike‘ 
(ebd.: ὑψηλὴν Ἑλίκην) genannt, die nach dem Willen des Poseidon im Meer unterging; in 
53.3 stürzt sich Kalliope bei einem Fest vom Dach eines Hauses herab (ebd. ὑψηλοῦ τέγεοϲ). 
In jedem Fall wird damit die Höhe vor dem Fall bezeichnet (s. Interpret.). — ἀκρόπολιϲ: Die 
singuläre Wendung hat sicherlich metaphorische Bedeutung: Gemeint ist ‚das Wichtigste‘ bzw. 
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‚das Zentrale‘, kurz das, worauf es wirklich ankommt; vgl. Plat. rep. 8.560b7 f.: τῆϲ ψυχῆϲ 
ἀκρόπολιν (die Burg in der Seele); Tim. 70a6 (Vernunft in der Seele als ‚Akropolis‘, von der 
Befehle ausgehen); Aristot. part. an. III 7 S. 670 a 23–26: καρδία […] ὥϲπερ ἀκρόπολιϲ οὖϲα 
τοῦ ϲώματοϲ; rhet. Alex. 1 p 1421a1; später auch Tabula Cebetis 21.1–3 (‚Akropolis‘ als 
Inbegrif der Glückseligkeit: Eudaimonia); Ps.-Iamblich, theol. arithm. 44. Eine Akropolis ist 
immer auch ein sichtbarer, aufragender Ort des Schutzes ebenso wie ein Ort der Repräsentation 
dessen, was besonders wichtig ist (Götterbilder; Kunstwerke; Schätze; Glück).

