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Vorwort

Eine Hethitische Literaturgeschichte stofit im Vergleich zu Darstellungen
jungerer Literaturen auf enge Grenzen. Was an Literatur erhalten geblie-
ben ist, haben die gelehrten Schreiber des Palastes und der Tempel in Keil-
schrift auf Tontafeln niedergeschrieben. Die Schwierigkeit, eine Litera-
turgeschichte zu schreiben, besteht besonders darin, daf ein grofler Teil
der Texte verlorengegangen, bzw. nur fragmentarisch erhalten geblieben
ist. Da breit ausgestaltete Erzihlungen oft nur noch in kliglichen Resten
vorliegen, sind so manche literaturgeschichtlich relevanten Fragestellun-
gen, wie die nach der Struktur und Intention der Erzihlungen oder gar
nach einem Entwicklungsgang der hethitischen Literatur von ihren An-
fingen bis zu ihrem Ende, abgesehen vielleicht von historiographischen
Dokumenten, wohl weder jetzt noch spiter zu beantworten.

Nach sprachlichen und paldographischen Kriterien unterscheidet die
Hethitologie althethitische, mittelhethitische und junghethitische Tafeln
bzw. Niederschriften. Als althethitisch gilt der Zeitraum von etwa
1570-1460, als mittelhethitisch von etwa 1460-1350 und als junghethi-
tisch von etwa 1320-1200 v. Chr.

Die vorliegende Studie beschrinkt sich auf eine kommentierte Antho-
logie aus Texten aller literarischen Gattungen. Sie soll einem interessierten
Leserkreis einen Einblick in den reichen Schatz hethitischer Literatur ver-
mitteln.

Einen Uberblick iiber die hethitische Literatur geben A. Kammenhu-
ber, in Kindlers Literatur Lexikon, 1974, H. G. Guterbock, Hethitische
Literatur, 1978, E.von Schuler, Literatur bei den Hethitern, 1987-1990
sowie Anthologien: C. Kithne, Hethitische Texte, in: Religionsgeschicht-
liches Textbuch zum Alten Testament, 1975, L. Jakob-Rost, Das Lied von
Ullikummi, Leipzig 1977. und A. Unal, in: Texte zur Umwelt des Alten
Testaments (TUAT), 1982-2001; auf Textgruppen und einzelne Texte be-
schrankt sind: R. Lebrun, Hymnes et Priéres hittites, 1980, A. M. Polvani,
La mitologia ittita, 1990, G. F. del Monte, L’annalistica ittia, 1993, H. A.
Hoffner, Hittite Myths, 19982, G. Beckman, Hittite Diplomatic Texts,
19992, 1. Singer, Hittite Prayers, 2002 und J.V. G. Trabazo, Textos religiosos
hititias, 2002. Eine Dissertation iiber die hethitische Dichtersprache er-
schien 1967 von B. de Vries. Vorausgegangen war eine Studie von H. G.
Giiterbock zur Versstruktur einer hethitischen Dichtung im Jahre 1952.

Wie wenig aber in fachiibergreifenden Publikationen das hethitische
Schrifttum bisher rezipiert worden ist, zeigt sich z.B. an dem bedeuten-



VI Vorwort

den Werk Enzyklopidie des Mdrchens mit dem Untertitel Handwarter-
buch zur historischen und vergleichenden Erziblforschung, in dem Moti-
ve hethitischer Dichtungen kaum vertreten sind, obgleich sie wegen ihres
hohen Alters fiir die Erzahlforschung von grofiter Bedeutung sind.

Dem altorientalischen Schrifttum verdankt die Weltliteratur die Gat-
tungen der Historiographie, der Gebete, Hymnen, Epen und Mythen, die
prosaischen Erzahlungen mit ihren Protagonisten, den Gottern, halbgdtt-
lichen Heroen, gewohnlichen Menschen sowie den Sagengestalten der
Sphingen, Stiermenschen und anderen phantastischen Mischwesen.

Daf die uiberlieferten mythischen und epischen Dichtungen parallel zu
Teilen auch in der Volksliteratur, d. h. einer miindlichen Tradition, einer
breiteren Bevolkerung bekannt waren, ist schon deshalb anzunehmen, als
manche Erzihlstoffe in anderem Gewand in viel spiterer Zeit und in weit
entfernten Bereichen wieder begegnen — ob als Wandermotive und Wan-
dererzahlungen oder als voneinander unabhingige Motivanalogien soll
hier nicht zur Diskussion stehen.!

Wenn ich bei der Betrachtung des hethitischen Schrifttums stets auf be-
kannte literarische Motive? hinweise, die in ithrem Kern schon vor Jahr-
tausenden erzihlt wurden und deren Ursprung im Alten Orient zu su-
chen ist, so mochte ich damit zeigen, daf} nicht nur die dgyptischen, son-
dern auch die altorientalisch-vorderasiatischen Dichtungen die abendlan-
dische Literatur auf verschlungenen Wegen erreicht haben.

So verfolgt vorliegende Schrift vornehmlich drei Ziele, ndmlich die he-
thitische Literatur in ithrer Breite bekannter zu machen, auf ihre Qualitdt
an Hand stilistischer Techniken und rhetorischer Figuren hinzuweisen
sowie an Mythen, literarischen Topoi und Motiven zu zeigen, dafl auch
noch nach dem Verfall des hethitischen Reiches eine Rezeption dieser Li-
teratur erfolgt ist, die mithin als ein Teil der Weltliteratur gelten kann.

! Solche Wandermotive kénnen in ihrer oralen Uberlieferungstradition iiber die Jahrtau-
sende lebendig bleiben, vgl auch W. Réllig, 1986, 86{. Ein eindrucksvolles Beispiel ist das
Motiv der Bestattung einer legenddren Person in einem Flufibett, dessen Wasser fiir den
steinernen Grabbau umgeleitet worden ist. Erzihlt wird dies sowohl von der Bestattung
des Gilgames im Flufibett des Euphrat (A. Cavigneaux — E N.H. Al-Rawi, 2000 und A.R.
George, 2003, 15) als auch vom Grabbau des Gotenkonigs Alarich im Flufibett des Bu-
sento bei Cosenza.

2 Zur Motivforschung in der sumerischen und babylonischen Literatur siche W. Rollig,
1986.
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Vorbemerkung zu den Umschriften
und Ubersetzungen

Da die Keilschrift eine Silbenschrift (unter Verwendung von Logogram-
men) ist, wird ein Text syllabisch transliteriert, also wa-a-tar ,Wasser®
usw.; Worte aus anderen Sprachen — Sumerogramme und Akkadogramme
— werden unterschiedlich transliteriert: Sumerogramme in groflen Kapi-
tilchen, also AN ,Himmel“ oder DINGIR ,,Gott“; Akkadogramme sind
ebenfalls in groflen Kapitilchen, jedoch kursiv gesetzt, also ILU ,,Gott®
usw. Ebenfalls kursiv werden hethitische und hurritische Worte gesetzt,
also hethitisch wa-a-tar, hurritisch $i-e-ni. Die einem Wort vorangestell-
ten Determinative geben die Zugehorigkeit eines Begriffs zu einer beson-
deren Kategorle an, z.B. sumerisch URU ,,Stadt“ vor Stidtenamen, oder
GIS »Baum* vor Biumen und Holzgegenstinden aller Art. Da die Deter-
minative nicht gesprochen worden sind, werden sie hochgestellt, z. B.
URUpattusa, oder MUNUS ,Frau“ vor einem Frauennamen bzw. einer
Frauenkategorie, z. B. MUNUSSU.GI ,alte Frau“. Als Determinative sind
auch die den Sumerogrammen nachgestellten Pluralzeichen aufzufassen,
z.B. DINGIR ,,Gott“ und DINGIRMES Gotter oder URU ,,Stadt® und
URUMA Stadte”. Phonetische Komplemente an Sumerogrammen, selte-
ner auch an Akkadogrammen, geben den entsprechenden Kasus des he-
thitisch gesprochenen Logogramms an, z. B. URU-an, hethitische Aus-
sprache happiran ,Stadt“ im Akkusativ.

Die 3(in)-haltigen Zeichen in hethitischen und hurritischen Texten sind
in gebundener Umschrift mit s wiedergegeben; die h(et)-haltigen Zeichen
mit h.

Kursiv gesetzte Begriffe und Satzteile in den Ubersetzungen zeigen
Unsicherheit in der Wortbedeutung oder einer Erginzung an.



A,/a, usw.

—

~V A X T
NV

Zeichenerklirung

wird (in den Transliterationen) als ch/Ch gesprochen; in
gebundener Umschrift jedoch mit h/H wiedergegeben.
wird (in den Transliterationen) als sch/Sch (hethitisch
und wahrscheinlich auch hurritisch rein graphisch) ge-
sprochen; in gebundener Umschrift mit s/S wiedergege-
ben.

Indizierte Vokale und Silben dienen der Unterscheidung
gleichlautender Keilschriftzeichen verschiedener For-
men.

Ein Kontext in [ ] ist frei erginzt.

Keilschriftzeichen abgebrochen oder unleserlich
Auslassung im Originaltext

Im Originaltext zu tilgen

Satz- bzw. Verstrenner (ein Keil, der hier als / wiederge-
geben ist)

verweist auf eine erschlossene, also nicht belegte, Form.
Glossenkeil



Verzeichnis der Abkiirzungen

/a, /b usw. Grabungsnummern der seit den Grabungen von Kurt
Bittel in Bogazkoy 19311f. gefundenen Tafeln

ABoT Ankara Arkeoloji Miizesinde Bulunan Bogazkdy Tablet-
leri, Istanbul 1948

AfO (Bh.) Archiv fiir Orientforschung (Beiheft), Berlin/Graz/Horn
1926 ff.

AHw W. von Soden, Akkadisches Handworterbuch, Wiesba-
den 1959-1981

AlT D.]. Wiseman, The Alalakh Tablets, London 1953

AMT R. C. Thompson, Assyrian Medical Texts, Oxford 1923

Anadolu Anadolu. Revue des études d’archéologie et d’histoire en
Turquie, Paris

AnAr Museumsnummern von Bogazkdy-Tafeln im Archiolo-
gischen Museum zu Ankara

ANET J.B. Pritchard (Hg.), Ancient Near Eastern Texts Relating
to the Old Testament, Princeton 19552

AnSt. Anatolian Studies. Journal of the British Institute of Ar-
chaeology at Ankara, London 1951 ff.

AO Der Alte Orient, Leipzig 1900-1945

AOAT(-S) Alter Orient und Altes Testament (Sonderreihe). Verof-

fentlichungen zur Kultur und Geschichte des Alten Ori-
ents und des Alten Testaments, Kevelaer und
Neukirchen-Vluyn 19691f.

AoF Alrorientalische Forschungen, Berlin 1974{f.

AOS American Oriental Series, New Haven

Archivum Anatolicum/ Ankara Universitesi dil ve Tarih-Cografya Fakiiltesi Eski-

Anadolu Arsivleri cag Dilleri ve Kiiltirleri, Ankara 19951f.

ARM Archives royales de Mari, publiées sous la direction de
André Parrot et Georges Dossin, Paris 19501f.

ARMT Archives royales de Mari (transcription et traduction),
Paris

ArOr Archiv Orientilni, Prag — Paris, Band 14 und 15: Stuttgart
und Prag/Paris/Stuttgart 19291f.

AS Assyriological Studies, Chicago 19311f.

BBVO Berliner Beitrige zum Vorderen Orient, Berlin 19821f.

Belleten Tirk Tarih Kurumu Belleten, Ankara 1937 ff.

BiOr Bibliotheca Orientalis, Leiden 1944 ff.
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CANE
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EM
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Eothen
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FHL

HDA
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HED
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Tafelsignatur der Bogazkoy-Tafeln (soweit unv.)
Boghazkoi-Studien, Hg. O. Weber, Leipzig 1916 1f.

The Assyrian Dictionary of the University of Chicago,
Chicago/Glickstadt 1956 ff.

Civilizations of the Ancient Near East, I-IV, Hg. J. M.
Sasson et al., London et al., 1995

The Hittite Dictionary of the Oriental Institute of the
University of Chicago, Chicago 19891f.

Corpus der hurritischen Sprachdenkmiler, I. Abteilung
Die Texte aus Bogazkoy, Hg. V. Haas, M. Salvini, I. Weg-
ner und G. Wilhelm, Rom 19842006

H. C. Melchert, Cuneiform Luvian Lexicon, Chapel Hill,
N.C. 1993
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E. Laroche, Catalogue des Textes Hittites, Paris 1971

E. Laroche, Catalogue des textes hittites. Suppl. in: RHA
30, 1972, 94-133 und RHA 33, 1975, 68-71.

Dresdner Beitrige zur Hethitologie. Verlag der TU Dres-
den

E.Laroche, Dictionnaire de la Langue Louvite, Paris 1959
J. A. Knudtzon, Die El-Amarna-Tafeln (= VAB 2)
Enzyklopidie des Mirchens. Handworterbuch zur histo-
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K. Ranke et al., Berlin — New York 1977 ff.
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I Einleitung

1. Der historische Rabhmen

Ohne erkennbare Kulturbriiche zu hinterlassen, gelangen zu Beginn des
dritten Jahrtausends oder auch Jahrhunderte frither, indoeuropiische
Hirten- und Bauernstimme — die spateren Hethiter, Luwier und Palaer —
nach Anatolien. Sie bilden einen Teil jener grofleren Wanderbewegungen,
zu welchen auch die Einwanderung der Hurriter in die nordlichen Gebie-
te zwischen Tigris und oberen Habar oder die der aus den syrischen Wii-
stensteppen kommenden semitischen Kleinviehnomaden nach Nord-
westsyrien und in das fruchtbare Mesopotamien, dem Land zwischen Eu-
phrat und Tigris, gehorten.

Im ausgehenden dritten Jahrtausend, also wenige Jahrhunderte spiter,
bilden sich im oberen Habiurgebiet die ersten hurritischen Fiirstentiimer,
aus denen dann in der Mitte des 16. Jahrhunderts das hurritische Mittani-
Reich entstehen sollte, dessen Einfluff auf die hethitische Literatur seit der
mittleren Epoche (in der Literatur mit dem nicht unumstrittenen Begriff
»Mittleres Reich“ bezeichnet) von hoher Bedeutung sein wird. Die Spra-
che Mittanis ist hurritisch, eine isolierte, agglutinierende Sprache, die kei-
ner der bekannten Sprachfamilien angehért. Nicht hurritisch aber sind die
Namen der Konige von Mittani, die seit etwa 1500 v. Chr. Giberliefert sind;
sie kdnnen aus dem Indoarischen gedeutet werden, also aus einem Dialekt
des indoiranischen Zweiges der indogermanischen Sprachen. Bei der Ent-
stehung des Mittani-Reiches miissen also Triger indoarischer Namen auf
ihrer Wanderung in das Indusgebiet eine so wesentliche Rolle gespielt ha-
ben, dafl es zur Entstehung einer entsprechenden Kénigsnamen-Tradition
kommen konnte. Dies aber heifit nicht, daf zu Beginn der Uberlieferung
in der Mitte des 2. Jahrtausends mit einer noch lebenden Schicht von In-
doariern im Vorderen Orient zu rechnen ist.

Konige von Hatti gab es bereits lange vor der hethitischen Zeit; so er-

scheint in der Anrufung eines hurritisch-hethitischen Rituals nach den
Kénigen der Akkad-Zeit (ca. 2230-2090 v. Chr.) auch ein K6nig von Hat-
ti', und in einem legendidren Bericht tiber Naramsin, einem Konig von
Akkad sind die Konige Pamba (von Hattus) und Zipani von Kanes (Ka-
nes/Nesa ist die heutige Ruine Kiiltepe bei Kayseri am Kizilirmak, dem
hethitischen Fluff Marassanta, Marassantiya) genannt.2

1 KUB 27.38 (= ChS I/5 Nr.87) Rs. IV 28.
2 V.Haas, 1994, 61.
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Die altassyrischen Handelskolonien und die Kanes-Nesa-Periode
der hethitischen Geschichte’: Bedingt durch den Zerfall der sumerischen
3. Dynastie von Ur* kann Assyrien seinen Handel in Anatolien mit Tex-
tilien und Zinn, das es gegen Kupfer, Gold und Silber tauscht, konkur-
renzlos ausiiben. Reiches Zeugnis davon gibt eine umfangreiche Korre-
spondenz der assyrischen Handelsniederlassungen, die sich wie ein Netz
von Ostanatolien bis nach Obermesopotamien und an die Grenzen Sy-
riens ausbreiten. Das administrative und jurisdiktive Zentrum des assyri-
schen Handels in Anatolien ist die Stadt Kanes, etwa 1000 km Luftlinie
von Assur entfernt. Die Dokumente geben auch Einblick in die politische
Struktur Anatoliens, das in Konigs- und Fiirstentiimern gegliedert war.
Die machtigsten Zentren waren die ,Linder” Kanes, Hattus (jiinger Hat-
tusa), 150 km 6stlich von Ankara, Purushattum (= Purushanda) am Tuz
Goli, dem Salzsee, und Mama (zwischen Goksun und Maras im Osten
Anatoliens).

Die Zeit vor der hethitischen Staatlichkeit: Am Beginn der hethiti-
schen Historiographie steht das Dokument des Anitta, des Konigs von
Kanes, Sohn des Pithana, einer Dynastie aus der noch nicht lokalisierten
Stadt Kussar, spater Kussar(a). Es berichtet von der Griindung eines gro-
fleren Territorialstaates aus den unterworfenen anatolischen Stadtstaaten,
deren bedeutendste Hattus, Zalpa (an der einstigen Miindung des Kizilir-
mak in das Schwarze Meer), Purushanda und Kanes sind. Die geschilder-
ten Ereignisse finden in der Zeit von Kiiltepe Ib statt, das heiflt in der letz-
ten Phase der altassyrischen Faktorei in Kanes (ca. 1650 v. Chr.). Nach
Anitta schweigen die Quellen fiir fast einhundert Jahre; und lingst war
das Reich der Dynastie von Kussar zerfallen.

Die politische Situation im Vorderen Orient in der Mitte des 2. Jahr-
tausends ist durch den Untergang des einst straff gefiihrten, nunmehr
aber auf sein Kerngebiert reduzierten, altbabylonischen Reiches der
Hammurabi-Dynastie (1. Dynastie von Babylon) gekennzeichnet. Auch
Agypten hatte zur Zeit der Hyksosherrschaft seinen handelspolitischen
Einflufl in Syrien, ja selbst in Paldstina, das traditionell unter dgyptischer
Suprematie gestanden hatte, verloren. So ist in Nordmesopotamien und in
Nordsyrien bis zur Mittelmeerkiiste ein Machtvakuum entstanden, in das
nun Mittani vom Osten und Hattusa vom Norden einzudringen im Be-
griff stehen.

Das althethitische Reich — von 1600-1425: Der erste namentlich be-
kannte Reprisentant ist ein Labarna, der nach einem anderthalb Jahrhun-
derte spiter entstandenen Text, dem Erlaf} des Konigs Telipinu, zahlreiche
Stadte zwischen dem Tuz Goli (Salzsee) und dem Taurus erobert haben

3 Zu dem Begriff ,,die Nesa-hethitische Periode® siche N. Oettinger, 2002, 53.
4 Die Bezeichnung 3. Dynastie von Ur bezieht sich auf die sumerische Konigsliste, der zu-
folge diese Dynastie von funf Konigen die dritte Herrscherreihe der Stadt bildet.
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soll. Sein Nachfolger Labarna II., Begriinder des althethitischen Reichs,

trigt den Namen Hattusili, ,,der von Hattusa“. Der programmatische
Name weist darauf hin, daf er die Residenz von Kussar nach der einst von
Anitta zerstorten Stadt Hattus verlegt hat. Im Zentrum seiner Erobe-
rungspolitik steht die Einnahme der Stadt Halab (Aleppo), die wihrend
der gesamten hethitischen Geschichte eine Schliisselposition in Bezug auf
die Herrschaft tiber Syrien einnehmen wird. Der hethitischen Invasion in
Syrien steht eine weit gespannte Koalition syrischer Stidte — Ursu (in der
Nihe von Aleppo), Hassu(wa) (am Fluf§ Afrin?), Zalwar (in Nordsyrien
im Grenzbereich zu Anatolien), Alalah und andere mehr —unter der Fiih-
rung von Halab (Aleppo) mit der Unterstiitzung der Hurriter gegentiber.
Von einem Feldzug in den Stidosten Anatoliens bis hin zum Tigris und
dem Gebirge Tur Abdin berichtet lediglich ein Brief Hattusilis an den mit
ihm verbiindeten Fiirsten mit dem hurritischen Namen Tunip- Tessop
vom Lande Tikunani’, wahrscheinlich 6stlich des Euphrat gelegen. Die in
den Annalen dokumentierten und danach erfolgten syrischen Feldzlige
Hattusilis konzentrieren sich auf die Eroberung der Stadt Halab, die aber
erst sein Enkel und Nachfolger Mursili I. gelang. Vielleicht der Vorstel-
lung folgend, ein altorientalisches Grofireich nach Art des Kénigs Sarru-
kin von Akkad, der 3. Dynastie von Ur und des Hammurabi-Reichs zu
griinden, zieht Mursili nach der Einnahme von Halab den Euphrat ab-
wirts gegen Babylon, erobert die Stadt und setzt somit der 1. Dynastie
von Babylon ein Ende. Die Herrschaft iiber Babylonien tibernehmen die
aus dem Zagros, dem westlichen Randgebirgszug des Iran, stammenden
und in den Gegenden des mittleren Euphrat siedelnden Kassiten. Nach
seiner von Kiampfen mit den mittanischen Hurritern begleiteten Riick-
kehr aus Babylonien wird Mursili in Hattusa von seinem Schwager Han-
tili getotet — eine Tat, die eine Kette von Morden innerhalb der Konigsta-
milie auslost, wodurch das hethitische Reich aufs duflerste geschwicht,
sich vorldufig auf Zentralanatolien zu beschrinken hat, wihrend das Mit-
tani-Reich mehr und mehr an Einfluf} gewinnt. Halab aber diirfte wieder
unter einer eigenen Dynastie wie auch andere Handelsstadte selbstindig
geworden sein.

Hantili sieht sich veranlaf$t, Festungen zu errichten, denn jetzt werden
die kriegerischen Viehziichter, benannt als die Kaskier, eine nord- und
zentralanatolische Bevolkerung unbekannter ethnischer Herkunft, zu ei-
ner dauernden Gefahr fiir das hethitische Reich. Sie vernichten die Ern-
ten, zerstoren die Staats- und Tempelgiiter, die thre Winterweiden in Ak-
kerland verwandeln, und behindern die Durchfithrung der Gotterkulte.

Telipinu fithrt noch einmal militirische Aktionen in Nordsyrien durch
und erobert die Stadt Hassu(wa); auch ein Feldzug in Kizzuwatna (im
Stidosten Anatoliens) scheint erfolgreich verlaufen zu sein. Doch mufl er

5 Bearbeitet von M. Salvini, 1996.
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die Selbstindigkeit dieses Landes durch den Abschluf eines Staatsvertra-
ges mit dem Konig Isputahsu von Kizzuwatna, anerkennen.

Kizzuwantna mit der Metropole Kummanni nimmt auf Grund seiner
geographischen Lage zwischen Mittani und dem Hattiland seit der althe-
thitischen Zeit eine Schlisselposition ein. Kizzuwatna entspricht in etwa
der antiken Landschaft Kilikien mit den Stadten Adaniya (Adana), Tarsa
(Tarsos) und Kummanni, (Komana, Cataoniae/Cappadociae). Unter Hat-
tusili . steht Kizzuwatna unter hethitischer Kontrolle. Danach gerit es
unter die Herrschaft Mittanis, um dann endgiltig Teil des hethitischen
Reiches zu werden. Die Sprache der Kizzuwatnier ist luwisch und hethi-
tisch.

Die in diesem Band aufgenommenen Quellen aus der Epoche der althethiti-
schen Zeit: Mit Hattusili I. setzen die hethitischen Quellen ein.¢ Hier aufgenom-
men sind die aus seiner Regierungszeit stammenden Annalen tiber die Syrienfeld-
ziige, Einzelberichte tiber Ereignisse wihrend der Syrienfeldziige, eine Exempel-
sammlung oder Palastchronik, sein politisches Testament und ein Achtungs-
Edikt. Moglicherweise sind unter ihm auch die hethitische Fassung des Anitta-
Textes und die Uberheferung vom Fiirsten Anum-hirwe entstanden. Texte aus der
Zeit Mursilis L. liegen in Form spaterer Abschriften vor.

In der althethitischen Zeit entstanden, jedoch in jiingeren Abschriften tberlie-
fert, die Dichtungen Sar tambari ,Konig der Schlacht” und die Naram-Sin-Dich-
tung sowie zentralanatolische Mythen.

Die mittlere Epoche der hethitischen Geschichte: In der Phase der
Schwiche des hethitischen Reiches kontrolliert Mittani den gesamten
einst unter hethitischer Suprematie gestandenen nordsyrischen Raum bis
an die Mittelmeerkdste.

Die nunmehr, nach der Befreiung des Hyksosherrschaft, beginnenden
mittanisch-dgyptischen Auseinandersetzungen zur Zeit der 18. Dynastie
tinden ithren Hohepunkt unter dem Pharao Thutmoses III., dem es durch
einen entscheidenden Sieg tiber eine von Mittani unterstiitzte syrische
Koalition in Megiddo gelingt, der dgyptischen Autoritit wieder Geltung
zu verschaffen. In mehreren Feldziigen erdffnet er sich die gesamte syri-
sche Kiiste und erreicht in seinem achten Feldzug die beiden bedeutend-
sten Stidte Halab und die Festung Karkamis am mittleren Euphrat. Zwar
tiberschreitet er den Euphrat und dringt ohne auf Widerstand zu stoflen in
das Kerngebiet Mittanis vor, doch Mittani in dgyptische Abhingigkeit zu
bringen, gelingt ihm nicht. Der Mittani-Konig Saustatar bleibt Oberherr
der Konige Nigmepa von Alalah (nahe Antiochia am Orontes, heute An-
takya) und Sunassura von Kizzuwatna.

Unter dem hurritischen Einfluf§ Mittanis hat sich zu Beginn der mittle-
ren Epoche des hethitischen Reiches auch in Hattusa die Dynastie erneu-
ert. Wihrend die Kéniginnen bei der Ubernahme des Kéniginnentums

¢ Eine Zusammenstellung der originalen Quellen und der spiteren Uberlieferung aller he-
thitischer Konige findet sich bei H. Klengel, 1999.
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ihre hurritischen Namen beibehalten, wechseln die Kénige bei Amtsan-
tritt thre hurritischen Namen und nehmen die traditionellen anatolischen
Ko6nigsnamen des alten Reiches an, um die Idee der Kontinuitit des ,ewig
wihrenden Konigtums® zu wahren.

Der Groflkonig Tuthaliya I. kniipft an die Syrienpolitik Hattusilis I.
und Mursilis I. an und erhebt Hattusa zu einer neuen Bliite der Macht. Es
gelingt ihm, Sunassura zum Abfall von Mittani zu bewegen. Seitdem ist
Kizzuwatna fester Bestandteil des hethitischen Reichs. Die militirische
Zuriickhaltung Mittanis gegen die Heere des Thutmosis III. mag Halab
veranlafit haben, vorerst auf die hethitische Karte zu setzen; doch scheint
Mittani bald wieder an politischem Prestige gewonnen zu haben, so daf§
Halab, die Krafteverhiltnisse fehleinschitzend, die Seiten wechselt und
nun im Bunde mit dem Mittani-K6nig Kirta steht. Schlieflich erobert Tu-
thaliya die Stadt.

Arnuwanda, sein Sohn und Nachfolger, engagiert sich zunichst in Ar-
zawa (in Sidwestanatolien). Erstmals erwihnt ist das Land Ahhiya (jin-
ger Ahhiyawa), (trotz vorgebrachter Zweifel) das Land der Achaier, ,im
Meer®, also auflerhalb des hethitischen Herrschaftsbereichs. Dem Gebet
Arnuwandas an die Sonnengéttin von Arinna, der hochsten Gottin des
Hattilandes, zufolge, steht er der kaskiischen Gefahr ebenso hilflos ge-
geniiber wie den feindlichen Aktivititen am oberen Euphrat an den Lan-
desgrenzen zu Mittani. So vermag er nur mit Verlusten das von seinem
Vater Tuthaliya tibernommene Erbe zu wahren.

Der Westen Anatoliens und das mykenische Griechenland: Hethiti-
sche Feldziige in den Westen Kleinasiens erfolgten bereits um 1400 v. Chr.
Dabei wird unter anderen das Land Assuwa genannt, das etymologisch
mit der romischen Provinzbezeichnung Asia zu verbinden ist. Das in den
Dokumenten des Tuthaliya genannte Land Ahhiya(wa) scheint eines der
mykenischen Palastzentren (— vermutlich das bootische Theben, aber
auch Pylos, Mykene und Orchomenos kimen in Frage —) zu sein, das die
Herrschaft tiber die dgdischen Inseln austibt. Die Prisenz mykenisch-
griechischer Niederlassungen an der ionischen Kiiste — in den Stidten
Mil(l)awanda (Milet, mykenisch Millatos), Apasa (Ephesus) und Lazba
(Lesbos) ist archiologisch gesichert. Personennamen aus der Ilias wie Pa-
ris und Priamos, die sich bisher einer tiberzeugenden Etymologie aus dem
Griechischen entzogen haben, lassen sich aus dem luwischen Sprachgut
problemlos ableiten: Ersterer ist zu vergleichen mit dem hethitischen Na-
men Pari-ziti, letzterer ist als Priya-muwa ,,der vortreftlichen Mut hat“
(pri- erster, erstklassig” und muwa- ,Kraft, Mut®) zu erkliren.” Uberra-

7 Luwische oder hethitische Namen konnten auch die Troer Adamas, Asios und Hyrtakos
(Ilias 13.759, 771) haben; Adamma ist der Name einer syrischen Gottheit, Asios wire von
hethitisch assu- ,,gut, angenehm®, assiya- ,beliebt sein® (hieroglyphen-luwisch aza-) ab-
zuleiten und Hyrtakos von hethitisch hartaka- ,,Bar“, vgl. C. Watkins, 1986, 53-55.
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schend ist, daf§ in den hethitischen Texten Konige und Fursten auch my-
kenische Namen tragen, wie Alaksandus, der Herrscher von Wilusa, mit
dem der hethitische Kénig Muwatalli II. einen Subordinationsvertrag
schliefit. Der trojanische Held mit dem Doppelnamen Paris-Alexandros
tragt also den anatolisch-luwischen Namen Paris und den mykenischen
Namen Alexandros, desgleichen Skamandrios-Astuanaks, der Sohn des
Hektor. Die geographische Lage in der Troas nebst der maritimen Lage
und das Nebeneinander der Stidtenamen Wilusiya und Taruisa fiihrten
zu der Hypothese einer Identitit mit dem griechischen Ortsnamenpaar
(W)ilios-Troia. Das wichtigste Dokument, das iiber die Beziehungen
zwischen dem Hattireich und Ahhiya(wa) Auskunft gibt, ist der minde-
stens drei vierkolumnige Tafeln umfassende Brief eines hethitischen
Groflkonigs (wahrscheinlich Hattusili III.) an Tawagalawa, wohl ein
Bruder des Konigs von Ahhiya(wa), der von Mil(l)awanda (Milet) aus die
Interessen seines Landes vertritt. Tawagalawa scheint die hethitisierte
Form des mykenisch belegten Namens *(e-)te-wo-ke-le-we- (vgl. Eteo-
kles, Konig in Orchomenos) zu sein. Dem Brief zufolge, von dem nur die
dritte Tafel erhalten ist, ibt Ahhiya(wa) in Westanatolien einen nicht ge-
ringen politischen Einflufy aus und ist zeitweise sogar als Grofimacht
anerkannt.

Die engen Kontakte zwischen Hethitern und Achaiern verdeutlicht die
Beziehung des mykenischen Aristokraten Attar(r)siya, dessen Name die
luwische Adaption des griechischen Namens Atreus darstellt, mit dem
Hethiter Madduwatta um 1400 v. Chr.?

Ausgewihlte Literatur: H. G. Giiterbock, 1986. O. Carruba, 1995. E Starke,
1997. C. Watkins, 1986. S. Heinhold Krahmer, 2003 und 2003*.

Die in diesem Band aufgenommenen Quellen aus der mittleren Epoche sind die
hethitisch-hurritische Literatur, nimlich die hurritischen Fassungen der mytho-
poetischen Dichtungen tiber Kumarbi sowie das hurritisch-hethitische Epos ,,Ge-
sang (von) der Freilassung®.

Die Grof3reichszeit: Eine neue Epoche der hethitischen Geschichte lei-
tet der einstige Heeresfithrer Suppiluliuma, der Sohn Tuthaliyas II1., ein.
Nachdem Suppiluliuma gewaltsam den legitimen Thronfolger (ebenfalls
ein Tuthaliya), ermordet hat und den Thron bestieg, restabilisiert er in
Kimpfen mit den Kaskdern Zentral- und Sidwestanatolien (Arzawa).
Seinem Ziel, Hattusa zu einer Grofimacht im Vorderen Orient werden zu
lassen, steht das michtige Mittani-Reich unter dem Konig Tusratta entge-
gen, das die Gebiete zwischen dem Groflen Zab, einem ostlichen Zufluf§
des Tigris, und der nordsyrischen Mittelmeerkiiste kontrolliert sowie
Agypten, das die Mittelmeerkiiste und das syrische Binnenland bis hin in
die Gegend um Homs, beherrscht. In wechselvollen Kimpfen und mit di-
plomatischem Geschick gelingt ihm die Zerschlagung des Mittani-Rei-

8 Siche W.-D. Niemeier, 2002, 296.
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ches. Ein Teil desselben wird als hethitischer Vasallenstaat annektiert, der
andere fallt dem nunmehr nach Westen dringenden und am Sturz Mittanis
beteiligten Assyrien zu. Die Eroberungen werden durch Subordinations-
vertrige rechtskriftig gemacht. Die beiden Bastionen Karkamis, ehemals
zu Mittani gehdrend, und Halab erklirt Suppiluliuma zu hethitischen Se-
kundogenituren, indem er in Halab seinen Sohn Telipinu zum Kénig und
zum Priester des Wettergottes einsetzt; Konig in Karkamis wird sein Sohn
Piyassili, der in Riicksicht auf die hurritischen Traditionen der Stadt den
hurritischen Thronnamen Sarri-kusuh annimmt. An der Miindung des
Orontes nimmt er die Unterwerfung des Konigs der nordsyrischen Ha-
fenstadt Ugarit (die Stadtruine Ugarit, heute Ras Schamra, liegt nordlich
von Latagiye/Ladiqije an der syrischen Mittelmeerkiiste) entgegen. Als es
zu einer Empdrung im syrischen Binnenland kommt, dringen hethitische
Heere weiter nach Stiden in dgyptisch kontrollierte Gebiete vor. Auf dem
Héhepunkt seiner Macht bittet die in Bedréngnis geratene dgyptische K&-
nigin-Witwe des Semenchkare oder Echnaton den Suppiluliuma um einen
seiner SOhne zum Gemahl. Als der Sohn Zannanza auf dem Weg nach
Agypten ermordet wird, bricht Suppiluliuma zu einem Rachefeldzug
nach Palistina, der levantinischen Einflufzone Agyptens, auf, mit der
verheerenden Folge des Ausbruchs einer Epidemie im hethitischen Heer,
die den Gebeten Mursilis II., des Sohnes Suppiluliumas, zufolge tber
zwanzig Jahre im Hattiland gewtitet habe.

Infolge der Eroberung von Mittani, der anschliefenden hethitischen
Kontrolle iiber Nord- und Mittelsyrien und eines engen diplomatischen
Kontaktes mit Babylonien, gelangen nun in verstirktem Mafle mesopota-
mische Uberlieferungen nach Anatolien.

Die Erweiterung und architektonische Ausgestaltung der Metropole
Hattusa mit der gewaltigen Stadtmauer und den als Tempel bezeichneten
groflen Gebduden in der Oberstadt kdnnte unter der Regierung Suppilu-
liumas, in der Hattusa auf dem Gipfel seiner Macht und seines Reichtums
gelangt war, erfolgt sein.

Auf Suppiluliuma folgt, der Thronfolgeregelung des letzten althethiti-
schen Konigs Telipinu entsprechend, sein Sohn Arnuwanda II. und nach
dessen frithen Tod sein jungerer Bruder Tasmi-Sarrum(m)a mit dem
Thronnamen Mursili II. Seine an die zwanzig Jahre wihrende Regie-
rungszeit besteht in Kimpfen um die Erhaltung des Grofireichs. Da von
Halab und Karkamis die hethitischen Interessen in Syrien vertreten wer-
den, kann sich Mursili auf die Konsolidierung Zentral- und Westanato-
liens konzentrieren, so daf er das von Suppiluliuma geschaffene Reich
weitgehend zu erhalten vermag.

Muwatalli II., mit dem hurritischen Namen Sarri-Tessop, ist der ilteste
Sohn und Nachfolger Mursilis. Er verlegt die Residenz von Hattusa nach
Tarhuntassa, der Metropole des gleichnamigen Landes in Stidanatolien
(etwa von der pisidischen Seenplatte bis nahe an die Kiiste). Seinen jiinge-
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ren Bruder Hattusili, der von Jugend an ein Priesteramt der Gottin Istar
inne hat, beruft er zum Kommandeur der Palastgarde, dem hochsten Amt
am hethitischen Hof, und setzt thn zum Schutze Zentralanatoliens in der
gut befestigten Stadt Hakmis (ohne genauere Lokalisierung) als Vizeks-
nig ein.

In der Zwischenzeit konnte sich Agypten unter den Pharaonen Se-
thos I. und Ramses II. in Syrien wieder Geltung verschaffen, so daf§ auch
die Festung KidSu/hethitisch Kinza (Q/Kadesch, am Orontes siidlich
von Hama) wieder unter dgyptische Kontrolle gerit. Als sich auf Grund
der neuen Machtverhiltnisse der traditionell mit den Grofimichten
Agypten und Mittani taktierende Vasallenstaat Amurru (im mittleren Sy-
rien siidlich von Ugarit) von Hattusa 16st, um auf die Seite Agyptens zu
treten, kulminieren die seit der Zeit Supplluhumas schwelenden dgyp-
tisch-hethitischen Feindseligkeiten in der Schlacht bei Q/Kadesch. Auf
den Winden der dgyptischen Tempel in Karnak, Abydos, Luxor und
Abu Simbel sowie auf Pylonen des Ramesseums in Theben befinden sich
Bildkompositionen iiber die wohl bertihmteste Schlacht des orientali-
schen Altertums. Wenn auch die dgyptische Bild- und Hieroglyphen-
schrifttradition einen Sieg des Ramses II. verkiindet, so besteht doch
kaum ein Zweifel an der Uberlegenhelt Muwatallis, des (nach einem
dgyptischen Text) ,elenden Asiaten®, da das umstrittene Land Amurru
sowie die Festung Q/Kadesch wieder unter hethitische Oberhoheit ge-
langen.?

Mittlerweile hatte Assyrien seinen Einfluf} in Obermesopotamien aus-
geweitet und erscheint als der nichste Gegner, mit dem sich die Hethiter
jenseits des Taurus auseinanderzusetzen haben.

Der Nachfolger Muwatallis wird sein Sohn Urhi-Tessop mit dem
Thronnamen Mursili ITI. Er verlegt die Hauptstadt zurtick nach Hattusa.
In dem Versuch, die Machtposition seines Onkels Hattusili einzuschrin-
ken, wird er von diesem nach siebenjihriger Herrschaft gestiirzt. Entge-
gen der Thronfolgeregelung wird Hattusili Groffkonig, seine Gemahlin,
die Tochter eines Priesters aus Kizzuwatna, Groflkonigin. Seiner Apolo-
giel® zufolge habe ihn die I3tar bereits in frither Jugend mit dem Thronna-
men Hattusili gerufen. Mit diesem Namen kniipft er an die grofle Epoche
Hattusilis I. an.

Nach der Thronbesteigung Hattusilis wird Mursili ITL. in die Verban-
nung geschickt und scheint schlielich in Agypten Asyl gefunden zu ha-
ben, denn in der umfangreichen Korrespondenz mit Ramses II. verlangt
Hattusili vergeblich die Auslieferung seines Neffen. Dennoch sucht er
mit Agypten den latenten Kriegszustand zu beenden. Dies erfolgt sech-

zehn Jahre nach der Schlacht bei Q/Kades durch den Abschluf des pari-

9 Zur Schlacht von Q/Kadesch vgl. ausfihrlich J. Assmann, 1983/84 sowie 1996, 285-295.
10 Siehe S. 89-95.
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tatischen Staatsvertrages, der sowohl in babylonischer Sprache in den Ar-
chiven von Hattusa zutage kam, als auch in Form von Kopien in dgypti-
schen Hieroglyphen auf Stelen in Karnak und im Ramesseum tberliefert
1st.

Nach Hattusili gelangt sein Sohn Tuthaliya IV. auf den Thron. Er regelt
in einem Staatsvertrag das Verhiltnis zu Tarhuntassa, wo sein Cousin Ku-
runta, ein weiterer Sohn des Muwatalli, als Vizekonig herrscht. In der
Auseinandersetzung mit Assyrien versucht er, ein Handelsembargo
durchzusetzen. Eine neue Bedrohung des Hattilandes geht nun auch von
den Lukka-Lindern im Siidwesten (dem klassischen Lykien) aus. Im
Nordwesten geht Wilusa verloren.

Die zahlreichen Dokumente, die aus der Zeit des Tuthaliya tiberliefert
sind, enthalten Subordinationsvertrige wie etwa mit dem Land Amurru,
Erlasse, eine Korrespondenz mit Assyrien, dessen Konige Salmanassar
und Tukulti-Ninurta eine Expansionspolitik nach Westen verfolgen.

Der Untergang des hethitischen Reiches: Der Nachfolger Tuthaliyas,
Arnuwanda 11, stirbt nach nur kurzer Regierungszeit kinderlos, so daf§
sein Bruder Suppiluliuma (Suppiluliyama) II. als letzter hethitischer
Groffkénig am Beginn des 12. Jahrhunderts den Thron besteigt. Die we-
nigen Quellen Giber seine Regierungszeit berichten von einer Seeschlacht,
in der die Hethiter die ,Schiffe von Alasiya (Zypern) inmitten des Mee-
res“ besiegen. Dieses Erelgms kann im Kontext jener Piratenflotten, den
sogenannten ,,Seevolkern, welche die Kiisten des 6stlichen Mlttelmeeres
bedrohen und den Untergang der Hafenstadt Ugarit sowie anderer Kii-
stenstadte bewirken, gesehen werden. Die schon unter Tuthaliya IV. sich
anbahnende Instabilitat des hethitischen Reichs und die Ereignisse, die zu
seinem schliefflichen Ende gefiihrt haben, sind im Detail noch ungeklart.
Die Brandhorizonte in weiten Teilen Zentralanatoliens, einschliefllich der
Gebiude in Hattusa, konnten auf eine (naturwissenschaftlich belegte)
Trockenperiode in Mitteleuropa und dem &stlichen Mittelmeerraum zu-
riickzuftuhren sein, in deren Folge der dgyptische Pharao Merenptah Ge-
treidelieferungen nach Anatolien sandte, um dieses Land ,,am Leben zu
erhalten“.!! So ist sicherlich einer der Faktoren der die Stidte vernichten-
den Brinde und des Zusammenbruchs eine hungernde und pliindernde
Bevolkerung in Anatolien.

Auf einen Nachfolger Suppiluliumas einigt sich die hethitische Aristo-
kratie nicht mehr. So fillt das einstige Grofireich in die alte, vorhethiti-
sche Struktur der Stadtstaaten zurtick. Thre regionalen Fortsetzer findet
die hethitische Kultur im Osten in den Stidten Karkamis und Halab und
im Stidwesten in Tarhuntassa, um dann in der aramiischen Kultur aufzu-
gehen.

1" H. Klengel, 1999, 298-300.
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Die in diesem Band aufgenommenen Quellen aus der Grofireichszeit sind Aus-
schnitte aus der Annalistik des Groffkonigs Mursilis II., die Apologie des Grofi-
konigs Hattusilis IT1., die Staatsvertrige, die Marchen-Trilogie vom bdsen und
vom guten Menschen, die syrisch-hethitischen Dichtungen, die Traumprotokolle,
die hethitischen Gilgames- und Atra(m)hasis-Dichtungen, das Liebeslied aus
Ugarit sowie Ausschnitte aus den Kultliedern.

Ausgewihlte Literatur: H. Klengel, 1999 und 2002, 62-73.

2. Das hethitische Schrifttum als Teil
der Keilschriftliteratur

Die Hethiter, deren Sprache als das ilteste tiberlieferte indogermanische
Idiom gilt, bedienten sich der babylonischen Keilschrift, die sie im
16. Jahrhundert v. Chr. in einer syrischen Variante iibernahmen. Bisher
wurde angenommen, daf} die Ubernahme in der Zeit Hattusilis I. (etwa
um 1560 v. Chr.) erfolgt sei. Die Hethiter selbst bezeichnen ihre Sprache
nach der Stadt Kanes/Nesa nasili, nesili, kanesumnili ,in der Art von Ka-
nes/Nesa (sprechen)“ (ebenso wie das Akkadische nach der Stadt Akkad
als akkadattu genannt ist). Neuere Textfunde zeigen Einflisse der syri-
schen Schreibertradition bereits ein Jahrhundert frither im vorhethiti-
schen Anatolien wihrend der Zeit der dort ansidssigen altassyrischen
Handelskolonien, die von Kanes (bei Kayseri) aus den assyrischen Fern-
handel mit Anatolien organisierten.

Das in Keilschrift tiberlieferte Schrifttum umfaflt die Sprachen Sume-
risch, Eblaitisch, Akkadisch mit den beiden Dialekten Babylonisch und
Assyrisch, die indogermanisch-anatolische Sprachgruppe bestehend aus
dem Hethitischen mit thren Schwestersprachen den zwei luwischen Dia-
lekten (nach ihrer schriftlichen Fixierung bezeichent als Hieroglyphenlu-
wisch und Keilschriftluwisch) und dem Palaischen, ferner die friitheste in
Anatolien nachweisbare (nicht-indogermanische prifigierende) hattische
Sprache, die ebenfalls nicht indogermanische suffigierende hurritische
Sprache (in Nordmesopotamien, Anatolien und Syrien), das westsemiti-
sche Ugaritische, das Elamische (im 6stlich und nordéstlich von Babylo-
nien gelegen Bergland) und im ersten Jahrtausend das dem Hurritischen
eng verwandte Urartiische in Ostanatolien und dem nérdlichen Iran, ei-
nem Gebiet zwischen dem Van-, Sevan- und Urmia-See. So war die Keil-
schriftkultur mit ihrer Vielfalt von Sprachen, Textgattungen und Motiven
in den verschiedenen Kulturkreisen in einem geographischen Bereich
vom Persischen Golf bis zum Schwarzen Meer und vom Iranischen
Hochland bis an das Mittelmeer von der Mitte des dritten Jahrtausends
bis in die Zeit Alexanders des Groflen, in Babylonien sogar bis Christi
Geburt und dariiber hinaus, verbreitet.

Die Vielfalt der ginzlich verschieden strukturierten Sprachen des Alten
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Orients liegt sicherlich der dtiologischen Sage vom Turmbau zu Babel in
Genesis 11.9 zugrunde:

Darum nennt man sie Babel, weil Jhwh dort die Sprache der ganzen Menschheit
verwirrte und Jhwh sie von dort iber die ganze Erde zerstreute.!2

Obgleich es sich um die verschiedensten Kulturkreise und Epochen han-
delt, sind viele der Literaturgattungen von Sumer, dem mesopotamischen
Stiden, bis in das hethitische Anatolien vertreten, und tber die Jahrhun-
derte rezipiert worden. Als nur ein Beispiel dieser Kultur- und Literatur-
Koine sei die Gilgame§-Dichtung genannt, deren altester Umkreis in vor-
sargonische sumerische Zeit weist und die tiber beinahe alle Epochen hin-
durch bis in das erste Jahrtausend tradiert und umgestaltet worden ist —
und dies nicht nur in sumerischer und akkadischer Sprache, sondern auch
in den Sprachen der Peripherie hethitisch und hurritisch. Noch in der
2. Hilfte des 2. Jahrhunderts nach Christi Geburt findet sich bei Aelian,
De natura animalium, eine Erzihlung vom Helden Gilgamos.

Akkadisches Schrifttum gelangte auf zweierlei Wege in die hethitische
Hauptstadt — nimlich direkt tiber Westsyrien und durch hurritische Ver-
mittlung aus Obermesopotamien.

Die Literarisierung muindlicher Traditionen in eine differenzierte Lite-
ratur setzt eine lingere Entwicklung voraus. In Anatolien begann dieser
Prozefy wahrscheinlich bereits zu der Zeit des hethitischen Konigs Anitta
am Ende der altassyrischen Handelskolonien. Einhundert Jahre spiter,
zur Zeit Hattusilis 1., verfigten die Schreiber iiber ein schlissiges ortho-
graphisches System, tiber die Kenntnis des Akkadischen und tber ein al-
lerdings noch recht begrenztes Wissen der traditionellen babylonischen
Schreibergelehrsamkeit. *

Mit der Einfithrung der Keilschrift und der damit verbundenen Rezep-
tion des mesopotamischen Schrifttums wird Anatolien Teil der ,Keil-
schriftkultur®. Der Begriff ist insofern berechtigt, als die Keilschrift Me-
dium und Bindeglied fiir eine weitgehend gemeinsame literarische Tradi-
tion geworden ist, die sich deutlich von anderen Literaturkreisen wie der
Literatur des alten Agyptens abgrenzt, wo die Keilschriftliteratur des
zweiten Jahrtausends nahezu unbekannt geblieben ist.!

Die Schreiberschulen, in denen das sumerische und babylonische
Schrifttum tradiert wird, sind der zentrale Ort von Produktion, Rezep-

12 Babel wird hier des Gleichklanges wegen auf das Verbum balal ,verwirren“ zuriickge-
fihre.

13 Siehe S.22.

14 Vgl. J. Klinger, 1998, 365-375.

15 Eine Ausnahme bildet das Archiv vom Tell el-Amarna in Mitteldgypten; von dort stam-
men keilschriftliche Fragmente des Epos vom Jager Kesse (siche $.206-211) und der Er-
zihlung des Sarrukin von Akkade (siehe S.68-71), die dem Duktus zufolge von einem he-
thitischen Schreiber geschrieben worden sind.
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tion und Vermittlung kultureller Identitit im Vorderen Orient. Die unter-
cinander in engeren Kontakt gestandenen Schulen von Ugarit und Hattu-
sa pflegten ein nahezu einheitliches Curriculum der mesopotamischen
Schultradition.

Da die Ubernahme der Schrift und damit die Schreibkultur aus Baby-
lonien ibernommen worden ist, ist denn auch der babylonische Einfluf}
auf die hethitische Literatur entsprechend grof. Dies zeigen die vielen aus
Babylonien importierten Textgattungen in sumerischer und babyloni-
scher Sprache, z. B. Hymnen und Gebete oftmals in Umgestaltungen und
auch eigenen Schopfungen, Formulare der Briefe oder der Verwaltungs-
urkunden sowie rituelle, medizinische und mantische Texte. Besonders
hervorzuheben ist die Gattung der verschiedenen Typen lexikalischer Li-
sten, die von den Sumerern entwickelt wurden, um — einem enzyklopadi-
schen Grundsatz folgend — die Phinomene der gesamten Welt zu erfassen
und begrifflich bzw. lexikalisch zu ordnen. So entstanden im dritten Jahr-
tausend Listen von Lebewesen, Gottheiten, Mineralien, Pflanzen, Gerit-
schaften, Lindern usw. Weiter entwickelt wurden diese urspriinglich su-
merischen Listen im zweiten Jahrtausend, indem den sumerischen Begrif-
fen (seit der sumerischen 3. Dynastie von Ur — etwa 2050-1940) eine ak-
kadische Kolumne mit gegebenenfalls Ausspracheglossen gegentiberge-
stellt wurde, wodurch eine Art sumerisch-akkadisches ,,Worterbuch®
entstand. Im Laufe der Zeit entstanden Listen, in denen die Eintrige nach
Synonymen, Homonymen und anderen Ordnungskriterien zusammen-
gestellt wurden. In den Schreiberschulen der Nachbarregionen wie in
Hattusa und Ugarit wurden diese bilinguen Listen ibernommen und um
Kolumnen hethitischer Ubersetzungen und syllabisch-sumerischer Aus-
spracheglossen erweitert. Wihrend auf diese Weise in Hattusa Trilinguen
in sumerischer, akkadischer und hethitischer Sprache entstanden, kannte
der nordsyrische Raum in Ugarit und Emar sogar Quadrilinguen, nim-
lich sumerisch-akkadisch-hurritisch-ugaritische Vokabulare. Nach dem
Vorbild der Listen wurden die mehrsprachigen Tafeln angeordnet: Die
linke Kolumne einer Bilingue ist dem babylonischen oder hurritischen
Or1g1naltext vorbehalten, die rechte Kolumne der hethitischen Fassung;
bei einer Trilingue die linke Kolumne dem sumerischen Originaltext, die
mittlere Kolumne der akkadischen und die rechte Kolumne der hethiti-
schen Fassung.

Die Archive von Bogazkdy sind fur die Wissenschaft der Assyriologie
insofern von unschitzbarem Wert, als sie das umfangreichste Corpus su-
merischer und akkadischer Literatur aus der Mitte des 2. Jahrtausends
v. Chr. mit Texten, die in Babylonien und Assyrien erst in Niederschriften
aus dem 1. Jahrtausend bekannt sind, enthalten.!¢

16 Siehe J.S. Cooper, 1971, 11.
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Die in den Bibliotheken bzw. Archiven der hethitischen Metropole Hat-
tusa vereinigten Texte sind ein beredtes Zeugnis fir die Sprachenvielfalt
und Mehrsprachigkeit der Kulturen des Alten Orients.

Neben der grofien Menge hethitischer Texte aus einem Zeitraum von
etwa 350 Jahren (1560-1200 v. Chr.) fanden sich Dokumente in sumeri-
scher, akkadischer und hurritischer Sprache der verschiedensten literari-
schen Gattungen. Primir der Ausiibung des Kultes dienten rituelle und
mythologische Texte in palaischer und der autochthonen hattischen Spra-
che, welch letztere zum Teil mit hethitischen Ubersetzungen versehen
sind.

Die altesten, aus der Zeit Hattusilis I. stammenden, Dokumente sind
grofltenteils in hethitischer und babylonischer Sprache, der damaligen in-
ternationalen Verkehrssprache, tiberliefert. In der mittleren Epoche des
hethitischen Reiches gewinnt die hurritische Sprache und Literatur hohe
Bedeutung,' die sie in der anschliefenden Grofireichszeit aber dann wie-
der verliert.

In Hattusa befanden sich insgesamt sieben Gebaude, die als Tontafelar-
chive oder Bibliotheken gedient haben; geborgen wurden insgesamt etwa
25.000 Tafeln bzw. Tafelfragmente. Die Tafeln waren auf Holzregalen auf-
gestellt und mit Etiketten versehen. Fiinf solche Archive gehoren zu den
Palastanlagen auf dem Burgberg Biiytikkale, mindestens eines zum Gro-
3en Tempel (bzw. Tempel I) in der Unterstadt, ein weiteres zu dem soge-
nannten Haus am Hang; fiinf ziemlich kleine Archive, bestehend aus 18
bis 40 Tafel(fragmente)n, fanden sich in den Tempeln der Oberstadt. Da
die Fundumstinde wihrend der Ausgrabungen vor dem Ersten Weltkrieg
hochst unzureichend dokumentiert wurden und auch die Tagebiicher des
Ausgribers verlorengegangen sind, ist eine prizise Ubersicht der Vertei-
lung der Tafeln in den einzelnen "Archiven nur noch bedingt moglich.
Nach grober Schitzung bestand die Bibliothek des Konigspalastes auf
Biytiikkale (Gebaude A) aus ungefihr 2000 Tafeln seit der althethitischen
Zeit, in denen nahezu alle literarischen Gattungen vertreten sind, nimlich
Rituale, Gebete, mythologische Texte, palaisches, luwisches und hurriti-
sches Schrifttum, aber auch Briefe, Anweisungen zum Training der Pfer-
de, Protokolle, Instruktionen, Annalen und Vertrige, sumerische und ba-
bylonische Schultexte, Omensammlungen und Bibliothekskataloge.!s

Das Archiv aus einem Magazinraum des Groflen Tempels enthielt (zu-
sammen mit kleineren separaten Archiven?) etwa 800 Tafeln, bestehend
aus den meisten Uberlieferten Staatsvertrigen sowie aus Fest- und Be-

17 Vgl. E. Neu, 1999.
18 S, Kosak, 1995.
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schworungsritualen, kultischen Inventaren, Epen, Mythen, Gebeten,
mantischen Texten, juristischen Dokumenten und lexikalischen Listen.

Das Archiv vom Haus am Hang, das moglicherweise in Verbindung
zum Groflen Tempel gestanden hat, enthielt etwa 500 Tafeln, die wieder-
um so gut wie alle Textgattungen umfassen, und konnte nach einer Ver-
mutung von G. Torri als Schreiberschule gedient haben.

Eine Aufteilung der Tontafeln nach Alter und Textgattungen in den
verschiedenen Archiven ist also kaum festzustellen. Es hat allerdings den
Anschein, als seien literarische Texte fremder Herkunft meistens im Gro-
en Tempel aufbewahrt worden. Untersuchungen liegen lediglich fiir die
Gebaude A und E auf dem Burgberg Biiytikkale vor, denen zufolge in Ge-
biude E hauptsichlich mantisches Schrifttum magaziniert worden war.!
Das Tontafelarchiv auf der sogenannten Studburg hingegen enthielt die
Landschenkungsurkunden.

Literatur: Zu den Archiven von Hattusa vgl. S. Kosak, 1995. O. Pedersén, 1998,
44-56. S. Alaura, 2001.

Bibliothekskataloge und Sammeltafeln: Hinweise auf eine Biblio-
theks- oder Archivordnung geben die im 13. Jahrhundert angefertigten
Bibliothekskataloge und die sogenannten Sammeltafeln.?? Die Biblio-
thekskataloge sind anliflich von Inventuren entstanden, wie es Eintri-
gen, ,die entsprechende Tafel haben wir nicht gefunden®, entnommen
werden kann. Eine Inventur aber setzt ein Ordnungssystem voraus. Die
nur recht fragmentarisch erhaltenen Kataloge verzeichnen die Texte nach
threm jeweiligen Genre — tiberwiegend Ritualtexte, medizinische Texte, in
geringerer Anzahl auch Omina und seltener konigliche Erlasse sowie ei-
nen Staatsvertrag. Die Sammeltafeln vereinigen ebenfalls thematisch zu-
sammengehorig empfundene Dokumente, z.B. Texte legendiren, histori-
schen, rituellen oder heilkundlichen Inhalts sowie Briefe des Konigs an
Assyrien.?!

Daf} die Tontafeln mit ihren Duplikaten nebeneinander in den Regalen
sortiert waren, zeigen Ritualtafeln, die vielfach genau die gleichen Bruch-
stellen aufweisen, und mithin beim Einsturz der Regale den gleichen Be-
dingungen unterlagen.

Die gelehrten Schreiber und Intertextualitit: Einige Textgattungen
sind besonders seit der Epoche des mittleren Reiches bei umfangreiche-
ren Werken mit Unterschriften (Kolophonen), d. h. einem bibliothekari-

19 S, Alaura, 2001.

20 Zu den Sammeltafeln vgl. vorldufig L.M. Mascheroni, 1988.

2t So ist z.B. das Ritual gegen die Aphasie des Mursili I1. als Folge eines Schocks, dessen Ur-
sache man durch Orakelbefragungen zu erfahren sucht, auf einer Tafel zusammen mit
dem Ritual des Orakelkundigen Huwarlu vereinigt, so dafl die Annahme naheliegt, daf}
das Ritual auf die Orakelanfragen bezogen ist. Auf einer anderen Sammeltafel befinden
sich zwei Rituale, deren Gemeinsambkeit die rituelle Verwendung des Nagetieres gapirta-
ist.
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schen Vermerk, versehen, der den Titel des Werkes sowie den Namen und
manchmal auch die Genealogie des Schreibers bis zum Grofi- und sogar
Urgrof3vater enthilt, z. B. ,Zweite [Taf]el. (Das Werk ist) nicht zu Ende:
[Die Mannesta]ten des Su[ppiluliuma. H]and des (Schreibers) [...]-su-
zi1=11“, oder: ,Zweite Tafel des zweiten Tages: Wenn in Hattusa ein grofles
Unbheil geschieht®. Sicherlich gab es unter den Schreibern Spezialisierun-
gen auf bestimmte Textgattungen und auf Fremdsprachen, wie dem Hur-
ritischen und Babylonischen. Dafl sie iiber eine grofle Belesenheit verfiig-
ten, zeigt die gelegentlich anzutreffende Intertextualitit, das heifSt der Be-
zug eines literarischen Werkes auf ein anderes. So geht aus dem Kolophon
des Gebets Muwatallis II. (KBo 11.1) hervor, dafl der Ritualexperte Lir-
ma auch als Schreiber titig war. In den international verbreiteten lexikali-
schen Listen aus Syrien und Mesopotamien in theologischen Spekulatio-
nen und Systematisierungen typologisch dhnliche Gottheiten miteinan-
der identifiziert, wie z. B. der hurritische Gott Kumarbi mit dem sumeri-
schen Gott Enlil, dem syrischen Gott Dagan und dem ugaritischen Gott
El die hurritische Gottin Sa(w)oska mit Inana bzw. mit I§tar. Ein Beispiel
solcher interkulturellen Gelehrsamkeit zeigt sich in den folgenden
Gleichsetzungen: In der Gotterliste, nach dem ersten Eintrag An = Anum
bezeichnet, sind gleichgesetzt: PINGRnin. si,.an.na : PINGReg -tdr MUL,
also die sumerische Gottin Nin.siy.an.na mit Inana/I$tar als Venusstern
(MUL ,Stern“). Eine lexikalische Liste aus der Stadt Emar (zum Regie-
rungs- und Verwaltungsbezirk von Karkamis, am Westufer des mittleren
Euphrat, gehorend) wiederum setzt PINGIRnin. si,.an.na mit PINGIRgpy—ye-
en-gi-ru-un, das ist Pirinkir/Pirinkar — eine Form der I§tar —, gleich. Daf}
die lexikalischen Listen Einfluf§ auf den Kult hatten, zeigt eine Opferliste
Mursilis III. (Urhi-Tessop), die auf die hurritische ,Istar des Himmels®
die hurritische ,Herrin Pirinkar® folgen laf3t:

DINGIRJSTAR hanrni Istar (des) Himmel(s)

allai pirinkar Herrin Pirinkar (,Stern-Herrin®)

Dieser Synkretismus bleibt nicht auf die Systematik der Opfer- und der
lexikalischen Listen beschrinke, ist also keineswegs nur theologische
Spekulation, sondern fand auch Eingang in die Rituale. So bezieht sich
ein Ritual (CTH 446) direkt auf einen Absatz aus den Kumarbi-Mythen,
denn es ist sowohl in dem Ritual als auch in einem dieser Mythen davon
die Rede, daf§ der Wettergott eine bestimmte Gottergruppe in die Unter-
welt gestoflen hat. In dem gleichen Ritual wird der Wettergott als Ora-
kelpriester bezeichnet, eine Eigenschaft, die ihm auch in einem Gebet des
Prinzen und Priesters Kantuzzili an den Sonnengott Istanu zuerkannt
1st.22

22 Sjehe S. 254.
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4. Kriterien und Definition von Literatur

Dem Wortsinn nach umfafit Literatur den gesamten Bestand an Schrift-
werken jeder Art, also alles Sprachliche, das durch Schrift fixiert ist. Die
im Jahre 1907 erschienene Literaturgeschichte von Otto Weber, Die Lite-
ratur der Babylonier und Assyrer, beriicksichtigt denn auch alle in Keil-
schrift iberlieferten Gattungen. Mit Wolfgang Rollig, dem Herausgeber
von Altorientalische Literaturen, in: Neues Handbuch der Literaturwis-
senschaft (1978), ,ist Literatur traditionell verstanden; nicht wie ,Keil-
schriftliteratur’, d. h. nicht als tiberhaupt alles in Keilschrift Geschriebene
sondern als das ,sprachliche Kunstwerk‘“. Eine wie auch immer subjektiv
bestimmte Abgrenzung in der mesopotamischen (sumerischen, babyloni-
schen und assyrischen) Uberlieferung treffen auch Dietz Otto Edzard
und Rollig im Stichwort Literatur des Reallexikons der Assyriologie sowie
Edzard in seinem jiingst erschienenen Beitrag Altbabylonische Literatur
und Religion, in: Mesopotamien. Die altbabylonische Zeit, OBO 160/4,
2004.%

Das hier vorgestellte hethitische Schrifttum umfafit bis auf Wirtschafts-
texte, Orakelprotokolle, Briefe, Instruktionen und Ritualanweisungen so
gut wie alle uberlieferten Gattungen. In den meisten Fillen gehoren sie
der Uberlieferungsliteratur?* an, da sie iiber einen lingeren Zeitraum tra-
diert worden sind.

Diskussionen tiber die literarische Qualitit bleiben solange eher arbi-
trar, bis die Kriterien der Formvorschriften der hethitischen Poetik besser
erforscht sind. Doch verdeutlichen bereits beim heutigen Stand der Wis-
senschaft sowohl stilistische Kriterien, rhetorische Figuren und Inter-
textualitit eine hohe literarische Bildung der Schreiber. Der Hethitologe
Einar von Schuler bemerkt hierzu bereits im Jahre 1982: ,Was sich fest-
stellen 1af3¢, sind literarische Kunstmittel im Detail. Ein derartiges kiinst-
lerisches Mittel ist die Komposition. Wo Handlungsabliufe, gleichzeitige
Geschehnisse, verschiedenartige Themen darzustellen sind, muf der ,Li-
terat’ sie aneinander- oder ineinanderfiigen. Da die Kompositionsfugen
durch den Wechsel des Inhaltes, des Stils oder duflerlich durch den vom
hethitischen Schreiber gezogenen Abschnittsstrich oftmals deutlich er-
kennbar sind, werden zugleich literarische Kleinformen sichtbar, die in
den gestalteten Gesamttext integriert worden sind. Die Kleinformen sind
seltener frei gestaltet, sondern vielfach einem traditionellen Formen- oder
Motivschatz entnommen. Ein solches Verfahren setzt literarische Bildung
in Gestalt von ,Belesenheit® sowie die daraus erwachsene Fihigkeit zur

2 Zur Problematik und zu Fragen der Systematik einer sumerischen Literaturgeschichte
sieche W. W. Hallo, 1975.

2 Siehe K. K. Riemschneider, 2004; zu dem Begriff ,,the stream of tradition® siehe A.L. Op-
penheim, 1964, 13.
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Quellenbenutzung und zum Zitat voraus. Die Anwendung dieser Fihig-
keit erfolgt natiirlich nicht naiv, sondern absichtsvoll und zur Erreichung
einer Wirkung auf ein — wie auch immer beschaffenes — Publikum.“2

Es ist selbstverstindlich, daf§ Bezeichnungen literarischer Gattungen
wie Epos, Mythos, Fabel oder Mirchen in ihren gingigen Definitionen
nicht vollig mit den Werken altorientalischer Literaturen iibereinstim-
men. Doch da es keine entsprechenden Eigenbezeichnungen gibt, behal-
ten wir diese Klassifikationen bei, ohne uns auf letztlich unergiebige lite-
raturtheoretische Diskussionen einzulassen.?

25 E. von Schuler, 1982, 390.
% Vgl. die diesbezliglichen Ausfihrungen von D.O. Edzard, 2004*, 493.



IT Geschichten aus vorhethitischer Zeit

1. Die hethitische Uberlieferung vom Fiirsten Anum-hirwe

In die Zeit der altassyrischen Handelskolonien in Anatolien und Teilen
Syriens fihrt die Uberlieferung tiber einen Fiirsten Anum-hirwe, der —
dem Namen nach ein Hurriter — als historische Gestalt einerseits in einem
altassyrischen Dokument als Konig der Stadt Mama und in einem altba-
bylonischen Text aus Mari (am muttleren Euphrat) auch als Konig der
Stidte Zalwar und Hassu(wa) in Nordsyrien belegt und somit ein Zeitge-
nosse des assyrischen Konigs Sam3i-Adad I. (um 1815-1780 v. Chr.) ist.
Anum-hirwe ist damit drei bis vier Generationen vor Pithana und Anitta
von Kanes anzusetzen. Daf} der ein weites Territorium beherrschende
Anum-hirwa noch fast tausend Jahre spiter in Erinnerung geblieben ist,
geht aus den Annalen des assyrischen Konigs Salmanssar ITI. (858-824
v. Chr.) hervor, der am Berge Adalur (wahrscheinlich dem Kurt Dag siid-
westlich von Gaziantep) die Inschrift und das Relief des Anum-hirwe auf-
gesucht hat.! Trotz vielfaltiger Erwihnung bleibt die Gestalt dieses Herr-
schers dennoch weitgehend im dunkeln.

Von dem hethitischen Werk iiber Anum-hirwe sind nur zwei kleine Ta-
felfragmente erhalten,? von denen wahrscheinlich beide auf einer Sammel-
tafel mit der Erzihlung von dem Hirtenknaben? vereinigt sind. Beide
Kompositionen beziehen sich also nicht auf das hethitische Hattusa, son-
dern auf die vorhethitische Zeit. Die geschilderten Ereignisse um Anum-
hirwe finden in Nordsyrien, westlich des Euphrat, etwa zweihundert Jah-
re vor Hattusili I. statt. Es ist die Rede von einem militdrischen Konflikt
zwischen dem Firsten der Stadt Ursu (die Ruine Tuqgan in der Nihe von
Halab) und Anum-hirwe. Im Verbund mit dem Fiirsten von Ursu schei-
nen die beiden Stadte Ha[ssu(wa)] und Zalwar zu stehen. Den histori-
schen Hintergrund konnte ein altbabylonischer Text aus Mari bilden, der
eine militirische Aktion des Anum-hirwe gegen Hassu(wa) erwihnt. Ge-
schildert wiren dann Ereignisse vor der Herrschaft des Anum-hirwe tiber
Hassu(wa) und Zalwar. Ebensowohl aber sind die beiden Fragmente auch
dahingehend zu interpretieren, dafl Anum-hirwe die beiden Stiadte gegen
den Firsten von Ursu verteidigt. Der Text setzt ein mit: ,,[  i]Jhn der First

(Text: Mann) von Ur[su ] (§-Strich) ergriff er und ih[n ]. Und ferner

! Zur historischen Gestalt des Anum-hirwe zuletzt J.L. Miller, 2001.
2 KUB 36.99 (althethitisch) und die Sammeltafel KBo 12.3 (junghethitisch) Vs.IT'.
3 Siehe S. 26f.
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bekimpfte er thn [ ]. Er begnadigte ihn, [nahm] aber seinen Besitz [ ],
fand er et[was] [ ] ... [brachte er nach] Ha[ssu]. [Das Heer von Z]alwar
kam und [...te] die Stadt [  ]. Anum-H]irbi aber ging.“ [ ] (Bruch).

Der Suizid? des Konigs nach verlorener Schlacht ist Thema des zwei-
ten Fragments. Zur Legendenbildung um den Herrscher fithrte sicherlich
auch dessen Selbstmord (wenn richtig erginzt*), nachdem er, anfangs er-
folgreich, dann aber erneut in eine ausweglose militarische Situation gera-
ten war: ,[Die Truppen von Zalwar] besieg[te er; diese (die Stadt) aber]
[ ] Fer[ner ]; diese aber widersetzte sich erneut; [und er bJesiegte
[sie wiederum]; dreimal besiegte er sie. Wile ... ] ... an der Quelle ..., da
[bedringten] seine Truppen und seine Streitwagen Zalwar. (§-Strich)
Anum-hirwe verehr[te] die Gotter (und spricht): ,Es nehme seinen Gang!*
Alle Truppen und Streitwagen kimpfen in [Zal]war. [Sie aber hat die
Truppe von Zalwar] hinten eingeschlossen. [Da] wird Anum-[Hirwe]
zornig. [Er schlug] sich den Kopf, fiillte einen goldenen Becher [mit Wein]
und [tat Gift’] hinein; das trank er u[nd starb?].“ (§-Strich) Erhalten sind
noch sieben Zeilenanfinge. Davon ist die Nennung ,,und sein(en) Kopf“
noch von Belang, wodurch dann der Satz ,,[Er schlug] sich den Kopf“ i
Frage gestellt sein konnte. Meriggi vermutet, daff Anum-hirwe ,,von der
Stadt (Zalwar) aus den [abgeschnittenen?] Kopf [seines Generals oder gar
Sohnes?] sieht.“3

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Es ist keineswegs sicher, daf§
das Subjekt dieses Absatzes Anum-hirwe ist; es konnte auch der Fiirst von Ursu
gemeint sein.

Sind die Ergianzungen korrekt, so liegt das Motiv des Suizid eines besiegten Ko6-
nigs vor. Dieses Schicksal wird auch von anderen Herrschern berichtet, wie von
dem urartdischen Konig Rusa (714 v. Chr.), der, als das assyrische Heer unter Sar-
gon II. seine Tempelstadt Musasir erobert hatte, Selbstmord begangen haben soll.
Sargons Historiograph berichtet in den Annalen von dem dramatischen Ende des
Konigs: ,Mit seinem eigenen Eisenschwert durchbohrte er sein Herz wie (das)
ein(es) Schwein(es) und setzte seinem Leben ein Ende.“¢ In sein Schwert stiirzt
silch auch Konig Saul nach der verlorenen Schlacht gegen die Philister, 1. Samu-
el 31.

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 2 bearbeitet von W. Helck, 1983. Vgl.
auch H. G. Giterbock, 1964, 109. H. Otten, 1973, 65f. P. Meriggi, 1973, 203.
M. Forlanini, 1995, 128. J. L. Miller, 2001.

+ Starke Zweifel duflert J. L. Miller, 2001, 99.
5 P.Meriggi, 1973, 203 Anm.5.
¢ Vgl. M. Salvini, 1994, 97 1.
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2. Dynastiegriindungslegenden und
Binnenwanderungen in Anatolien

Legenden haben ihren Ursprung im populiren Erzihlgut. Da sie Identitdt
stiftend und Identitit erhaltend sind, werden sie iiber Generationen ge-
glaubt und tradiert.

Fiihren im hethitischen Schrifttum die zu schildernden Ereignisse weit
in die Vergangenheit zuriick, an die nur noch eine verformte, vage Erin-
nerung besteht, wie in den folgenden drei literarischen Werken, die in die
Zeit der Binnenwanderungen und Dynastiegriindungen weisen, so greift
der Berichterstatter zum Genre der Legende als historisierendes Ele-
ment.”

Dynastiegriindungslegenden gehoren zur Traditionsliteratur. Sie ent-
halten einen hiufig wiederkehrenden populiren Motivkomplex, nimlich
das Aussetzungsmotiv8, das Motiv Briider suchen Schwestern, das tradi-
tionsreiche Motiv des jiingsten (und erfolgreichsten) Bruders sowie das
Geschwisterinzestmotiv.

Die althethitische Erzihlung um die Stadt Zalpa/Zalpuwa® enthilt
die Geschichte der Stadt bis zur Zeit Hattusilis I. Die Schauplitze dieses
nur unvollstindig erhaltenen Werkes erstrecken sich mit den beiden Stad-
ten Kanes/Nesa!® bei Kayseri am Kizilirmak und Zalpa/Zalpuwa an der
einstigen Miindung des Flusses bei Bafra ins Schwarzen Meer!! tiber weite
Teile Anatoliens.

Die in grauer Vorzeit stattgehabten Ereignisse sind im Erzdhlstil einer
Legende oder eines Mirchens geschildert, wihrend die sich anschlieflen-
den spiteren Ereignisse aus der Zeit des Grofivaters und des Vaters Hat-
tusilis I. im Stil eines historischen Berichts formuliert sind. Die Erzahlung
tiberschreitet also die Grenzen von Fiktion und realem Geschehen. Die
Komposition besteht aus drei Teilen — der marchenhaften Erzihlung von

7 Vgl. auch B. Pongratz-Leisten, 1999, 73.
8 Siehe B. Lewis, 1976, G. Binder, 1977 und zu altorientalischen Motiven A. Unal, 1986.

9 Es liegt das obere Drittel einer einkolumnigen Tafel in althethitischem Duktus mit 20 er-
haltenen Zeilen vor, die mit ihrer Riickseite (mit dem Duplikat Bo 7858) Duplikat zu der
junghethitischen Niederschrift KBo 3.38, der historischen Erzahlung tiber die Auseinan-
dersetzungen Hattusas mit der Stadt Zalpa, ist. Genannt werden drei Generationen — der
Groflvater und der Vater Hattusilis sowie der Konig (Hattusili). Es ist davon auszugehen,
daf§ es sich um den Vater und Grofivater Hattusilis handelt. Der Grofivater triige dann
den Titel oder den Personennamen Tabarna.

10 Die beiden verschiedenen Namensformen kdnnten so zu erkliren sein, dafl Kanes — die
ubliche Schreibung in den Texten vom Kiltepe — den Stadtteil der assyrischen Handels-
faktoreien bezeichnet und Nesa der Name der Stadt ist, siehe L. Bayun, 1994, 7 Anm. 17.
Daf die Silbe bzw. das Zeichen ka- von Kanes die Abkiirzung von assyrisch karum ,,Han-
delsfaktorei® sei, bleibt eine vage Vermutung.

11 Dem Vorschlag von G. Steiner, 1993, das hier und in dem Dokument des Konigs Anitta
belegte ,Meer” (aruna-) auf den Salzsee (Tuz goli) zu beziehen, kann ich nicht folgen.
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der Konigin der Stadt Kanes mit ihren dreiffig S6hnen und Tochtern. Dar-
an anschlieffend spricht die Sonnengottheit einen Segen iiber das Land
von Zalpa aus, worauf ein historischer Bericht tiber die Kimpfe zwischen
Hattusa und Zalpa zur Zeit Hattusilis I. und seiner unmittelbaren Vor-
ginger folgt, der mit der Unterwerfung der Stadt Zalpa endet.

Wihrend die Stadt Zalpa zumindest des ersten Teils der Erzihlung
(KBo 22.2 Vs.) mit grofler Wahrscheinlichkeit an der Miindung des Kizil-
irmak in das Schwarze Meer — ,,Zalpa am Meer“12 — gelegen ist, konnten
sich die im zweiten Teil (KBo 22.2 Rs. und KBo 3.38) geschilderten Ereig-
nisse ebenso gut auf die Stadt Zalwar (Zalpa) in Syrien (zur Zeit Hattusi-
lis I.) beziehen. Es wiren dann die beiden Texte als vollig getrennt vonein-
ander zu betrachten, was aber wenig wahrscheinlich ist.

Der erste Teil ist eine Komposition aus Topoi oder Motiven, welche die
Bausteine der Erzdhlung bilden. Da sie in der Literatur der klassischen
Antike und in der Folklore-Tradition zumeist dann verwendet werden,
wenn von Dynastiegriindungen berichtet wird,!* bewahren und enthalten
sie den historischen Kern der Erzihlung. Der zweite Teil ist ein nur anni-
hernd verstindliches Mythologem, das den Ubergang vom ersten zum
dritten Teil bildet.

Die Mehrlinge und das Aussetzungsmotiv: ,[Die Konigi]n von Ka-
nes gebar in einem einzigen Jahr dreiflig S6hne (Text: Kinder). Da (sprach)
sie so: ,Das da, was fiir eine Monstrositit (Ungereimtheit, Unheil, Schan-
de, iibles Vorzelchen“) habe ich (da) geboren!® Sie fillte Behilter mit
Lehm, setzte dann ihre Sohne (Text: Kinder) hinein und lief§ sie zum Flufi.
Und der Fluf} brachte (sie) zum Meer, zum Land Zalpuwa. Die [Gotter]
aber nahmen die Sohne (Text: Kinder) aus dem Meere (her)auf und zogen
sie auf.“

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: In Mirchen, Mythen und Le-
genden spielen Briider eine bedeutende Rolle: Volker und Sippen fihren ihre Ur-
spriinge auf Briider zurtick. Briider konnen wie die drei S6hne Noahs Stammviter
und Reprisentanten ethnischer Gruppen sein.

Eine Besonderheit stellt die Variante der Mehrlingsgeburten und Mehrlinge dar,
auf die — verbunden mit dem Aussetzungsmotiv — Genealogien zurlickgefihrt
werden, wie z. B. in der Historia Langobardorum aus dem 8. Jahrhundert.?s

Der mit einer negativen Konnotation versehene Terminus walkuwa(n) wirde
die Aussetzung der Mehrlinge erkliren, wenn die Konigin in der Geburt der S6h-
ne ein boses Omen gesehen hat, das es zu beseitigen galt. Wahrscheinlicher aber
liegt der Glaube zugrunde, eine Frau kénne bei Mehrlingsgeburten nur jeweils ein

12 KUB 36.90 Rs. 31, siche S.270.

13 Es liegt die Annahme einer genetischen Beziehung naher als eine generatio aequivoca, ei-
ner unabhingigen Entstehung von Motivanalogien.

4 Der Terminus walkuwan ist sonst nur noch in der Puhanu-Chronik Rs. §4:15' (siche
S.51) belegt.

15 Vgl. B. Gobrecht, 1999, 491.
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einziges Kind von einem Manne empfangen haben, so daff die Mehrlinge nur
durch Ehebruch zustande gekommen sein kdnnen.'¢

Aussetzungssagen als Motive der Volkserzihlungen sind von Ostindien iiber
Indien, den Vorderen Orient, die gesamte Mittelmeerwelt bis in das nordliche Eu-
ropa verbreitet. Das Grundschema dabei ist, daff das ausgesetzte Kind auf wun-
dersame Weise gerettet wird und zu Ruhm und Ehre gelangt. Den Ausgangspunkt
bildet zumeist ein auf auflergewdhnliche oder iibernatiirliche Weise in die Welt ge-
kommenes Kind, in der Regel ein Knabe. Die Aussetzung erfolgt entweder auf
dem Lande — in einem Wald, im Gebirge?, einer Viehweide (siche S.26), einer Ein-
6de, auf einer Insel bzw. auf dem Wasser (Perseus) in einem angemessenen Behilt-
nis — Korb, Kiste, Faff, Boot. Viele dieser Aussetzungssagen enden damit, daf§ das
Kind spiter ein Reich, eine Stadt, ein Heiligtum griindet oder zum Ahnherrn eines
Volkes, eines Stammes bzw. einer Dynastie wird. Aussetzungssagen sind folglich
oftmals Atiologien (Ursprungssagen) — der Reichsgriinder Sarrukin von Akkad;
Romulus und Remus, Sohne des Mars und der Vestalin Silvia, von Tieren aufge—
zogen, wurden die Grﬁnder Roms; Ion, der Sohn des Apollon, wurde der Ahn-
herr der Jonier und viele mehr wie Kyrus, der Religionsgrinder Moses, Ptole-
maios 1., oder Heinrich IIL.'8

Die ilteste Erzihlung liegt in der Geburtslegende des Sarrukin (,der Konig ist
legmm ) vor: ,Sarrukin, der michtige Konig von Akkad, bin ich. Meine Mutter
war eine (zur Kinderlosigkeit verpflichtete) entu-Priesterin, meinen Vater kenne
ich nicht. Mein Vatersbruder bewohnt das Bergland. Meine Stadt ist Azupiranu
(azupiru ,eine Gewiirz- und Medizinalpflanze), die am Ufer des Euphrat liegt. Es
empfing mich meine Mutter, die Priesterin; im Verborgenen gebar sie mich. Sie
legte mich in einen Korb aus Rohr, mit Pech verschlof sie den Deckel tiber mir. Sie
setzte mich in den Flufi, aus dem ich nicht heraufkommen sollte. Es trug mich der
Flufl; zu Akki, dem Wasserschopfer, brachte er mich. Akki, der Wasserschopfer,
holte mich beim Heraufkommen seines Schopfeimers heraus. Akki, der Wasser-
schopfer, zog mich an Sohnes statt auf.“!? Aelian, De natura animalium X11.21
(2. Hilfte des 2. Jahrh. nach Chr.) gestaltet die Erzihlung so, dafl die Tochter des
babylonischen Konigs Seuechoros (das ist Enmerkar, der Vater des Konigs Lugal-
banda und Grofivater des Gilgames sowie der Erfinder der Keilschrift, siche auch
S.11, 22) in einem Turmverlies aus Angst vor einem prophezeiten Sohn gefangen
gehalten wurde und dort den Gilgamos gebar. Das Kind wird beim Sturz in die
Tiefe von einem Adler ergriffen (zhnlich wie Etana, der legendire babylonische
Konig der Stadt Ki§, von einem Adler himmelwirts zum vermeintlichen Ort der
Geburtspflanze getragen wird), in einen fernen Garten ausgesetzt und von einem
Aufseher gerettet. Gilgamos wird spiter Kénig von Babylon.20 Ahnlich ist eine jii-
dische Legende um Nimrod.