Nicht etwa ein Heilungswunder des Asklepios, sondern die hymnisch stilisierte Bitte eines 
Mannes um Wohlstand und Gesundheit schließt die Sektion der Iamatika ab. Als hymnische 
Elemente dürfen die Apostrophe des Gottes in V. 1 (parallel zu 96 u. 97), die Betonung der 
Dynamis des Gottes ebenso wie der Hinweis auf seine notwendige Geneigtheit in V. 2 gelten. 
Das verbindende Moment zu den anderen Epigrammen der Sektion besteht in der Apostrophe 
bzw. Epiklese des Heilgottes Asklepios. Doch der Bittende ist kein Patient, der sich Heilung 
von Asklepios erhoft oder der dem Gott für eine solche dankt. Gleich im ersten Vers liegt 
eine Pointe darin, dass diese Erwartungshaltung des Lesers nicht erfüllt wird: Denn der 
Sprecher möchte vom Gott jetzt unvermittelt (das erste Wort in V. 1 ist ὄλβον!) inanziellen 
Wohlstand, also Geld. Als zweiten Wunsch äußert er den nach Gesundheit. Aufällig ist die 
hier einseitige Betonung von Asklepios’ Kompetenz und Möglichkeiten, den Sprecher reich 
werden zu lassen, denn die folgende Parenthese mit dem aretalogischen Preis der Kompetenz 
des Asklepios bezieht sich nur auf diesen Wunsch. Das darf als subversiver Hinweis darauf 
verstanden werden, dass der Sprecher den Gott Asklepios vor allem in Geldangelegenheiten 
für ‚vermögend‘ und kompetent hält. Die Bitte um Gesundheit scheint eher nachgeordnet, 
Asklepios’ Rolle dabei marginal zu sein. Wenn man bedenkt, dass gewöhnlich der Heilgott von 
seinen Patienten (inanzielle) Mittel fordert, hier jedoch Asklepios selbst um (inanzielle) Mittel 
gebeten wird, erscheint das als selbstbewusste Umkehrung der Usancen durch den Sprecher. 
Der Gestus einer solchen Bitte an einen Gott am Ende einer poetischen Texteinheit erinnert an 
das Ende des Zeus-Hymnos des zeitgenössischen poeta doctus Kallimachos: Dieser wünscht 
sich vom hymnisch gepriesenen Zeus als Gegengabe die komplementären Größen Arete und 
Wohlstand (ἀρετήν τε καὶ ὄλβον, Kallim. Iov. V. 94 –96, hier: 96; vgl. Theokr. 17.75: Zeus 
verleiht ὄλβοϲ). Doch auch Poseidipp betont in seiner eigenen Sphragis-Elegie, dass er bei sei-
nem Tod seinen Kindern Haus und Wohlstand (ὄλβον) zurücklassen wird (SH 705.25). Es wird 
deutlich, dass eine solche Bitte einem etablierten hymnischen Usus entspricht. Und dennoch 
sind Reichtum und Gesundheit in 101 des Poseidipp sicherlich keine beliebig gewählten Güter. 
In der stoischen Philosophie gelten sie nämlich als klassische Beispiele für Adiaphora, d. h. 
konventionelle Güter, die weder wichtig noch unwichtig, schlicht irrelevant sind (z. B. Diog. 
Laert. 7.102). Die Relativität dieser Güter deutet der Sprecher in der hochtrabenden Phrase 
von der ‚aufragenden Akropolis für die Sitten‘ an, mit der Zweifel an Dauer und Bedeutung 
dieser ‚Güter‘ sichtbar werden. Das zeigt sich mit Blick auf zwei weitere Stellen aus dem 
Neuen Poseidipp: Das letzte Epigramm von Poseidipps Lithika-Sektion (20.1) ist ein Gebet 
um Milde an Poseidon, der, wie es heißt, dereinst die ‚hochaufragende Stadt Helike‘ (ebd.: 
ὑψηλὴν Ἑλίκην) im Wogenschwall untergehen ließ. Und auch im Grabepigramm 53 auf die 
verstorbene Kalliope, die bei einem Fest vom Dach herab stürzte, wird die Höhe, aus der der 
Sturz erfolgt, mit ὑψηλοῦ (τέγεοϲ) beschrieben (ebd., 3). Mit Blick auf die subtilen Ebenen 
der Verknüpfung der Epigramm-Sektionen untereinander, ergibt sich für die Interpretation 
des letzten Epigramms der Iamatika Folgendes: Wie mit dem plötzlichen Untergang Helikes 
und dem plötzlichen Todessturz der Kalliope ein sehr plötzlicher, schicksalhafter Fall aus 
vormaliger Höhe beschrieben wird, so legt sich auch hier auf ‚Reichtum und Gesundheit‘ 
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als ‚hocherhabene Akropolis für die Sitten‘ (ἠθέων ὑψηλή […] ἀκρόπολιϲ) der Schatten 
eines drohenden plötzlichen Falls, des drohenden plötzlichen Verlustes durch schicksalhaften 
Umschwung. Sowohl Reichtum als auch Gesundheit als auch die ἤθεα, welche sie vermeintlich 
sichern und verbürgen, sind damit sehr deutlich als gefährdet, bedroht und instabil beschrieben. 
Zu diesem Tenor fügt sich die höchst vorsichtige und sogar skeptisch anmutende Formulierung 
φαίνεται (V. 4, mit Ininitiv), welche die fragile Scheinhaftigkeit der Ansicht, Reichtum und 
Gesundheit seien ‚Heilmittel‘ und Garanten für sittliches Wohlverhalten, verdeutlicht. Es ist 
nicht zuletzt der plötzliche Umschwung, die schicksalhafte Wendung, die Poseidipp in der 
unmittelbar anschließenden Sektion des Papyrus, in den τρόποι einfängt. Somit relektiert 
dieses Epigramm eine Grundlehre der stoischen Ethik, nach der Reichtum und Gesundheit 
Adiaphora sind.71 Damit darf das vorausgehende Epigramm über Zenon zumindest als asso-
ziative Einstimmung auf das stoische Kolorit dieses Epigramms gelten. Die Skepsis des 
Sprechers gegenüber dem Heilgott Asklepios tritt hier einmal mehr zu Tage. Doch wer ist 
dieser Sprecher? Ihm kommt eine Schlüsselrolle bei der Interpretation dieses Epigramms zu. 
Er nennt sich selbst den Geplogenheiten des Weihe- und des Bittgebets entsprechend in der 
3. Ps. Sg., will also sachlich, distanziert und bescheiden erscheinen. Sollte die Vermutung 
der Herausgeber der ed. min. richtig sein, handelt es sich dabei um einen Mann, der sich als 
ἄριϲτοϲ ἀνήρ deklariert (V. 2) und somit einen alten aristokratischen Gestus zitiert. Dann 
wäre hier (wie bereits in 96 und 97) das selbstbewusste Nebeneinander von Mensch und Gott 
in der Iuxtaposition abgebildet. Denkbar wäre freilich auch ein gewollter Anklang an die für 
Asklepios etablierte, in den epidaurischen Inschriften nachgewiesene Bezeichnung als μέγ’ 
ἄριϲτοϲ θεῶν, ἄναξ (z. B. IG IV² I 128.78 und I 244.7).