Am bekanntesten ist die Geburtslegende des Mose: ,,Nun heiratete ein Mann
aus dem Stamm Levi eine levitische Frau. Da wurde die Frau schwanger und gebar

16 B, Gobrecht, 1999, 490; dhnlich auch A. Unal, 1986, 130 Anm. 8.

17 Eine Variante des Aussetzungsmotivs enthalt (mit A. Unal, 1986, 132) die Erzahlung vom
Sonnengott, der Kuh und dem Fischer, siche S.203 1.

18 Siche G. Binder, 1977, 1048-1065.

19 Nach der Ubersetzung von K. Hecker, 2001, 56.

2 Vgl. A.R. George, 2003, Volume I, 61.
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einen Sohn. Als sie nun sah, daf§ es ein prichtiges Kind war, verbarg sie es drei Mo-
nate lang. Als sie es aber nicht linger verborgen halten konnte, verschaffte sie sich
ein Kistchen aus Papyrus, dichtete es mit Asphalt und Pech, legte das Kind hinein
und setzte es ins Schilf am Ufer des Nils. ... Da kam die Tochter des Pharao an den
Nil herunter, um zu baden, ...“, 2. Buch Mose.

Am nachhaltigsten zeigt sich die Bedeutung vieler Aussetzungslegenden in der
Tatsache, daff Dynastien nicht nur stolz auf einen ausgesetzten Ahnen waren, son-
dern den noch lebenden oder eben erst verstorbenen Herrscher mit dem Glanz ei-
ner Aussetzung umgaben, um, wie z. B. bei Sarrukin von Akkad, dessen niedere
Herkunft zu verbergen.

In der europiischen und arabischen Literatur des Mittelalters ist das Motiv in
den Alexanderbiichern, siche z. B. Ibn Tufail, Die Geschichte von Hajj ibn Jagzan
(Der Ur-Robinson mit einem Nachwort von O.F. Best, Miinchen 1987), noch le-
bendig.

Das Motiv Briider suchen Schwestern: ,,Wie nun die Jahre vergingen,
da gebar [die Konigi]n abermals, (und zwar) dreiflig Tochter. Diese zog
sie selber auf. Die Sohne machen (sich auf den Weg) zuriick nach Nesa. Sie
treiben den Esel, und als sie nach der Stadt Tamar[mara] gelangten, spre-
chen sie: ,Dieses Innengemach habt ihr geheizt. Und [der Ese]l
(be)springt. So (sprachen) die Minner der Stadt: ,Wohin wir sahen, da
(be)springt der Esel.” So (sprachen) die Sohne (Text: Kinder): ,Wohin wir
sahen, (da) [geb]iert [eine] Frau [nur einmal im Jahr ein] Kind, uns (aber)
hat sie auf einmal geboren. So sprachen die Minner der Stadt: ,Einst hat
uns[ere] Konigin von Kanes dreiflig Tochter auf einmal geboren aber die
Sohne sind verschwunden.© Da sprachen die S6hne vor threm Herzen:
,Wen suchen wir (noch)? Unsere Mutter haben wir gefunden. Kommt,
nach Nesa wollen wir gehen!*“

Der historische Kern der Erzahlung konnte in einer frithen Wanderung
eines hethitischen Stammes vom Schwarzen Meer ins Innere Anatoliens,
namlich nach Nesa, ihrer spateren Residenz,? zu suchen sein.

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Das Grundschema des Mar-
chenmotivs ,Briider suchen Schwestern® besteht darin, daff sich eine Zahl von
Briidern mit einer entsprechenden Zahl von Schwestern verheiraten will. Sie wer-
den jedoch von der Heirat auf besondere Weise zuriickgehalten. Der jiingste Bru-
der mufl zu ihrer Befreiung Aufgaben 16sen.”? Dem Eselsmotiv konnte eine sexu-
elle Konnotation zugrunde liegen.

Das Bruder-Schwester-Inzestmotiv: Wie sie nun nach Nesa gingen,
da setzten ihnen die Gotter ein anderes Inneres (ein); auch ihre Mutter er-
kannte sie nicht wieder. Und sie gab ihre Tochter an ihre Sohne.“

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Hier ist mit dem Geschwister-
inzestmotiv das Motiv der verlorenen Identitit verbunden. Dafl ein Gott den Ver-
stand eines Menschen verwirrt, begegnet auch in der Ilias 6, 234: ,Doch den Glau-
kos verwirrte Zeus, daf§ er ohne Besinnung mit Diomedes die goldene Riistung

21 Siehe N. Oettinger, 2002, 51.
22 U. Masing, 1979, 887.
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gegen die eherne wechselte“. Zugrunde liegt das bekannte Schema: Die Geschwi-
ster waren als Kleinkinder getrennt; sie treffen sich im heiratsfahigen Alter wieder.
Ohne zu ahnen, daff sie Geschwister sind, wollen sie heiraten, erkennen sich je-
doch noch rechtzeitig vor der Trauung. Die nichste Parallele zu unserem Text bil-
det die griechische Danaiden-Erzihlung: Belos, dessen Name auf den semitischen
Gott Baal zurtickgeht, hatte zwei S6hne — den Danaos und den Aigyptios. Danaos
hatte fiinfzig Tochter, Aigyptios fiinfzig Sohne. Die Sohne begehrten ithre Cousi-
nen zur Ehe. Die Middchen jedoch flichen nach Argos; dennoch erzwingen die
Sohne die Hochzeit. In der Hochzeitsnacht erdolchen sie thre Manner. Nur eine
der Schwestern, Hypermestra, schont ihren Gatten Lynkeus, den spiteren
Stammuvater des argivischen Konigshauses.?? Zu vergleichen ist ferner die Sage des
Lykaon und seinen fiinfzig S6hnen, siche S.53.

Was die soziale Struktur der Dynastie von Kanes betrifft, so ist es bemerkens-
wert, daf§ nicht der Konig, sondern die Konigin als Familienoberhaupt fungiert,
indem sie die Tochter verheiratet.

Das Motiv des Jiingsten als des kliigsten und erfolgreichsten Kindes:
»[Zuer]st erkannten die Sohne ihre Schwestern nicht. Der Jingste (Text:
Letzte) aber [sprach: ,Nicht] wollen wir unsere Schwestern nehmen!
Nicht sollt ihr einen solchen Frevel begehen! [Dies ist nicht] recht.f
Aber [sie] schl[iefen] mit ithnen.*

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Das Motiv vom Jiingsten als
dem kliigsten bzw. erfolgreichsten Sohn, der tiber seine Geschwister emporsteigt,
ist ein zentrales Motiv in der Mirchentypologie und bereits in der sumerischen Li-
teratur zu belegen. So ist Lugalbanda, ebenfalls ein legendirer sumerischer Konig
von Uruk, der Jiingste von acht S6hnen des Enmerkar (siehe S.11, 22) — lugal-ban-
da 8-kam-ma-ne-ne ,Lugalbanda, der achte von ihnen“.2* Herodot berichtet zwei
Ursprungssagen der Skythen-Konige mit dem Motiv des Jiingsten, der allein eine
unldsbare Aufgabe bewiltigen bzw. eine schwere Probe bestehen kann (Herodot
4,5-10). Das Motiv begegnet auch im Alten Testament: Joseph, der jiingste seiner
Briider, steigt aus der Sklaverei zum Wesir des Pharao zu hochsten Ehren auf
(Gen 371f.). Der Schafhirte David, ebenfalls der Jiingste von sieben Brudern, wird
auf Befehl von Jhwh zum Konig gesalbt (1 Sam 16); vgl. auch den apokryphen
Psalm 151 von Qumran: ,Klein war ich unter meinen Briidern und der Jingste
der Sohne meines Vaters ... Meine Brider gingen ihm (dem Propheten) entgegen,
schon von Aussehen und von guter Gestalt. Obwohl sie groff waren und von
schonem Haar, wihlte der Herr sie nicht. ...er machte mich zum Fiirsten tiber sein
Volk ... .“%

Des literarischen Motivs vom besten Jiingsten bedient sich Hattusili III. in sei-
ner Apologie nach dem historischen Vorbild des Idrimi, des Konigs von Alalah,
siehe S.91.

Nach einer Lacuna folgt der zweite Teil der Erzdhlung: Offenbar bege-
ben sich die S6hne oder auch nur der Jiingste zurtick nach Zalpa, um der

2 Vgl. I. Talog, 1993, 235-236.

24 C. G. Wilcke, 1969, Zeile 69.

% Zu dem in der altorientalischen Literatur gelegentlich erscheinenden Motiv vom ,,jing-
sten Sohn“ siehe E. von Schuler, 1982, 399-400.
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»Erde, der Tochter (der) Sonne“ und der Sonnengottheit ein Speiseopfer
darzubringen, worauthin diese eine Prophezeiung tiber Zalpa ausspricht:
»[Al]s es hell wurde, gin[gen die Sohne ] und der Erde, der Tochter
(der) Sonne [opferten sie] ein Brot. Die Sonne schii[ttete] Schrotmehl in
thren Mund [ ] kostete es (und sprach) in dieser Weise: [ und
sprach]: ,Es soll geschehen, daf8 die Stadt Zalpuwa gedeiht!"“ [ ]
(§-Strich).

Nach einer grofleren Lacuna folgt der dritte Teil, ein im historiographi-
schen Stil formuliertes Restimee tiber die Beziehungen von Zalpa und
Hattusa zu Beginn des althethitischen Reiches.

»[  ]Als(nun) spiter Feindschaft [entstand, schlofl Z]al[pa] mit dem
Grofivater des Konigs einen Vertrag. [Und Perwa] aber war Konig von
Zalpa; ithm war da[mals ] Allu[wa] Kimmerer des Konigs von Zalpa. Er
totete [den Perwa und] die Tochter [des Tabarna]. Aber der Tabarna
kiind[igte an; so sprach er: ,Den Pler[wa] hast du getotet und meine Toch-
ter hast du in den To[d getrieben].c Da zo[g] der [Grofl]vater des Kénigs
[los], Zalpa aber [floh] auf den Berg Kapaskup[ina]. Aber Alluwa kam in
einer [Rev]olte um. Zalpa schlug das [ ] des Heeres. Es gab aber sechzig
Haiuser, [di]e in der [Revolte] Herren ihrer Entscheldung (geblieben) wa-
ren. Diese fithrte er [heraus und] siedelte sie in Tawiniya an [und sch]lof§
[mit ithnen einen Vertrag]. (§-Strich) Die Leute von Zalpa horten das und
kamen ein[zeln vom Gebirge Kapas]kupina herab; und jene [schlossen] in
Hattusa einen Vertrag. Der [Groflvater] des Konigs aber [gab] (die Stadt)
Hurma dem Vater des alten Konigs. Hattusa und die Altesten von Zalpa
erbaten sich von i[hm] einen Sohn [fiir das Konigtum]; und [er gab] ihnen
[seinen] Sohn Hakarpili. So ordnete er an: ,Was du an[ordnest, was] du
festsetzt, ebenso [sollen sie] handeln ... Auf wessen Schreibers Kopf
[du ] (§-Strich) Als nun Hakarpili nach Zalpa g[ing ] sprach er zu
ithnen: ,Dieses hat mir der Konig aufgegeben: [Wenn einer] bose Absich-
ten hegt, so bekimpft ihn. Nicht soll er [die Stadt mit Unheil] anfillen.
Enkel und Urenkel soll [ ] mit dem Schwert zerschneiden.® Kiswa aber
sagte: ,[Mein] H[err] hat am Berg Tapazzili gekimpft, [ ] haben ge-
kampft. Ich bitte um eine ,lange Waffe‘. So[gar soll der Konig ] geben
und zwar viel!* Da sagte Hak[arpili]: ,Und wenn [ ] Ich erbitte[ vo]m
[Konig].© Da sagte (dies)er: ,So [ ] werden wir [geh]en und [uns] seine
Waffe [fiir unsere Stadt erbittten].c Da kam Kiswa und sagte [dem Koni]g:
JJ Jheimlich[ ][ 1 Zalpa[ 1. (§-Strich).

[ der Ober]ste der Lanzentriger [ der Oberste der] Palastgarde
[ ginglen sie.”

Die tolgenden 11 Zeilen der Vorderseite sind nur noch in nicht rekon-
struierbaren Resten erhalten.2¢

26 Siehe D. Groddek, 1998, 2281.
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Kommentar: Der ,,Groflvater des Konigs® ist eventuell Huzziya. Der Konig ist
wahrscheinlich Hattusili I. Er schlieft einen Vertrag mit Perwa, dem Konig von
Zalpa, dem er eine seiner Tochter zur Ehe gibt. Alluwa, der Kimmerer des Perwa,
revoltiert und ermordet Perwa mitsamt der hethitischen Prinzessin. Der ,,Grof$-
vater des Konigs“ fiihrt einen Rachefeldzug, bei dem Alluwa zu Tode kommt. Die
in das Gebirge geflohenen Zalpier schliefen einen Subordinationsvertrag mit
Hattusa.

Nach einer grofleren Lacuna und einigen noch erhaltenen Zeilenanfin-
gen tritt ein gewisser Happi, moglicherweise ein Sohn Hattusilis L., auf:

. Selbiger (Happi) mar[schierte los und] ging zuriick nach Kummanni.
Die Stadt Zalpa aber wurde feindlich. Der ging[ ] Happi aber nach dem
Ort Alhiuta[ ] (§-Strich und Lacuna). Happi spricht zu den Leuten von
Zalpa: ,Ich bin bei meinem Vater nicht beliebt. (Dennoch) ging ich nach
Hattusa zum Tode und die Einwohner von Zalpa bei mir, (sind) das nicht
einhundert Mann, die doch nicht umgekommen sind?‘ (§-Strich) Der K6-
nig horte (dies). Er marschierte los, und er gelangte nach Harahsu. Das
Heer von Zalpa aber kam (thm) entgegen, und das schlug der Kénig. Hap-
pi jedoch entkam, und (nur) den Tamnassu fing man lebend. Und ihn
brachte er (der K6nig) her nach Hattusa. (§-Strich) Im dritten Jahre zog
der Konig los (und) schlof} die Stadt Zalpa (durch Belagerungswille) ein.
Zwei Jahre belagerte er (sie). Er forderte, den Tabarna und den Happi her-
aus(zugeben), aber die Leute von Zalpa geben (sie) nicht. Da bedringte
man sie und sie starben. Der K6nig kam (zurlick) nach Hattusa um den
Gottern zu huldigen, aber den alten Konig belief} er dort. Der zog hinauf
gegen die Stadt (mit den Worten:) ,Ich werde euer Konig!‘ Und die Trup-
pe (war) bei ihm, und er vernichtete die Stadt. (Der Text) ist beendet.”

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 3.1, bearbeitet von H. Otten, 1973. Ders.,
1974, 301-303. W. Helck, 1983, 271-281. A. Unal, 1986, 130-132. F. Echevarrla,
1987. L. Bayun, 1994, 1-13. A. Unal 1994, 805-807. Zur Textzusammenstellung
mit weiteren Fragmenten sieche D. Groddek, 1998, 227-229. R. H. Beal, 2003,
21-25. Zuletzt C. Corti, 2005, 113-121.

Die Erzihlung vom Hirtenknaben: Mit diesem, nur in zwei kleinen
junghethitischen Bruchstiicken erhaltenen Werk (auf einer Sammeltafel
vereinigt mit dem Anum-hirwe-Text) konnte eine Dynastiegriindungsle-
gende vorliegen: Ein gewisser [ ]-ahsu (ein altassyrischer Name), viel-
leicht ein Sohn des Konigs Anitta, hat eine Dienerin des Anitta im Palast
geschwingert. Die Dienerin gebiert verbotenerweise ,,im groflen Tempel,
dem [reinen] Ort“ einen Sohn, woraufhin sie verstofien wird. Der Knabe
wird auf einer Viehweide an einem ,reinen Ort“ ausgesetzt und, so kann
man vermuten, von Hirten aufgezogen.

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Die Abstammung des Knaben
wird durch das Motiv der Aussetzung untermalt und weist auf spitere grofie Taten
hin, siche S.22. In dieser Erzdhlung ist das Motiv wie in der Odipus- Uberliefe-
rung auf einen Hirtenknaben tibertragen. In der Folklore-Tradition ist der Hirte
oft Kontrastfigur zu Konigen oder Prinzen, vielleicht deshalb, weil das Leben des
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Hirten am Rande der Zivilisation, seine iiber Generationen tradierten Kenntnisse
der Heilkunde und wetterprognostischen Fahigkeiten ihm die Rolle des Auf8erge-
wohnlichen verleithen. Von Hirten oder einem Ziegenbock aufgezogen wird auch
Attis, den die Tochter des Flusses Sangarios (hethitisch Sehiriya, heute der Fluf§
Sakariya) ausgesetzt hat. Telephos, der Sohn des Herakles, wird in dem Gebirge
Parthenion ausgesetzt, wo ihn eine Hirschkuh ernihrt und Hirten ihn aufziehen;
spater erlangt er die Thronfolge in Mysien. An das Schicksal der Dienerin des
Anitta kntipft das Los der Auge, der Mutter des Telephos und Priesterin der Athe-
na Alea an, die nach der Geburt des Telephos in einem verschlossenen Kasten dem
Meere preisgegeben und in Mysien von Konig Teuthras aufgenommen wird.

Auch Kybele wird auf dem Berg Kybelon in Phrygien von Hirtenfrauen aufge-
nommen. Die syrische G6ttin Derketo setzt ihre Tochter Semiramis aus; Tauben
retten das Midchen, und ein kinderloser Hirte nimmt sich seiner an.

In dem darauffolgenden Absatz versieht der Knabe ein Hirtenamt.
Hervorgehoben ist seine Klugheit.

Die Klugheit des Hirtenknaben wird auf die Probe gestellt: ,,[Wenn
er] sein [Vi]eh auf die Weide [treibt], bringt er (es) an einen reinen Ort
fort. [Wenn] man (es) [bet]rent, [bringt er (es)] an einen reinen Ort [fort.
Wenn ma]n (es) zusammentreibt, [ und er] das Vieh zuriick in die Ort-
schaft [bringt], dann urteilt er; (man fragt): ,ODb er erkennt, oder ob er (es)
[et]was [nicht] erkennt?““ (§-Strich).

Die Intelligenzprobe: ,[Wenn man des Knaben] Ledersack mit Stroh
[fiillte, durch]schaute er (es). Thn des Schafes [ 1.«

Kommentar: Die Interpretation des sehr bruchstlickhaft erhaltenen Absatzes
stofit auf Schwierigkeiten. Die Wendung kuitki hazzizi ,etwas erkennt er spricht
dafiir, daf§ die mehrfach belegte Formel des Auf-die-Probe-Stellens ,erkennt er -
erkennt er nicht (hazzi-zi natta hazzi-zi) vorliegt.?

Die Erzihlung zeigt, wie uralt das Motiv des klugen Hirtenknaben ist,
welches ja auch als Mirchen der Brider Grimm, ,,Das Hirtenbiiblein“
(Nr. 70), wieder erscheint: Das Hirtenbiiblein gab dem Konig auf seine
Fragen so weise Antworten, dafl er es adoptiert hat, siehe auch S.323.

AD hier ist der Text fiir eine Ubersetzung zu fragmentarisch.

7 Der eigentlich naheliegenden Erklirung, die Form hazziya- als Iterativum, erweitert mit
der luwischen Formans -ss- har=ss=i=zi zu erkliren, steht der -i-Vokal entgegen — die
Form miifite hazzazi lauten. Die Phrase hazziya- natta hazziya- bedeutet also sowohl
werkennen — nicht erkennen® als auch ,treffen — nicht treffen, d.h. fiir ,erkennen® und
streffen® liegt ein und dasselbe Wort vor: ,,Wenn sie (die Krieger) aber vor dem Konig
(um die Wette) schieflen, (dann) gibt man dem(jenigen) Wein zu trinken, der trifft. [Der
Sol]dat aber, der nicht trifft, dem gibt man ein 7yal-Gefifl als Becher. Mit dem leeren (Be-
cher) holt er nackt Wasser herbei.“ Die zugrundeliegende idg. Wurzel *hyet, die sich laut-
gesetzlich zu hart- entwickelt, wird durch das thematische -ie/o-Formans abgeleitet, wo-
bei der Dental vor folgendem -7 assibiliert wird. Abgeleitet von diesem Stamm sind die
Bildungen hattatar ,Verstand, Weisheit” und hattahh- ,verstindig sein®.

Die medio-passive Verbalform hassikatta kann sowohl zu hassik- ,urteilen” (Iterativ von
hanna- ,entscheiden, richten®) als auch zu hassik- ,sich sittigen” gehoren, das hiefle, der
Knabe hitte sich wie das Vieh auf der Weide gesittigt, so E. Neu, 1968, 51.
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Text und ausgewihlte Literatur: CTH2, [KBo 12.3 (Duplikat 1132/u)], bearbei-
tet von W. Helck, 1983, 271-281. Vgl. ferner M. Forlanini, 1995, 128.

3. Das Dokument des Konigs Anitta von Kussar

Der historische Hintergrund: Am Anfang der hethitischen Historiogra-
phie steht die althethitische Abschrift des Dokumentes des Konigs Anit-
ta. Thema ist die Entstehung des ersten grofleren Reiches in Zentralana-
tolien um etwa 1680 v. Chr., also mehr als hundert Jahre vor dem Reichs-
griinder Hattusili I. Die in diesem Text in hethitischer Sprache geschilder-
ten Ereignisse finden in der Zeit vom Kiiltepe (bei Kayseri) Ib statt, das
heiflt in der letzten Phase der altassyrischen Handelskolonien in der Stadt
Kanes, welche den altassyrischen Dokumenten zufolge die Residenz des
Pithana und seines Sohnes Anitta ist. Daftir, daf} es sich um eine Dynastie
indogermanischer Einwanderer handelt, sprechen hethitische und luwi-
sche Begriffe in den assyrischen Dokumenten aus dieser Zeit.

Der urspriingliche Schrifttriger, eine Steintafel, scheint am Palasttor
von Kanes angebracht gewesen zu sein. Strittig ist, ob der Text urspriing-
lich in akkadischer oder bereits in hethitischer Sprache verfafit war.2® Die
Tafel konnte zur Zeit Hattusilis ins Hethitische tibertragen und in den
Tontafelarchiven der Hauptstadt archiviert worden sein. Ist das Doku-
ment auch aus verschiedenen literarischen Gattungen — den Konigsin-
schriften, den Bauinschriften sowie den Jagd-, Bau- und Kriegsberichten —
kompiliert, so zeigt es doch eine ganzheitliche Komposition.?

Stilistisches: Auffallend ist die Aneinanderreihung mehrerer Satzglie-
der mit fiinfmaligen ,seien es ...“, gebildet mit der akkadischen Konjunk-
tion iz sowie die asyndetische Reim bildende Wendung nu maltabbhun nu
huwar{tahbun] ,und ich sprach ein Geliibde, und ich begab mich auf die
Jagd“ fir das Vorhaben, Wildtiere fiir ein den Gottern gelobtes Gehege
einzufangen. Eine der im hethitischen Schrifttum beliebten rhetorischen
Figuren, die figura etymologica, liegt vor in hullanzan hullanun eine

Schlacht schlug ich®.

28 Fiir eine akkadische Vorlage spricht die Verwendung des Sumerogramms AZHIA statt
UGH!A figr ,Getier®. Es handelt sich um ein unverstandenes Sumerogramm UG der Vor-
lage des Textes, dessen akkadische Lesung umamum ,Getier dem hethitischen Schreiber
unbekannt war. Deshalb hat er UG mit dem Zeichen ZA subskribiert, so dafy UG ,,Ge-
tier” zu AZ ,Bir“ geworden ist. Auch die akkadische Konstruktion eben dieses Satzes so-
wie die vielen akkadischen Lexeme, insbesondere die finiten Verben, sowie der dem Text
integrierte Bau- und Jagdbericht weisen auf eine akkadische Vorlage hin, da Bau- und
Jagdberichte in die Tradition der akkadischen Kénigsinschriften gehéren und der hethi-
tischen Uberlleferung fremd sind.

Die Annahme einer Sammeltafel mit verschiedenen Texten ist somit nicht gerechtfertigt,
vgl. E. von Schuler, 1987-1990, 68{.

2
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Proomium: , Anitta, Sohn des Pithana, Konig von Kussar, sprich: Bei
(dem Wettergott) Tarhun (*Terhtinos ,,der Stiirmende®) des Himmels war
er beliebt. Wie er bei Tarhun beliebt war, (wurde) der Konig von Nesa
dem Konig von Kussar (gegentiber) hinterhdltig. (§-Strich)

Kommentar: Die akkadische Formulierung, ,, Anitta, Sohn des Pithana, Konig
von Kussar, sprich!“, ist an den Schrifttriger bzw. an den Vorleser des Textes ge-
richtet. Das Proomium hebt die enge Verbundenheit des Anitta mit dem Wetter-
gott hervor, wodurch die im folgenden dargestellten erfolgreichen Taten bereits
vorgegeben sind.

Die Taten des Vaters Pithana: ,Der Konig von Kussar [kam] aus der
Stadt herab mit grofler Macht und nahm Nesa in der Nacht mit Gewalt
ein. Den K6nig von Nesa ergriff er, von den Einwohnern Nesas aber fiigte
er keinem Boses zu, [sondern] machte [sie] zu Miittern (und) Vitern.“
(§-Strich)

Kommentar: Beschrieben ist die Eroberung von Nesa durch Pithana, dem Vater
des Anitta. Pithana ist ,,K6nig von Kussar, einer Stadt, zu der bislang keine iiber-
zeugenden Anhaltspunkte fir eine Lokalisierung gegeben sind. Pithana macht
Nesa zu seiner neuen Residenz, weshalb er die Einwohner verschont.

Der Eigenbericht des Anitta: ,Nach meinem Vater Pithana aber
kampfte ich im gleichen Jahr einen Kampf. Welches Land auch immer sich
vom Sonnengott (Istanu) aus (d. h. vom Osten) erhob, sie alle schlug ich.
(§-Strich) [Weiter]hin [zog ich in diesem] Ja[hr] nach Ullamma. [Piyusti],
der Konig von Hatti, ka[m] hinterher. [Und] ich schlug [ihn] bei der Stadt
[ J-tesma [ kehrte ich zurick] nach Nesa. (§-Strich) Die Stadt
Ha[rk]iuna [bekdmpfte ich] wihrend der Mittagshitze [ und] die Stadt
[Ullam]ma nahm ich in der Nacht mit [Ge]walt ein; die Stadt W[ashaniyla
[bekampfte ich] wihrend der Mittagshitze. (§-Strich) [Und] ich tiberant-
wortete [sie] dem Tarhun des Himmels. [Vor Istanu] und Tarhun verneig-
ten wir uns. Wer nach mir Konig wird — [die Stidte Ullamma] und Har-
kiuna soll von Nesa aus niemand wieder besiedeln. Er soll ein [ ] der
Stadt Nesa sein. Und jener soll der [Konig] der gesa[mten] Bevolkerung
[ ]sein. Und wie ein Lowe [soll er] das Land [beherrschen]. (§-Strich)
Wer aber jenes (Land) [verw]altet und [sodann die Stidte wieder] besie-
delt, den sollt ihr dem Tarhun iiberantworten. W[er  x.“ (§-Strich)

Kommentar: Die Ubergabe der eroberten Stidte an den ,,Wettergott (Tarhun)
des Himmels“ bedeutet, daf} diese fiir sakrosankt erklirt werden und ihre neuer-
liche Besiedelung unter einem Fluch steht, siehe S.228. Der Vergleich des Herr-
schers mit dem Lowen findet sich auch im Schrifttum Hattusilis 1., siehe S. 304{.

»[Als ich] nach meinem Vater [Groffkénig wurde, die Linder] von
Zalpa am Meere, [die sich] erhoben, die schlug ich am Meer von Zalpa.
(§-Strich) Diese Worte sollt ihr von der Tafel an meinem Tor verkiinden!
In Zukunft soll niemand diese Tafel zerschlagen! Wer sie zerschligt soll
Nesas Feind sein. (§-Strich)

Kommentar: Der Fluch ist nicht in der Mitte, sondern erst am Ende des Textes
zu erwarten. Dies spricht dafiir, dafl die urspriinglich am Palasttor angebrachte In-
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schrift aus zwei Kolumnen bestand, an deren Ende der Fluch gestanden hat. Bei
der Abschrift hatte der Schreiber, nachdem er die Kolumne I eigentlich beendet
hatte, den Fluch, welcher iiber beide Kolumnen geschrieben war, unbedachter
Weise auf Kolumne I weiter geschrieben, so dafl er statt an das Ende in die Mitte
des Textes gelangt ist.

Der Schauplatz ist das Land der Stadt Zalpa an der Miindung des Kizilirmak in
das Schwarze Meer.

»Zum zweiten Mal k[am] dann Piyusti, der Konig von Hatti, und wen
von seinen Helfern er mitgebracht hatte, die [totete ich] bei Salam[pa].
(§-Strich) Alle Lander von Zalpuwa hinein bis zum Meer nahm ich ein.
Frither hatte Uhna, der Konig von Zalpuwa, (die Statue) unseres Gottes
von Nesa nach Zalpuwa entfithrt. [Hint]erher aber fithrte ich, Anitta, der
Groflkonig, (die Statue) unseres Gottes von Zalpuwa zuriick nach Nesa.
Den Huzziya aber, den Konig von Zalpuwa, brachte ich le[bend] nach
Nesa. [ ] Spiter aber [paktierte] der Konig von Hattusa. Da lief§ ich sie
(die Stadt noch) in Ruhe. Als sie hinterher Hunger litt, lieferte sie mein
Gott der (Gottin) Halmas[uit] aus. Und in der Nacht nahm ich sie mit
Gewalt; an ihrer Stelle sdte ich Kresse.“ (§-Strich)

Kommentar: Nahm man friither an, daf§ es sich bei ,unserem Gott“ und , mei-
nem Gott“ um den ererbten indoeuropiischen Himmelsgott handelt — siu(n)- ist
etymologisch mit indogermanisch *djeéx- und mithin mit Zeus, Tu-piter und altin-
disch Dyaus zu verbinden — so geht man heute davon aus, dafi siu(n)- kein indivi-
dueller Gott (mehr) ist, sondern wie in den jiingeren hethitischen Texten, auch
hier nur ,,Gottheit“, bezogen auf den Sonnengott, bedeutet. Halmasuit ist die hat-
tische Throngottin.

Zu Stadtverfluchungen und dem Sien von Kresse siehe S. 36, 2271.

»Wer nach mir Konig wird und Hattusa wieder besiedelt, den soll Tar-
hun des Himmels treffen! (§-Strich) Mein Antlitz wandte ich der Stadt Sa-
latiwara zu. Die Stadt Salatiwara aber hielt mir die Waffe(n) entgegen, zog
ithre Truppen a[us] dem L[ande fort] und fiihrte sie nach Nesa hin.”
(§-Strich)

Der Baubericht: ,Und in Nesa befestigte ich die Stadt. Nach der
Stadt(befestigung) baute ich einen Tempel fir Tarhun des Himmels (Text:
jeweils Haus) und einen Tempel fiir unseren Gott. (§-Strich) Einen Tem-
pel fir Halmasuit, einen Tempel fiir Tarhun, meinen Herrn, und einen
Tempel fiir unseren Gott baute ich. Mit dem Gut, das ich von den Feld-
zligen heimbrachte, stattete ich [sie] aus.“ (§-Strich)

Der Jagdbericht: ,,Und ich sprach ein Geliibde, und ich begab mich auf
die Jagd. Am selben Tage brachte ich zwei Léwen, siebzig (Wild)schwei-
ne, neun Rohrichtschweine — einhundertundzwanzig Tiere - seien es Leo-
parden seien es Lowen, seien es Hirsche, seien es Steinbocke, seien es
[Béren] nach Nesa in meine Stadt (Duplikat: nach Nesa zu meinen Got-
tern von jedem).“ (§-Strich)

Kommentar: Ungewohnlich fiir ein hethitisches historisches Dokument sind
Berichte von Bau- und Jagdunternehmungen. Beschreibungen koniglicher Jagden
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sind erstmals von Kénig Sulgi aus der 3. Dynastie von Ur (ca. 2030-1980 v. Chr.)
belegt. Ahnlich wie in unserem Text integrieren die assyrischen Kénige Tiglatpi-
lesar I. bis Samsi-Adad V. ihre Jagd- und Bauunternechmungen in die Kriegsbe-
richte. Ein noch unpubliziertes Standard-Formular fiir einen assyrischen Jagdbe-
richt aus Tell Barri (im Gebiet des oberen Habiir) aus der Zeit der assyrischen Ko-
nige Tiglatpilesar I. und Assur-bél-kala fiihrt die (im Gebirge Tur Abdin) erlegten
Jagdtiere auf, lifit aber fir deren Anzahl ein Spatium.

Die erjagten Tiere waren wohl fiir die Anlage von Wildgehegen bestimmt, die
den Gottern geweiht waren. Auch ein spiterer Text berichtet von einer Zeremonie
wihrend eines Festes im Gebirge Puskurunuwa, in deren Mittelpunkt Hirsche ei-
nes Geheges stehen. Ein althethitisches Ritual beschreibt eine grofie Prozession,
deren Hohepunkt ,,die Tiere der Gotter” bilden; ndmlich ein silberner Leopard,
ein silberner Wolf, ein goldener Lowe, zwei Eber — einer aus Silber und einer aus
Lapislazuli —, ein silberner Bir und ein weiterer silberner Eber. In beschidigtem
Kontext sind Fackeln, der silberne Bir und ein Eber sowie ein Hirsch aus Gold
und einer aus Silber genannt.

Der Feldzugsbericht wird fortgefiihrt: ,Noch im selben Jahr zog ich
nach [Salatiwa]ra in den Kampf. Der Fiirst (Text: Mann) von Salatiwara
machte sich zusammen mit seinen S6hnen auf und zog [meinem Land
ent]gegen; sein Land und seine Stadt verlief} er, und er besetzte den Fluf§
Hulanna. (§-Strich) (Das Land) Nesa und seine Stidte umzingelte er. Und
er ziindete seine (des Landes Nesa) Stddte an, und auch jene Stadt (Nesa)
[schlof] er ein. Thre Einschlieffung (bestand aus) 1400 Kriegern. Und
40 Pferdegespanne, Silber (und) Gold hatte jener weggefiibrt, und er war
(davon)gegangen. (§-Strich) Als ich gegen Purushanda in die Schlacht
zog, kam der Fiirst (Text: Mann) von Purushanda um mir zu huldigen:
Und er brachte mir einen Thron aus Eisen und ein Szepter aus Eisen als
Geschenk. Als ich aber zuriick nach Nesa kam, fithrte ich den Mann von
Purushanda mit mir. Wenn er aber in das (Thron)gemach (Variante: nach
Zalpa) geht, wird jener sich vor mich zur Rechten setzen.“

Text und ausgewahlte Literatur: CTH 1, bearbeitet von E. Neu, 1974. Vgl. auch
G. Steiner, 1984, 53-73. O. Carruba, 2003. J. Klinger, 2001**, 277f. Zu dem Zu-
satzfragment Bo 69/911 siche O. Soysal, 2005, 124f. Zuletzt C. Corti, 2005,
113-121.



IIT Ereignisse aus dem Beginn der althethitischen
Epoche im Schrifttum Hattusilis 1.

Das Schrifttum: Bereits zu Beginn dieser Epoche iiberrascht ein differen-
ziertes Schrifttum, das iiber mehrere historiographische Gattungen ver-
fugt. Es liegen Texte vor in babylonischer Sprache mit zum Teil hethiti-
schen Ubersetzungen, also Bilinguen, wie der Bericht des Hattusili tiber
seine Syrienfeldziige und seine Abschiedsrede, sowie chronikartige Be-
richte in hethitischer und babylonischer Sprache. Ferner finden sich hi-
storiographische und legendire Einzelberichte iber militirische Aktio-
nen, juristische Exempelsammlungen und historisch-mythologisierende
Texte. Zu diesen literarischen Werken lassen sich keine unmittelbaren
Vorldufer nachweisen. Da sie auch nicht in den babylonischen Literatur-
kanon einzuordnen sind, konnte ithnen eine noch unbekannte syrisch-
nordbabylonische Tradition zugrunde liegen. Einzelne Texte, wie der Be-
richt iber die Belagerung der Stadt Ursu, sind nur in babylonischer Spra-
che tiberliefert.!

Schon zu Beginn der hethitischen Historiographie ist die altorientali-
sche Tendenz zu erkennen, die Position des Konigs und sein politisches
Handeln als rechtmiflig darzustellen; d. h. ,Geschichte” wird im Hin-
blick auf die Rechtfertigung politischen Handelns funktionalisiert.2

Die althethitische Literatur aus der Zeit Hattusilis I. lief8e sich in An-
lehnung an die in dieser Zeit rezipierte babylonische Uberlieferung der
Koénige Sarrukin und Naram-Sin (der 2. Halfte des 3. Jahrtausends) im
wesentlichen als eine Literarisierung des Konigs umschreiben: Der Konig
ist iber alle anderen erhaben; er ist unvergleichlich und uniiberwindbar.?
Dabei werden in den einzelnen Kontexten durchaus unterschiedliche Ei-
genschaften und Sichtweisen des Konigs thematisiert: Als aktiv Handeln-
der tritt er in den Feldzugsberichten auf, als Mahnender gibt er sich in sei-
ner Abschiedsrede, wihrend in der althethitischen Exempelsammlung?
seine Strenge betont wird; in literarisch-historischen Texten kann er aber
auch eine passive, ironische Rolle einnehmen.

Text und ausgewihlte Literatur: A. Kempinski, 1983. M. Marazzi, 1986. B.]J.
Collins, 1998, 15-20. J. Klinger, 2001%%,

! Siche S.42-46.

2 Vgl. J. Klinger, 2001%*, 279 und 282.
3 Vgl. G.M. Beckman, 1995, 31-33.

+ Siehe S.54-59.
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1. Die Eroberungs- und Raubzugsberichte in Syrien

Die Syrienfeldziige Hattusilis I. sind in zwei chronikartigen Annalen-
Berichten, so benannt nach der Anordnung der Ereignisse, den aufeinan-
der folgenden Regierungsjahren entsprechend, in babylonischer und he-
thitischer Sprache in spiteren Abschriften, vielleicht aus der Zeit Hattu-
silis ITI. iberliefert, so dafy damit zu rechnen ist, dafl der urspriingliche alt-
hethitische Text auch in seinen inhaltlichen Bestandteilen Verinderungen
erfahren haben kann.

Der hethitischen Fassung zufolge war der Text urspriinglich als Weihin-
schrift fiir eine aus Beutegold gestiftete Statue Hattusilis I. vorgesehen, die
im Tempel der Sonnengottin von Arinna aufgestellt werden sollte.

Die Annalen umfassen die Feldziige von sechs Jahren. Von der hethiti-
schen Fassung liegen neben einer fast vollig erhaltenen Tafel noch minde-
stens zwei bis dre1 weitere Abschriften mit geringfiigigen Abweichungen
vor. Der Wechsel von der 1. zur 3. Person Singular 18t sich auf unter-
schiedlich stilisierte Vorlagen zuriickfithren.’

Kaum zu beantworten ist die Frage nach historiographischen Vorliu-
fern des Textes. Verschiedene Wendungen der babylonischen Version fin-
den sich in dem altbabylonischen Dialekt von Mari.¢ Stilistische Ahnlich-
keiten und Metaphern oder Vergleiche konnten fiir eine gewisse Konti-
nuitdt zwischen der Urkunde des Anitta und den Annalen Hattusilis
sprechen.”

Der Erzahlstil beider Fassungen beschrinkt sich weitgehend auf die
Aufzihlung der Etappen des Feldzugsitinerars. Nur fliichtig sind Details
der Belagerungen und der Kimpfe erwihnt, die ein wesentlicher Bestand-
teil der spiteren Historiographie werden sollen.

Vergleichen wir aber den Eroberungsbericht des Enna-Dagan, eines
Herrschers in Ebla aus der Mitte des 3. Jahrtausends, in dem schablonen-
haft und formelartig ohne Riicksicht auf innere und sachliche Zusammen-
hinge Belagerungen und Eroberungen von Stidten aufgezahlt werden, so
sind die Annalen Hattusilis inhaltlich, stilistisch und grammatikalisch be-
reits weitaus facettenreicher. Neben der Intention, sich als siegreichen
Herrscher darzustellen, und dem Hauptthema, den militarischen Itinera-
ren und Beutelisten, enthilt er eine Fiille von Nebenthemen: Das Eingrei-
fen der Gotter als Geschichtsmichte, die Rettung der Unterdriickten in

5 E.Von Schuler, 1987-1990, 69.

¢ Zum Beispiel irtup alikam fur das typisch hethitische Bild ,im Kampfe voran lau-
fen“ =  helfen®, siche H. Otten, 1958%, 79 Anm. 17.

7 H. A. Hoffner, Jr., 1980, 292f. und B.]. Collins, 1998, 17.
Der Vergleich Hattusilis mit einem Lowen begegnet auch in dem Bericht des Konigs
Anitta (siehe B.]. Collins, 1998, 17). Der ebenfalls von Hattusili verwendete Vergleich des
Vasallen mit einem Hund (siehe S.304{.) findet sich in dem altassyrischen Brief des
Anum-hirwe.
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der Befreiung der Sklaven der Stadt Hahhu, Bemerkungen tiber die poli-
tische Situation in Hattusa — den Einfall der Hurriter und den Abfall aller
Stadte bis auf Hattusa; die Begriindung einer militirischen Aktion wie im
4. Jahr die Eroberung der Stadt Parmanna, die Verhingung von demiiti-
genden Schandstrafen, eine Bemerkung iiber die Jahreszeit, subjektive
Empfindungen oder Gemiitsverfassungen wie ,der Groflkonig lief§ sein
Herz aufatmen® und ,so befriedigte der Groflkonig seinen Sinn®, die
Ausstattung des Tempels und die Erwihnung der Statue (Hattusilis) fir
den Tempel der Sonnengéttin von Arinna, Stadtverfluchungen (Ullum-
ma), Tiervergleiche und der programmatische Vergleich mit dem in der
altorientalischen Uberlieferung als iiberragenden Herrscher geltenden
Konig Sarrukin von Akkad.

Praambel: Den beiden Fassungen ist als Praambel die offizielle Titula-
tur des Groflkonigs vorangestellt.

Hethitisch: ,,[Folgendermafien Tabar]na, Hattusili, Groflkonig, [Konig
des Landes Hat]ti, Mann von (der Stadt) Kussar, [herrschte] im Lande
Hatti [als Konlig; der Brudersohn der Tawananna.“

Babylonisch: ,,Der Grof§konig Tabarna ergriff in Hatti das Konigtum;
[der Brudersohn] der Taw[ananna].”

Kommentar: Wahrscheinlich bezeichnete sich Hattusili wie in der babyloni-
schen Fassung nur als ,,Grof8konig Tabarna“ und ,Brudersohn der Tawananna“.
Der Zusatz ... Groffkonig, [Konig des Landes Hat]ti“ mag in Analogie zur Ko-
nigstitulatur aus der Zeit Hattusilis III. hinzugefiigt worden sein.8 Zu der Formu-
lierung ,,Brudersohn der Tawananna“ siehe S. 60.

Der Feldzugsbericht: 1. Jahr, Feldzug nach Sana(h)uitta — hethitisch:
»[Nach S]ana(h)uitta zog er, aber [e]r [zersto]rte sie (die Stadt) nicht; (nur)
ithre Lander(eien) zerstorte er. [Truppen] lief} ich an zwei Orten als Gar-
nison zurlick und was an Schathiirde(n) (da) war, das gab ich den Truppen
in der Garnison.“ (§-Strich)

Babylonisch: ,Nach Sahuitta zog ich, zerstorte sie (die Stadt) nicht und
zerst[Orte] (nur) ihre Linder(eien). Meine Truppen lief$ ich an zwei Stellen
zurtick; was an (Beute-)Gut (da war), gab ich ithnen.”

Kommentar: Die Wendung ,,ich zerstorte sie nicht und zerst[6rte] ihre Linde-
reien impliziert, dafl die Stadt nicht erobert werden konnte, sondern nur die
Plantagen als Lebensgrundlage vernichtet wurden.

Zerstorung von Zalwar mit einer Beuteliste — hethitisch: ,[Dana]ch
zog ich nach Zalwar, [und] ich zerstorte sie (die Stadt), und ich nahm von
ihr ihre Gotter(bilder) in Besitz. Und drei madnanu-Wagen gab ich der
Sonnengéttin von Arinna. (§-Strich) Ein Rind aus Silber, (ein Gefif§ in
Form) eine(r) Faust aus Silber gab ich dem Tempel des Tarhun(ta). Dieje-
nigen (Gotterbilder) aber, die iibrig waren, die gab ich dem Tempel der
Mezzulla.“ (§-Strich)

8 Zuletzt S. de Martino, 2004, 32f.
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Babylonisch: Nach Zalwar zog ich und zerstorte sie (die Stadt); seine
Gotter(bilder) und drei majjal[tu]-Wagen brachte ich hinauf zur Sonnen-
gottin von Arinna; ein Rind aus Silber zum Tempel des Tarhun(ta), und
seine neun Gotter(bilder) brachte ich hinauf zum Tempel der Mezzulla.“

Kommentar: Die Uberfithrung der Gotterbilder und Paraphernalien eroberter
Stidte in die Tempel der Metropole Hattusa kann, aber muf nicht bedeuten, daf§
nun auch der Kult dieser Gottheiten in Hattusa etabliert worden ist. Ein silbernes
Gefifl in Form einer Faust ist erhalten geblieben.

2. Jahr. Zerstérung von Alalah und anderer Stidte — hethitisch: ,Im
folgenden Jahr zog ich nach Alalha (Alalah) und zerstorte sie (die Stadt).
Danach aber zog ich nach Warsuwa. Von Warsuwa aber zog ich nach Ika-
kala, von Ikakala aber zog ich nach Tashiniya; und diese Lander zerstorte
ich. (Thr) Gut aber nahm ich in Besitz und fiillte mein Haus bis oben mit
(Beute-)Gut.”

Babylonisch: ,Im folgenden Jahr zog ich nach Alhalha (Alalah) und
zerstorte sie (die Stadt). Danach zog ich nach Ursu; von Ursu zog ich nach
Ikakalis, von Ikakalis zog ich nach Tishiniya. Bei meiner Riickkehr ver-
wiistete ich das Land Ursu, und ich fillte das Haus mit (Beute-)Gut.“

Kommentar: Die Wendung ,ich verwiistete das Land Ursu“ impliziert, daf}
auch hier nur die Plantagen vernichtet wurden. Die vergebliche Belagerung der
Stadt ist denn auch Thema eines anderen Dokumentes, siche S.42-46.

3. Jahr. Kimpfe im Lande Arzawa (im Stidwesten Anatoliens) — he-
thitisch: ,Im folgenden Jahr aber zog ich nach Arzawa, und ich nahm ih-
nen die Rinder- (und) Schaf(herden) weg. Hinter meinem Riicken aber
kam der Feind aus Hurri ins Land. (Da) wurden alle Lander mir gegen-
uber feindselig; und (nur) die Stadt Hattusa als einzige blieb (mir) iibrig.
Der Groflkonig Tabarna, der Giinstling der Sonnengéottin von Arinna
(bin ich), und mich [setzte die Sonnen]gdttin [von Arinna auf ihren
Schof}], und [sie nahm] mich [bei] der Hand und lief mir im Kampf voran.
Und (so) zog ich nach Nenassa zum Kampf; und als mir die Leute von
Nenassa entgegensahen, 6ffneten sie wieder (die Stadttore).“ (§-Strich)

Babylonisch: ,,Im folgenden Jahr zog ich nach Arzawa, Rinder (und)
Schafe brachte ich her (als Beute), und (da) drang der Feind aus dem Lan-
de Hanigalbat (eine jlingere Bezeichnung fiir Mittani) hinter meinem
Riicken in mein Land ein. Alle Linder wurden gegen mich feindlich.
(Nur) die Stadt Hatti als einzige blieb mir (iibrig). Der Groffkonig Tabar-
na, ihn setzte die Sonnengéttin (von Arinna) auf ihren Schof und ergriff
seine Hand und lief ihm (im Kampfe) stets voraus. Gegen Nenassa zog er
weg, vor ihm 6ffneten sie (die Stadttore).”

Kommentar: Mit dem ,,Feind aus Hurri“ ist das hurritische Mittani-Reich ge-
meint, siche S. 1, 4{.

Zerstorung der Stadt Ulma/Ullumma mit der Beuteliste — hethi-
tisch: ,[Da]nach aber zog ich in das Land Ulma zum Kampf, und die Leu-
te von Ulma kamen mir zweimal zum Kampf entgegen, und zweimal
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kampfte ich (siegreich) gegen sie, und ich zerstorte Ulma und an seiner
Stelle site (Text: schiittete) ich [Kress]e, und (alle seine) sieben Gotter(bil-
der) [bra]chte ich her in den Tempel der Sonnengéttin von Arinna: Ein
Rind aus Silber, die Goéttin Katiti, den Berg(gott) Aranhapilanni. Diejeni-
gen Gotter(bilder) aber, die iibrig waren, die gab ich dem Tempel der
Mezzulla.“

Babylonisch: ,Nach Ullumma zog ich zum Kampf, und zweimal trug
es mir die Waffe entgegen, und zweimal brachte ich ihm eine Niederlage
bei. Ullumma zerstorte ich; und auf seiner Erde soll man nicht mehr
pfliigen. Ich nahm sie (seine Giiter) weg und brachte seine sieben Got-
ter(bilder) hinauf zur Sonnengéttin von Arinna. (Thre) Name(n) (sind)
,Frau Katiti‘ und ,Berg Aranhapila‘, und den Rest ihrer Gotter(bilder)
brachte ich hinauf in den Tempel der Mezzulla. Aus Ullumma kehrte er
zurtick.”

Kommentar: Die Verfluchung und Tabuisierung einer Stadt, zumeist in Verbin-
dung mit dem Aussiden der Pflanze sabli ,Kresse(?)“ und dem Ausstreuen von
Salz ist erstmals in dem Anitta-Text belegt: ,,Als die Stadt (Hattusa) hinterher aber
Hunger litt, lieferte sie ihre Gottheit Halmasuit aus, und in der Nacht nahm ich sie
mit Gewalt; an ihrer Stelle aber si[te] ich sahli“, siehe S.30, 2271.

Dieses Ritus bedienen sich auch die assyrischen und spater die aramiischen
Konige: Adadnérart: ,,Die Stadt [Taidi] iberwiltigte ich, verb[rannte], zerst[6rte]
ich, [und kuddlimmu-Salz streute ich iiber sie.“ Salmanassar: ,,Arina, das fest ge-
griindete Heiligtum, die Bergfestung, die zuvor abgefallen war (und) gegen Assur
frevelte: mit dem Beistande Assurs und der groflen Gotter, meiner Herren, tiber-
wiltigte ich diese Stadt, zerstorte (sie) und streute kuddimmu-Salz tiber sie.“ As-
surbanipal streut Kresse und Salz (tdbtu) iiber die von ihm verwlisteten Bezirke
Elams. In dem aramdischen Staatsvertrag des Konigs Bar-Ga’yah von Ktk mit
Konig Mati‘-Il von Arpad: ,,Und Hadad sie auf sie Salz und Kresse, und sie soll
nicht mehr genannt werden.“ Ebenso im Buch der Richter Abimelech (Ri 9.45):
Als er die Stadt Sichem erobert hatte, ,,zerstorte er die Stadt und streute Salz dar-
auf«.?

Das Salz als Materie der Unfruchtbarkeit findet sich auch in einer Beschworung
des Arztes Alexander von Tralles am Pontus (6. Jahrhundert n. Chr.) gegen die Po-
dagra; darin heift es: ,Dann streut man auf die Wurzel (des Bilsenkrautes) eine
Handvoll Salz und sagt: ,Wie dieses Salz sich nicht vermehrt, so mehre sich auch
nicht das Leiden dieses Mannes oder dieser Frau!‘“

Das Motiv greift Sir Walter Scott in seinem Roman Graf Robert auf, indem auf
die Brandstitte einer vernichteten Stadt Salz gestreut wird, (3. Teil 12).

Zerstorung der Stadt Sallahsuwa und Riickkehr nach Hattusa — he-
thitisch: ,[A]ls ich aber aus dem Land Ulma zuriickkam, zog ich in das
Land Sallahsuwa, und das Land Sallahsuwa tiberlief§ sich selbst dem Feuer
(wortlich: lief§ sich selbst mit Feuer hinab). Jene (Leute) aber machte man

9 Die Belegstellen sind zusammengestellt in MMMH, 349-350.
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mir zu Untertanen, und nach Hattusa, meiner Stadt, kehrte ich zuriick.“
(§-Strich)

Babylonisch: ,Nach Sallahsuwa zog er; Sallahsuwa selbst legte Feuer
(an sich), und sie wurden zu meinen Untertanen. Nach Hattusa kehre ich
zuriick.”

4. Jahr, Feldziige gegen die Stidte Sanahhuitt, Appaya, Parmanna -
hethitisch: ,,[Im folgenden Jahr] zog ich na[ch] Sanahhuitta zum Kampf;
und ich griff [Sanahhuit]ta finf Monate lang immer wieder an. [Im sech-
sten Monat] (aber) zerstorte ich [es]. (So) [beruh]igte (ich), der Groflko-
nig, [meinen Sinn]; und [die Son]ne legte sich hinter die Linder. Die Be-
volkerung (aber), die [ich (als Beute) mitnahm, die] [br]achte ich der Son-
nengdttin von Arinna. (§-Strich) [ . .. und gegen] Appaya kimpfte ich.
[... Rinder und Schafe von Taks]annaya nahm in Besitz. Und ich zog
nach Parmanna. Parmanna aber war unter jenen Kénigen das Haupt (d. h.
der Konig von Parmanna war ihr Anfihrer); und jener hatte sie vorher
immer wieder zu Kriegsziigen (Text: Wegen) zusammengeschlossen.
(§-Strich) [Und] als sie mir entgegen[sahen], 6ffneten sie wieder die Stadt-
tore. Und in [jener] Angelegenheit [hielt] Ist[anu] des Himmels (oder Tar-
hun(ta) des Himmels) [meine Hand].“

Babylonisch: ,, Im folgenden Jahr ging ich nach Sanahut. Wihrend fiinf
Monate fihrten sie den Kampf, im sechsten Monat zerstorte ich Sanahut.
Der Grof3konig liefd sein Herz aufatmen. Die Sonne legte sich in die Lin-
der. Alles, was ich herbrachte, brachte ich hinauf zur Sonnengéottin von
Arinna. Die Streitwagen des Landes Appaya fiihrte er weg, und er nahm
den Besitz von Taksana, seine Rinder (und) Schafe, weg. [Nun] (war) Par-
manna die fithrende Stadt unter diesen Leuten, sie sorgte jeweils fiir sie.
P[arma]nna offnete sein Stadttor vor mir.“

5. Jahr, die Zerstérung von Alalah — hethitisch: ,Zugleich aber [wur-
de] das Land Alha mir fei[ndlich], und [ich] zerstorte Alha.“ (§- Strlch)

Babylonisch: ,Im folgenden Jahr ergriff Sama¥ (der Sonnengott) seine
Hand. Alahha (Alalah) war feindlich geworden; ich zog hin und zerstorte
es.

Kommentar: Ziel der militdrischen Operation war folglich die Zerschlagung ei-
ner Allianz mehrerer Stidte. Ungewdhnlich ist die emotionale Auferung: ,,(So)
[beruh]ligte (ich), der Groflkonig, [meinen Sinn].“ Die Wendung ,,[die Son]ne legte
sich hinter die Linder” und ,die Sonne legte sich in die Lainder® bezieht sich auf
Hattusili, der die Titulatur ,,Sonne“ (ibersetzt mit ,Majestiat®) fihrt.!0

6. Jahr, die Zerstérung der Stidte Zaruna/Zarunti und Hassu(wa) —
hethitisch: ,Im folgenden Jahr z[og ich] in das Land [Zar]una, und ich
zerstorte (die Stadt) Zaruna. Nach [Hassu(wa)] zog ich, und die Leute
von Hassu(wa) [kam]en mir zum Kampf entgegen. Truppen aus dem Lan-

10 Vgl. die Diskussion von S. de Martino, 2004, 35-37.
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de [Mitt]ani waren bei thnen; die kamen gegen mich [zum Kampf], und
[ich] kim[pfte gegen sie] (siegreich). In wenigen Tagen Giberschritt ich den
Flufl Puruna (Afrin?); und mit (meinen) Fuflen zerstampfte/iiberwailtigte
ich das Land Hassu(wa) wie ein Lowe; und [w]ie [ein Lowe] schlug ich
(es). [Und Stau]b brachte ich auf sie [und ich] nahm all [ihre Habe] mit
[und] fullte [Hattusa] (damit) an.“ (§-Strich)

Babylonisch: ,Im folgenden Jahr zog ich (nach) Zarunti und zerstorte
Zarunti. Nach Hassu(wa) zog ich, und sie traten ihm entgegen, und Trup-
pen aus Halab mit ihm. Am Berge Adalur brachte ich thnen eine Nieder-
lage bei. In jenen Tagen tiberschritt der Groflkonig wie ein Lowe die
Front (Text: ,Brust®) des Puran-Flusses. Wie ein Lowe uiberwaltigte er
Hassu(wa) mit seiner Pranke; Erde schiittete er auf sie (die Stadt) und fill-
te mit threm Besitz Hatti.“

Kommentar: Der Fluf Puruna bzw. Puran scheint den Afrin zu bezeichnen.!!

Hethitisch: Die Beuteliste aus Hassu(wa): ,,Silber (und) Gol[ld ...]te
ich. Ferner [na]hm [ich] ihm/ihr [ ] die Gotter(bilder) wleg]: Den Wet-
tergott, Herrn von Arruzza, [den Wetter]gott, [Herrn von HalJab, Allatu,
(den Berggott) Adalu[r, Leluri], zwei Rinder aus Silber, drei Statuen aus
S[ilber (und) Gold]; die Wand hinten am hamri-Heiligtum [ ], die tiber-
zo[g ich] mit Silber (und) Gold, auch die Tir i[berzog ich] mit Silber
(und) Gold. (§-Strich) [Zwei Tis]che, mit Gold eingelegt, drei T[isch]e aus
Silber, [ ] aus Silber, ein Stuhl, die Lehnen (mit Gold) eingelegt, m[it ]
aus Gold, ein madnanu-Wagen aus Gold, zwei[ ], mit Gold belegt. Die-
se [Gotter(bilder) von H]assu(wa) brachte ich zur Sonnengéttin [von
Arinna]; die Tochter der Al[latu], Hebat, drei Statuen aus Silber, zwei Sta-
tuen aus Gol[d, die]se brach[te ich] der (G6ttin) Mezzulla in den Tempel.
(§-Strich) Eine imittu-Lanze aus Go[ld], [ein] Szepter aus Gold, finf
Keulen aus Silber, drei Doppelixte aus Lapislazuli, eine Doppelaxt aus
Gold, diese brachte ich in den Tempel des Tarhun(ta).“ (§-Strich)

Babylonisch: ,,Sein Silber (und) Gold hatte weder Anfang noch Ende:
Der Wettergott, Herr von Armaruk, der Wettergott, Herr von Halab, Al-
latu, (Berggott) Adalur, Leluri, zwei Rinder aus Silber, dreizehn Statuen
aus Silber und Gold, zwei1 hamri-Gebiude — die Winde, welche die Riick-
seite [der Heilig]timer bilden, und die Tiir(en) iiberzog ich mit Gold. Ein
Tisch, mit Gold eingelegt, [und] zwei Tische aus Gold, drei Tische aus
S[llbe]r ein Stuhl aus Gold, die Lehnen mit Gold emgelegt [ein ...] des
Kénigs aus Gold, ein ma]]alm -Wagen, die zwei [...] aus Stein uberzog ich
mit Gold. [Die]se [Gotter(bilder)] aus Hassu(wa) brachte ich hinauf zur
Sonnengéttin von Arinna. Die Tochter der Allatu, [Hebat, drei Sta]tuen
aus Silber, zwei Statuen aus Gold, diese brachte ich hinauf in den Tempel
der Mezzulla. [..., x K]eule(n) aus Silber, zwei Doppelixte aus Lapislazuli,

1 Siehe H. Klengel, 1999, 50f. Anm. 85.
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eine Doppelaxt aus Gold, [diese brachte ich hinauf in den Tempel des Tar-

hun(ta). Innerhalb] eines [ Ja]hres nahm er es ein.”

Der Beutezug nach Zipasna — hethitisch: ,,Ich besiegte das Land Has-
suwa in einem Jahr. >Hirsch aus Silber.< Sie warfen seine, des Tawanna-
gaders, Lanze weg; aber ich, der Grof8konig, schnitt sein Haupt ab. Und
ich zog nach Zippasna; nach Zippasna hinauf zog ich nur nachts; und zum
Kampf mit ihnen trat ich (in die Stadt) ein. Staub brachte ich auf sie. (Da)
trat Istanu in die (Berg-)Linder ein.“ (§-Strich) Konig Tabarna [zo]g nach
Zippasna. (§-Strich)

Babylonisch: ,[Na]ch der Stadt Tawnaga [...]. Sein [Haupt] schnitt er
a[b ...] Zippasna [...] sein [...]. nacht[s ] drang er ein. Istanu tr[at auf die
Riickseite der (Berg-)Linder]. Groflkonig Tabarna, [nach Zipesn]a zog
ich und blickte (dabei) Hahhu wie ein Léwe drohend an. Zipesna zerstor-
te ich und seine Gotter(bilder) brachte ich hinauf [zur] Sonnengéttin von
Arinna.“ (§-Strich)

Kommentar: Wihrend die hethitische Fassung Tawannaga als Personennamen
kennzeichnet, ist das entsprechende Tawnaga in der babylonischen Fassung als
eine auch sonst belegte Stadt (zwischen Sinuwa und Halab aufgefiihrt, KBo 4.13
Vs.145'") bestimmt.

Die Stadt Hahhu konnte mit Samsat, dem Lidarhoyiik am Euphrat, zu lokali-
sieren sein.'2

Die Beuteliste aus Hahha/Hahhu - hethitisch: ,,Und nach Hahha zog
ich; und dreimal fihrte ich den Kampf in Hahha am Stadttor. Und Hahha
vernichtete ich; sein Gut aber nahm ich ihr (der Stadt) und brachte es fort
nach Hattusa, in meine Stadt. Zwei komplette Lastwagen waren mit Silber
beladen. (§-Strich) Ein madnanu-Wagen, ein Hirsch aus Silber, ein Tisch
aus Gold, ein Tisch aus Silber, diese Gotter(bilder) von Hahha, ein Stier
aus Silber, ein Schiff, an seinem Bug mit Gold belegt.“

Babylonisch: ,Nach Hahhu zog ich, und gegen das Tor fithrte er drei-
mal den Kampf und zerstorte es. Seinen Besitz brachte ich her in meine
Stadt Hatti: einen Lastwagen aus/von Gold, zwei majjaltu-Wagen aus/
von Silber, einen Tisch aus Gold einen Tisch aus Silber, diese Gotter(bil-
der) von Hahhu, ein makelloses Rind aus Silber, ein Schiff, an seinem Bug
aus Silber. Der Groflkonig Tabarna, aus Hahhu brachte er (es) her und
brachte (es) hinauf zur Sonnengéttin (von Arinna).”

Die Sklavenbefreiung — hethitisch: , Ich, der Groflkonig Tabarna, habe
ihrer (d. h. der Stadt Hahha) Sklavinnen Hinde vom Miihlstein genom-
men, und der Sklaven ihre Hinde habe ich aus (ihrem Tage-)Werk genom-
men, so habe ich sie aus Fron (und) Abgaben befreit. [hre Hiiften habe ich
gelost und sie der Sonnengottin aus Arinna, meiner Herrin, tiberlass[en].”

Babylonisch: ,Der Gro8konig Tabarna, er [6ste die Hinde der Sklavin-

nen vom Mahlstein und das ... der Sklaven l6ste er aus ihren Hinden, ihre

12 Siehe H. Klengel, 1999, 51 Anm. 90.
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Hiiften band er los und tiberstellte sie dem Tempel der Sonnengéttin von
Arinna. Unter dem Himmel setzte ich ihre Befreiung aus Dienstpflichten
fest.”

Die Statue Hattusilis, der vorgesehene Schrifttriger dieses Doku-
ments — hethitisch: ,,Und diese meine Statue aus Gold lief} ich machen
und stellte sie fiir die Sonnengottin von Arinna, meiner Herrin, auf. Auch

die Wand lief} ich (von) unten (bis) oben mit Silber beziehen.“ (§-Strich)

Babylonisch: ,,Und ich machte eine Statue aus Gold und brachte (sie)
hinauf zur Sonneng6ttin von Arinna. Die diesseitige Mauer oberhalb des
oberen Tores iiberzog ich mit Silber.“

Kommentar: Ein vergleichbarer Inschriftentriger aus Syrien ist eine aus der
zweiten Hilfte des 15. Jahrhunderts stammende Sitzstatue des Konigs Idrimi von
Alalah, der autobiographisch den verschlungenen Lebensweg des Konigs be-
schreibt. Die Statue wurde nach ihrer Zerstorung sorgsam bestattet.

Die Unterwerfung des Konigs von Timana — hethitisch: , Einen Wa-
gen aus/von Silber [lief}] der Konig von Timana dem Grof$konig (als Un-
terwerfungsgeschenk) [bringen], [ich ab]er br[achte] ihn zur Sonnengot-

tin von Arinna. Zwei Stat[uen au]s Alabaster brachte ich zur Sonnengéttin
von Arinna.“ (§-Strich)

Babylonisch: ,Einen Wagen aus/von Silber lief§ der K6nig von Timma-
naya dem Groflkonig bringen. Und ich brachte (ithn) hinauf zur Sonnen-
gottin von Arinna. Zwei Statuen aus Alabaster brachte ich hinauf zur Son-
nengdttin von Arinna.“

Der Vergleich mit Sarrukin von Akkad als Hohepunkt des Berich-
tes — hethitisch: ,Den Mala-Fluf§ (Euphrat) hatte (noch) nie[mand tber-
schritten]. Ich aber, der Groflkonig T[abarna], Giberschritt ihn [mit (mei-
nen eigenen) Fuflen. Mein] Heer tiberschritt [ihn hinter mir] mit (eigenen)
Fiiflen. [Nur] Sarruk[in hatte ihn vor mir tiberschritten]. Die Truppen von
Hahhu [hatte er] (zwar) gesch[lagen, gegen (die Stadt) Hahhu aber hatte
er] nichts verm[ocht. Und] er hatte [sie auch nicht] niedergebrannt; [und

auch den Rauch] dem Tarhun(ta) des Himmels ni[cht gezei]gt. (§-Strich)

Babylonisch: ,Den Euphrat (Puratta-Fluf}) hatte (noch) niemand tiber-
schritten. [Der Groflkon]ig Tabarna iberschritt ithn mit seinem eigenen
Fufle, und seine Truppen hinter ihm tiberschritten ihn [mi]t ihren eigenen
Fiiflen. (Nur) Sarrukin hatte ihn (bisher) tiberschritten, hatte die Truppen
von Hahhu [wegge]fithrt, der Stadt Hahhu (aber noch) nichts getan, Feu-
er nicht gelegt, [RaJuch den Tarhun(ta) nicht sehen lassen.“

Die Zerstorung der Stidte Hassu(wa) und Hahhu - hethitisch: ,,(Ich
aber), der Groflkonig Tabarna, zersto[rte Hassu(wa)] [ ] und Hahhu;
und [brannte] sie nieder mit Feuer [ ]und (ihren) Rauch [zeigte ich Ista-
nu des] Him[mels und Tarhun(ta)]. Und <den Konig> von Hassu(wa)
[und] den Konig von Halhhu] spann[te ich] vor (meinen) Wagen.“
(§-Strich)
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Babylonisch: ,Der Grof$konig Tabarna (aber), als er den Konig von

Hassu(wa) (und) den Konig von Hahhu vernichtete, legte Feuer, und
Rauch zeigte er dem Sama§ des Himmels und Adad, und er spannte den
Ko6nig von Hahhu vor einen Lastwagen.“ (§-Strich)

(Tafelunterschrift:) ,[ ] Tafe[l] der Mannestaten des Hattusili.“

Kommentar und literarische Vergleiche: Das Motiv der Flufliiberquerung fin-
det sich dhnlich auch in einen auf Sarrukin von Akkad bezogenen hethitischen
Text: ,,Und er opferte dem reinen Fluf Aranzah einen Stier und sieben Schafe.
(§-Strich) Der Briicke aber opferte er zwei Widder. (§-Strich) Sarrukinas iiber-
schritt den Fluf und forderte (auch) die Befehlshaber des Heeres zum Uberschrei-
ten auf“, siehe S.70.

Zu der Schandstrafe des Anspannens eines Menschen vor einen Lastwagen sie-
he zuletzt V. Haas, 2004, 216-218. 5

Uberraschend ist der Vergleich mit Sarrukin von Akkad, dem Begriinder des
Reiches von Akkad, um etwa 2350 v. Chr., also an die achthundert Jahre vor Hat-
tusili. In der hethitischen Fassung der Annalen rithmt sich Hattusili, sogar noch
erfolgreicher als dieser gewesen zu sein, da ihm die véllige Vernichtung von Hah-
hu gelungen war: Dem Vergleich mit Sarrukin mag insofern ein politisches Pro-
gramm zugrunde liegen, als Hattusili und in Fortfihrung sein Nachfolger Mursi-
li I. nach dem Vorbild des Akkad-Reiches ein hethitisches Weltreich zu griinden
beabsichtigt haben mogen; insofern konnte man den Vergleich als Weltherr-
schaftsrhetorik bezeichnen.” Die Erinnerung an die Konige der Akkad-Zeit hat
sich auch in einem hurritisch-hethitischen Ritual erhalten, ChS 1/5 Nr. 87; vgl.
auch das hurritische Tafelfragment ChS 1/6 Nr. 6.

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 4, bearbeitet von F Imparati — C. Sapo-
retti, 1964. Vgl. auch H. Otten, 1958%, 78-84. A. Kempinski, 1983, 14-33. M. Ma-
razzi, 1986, 45-59. H. M. Kiimmel, 1985, 455-463. H. Klengel, 1999, 45-55. S. de
Martino, 2004, 31-41.

2. Einzelberichte iiber Ereignisse
wdhrend der Syrienfeldziige

Mit den Annalen ist ein literarisches Genre verbunden, das im Gegensatz
zu deren trockenen Stil kurzer markanter Sitze lebendig geschilderte De-
tails wihrend dieser Feldziige enthilt. Erzihlt wird von der Unzuverlas-
sigkeit der Heerfiihrer, ihrer Bestrafung, von Koalitionen, von Einzelhei-
ten der Belagerungen und Eroberungen sowie von ungewohnlichen Ge-
briuchen fremder Volker in fernen, bislang unbekannten Gegenden. Cha-
rakteristisch sind die Mischung aus historiographischen, phantasmagori-
schen, mythologischen und legendiren Partien sowie Dialogberichte, Zi-
tate in direkter Rede, beispielhafte Episoden aus der Vergangenheit, An-
ekdotisches — vor allem Ironie, Parodie, Sarkasmus und Hohn des Konigs.

13V, Haas, 1993.



42 III Ereignisse aus der Regierungszeit Hattusilis

Daf} manche dieser lebhaften Erzihlungen der Unterhaltung bei Hofe
gedient haben, zeigt die Aufzdhlung einer Tafelrunde am Ende der althe-
thitischen Exempelsammlung oder Palastchronik. .

Die Erzihlung iiber die Belagerung der Stadt Ursu ist in babyloni-
scher Sprache mit kurzen hethitischen Partien tiberliefert.

Die Belagerung ist in den Annalen wie folgt vermerkt: ,Im nichsten
Jahr zog ich nach Alhalha (Alalah) und vernichtete es. Danach zog ich
nach Ursu; von Ursu zog ich nach Tkakalis, von Ikakalis zog ich nach Tis-
hiniya. Bei meiner Riickkehr verwiistete ich das Land Ursu, und ich fiillte
das Haus mit (Beute-)Gut an.“

Der Text besteht zumeist aus Anordnungen, vor allem taktischen An-
weisungen, des Konigs an seine Heeresfithrer und deren geflissentlichen
Antworten. Die Befehle jedoch werden nicht oder halbherzig ausgefiihre,
so daf§ der Konig nur sarkastisch zu reagieren vermag. Die Intention der
Erzihlung ist insofern moralischer Art, als sie die Unzuverlissigkeit der
Militarfihrer anprangert.

Stilistisches: Verschiedene Wendungen sprechen dafiir, dafy der Verfas-
ser ein Hethiter war. So besteht das ,, Lied des (Kriegsgottes) Zababa“ aus
babylomschen und hethitischen Worten. Méglicherweise liegt mit bal-
pim frostig® ein Wortspiel mit Halpa/Halab vor; die Wendung bistam
(pistam) epesum ,Schlechtes tun® ist eine uneigentliche figura erymolo-

ica.

s Der Anfang der Tafel ist nicht erhalten. Der Text setzt mit einer Bot-
schaft des Truppenfiihrers Santa ein: ,Santa iiberbrachte eine Nachricht:
,Menan[iya ] fiinf Heereseinheiten des Santa und drei Heereseinheiten
des Menaniya [ ].““ Die ironische Erwiderung des Konigs: ,,Geh Santa,
mars[chiere los], fithre [doch einen Angriff]. Noch bevor du losziehst,
wird die Stadt (schon) zugrunde gehen (hlq). Wenn ihr wachsam seid,
wird [die Stadt] vernichtet werden (hlq). Das Vergehen (gegen die Stadt-
gotter?) aber wird andauernd sein. Wenn ihr wachsam se[id, wird das Ver-
gehen] verschwinden (hlq). Wenn du aber [in die] Schlacht ziehst, stelle
[deine] Offiziere weit vor [dir] auf. Ein Hund liuft voran; dieser Hund
[macht sich davon], wer wird ihn (dann noch) sehen?* Darauf antworten
die Offiziere: ,Wir werden wachsam sein, und den Schaden werden wir
zun[ichte machen] (hlq im D-Stamm).* (§-Strich)

Kommentar: Santa scheint der oberste Befehlshaber der hethitischen Truppen
zu sein. Er begegnet auch in der Exempelsammlung, wo er zur Strafe wegen seiner
Feigheit vor den hurritischen Truppen verstimmelt worden ist, siche S.57.

Thema der Rede des Konigs ist die ,,richtige Art und Weise der Zerstorung der
Stadt, um den Zorn der Stadtgotter zu vermeiden. Was die Aufstellung der Offi-
ziere und den Passus mit dem Hund betrifft, so konnte auch hier eine ironische
Bemerkung vorliegen: In der Schlacht liuft dem hethitischen Heer ein Befehlsha-

4 Siehe S.59.
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ber oder eine Gottheit voran. Der voranlaufende Hund wiirde sich dann auf den
Befehlshaber beziehen — er lauft dem Heer erst einmal voran, verdriickt sich dann
aber wie ein Hund. Mdglich ist aber auch, dafl es sich um einen militirischen Rat
handelt, dal nimlich die Offiziere weit sichtbar sein sollen und daf} ,Hund“ die
Bezeichnung eines militirischen Ranges ist.

Darauf antwortet der Konig: ,,Wenn die Stadt vernichtet ist, ist ein Ver-
gehen begangen, ist eine Stinde begangen. Darauf antworten die Offizie-
re: ,,,Beim achten Mal werden wir den Kampf erdffnen, die Stadt wird
(zwar) zugrunde gehen ein Vergehen aber werden wir vermeiden. Der
Konig hief§ es gut.“ (§-Strich)

Kommentar: Nicht eindeutig ist die Wendung ana 8-SU ,, beim achten Mal®. Sie
erinnert an den Tatenbericht des Suppiluliuma anlifflich der Belagerung der Stadt
Karkamis: ,,Er belagerte sie sieben Tage lang, am achten Tage aber lieferte er ihr
eine Schlacht®, siehe S.84f. Den Hintergrund konnte die Siebenzahl mit einer un-
heilvollen Konnotation bilden, so daf§ erst der achte Angriff bzw. Belagerungstag
erfolgversprechend ist. Dem entspriche auch das achtmalige Schopfen des Was-
sers in einem Ritual des Priesters Ammihatna (KBo 5.2 Vs.153-61): Der Priester
schopft mit zwei Gefiflen siebenmal Wasser und gieflt es siebenmal in den Fluf§
zurlick. Er fiillt die beiden Gefifie aber erst beim achten Mal mit dem katharti-
schen Wasser. Die Zahl Sieben wird auch in der Beschreibung des suwa-Festritu-
als vermieden, indem nach dem siebten Tag, an dem das Ritual eigentlich beendet
ist, noch ein weiterer achter Tag notiert wird, von dem aber nur noch berichtet
werden kann, daff die Festteilnehmer nun nach Hause gehen.

»Sie zerbrachen den Sturmbock. Der Konig erzilirnte und sein Gesicht
war ungut: ,Stets bringt man mir schlechte Nachrichten. Mége euch doch
Tarhun(ta) hinwegschwemmen!® So (fuhr) der Konig fort: ,Ruht euch
nicht aus! Macht einen Sturmbock nach Art der Hurriter, er sei einge-
setzt! Legt einen Belagerungswall an, fithrt (den Befehl) aus! Fillt vom
Berg (der Stadt) Hassu(wa) einen groflen Sturmbock, setzt ihn ein! Schiit-
tet Erde und tiirmt sie auf, und wenn ihr fertig seid, nehme jeder seinen
Platz ein; mogen sie (die Feinde) dann Krieg fuhren! Und ihre Strategie
(Verstand) wird sich verwirren.  (§-Strich)

Kommentar: Die Wiinsche des Konigs, ,,moge euch doch Tarhun(ta) hinweg-
schwemmen®, und weiter unten ,,Oh wiirdest du doch zu Wasser werden® sind
Verfluchungen, die besagen, dafl von seinen Offizieren wie von versickerndem
Wasser nichts tibrigbleiben soll. Die Analogie des Versickerns des Wassers mit
dem wohl ad hoc gebildeten Verbum wattariya- liegt auch in einem Wortspiel vor,
siehe S.290{. Den gleichen Fluch enthilt eine Sammlung bedingter Selbstverflu-
chungen bei militirischen Eidschwiiren: ,,[Anschlief§]end gieffen sie Wasser aus,
und [folgendermafien spric]ht [er dabei]: ,Wie die Erde dieses Wasser [verschluck-
te], [und] nachher s[ich] keine Spur von ihm zeig[t], ebenso soll euch (den zu Ver-
eidigenden bei Eidbruch) die [E]rde verschlucken, und von euch soll sich wie
beim Wass[er] hinterher keine [Spur] zeigen!“15

15 KUB 43.38 Rs. 8-12.
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»Folgendermaflen (sprach) Sariwanda: ,Der Winter setzt ein. Die einen
sollen Erde aufschiitten, die anderen sollen sich ausruhen. Der Konig
hiefd es gut. (§-Strich) Der Konig rief den Santa nach Luhhuzzantiya. Und
er befragte ithn iiber die Diener des Fiirsten von Karkamis: ,Was spricht
man im Lande? Und so antwortete er: ,Wenn Ursu zugrunde geht, wird
der Diener in unsere Hand fallen. Jetzt sitzen seine Diener auf Hiigeln
(Text: im Gebirge) und halten Ausschau.

Kommentar: Luhhuzzantiya ist die alte Namensform der Stadt Lawazzantiya,
die auf der Route von Hahhu am Euphrat nach Kanes, stidlich von Elbistan, gele-
gen ist. Die Stadt Karkamis, die zu dieser Zeit unter hurritischer Fithrung steht,
scheint auch einen Befehlshaber in Ursu — den ,,Diener des Fiirsten von Karka-
mis“ — zu haben; die Hurriter unterstiitzen Ursu wihrend der Belagerung.

»50 (sprach) der Konig: ,Horst du zu?® — ,Ich hore!* ,Gehe, spreche zu
ithnen: ,Falls du es bist, oder du, seid klug und greift zu einem giinstigen
Zeitpunkt an! In Hatti ist das Schlechte nicht vorhanden. Jetzt aber haben
Nunnu und Kuliyait Schlechtes getan — und jetzt was der Mann von Kar-
kamis gemacht hat, das habt ihr (ja) gesehen.® (§-Strich) Mége sich jeder
erinnern: Iriyaya kommt und lugt (indem er sagt): ,Einen Turm und einen
Sturmbock werden wir bringen.” Aber einen Turm und einen Sturmbock
bringen sie nicht. Sondern er beobachtet die Sache und bringt sie (Turm
und Sturmbock) an einen anderen Ort. Jetzt erreiche ihn und sprich so zu
ihm: ,Wollt ihr uns betriigen, so daf} (dann auch) wir den Kénig betriigen?
In Hatti gibt es keinen Turm und keinen Sturmbock, und weil er in der
Nibhe ist, beanspruchen wir (ihn).““ (§-Strich)

Kommentar: Die Iriyaya-Episode hat wohl nichts mit der Belagerung von Ursu
zu tun, sondern mag als ein Exemplum eines vergleichbaren Fehlverhaltens zu
verstehen sein.

»(So sprach) der Konig: ,Habe ich das Wort meines Vaters (und) das
Wort meines Grofdvaters unbeachtet gelassen? [ ]. Ein einzelner Offizier
wird gehen und ein geringes Truppenkontingent wird gehenin [ ]. An
(ithrem) Platz werden nicht die Offiziere, an (ithrem) Platz werden die
Aufseher der Lehnsminner steh[en ]. Du hast dies verlassen. [Ich], der
Konig, zu seiner Botschaft [ ]°“. (§-Strich)

Von dem folgenden Absatz bis zum Ende der Tafel (sechs Zeilen) und
den ersten drei Zeilen der Riickseite ist bis auf wenige Worte nichts mehr
erhalten.

»[ ]sandte er. ,Gehe, erkunde dies. [ ]. Dies war verbrecherisch. Wie
war es (mit den) dreiflig Kriegswagen der Stadt Huruhhis, die in Asihi
eindrangen, sie packten (plinderten) [und] nach Huruhh[is zurtickka-
men]?‘“

Kommentar: Huruhhis konnte mit der Stadt Urkes gleichzusetzen sein; Asihi
ist im oberen Fluf3gebiet des Habtir zu lokalisieren. Auch die Huruhhis-Episode
scheint auf frither stattgehabte Geschehnisse bezogen zu sein.

»50 (sprach) Kuliet: ,Die Sohne des Sohnes des Wettergottes kimpfen

gegeneinander um die Konigsherrschaft. Warum zogerst du? Und was
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hast du heute angesichts des Konigs vollbracht? Er antwortete: ,Sie sind
feindlich und (auch) ich werde feindlich sein. “ (§-Strich)

Kommentar: Wahrscheinlich ist der oben genannte Kuliyait, der ,Schlechtes
getan hat®, mit Kuliet identisch. Angesprochen scheint Santa zu sein. Die nicht
ganz klare Antwort, ,sie sind feindlich und (auch) ich werde feindlich sein®, ist
wohl so zu verstehen, daf Santa sich erst dann am Kampf gegen die Hurriter be-
teiligen will, wenn er angegriffen wird.

Eine Meldung des Santa kommentiert hohnisch der Konig: ,Santa
uberbrachte die Botschaft. So (sprach) der Konig: ,, Warum ziehst du nicht
in die Schlacht? Stehst du nicht wie auf Streitwagen, die [im] Wasser sind,
oh wiirdest du doch zu Wasser werden! [ ] Denn wenn du zu seinen Fii-
en (d. h. des Gegners) niedergefallen wirest, dann hittest du ihn sicher-
lich gar getotet oder thn wenigstens erschreckt. Nun aber hast du dich in
beschimender Weise benommen.“

Kommentar: Der Ausspruch des Konigs ,,oh wiirdest du doch zu Wasser wer-
den® ist als ein Fluch zu verstehen, siche S.43.