In jedem Fall möchte der Sprecher von Asklepios an erster Stelle Wohlstand, an zweiter 
Gesundheit. Beides wünscht er sich im rechten Maß. Entweder liegt darin eine Anspielung 
auf ein problematisches Übermaß an Gesundheit, wie Asklepios es dem tauben Kreter in 99 
zukommen lässt, oder es handelt sich bei μέτριοϲ um eine stilistische traiectio, d. h. dieses 
Adjektiv muss weniger auf die erbetenen Mittel als vielmehr auf den Sprecher selbst bezogen 
werden. Dann charakterisierte es den Sprecher explizit als maßvoll und bescheiden.72 Aus 
dem Text geht nicht explizit hervor, für welche Leistung der Sprecher die beiden ‚Heilmit-
tel‘ Geld und Gesundheit von Asklepios erbittet. Es liegt nahe, darin Leistungen gegenüber 
Asklepios anzunehmen, doch welche? Zunächst ist klar: Sollte die Lesung ἄριϲτοϲ ἀνήρ 
richtig sein, wäre sie ein formelhafter Platzhalter. Allein der Umstand, dass der Name des 
Sprechers bzw. Bittenden nicht genannt wird, lässt jede epigraphische Fiktion, wie sie in 
den anderen Iamatika-Epigrammen zumeist noch kenntlich war, verschwinden. Das heißt, 
dieses Epigramm ist ein rein literarisches, das speziell für den Kontext der Iamatika als 
deren Schluss-Epigramm komponiert wurde. Das wiederum aber heißt, dass entweder der 
Dichter Poseidipp selbst oder der Editor des Papyrus dieses Epigramm verfasst haben muss. 
Dass spätere Editoren eigene Einleitungs- und Schlussepigramme den Binnenepigrammen 
anderer Dichter beigeben, ist (bislang) zuerst für Meleagers Kranz-Komposition sicher 
nachweisbar. Da jedoch in anderen Sektionen des ‚Neuen Poseidipp-Papyrus‘ Eingangs- und 
Schlussepigramm aufeinander bezogen sind oder miteinander korrespondieren, liegt hier der 
Schluss nahe, es könne sich beim Sprecher um den Arzt Medeios aus dem Eingangsepigramm 
der Iamatika-Sektion (95) handeln.73 Bereits dort stellt er seine Beherrschung der Techne der 
Asklepiaden selbstbewusst dar. Seine Berühmtheit erlangt er durch die (Er-)Findung eines 

71 Vgl. Bing 2009, 233.
72 Bing 2009, 232.
73 Di Nino 2010, 254 f.
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Heilmittels gegen sonst tödliche Schlangenbisse, also durch ein lebensrettendes Pharmakon, 
durch das er Patienten in unmittelbarer Todesnähe retten konnte. Wie Apollon in Delphi im 
siegreichen Kampf gegen die Pytho-Schlange seine Aristie zeigt, so Medeios. Eine solche 
bravouröse Beherrschung der ärztlichen Techne, verbunden mit innovativer Pharmakologie 
könnte durchaus als ‚Aristie‘, der Arzt, ein moderner zeitgenössischer Heros, als ἄριϲτοϲ ἀνήρ 
bezeichnet werden. Medeios ist bereits wohlhabend, wie seine Weihung einer Bronzestatue 
an Apollon beweist, und im Schlussepigramm bittet er den Gott ausdrücklich um Wohlstand 
(vor allem), auch um Gesundheit, also die beiden Heilmittel, die sich ein Arzt auch nur mit 
‚göttlicher Hilfe‘ sichern kann.74