Nun folgt (vergleichbar mit dem Bericht des Puhanu'¢) das Soldatenlied
»Gesang (des Kriegsgottes) Zababa“: ,Die Sohne des Lariya (und) Lariya
sangen verhalten den Gesang des Zababa. ,Den Dreschplatz verstopften
wir mit labni. Die Hunde (Text: Sg.; ein Heereskontmgent’) sind gepan-
zert. Einen michtigen Stier (eine Belagerungsmaschine?) brachten sie von
dem Dreschplatz; ein Nicht-si/# entfernten sie; eine Spindel brachten sie,
die Pfeile entfernten sie; eine Haarspange brachten sie, die Keule entfern-
ten sie.“

Kommentar: Das ,Lied Zababa“ begleitet einen an Santa vollzogenen Schand-
strafenritus: Weibliche Attribute sollen die Feigheit (,,die Schwiche der Frau“?)
des Generals Santa brandmarken, ihn (wahrscheinlich) vor dem Heer der Licher-
lichkeit preisgeben und vor aller Augen mit Impotenz schlagen. Dem Inhalt des
Liedes zufolge verlduft der Strafvollzug so, dafy man martialische mit weiblichen
Geriten bzw. Attributen vertauscht. Daf} diese Strafe weit mehr als eine blofle
Verhdhnung war, zeigt ihr magisch-ritueller Aspekt, denn das Anlegen weiblicher
Utensilien ist eine im Alten Orient weit verbreitete magische Prozedur, durch die
der Betroffene seine Mannlichkeit und vor allem seine sexuelle Potenz verliert.
Zwei Beispiele einer Kleidertauschmagie enthalten die militarischen Eidschwiire,
siehe S.233.

s Letztes Jahr ergriff Tuthaliya Unschliissigkeit, und nun ergreifst auch
du Unschliissigkeit. Und so (sprach) der Kénig: ,Geh, frage sie (dies):
,Wenn du nach Ursu gehst, wirst du das Stadttor verbrennen wirst du

16 Siehe S.47-51.

17 In KBo 4.14, einer Instruktion Suppiluliyamas II., bezeichnet der Groffkonig seine Angst
vor einem Kampf oder einer Emporung (hullanzatar) mit der ,,Schwiche (GIG eigentlich
,Krankheit“) der Frau®: ,Die Krankheit einer Frau, welche mich ergreifen konnte, (und
mich) im Kampfe antreffen konnte,“ Rs.I1125-27. In der Ilias bezichtigt Hektor den Dio-
medes der Furcht: ,Nun aber wirst du verachtet und hast dich zum Weibe gewandelt,
8.163.
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eine Schlacht fiihren?® Folgendermafen (antworteten sie): ,Achtmal wer-
den wir den Kampf erdtfnen; ihre Strategle werden wir verwirren und die
Stadt werden wir vernichten (hlq).” Folgendermaflen (sprach) der Konig:
,Es ist gut’. (§-Strich) Wihrend sie nichts taten, schlugen sie (die Feinde)
viele Diener des Konigs und viele starben. Der Konig war erregt und
sprach folgendermafien: ,Bewacht die Straflen; auf jeden, der in die Stadt
hineingeht und aus der Stadt herauskommt, habt acht! Niemand soll
hungrig zum Feind hinausgehen — (weder) nach Aruar, nach Halab, zur
hurritischen Armee (oder) zu Zuppa.* Folgendermaflen (antworteten) sie:
,Wir werden acht geben. Achtzig Streitwagen (und) acht Heereseinheiten
umgeben die Stadt. Moge des Konigs Herz nicht beklommen sein, ich bin
am Platz!° Nun kam ein Flichtling aus der Stadt heraus. Folgendermafien
(meldete) er: ,.Der Diener des Konigs von Halab betrat fiinfmal (die Stadt).
Der Diener des Zuppa befindet sich in der Stadt; die Leute von Aruar ge-
hen hinein und gehen hinaus. Der Diener des Sohnes des Wettergottes,
mein Herr, geht hin und her, wobei er spricht: ,Hier habe ich Silber, Stof-
fe, Rinder (und) Schafe gesammelt (und) werde (dies alles) den hurriti-
schen Truppen geben. Wenn sie (mit mir) ibereinstimmen, werde ich sie-
benfachen Gewinn davontragen. Wenn ich S6hne des Landes bringe, wer-
de ich doppelten Gewinn davontragen. Vor dem Konig das Land [ ].
(§-Strich). Der Konig ergrimmte, folgendermafien (sprach) der Kénig:
,Vertraut einem einzigen Wort! [ ] Achtzig Streitwagen und acht Hee-
reselnhelten [ ]derFeind[ ].°

Die Intention des Textes: Wie das Lied des Lariya zeigt, setzt der Text
ein Publikum voraus. Die Intention besteht in der Darstellung der Unfa-
higkeit der hethitischen Heeresfithrung.!8 Eine spatere Parallele bieten die
agyptischen Berichte iiber die Schlacht bei Kadesch zwischen Ramses I1.
und Muwatalli II. Sowohl in der hethitischen als auch in der dgyptischen
Uberlieferung steht im Mittelpunkt eine massive Kritik an der Militirfiih-
rung.!? Die Ubereinstimmungen beziehen sich nicht nur auf die Kritik an
der Generalitdt; auch das undankbare Verhalten der vom Konig Begiin-
stigten ist in beiden Uberlieferungen enthalten.

Text und ausgewihlte Literatur: CTH7, bearbeitet von H. G. Giiterbock, 1938,
93-149. G. A. Kempinski, 1983, 33—41. M. Marazzi, 1986, 25-44. G. Beckman,
1995, 23-34.

Der Zukrasi-Text — eine Erzihlung iiber die Eroberung der Stadt
Hassu(wa): Ebenso wie die Erzahlung von der Belagerung von Ursu er-
ganzt auch dieser in mittelhethitischem Duktus vorliegende Text die An-
nalen, diesmal mit Einzelheiten tiber die Eroberung der Stadt Hassu(wa),
die sich in Koalition mit Halab befand. Hattusili schickt zwei Boten aus

18 G. M. Beckman, 1995, 31-33 betrachtet den Bericht als ,,negative Historiographie®, wel-
che die Unvergleichlichkeit des Konigs hervorheben soll.
19 Vgl. J. Assmann, 1983/84, 222-224.
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Zalwar, die dem namentlich nicht genannten Fiirsten von Hassu(wa) den
Krieg erkliren. Unterstiitzt von den halabdischen Truppen unter Zukrasi
und einem Heer der umman-manda-Krieger® unter dem Anfithrer Zalu-
di, entschliefit sich der Fiirst von Hassu(wa) zum Kampf gegen das hethi-
tische Heer. Da Zukrasi auch in einem Text aus Alalah (Schicht VII) ge-
nannt ist, steht auch die nordsyrische Stadt Alalah in Verbindung mit die-
sen Ereignissen.

Der nur sehr unvollstindig erhaltene Bericht lautet: ,[ ] zwei Min-
ner aus Zal[pa] sitzen vor [ihm]. [Da sprach er]: ,Geht und sprecht zu dem
Mann (Fiirst) von Hassu(wa) (mit den Worten): ,[Ge]gen [dich] werde ich
ziehen und komm du mir (nur) entgegen! [Wenn du aber] nicht kommst,
dann werde ich dich wie einen Biren [aufspie]len, und du wirst mit einem
Schmerzensschrei (oder: durch Erdrosseln) sterben‘. (§-Strich) [Der
Mann] von Hassu(wa) zog gegen den Konig zum Kampf; [gegen ihn aber]
halt (der Oberste der Palastgarde?) Lepalsi stand, und er kreiste ihn dort
ein. Der Konig kreiste ihn hier, sowohl hinten als auch vorn, ein. [Auch
in...]-azea kreiste er (ihn) ein. Das Lehensgut (d. h. die Soldaten des Le-
hensgutes?) des Kutata, das Lehensgut des [. . ]-attasis und das Lehensgut
des Kiyarua stellte der Sohn des [Ka]rahnuili nach hinten (und sprach): ,[ .
] schiitzt!® (§-Strich) [Za]ludi, der Anfihrer der umman-manda-Krieger,
und Zukrasi, der Befehlshaber der schwer bewaffneten Truppen des Ko-
nigs von Halab, kamen zusammen mit ihrem Heer und ihren Streitwagen
aus Halab herbei. Zaludi [sandte] an den Mann von Hassu(wa) Tontafeln
[(des Inhaltes): ]ich werde sitzen, du ... [ lich werde laufen[ ].°“
(Hier setzt das Zusatzstiick KUB 36.100 ein, doch ist der Text zu beschi-
digt, als dafl eine verstindliche Ubersetzung moglich ist. Die noch
schlechter erhaltene Riickseite der Tafel berichtet weiterhin von den
Kimpfen Hattusilis.)

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 15 [KBo 7.14+KUB 36.100 (althethi-
tisch); (Duplikate: KUB 36.101 und 102 (junghethitisch)], bearbeitet von A. Kem-
pinski, 1983, 43—46. Vgl. auch H. Otten, 1953, 59-63. R. H. Beal, 1992, 328, 345,
380, 456 1., 540-541. H. Klengel, 1999, 40, 47.

Der Bericht des Puhanu kann in die Regierungszeit des Grofikonigs
Hattusili I. datiert und ebenfalls in den historischen und geographischen
Rahmen seiner Feldzlige nach Syrien gestellt werden. Der Text ist als eine
Zwiegesprichsurkunde zu bezeichnen. Der Autor und Augenzeuge Pu-
hanu ist ein an den Geschehnissen unbeteiligter Berichterstatter. Er be-
zeichnet sich als den Diener eines Sarmassu, welcher aus der althethitisch
Exempelsammlung bekannt ist; darin heifit es, dafl er sich einem Befehl
des ,, Vaters des Konigs“ widersetzte und schwer bestraft worden ist.2! Es
erscheint mithin wahrscheinlich, daf sich der in der Exempelsammlung

20 Siehe S.73.
2t Siehe S. 56.
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geschilderte Fall nach den Ereignissen des Berichtes des Puhanu ereignet
hat.

Der Bericht reflektiert in zum Teil schwer verstindlicher Formulie-
rung die manchmal in Bilder gekleideten Ereignisse wihrend der Belage-
rung von Zalwar. Dabei stehen sich zwei gegensitzliche Positionen ge-
genuiber: Die Heeresfiihrung vertritt den Standpunkt, dafl der Sieg tiber
die Stadt nur mit der Hilfe des ,, Wettergottes von Halab“ gelingen kann.
Hattusili hingegen baut auf die Unterstiitzung der ,,Sonnengottin von
Arinna“, wie dies denn auch aus seinen Annalen hervorgeht, nach denen
ithm die Géttin ,in der Schlacht voran eilt“.22 Die daraus entstehende Ri-
valitit zwischen dem ,Wettergott von Halab“ und der ,Sonnengéttin
von Arinna“ ist das eigentliche Thema des Dokuments: ,,[Fol]genderma-
Ben (berichtet) Puhanu, Untergebener des Sarmassu; [ ] ein Mensch
thm [ ]. Er trdgt ein buntes [Gewa]nd. Auf [sein]em Kopf liegt ein
Korb. Er hilt seinen Bogen. Dann rief er zu Hilfe: ,Was habe ich getan?
(Ja,) Was?““ (§-Strich)

Kommentar: Problematisch sind die Zeilen ,[ ]ein Menschihm [ ]. Er tragt
ein buntes [Gewa]nd.“ Mit bunten Gewindern bekleiden sich in einem Festritual
die Komodianten vor ithrem Auftritt.? Demnach konnte der Berichterstatter ein
Schausteller sein, der riickblickend Ereignisse aus dem politischen Leben Hattu-
silis darstellt. Der Schausteller ist mit symbolischen Gegenstinden ausgestattet:
Auf seinem Kopf trigt er einen Korb, in welchem sich Eis befindet; in den Handen
hilt er einen Bogen und Pfeile; sie symbolisieren den Krieg; das Eis symbolisiert
die Todeskilte bzw. das Elend kommender Kriege, wie dies aus einer Fluchformel
des Staatsvertrages Suppiluliumas I. mit Sattiwaza von Mittani (CTH 51) hervor-
geht: ,Die Erde sei Eis, und ihr sollt ausgleiten!“2*

Der Berichterstatter fihrt mit der Klage des Wettergottes fort: ,,Nie-
mandem habe ich etwas genommen! Ein Rind habe ich niemandem ge-
nommen! Ein Schaf habe ich niemandem genommen! Niemandes Diener
(oder) Dienerin habe ich genommen. (§-Strich) Warum habt [ihr] auf die-
se Weise an mir gehandelt und mich unter dieses Joch gezwungen? Fortan
werde ich mit diesem Korb immer wieder Eis herbringen. Dann werde ich
immer wieder kimpfen und die Linder vernichten. Und zwar mit diesem
Pfeil! Und du (Pfeil) wirst in ihr Herz dringen. (§-Strich) Jene meine La-
sterin (die Sonnengottin von Arinna), die ihr nach Arinna fihrt, is[t sie
nicht] mein Esel? Auf ihm werde ich reiten, fithrt mich hin! (§-Strich) Bin
ich es nicht, der saimtliche Lander hilt? Mache ich nicht die Flusse, Berge
und Meere [ ] jewelils fest? Das Gebirge mache ich fest, so dafl es sich
nicht vom Platz bewegen kann [ ]. Das Meer mache ich fest, so dafl es
nicht zurtickstromen kann.“ (§-Strich)

22 Zu dieser neuen Interpretation vgl. jetzt A. Gilan, 2005, 263-296.

2 In KBo 4.9 Vs.145-46 leitet die Wendung TUG, DAR.A was(s)- den Auftritt der Schau-
steller ein, vgl. V. Haas — I. Wegner, 2002, 353-358 und S. de Martino, 1984, 137.

2 KUB 21.18 Rs. 19 und KBo 1.1 Rs. 67, siche Ugaritica VI, 1969, 3721.
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Kommentar: Fiir das Textverstindnis entscheidend ist die Frage, fiir wen der
Redner spricht. Es liegt nahe, dafl es sich um die Rede eines einzelnen und nicht
etwa zweier Personen handelt. Unter dieser Annahme kann der erste Absatz der
Klage nicht auf Hattusili bezogen sein, da in dem folgenden Absatz iibergangslos
vom Erhalt der kosmischen Ordnung die Rede ist, fiir die aber nur der Wettergott
(von Halab) als Bewahrer in Betracht kommen kann. Wortiber aber beklagt sich
der Wettergott? Eine Antwort konnte in der Erwihnung der Stadt Arinna liegen,
denn die hochste Gottin der Stadt, die Sonnengottin von Arinna, ist zugleich die
oberste Instanz des althethitischen Pantheons und Konigtums, der Hattusili eng-
stens verbunden ist. Da nun die Rede auf den Wettergott zu beziehen sein muf,
wire der ,Widersacher des Wettergottes Hattusili, dessen Verehrung eben pri-
mir der Sonnengéttin von Arinna gilt. Damit stiinden der Wettergott von Halab
und die Sonnengottin von Arinna in Rivalitit. Folgerichtig hebt denn auch der
folgende Absatz die kosmische Bedeutung, Macht und Stirke des Wettergottes
hervor, um das Publikum davon zu tiberzeugen, daf§ es gilt, dessen Unterstiitzung
beim Kampf gegen Halab zu gewinnen, da er in Nordsyrien michtiger als die Son-
nengottin ist. Die Bezeichnung ,,Esel“ fiir die Sonnengottin von Arinna muf$ nicht
als eine Beschimpfung zu sehen sein, sondern kénnte nur besagen, daf§ sie (in
Nordsyrien) unter seinem Diktat steht.

Der Wettergott in seiner tauromorphen Erscheinung als Meeresbe-
zwinger — eine itiologische Erzihlung von der Offnung des Passes (am
Gezbel) iiber den Taurus: ,[Hinterher] aber erschien er ithnen als Stier;
doch sein Gehorn ist ein wenig dem[oliert]®. Ich frage [ ]: ,Warum ist
sein Gehorn demoliert? Folgendermaflen (antwortet) er: ,Alsich [ ] be-
kampfte, war das Gebirge uns hinderlich. (Aber) dieser Stier war [stark]
und als er kam, hob er jenes Gebirge an, [bew]egte es [vom Platz] und wir
siegten tiber das Meer. Deshalb ist sein Gehorn demoliert.* (§-Strich)

Kommentar: Der Sprecher konnte jetzt Puhanu sein. Er beginnt seinen Bericht
mit einer merkwiirdigen Erzihlung von der Stirke des Wettergottes, die entweder
als das verbreitete Mythologem vom Wettergott als dem Meeresbezwinger oder
als mythisch-itiologische Episode vom stiergestaltigen Gott, der dem hethiti-
schen Heer die Uberquerung des Taurus (am Pafl Gezbel) nach Syrien erméglicht,
zu interpretieren ist:2 Der Wettergott von Halab wiirde letzterer Interpretation
zufolge das hethitische Heer unterstiitzt haben, Halab zu erobern. Es erscheint je-
doch wenig plausibel, dafl er gegen seine eigene Stadt handelt. Deshalb ist wohl die
erstgenannte Interpretation vorzuziehen. Das Mythologem diente dann als Pli-
doyer fiir die Allgewalt des Wettergottes und seiner Uberlegenhe1t der Sonnen-
gottin von Arinna gegentiber. Der Wettergott von Halab ist als Meeresbezwinger
bereits seit der altbabylonischen Zeit in Mari belegt, wo es heifit, daf} der Wetter-
gott von Halab dem Zimrilim, dem Kénig von Mari, jene Waffen — wohl Keule
und Blitzbiindel - ibergab, mit denen er einst das Meer bekimpft hatte.?” Somit
steht der Wettergott von Halab in der Tradition der Meeresbezwinger, also in

%5 Das ungedeutete Verbum lipsai- (CHD L-N 711.) ist sonst nur im Kontext mit Obst be-
legt, KUB 12.52 Vs.11-3.

26 Siehe H. Otten, 1963, 156-168.

7 J.-M. Durand, 1993, 41-61.
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erster Linie des Baal, der in der ugaritischen Baal-Dichtung den Meeresgott Jam
bekampft.

s[Jetzt aber] ist er die Majestit (Sonne) und er schickt Mann[er] mit
schriftlichem Auftrag: ,Geht nach Halab [ ] sagt den Truppen: Siehe
S[uppiy]Jahsu und Zidi [sind] dort. [Suppiyalhsu (ist die Gottheit) Inara
von Hattusa, und Zidi [(ist die Gottheit) ...] von Hatt[usa] [ ge]ht sagt:

,Kommt, nach [Zal]lpa kommt! [ ] eurem Land! [ ] aber halten sie ge-
fangen [ ]kommt nach [Za]lpa!® (§-Strich) [ ][weiglern sie sich, so [af§
uns sie zer[brech]en: Hinab [ ] ihn. [Wenn er] hervork[ommt], werden
wlir do]rthin kommen. “ (Hier ist die Tafel abgebrochen)

Kommentar: Der Absatz beginnt mit dem Satz: ,[Jetzt] ist er die Sonne“. Wahr-
scheinlich ist Hattusili gemeint,® der jetzt unter dem Zeichen der Sonnengottheit
steht, wie es rituell ja ebenfalls formuliert ist: , Wie ... thr Gemiit und ithr Herz ei-
nes wurden, so soll(en) des Sonnengottes der Gotter [und des] Labarna ihr Gemdit
und ihr Herz eines werden!“?? Es ergeht an die Krieger der Befehl, nach Zalwar zu
ziehen, die Stadt zu belagern und zu erobern. Ironisch kénnte die Gleichsetzung
der Befehlshaber mit Gottheiten von Hattusa gemeint sein.

Die Riickseite der Tafel ist wiederum in der Form von Frage und Ant-
wort strukturiert, wobei der Fragende der Berichterstatter Puhanu sein
konnte: ,[ den Berg] schneiden sie (durch). Diese [ ] schneiden sie
(durch) und [sie] sin[gen: [ ] soll er sich indes nicht freuen. Sollen sie in-
des nicht[ ]-en.“ (§-Strich)

Kommentar: Mit dem Ab- oder Durchschneiden des Berges ist wohl die Er-
richtung von Belagerungsanlagen gemeint.

»lch aber frage die jungen Minner: ,Diese [ brlingt ihr?* Folgenderma-
len (antworten) sie: ,Hitten wir sie zum zweiten Mal jeweils festgesetzt?*
(§-Strich) Jenen Berg, den sie (durch)schneiden, [ ] nicht glut ]. Aber
wenn jetzt etwas (ist), soll keiner zu ithm (gegen thn) vorwirts tretfen ],
wihrend der Wettergott von Halab auf unserer (Seite) liuft. Sobald [wir]
ithn [rufen], wird er (der Wettergott) zu uns kommen; er wird sich an-
schicken, uns voran zu laufen. Mich aber schickten die minnlichen Gotter
des Wettergottes zum Konig: ,Gehe, finde die Groflen! Die Grofien sollen
zum Konig sagen: Mich aber hast du verehrt, ich komme.““ (§-Strich)

Kommentar: Das Thema ist nach wie vor die Eroberung der Stadt, die nur mit
Hilfe des Wettergottes von Halab zu erreichen ist. Die ,jungen Minner®, doch
wohl die hethitischen Belagerer, erkliren, dafl sie — solange der Wettergott von
Halab nicht auf seiten des hethitischen Heeres steht — auch nicht bereit sind, die
Stadt zu erstiirmen. Hattusili zogert indes, die Hilfe des Wettergottes zu erbitten.
Deshalb senden die Priester des Tempels des Wettergottes von Halab — nur sie
konnen mit den ,,minnlichen Gottern des Wettergottes gemeint sein — einen Bo-

28 Tn Betracht zu ziehen ist aber auch, dafl sich die im folgenden geschilderten Begebenhei-
ten auf einen Gegenkonig beziehen. Die Entscheidung hingt davon ab, ob der (stark be-
schidigte) Text in der Negativdarstellung fortfahrt oder ob sich eine Wende zum Besseren
anzeigt; ist letzteres der Fall, so musste Hattusili der Throninhaber sein.

29 KUB 41.23 Vs. 11 18'-21"; zuletzt V. Haas, 1999, 179.
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ten zum Konig, um ithn von der Bereitschaft des Wettergottes zu informieren. Der
Bote gelangt zwar nicht direkt zu Hattusili, wohl aber zu den Grofien des Landes,
die Hattusili iberreden sollen, die angebotene Hilfe anzunehmen.

Das Lied der zwei Schaukimpfer: Wohl angesichts der Bedrohung
durch ein Heer der Hurriter treten zwei Schau- oder Ringkimpfer auf,
um ein Soldatenlied zu singen: ,[Kleider von] Nesa, Kleider von Nesa,
lege mir hin, lege hin!

Und die (Gabe) meiner Mutter bringe zu mir herunter, lege mir hin,
lege hin!

Und die (Gabe) meiner Amme bringe zu mir herunter, lege mir hin, lege
hin!“

Der Text fahrt fort: ,Ich frage sie: ,Was ist dies fiir ein #bles Vorzeichen
(walkuwan?), [das] ih[r singt]?‘ Folgendermaflen (antworten) sie: ... Das
[hurri]tische Heer kommt ins Land [ ] irgendein Hund [ ], [er] beif3t
das Land wie ein Hund [ ] machen s[ie  Jkommt [wiJeein[ ]und das
Land [ ]kommt[ ]nimm[t ].°(§- Strich) [ ] s[tel]lte er jeweils die
Truppe auf. [ ], der Kénig entkam [ 1].“ Der Rest ist zu fragmentarisch
fir eine Ubersetzung 3

Kommentar: Es ist bemerkenswert, dafl das leider kaum verstindliche Lied auf
Nesa, die einstige Residenz des Konigs Anitta, Bezug nimmt. Das Lied, das im
Kontext von Ereignissen steht, die bereits Jahre zuriickliegen, konnte als Argu-
ment fiir die Groflen des Landes dienen, die angebotene Hilfe des Wettergottes
anzunehmen.

Im folgenden ist der Text weitgehend zerstort.

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 16, bearbeitet von O. Soysal, 1987.
V. Haas — I. Wegner, 2002. S. de Martino, 1984, 137. A. Gilan, 2005.

Die Erzihlung von den Menschenfressern ist in junghethitischer Ab-
schrift einer althethitischen Tafel iiberliefert. Erhalten sind 17 Zeilenreste
der Kolumne I, 21 Zeilen der Kolumne IT und 15 Zeilen der Kolumne I1T;
Kolumne IV ist ganzlich verloren.

Die nur sehr fragmentarisch erhaltene historiographische Erzahlung
berichtet von einer militirischen Expedition Hattusilis I. in Syrien, wobei
er — wie es auch ein nach der Stadt Tikunani (6stlich des Tigris) gerichteter
Brief Hattusilis bezeugt — weit nach Osten, wohl in die Gegend des Ge-
birges Tur Abdin und des oberen Tigris, gelangt ist. Im Mittelpunkt steht
ein phantastischer Bericht tiber eine kannibalische Nomadengruppe,
wohl mit der Intention, die extreme Gefihrlichkeit einer den Hethitern
bislang unbekannten Region und die Kiihnheit der Expedition zur Gel-
tung zu bringen,’ wie dies ja auch die Beschreibung des Weges Sarrukins
von Akkad nach Purushanda intendiert.?

3 Siehe S.21.

31 Zur Komposition des Liedes siehe S.280.
32§, de Martino, 2002, 82.

33 Siehe S. 69.
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Der Hauptling der Menschenfresser mit dem Namen ,,Sohn des Enlil®
(moglich ist auch eine Lesung ,Michtiger Steppensohn®) wird von einer
Koalition der syrischen Stiadte Stda, Su[rra] und Ukapuya gefangen und
in den Gewahrsam des Stadtfiirsten Kaniu genommen. Um herauszufin-
den, ob die Kannibalen wirkliche Menschen sind oder doch eher der iiber-
menschlichen Sphire angehdren, setzt man dem gefangenen Hauptling
Schweinefleisch vor, das ja im Geschmack dem Fleisch eines Menschen
dhnlich sein soll. Wenn er nun kraft seiner gottlichen Herkunft erkennt,
dafl es Schweinefleisch und kein Menschenfleisch ist, so ist er ein iiber-
menschliches Wesen, wenn nicht, dann eben doch nur ein Mensch.

Kommentar: Fiir die gottliche Herkunft des Hiuptlings spriache die mogliche
Lesung des verderbten Zeichens als ,Sohn (Gottes) des Enlil“, der in babyloni-
scher Uberlieferung gelegentlich als Vater dimonischer Steppen- und Gebirgsbe-
wohner erscheint. In der altorientalischen Uberlieferung stehen die barbarischen
Volker der Steppen und der Gebirgswelt im scharfen Kontrast zu der Bevolke-
rung des Kulturlandes.

Die erste Zeile der Kolumne I enthilt noch den Rest einer Ortsangabe
oder eines Personennamens, vielleicht zu ergdnzen in [ . .. Der Mann aus
der Stadt ]-huma; Zeile 2 endet mit der akkadischen Verbalform id]-bu-
ub ,[erz]ihlte er®. Zeile 3 des folgenden Absatzes: ],er wuflte viel“; den
tibrigen Zeilenresten ist so gut wie nichts zu entnehmen.

Kolumne II: ,,Euer Vieh, jener [ _]. Welcher Mensch zu ihnen ge[langt]
(oder: ,unter ihnen st[irbt]), den pflegen sie zu essen. Wenn sie einen fet-
ten Menschen sehen, toten sie ihn und essen thn auf.“ (§-Strich)

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Mit dieser Erzihlung liegt der
einzige Bericht iiber Anthropophagie im Alten Orient vor. Die ilteste Kanniba-
lengeschichte der griechischen Literatur ist das Kyklopenabenteuer des Odysseus,
der auf seinen Irrfahrten unter dem Mirchenvolk der Laistrygonen, den Men-
schen fressenden Riesen, zu leiden hatte (Od. 10, 81-134). Als Schreckgestalten
sind Menschenfresser auch in dem Genre der Fressermirchen keine Menschen,
sondern Riesen mit menschenihnlichen Korpern bzw. Zwerge, Hexen und andere
Fabelwesen, also abscheuliche Schreckgestalten.

»Als es geschah, dafy der Sutder (und) die Stadt Zu-[...] der Stadt Uka-
puwa zu Hilfe kamen, da zo[gen] ihm der Sutier Kaniu und die Stadt
Ukapuwa entgegen. Er verfolgte den (Hauptling) Sohn des Enlil; in die
Stadt hinauf brach[te er] (ihn). Und auch seine Bande (Text: Truppen)
brachte [er] hinein (in die Stadt). Kaniu nahm gekochtes Schweinefleisch
und legte es vor (mit den Worten): ,Falls er es erkennt, dann ist er ein Gott;
falls er es aber nicht er[kennt], dann ist er ein Mensch, dann ist [er sterb-
lich, und] wir werden (gegen ihn) kimpfen.© Sohn des Enlil [nahm] das
Schweinefleisch und afl es; [auch] ihnen [gab er] zu essen; zu trinken gab
er thnen. [ ] Die Frau Manni-NISABA, die Frau[ ] ihn und des
Koénigs [ 1.« (§-Strich)
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Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Die nomadischen Sutier sind
(in diesem Text) wohl am mittleren Euphrat in der Gegend um Mari zu lokalisie-
ren. Thr Gebiet in altbabylonischer Zeit erstreckte sich von dort bis 6stlich des Ti-
gris.

Das Motiv des Auf-die-Probe-Stellens, um den iibermenschlichen Charakter
einer Schreckgestalt zu erkennen, ist im hethitischen Schrifttum ein weiteres Mal
in der ebenfalls in althethitischer Tradition stehenden hethitischen Naram-Sin-
Uberlieferung belegt, siche S.74.

Die Probe mit einem Fleischgericht konnte in einem traditionsgeschichtlichen
Zusammenhang mit dem Gastmahl des Tantalos, des mythischen Kénigs von Ly-
dien, dessen Herrschaftsgebiet auch Phrygien, das Ida-Gebirge und die Ebenen
um Troja umfafit haben soll, stehen. Tantalos zeugte den Pelops, Broteas und die
Niobe.** Als Glnstling des Zeus und der tibrigen Gotter nahm er an ithren Gast-
mihlern und Beratungen teil. Er soll sogar, so wird berichtet, wie die altorientali-
schen Helden Gilgames und Adapa nach dem ewigen Leben gestrebt haben. Tan-
talos aber war ein Frevler; tiber seine Schuld sind die Sagen verschieden. Sein be-
kanntestes Vergehen bestand darin, daff er die Gotter zu einem Gastmahl einlud,
bei dem er seinen Sohn Pelops schlachtete, zerstiickelte, kochte und den Gottern
zum Mabhle vorsetzte, um ihre Allwissenheit auf die Probe zu stellen. Bis auf De-
meter af§ keiner von dem schrecklichen Mahl. Rhea, die auch die Glieder des zer-
stiickelten Dionysos-Kindes wieder zusammengestellt hatte, vereinigt auch hier
die Fleischstiicke, so daf} Pelops aus dem Kessel wieder auferstand.? Frevlerischer
noch als Tantalos erprobte (in der spiteren Uberlieferung) Lykaon, der mythische
Stammvater Arkadiens, nach anderen Berichten seine fiinfzig Sohne, die Allwis-
senheit des Zeus/Juppiter, indem man dem bei ithm eingekehrten Gott wie Tanta-
los Menschenfleisch vorgesetzt hat; der Gott aber erschlug Lykaon und alle seine
Sohne; einer anderen Version zufolge verwandelte er sie zur Strafe in Wolfe. Nach
Pausanias VIII,3,1 verschont Zeus den Nyktimos, den jiingsten der S6hne, zum
Motiv des Jiingsten siche S.24. Das Motiv eines solchen Gastmahls, doch entklei-
det von der Probe, wiederholt sich in der Sage von Atreus, einem Sohn des Pelops,
der seinem verhafiten Bruder Thyestes dessen Sohne als Mahl vorgesetzt hat, in
der nichsten Generation.

Zu der Formel ,erkennt er — erkennt er nicht® siehe S.27 mit Anm. 27.

Nach einer grofien Lacuna setzt der Text mit Kolumne III wieder ein:
»,Und sie aflen. Z[uppa ] rettete sich und sie ... [ ] Die Boten des
Konigs von Halab ergriffen wir und liefen sie wieder nach Halab. Die
Mutter des Zuppa ergriffen sie in Tinisipa, toteten sie und aflen sie auf.
(§-Strich) Als wir von Nuhayana aufbrachen, da machten wir uns auf und

3% Ein hethitisches, iiber neun Meter hohes und fast voll plastisches Sitzbild einer thronen-
den Géttin, in dem Pausanias 1.21,3 die versteinerte Niobe sah, befindet sich bei Manisa
am Sipylos im Nordwesten Lydiens, zuletzt diskutiert von B. André-Salvini — M. Salvini,
1996, 7-20.

35 Vgl. K. Kerényi, 1958, 68-72. Das Motiv des Kindermahls findet sich verschiedentlich, so
z.B. in der nordischen Uberlieferung vom Untergang der Burgunder: Grimhild (Kriem-
hild) setzt threm Gemahl Atli (Etzel) aus Rache die gekochten Herzen ihrer beider Kin-
der zum Mahle vor.
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jagten nach der Stadt Ilanzura. Thre Rinder und ihr Kleinvieh nahmen wir,
die Menschen vergewaltigten (oder: schidigten) wir. Als wir nun das Land
bedriickten, da [schickte] der Konig von Ilanzura zu den Konigen der hur-
ritischen Truppen (ndmlich) zu[ ], zu Uwanta, Urutitta, Arka-[ ]Jund
Uwagazzana und [schenkte] ihnen goldene Becher [ ].“

Ende der Kolumne IIT; Kolumne IV ist verloren.

Kommentar: Als ein nordsyrischer Fiirst und Gegner Hattusilis begegnet ein
Mann namens Zuppa auch in dem Bericht iiber die Belagerung der Stadt Ursu, sie-
he S.46. Tinisipa und eventuell auch Nuhayana diirften in der Gegend um Halab
(Aleppo), llanzura zwischen Karkamis (am Westufer des mittleren Euphrat) und
Harran (6stlich von Karkamis) zu suchen sein.

Die Namen der Anfiithrer der hurritischen Truppen sind keinesfalls
hurritisch. Intendiert scheint wie in dem Bericht tiber den Konig Naram-
Sin die Fremdartigkeit der Namen zu sein, sieche auch S.73.

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 17, bearbeitet von H. G. Giiterbock,
1938, 104-113. O. Soysal, 1988, 107-128. Drs., 1999. L. Bayun, 1995, 21-32. S. de
Martino, 2002. A. Mouton, 2004, 303-319.

3. Die Exempelsammlung oder Palastchronik

Ein ungewdhnliches althethitisches Werk liegt in der sogenannten Palast-
chronik vor, bei der es sich weniger um eine Chronik, als vielmehr um
eine juristische Sammlung von Fallbeispielen aus der Zeit Hattusilis I.
handelt. Konzipiert wurden sie wahrscheinlich zur Zeit des Grofikonigs
Mursili L.

Gesammelt sind Fille von Korruption und anderen Delikten, die zu-
meist mit dem Tode in Form von Schand- und Ehrenstrafen geahndet
werden. Den Hintergrund dieser Kasus bilden Unzulinglichkeit der he-
thitischen Palastangestellten. So tritt als Delinquent der Truppenfiihrer
Santa auf, der auch in dem Bericht tiber die Belagerung von Ursu eine un-
rihmliche Rolle spielt.?

Eine Verbindung zu der etwa gleichzeitig entstandenen hethitischen
Gesetzessammlung stellt der ,,Vater des Konigs® dar.

Die Intention der Sammlung diirfte in einer Warnung der in diesen
Fillen zumeist betroffenen Palastangehorigen bestehen. Solche Fallbei-
spiele enthilt neben anderen Dokumenten auch das Fluch-Edikt Hattusi-
lis I. auf die Tawananna.”” Ein Fall des gleichen Genres dient in dem Sub-
ordinationsvertrag Suppiluliumas I. mit Hukkana, einem barbarischen

3 Siehe, S.42; dafl es sich hier um die gleiche Person handelt, wird durch die Erwidhnung der
Hurriter wahrscheinlich, vgl. auch R. H. Beal, 2003, 27.
37 Siehe S.651.
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Fiirsten aus dem Land Azzi-Hayasa im Osten der Tiirkei, als warnendes
Beispiel: Es ist dem Hukkana streng verboten, Interesse an den Frauen
des Palastes von Hattusa zu zeigen: ,,Kam da nicht eine Palastdame daher,
und er (Mariya) blickte sie an!? Der Vater der Majestit aber schaute gera-
de aus dem Fenster und ertappte ihn bei dem Vergehen“3$, das ihm das Le-
ben kosten sollte.

Die Entstehung der Sammlung koénnte aus der am Ende des Textes
beschriebenen Tafelrunde hervorgehen, bei der sich die Teilnehmer eben
diese Fille erzahlten.

Stilistisches: Die Sprache ist einfach und markant. Belegt ist die im He-
thitischen sonst uniibliche Nachstellung des Relativsatzes, wie es der ak-
kadischen Syntax entspricht.

Verschiedene Delikte: Das Verstindnis der einzelnen Fille, vor allem
die Art der Bestrafungen, ist manchmal schwierig oder gar unmoglich.
Zumeist scheinen drakonische Schand- und Ehrenstrafen verhingt wor-
den zu sein, deren Hintergrund nur gelegentlich erkennbar ist.

Die Sammlung beginnt mit dem Fall eines betriigerischen Bickers, der
in der Brotlieferung an den Palast einen grofien Stein versteckt hat, um das
Gewicht zu erhohen. Die Strafvollstreckung findet im Gebirge statt, wo
man ihn verpriigelt und am Feuer rostet:

§1 Betrug: ,,In Kussar entdeckte der Vater des Konigs einen Stein in der
Brotlieferung. Und so ging man in das Gebirge [ ] fachte ein Feuer an.
Und den Bicker behandelte man schlecht. Und weil [er] (der Vater des
Konigs) einen groflen [Steiln entdeckt hatte, schlugen sie ihn und
rauch[erten] ithn.“3

§2 Betrug: ,Pappa war Kiichenmeister. In der Stadt [Taruk]ka verteilte
er die Soldatenbrot(rationen) und marnuwant-Bier(rationen); sar[ruwa-
Gebicke ]. Aber man entlarvte (wortlich: spiilte man nach oben) den
Pappa, den Kiichenmeister. In einen Becher marnuwant-Bier schiittete
man Salz. Und er trank es (aus); den Becher zerschlug man auf seinem
Kopf. In der Stadt Hattusa verteilte er fir die Truppen walbi-Getrink;
man nahm einen Krug und zerschlug (ihn) auf seinem Kopf.“

Kommentar: Diese Bestrafung beruht wahrscheinlich auf magischen Vorstel-
lungen: Salz gilt in der Magie als Materie der Unfruchtbarkeit, so dafy der Delin-

38 Zu dem Motiv des Aus-dem-Fenster-Schauens und eine Untat zu erblicken, bieten die
Biicher des Alten Testaments Parallelen: In den Sammlungen von Weisheitsspriichen Sa-
lomons blickt Salomon aus dem Fenster und beobachtet einen jungen Mann, der in die
Finge einer Prostituierten gerit, 1.7. Eine andere Funktion erfiillt das Motiv in einer Va-
riante der Ahnfraugeschichten: Isaak, der zu den Philistern nach Gerar gezogen war, gibt
seine Ehefrau als seine Schwester aus: ,Als er nun lingere Zeit dort gewohnt hatte, da
schaute [einst] Abimelech, der Konig der Philister, zum Fenster hinaus (oder: hinein) und
sah, wie Isaak mit seinem Weibe Rebekka scherzte. Da lieff Abimelech den Isaak ruften
und sprach: ,Also dein Weib ist sie? Wie konntest du da sagen, sie ist meine Schwester?*“
usw., Genesis 26.1-11.

¥ KBo 3.34 Vs.11-4.
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quent durch das Trinken des salzigen Bieres seine Zeugungskraft und damit auch
seine Ehre verliert. So heifit es denn auch in der Eventualverfluchung im Sattiwa-
za-Vertrag: ,Wie Salz keinen Samen hat, so sollen auch wir, Sattiwaza, nebst der
anderen Gemahlin, die ich (etwa) nehme, und (wir) Hurri-Leute, nebst unseren
Lindern, unseren Frauen und unseren Sohnen gleich Salz wahrlich keinen Samen
haben, gleich einem Salzklumpen sollen wir an unseren Ort nicht zuriickkeh-
ren!“# Eine grofle Rolle spielt das Zerschlagen von Topfen in den Beschworungs-
ritualen als Analogiehandlung, wobei das Gefdf§ dem Kopf entspricht, der wie das
Gefafl zerbrochen sein soll, siche S.308.

§ 3 Unterschlagung: ,Im Lande Arzawa war Nunnu (zu Hause), ein
Mann aus der Stadt Hurma. Silber un[d Gol]d liefert er nicht (an den Pa-
last) ab; was jener einnimmt (Text: findet), schafft er zu sich nach seinem
Hause fort. Da zeigte ihn ein Mann aus der Stadt Huntara an. Der Vater
des Konigs sa[nd]te (Leute aus), und man brachte ihn herauf (nach Hat-
tusa). An seiner Stelle bestimmte er den Sarmassu, doch (der) geht noch
nicht. Da sandte der Vater des Konigs den Goldspeer-Mann. Den Sarmas-
su und den Nunnu brachte man (gefangen) weg in das Gebirge Tahaya
und schirrte sie nach Ochsenart an. Den Schwager des Nunnu ergriff man
(ebenfalls) und schlachtete ithn vor dem Sarmassu und dem Nunnu - vor
ithren Augen — ab. Als es hell wurde, rief der Vater des Konigs: ,Wer hat
diese weggefithrt; warum sind ihre Kleider und ihre Schirpen nicht blut-
befleckt?* Folgendermaflen (antwortete) die Palastgarde: ,Ihre Mintel
sind nach innen gekehrt. Da schlugen sie die Kleider auseinander, und der
Konig sah das Blut. Da (sprach) Sarmassu: ,Mein Konig, von nun an wer-
de ich nicht (von meinem Posten) gehen; von nun an werde ich (meine
Pflichten) sehen!‘ Da (antwortete) der Konig: ,Gehe! Dies hast du dir ins
Herz eingeprigt. “+

Kommentar: Menschen vor einen Pflug zu spannen, ihn ins Geschirr zu neh-
men wie einen Ochsen, ist ein im europiischen Mittelalter und der frithen Neuzeit
hiufig belegter Rechtsbrauch, wobei dem Sinn dieses Brauchtums tiber die Asso-
ziationskette Pfligen — das Feld bestellen, Beischlaf und eheliche Fruchtbarkeit —
eine sexuelle Bedeutung zugrunde zu liegen pflegt. So wurden z.B. im 16. Jahr-
hundert in Tirol und Siiddeutschland am Aschermittwoch* der Straf- und Riige-
brauch vom Eggeziehen gepﬂogen Midchen und Frauen, die sich der Ehe verwei-
gert haben, wurden von ,jungen Gesellen“ einer Stadt wie Ochsen unter ein Joch
geprefit und mit Peitschenhieben gezwungen, einen Pflug, eine Egge oder auch
nur ein schweres Holz durch die Strafen zu ziehen. Der Sinn dieses Riigebrauchs
liegt in der Unfruchtbarkeit, denn es gehort mit zu diesem ,,Spiel“, daff die Frauen

4 KBo 1.3 (bearbeitet von E.E Weidner, 1923, 36-57) Rs. 32-34 (49-51).

# Es diirfte sich um den gleichnamigen Berg Taha/Tahaya handeln, der in unmittelbarer
Nihe der Stadt Zippalanda, wahrscheinlich identisch mit der Ruine Alaca bei Hoytik mit
dem dort gelegenen Berg Serkeskalehisar, gelegen ist.

2 KBo 3.34 § 3. (Vs. 1 11-23).

# Nach einer Flugblattillustration von Erhard Schon zu Hans Sachs’ ,Die hausmaid im
pflug®, 1532 aus: N. Schindler, 1992.
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daran scheitern, den harten Boden der Stadt fruchtbar zu machen.* Diese spot-
tisch-sexuelle Komponente konnte auch in der althethitischen Bestrafung des
Pflugzichens tiber die Tortur hinaus als eine Art magischer Analogiehandlung
vorliegen: Wie nimlich die beiden Delinquenten vergeblich einen steinigen Boden
pfligen, um ihn fruchtbar zu machen, so sollen auch ihre sexuellen Aktivititen be-
zuglich der Fruchtbarkeit ihrer Frauen vergeblich bleiben. Daf8 der Strafvollzug
im Gebirge, d. h. auflerhalb des bewohnten Landes, vollzogen wird, geschieht des-
halb, weil bei Exekutionen und Verbrechen, d. h. bei jeder Art von Bluttat — vgl.
die nach innen gekehrten blutigen Kleider der beiden Exekutierten — pathogene
Substanzen freigesetzt werden, die in besiedelten Gebieten das Weideland, die
Acker und die Ortschaften infizieren wiirden. Deshalb werden in der Regel auch
die kathartischen Rituale aulerhalb der Siedlungen vollzogen, und wichtiger
noch, es miissen auch die Rickstinde eines solchen Rituals entsorgt werden. Ei-
nen fiir unsere Stelle passenden Beleg bietet das Ritual der Frau Anniwiyani: Dann
tragt die Jungfrau, begleitet von einem Hund [und einem Ziegenbock], die Ritu-
alriickstinde, nimlich den Vogel aus Teig oder Lehm, zu einem ,unberiihrten
Platz“ in das Gebirge — wo ein Pflug nicht hingelangt.*

Entsprechend schildert Hattusili IIL. in einem Brief an den babylonischen Ko-
nig Kadaman-Enlil II. ein hethitisches Strafverfahren, worin es heifit, dafl sowohl
der Morder als auch der Ort, an dem der Mord geschah, rituell gereinigt werden.*
Die rituelle Reinigung des Hinrichtungsplatzes trigt der Vorstellung Rechnung,
dafl Fluch und Verunreinigung eine hochst reale Machtsphire um sich bilden,
folglich einen verfluchten Platz hinterlassen, wie dies ja auch bei den Verfluchun-
gen der Wiederbesiedelung einer zerstorten Stadt der Fall ist, siche S.228.

§4 Feigheit: ,,In Hassu(wa) war der Palastbedienstete Santa (zu Hause),
der Mann von Hurma. Er fiirchtete die Hurriter, und er floh zu (seinem)
Herrn. Der Vater des Konigs schickte nach thm, und man verstiimmelte
thn.“

Kommentar: Santa ist uns als unrithmlicher Heerfiihrer aus dem Bericht iiber
die Belagerung der Stadt Ursu bekannt. Dafl es sich hier um die gleiche Person
handelt, wird durch die Erwihnung der Hurriter wahrscheinlich.¥

§ 14 Unterschlagung: ,Zidi war Kellermeister (Bronzeschalenhalter).
Der Vater des Konigs hindigte ihm ein harara-Gefify mit Wein fir die
(Frau) Histaiyara und fiir den Maratti aus. Dem Konig brachte er den gu-
ten Wein, doch jenen brachte man anderen Wein. So geschah es, daf} jene
(Histaiyara) zum Konig sagte: ,Jenen Wein, den du, Konig, gesehen hast,
gab man uns nicht. Und so geschah es, dafl auch jener (Maratti) ebenso
sprach. Da brachte man ihn (den Zidi) weg, und man massakrierte ihn,
und er ist gestorben.”

# N.Schindler, 1992, besonders 175-197.

4 Die Verbalform a-ar-as-ki-iz-zi kann auch ,pfligen” — ,,wo ein Pflug nicht pfligt®, als
Euphemismus ,fiir den Beischlaf ausiiben®.

4 KBo 1.10+KUB 3.72 (bearbeitet von A. Hagenbuchner, 1989, Nr.204) Vs.II.

4 Vgl. auch R. H. Beal, 2003, 27.
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§ 15 Der Fall des Askaliya ist ein Beispiel daftir, wie fliichtig erworbe-
nes Ansehen sein kann: ,Askaliya war (ein) Herr in Hurma. Und jener
war in jeder Beziehung ein (achtenswerter) Mann. Man denunzierte thn
bei meinem Vater; und er setzte ihn ab, er fithrte thn nach Ankuwa; in An-
kuwa machte er ihn zu einem Sachwalter. Er war ein hervorragender
Mann! Aber er starb in Erbarmlichkeit: Er schlachtete (zerlegte) (ndm-
lich) gaggapa-Tiere (Vlellelcht eine Ziegenart) in Kuzuruwa; in Ankuwa
sind die gaggapa-Tiere mager.“

Kommentar: Der letzte Satz bleibt unverstandlich. Vielleicht handelt es sich um
eine Redewendung, deren Sinn uns verschlossen ist.

§ 18 Ein Fall von Verleumdung, ein aufgedecktes Vergehen, eine
Schandstrafe und Spott fiir den Verlierer im Bogenschieflen: ,Isputa-
sinara war ein Topfer. Und Askaliya, der Mann von Hurma, nahm ihn
und machte ihn zum Verwalter in der Stadt Utahzuma. Askaliya versucht
ithn zu toten und warf ihn ins Gefingnis. Aber es erhob sich Gerede tiber
Askaliya und man gab dem Isputasinara (Schutz) und entlief§ ihn aus dem
Gefingnis. Da trat er zu Askaliya hin (und sprach): ,Du bist falsch! Du
wirfst dich dauernd vor dem Konig nieder.* Der Konig nahm den Isputa-
sinara. Suppiyuman und Marassa waren Truppenfithrer von eintausend
Streitwagenkdmpfern. Und jenen (den Isputasinara) machte er zu ihrem
Boten. In der Nacht lief er immer wieder Botenginge. Und (so) deckt er
ein Vergehen auf. Welchen reinen Barbierstuhl man dem Suppiyuman und
dem Marassa gemacht hat, den einen hat man vor seinem Truppenkontin-
gent (des Suppiyuman) und den anderen vor seinem Truppenkontingent
(des Marassa) aufgestellt. (§-Strich) Und man rief zur Nacht (die Truppen
zusammen). Er stellt vor allem die jungen Streitwagenkimpfer zu den
Pferde(gespanne)n. Und Isputasinara lehrte sie das Vorfiihren von Deich-
sel (und) Rad (und) das Halten der Watfe. Und sie bildete jener aus (und)
diesen bildete jener aus. Die einen (der ausgebildeten Soldaten) aber gab
der Vater des Konigs dem Nikkilit, dem Groflen der Mundschenken, an-
dere (gab er) dem Huzziya, dem Groflen der Schwerbewaffneten, (und
wieder) andere (gab er) dem Kizzu, dem Groflen der Palastgarde; und sie
machten sie geschickt. (§-Strich) Wenn sie (die Krieger) aber vor dem Ko-
nig (um die Wette) schieflen, (dann) gibt man dem(jenigen), der trifft,
Wein zu trinken. Er ist (dann) ein Kénigssoldat. [Dem Sol]daten aber, der
nicht trifft, gibt man einen zyal-Becher, einen [lee]ren; nackt mufl er Was-
ser herbe1br1ngen ‘48

Kommentar: Dieser Fall besteht aus mehreren Episoden, an denen Isputasinara,
der Topfer, beteiligt ist. Was seinen Forderer und spiteren Gegner Askaliya be-
trifft, so wiirde man dessen Bestrafung wegen Verleumdungen des Isputasinara er-
warten. Daf die beiden eines Vergehens tiberfiihrten Truppenfiihrer Suppiyuman
und Marassa vor ihren Truppen auf Barbierstiihlen sitzen miissen, diirfte wieder-

4 KBo 3.34 Vs. II 33-35. Nach der Ubersetzung von J. Klinger, 2001, 64. Vgl. auch S. de
Martino, 1998-2001, 66.



4. Das politische Testament oder die Abschiedsrede Hattusili I. 59

um als Schandstrafe zu werten sein. Vor thren Augen tibernimmt nun, schwer vor-
stellbarer Weise, ihr einstiger Bote Isputasinara, der Topfer, die Ausbildung der
jungen Soldaten, die dann vom Konig anderen Kommandeuren zugeteilt werden,
von denen sie ihre weitere Ausbildung erhalten. Nach der Ausbildung findet ein
Wettkampf dieser Soldaten im Bogenschieflen statt; der Verlierer wird 6ffentlich
gedemiitigt, indem er in nacktem Zustand Wasser (aus dem Brunnen) herbeibrin-
gen muf}: Daf§ dies als eine Schande empfunden worden ist, zeigt eine mittelhethi-
tische Instruktion fiir Tempelbedienstete, in der man einen pflichtvergessenen
Angestellten, wenn er schon nicht getotet wird, so doch 6ffentlich blofistellen soll:
»Nackt — Kleidung soll keine an seinem Korper sein — muf§ er dreimal Wasser von
dem Brunnen des Labarna in den Tempel seiner Gottheit bringen. Das soll seine
Blofstellung sein (lizres esdu)!“

Die Tafelrunde der Erzihler: Am Ende der Fallsammlung wird die Ta-
felrunde aufgefiihrt, bei der man sich diese Episoden erzihlt zu haben
scheint: ,Die Sohne (Duplikat: Briider) des Konigs, die v[or dem Vater]
des Konigs zu sitzen pflegen: [Am]muna, ein Sohn aus (der Stadt)
Sukz[iya], und dahinter Pimpirit, [ein Sohn] aus Nenassa; diese waren
Sohne des Herzens (des Konigs). Thnen ist ein Stuhl hingestellt, ein Tisch
ist ithnen hingestellt, Teller sind ihnen hingestellt; Trinkgefafle stellt man
zu dem Teller. Und dahinter [ ], ein Sohn aus Ussa, [der] sein Schwager
war; auch ihm ist ein Stuhl hingestellt, ein Tisch ist thm hingestellt; ein
Teller ist ihm hingestellt; dahinter K[a-...], ein Sohn aus H[upi]sna, [der]
sein Bruder war; ein Stuhl ist i[hm hingestellt, ein T]isch ist ithm hinge-
stellt, ein Teller ist ihm hingestellt, usw. bis zum Ende des nun mehr und
mehr beschadigten Textes.

Text und ausgewahlte Literatur: CTH 8-9, bearbeitet von P. Dardano, 1997.
Vgl. auch E. Neu, 1995%. J. Klinger, 2001, 61-64 mit ausfiihrlichen Literaturanga-
ben.

4. Das politische Testament
oder die Abschiedsrede Hattusilis I.

Am Ende seines Lebens hat Hattusili ein Edikt — auch als politisches Te-
stament und Abschiedsrede bezeichnet — hinterlassen. Verfafit ist das Do-
kument in Form einer Bilingue in zwei parallelen Kolumnen — die linke
Kolumne in babylonischer und die rechte Kolumne in hethitischer Spra-
che. Das Dokument ist jedoch nur als eine spite Abschrift, wenn auch in
einem altertimlichen Hethitisch, iiberliefert. Die lebendige, leidenschaft-
liche Sprache und die Emphase der Rede sprechen sehr dafiir, dafl der Ko-
nig selbst und nicht ein beauftragter Beamter den Text formuliert hat.
Wenn auch die linke Kolumne einer Bilingue fiir den originalen Text be-
stimmt zu sein pflegt, so scheint dennoch die hethitische Fassung die ur-
spriingliche zu sein. Verschiedene wortliche hethitische Wendungen bzw.
hethitische Syntax, die in die babylonische Sprache tibertragen worden
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sind, legen es nahe, dafl der babylonische Text von einem Schreiber hethi-
tischer Muttersprache verfalit worden ist. Die babylonische Fassung mag
dem Dokument vielleicht aus Griinden eines hoheren Prestiges hinzuge-
figt worden sein.*

Der Kolophon lautet: ,,Als Groffkonig Tabarna in (der Stadt) Kussar er-
krankte und den jungen Mursili zur Konigsherrschaft berief.”

Die stilistischen Techniken bestehen in Parallelismen zur komposito-
rischen Steigerung dramatischer Situationen, die mit dem Syntagma ,,und
es wird geschehen, daf} ...“, eingeleitet sind; ferner in Wortspielen wie he-
thitisch ammel harsan=mit ammela lamman=mit ,meinen Kopf und mei-
nen Namen“ oder nu=mu tak[niyata) taknaz pahsi ,und schiitze mich an
deiner Brust vor der Erde®, im Gebrauch der figura erymologica wie ba-
bylonisch ana séle aseli (seli ,beschimpfen und salu ,Hader, Streit“)
»auf Streit streite ich“, in einer Alliteration — nu=mu takka[ni=ya=ta) ta-
knaz pah[s]i ,an deiner Brust schiitze mich [in] der Erde®, im abgewoge-
nen Variieren rhetorischer Fragen, in belehrenden Beispielen aus der
jungsten Vergangenheit, in eingestreuten Berichten in direkten Reden,
fingierten Wechselgesprichen sowie in den von Hattusili beliebten Ver-
gleichen aus dem Tierreich zur Charakterisierung von Eigenschaften.5
Direkte Reden und Wendungen aus der Alltagssprache sowie Exklama-
tionen wie ,nun, was!“ verlethen dem Text Dramatik und Lebendigkeit.

Die folgende Ubersetzung beruht auf der weitaus besser erhaltenen he-
thitischen Version; die Erginzungen orientieren sich, soweit erhalten, an
der babylonischen Version.

Die Priambel: Eingeleitet ist das Dokument mit der Priaambel
»[Gro]fkonig Tabarna sprach zu den Minnern der Versammlung und zu
den Wiirdentrigern.“

Kommentar: Tabarna ist die K6nigstitulatur. Thr entspricht die Titulatur Tawa-
nanna fiir die Konigin. Beide Bezeichnungen sind hattischer, also vorhethitischer
Herkunft.

Die Absetzung des Schwestersohnes als Thronfolger: ,Seht, ich bin
nun krank geworden! Und ich hatte euch den jungen Labarna namhaft
gemacht (mit den Worten): ,Dieser soll sich auf den Thron setzen!* Und
ich, der Konig, habe ithn meinen Sohn genannt und begann ihn zu instru-
ieren; und ihm wendete ich mich immer wieder zu. Wie er, der Knabe, sich
jedoch verhielt — zum Ansehen ist er kein Sohn! Nicht weinte er, nicht hat
er Liebe gezeigt, kalt ist er und lieblos! (§-Strich) Da habe (ich), der Ko-
nig, ihn ergriffen, um ihn zu meinem Liegeplatz (Krankenlager) kommen
zu lassen: ,Nun was! Da mag doch niemand seinen S[chwes]tersohn noch
weiterhin groflziehen!‘ Des Konigs Wort nahm er nicht (an); das Wort sei-
ner Mutter aber, jener Schlange, nahm er immer wieder an, und seine Brii-

# Vgl. J.S. Cooper, 1971, 3.
50 Siehe S.3031.
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der und seine Schwestern trugen ihm immer wieder kalte Worte zu, und
auf deren Worte hat er dann stets gehort! Aber auch (ich), der Konig, habe
(die Worte) gehort. Angesichts (eines solchen) Kampfes kimpfe ich!
(§-Strich) ,Lass (sein), mein [Sohn] (ist) er nicht (mehr)! Da briillte aber
seine Mutter wie ein Rind: ,[Mir] starkem Rind hat man die [Leibesf]rucht
ausgerottet, (indem) man ithn abgesetzt hat; [t6ten wirst du ithn]!* Aber
habe ich, der Konig, irgendetwas Boses getan? [Habe ich] ithn nicht zum
Priestertum [ernannt]? Stets habe ich ihn bevorzugt zu seinen Gunsten!
[Und doch] hat er den Willen des Konigs nicht angenommen. Wie kann er
da in Opposition zum [Konigswi]llen [die Angelegenheiten] von Hattusa
vertreten!““ (§-Strich)

Hattusili warnt vor der Rache seines Neffen: ,Seine Mutter ist eine
Schlange! Und es wird geschehen, daf} [er] (auf) die Worte seiner Mutter,
seiner Briider und Schwestern stets hor[en] wird. [Dann wird er nahen],
nahen wird er, um Rache [zu] suchen! [Und den Militarfithrern, den Wiir-
dentrigern und Dienern], welche (die Leute) des Konigs si[nd, (die) wird
er aufwiegeln ...]. Und es wird geschel[hen, dafl er sie vernichten und ein
Blutbad] anzurichten beginnt. Und [Sche]u wird er [nicht] kennen!
(§-Strich) Und es wird geschehen, daf§ er (denen), welche die Sohne Hat-
tusas (sind), nahen wird; er wird nahen, um Rind und Schaf, gehore es,
wem es wolle, hinweg[zufii]hren! — Meine Feinde drauflen [hab]e ich [mit
der Waffe besieg]t u[nd mein Land in F]rieden [gehalt]en. Nun soll es
nicht geschehen, daff er am End[e mein Land aufrithrerisch mach]t!“
(§-Strich)

Kommentar: Die Dramatik dieser Rede beruht auf der dreimaligen beschwo-
renden periphrastischen Wendung ,,und es wird geschehen, dafl ...“ und abschlie-
8end ,,nun soll es nicht geschehen, dafl ...«

Vorbeugende Mafinahmen: ,,Von jetzt an [soll er] er keinesfalls (von
der Stadt) hinabgehen! [Seht, ich h]abe meinem Sohn Labarna ein H[au]s
gegeben, reich[lich Ackerland] habe ich (thm) gegeben, rei[chli]ch Rinder
habe ich thm gegeben, [reichli]ch [Schafe] habe ich [ihm] gegeben. Nun
soll er essen und trinke[n! Solange er sich gut fithrt], mag er weiterhin nur
immer (in die Stadt) heraufkommen. Sobal[d er aber zink]isch auftritt
oder (es) irgendein[e] Verleumd[un]g [oder] irgendeinen [Aufruh]r (gibt),
darf er nicht (mehr) heraufkommen [und] soll [in seinem Hause
blei]ben!“ (§-Strich)

Kommentar: Ironisch diirfte die Bezeichnung ,,mein Sohn“ fiir den Neffen sein.
Die Wendung ,,nun soll er essen und trinken® (im Iterativum) findet sich in ver-
gleichbarem Kontext noch etwa einhundert Jahre spater in dem Erlaf§ des Konigs
Telipinu, Vs.II 13-15.

Hattusili erklirt den jungen Mursili zu seinem Nachfolger: ,Seht,
[Mursili] ist nun me[in Sohn]! Jene[n erkennt nun an und] jenen setzt (auf
den Thron)! Nur [jen]em ist reichlich (an guten Eigenschaften) im Herzen
[von der Gottheit] gegeben! [Nur einen] Low[en wird die Gottlheit auf
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eines Lowen Platz [stellen! — In einer Zeit, w]o etwa eine Angelegenheit
des Heerlagers ithren La[uf nimm]t oder etwa eine Angelegenheit der Not
[gewichtig w]ird, sollt ihr, meine Diener und Groflen, [meinem Sohne
hilfreich z]ur Seite stehen!* (§-Strich)

Anwelsung zur Erziehung des Mursili: ,,[Wenn es im] dritten []a]hr
(ist), soll er in die Schlacht zichen. Jetzt (schon) werde ich [ihn] zu einem
Heldenkonig [mach]en! Wenn (es) auch jetzt noch nicht[  ]. Fiir euch ist
er der Nachkomme der Majestit! So erzieht ihn denn zu einem Hel[den-
konig]! [Wen]n ihr [thn noch als Knaben] in die Schlacht fihr[t, so] bringt
[ihn wohlbehalten] zurtick!“

Aufruf zur Einigkeit: ,,Und eure Sippe sei [einig] wie die des Wolfes,
[Zwist] darf es nicht mehr geben! Seine Diener sind [einer Mut]ter Kin-
der! (§-Strich) [Euch] (seien) eine einzige Leber, eine einzige Lunge, ein
einziges [Denken] zugeordnet! Uberhebt euch [aber nicht], nicht (sei) ir-
gendeiner [feinds]elig! Es soll (auch) [nicht ir]gendeiner das Wort bre-
chen! Macht dies [nicht] wie (die Stidte) Sinaruwa und Upariya! Ver-
leumdung soll (euch) nicht zugeordnet sein! [ ] wird mein Sohn ma-
chen!“ (§-Strich)

Kommentar: Die Wendung ,,Eure Sippe sei [einig] wie die des wetna-Tieres ist
zu vergleichen mit dem Erlafl des Konigs Telipinu: ,,Danach war Hattusili Konig.
Da waren seine Sohne, seine Briider, seine angeheirateten Verwandten, die Minner
seiner Sippe und seine Truppen vereinigt.“

»[Kein]er (soll) sagen: ,Und der Konig wird heimlich (dem Wunsch)
seines Herzens folgen’, das werde ich kliren — falls es so ist oder falls e
nicht so ist. [Jene V]erleumdung soll (euch) nie und nimmer zugeordnet
sein! [Thr ab]er, [die] ihr jetzt meine Worte und meine Einsicht [erfalhren
habt, macht meinen Sohn stets verstandig!“ (§-Strich)

Die Distanzierung des Mursili vom Volk: ,,[Nicht aber] darf der eine
den anderen zuriickdringen, und der eine den anderen [...]Jen. (Das Gre-
mium der) Altesten darf nicht die Worte sagen! [Mein Sohn soll nicht zum
(eigenen) Vorteil] angerufen werden. Zu dir diirfen die Altesten der Stadt
Hattusa nicht (unmittelbar) sprechen; [die Leute von ...] nicht, die Leute
von Hemmuwa nicht, die Leute von Tamalkiya nicht, [die Leute von ...
niclht, auch (sonst) darf kein Land zu dir (unmittelbar) sprechen!®
(§-Strich)

Hattusili verweist auf die Gefahren der Uneinigkeit mit Beispielen
aus der jiingsten Vergangenheit: ,[Blickt auf] meinen [Soh]n Huzziya!
[Ic]h, der Konig, [hat]te ihn Gber die Stadt Tappassanda [zum Herrn ge-
macht]. (Die Leute) dort aber stellten ihn und verachteten ihn, sie [fein-
delten [mich an] (mit den Worten): ,Lehne dich gegen deines Vaters
Haupt auf! Die Paliste [von Tappassanda], die sind nicht [entstihnt wor-
den], vollziehe du die Entstthnung! (§-Strich) [Da] setzte ich, [der Konig,
den Huzziya a]b. Nun [ergri]ffen die Sohne Hattis [in Hattusa] Fein-

schaft. Da stellten sie nunmehr die Tochter, und [weil] jene [mannliche]
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Nachkommenschaft [hatte], feindeten sie [mich] an (mit den Worten):
,[Fiir] deines Vaters [Thron ist kein Sohn da! Ein Knec]ht wird sich (dar-
auf) setzen, ein Knecht [wird Konig sein!* Und s]o [machte] denn [jene]
die Stadt Hattusa und das grofle Haus (d. h. den Hof) [abtriinnig, und die
Groflen] und meine eigenen Hofjunker traten [gegen mich] in Feind-
schaft! [Und jene wie]gelte [das ganze Land auf]. (§-Strich) Die S6hne von
[Hatti starben dahin]. Diese [totete er] im Kampf. Jene totete er [ ]. Und
wessen [Rinder weggenommen], wessen Schafe weggenommen, wes[sen
Wei]ngarten und Felder weggenommen wurden, [ ]...“ (§-Strich)

(Trotz des indirekten Joins mit KUB 40.65 bleiben die ersten fiinf Zei-
len noch weitgehend unverstiandlich. Die Rede ist von der Not der Unter-
tanen des Konigs und ihrem Ackerland.) (§-Strich)

Die Tochter-Affire: ,,Als [ich nun] horte: ,Sie to[tete die SohnJe von
Hatti, [such]te ich [bei ihr] ihre Trinen. Hitte ich sie nicht (bei ihr)
ges[ucht], so wiirdet ihr mich mit der Zunge gepackt haben (d.h. verleum-
det haben), [indem ihr sprechen wiirdet:] ,Du hast (sie) [fr]eigegeben.”
Und [ich], der Konig, [gab der Tochter doch cin wenig; so sprach sie:
,War]um gabst du mir (nur) wenig? Der Konig: ,Wenig [ist es; wiirde] ich
dir reichlich Rinderherden, [reichlich] Schafherden [oder reichlich Acker-
land] geben, so wiirde das Blut nicht [ ]. (§-Strich) [Die Tochter hat
mein Haupt] und meinen Namen [gering gemacht]. So nahm [ich, der K6-
nig, die Tochter] und [brachte sie] von Hattusa [herab] hierher. Nun be-
stimmte ich: Land fiir Land, [...fiir ... bestimmte i]Jch. Das Wort des Vaters
hat sie verworfen, [und den Sohnen von Hatti] hat sie ithr [Bl]ut getrun-
ken! — Nun aber [ist sie aus der Stadt verbannt! So]bald sie in mein Haus
kommt, [wird sie] mein Haus [umstiirzen; sobald] sie aber nach der Stadt
Hattusa kommt, wird sie [diese zum zweiten Mal (um)w]enden! Auf dem
Lande ist ihr [ein Haus angewie]sen, nun mag sie essen [(und) trink]en!
(§-Strich) [Thr aber] sollt [ihr nic]ht(s) [Boses] tun! Sie (nur) hat Boses ge-
tan: [Ich] werde nicht [Boses daglegen tun! Sie [hat] mich [nicht] Vater
[genannt], ich nenne sie nicht meine Tochter!* (§-Strich)

Hattusili erteilt dem Mursili ,, Weisheit*: ,,Bis jetzt hat niemand [von
meiner Familie] mein Willensgebot befolgt, [du aber bist me]in [Sohn]
Mursili, tu du es! [So] bewahre [des Vaters Wor]te! Wenn du [des Vaters
Wor]te bewahrst, wirst du [nur Brot ess]en und Wasser trinken. Wenn das
reife Mannesalter [in] dich eingezogen ist, so i} den Tag Uiber zwei-, drei-
mal und pflege dich gut! [Wenn aber] auch noch das Greisenalter in dich
eingezogen ist, dann trin[k dich] satt! Und [des Vaters] Wort magst du
(dann) beiseite setzen!“ (§-Strich)

Ermahnungen an die Wiirdentriger: ,, Thr seid [nun] meine [ober]sten
Diener! Und meine, des Konigs, Worte miflt ihr [bewahr]en! Thr werdet
(nur) Brot essen und Wasser trinken, [so] wird [die Stadt Hatt]usa ragend
dastehen, wie auch mein Land [in Ruhe und Frie]den sein wird! Sobald
ithr aber die Worte des Konigs nicht bewahrt, werdet ihr [kinftigh]in
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nicht am Leben bleiben — ihr seid verloren! [Wer aber] des Kongis Worte
zunichte macht, der [soll] auch schon j jetzt [Todes sterben! Nicht soll] so
einer mein Minister, nicht soll er einer meiner obersten Diener sein! Das
Glied soll man [ihm] abschneiden! So ist es mit den Worten meines Grof-
vaters [Pu-Sarruma gewesen]: Hat man nic[ht] seine Séhne abtriinnig ge-
macht? Mein Grofivater hatte seinen Sohn [Laba]rna in Sanahuitta ver-
bannt. [Nachher ab]er haben seine Diener (und) die Grofien seine Worte
zunichte gemacht [und] den Papahdilmah auf den Thron gesetzt! Wie vie-
le Jahre sind (seitdem) (ver)gangen, u[nd wie vielle (Jahre?) sind entflo-
hen? Der Groflen Hiuser — wo sind sie? Sind sie nicht verschwunden?
(§-Strich) [Thr abe]r mifit meine, des Groffkonigs Labarna, Worte bewah-
ren! [So lange ihr si]e bewahrt, wird die Stadt Hattusa ragend dastehen,
und euer Land werdet ihr [befrie]den. (Nur) Brot sollt ihr essen und Was-
ser trinken! Sobald ihr (sie) [ab]er [nicht] bewahrt, wird euer Land unter
Fremdherrschaft geraten! — Auch miifit ihr [in der Angelegenheit [der
Gotter] ehrfurchtig bedacht sein: Thr Brotanteil und ihre Weinlibation, ihr
[Brockengerich]t und ihre Griitze soll (stets) aufgetischt sein!“

Kommentar: Papahdilmah ist folglich ein Gegner des Grofivaters Hattusilis,
der auf den Thron gelangt ist und offenbar ,viele Jahre® regiert hat.s!

Ermahnungen an Mursili: ,,,Und du (Mursili) darfst [wed]er siumen
noch nachlassen! Sobald du [sa]Jumst, wiirde das Unheil wieder (kommen)
so wie einst! Nur so soll [jen]es sein!‘ (§-Strich) [Gro]f§[konig] Labarna
[sp]rach zu Mursili, seinem Sohn: ,Meine Worte habe ich dir gegeben, und
diese [Tafe]l soll man dir stets Monat fiir Monat vorlesen; so wirst du (dir)
meine [Wor]te und meine Weisheit immer wieder ins Herz prigen [und]
meiner [Diene]r und der Grofien in Gnaden walten! — [Bemer]kst du bei
einem ein Vergehen — dafl vor der Gottheit einer siindigt oder einer
[irlgendwelches (frevlerische) Wol[rt] ausspricht, so befrage jeweils die
Versammlung! [Auch] die Folgen einer Lasterung miissen um der Ver-
sammlung selber willen abgewendet werden! — Was, mein Sohn, in dein
Herz (gelegt) ist, danach handle stets!““ (§-Strich)

Ermahnungen an die Gemahlin Hastayar: ,[Groflkonig TJabarna
spricht zu Hastayar: ,[Verna]chlissige mich ni[cht]!* Nunmehr soll der
Konig nicht [iiber sie] folgendermafien sagen [und auch] die Hofangeho-
rigen Uber sie sagen: ,Siehe, die Magierinnen (alten Frauen) [fr]agt sie im-
mer wieder! Und der Konig (soll nicht) folgendermaflen sagen: ,Jetzt
noch befragt sie die Magierinnen, (und) ich weif§ nichts! Vernachlissige
[mich] nicht <vernachlissige mich> gar nicht! Frage mich, <frage
[mich]>, und meine Worte werde ich dir offenbaren! Gut sollst du mich
waschen, mich sollst du an deiner Brust halten, an deiner Brust vor der
Erde (Unterwelt) sollst du mich schiitzen! “ (§-Strich)

51 Siehe J. Klinger, 1996, 120{.
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Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Der letzte Absatz, die Bitte an
Hastayar, ist unklar. Einerseits liefle sich an einen Bestattungsritus denken, den
Hastayar vollziehen soll, andererseits ist aber auch die Bitte um eine Krankenpfle-
ge denkbar. Ist letzteres der Fall, so wire auf den Anfang des ersten Buches der
Konige zu verweisen, worin es heiflt: ,,Als nun der Konig David alt geworden war
[und] hochbetagt, konnte er nicht mehr warm werden, obgleich man ihn in Dek-
ken einhiillte. Da sprachen seine Diener zu thm: Man muf fiir meinen Herrn, den
Konig, ein Madchen suchen, welches [noch] Jungfrau ist, damit sie dem Konig
aufwarte und ihm als Pflegerin diene; wenn die an deinem Busen liegt, so wird
mein Herr, der Konig, warm werden®, 1 Kon. 1.1-2.

Unterschrift: , Tafel des Tabarna, des Groffkonigs: Als der Groflkonig
Tabarna in Kussar erkrankte und den jungen Mu[rsili] zur Konigsherr-
schaft berief.”

Der dynastische Bericht erzihlt Ereignisse in Hattusa tiber drei Gene-
rationen. Die Designierung seines Enkels Mursili und der Ausschluf} an-
derer Anwirter von der Thronfolge sind die rechtlichen Folgen von gu-
tem oder schlechtem Verhalten.

Vergleichbar mit dieser ermahnenden Abschiedsrede des kranken Ko-
nigs vor seinem Hofstaat ist der Anfang des Testaments des sterbenden
Patriarchen Jakob, Gn 49.1-10. Auch dieses Dokument beginnt mit der
Ablehnung des Erstgeborenen Ruben wegen dessen schlechten Charak-
ters sowie der Ablehnung des Simeon und Levi, welche die Werkzeuge
des Frevels sind, als Nachfolger. Die dann folgende Bevorzugung des
Juda, der einem Lowen gleicht, erinnert wiederum sehr an den bevorzug-
ten Lowenkonig Mursili. Zu beachten sind auch die Tiervergleiche in Gen
49.1-10, vor allem der Vergleich des Sohnes Dan mit einer Schlange.

Text und Literatur: CTH 6, bearbeitet von F Sommer und A. Falkenstein, 1938.

5. Das Achtungs-Edikt auf die Tawananna

Nur teilweise erhalten ist ein zweites Edikt Hattusilis, das sowohl inhalt-
lich als auch stilistisch der Abschiedsrede nahesteht. Auch in diesem Do-
kument erklirt Hattusili seinen Enkel Mursili zum Nachfolger und ver-
bannt die Tawananna und ihre Kinder: ,,... Und es wird geschehen, daf} er
Ha[ttusa] zu einer [and]eren (d. h. zu einer verinderten Stadt) machen
wird. Dann werden die Bluttaten [zahlreich werden]! Kiinftig wird nie-
mand [den Namen] der Tawananna (mehr) aussprechen; die Namen ihrer
Sohne [und ihrer Enkelséhne oder: Téchter] wird niemand (mehr) aus-
sprechen. Falls [jemand unter den] Sohnen von Hatti [ihre Namen aus-
spricht], soll man ihm die Kehle durchschneiden und ihn an [seinem] Tor
aufhingen. Falls jemand unter meinen Dienern i[hre] Namen ausspricht,

52 Siehe E. von Schuler, 1987-1990, 69.
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(ist er) mein Diener nicht (mehr); s[eine] Kehle soll man durchschneiden
und ihn an seinem Tor authingen!“ (§-Strich)

Kommentar: Das Authingen mit durchschnittener Kehle am Tor des Hauses ist
eine Strafe zur Abschreckung, die aber auch die Beeintrichtigung der Ehre und
Wertschitzung der Familie des Verurteilten zur Folge hat. Die Dauer der Zur-
Schau-Stellung des Hingerichteten ist im Gegensatz zu Deuteronomium 21.23%
nicht genannt.

»Seht, ich habe euch den Mursili gegeben. Der wird seines Vaters Thron
einnehmen und mein Sohn (ist nun) nicht (mehr) mein Sohn. Und eure,
meiner Diener Sippe, (sei) eins wie die des Wolfes. Und welche verflu-
chen — verfluchen die Palastgarde, die Nebensohne (oder) gar die Koche
das Wort des Konigs — [so sollen] diese (ihrerseits) ver[flucht sein]!
Sch[anden] die Palastbediensteten sein [Wort] — welcher der Palastbedien-
steten verfluch[t], dem schneide [man (ebenfalls) die Kehle] durch und
[hinge ihn an seinem] Tore auf! (§-Strich) Wenn [thr meine] Worte
schiitzt, dann werdet ihr (auch) [ ] und mein Land [schiitz]en. [Wenn
ihr] das Feuer [im] Herd anfacht, werdet ihr meine Worte nicht verletzen.
Wenn ihr das Feuer im Herd nicht anfacht, wird die Schlange kommen
und Hattusa umwinden.“ (§-Strich)

Kommentar: Das Feuer im Herd ist ein Symbol fiir das Leben der Gemein-
schaft. Die Pflege des Herdes bzw. die Bewahrung des Herdfeuers obliegt den
Frauen: Demgemif} ordnet ein althethitisches Ritual dem K6nig den Thron, der
Konigin aber den Herd zu. Uber das Herdfeuer im Palast wacht die ,,Schutzgott-
heit des Herdfeuers des Labarna.“ Wird der Herd vernachlissigt, so entsteht Un-
heil fiir die Stadt Hattusa.

»Der Mann aus Zalwar verwarf des Vaters Wort: Da (ist nun) jenes Zal-
war! Der Mann aus Hassu(wa) verwarf des Vaters Wort: Da (ist nun) jenes
Hassu(wa)! Auch der Mann aus Halab verwarf des Vaters Wort: Auch
Halab wird zugrunde gehen!”

Kommentar: Charakteristisch fiir die althethitische Literatur sind solche war-
nenden Fallbeispiele (siehe auch die Exempelsammlung) aus der jungsten Ge-
schichte: Den Untergang der syrischen Stadte Zalwar und Hassu(wa) beschreibt
Hattusili in seinen Annalen.

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 5, zuletzt bearbeitet von O. Carruba,
1992, 73-89. Vgl. auch FE Sommer - A. Falkenstein, 1938, 212-214. M. Marazzi,
1986, 1-23. S. de Martino, 1991, 54—66 mit weiterer Literatur. H. Klengel, 1999,
55-57.

5 Vgl. T. Veijola, 2000, 543-553.
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Glorifiziert und idealisiert wurde in der altorientalischen Literatur das
mesopotamische Grofireich von Akkad mit seinen bertihmtesten Repri-
sentanten Sarrukin (2340-2284) und seinem Enkel Narim-Sin (2260~
2223). Die Gestalt des Sarrukin hat sich in den spiteren Jahrhunderten zu
einem idealtypischen Herrscherbild verklirt. In der folgenden Zeit der
3. Dynastie von Ur wurden beide, Sarrukin und Naram-Sin, gewisserma-
fen als eine Art Schutzgottheiten des Landes kultisch verehrt. Nicht zu-
fillig nennen sich zwei assyrische K6nige mit dem zu einem politischen
Programm gewordenen Namen Sarrukén. Reisen in die gleichnamige
Metropole Akkad (nicht genau zu lokalisieren, doch am Flaschenhals von
Euphrat und Tigris, unweit von Bagdad gelegen) unternahmen Samsi-
Addad I. von Assyrien (1813-1781) und der letzte babylonische Konig
Nabonid (555-539 v. Chr.). In spitbabylonischer Zeit fanden sogar Aus-
grabungen in Akkad statt.

Seit der altbabylonischen Zeit wurden Sarrukin und Naram-Sin — wie
Jahrtausende spater auch Alexander der Grofle — zu literarischen Gestal-
ten, iiber die eine epische Literatur in der Form fiktiver Autobiographien
nicht nur in akkadischer, sondern auch in sumerischer sowie spiter in he-
thitischer und wahrscheinlich auch in hurritischer Sprache entstand. Re-
zipiert wurde diese Literatur bis in das 1. Jahrtausend.

Interesse an der Gestalt des Sarrukin hatten bereits anatolische Fiirsten
der frithen Bronzezeit, wie es eine in Anatolien verfafite Prosadichtung,
ein Selbstpreis des Sarrukin aus der assyrischen Handelskolonie vom Kiil-
tepe (bei Kayseri), bezeugt.

In den hethitischen Schreiberkanzleien wurden die babylonischen
Dichtungen iiber Sarrukin mit dem Titel $ar tamhari ,Konig der
Schlacht® und tiber Naram-Sin als verkiirzte Nacherzahlungen, zum Teil
aber auch als mehr oder weniger freie Nachdichtungen, adaptiert und re-
zipiert.

Von dem Ruhm der Konige von Akkad zeugt ein hurritisch-hethiti-
sches Ritual, in dem diese K6nige und ein nicht namentlich genannter K6-
nig von Hatti als magische Wollfigtirchen Verwendung finden.

Ausgewihlte Literatur: J. G. Westenholz, 1997. M. van de Mieroop, 2000.
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1. Die Dichtung 3ar tamhari , Konig der Schlacht“

Das literarische Werk mit dem akkadischen Titel sar tambari ,,Konig der
Schlacht“ handelt von einem Feldzug des Sarrukin gegen die anatolische
Stadt Purushanda, wo akkadische Kaufleute in Bedringnis geraten waren.
Es entstand in altbabylonischer Zeit in Babylonien und liegt in babyloni-
schen Rezensionen aus Assur und Ninive vor; eine Dichtung aus Tell
Amarna sogar in hethitischem Duktus; aus Hattusa stammt eine Version
in hethitischer Sprache.

Die handelnden Personen sind Sarrukin, sein Gegner Nir-Dagin
»Licht (des Gottes) Dagan (in der hethitischen Schreibung Nurdahhi!
und in dem Amarna-Text Nir-Dagal) von Purushanda in Anatolien, die
dort stationierten Kaufleute des Sarrukin nebst ihrem Prinzipal sowie die
beiden Gottheiten Istar und Enlil. Nar-Dagan ist noch einmal in einem
spaten babylonischen Text als Nur(ZALAG)-P'NGRdzezn LUGAL
burs[ablanda ,,Nur—Dagan Konig von Pur(u)shanda“ belegt In der Tell
Amarna-Rezension tritt der Kriegsgott Zababa als Helfer des Sarrukin
und Enlil als Patron des Nar-Dagan auf.

Die hethitische Version des sar tambari ist eine junghethitische Ab-
schrift einer dlteren Vorlage.? Die Rezeption dieser Dichtung konnte be-
reits auf Hattusili I. zuriickgehen, zumal sich Hattusili in seinen Annalen
wie Sarrukin der metaphorischen Selbstbezeichnung ,,Léwe* bedient und
sich mit Sarrukin von Akkad vergleicht.>

Die eine Handelskolonie in der anatolischen Stadt Purushanda bilden-
den Kaufleute des Sarrukin werden von Nurdahhi, dem Kénig von Pu-
rushanda, bedroht, so dafl diese thren Herrn um Hilfe bitten. Auf Grund
der geographischen Situation, daf§ nimlich Sarrukin, um nach Purushan-
da zu gelangen, nicht (von Akkad kommend) den Euphrat, sondern den
Tigris iberquert, ist zu vermuten, daf§ es sich hier um einen Erzahlstoff
tiber Sargon I. von Assur gehandelt haben konnte.* Dies aber bedeutete,
dafl hier nicht die babylonische, sondern eine altassyrische Sarrukeén.
Uberheferung, in der beide — Sarrukin von Akkad und Sarrukén I. von
Assur — zu einer Gestalt verschmolzen sind, rezipiert worden ist.

_ Stilistisches: Die halblogographische Schreibung LUGAL-gi-na-as fir
Sarru-gi-na-as beruht darauf, dafl GI auch Sumerogramm fiir akkadisch

! Die Schreibung nu-sir-da-ah-hi fir Nar-Dagan zeigt, dafl der Schreiber den historischen
Hintergrund seines Vorlagetextes nicht verstanden hat, da er die Lesung GAN des Zei-
chens HE, nicht kannte und so den Namen verballhornt hat. Daraus ist zu schlieflen, daf}
der vorliegende Text nicht auf Diktat entstanden, sondern von einer Vorlage abgeschrie-
ben worden ist.