Im Sinne des in den Iamatika bereits mehrfach beobachteten ‚double reading‘ scheint es 
freilich möglich, die Worte dieses Sprechers nicht nur dem Arzt Medeios, sondern zugleich 
auch dem Dichter Poseidipp zu unterlegen.75 Für diese Vermutung spräche der Umstand, dass 
sich hier wie auch in anderen Sektionen, etwa den Lithika oder den Andriantopoiika, poetisch-
poeto logische und Selbstaussagen als zweite ‚Stimme‘ im Epigramm plausibel erschließen 
lassen. Der Arzt Medeios war in 95 bereits namentlich genannt, für seine ärztliche Kunst 
gerühmt worden. Warum sollte er hier anonym bleiben wollen – oder ist die Platzierung als 
Schlussepigramm, das mit dem Eingangsepigramm der Sektion korrespondiert, bereits Hinweis 
genug auf die Identität des Sprechers? Falls tatsächlich, wie m. E. plausibel, auch die Stimme 
des Dichters Poseidipp hier zu hören ist, dann läge dessen Leistung gegenüber Asklepios im 
Komponieren der komplexen Iamatika-Epigramme. Bereits im Eingangsepigramm 95 hatte 
sich große Sympathie des Dichters gegenüber der bewährten ärztlichen Techne des Arztes 
Medeios abgezeichnet. War das Anathema des bronzenen Patienten dort γνωρίϲματα τέχνηϲ, 
so können die Iamatika-Epigramme des Poseidipp auch als solche ‚Erkennungszeichen‘ 
seiner Dichtkunst identiiziert werden. Das hieße, dass er von Asklepios für diese kunstvollen 
Gedichte die beiden genannten ‚Ake‘ (Wohlstand und Gesundheit) haben möchte. Wie der 
skeptische Unterton der merkwürdigen Wendung ὑψηλὴ ἀκρόπολιϲ (101.4) beweist, ist er sich 
dabei der Fragilität dieser Güter durchaus bewusst.

74 Vgl. anders Wickkiser 2013, v. a. 630 f., die Medeios als maßlos interpretiert.
75 Ähnlich vorsichtig Bing 2009, 233; Di Nino 2010, 253 f.; allgemeiner, aber mit derselben Tendenz 

Hunter 2002, 111–115.
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Rtgǩjqhgp."H0"3;9;<"Mwpuvvjgqtkg"wpf"Mwpuvdgvtcejvwpi."kp<"Tgxgtfkp."Q0"w0"Itcpig."D0"*Ji0+."

Ng"encuukekuog"§"Tqog"cwz"Kkgtu"ukflengu"cxcpv"gv"crtflu"L0/E0."Ifipflxg"*?"Gpvtgvkgpu"uwt"
nÓcpvkswkvfi"encuukswg"47+<"485Î4:40

Rtkqwz."¡0"4228<"Ocvgtkcg"pqp"egfkv"qrwu0"Ocvkfltgu"gv"uwlgvu"fcpu"ngu"firkitcoogu"fguetkrvkxgu"
*KKKe ukfleng"cx0"L0/E0Î72"crt0"L0/E0+." kp<"Fwdgn."U0 ."Pccu."X0"w0"Tqwxgtgv."C0"*Ji0+."
Eqwngwtu"gv"ocvkfltgu0"Cevgu"fg"nc"vcdng"tqpfg."47Î48"qevqdtg"4224"*Wpkxgtukvfi"fg"Rctku"
Z1GPU+."Rctku<"349Î3820

Ï"4229<"Tgictfu"cngzcpftkpu0"Jkuvqktg"gv" vjfiqtkg"fgu"ctvu"fcpu"nÓfirkitcoog"jgnnfipkuvkswg."
Ngwxgp"*?"Jgnngpkuvkec"Itqpkpicpc"34+0

Ï"422:<"Rgvkvu"owufigu"gp"xgtu0"¡rkitcoogu"gv"fkueqwtu"uwt"ngu"eqnngevkqpu"cpvkswgu."Rctku"
*?"NÓctv"gv"nÓguuck"7+0

Puelma, M. 1996: ┎┸┧┫┹┩┴┴┩-epigramma. Aspekte einer Wortgeschichte, MH 53: 123–139.
Ï"4228<"Ctkqpu"Fgnrjkp"wpf"fkg"Pcejvkicnn0"Mqoogpvct"¦w"Rqugkfkrrqu"gr0 59"C0/D0"*? P. Mil.