2 Der Analyse des Textes von E. Rieken, 2001, 576-585, zufolge hatte dem Text eine iltere
Vorlage zugrunde gelegen.

3 Siehe S. 40.

+ Siehe S.70.
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kinu ,dauerhaft, wahr, treu® ist, der Schreiber also mit der Doppelfunk-
tion des Zeichens GI als Ideogramm einerseits und als Silbe andererseits
spielt.’

Der hethitische Text ist mit vier Tafelfragmenten sehr bruchstiickhaft
tberliefert. Nur eines dieser Fragmente bietet noch einen Kontext von je-
weils iiber 20 gut erhaltenen Zeilen der Vorder- und Riickseite aus der
Mitte der Tafel mit dem Kolophon: ,,Erste Tafel Kénig der Schlacht®. Der
Text berichtet von militirischen Unternehmungen des Sarrukin im fernen
Anatolien: Seine in der Stadt Purushanda titigen Kaufleute bitten ithn um
Hilfe gegen den Fiirsten Niir-Dagan von Purushanda. Nach lingerer De-
batte iiber die Schwierigkeiten eines Kriegszuges nach Anatolien iiberre-
det Sarrukin seine Offiziere zu einer solchen Expedition. Nach einer La-
cuna finden wir Nurdahhi in seiner Stadt: Er vertraut darauf, dafl Flisse
und Berge uniiberwindlich sein werden. Aber noch wihrend er spricht,
erscheint Sarrukin mit seinen Truppen. Da ist Niir-Dagan so iiberwiltigt,
daf er sich sofort unterwirft. Nach einer Lacuna ist beschrieben, wie Sar-
rukin noch fast dreieinhalb Jahre lang in Purushanda verweilt, dann aber
die Stadt auf Dringen seiner Soldaten der Pliinderung preisgibt.

Der noch erhaltene Text fithrt mitten in die Handlung. Die ersten fiinf
sehr beschidigten Zeilen ergeben keine durchgehende Ubersetzung. Sehr
wahrscheinlich handelt es sich um eine Rede der Soldaten, da es in Zeile 5'
heifdt: ,,Unser [H]eer wird die Fiile aus dem Lehm nicht heben, d.h. es
wird auf dem Weg nach Purushanda steckenbleiben oder gar im Schlamm
versinken. (§-Strich)

Kommentar: Daf} hier von den Schwierigkeiten der Expedition die Rede ist, er-
gibt sich aus der Amarna-Version, in der sich Sarrukin nach dem Weg erkundlgt
»> Welches ist das Gebirge? Was ist der Weg, durch den es zu iberqueren ist?‘ Die
Soldaten antworten thm: ,Es ist ein schwieriger Weg; die Pisse sind uniiberwind-
bar. Der Weg nach Purushanda, [den du gehen willst], ist ein Weg von [ ]so und
so viel béru. Werden wir irgendwo sitzen um uns auszuruhen? [ ] unsere Fiife
werden erschopft sein. Unsere Knie werden wihrend des Weges ermiiden.
(Vs. 9-12). Solche Beschreibungen dienen dazu, die Gefihrlichkeit einer Expedi-
tion, vgl. auch die Huwawa-Episode der Gilgame§-Dichtung oder die Menschen-
fresserepisode (siche S. 51f. und 871.) als Metapher fiir die Gefahren fremder Ge-
genden, zu unterstreichen. Im 1. Jahrtausend findet sich dieses Motiv in kunstvol-
ler literarischer Form in dem bertihmten achten Feldzug Sargons von Assyrien:
»Zwischen Nikippa und dem Upa — hohen Bergen, die ganz mit Baumen bedeckt
sind, deren Inneres Chaos und deren Zugang furchtbar ist; wie in einem Zedern-
wald ist Schatten iiber ihre Umgebung gebreitet, und wer auf ihren Wegen geht,
sieht nicht den Strahlenglanz der Sonne - ich marschierte hindurch.“¢

,[Als] Sarrukinas sich vom Schlafe erhoben hatte, hub er an, zu den
Hofleuten seine Worte zu sprechen: ,Man rufe mir die Krieger, die vor

5 H. G. Giiterbock, 1969, 171.
¢ Nach der neuen Bearbeitung von W. Mayer, 1983, 69:15-16.
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[mir] den Weg fiir schrecklich erklarten!“ (§-Strich)

Kommentar: Der Held erhebt sich (akkadisch tebsim, hethitisch parkiya-) nach
einem Traum und beginnt, dem Traum gemif zu handeln [vgl. auch Gilgames,
Adapa (Amarna-Fragment Zeile 13') und das Erra-Epos], siehe auch S. 289
Anm. 2.

,Sarrukinas sprach die Worte zu den Kriegern: ,Ihr Krieger, hort mich
an! Die Worte, die I3tar zu mir gesprochen hat, werde ich euch berichten:
,Das Land, in das ich ziehe, werde ich besiegen!““ (§-Strich)

Kommentar: Einem kleinen babylomschen Fragment dieses Werkes zufolge be-
gibt sich Sarrukin in den Tempel E,-ul-ma3 der Iitar (dessen Bau auf Sarrukin und
Naram-Sin zuriickgefiihrt wird), um, so ist anzunehmen, von Istar in einer
Traumvision zu erfahren, ob er die gefahrvolle Expedition wagen soll. Das gleiche
Thema enthilt auch eine der Naram-Sin-Dichtungen, siehe S.75.

,Sarrukinas machte sich auf nach Purushanda. Sein Heer war 4ngstlich
ringsum. Und er schlachtete fiir den reinen Fluf} Tigris (Aranzah) einen
Stier und sieben Schafe. (§-Strich) Der Briicke aber opferte er zwei Wid-
der. (§-Strich) Sarrukinas tiberschritt den Fluf und forderte (auch) die Be-
fehlshaber des Heeres zum Uberschreiten auf.“ (§-Strich)

Kommentar: Zu dem Motiv der Fluliberschreitung, siehe S.40. Bislang wurde
angenommen, dafl Aranzah hier nicht den Tigris, sondern den Euphrat bezeich-
net, da Sarrukin von Akkad kommend, den Euphrat iberqueren miifite, um nach
Anatolien zu gelangen. Nun fihrt aber auch ein assyrischer Konig, der zur Zeit
der assyrischen Handelskolonien regierte, den Namen Sarrukén. Er hitte, von As-
sur kommend, den Tigris tiberschreiten miissen.

»(Der Gott) Enlil erschien Nurdahhi, dem K6nig von Purushanda, im
Traum. Enlil sprach zu Nurdahhi die(se) Worte: ,Sarrukinas, der helden-
hafte Konig, kommt gegen dich zum Kampf, (aber) dir sind Waffen von
den Gottern gegeben. Es gibt niemanden dir ebenbiirtigen. Deine Waffen
gleichen dem groflen Sturm, der schrecklichen Flu[t, dem (an)geschwol-
lenen] Wasser. Dir [ 1«

Kommentar: Enlil, der Patron des Nar-Dagan/Nurdahhi, erteilt den triigeri-
schen Rat, auf die Waffen zu vertrauen. Das Motiv eines triigerischen gottlichen
Ratgebers findet sich auch in dem akkadischen Mythos vom Helden Adapa, einem
sterblichen Sohn des Gottes Ea, der durch den Rat seines Vaters die Gelegenheit
zur Unsterblichkeit verfehlte.

AD hier ist die Tafel weitgehend abgebrochen, erhalten sind nur noch
wenige Worte einer Rede des Nar-Dagan, in denen er sein Vertrauen auf
den Schutz durch die Gebirge und Fliisse zum Ausdruck bringt. Danach
scheint die tiberraschende Ankunft des Sarrukin geschildert zu sein.

Zwei in diesen Kontext gehorende kleine Fragmente ergeben keinen
sonderlichen Aufschluf§ iiber den weiteren Verlauf. Von der Kolumne II
der Tafel sind nur 16 und von Kolumne Il nur 13 Zeilenreste erhalten, de-
nen kaum mehr zu entnehmen ist, als dafl sich Nar-Dagan ergibt, da er
Sarrukin als ,mein Herr® anspricht. Der Anfang von Kolumne IV ist ab-
gebrochen; schlecht erhalten sind die ersten 7 Zeilen; zu erkennen sind
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noch: ,fihret hin! ... lasset vor [... ] sitzen! kupahi-Koptbedeckung ...
Den goldenen Thron des Konigtums dir, d[en ... ], bringe zu ithm hin! ...
Diejenigen, die sich auf die goldenen Throne der Herren ... setzen, [sollen]
dir bei thm [...].“ Erst ab Zeile 8 ist wieder eine zusammenhingende
Ubersetzung moglich: ,[Sarruk]inas gefiel es in (Text: lie[bte]) Purushan-
da. Er blieb drei Jahre und fiinf Monate in Purushanda. Sarrukinas machte
sich auf (den Weg) zuriick nach Akkad. Die [Krieger tibertr]aten das Ge-
bot des Sarrukinas (indem sie sprachen): ,Das Land haben wir fiir uns un-
terworfen; nichts aber haben wir ihm angetan' Wenn sich ihr (der Istar)
Sinn [erzilirnt], was wird sie uns sagen?‘“

Kommentar: Sarrukin hat Purushanda zum Verdruf seiner Soldaten verschont.
In ihrem Protest scheinen sie sich auf I§tar zu beziehen, die ja zu dieser Expedition
aufgefordert hat.

,Den Tamariskenbaum, der dir bei seiner Vorhalle steht, soll man dir
abhauen und ihn zu Waffen der I$tar von Akkad machen! Den hikkarza-
Baum, der dir bei der Vorhalle (steht), soll man dir abhauen und daraus Ti-
sche machen daran sollen exre Krieger speisen! (§-Strich) Den halassar-
Baum, der bei seiner Vorhalle ; ist, soll man abhauen und zu einem Mauer-
brecher machen und damit die Mauern rammen! (§-Strich) Die Mauern
und das Tor von Purushanda soll man getrennt umstiirzen! Mache eure
[Bild]er und stelle sie am Tor auf! Nurdahhi aber (d. h.) sein [Bil]d soll vor
dir stehen und dir den Becher halten!“ (§-Strich)

Kommentar: Die Stadtmauern werden medergenssen Ein Slegesdenkmal
wahrscheinlich ein Felsrelief, soll Sarrukin mit Nar-Dagan als seinem Mund-
schenk darstellen.

,»Sarrukinas horte die Worte der Krieger und billigte sie. [Die Tamaris-
ke] fallte er und machte daraus Waffen fur Istar von Akkad. [Den hikkar-
za-Baum] fillte er und machte Tische daraus, [und die] Krieger traten dar-
an hin zum Essen. Den halassar-Baum fillte man und machte [daraus ei-
nen Ma]uerbrecher [und rammte die Mauern von] Purushanda.

Kommentar: Das Motiv des Fillens der Biaume zur Herstellung von Waffen
enthilt auch die Dichtung Gilgames und Huwawa: ,,Er lenkte den Fuff zum dunk-
len Garten der Steppe ... Weide, Aprikosenbaum, Buchsbaum lief§ er dort fllen.
Den Sohnen seiner Stadt die mit ihm zogen, [gab er] (diese Waffen) in die Hand.*”

Hier bricht der Text ab. Nicht sicher einzuordnen ist ein kleines Frag-
ment (KBo 3.9), das bruchstiickhaft von einem Kampf, von einem Ge-
sprich des Sarrukin mit den Kaufleuten, von den Waffen und der Vorhalle
berichtet.

Text und ausgewahlte Literatur: CTH 310, bearbeitet von H. G. Giiterbock,
1969. P. Meriggi, 1973, 199-203. E. Rieken, 2001.

7 D.O. Edzard, 1993, 5431.
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2. Die Naram-Sin-Dichtung

Wihrend Naram-Sin, der Enkel des Sarrukin von Akkad, sich in seinen
eigenen Inschriften als triumphalen Herrscher darstellt, wird er in der li-
terarischen Rezeption der Folgezeit als ein Ungliicksherrscher gesehen.
Nach verlustreichen Kdmpfen mit barbarischen, das Land tiberflutenden
Volkern — den Gutdern und den Lullubiern — aus den westiranischen Ge-
birgslindern des Zagros steht die Dynastie von Akkad vor ihrem Unter-
gang.

Das literarische Werk, das Naram-Sin als Unglicksherrscher be-
schreibt, gehort zu den von den Babyloniern als nari-Dichtung bezeich-
neten romanhaften oder novellistischen Dichtungen, die auf Gedenkste-
len (bezeichnet nach dem urspriinglichen Schrifttriger, dem sumerischen
Lexem NANA.RU,.A, babylonisch narii ,Stele“) niedergeschrieben wa-
ren.

Gestaltet ist die nari-Literatur im Stil (in der 1. Prs. Sg.) einer Pseudo-
Autobiographie mit dem Prosmium: ,,[Offne den Tontafelbehilter], neh-
me die Stele (nar#) heraus, [welche ich, Naram-Sin], Sohn des Sarrukin,
[geschrieben und hinterlassen habe] fiir zukiinftige Tage.“ Aufgestellt war
die Stele im Tempel des Unterweltsgottes Nergal in der babylonischen
Totenstadt Kutha. Deshalb wird der Text auch als die Kutha-Legende be-
zeichnet.

_ Das Werk hat eine uber tausend Jahre wihrende literarische Tradition:
Uberliefert ist es in einer altbabylonischen, einer aus Bogazkoy stammen-
den mittelbabylonischen, einer neuassyrischen und einer neubabyloni-
schen Version sowie in einer althethitischen Fassung in junghethitischer

Abschrift.

Die Erzihlung beginnt mit Enmerkar, einem Konig von Uruk (dem
Grofivater des Helden Gilgames), seiner Flucht und seinem Tod. Der Text
leitet iiber zu unheimlichen Horden, die das Land Akkad bedrohen. Es
sind Schreckgestalten mit den Leibern der hurri-Erdvogel und Rabenge-
sichtern, die in ihrer Vogelgestalt den Wesen der Unterwelt dhneln. Er-
schaffen wurden sie von den groflen Gottern, gesdugt von Tiamat; aufge-
wachsen sind sie ,inmitten der Gebirge, d.h. in kulturlosen Regionen.
Somit sind sie Geschopfe einer der Zivilisation und Kultur feindlichen
Welt. Thre Hiuptlinge, Konige genannt, sind sieben Briider mit fremdar-
tigen Namen. Thr erstes Ziel ist die anatolische Stadt Purushanda, die
sonst nicht belegten Orte Puhlu und Puransu. Von dort dringen sie tiber
das Quellgebiet des Habur nach Assyrien, vernichten Gutium im westli-
chen Iran und gelangen in die Susiana nach Elam und schliefilich in die
Linder ,inmitten des Meeres“ Dilmun (Bahrain), Makan (in der Nihe
von Oman) und Meluhha im Delta des Indus. Nach einer anderen Version
sind es siebzehn Konige mit 90.000 Mann.
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Die hethitische Fassung enthilt ebenfalls eine Auflistung von siebzehn
Konigen: ,,Gegen mich aber [zogen] gerade zu jener Zeit die Linder ins-
gesamt: Anmana-ila, Konig von Kutha, Bunan-[ila], Konig von Pakk[i J;
Lapana-ila, Konig von Ulliwi; [ -i]nnipa-ila, Konig vo[n  ]; Pamba,
Ko6nig von Hatti; Zipani, K[6nig v]on Kanes; Nar-[Dagan, Kénig von Pu-
rushanda], Huwaruwas, Konig von Amurru; Tissenki, Konig von Parasi;
[ ,Konigvon J; Madakina, Kénig von Armanu; Isqipp[u], Konig vom
Zederngebirge; Tess[i- , Konig von ] Ur—Larak, Konig von Larak;
Ur-[bJanda, Konig von Niqqu; Ilsunail, Kénig von Turki; Ti[§]binki, K6-
nig von Kursaura.“ (§-Strich)

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Die als umman-manda be-
zeichneten Feinde, akkadisch in etwa zu iibersetzen ,vielleicht Menschen® sind
fremde Volker, die in den Vorderen Orient eingedrungen waren. Mit dem dimo-
nisierenden Begriff umman-manda werden denn auch im Schrifttum des 1. Jahr-
tausends die Kimmerier, ein nomadisches Reitervolk, das Urartu und Lydien ver-
wiistete, bezeichnet. Ebenfalls dimonisiert sind die Kimmerier bei Homer im
11. Gesang der Odyssee, in dem es heifSt, dafl ihre Stadt, gehiillt in Nebelschwaden
in ewiger Finsternis, am Ende der Welt, wo sich der Eingang zur Unterwelt befin-
det, liegt.8

Der Vergleich mit den hurri-Vogeln konnte so zustande gekommen sein, daf§
der Schreiber im 1. Jahrtausend den Begriff Hurriter (ebenfalls hurri genannt) sei-
ner altbabylonischen Textvorlage nicht mehr gekannt hat, da die Hurriter im
1. Jahrtausend als Hanigalbatier bezeichnet sind. So ist es denkbar, dafl er den
merkwiirdigen Bericht von den Feinden mit den Vogelleibern erfunden hat, zumal
ja der obere Habiir zur Zeit des Naram-Sin das zentrale hurritische Siedlungsge-
biet gewesen ist. Es ist des weiteren denkbar, daf} den historischen Kern der Er-
zihlung die Einwanderung der in den Vorderen Orient gelangten Hurriter und
vielleicht auch der spiteren Hethiter und Luwier bildet und als Reminiszenz die-
ser Ereignisse zu Beginn des 3. Jahrtausends zu werten sein konnte.

Zum Teil die gleichen Stidte bzw. Lander fihrt der Text ,,Gula-AN and the Se-
venteen Kings against Naram-Sin“ auf.® Bemerkenswert ist die Erwihnung der
drei anatolischen Stddte Kanes, Hatti und Purushanda, die auch im Mittelpunkt
des Berichtes des Konigs Anitta stehen und in der Frithzeit der hethitischen Ge-
schichte von zentraler Bedeutung gewesen sind. Von den tibrigen Personen- und
Ortsnamen sind nur wenige niher zu bestimmen: Amurru liegt im Westen Sy-
riens. Der Name Isqipp[u], des Kénigs vom Amanus (,Zederngebirge®), bezeich-
net akkadisch einen Wurm, einen Vogel und eine Erkrankung. Larak ist eine Stadt
im Stiden Mesopotamiens. Ur-banda, der Konig von Niqqu, trigt einen sumeri-
schen Namen; Niqqu kénnte am Mittellauf des Flusses Dijala gelegen und Kur-
saura mit der antiken Stadt Garsaura in Kappadokien identisch sein.

Eine solche Namensliste von Konigen oder Anfihrern fremder bedrohlicher
Volker mit linguistisch nicht analysierbaren Namen enthilt auch der neuassyri-
sche Naram-Sin-Text vom Sultantepe. Hier sind es 360.000 Soldaten, die von ,,sie-
ben Konigen, Briiddern, Herrliche (und) Vornehme® angeftihrt werden: ,,Thr Vater

8 G.B. Lanfranchi, 2002, 75-112.
9 J.G. Westenholz, 1997, 228-251.
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war Anubanini, ein Konig, ihre Mutter die Konigin, Melili war ihr Name. Thr il-
tester Bruder, ihr Fiihrer, sein Name war Memadah; ihr zweiter Bruder, sein Name
war Midudu; ihr dritter Bruder, sein Name war Kukupis; ihr vierter Bruder, sein
Name war Tartadada; ihr fiinfter Bruder, sein Name war Baldahdah; ihr sechster
Bruder, sein Name war Ahudanadih; ihr siebter Bruder, sein Name war Huraki-
du.“ Auch die sogenannte Geneva Version enthilt solche fremdartigen Linder-
und Personennamen: ,Puttmadal, Konig von Simurrum, Ingi, Konig des Landes
Namar, Ri§-Adad, Kénig von Apisal, Migir-Dagan, Kénig von Mari, Hupsumki-
pi, Konig von Marha51 Duhsusu, Konig von Mardaman, Manum, Koénig von
Makkan, Lugal-Anne, Konig von Uruk, Ir-Enlila, Konig von Umma, Amar-Enli-
la, Konig von Nippur.“ Fremdartige Namen von Konigen finden sich ferner in
dem sogenannten Menschenfresser-Bericht (siehe S. 54), nimlich die Namen der
Konige Uwanta, Urutitta, Arka-[ ] und Uwagazzana, die sicherlich nicht hurri-
tisch sind. Solche Namenslisten konnten ein Stilmittel sein, das den Horer in eine
terra incognita entfithren soll.

Die ,Hexenprobe“: Nach der Liste der siebzehn Konige mit ihren
90.000 Mann folgt die Probe, ob es sich bei den Feinden um Menschen
oder um tbermenschliche Schreckgestalten handelt: ,,[Ich rilef einen Sol-
daten und beauftragte (ihn). [Ich hindigte ihm] einen Dolch und einen
Spief [aus] (mit den Worten): ,Ritze (sie) mit dem Dolch! Steche (sie) mit
dem Spiefl! [Wenn Blut hervorkommt], sind diese Menschen wie wir.
[Wenn kein Blut hervorkommt], sind sie (bose) sediz-Damonen, namtari-
Dimonen, [#tuk]ki-Daimonen, bose rabisi-Damonen, Kreaturen des
Enlil. (Variante: der TTamat).* Der Soldat brachte seine Nachricht zurtick:
JIch ritzte (sie) mit dem [Dolch]; ich stach (sie) mit dem Spiefy und Blut
kam hervor.““ Die hethitische Version beschreibt die Probe so: ,,[Naram-
si]n spricht zu [den Kommandeuren tber] Tausend: ,[ ] gehen. Drei
Dien[er] sind [gegangen?]. Starke [ ]sollen[ Jen. Dann werden sie ge-
hen (und) erkunden. Einen Spief§ und einen Dolch gebe ich ihnen (mit).
(§-Strich) ,Wenn er hingeht, wird er (Text: 1. Person Sg.) mit dem Spief
stechen und mit dem Dolch wird er schneiden. Wenn ithnen dann [Blut]
hervorspritzt, sind jene menschlich. Dann werde ich gegen sie ziehen.
Wenn ihnen kein Blut hervorspritzt, sind jene Gotter, dann ziehe ich nicht
gegen sie.” (§-Strich) Als aber die Diener hingingen, stach einer der Diener
mit dem Spief$; schnitt mit dem Dolch. Da spritzte ithm Blut hervor. Und
sie iberbrachten ihrem [Her]rn Naram-Sin die Botschaft. So (sprach) Na-
ram-Sin: ,[Wen]n ihnen auch Blut hervorgespritzt ist, entgegenziehen
werde ich ihnen (trotzdem) nicht.* (§-Strich)

Kommentar: Zu dem im althethitischen Schrifttum begegnendem Motiv des
Auf-die-Probe-Stellens siehe S.33. Daf in der hethitischen Fassung Naram-Sin
dennoch nicht in den Kampf zieht, erklirt sich aus dem babylonischen Text, dem
zufolge nach der Probe Orakel eingeholt werden, die zwar gegen einen Feldzug
sprachen, doch von Naram-Sin nicht befolgt wurden.

Die verlorenen Schlachten: ,[Beim e]rsten Mal fiihrte ich
180.000 Mann hin, die schlugen sie. Beim zweiten Mal fihrte ich
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120.000 Mann, die schlugen sie auch. Beim dritten Mal fithrte ich
60.000 Mann hin, und auch die schlugen sie.“ (§-Strich)

Ab hier ist der hethitische Text weitgehend zerstort.

Kommentar: Der babylonische Text lautet: ,,Als das erste Jahr eintrat, sandte
ich 120.000 Soldaten aus, aber keiner kehrte lebend zurtick. Als das zweite Jahr
eintrat, sandte ich 90.000 Soldaten aus, aber keiner von ithnen kehrte lebend zu-
riick. Als das dritte Jahr eintrat, sandte ich 60.700 Soldaten, aber keiner von ihnen
kehrte lebend zurtick.”

Naram-Sin wendet sich an die Gotter: ,[Nar]am-Sin begann bei I3tar
zu klagen: ,[D]u hast mir (doch) versichert: ,Die dunklen Linder werde
ich dir in die Hand legen. Und die IStar antwortet ihm: ,Geh! reinige
dich, schlafe auf einem reinen Bett! Rufe deine Gotter an und bete zu dei-
nen Gottern!* Naram-Sin reinigte sich, schickte sich an, auf dem reinen
Bett zu schlafen (unterzog sich der Inkubation), rief seine Gotter an und
hub an, bei seinen Gottern zu klagen. (§-Strich) [Seine Gotter] antworte-
ten thm: ,Naram-Sin, [ ] haben wir gesagt. Diese [ ] Krieger [gegen
dich hat er] die umml[an]-manda-Krieger erschaffen. [ ]Zusammen mit
ihr (deiner Ehefrau) sollst du im Bett [schlafen], in threr Umarmung aber
sollst du (sie) umarmen! Nicht [ ]. Lege deinen Speer ab [und] stelle
[ihn in die Ec]ke und ergreife deifn ]. [ ] Und gehe nicht aus deinem
Land [zu thm] (dem Feind); [du sollst nicht gehen. Eben dort ein Mann
[ ]

Kommentar: Der neuassyrische Text stellt Naram-Sin als Unglicksherrscher
dar, der dem Auftrag des Konigtums nicht gerecht wird. Die I$tar rit ihm zu ei-
nem Traumorakel, in dem ihn die Gétter vor einer Schlacht mit den umman-man-
da-Kriegern warnen. Statt zu kimpfen soll er die Waffen beiseite stellen und sich
der Liebe hingeben. Doch den tbrigen Fassungen zufolge hat er den gottlichen
Ratschlag verworfen und so das Akkad-Reich an den Rand des Untergangs ge-
fithrt. Die Wendung ,lege deinen Speer ab [und] stelle [ihn in die Ec]ke® erinnert
an die babylonische Dichtung ,Erra und Naram-Sin“, wo I$tar zu Naram-Sin
sagt: ,Du sollst meine Axt oder meine Keule nicht in die Ecke stellen.“1

Der weitere Verlauf der Erzdhlung ist in der hethitischen Fassung nur
noch liickenhaft erhalten, wihrend die babylonische Version eine zweite
Konsultation der Omina bzw. der Gotter, die Gefangennahme feindlicher
Soldaten durch Naram-Sin personlich sowie eine Intervention des Na-
ram-Sin bei I3tar enthilt und mit einer Mahnung an zukiinftige Herrscher,
Katastrophen vorzubeugen, endet.

Die Intention der narti-Dichtung: Wie aus dem Text selbst und den
Kolophonen ersichtlich, liegt der Dichtung eine politisch-moralische In-
tention zugrunde: Thre direkt angesprochenen Rezipienten sind zukiinf-
tige Herrscher und deren Ratgeber: Naram-Sin, der anfangs den Willen
der Gotter miflachtet, gelangt aus seinen Niederlagen zu der Einsicht, dafl

10 J.G. Westenholz, 1997, 194-195:14.
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sein Reich ohne gottliche Hilfe zugrunde gehen wird. Diese Einsicht wird
zu einer Botschaft an seine Nachfolger.!" Die gleiche Intention mag die
Dichtung denn auch fiir die althethitischen Herrscher erfiillt haben.

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 311 (KBo 3.16+IBoT 4.7, KBo 3.17-20).
Die hethitische Fassung wurde bearbeitet von H. G. Giiterbock, 1938, 49-67. Vgl.
auch H. A. Hoffner, Jr., 1970-71, 17-22. Die neubabylonische Fassung ist bearbei-
tet von O.R. Gurney, 1955, 93-113. Eine neue Edition der babylonischen und as-
syrischen Versionen liegt vor von J. Goodnick Westenholz, 1997. Vgl. auch G.B.
Lanfranchi, 2002, 75-112 und A. Mouton, 2004.

1 Vgl. J. G. Westenholz, 1997, 326-331; vgl. auch B. Pongratz-Leisten, 1999, 861.



V Die Historiographie seit der mittleren Epoche
des hethitischen Reiches

Die primire Intention der Historiographie, insbesondere der Annalen und
der Rechenschaftsberichte, besteht darin, die hochsten Gotter des Staates
und wohl auch die engste Encourage des Konigs von der korrekten Herr-
schaftsfithrung zu tiberzeugen. Stets ist der Konig, in der Tradition des
Schrifttums Hattusilis I. stehend, das Subjekt der Handlung. Die Recht-
mifligkeit seiner militirischen Unternehmungen, seine vorbildlichen Tu-
genden, seine Unvergleichlichkeit und Uniiberwindlichkeit im Kampf soll
ithn seinen Amtsnachfolgern als Idealbild eines hervorragenden, Strenge,
Gerechtigkeit, Mut und Milde walten lassenden Herrschers zeigen.

Folglich ist die hethitische Historiographie propagandistisch und ten-
denzids. Da zudem gleiche Ereignisse in unterschiedlich gelagerten Ur-
kunden unterschiedlich dargestellt sind,! ist die Verlafllichkeit beztiglich
der ,historischen Wahrheit“ nicht immer gegeben.

Die Historiographie umfafit die koniglichen Annalen, die historische
Einleitung des am Ende der althethitischen Zeit stehenden Erlasses des
Konigs Telipinu, die historischen Einleitungen der Staatsvertrige sowie
Briefe, Partien aus Gebeten der Groffkonige, Stiftungsurkunden und das
einzigartige Testament Hattusilis I. Sie beginnt mit dem Dokument des
Koénigs Anitta, der von seines Vaters Pithana und seinen eigenen Erobe-
rungen in Anatolien berichtet.2

Wihrend sich die Erzihltechnik des Anitta-Textes noch auf eine kunst-
lose Aufeinanderfolge kriegerischer Unternehmungen beschrinkt, gestal-
tet sich im Laufe der hethitischen Geschichte die Historiographie in dem
Bestreben um eine vielgestaltige Ausdrucksweise immer kunstvoller und
reicher an Details. Mit Hubert Cancik ,,enthilt im Unterschied zu reinen
Tatenberichten eine Darstellung von Handlungen mindestens zwei
Handlungstriger. Dargestellt werden nicht nur die Aktionen und Reak-
tionen des Konigs, sondern auch die der Bundesgenossen, der Militdrfith-
rer und des Gegners, der nicht nur Objekt von an ihm vollzogenen Taten
ist, sondern auch Mitwirkender in einer Handlung. Die Beteiligung eines
grofleren Personenkreises an einer Handlung stellt gewisse Anforderun-
gen an die Erzdhltechnik. Es muf} beispielsweise, wenn die Vorgeschichte
eines zu der Handlung gehorigen Umstandes berichtet werden soll, in die
Vorvergangenheit zurtickgegriffen werden; neue Personen miissen vorge-

! Beispiele zitiert J. Klinger, 2001%, 288.
2 Siehe S.28-31.
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stellt, zwei gleichzeitige Handlungen so erzihlt werden, daff das Gesche-
hen auf beiden Schauplitzen dem Leser oder Horer immer gegenwirtig
bleibt.?

Die hethitischen Annalen berufen sich bei der Darstellung von Erobe-
rungen im Gegensatz zur assyrischen Annalistik nicht auf den Willen der
Gotter, sondern suchen nach einer Legitimation, denn nach hethitischer
Vorstellung entscheidet iiber die Rechtmafligkeit einer militirischen Ak-
tion, einem juristischen Prozef} vergleichbar, die Gotter(versammlung):
»Du (Feind) [hast mit der Majestat Str]eit begonnen, und bist ggkommen
(und) hast das Land Dankuwa [iiberfallen und es entvolker]t. Die Gotter
sollen nun auf meine Seite treten [und den Prozef§ zu meinen] Gunsten
entscheiden!“ Auch in einem Feldzugsritual ist der Konflikt zwischen
Hethitern und Kaskiern zu einer Rechtssache erklirt, die den Gottern
vorgelegt wird; vor der Instanz der Gotter gelten beide Parteien vorerst
als gleichberechtigt. Damit unterscheidet sich der Herrschaftsanspruch
eines hethitischen Konigs von seinem assyrischen Kollegen wesentlich.
Einer der groflen Unterschiede zu den assyrischen Konigsinschriften ist
auch die Darstellung des Feindes. Im Gegensatz zu den assyrischen Ur-
kunden, die dem Feind eine eher passive Rolle zuteilen, wird er im hethi-
tischen Schrifttum handelnd und sprechend, d. h. mit einem eigenen Pro-
fil, dargestellt und gelegentlich auch gewiirdigt.

Ob wie frither angenommen, die hethitische Historiographie der spa-
ter einsetzenden assyrischen Annalistik Pate gestanden habe, sei vorerst
dahingestellt. Wahrscheinlicher fast ist die Annahme eines gemeinsamen
Ursprungs, den man in Nordsyrien vermuten kann. Sicherlich aber sind
die Urspriinge der hoch entwickelten Historiographie des Alten Testa-
ments in der assyrischen Annalistik zu suchen.

Ausgewihlte Literatur: H. Cancik, 1976, 1993 und 2002. J. Klinger, 2001*.

1. Die Annalistik des GrofSkonigs Mursilis 11.

Zur Zeit der grofiten Machtentfaltung des hethitischen Reiches erreicht
die Historiographie mit den Darstellungen, die unter dem Namen des
Groflkonigs Mursili I1. (etwa 1330-1295 v. Chr.) tberliefert sind, ihren
Hohepunkt. Aus seiner Regierungszeit sind mehrere Werke der Ge-
schichtsschreibung tiberliefert, nimlich die Zehn-Jahres-Annalen, die in
gestraffter Form die Feldziige im ersten Jahrzehnt seiner Regierung be-
schreiben. Dieses Dokument wurde Jahrzehnte spater in zwei neuen Auf-
lagen geschaffen, von dem fiinf Exemplare tiberliefert sind. Die Zehn-Jah-
res-Annalen sind erweitert und fortgefiihrt durch die ausfiihrlichen An-
nalen seiner gesamten Regierungszeit von tber 28 Jahren, ferner der Be-

3 H. Cancik, 1976, 14.
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richt iber die Taten seines Vaters SuppiluliumasI. (etwa 1370-1330
v. Chr.) und die historischen Einleitungen der Staatsvertrige. Eine Neue-
rung der aus langer Tradition erwachsenen Historiographie sind Binnen-
themen, die zum Teil den verschiedenen Genres der alteren Literatur ent-
nommen sind, wie z. B. die warnende Mariya-Episode in einem Staatsver-
trag Suppiluliumas.* Sind auch die verschiedenen Genres der althethiti-
schen Historiographie als eigenstindige Textformen aufgegeben worden,
so haben sie doch eine Rezeption in dem Schrifttum der hethitischen
Grof3reichszeit erfahren und ihm Lebendigkeit und Plastizitit verliehen.
Bemerkenswert dabei ist die historische Distanz zu den geschilderten Er-
eignissen, Reflexionen des eigenen Vorgehens sowie die Kompilationsfa-
higkeit der Historiographen, die dltere Dokumente, Reden und Briefe ex-
zerpierten sowie Ansuchen und Erklirungen von Firsten, Gesandten
oder Feinden, Zwiegespriche und Selbstgespriche in ihre Darstellungen
einarbeiteten.

Die Annalen des Groflkonigs Mursilis IL.: Prolog und Epilog kenn-
zeichnen die Annalen als ein einheitlich konzipiertes Werk. Der Prolog
enthilt die offizielle legitimierende Staats- und Konigstitulatur: ,,[Folgen-
dermaflen (die Worte) der Majestit] Mursili, Groflkonig, Konig des Lan-
des Hatti, des Kriegers, [des Sohnes von Sup]piluliuma, des Groffkonigs,
des Kriegers.“ Der Prolog fahrt mit einer generalisierenden Vorgeschichte
all der Ereignisse fort, die sich in den ersten zehn Jahren der Regierung
zugetragen haben. Der Epilog faflt die Taten der ersten zehn Jahre zusam-
men: ,Nachdem ich mich auf den Thron meines Vaters gesetzt hatte,
herrschte ich (nun) bereits zehn Jahre als Konig. Diese Feindeslinder be-
zwang ich in zehn Jahren mit meiner Hand. Diejenigen Feindeslinder
aber, welche die koniglichen Prinzen und die Generile jeweils bezwan-
gen, die sind darin nicht (enthalten). Was die Sonnengéttin von Arinna,
meine Herrin, mir fortan jeweils auftragen (Text geben) wird, das werde
ich ausfihren und (schriftlich) niederlegen.” Der Konig beruft sich auf die
Sonnengottin von Arinna, in deren Einverstindnis er handelt. In dem Ko-
lophon bzw. der Unterschrift des Tatenberichtes seines Vaters Suppiluliu-
mas heifit es, dafl der Text ,,noch nicht in einer Bronze-Tafel ausgefertigt
ist“, die wahrscheinlich fiir den Tempel der Sonneng6ttin von Arinna be-
stimmt war.

Einleitend schildert der Historiograph die politische Situation des Lan-
des zur Zeit der Ubernahme des Konigtums durch Mursili. Die erste
Amtshandlung besteht im Feiern der Feste fir die Sonnengottin von
Arinna und der Bitte, ithn bei den kommenden Kimpfen zu unterstiitzen:
»Als ich, die Majestit, mich aber auf den Thron meines Vaters setzte, wel-
che umliegenden Feindeslinder da Krieg mit mir angefangen hatten, be-

4 Siehe S. 88f.
5 Vgl. J. Klinger, 2001%, 278.
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vor ich da gegen irgendein Feindesland auszog, kiimmerte ich um die fest-
stehenden Feste der Sonneng6ttin von Arinna, meiner Herrin, und feierte
sie. Und zur Sonnengodttin von Arinna, meiner Herrin, erhob ich die
Hand und sprach folgendermaflen: ,Sonnengéttin von Arinna, meine
Herrin! Die umliegenden Feindeslinder, die mich klein/gering nannten
und mich mifachteten und deine, der Sonnengéttin von Arinna, meiner
Herrin, Gebiete zu nehmen immer und immer wieder bestrebt waren —
du, Sonnengéttin von Arinna, meine Herrin, komm zu mir herab und
schlage jene umliegenden Feindeslinder vor mirl

Das Schema einer militirischen Aktion besteht, wie Hubert Cancik ge-
zeigt hat, aus den Teilen Vorgeschichte, dzplomatzsche Aktion, Feldzug
und administrative Folgen. Als Beispiel fiir diese Gliederung fithrt er ei-
nen Absatz aus den Zehn-Jahres-Annalen an: Die Vorgeschichte dient zu-
meist der Rechtfertigung einer (militirischen) Expedition, z. B.: ,,Und
wihrend mein Vater im Lande Mittani gewesen war, war namlich Pihhu-
niya, der Tipiyder, aufgetreten und hatte das obere Land (die nérdlichen
Regionen von Hattusa) immer wieder iiberfallen; und er war bis Zazzisa
vorgertickt. Und das obere Land (namlich die Bevolkerung und die Tier-
herden) hatte er aufgenommen und nach dem Kaskier-Lande hinab ge-
bracht; das ganze Land Istitina aber hatte er behalten und es zu einem
Platz seiner Weiden gemacht. (§-Strich) Dartiber hinaus herrschte Pihhu-
niya nicht nach Art der Kaskier, und zwar unerwartet, entsprechend wie
es bei den Kaskdern die Herrschaft eines Einzelnen nicht gab; besagter
Pihhuniya herrschte nimlich nach Art des Konigtums.“ Die diplomati-
sche Aktion: ,Und ich, die Majestit, zog gegen ihn; und ich schickte ihm
einen Boten und schrieb ihm: ,Meine Untertanen, die du dir genommen
hast, und die du in das Kaskier-Gebiet hinabgefiihrt hast, die schicke
heim zu mir!‘ (§-Strich) Pihhuniya aber schrieb mir folgendermafien zu-
riick: ,Ich werde dir nichts zuriickgeben. Auch wenn du zum Kampfe ge-
gen mich kommst, werde ich mich dir keineswegs auf meinem Grund
(und) Boden zum Kampfe stellen, in dein Land werde ich dir entgegen-
kommen und werde mich dir im Innern deines Landes zum Kampfe stel-
len.*“ Der Feldzug: ,,Und wie mir da Pihhuniya in dieser Weise antwor-
tete und mir meine Untertanen nicht zurtickgab, zog ich zum Kampfe ge-
gen ihn aus und iberfiel sein Land. Und die Sonnengottin von Arinna,
meine Herrin, der michtige Tarhun(ta), mein Herr, Mezzulla und die
Gotter alle standen mir bei. Da besiegte ich das ganze Land Tipiya und
verbrannte es. (§-Strich) Auch den Pihhuniya ergriff ich und fihrte ihn
heim nach Hattusa.“ Die administrativen Folgen: ,Dann kehrte ich aus
dem Lande Tipiya zuriick. Und weil Pihhuniya das Land Istitina behalten
hatte, baute ich es wieder auf und machte es wieder zu einem Land des
Landes Hatti.“¢

¢ H. Cancik, 1993, 1151.
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Eine Palette subordinierter Themen mit den ihnen eigenen Topoi ma-
chen die Annalen zu einem detailreichen Gemailde, in denen nicht nur die
geplanten, erwarteten und ausgefithrten Handlungen, sondern auch die
moglichen und selbst unmoglichen Optionen im Hinblick auf das Verhal-
ten der Feinde bedacht sind.

Reden und Briefe der Feinde bei der Thronbesteigung (in der Einlei-
tung zu den Zehn-Jahres-Annalen): ,Bevor ich mich auf den Thron mei-
nes Vaters setzte, hatten die umliegenden Feindeslinder alle Krieg mit mir
angefangen.[ ]Und die umliegenden Feindeslinder sprachen folgender-
maflen: ,[ ] Der sich jetzt aber auf den Thron seines Vaters setzte, der ist
klein. Und das Hattiland und das Gebiet des Hattilandes wird er nicht
retten.“ An anderer Stelle ist ein (fiktiver?) Brief dhnlich verachtlichen
Inhalts zitiert: ,,...und schrieben mir daraufhin solche Worte: ,Du bist ein
Kind und du verstehst nichts, du notigst [mir keinen Respekt ab]. Zur Zeit
aber ist dein Land Zugrunde gerichtet, und [deine] Trupp[en und deine
Wagenkidmpfer] sind wenig geworden. Und gegen deine Truppen sind
meine Truppen melhr]; gegen deine Wagenkdmpfer aber sind meine Wa-
genkdmpfer mehr. [Dein Vater] hatte viele Truppen (und) Wagenkimpfer;
und, der [du] ein Kind bist, wie willst du regieren?*“ In den ausfithrlichen
Annalen wird die fiktive Rede eines der Gegner mit einem Irrealis der
Vergangenheit wiedergegeben: ,, Wer mir Respekt abgenotigt hitte, wire
dein] altester Bruder [gewesen] ... wenn du mir Respekt abnétigen woll-
test, miifitest [du] ein sol[cher sein]!“

Die Unterstiitzung durch die Gotter durchzieht den gesamten Be-
richt der Kriegshandlungen in den ausfithrlichen Annalen. Die auch von
seinen Vorginger-Konigen verwendete, oft auch verkiirzte, Formel lautet:
»[Und die Gotter liefen mir voran]: Der starke Tarhun(ta), mein Herr, die
Sonnengottin von Arinna, meine Herrin, [der Tarhun(ta) von Hatti, der
Schutzgott von Hatti], der Tarhun(ta) des Feldlagers, der wehrhafte Tar-
hun(ta), die I3tar des Feldes.“ Bemerkenswert ist die Beschreibung des
unmittelbaren Eingriffs der Gotter in das Kampfgeschehen: ,,Wie ich aber
marschierte, wie ich da zum Gebirge Lawasa gelangte, da zeigte der starke
Tarhun(ta), mein Herr, seine gottliche Macht, und einen Meteor schmet-
terte er hin. Und den Meteor sah mein Heer; auch das (feindliche) Land
Arzawa sah ihn, und der Meteor ging hin und traf das Land Arzawa, und
die Stadt Apasa (Ephesos) des Uhha-ziti traf er; auch lief§ er den Uhha-ziti
in die Knie sinken, so dafl er erkrankte.“ Um wihrend eines nichtlichen
Marsches von den Feinden nicht entdeckt zu werden, ,hatte der starke
Tarhun(ta), mein Herr, den (Gott) Hasammeli, meinen Herrn, gerufen,
und er hielt mich verborgen, so daff mich keiner sah. Und ich ging (und)
uberfiel das Land Piggainaressa wihrend es schlief (Text: ,im Bett“),”
(9. Jahr).