Vogl. XKKK"52;."Mqn0"XK"3:Î47+."¥RG"378<"82Î960
Ï"4229<"Rqugkfkrrqu"Gr0 37 A.-B. in Rom, ZPE 161: 29–31.
Puelma, M. u. Angiò, F. 2005a: Die Sonnenuhr und das Mädchen. Kommentar zu einem 

Itcdgrkitcoo"fgu"pgwgp"Rqugkfkrrqu"*R0"Okn0Xqin0 XKKK"52;."Mqn0"XKKK"47Î52"?"gr0 52 
C/D0+."¥RG"373<"37Î4;0

Ï"4227d."Ucrrjq"wpf"Rqugkfkrrqu0"Pcejvtci"¦wo"Uqppgpwjt/Grkitcoo"74"CD"fgu"Ockn“pfgt"
Papyrus, ZPE 152: 13–15.

Puglia, E. 2005: Una proposta per l’epigramma 37 A.-B. di Posidippo, SEP 2: 133–134.
Ï"4228<"Nc"nktc."kn"fgnÝpq."ink"wukipqnk"*Rqukfkrrq."grkit0"59"C0/D0+."UGR"5<"397Î39;0
Swgpqwknng."P0"w0"Rhtqoogt."O0"422;<"Fctgkqu"kp"Mgvvgp."kp<"Gdgtjctf."T0."Mqemgnocpp."J0."

Rhgk悲gt."U0"w0"Uejgpvwngkv."O0"*Ji0+<"È"xqt"fgo"Rcr{twu"ukpf"cnng"ingkej#"Rcr{tqnq-
ikuejg"Dgkvt“ig"¦w"Gjtgp"xqp"D“tdgn"Mtcogt"*R0Mtcogt+."Dgtnkp1Pgy"[qtm"*?"CRH"
Dgkjghv"49+<"397Î3:70

Swg{tgn."H0"4232<"âGmrjtcukuÒ"gv"rgtegrvkqp"cngzcpftkpg0"Nc"tfiegrvkqp"fgu"Íwxtgu"fÓctv"§"
Alexandrie sous les premiers Lagides, AK 53: 23– 48.

Tcfn."C0"3;::<"Fgt"Ocipgvuvgkp"kp"fgt"Cpvkmg0"Swgnngp"wpf"¥wucoogpj“pig."Uvwvvictv0
Radtke, W. 1901: Aristodems ┎┙┒┌┚┊┕┕┊├┊"┑┐┋┊┒┓┊, Hermes 36: 36–71.
Rampichini, F., Pozzi, S. u. Zanetto, G. 2008: Posidippo. Epigrammi. Introduzione di G.Z., 

traduzione e note di F.R. e S. R0."Okncpq"*?"Quect"encuukek"itgek"g"ncvkpk"37:+0
Tgdgt."M0"3;;:"*Ji0+<"Fkg"mncuukuejgp"wpf"jgnngpkuvkuejgp"Yqjpj“wugt" ko"Yguvswctvkgt."

Lausanne.
Rengakos, A. 1994: Apollonios Rhodios und die antike Homererklärung, München.
Riethmüller, J.W. 2005: Asklepios. Heiligtümer und Kulte, Bd. 2.1, Heidelberg.



438 Bibliographie

Richter, G.M.A. 1968: Engraved gems of the Greeks and the Etruscans, London.
Robert, L. 1964: Noms indigènes dans l’Asie Mineure gréco-romaine, Paris.
Rommel, H. 3;4:<"*Ctv0+"Ocipgv."TG"ZKX"3<"696 – 486.
Roscher, W.H. 1884 –1936: Ausführliche Lexikon der griechischen und römischen Mythologie. 

Bde. I–XI, Leipzig.
Roussel, G. 1921: Interprétation d’une épigramme de Callimaque, REG 34: 266–274.
Tqwz."I0"3;82<"SwÓguv/eg"swÓwp"mqnquuquA."TGC"84<"7Î 40.
Twuuq."I0"422;<"Fwg"pqvg"cn"pwqxq"Rqukfkrrq"*R0"Okn0Xqin0 XKKK"52;+."Gkmcuoqu"42<"3:9Î3;60
Ï"4232<"Rqukfkrrq."Gr0 74"Cwuvkp/Dcuvkcpkpk"*R0"Okn0Xqin0 XKKK"52;."eqn0"XKKK"47Î52+<"Kp"

oqtvg"fk"Vkoqpg"q"fk"CuvgA."Rjknqnqiwu"376<"62Î780
Ucpvcoct‡c"ènxctg¦."O0C0"4232<"Gngogpvqu"guecvqn„ikequ"„tÝequ"gp"gn"pwgxq"Rqukfkrq"{"qvtqu"

rqgvcu"jgngp‡uvkequ."kp<"Dgtpcdfi."C0."Ecucfgu¿u."H0"w0"Ucpvcoct‡c."O0C0"*Ji0+."Qthgq"
{"gn"qtÝuoq<"pwgxcu"rgturgevkxcu."Cnkecpvg."Dkdnkqvgec"Xktvwcn"Okiwgn"fg"Egtxcpvgu<"
455– 482.

Uejgth."X0X0."Igtemg."R0"w0"¥c¦q悲."R0"3;92<"Cpvkmg"Igoogp"kp"Fgwvuejgp"Ucoonwpigp"KKK."
Braunschweig – Göttingen – Kassel – Wiesbaden.

Schmidt, G. 2002: Rabe und Krähe in der Antike, Wiesbaden.
Schmolling, E. 1916: Zum Gebrauch von ┷仝┼┷か und ！┬┭."LRj"64<"52"悲0
Schröder, S. 2002: Überlegungen zu zwei Epigrammen des neuen Mailänder Papyrus, ZPE 

139: 27–29.
Ï"4226<"Umgrvkuejg"⁄dgtngiwpigp"¦wo"Ockn“pfgt"Grkitcoorcr{twu"*R0"Okn0Xqin0 XKKK"52;+."

ZPE 148: 29–73.
Ï"422:<"¥w"Rqukfkrru"Rjctqu/Igfkejv"wpf"gkpkigp"Grkitcoogp"cwh"fgo"Ockn“pfgt"Rcr{twu."

¥RG"387<"62Î勅6:0
Uejwt."F0"4226<"C"ictncpf"qh"uvqpgu0"Jgnngpkuvke"Nkvjkmc"cu"tgÞgevkqpu"qp"rqgvke"vtcpuhqtocvkqpu."

in: Acosta-Hughes u. a. 2004: 118–122.
Schwinge, E.-R. 1986: Künstlichkeit von Kunst. Zur Geschichtlichkeit der alexandrinischen 

Poesie, München.
Schwyzer, E. 21953 [1939]/1950: Griechische Grammatik, 2 Bde., München.
Scodel, R. 2003: A Note on Posidippus 63, ZPE 142: 44.
Seelbach, W. 1964: Die Epigramme des Mnasalkes von Sikyon und des Theodoridas von 

Syrakus, Wiesbaden.
Sens, A. 2001/2002: An ecphrastic pair. Asclepiades AP 12.75 and Asclepiades or Posidippus 

AP 16.68, CJ 97: 249–262.
Ï"4225<"Tg¦0"gf0rt0."EL";;<";:Î3250
Ï"4226<"Fqtkekuou"kp"vjg"Pgy"cpf"Qnf"Rqukfkrrwu."kp<"Cequvc/Jwijgu"w0 a. 2004: 65–83.
Ï"4227<"Vjg"ctv"qh"rqgvt{"cpf"vjg"rqgvt{"qh"ctv0"Vjg"wpkv{"cpf"rqgvkeu"qh"RqukfkrrwuÓ"uvc-

tue-poems, in: Gutzwiller 2005: 206–225.
Ï"4233<"Cuengrkcfgu"qh"Ucoqu0"Grkitcou"cpf"Htciogpvu."Qzhqtf1Pgy"[qtm0
Sherwin-White, S. M. 1978: Ancient Cos. An historical study from the Dorian settlement to 

the imperial period, Göttingen.
Sider, D. 2002: in: Bastianini/Casanova 2002: 161.
Ï"4226<"Rqukfkrrwu"Qnf"cpf"Pgy."kp<"Cequvc/Jwijgu"w0 a. 2004: 29– 41.
Ï"4227<"Rqukfkrrwu"qp"ygcvjgt"ukipu"cpf"vjg" vtcfkvkqp"qh"fkfcevke"rqgvt{." kp<"Iwv¦yknngt"

2005: 164 –182.
Smith, M. 2004: Elusive stones. Reading Posidippus’ Lithika through technical writing on 

stones, in: Acosta-Hughes u. a. 2004: 105–117.



439Bibliographie

Snell, B. 41975: Die Entdeckung des Geistes. Studien zur Entstehung des europäischen Denkens 
bei den Griechen, Göttingen.

Urcpqwfcmku."M0"4224<"Rjknkvcu"qh"Equ."Ngkfgp"*?"Opgoqu{pg"Uwrrn0"44;+0
Spence, I.G. 1993: The cavalry of Classical Greece, Oxford.
Uv“jnk."C0"4232<"Okoguku"cnu"Cw悲¯jtwpi"wpf"Fctuvgnnwpi."kp<"Mqej."I0."X…jngt."O0"w0"Xquu."E0"

*Ji0+."Fkg"Okoguku"wpf"kjtg"M¯puvg."O¯pejgp<"65Î890
Ï"4236<"Urtgejgpfg"Igigpuv“pfg."kp<"Dkgnhgnfv."T0"*Ji0+."Fkpi"wpf"Ogpuej"kp"fgt"Cpvkmg0"

Gegenwart und Vergegenwärtigung, Heidelberg: 113–141.
Uvgkp."O0"3;;4<"FgÝpkvkqp"wpf"Uejknfgtwpi"kp"Vjgqrjtcuvu"Ejctcmvgtgp."Uvwvvictv0
Stephens, S. 4226c<"Hqt"[qw."CtukpqgÈ."kp<"Cequvc/Jwijgu"w0 a. 2004: 161–176.
Ï"4226d<"RqukfkrrwuÓ"rqgvt{"dqqm0"Yjgtg"Ocegfqp"oggvu"Gi{rv."kp<"Jcttku."Y0X0"w0"Tw扉pk."

I0"*Ji0+."Cpekgpv"Cngzcpftkc"dgvyggp"Gi{rv"cpf"Itggeg."Ngkfgp"*?"Eqnwodkc"Uvwfkgu"
kp"vjg"Encuukecn"Vtcfkvkqp"48+<"85Î:80

Ï"4227<"Dcvvng"qh"vjg"dqqmu."kp<"Iwv¦yknngt"4227<"44;Î46:0
Stewart, A.F. 2005: Posidippus and the truth in sculpture, in: Gutzwiller 2005: 183–205.
Uvtcvgp."H0V0"xcp"3;:3<"Ikhvu"hqt"vjg"Iqfu."kp<"Xgtupgn."J0U0"*Ji0+."Hckvj."Jqrg"cpf"Yqtujkr0"

Aspects of religious mentality in the Ancient World, Leiden: 96–151.
Strocka, V.M. 2007: Poseidippos von Pella und die Anfänge der griechischen Kunstgeschichts-

schreibung, Klio 89: 332–345.
Tammaro, V. 2002: Posidipp. P. Mil.Vogl. VIII"52;"e0"KK"45u0"?"34."3u0"C0/D0."Gkmcuoqu"35<"3:30
Ï"4226<"Rctxc"Rqukfkrrgc."¥RG"372<"6:0
Ï"4227<"Pqvg"rqukfkrrgg."Gkmcuoqu"38<"38;Î3940
Ï"2010: Brevi note posidippee, Eikasmos 21: 217–218.
Tarán, S. L. 1979: The Art of Variation in the Hellenistic Epigram, Leiden.
Thomas, R. 2004: Drowned in the Tide: The Nauagika and Some Problems in Augustan Poetry, 

in: Acosta-Hughes u. a. 2004: 259–275.
Thompson, D’A.W. 21966: A Glossary of Greek Birds, Hildesheim.
Thompson, D.J. 2004: Memphis under the Ptolemies, Princeton.
Ï"4227<"Rqukfkrrwu."rqgv"qh"vjg"Rvqngokgu."kp<"Iwv¦yknngt"4227<"48;Î4:50
Threatte, L. 1980: The Grammar of Attic Inscriptions, Bd. 3<"Rjqpqnqi{."Dgtnkp1Pgy"[qtm0
Vqpftkcw."L0N0"3;6:<"Rtkpeguugu"rvqngoc•swgu"eqorctgu"qw"kfgpvkÝgu"§"fgu"ffiguugu"*KKKgtÎKgt"

ukflengu"cxcpv"L./E0+."Uqekgvfi"tq{cng"fÓctejfiqnqikg."Cngzcpftkg."Dwnngvkp"59<"34Î550
Tsagalis, Ch. 2008: Inscribing Sorrow, Berlin. 
Tsantsanoglou, K. 2012: The Statue of Philitas, ZPE 180: 104 –116.
Vwgnngt."O0C0"422:<"Tg¦0"Rgvgt"Dkpi."Lqp"Uvg悲gp"Dtwuu<"DtknnÓu"Eqorcpkqp"vq"Jgnngpkuvke"

Epigram. Leiden 2007, BMCR 2008.06.19.
Ï"4232<"Vjg"rcuugt/d{"kp"ctejcke"cpf"encuukecn"grkitco."kp<"Dcwodcej"w0 a. 2010: 42–60.
Vwtpgt."P0"3;85"*Ji0+<"C"Itcooct"qh"Pgy"Vguvcogpv"Itggm."Df0 3, Edinburgh.
Usener, H. 44222<"I…vvgtpcogp0"Xgtuwej"gkpgt"Ngjtg"xqp"fgt"tgnkik…ugp"Dgitk悲udknfwpi."

Bonn 1896.
Xguvtjgko."I0"4232<"Xqkeg"kp"ugrwnejtcn"grkitcou0"Uqog"tgoctmu"qp"vjg"wug"qh"Ýtuv"cpf"ugeqpf"

person in sepulchral epigrams, and a comparison with lyric poetry, in: Baumbach u. a. 
2010: 61–78.

Visser, C.E. 1938: Götter und Kulte im ptolemäischen Alexandrien, Amsterdam.
Vollenweider, M.-L. 1979: Catalogue raisonné des sceaux, cylindres, intailles et camées, 

Bd. 2.2: Katalog, Genève.
Xqwvktcu."G0"3;;6<"Yqtvmctig"U…nfpgtA"Gkp"Kpvgtrtgvcvkqpuxqtuejnci"¦wo"pgwgp"Rqugkfkrrqu."

ZPE 104: 27–31.



440 Bibliographie

Vox, O. 1990: Studi anacreontei, Bari.
Ï"4228<"Fkc"iwp‒<"Uvgukej0"444"*D+."454"ROIH="Ecnn0."j0"7.";9"g"325="Rqukfkrr0."grkit0"78."4"

A.-B., SEP 3: 205–207.
Wachsmuth, D. 1967: Pompimos o daimon: Untersuchungen zu den antiken Sakralhandlungen 

bei Seereisen, Berlin.
Wacht, M. 1998: Inkubation, RAC 18: 179–265.
Ycnnceg."O0D0"3;:6<"Vjg"Ogvtgu"qh"Gctn{"Itggm"Grkitcou."kp<"Igtdgt."F0G0"*Ji0+."Itggm"Rqgvt{"

and Philosophy. Studies in Honour of Leonard Woodbury, Chico: 303–15. 
Ygkptgkej."Q0"3;2;<"Cpvkmg"Jgknwpiuywpfgt."Ikǧgp"*PF"Dgtnkp"3;8;+0
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