Strategische Reflexionen: ,,Wenn ich nun gegen diesen Feind [gezogen
wire und ihn bes]iegt hitte, sowie (das) [die Assyrer’] gehort hitten, hat-
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ten sie da nicht fol[gendermaflen gesprochen]: ,Sein Vater hat das Land
Karkamis besiegt. ... Der Bruder (Arnuwanda II.) aber, den er im Lande
Karkamis zum Konig gemacht hat, der ist gestorben.” ... Und als ich mir
diese Sachlage in meinem Sinn vergegenwirtigte, usw. Im 9. Jahr der aus-
fihrlichen Annalen befindet sich Mursili in Karkamis und beabsichtigt,
weiter nach Ostanatolien in das Gebiet von Azzi-Hayasa (norddstlich
von Urfa) zu ziehen: ,,Und als ich nun das Land Karkamis geordnet hatte,
da kam ich von Karkamis aus herauf und begab mich in das Land Tega-
ramma. Und als ich nach Tegaramma gelangte, da kamen mir Nuwanza,
der Kommandeur (,,der Grofie des Weines“), und alle Herren in Tegaram-
ma entgegen und trafen mit mir zusammen. Ich wire auch noch nach
Hayasa gezogen, aber das Jahr war zu kurz (geworden). Auch die Herren
sagten zu mir: ,Das Jahr ist dir zu kurz geworden; ziehe, unser Herr, nicht
nach Hayasa!* Da zog ich nicht nach Hayasa; ich begab mich nach Harran
(bei Urfa).“

Briefe, Befehle und Botschaften sind in die Annalen eingeflochten und
ausfithrlich zitiert: ,Zu Uhha-ziti aber sandte ich einen Boten und schrieb
ithm: ,Meine Untertanen, die zu dir kamen, als ich die von dir zuriickfor-
derte, hast du sie mir nicht zuriickgegeben. Und du hast mich ein Kind ge-
scholten und mich miffachtet. Nun auf denn! Wir werden miteinander
kimpfen! Und Tarhun(ta), mein Herr, soll unseren Rechtsstreit entschei-
den!““ (3. Jahr).

Militirische Niederlagen sind nur selten erwihnt; sie werden bereits in
den Annalen Hattusilis I. stereotyp mit dem Topos, der Feind sei ,,von
hinten“ gekommen® und hat ,,im Riicken® angegriffen, angedeutet. Auf
diese Weise wird die unrithmliche und hinterhiltige Taktik des Feindes
hervorgehoben, das Bild des Konigs als heldenhafter Kriegsherr aber
nicht beschidigt. Die Schilderung der Niederlage des Himuili, eines Ge-
nerals Suppiluliumas I., im Kampf gegen Truppen des im Westen Anato-
liens gelegenen Landes Arzawa endet mit einer militdrischen Aktion des
Suppiluliuma, die mithin den Ruhm des Konigs nur noch erhéht: ,,[Dann
schic]kte ferner mein Vater [den Himuili, den Kommandeur], aus [und
gab ihm Truppen und Wage]nkdmpfer. [Und Hi]muili zo[g los, und das
Land] Ma(h)uirassa[ ]schluger [und] hielt [es]. Al[s aber Alnzapahhad-
du [und ... die Angelegenheit hort]en, [kamen] sie hinter (ihm) [von ...]
und bedri[ngte]n ihn auf dem Weg [und bekimpfen ihn]. Als mein Vater
die Niederlage de[s Himui]li horte, da wuchs thm [der Zo]rn und] er mo-
bilisierte [sogleich] die Truppen (und) Wagenkimpfer [des Hattilandes
und zog] in das Land Arzawa.“

Kampfbeschreibungen: In dem Annalen des Mursili sind die Kimpfe
zumeist nur in formelhaften Wendungen wiedergegeben — der Feind wird
mit Hilfe der Gotter geschlagen und die feindliche Stadt verbrannt, z.B.
im 3. Jahr der Zehn-Jahres-Annalen: ,Und hinter Palhuissa stellte sich
mir der Feind von (der Stadt) Pishuru zur Schlacht, und ich lieferte ihm
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eine Schlacht. Und die Sonnengottin von Arinna, meine Herrin, der star-
ke Tarhun(ta), mein Herr, Mezzulla und die Gotter alle liefen mir voran,
da schlug ich den Feind von Pishuru hinter Palhuissa. Dann verbrannte
ich die Stadt.“ Eine ausfiihrliche Kampfbeschreibung aber bietet der Ta-
tenbericht Suppiluliumas 1.7

Gewihrung von Gnade: ,[Sowie ich aber aus dem Seha-Flufi(land)]
zuriickkam, hitte ich eigentlich gegen [Manapa-Tarhun(ta)], welcher
Herr im Seha-Fluf{(land) war, kimpfen sollen, (doch) sowie [Manapa-
Tarhunta] tber mich [hor]te: ,Der Konig des Hattilandes kommt!”,
[fiirchtete] er sich und [kam] mir darauthin [nicht] (zum Kampf) entge-
gen, (sondern) schickte mir seine Mutter, Greise und Greisinnen voraus
[entgegen]. Sie kamen zu mir (und) [fielen] (mir) zu Fiflen. Und weil mir
die Frauen zu Fiiflen fielen, gab ich nach um [der Frauen] willen. Nach
dem Seha-Fluf§(land) zog ich folglich [nicht]“, 4. Jahr; und dhnlich im
10. Jahr: ,Als aber die Leute von Azzi sahen, daf} ich befestigte Stadte im
Kampf einzunehmen mich anschickte, da fiirchteten sich die Leute von
Azzi, die befestigte Stidte und hohe Felsenberge, steile Plitze, besetzt
hielten. Da kamen mir die Altesten des Landes entgegen und fielen mir zu
Fiflen und sprachen zu mir: ,Unser Herr, vernichte uns nicht! Nimm uns,
unser Herr, zur Untertanenschaft an ... Auch im 9. Jahr [af}t Mursili Gna-
de walten: ,,Am nichsten Tage aber marschierte ich weiter nach Taptina.
Als ich aber nach Tarkuma gelangte, verbrannte ich Tarkuma. Da kamen
mir die Leute von Taptina, die Leute von Hursa (und) die Leute von Pi-
kurzi entgegen; und sie knieten mir zu Fiiflen nieder und sprachen folgen-
dermaflen: ,Unser Herr! Vernichte uns nicht! Und nimm uns zur Unter-
tanenschaft an!‘ ... Da nahm ich sie zu Untertanenschaft an und machte sie
zu Soldaten und Wagenkimpfern.®

Beutelisten: ,,... liefer]te ich [eine Schlacht]. Und die Sonnengéttin von
Arinna, meine Herrin, der wehrhafte Tarhun(ta), [mein Herr], Mezzulla
[und alle Gotter standen mir bei, da] besiegte ich die Stadt Puranda. [Und
die Horigen, die ich in den Konigspalast gefithrt habe], die [betrugen]
15[x]00 Horige. Was [aber die Herren, Fufitruppen] und [Wagenkampfer
von Hattusa] an [Gefangenen], Rindern (und) Kleinvieh [erbeuteten, das
zu zahlen wlar [nicht moglich]. [Und ich sandte sie nach Hattusa, und sie]
fihrten [sie heim]“, (4. Jahr).

Text und ausgewahlte Literatur: CTH 61, bearbeitet von A. Gotze, 1933. Vgl.
auch die neuere Ubersetzung H. M. Kumrnel 1985, 471-481 sowie H. Cancik,
1976, 115-134 und 2002.

Der Bericht der Taten Suppiluliumas I., urspringlich von ihm selbst
in Auftrag gegeben, ist erst unter Mursili IL. verfafit worden. In diesem
Dokument, also einer jiingeren zweiten Fassung, 1afit Mursili, die Ver-
saumnisse seiner Vorganger, des Grofvaters Tuthaliya III. und des Vaters

7 Siche S. 84.
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Suppiluliuma, nachholend, deren militirische Taten aufzeichnen. Auch
diesem nur in Bruchstiicken erhaltenen Dokument ist ein Prolog voran-
gestellt. Der Kolophon der Tafeln lautet: ,,Die Taten des Suppiluliuma,
des Groflkonigs.

Kampfbeschreibungen: Wihrend in den Annalen des Mursili Kimpfe
zumeist nur in formelhaften Wendungen wiedergegeben sind, enthilt der
Tatenbericht Suppiluliumas die einzige detaillierte Sch1lderung eines
Kampfes: ,,Wohin er (Suppiluliuma) sich aber auch hinwandte, [da] war
thm hier das Sakaddunuwa-Gebirge [fein]dlich, und hier war ihm das Si-
spinuwa-Gebl[irge] feindlich, und d[a] war ihm das Sarpunwa-Gebirge
[fein]dlich. Und wie alle Feinde horten (dafy er kommt), da riickte das ge-
samte Heer der Kaskier (ins Grenzgebiet) hinein, und] sie besetzten vor
thm am Zuliya-Fluf [die Briic]ke; und sie stiirzten die Briicke um. [Der
Zulilya-Fluf jedoch [war] reiflend. Aber die I3tar von Samuha lief ihm
[voran] (§- Strlch) [Und] den reiflenden [Zu]liya-Flufl jagte er [hinab]. Da
[grif]fen sie ihn aus dem Wasser am Plat[z des Heerl]agers an und be-
schossen ihn [im] Fluff mit Bogen, Pfeil(en) (und) mit Steinen. Die I3tar
von Samuha aber hielt (ihren) [Schi]ld iiber thn. [Als] er auf die andere Sei-
te des Flusses gelangte, [ ] [ver]jagte er den Feind mit (nur) einem Wa-
gen.“® Ab hier ist der Text abgebrochen.

Kommentar: Erst in diesen neueren historiographischen Berichten taucht das
Thema der Jugendtaten auf, die ein noch junger Thronanwirter verrichtet. Sie
weisen ihn retrospektiv als fir die Herrschaft qualifiziert aus. So sind in dem hier
zitierten Tatenbericht Suppiluliumas die militirischen Leistungen des jungen
Prinzen derart hervorgehoben, dafl dessen Vater Tuthaliya III. hinter ihm ver-
blafit. Dafl die hethitische Historiographie die Jugendtaten von den Mannestaten
unterscheidet, illustriert Hattusili ITI., wenn er sagt: ,Das war meine erste Man-
nestat.*?

Die Belagerung und Pliinderung von Karkamis: ,,Und wihrend Hat-
tusa-ziti aus Agypten zuriickkam, eroberte mein Vater die Stadt Karka-
mis. Er hatte sie sieben Tage lang belagert. Am achten Tage aber lieferte er
ihr den ganzen Tag lang eine Schlacht und nahm sie nach einem schreck-
lichen Kampf am selbigen Tag ein. [...] Wie er aber die Stadt ero[berte] —
weil [mein Vater] den Gottern Ehrfurcht erwies, lief§ er niemanden auf die
Zitadelle [zu den Tempeln] der (GOttll’l) [Kubaba] und des [Schutzgottes
(Kurunta)] [...]. Und nicht ein einziger n[dherte sich den Tempeln] Er
verbeugte sich (vor ithnen) und gab [ ]. Die Unterstadt aber mit den Ein-
wohnern, Silber-, Gold- und Bronzegerit pliinderte er und brachte (die
Beute) nach Hattusa. Die Gefangenen aber, die er in den Konigspalast
brachte, das allein waren 3330.“

Kommentar: Vgl. auch den Bericht Hattusilis I. iiber der Belagerung von Ursu;
auch hier ist die Zahl Acht von besonderer Bedeutung fir einen erfolgreichen An-

8 KBo 16.36, bearbeitet von K. K. Riemschneider, 1962, 112; vgl. auch H. Otten, 1983, 433.
9 Vgl. dazu E. von Schuler, 1987-1990, 71.
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griff, und auch hier gilt es, die Stadtgotter zu schonen: ,, Wenn die Stadt vernichtet
ist, ist ein Vergehen begangen, ist eine Siinde begangen.” Darauf antworten die
Offiziere: ,Beim achten Mal werden wir den Kampf eroffnen, die Stadt wird
(zwar) zugrunde gehen, ein Vergehen aber werden wir vermeiden,” siche S.43.

Ein Brief der dgyptischen K6nigin an Suppiluliuma ist fiir den hethi-
tischen Groflkonig ein so tiberraschendes Ereignis, dafl der Historiograph
ithn in lebendiger Schilderung in den Tatenbericht einflicht: ,Wihrend
mein Vater unten im Lande Karkamis war, sandte er aber (die Heerfiihrer)
Lupakki und Tarhun(ta)-zalma in das Land Ambka (Teil der Biq’a-Ebene).
Diese zogen los, um Amka zu schlagen, und brachten Gefangene, Rinder
und Schafe zuriick zu meinem Vater. Als aber die Agypter von diesem
Angriff auf Amka horten, fiirchteten sie sich. Da tiberdies ihr Herr Ni-
phuriya (Tutanchamun oder Semenchkare) gestorben war, sandte die Ko-
nigin von Agypten, die Hauptgemahlin, einen Boten zu meinem Vater
und schrieb ihm folgendermaflen: ,Mein Gemahl ist gestorben, einen
Sohn habe ich nicht, aber dir sagt man viele S6hne nach. Wenn du mir ei-
nen deiner Sohne geben wiirdest, wiirde er mein Gemahl werden. Nie-
mals aber werde ich einen meiner Diener nehmen und ihn zu meinem Ge-
mahl machen. Das scheue ich zu sehr!‘ Als mein Vater dies horte, rief er
eine Versammlung ein®, bei der der Historiograph die erstaunte Aufle-
rung des Konigs, ,,em derart1ger Fall ist mir in meinem ganzen Leben
noch nicht passiert®, in das Dokument aufnimmt.

Kommentar: Der Brief der Konigin (falls die Gemahlin des Semenchkare, wire
sie Heritaton) liegt fragmentarisch auch in babylonischer Sprache vor.® In dem
Schreiben bittet die Witwe um die Entsendung eines Sohnes Suppiluliumas als ih-
ren Gemahl. Nach lingerer Korrespondenz entsendet Suppiluliuma seinen Sohn
Zannanza. Doch hat in der Zwischenzeit Eye, einer der verabscheuten Diener,
dendThron bestiegen, so daff Zannanza auf dem Wege nach Agypten ermordet
WIir

Text und ausgewahlte Literatur: CTH 40, bearbeitet von H. G. Giiterbock,
1956. Vgl. auch J. Assmann, 1996, 254, 280-283 und H. Klengel, 1999, 160-164.

2. Die Staatsvertrige

Die hethitischen Staatsvertrige sind nach babylonischer Terminologie mit
riksu, rikiltu (abgeleitet von dem Verbum rakasu ,binden®) bezeichnet,
mit der hethitischen Entsprechung ishiul (abgeleitet von dem Verbum is-
hiya- ,binden®, wortlich also ,,Bindung® im Sinne von Verpflichtung).
Eine andere Bezeichnung sind babylonisch mamiru ,Schwur, Eid“ und
hethitisch /ingai- in gleicher Bedeutung. Korrekter ist die Doppelbezeich-
nung riksu i mamitu ,Verpflichtung und Eid“, da ein Vertrag aus diesen
beiden Elementen besteht: Die Verpflichtungen werden durch den gege-

10 KBo 28.51, bearbeitet von E. Edel, 1994, Band I, Nr. 1.
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benen Eid anerkannt und somit zu einem Vertrag. Die prizise formalisier-
ten Staatsvertrige sind — wenn auch mit babylonischen Termini bezeich-
net — eine eigenstindige hethitische Schopfung.

Zu unterscheiden sind zwei Vertragstypen, nimlich die parititischen
Staatsvertridge und die Subordinationsvertrige. Parititisch ist der Staats-
und Friedensvertrag zwischen dem Pharao Ramses II. und Hattusili III.
(in babylonischer und dgyptischer Sprache). Thren sorgfaltig gewahlten
Formulierungen zufolge konnen eventuell auch zwei Vertrige mit dem
Konigreich Kizzuwatna aus der mittleren Epoche des hethitischen Rei-
ches als parititisch bezeichnet werden, wihrend alle iibrigen Subordina-
tionsvertrige sind, die wiederum in verschiedene Gruppen unterteilt wer-
den konnen.

Die Einleitungsformel oder Praambel enthilt den Namen und die Ti-
tulatur des Grof8konigs, Namen und Titulatur des Vaters, mitunter auch
diejenigen entfernterer Vorfahren. Nur in dem parititischen Staatsvertrag
mit Agypten ist selbstverstindlich auch Name und Titulatur des Vertrags-
partners aufgefithrt — in der babylonischen Fassung zuerst Ramses, in der
agyptischen zuerst Hattusili, das heifft der Name des Ausstellers steht je-
weils an erster Stelle. Die Praambel der babylonischen Fassung, die Ram-
ses dem hethitischen Hof hat zugehen lassen, lautet: ,[Der Vertrag, den]
Reamas[easa Mai]-Amana, der Groflkonig, der Konig [des Landes Agyp-
ten, auf einer Silbertafel geschlossen hat] mit Hattusili, [dem
Gro]f8k[6nig], dem Ko6nig des Landes Hatti, seinem Bruder, fiir [das Land
Agypten und das Land Hatti], um so (auch) [grofen] Friede[n] und grofle
[Bruder]schaft zwischen ithnen fir ifmmer] zu stiften.“ Entsprechend be-
ginnt der dgyptische Vertrag, der aus der babylonischen Fassung, die Hat-
tusili nach Agypten geschickt hat, iibersetzt worden ist, mit dem Namen
Hattusilis. In den Subordinationsvertriagen hingegen erscheint nur der he-
thitische Groflkonig in seiner Titulatur: ,,[So] (spricht) die Sonne Mursili,
der grofle Konig, der Konig des L[andes Ha]t[ti, der Lieb]ling des Tar-
hun(ta), der Sohn des Suppil[uliuma, des groflen Kénigs, des Konigs des
Landes Hatti, des Starken].“

Der Zweck des Vertrages: In dem Staatsvertrag mit Ramses II. folgt auf
die Titulaturen der Zweck des Vertrages, nimlich: ,Siehe, ich habe jetzt
[gu]te Bruderscha[ft] und guten Frieden zwischen uns fir immer gestiftet,
um so (auch) guten Frieden und gute Bruderschaft zw[ischen] dem Lande
Agypten und dem Lande Hatti fir immer zu stiften.”

Die Vorgeschichte oder historische Einleitung der Staatsvertrige
wurde als eine zu juristischen Zwecken entwickelte Untergattung der Ge-
schichtsschreibung bezeichnet.!! In einem kurzen Restimee sind die bis-
herigen Beziehungen zwischen den Vertrag schlieffenden Kontrahenten
bzw. der zum Vertragsabschlufl fithrenden Ereignisse in threm chronolo-

11 E. von Schuler, 1987-1990, 72{.
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gischen Verlauf im hethitischen Sinn zusammengefafit. Dabei wird die In-
tention deutlich, nimlich die hethitische Position bzw. das Handeln des
Konigs (tendenzids) als rechtmiflig und berechtigt darzustellen, wie z.B.
in dem Vertrag Mursilis II. mit Tuppi-Tessop von Amurru (im Westen Sy-
riens): ,Azira war dir, dem Tuppi-Tessop, Grof3vater. [Er em]po[rte sich]
gegen meinen Vater [und] mein Vater brachte thn wieder zur Untertanen-
schaft. Als die Konige von Nuhasse und der Konig des Landes Kinza (Ka-
desch) sich gegen [meinen Vater] empérten, da empérte sich dein Grofl-
vater Azira nicht gegen meinen Vater; wie er ein Freund war, so blieb er
(auch) ein Freund. Als mein Vater gegen seine Feinde kampfte kimpfte
auch dein Grofivater Azira ebenso gegen die Feinde meines Vaters. Azira
schiitzte die Macht [meines Vaters]“ usw.

Die Vertragsbestimmungen: Zu den Vertragsbestimmungen gehoren
die Festlegung von Grenzen, beiderseitige Garantie der Thronfolge, die
Auslieferung von politischen Fliichtlingen; bei den Subordinationsvertri-
gen der Verzicht des Vertragspartners auf eine eigene Auflenpolitik, die
Friedenspflicht gegeniiber anderen Vertragspartnern des hethitischen
Reichs, militirische Gefolgschaft gegentiber dem Groflkonig, Anzeige-
und Beistandspflicht bei Empérung der jeweiligen Untertanen, die Pflicht
bei Hofe zu erscheinen sowie die Festlegung betrichtlicher Tribute.

Vertragssicherungen: Nach den Vertragsbestimmungen folgt die Si-
cherung des Vertrages sowohl durch die Eheschlieffung mit einer Prinzes-
sin des hethitischen Hofes als auch durch die Schwurlisten der Eidgotter,
welche bei Miflachtung bestehender Vertrige und Vereidigungen zur Be-
strafung aufgerufen sind: , Weil sie die Eide tibertreten hatten, sprach ich
[zu ihnen]: ,Die Eidgotter sollen [ihre Rache] ausiiben. Der Sohn soll sei-
nen Vater toten, der Bruder [aber] soll (seinen) Bruder toten, und sie sol-
len ihr eigenes [Fleisch und Blut] vernichten!

Den Vertrag, dessen Schrifttriger Silber- oder Bronzetafeln sind, be-
schlielt eine Deponierungsklausel.

3. Binnenthemen in Annalen und Staatsvertrigen

Geographische Exkurse zur [llustration der Schwierigkeiten der Feldzii-
ge bieten in reichem Mafle die Annalen Mursilis II. Die Gefahren eines
Feldzuges werden, wie schon im althethitischen Schrifttum Hattusilis L.,
durch die Beschreibung der Wegerouten hervorgehoben: ,,Und ich zog
nach dem Gebirge Arinnanda (identisch mit der Halbinsel Mykale?). Be-
sagtes Gebirge Arinnanda aber (ist) sehr steil, ins Meer geht es hinaus, fer-
ner (ist es) sehr hoch und unzuginglich; ferner (ist) es felsig und mit Pfer-
den hinaufzufahren ist unméglich. Die Horigen aber hielten es insgesamt
(besetzt), und die Ful8truppen insgesamt waren oben. Und weil zu Pferde
hinaufzufahren unméglich war, ging ich, die Majestit, zu Fuf} vor (mei-
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nem) Heer her und zog zu Fuf} auf das Gebirge Arinnanda hinauf.“ Und
an anderer Stelle: , Timuhala liegt auf Bergen oben, und die Wege hinauf
sind beschwerlich. Ferner ist es schwer zuganglich, und es wurde mit Ge-
walt verteidigt.“ In seinem Gebet an die Sonnengoéttin von Arinna schil-
dert Hattusili III1. den Verfall der Stadt Nerik: ,Nerik war vormals unter
den fritheren Konigen plotzlich zugrunde gegangen. Da waren die Wege
unzuginglich, da war Nerik eine Muschel im Wasser; und war (wie ein
Ort) des tiefen Wassers.“

Ethnographische Exkurse: Einer der bekanntesten und auch iltesten
ethnographischen Berichte liegt in dem Subordinationsvertrag Suppiluli-
umas I. mit Hukkana, einem Fiirsten vom Lande Hayasa in Ostanatolien,
vor. Zur Bekriftigung des Vertrages wird Hukkana mit einer Schwester
Suppiluliumas verheiratet. Da nun im Lande des Hukkana aus hethiti-
scher Sicht ungewohnliche sexuelle Sitten herrschten, kommt auch dieser
Kasus zur Sprache: ,,Ferner sind dieser meiner Schwester, die ich, die Ma-
jestdt, dir zur Gemahlin gegeben habe, viele Vollschwestern und Halb-
schwestern. [Und] auch selbige hast du dir (als Schwestern) [gewon]nen,
weil du ihre Schwester (als Gemahlin) hast. Fiir das Hattiland aber ist
eine Vorschrift von Wichtigkeit: Der [eigene] Bruder darf die eigene
Schwester (und) Kusine nicht (geschlechtlich) nehmen, das (ist) nicht
rechtens. Wer aber so etwas (doch) tut, der bleibt in Hattusa nicht am Le-
ben, er stirbt. Weil [nun] euer Land ungesittet (ist), ist es darin iiblich,
(das) [man] den eigenen Bruder, die eigene Schwester (und) die Kusine
(geschlechtlich) nimmt, in Hattusa aber (ist) es nicht rechtens. Wenn nun
einmal von deiner Gemahhn eine Schwester oder eine [Hal]bschwester
(oder) eine Kusine zu dir hinkommt, so gib ihr zu essen (und) zu trinken;
efit (und) trinkt (und) seid frohlich; (sie geschlechtlich) zu nehmen, aber
lasse dich nicht geliisten; das ist nicht rechtens, darauf steht die Todes-
strafe; das versuche von dir aus nicht. Auch wenn dich zu einer solchen
Sache irgendein anderer verfithren will, (so) hore du ihn nicht an und tue
es nicht; [und] es soll dir unter Eid gelegt sein.“ Demnach bestand in
Hayasa eine Art Sororat, wonach ein Mann auch sexuelle Anrechte auf
die Schwestern seiner Frau hat. Es bestand auch Sexualsolidaritit zwi-
schen den Briidern, denn einem Manne standen auch die Frauen seiner
Briider sexuell zu Verfiigung.!2

Eine historische Lehrepisode, wie sie in der althethitischen Palastchro-
nik gesammelt sind, findet als warnendes Beispiel Eingang in diesen Ver-
trag: Der barbarische Hukkana soll sich, wenn er am Hof in Hattusa zu
erscheinen hat, auch gebthrlich verhalten: ,Sobald eine Palast[frau daher
kommt], dann springe weit vom Wege weg und laf ihr den Weg weithin
frei. Und vor folgender [Pa]lastdamengeschichte sieh dich tiber die Mafen
sehr vor: Was Mariyas war, um welchen Vergehens willen hat der den Tod

12 Vgl. V. Haas, 1986, 24.
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gefunden? Kam da nicht eine Palastdame daher, und er gaffte sie an? Der
Vater der Majestit aber blickte gerade aus dem Fenster und ertappte ihn
bei dem Vergehen mit den Worten: ,Warum hast du jene angegafft?‘ So
fand er den Tod wegen jenes Vorfalls. Vor [einer Angelegenheit], deretwe-
gen ein Mensch umgekommen ist, [sie]h du dich [sehr] vor.“ Ein anderes
warnendes Beispiel schlechten Verhaltens findet sich in einem Absatz des
Staatsvertrags Tuthaliyas IV. mit Sausgamuwa von Amurru, das insofern
bemerkenswert ist, da Tuthaliya darin deutlich Kritik an seinem Vater
Hattusili ibt: ,,Als aber Muwatalli gestorben war (Text: Gott geworden
war), da war Urhi-Tessop, Muwatallis Sohn, Konig. [Dann] entriff [mein
Vater aber] dem Urhi-Tessop das Konigtum. (Tilgung) [Mast]uri aber hat-
te auf Verrat gesonnen und Muwatalli, der ihn (auf)genommen (und) ihn
zu seinem Schwager gemacht hatte — (bereits) dessen Sohn Urhi-Tessop
hat er nicht mehr geschiitzt (Tilgung: und er hat auf Verrat gesonnen), und
er ist in die Gefolgschaft meines Vaters eingetreten [ ] (mit den Worten):
,Soll ich denn einen Bastard schiitzen?! Soll ich das (Anliegen) denn eines
Bastardsohnes vertreten?!* - Willst denn nun etwa auch du nach der Weise
des Masturi handeln?!“13

Moralische Reflexionen: Bereits in dem Testament Hattusilis I., in der
Thronfolgeregelung des Konigs Telipinu sowie in Vertragen, Instruktio-
nen und der diplomatischen Korrespondenz finden sich eindringliche
moralische Aussagen und goldene Regeln, wie: ,,die Menschheit ist ver-
dorben®, ,nicht Boses mit Bosem vergelten“ oder ,,die schwache Sache
macht nicht stark, die starke Sache macht nicht schwach®. Der hethitische
Groflkonig schreibt an den Konig von Ahhiyawa, um die Verwicklungen
wegen Wilusa und Milawa(n)ta zu bereinigen: ,,Wenn irgendeiner vor
dem anderen eine Schuld eingesteht, so wird der (letztere) den, der vor
dem anderen die Schuld eingesteht, nicht abweisen. Meine Schuld, die
auch ich vor meinem Bruder (dem K6nig von Ahhiyawa) gestanden habe
hat er verzichen, ich will sie gegen meinen Bruder nicht wieder bege-
hen.“1

Texte und ausgewihlte Literatur: Texte, bearbeitet von J. Friedrich, 1926.
E. Edel, 1997. Vgl. ferner V. Korosec, 1931. H. Cancik, 1976 und 1993. G. Beck-
man, 19992, 11-114. Zu stilistischen Elementen, Redewendungen und speziellen
Formulierungen vgl. S. de Martino — F. Imparati, 2001.

4. Die Apologie des GrofSkonigs Hattusilis 111.

Der historische Hintergrund: Als Muwatalli II. den Thron bestieg, ver-
sah er seinen jiingeren Bruder Hattusili mit hochsten Staatsimtern. Hat-

13 Beide Stellen sind besprochen von S. de Martino — E Imparati, 2001, 356.
14 Vgl. H. Cancik, 1993, 1281.
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tusilis politischer Gegner war Arma-Tarhunta, der zur Konigsfamilie ge-
horte und wie sein Vater Zida (ein Bruder Suppiluliumas) Gouverneur des
oberen Landes (den nordlichen Regionen von Hattusa) war. Arma-Tar-
hunta klagt Hattusili zauberischer Machenschaften an; der Prozef ver-
lduft anfinglich zu dessen Gunsten, und Hattusili wird von seinem Bru-
der Murwatalli seiner Amter entkleidet. In einem zweiten Prozef3, in dem
nun Arma-Tarhunta der Zauberei angeklagt ist, geht Hattusili rehabili-
tiert und siegreich hervor.

Hattusilli, von seinem Bruder als Unterkonig von Hakmis (Hakpissa)
eingesetzt, engagiert sich erfolgreich um die Pazifizierung der nordlichen
Regionen von Hattusa und vor allem um die Wiedergewinnung des alten
Kultzentrums Nerik. Seinem Priesteramt der I3tar der Stadt Samuha figt
er das des Wettergottes von Nerik hinzu.

Muwatalli hatte seinen Sohn Urhi-Tessop als Groflkonig mit dem
Thronnamen Mursili (II1.) eingesetzt. Als dieser die Machtpositionen
Hattusilis beschnitt, kam es zum militirischen Konflikt; Mursili wurde
mit seinem Parteiginger Arma-Tarhunta und dessen Familie nach Zypern
(Alasiya) in die Verbannung geschickt. Das Vermogen des Arma-Tarhun-
ta wurde teilweise konfisziert und dem Tempel der I$tar von Samuha als
Stiftung vermacht. Daff die Affire noch lange in Erinnerung geblieben ist,
zeigen Orakelanfragen aus der Zeit Tuthaliyas IV., als Arma-Tarhunta be-
reits verstorben war und man die Rache seines Totengeistes befiirchtete.!s

Die Apologie Hattusilis ist schwerlich einer bestimmten literarischen
Gattung zuzuordnen. Auch die Bezeichnung Autobiographie ist insofern
berechtigt, als Hattusili seinen Lebenslauf beschreibt. Zutreffender aber
ist Apologie, da das Dokument seine juristisch zweifelhaften Handlun-
gen — die Liquidierung der gegnerischen Familie des Arma-Tarhunta und
die Usurpation des Konigtums — rhetorisch geschickt rechtfertigt. Ebenso
berechtigt ist Stiftungsurkunde, da Hattusili fir die I3tar von Samubha ei-
nen dynastischen Kult bestimmt und der Gottin die Besitztiimer des Ar-
ma-Tarhunta vermacht.

Gerichtet ist das in mindestens sechs Exemplaren ausgefertigte Doku-
ment wohl in erster Linie an seine Nachkommen, insbesondere an seinen
Sohn, den spiteren Grofikdnig Tuthaliya IV., mit der Absicht, daf auch er
der seinem Hause giinstig gesonnenen Géttin besondere Ehrfurcht er-
weist.

Hattusili ordnet sein von gottlicher Fligung geleitetes Leben in tiber-
greifende Zusammenhinge ein. Einen groflen Raum widmet er der Schil-
derung seiner Jugendjahre. Im Mittelpunkt steht seine personliche
Schutzgottin I3tar, deren ,gottliche Fihrung® (para handandatar) sein
Leben von frither Kindheit an bestimmt hat. Zum Ausdruck bringen dies
die Redefiguren ,sie nahm mich bei der Hand“, ,sie lief mir im Kampf

15 Vgl. dazu Th. P.]. van den Hout, 1998, 196-199.
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voran®, ,sie trat mir zur Seite“ oder ,sie trat hinter mich“. Die propagan-
distische und forensische Rhetorik der Argumentationsstrategie, die den
Horer zum Standpunkt des Autors fithren soll, besteht darin, sich selbst
als ,einen gerecht geleiteten Mann“ und seine Gegner als iible Neider zu
charakterisieren. Die offenbare Ungesetzlichkeit seines Handelns stellt er
dadurch in Frage, daf} er doch im Sinne der Gotter und in deren Einver-
standnis gehandelt habe. Ein Beispiel fiir diese Rhetorik ist im Hinblick
auf den Sturz des Groflkonigs Mursili ITI. der als Frage formulierte Satz:
»Hatte er mit mir den Streit nicht irgendwie begonnen, hitten (die Got-
ter) dann wirklich den Groflkonig (also Mursili) einem Kleinkonig (also
Hattusili) unterliegen lassen?!“ Wenn er also unrechtmiflig das Grof3ko-
nigtum erworben hitte — so ist zu folgern —, hitte es den Gottern an
RechtsbewufStsein gemangelt. Mit dieser Argumentation uiberfithrt er die
Beschuldigungen der Haltlosigkeit, Niedertracht und Licherlichkeit. Von
der allmichtigen Goéttin schon in frither Kindheit auserwihlt und hoch-
geschitzt vom Groflkonig Muwatalli, wird er das Opfer kleinlichen Nei-
des und der Mifigunst. Doch durch die Hilfe der Gotter widerfahrt ihm
schliellich Gerechtigkeit.

Eingeleitet ist das Dokument mit der tiblichen Herrschertitulatur eines
Groflkonigs; dabei nennt er sich programmatisch als den ,,Nachfahren des
Hattusili, des Konigs von Kussar®. Mit der Legitimationsformel betont er
folglich gleich zu Beginn des Dokumentes die Rechtmifligkeit seiner Suk-
zession. Mit dem folgenden Absatz ruft er den potentiellen Horer zur
Aufmerksambkeit auf und zeigt zugleich die Intention des Textes an, nim-
lich, daf jedermann das ,,gottliche Walten“ der I$tar in seinem Leben ver-
nehme: ,,Von der gottlichen Fithrung der Istar will ich sprechen, und die
Menschen sollen es horen!

Die Lebensgeschichte beginnt mit der Geburt: ,,Mein Vater zeugte uns
vier Kinder: den Halpa-sulupi, den Muwatalli, den Hattusili und Massa-
na-uzzi, eine Tochter. Von allen diesen war ich das jlingste Kind.“ Er be-
dient sich bewuft des literarischen Topos vom Jingsten der Geschwi-
ster’®, der aus der Bedeutungslosigkeit zu hohen Ehren aufsteigt, nach
dem historischen Vorbild des Idrimi, eines Konigs von Alalah. Im Genre
einer Fiihrungsgeschichte Gottes — dhnlich der Josephsgeschichte des Al-
ten Testaments — spricht er nun von einem Traum, in dem die I3tar sich
thn, den schwachen und kleinen Knaben, zum Priester erwihlte: ,Da
schickte I$tar, meine Herrin, zu Mursili, meinem Vater, im Traume den
Muwatalli, meinen Bruder (mit den Worten): ,Ftir Hattusili sind die Jahre
(nur noch) kurz, er wird nicht (lange) leben. So tibergib ihn mi, er soll
mein Priester sein, und er wird (am) Leben (bleiben).““ Mit dem Priester-
amt beginnt der zu erwartende Aufstieg des krinklichen, nun aber im
Schutz der Gottin stehenden Jiinglings. Denn, so fahrt der Text fort, es

16 Siehe S. 24.
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wurden thm mit der Thronbesteigung seines Bruders Muwatalli die ho-
hen Amter eines ,Herrn des Heeres“ und des ,,Obersten der Palastgarde®
tibertragen; auch wurde ihm das ,,obere Land“, welches ,lange Zeit Ar-
ma-Tarhunta, der Sohn des Zida, verwaltet” hatte, ibergeben. An der
Entmachtung des Arma-Tarhunta und seiner Sohne scheint Hattusili ei-
nen entscheidenden Anteil gehabt zu haben; umso haltloser stellt er die
Klageerhebung dar: ,,Weil nun I§tar, meine Herrin, mir gewogen war, be-
wahrte mir auch mein Bruder Muwatalli (sein) Wohlwollen. Als da die
Leute die Gewogenheit der I3tar, meiner Herrin, mir gegeniiber und mei-
nes Bruders Gunst sahen, da beneideten sie mich. Und Arma-Tarhunta,
der Sohn des Zida, und dann auch andere Leute begannen, mir Schwierig-
keiten zu machen, und sie wollten mir tbel. Fiir mich stand es ungtinstig,
und mein Bruder Muwatalli zitierte mich zum Rade (d. h. er leitete einen
Prozef} ein). ... Und dank der Gottheit (Istar) wurde ich (fiir) schuldlos
(erklart). Weil mich die Gottin, meine Herrin, an der Hand hielt, tiberlief§
sie mich einer tibelgesinnten Gottheit, einem iibelgesinnten Gerichte nie-
mals. Niemals lief} sie die Waffe eines Feindes tiber mir kreisen. I§tar, mei-
ne Herrin, nahm mich in allem diesem an sich. Wenn mich irgendwann
Krankheit befiel, sah ich gerade als Kranker dabei der Gottheit gerechtes
Walten. Die Gottheit, meine Herrin, hielt mich in jeder Situation an der
Hand. Weil ich aber ein gerecht geleiteter Mann war, und weil ich vor den
Gottern in gerechter Haltung wandelte, tat ich niemals eine bose Sache
(nach Art) der Menschen. Du Gottheit, meine Herrin, nahmst mich aus
allem und jedem (heraus), war es nicht (so)? ... Feinde und Neider gab
I$tar, meine Herrin, mir in die Hand, und ich erledlgte sie vollig.“ Der
Prozef nahm also einen glinstigen Ausgang; Hattusili wird wieder in sei-
ne Amter eingesetzt. Als Muwatalli nun ,,auf Geheif§ seiner Gottheit“ die
Koénigsresidenz von Hattusa mitsamt den Staatsgottern und Ahnen in das
suntere Land“ (Stidostanatolien) nach Tarhuntassa verlegte, ist Hattusili
als Vizekonig des ,,oberen Landes“ neben seinem Bruder der michtigste
Mann im hethitischen Reich. Das Dokument berichtet ausfithrlich von
Kimpfen und groflen militirischen Erfolgen.

Erneut erhebt Arma-Tarhunta Anklage: , Als da aber Arma-Tarhunta,
der Sohn des Zida, der Istar, meiner Herrin, und meines Bruders Wohl-
wollen mir (gegeniiber) sah und ihnen keinesfalls etwas gelang, da began-
nen sie, (er) mit seiner Gemahlin und seinem Sohn, mich abermals mit
Zauberei” zu belegen. Aber er (selbst) erfillte Samuha, die Stadt der
Gottheit (Istar), mit Zauberei.“

In dem Prozef3, ,,der vom Palast etwas hingezogen wurde®, wird nicht
Hattusili, sondern Arma-Tarhunta der Zauberei iiberfiihrt, seine Giiter
konfisziert und seine Familie in die Verbannung geschickt. Um den zwei-

17 Es bleibt unklar wie weit der Begriff alwanzatar ,Zauber(ei)“ zu fassen ist.
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felhaften Ausgang des Prozesses zu iibertiinchen und die Parteiginger des
Arma-Tarhunta zu beschwichtigen, zeigt Hattusili sich grofimiitig: ,, Weil
Arma-Tarhunta ein Blutsverwandter war, ferner ein Greis war, tat er mir
leid, und ich lief§ ihn frei. Auch den Sipa-ziti, seinen Sohn, lief§ ich frei,
und ich tat ihnen nichts an. [Die Gemah]lin des Arma-Tarhunta aber und
seinen (anderen) Sohn schickte ich nach Alasiya (Zypern). [Seinen Land-
besitz] aber nahm ich zur Hilfte und gab ihn dem Arma-Tarhunta wieder
zurlick.”

Lange bevor Hattusili seine Thronbesteigung rechtfertigt, weist er be-
reits darauf hin, daf} ,,die I3tar, meine Herrin, zum ersten Male auf diesem
Feldzug meinen Namen (Hattusﬂl) verkundete“ d.h. ihn zu dem kiinfti-
gen Groflkonig erklart!

Nach dem Tode Muwatallis gelangt dessen Sohn Urhi-Tessop unter
dem Konigsnamen Mursili (IT1.) auf den Thron: ,,Als daher fir meinen
Bruder kein legitimer Sohn vorhanden war, nahm ich den Urhi-Tessop,
den Sohn einer Haremsfrau, und [setzte] ithn im Land Hatti zur Herr-
schaft [ein]. Ganz [Hattusa] legte ich ihm in die Hand, und er war [Grofi-
konig] in den H[atti]lindern. Dafy nicht Hattusili, sondern Muwatalli
noch zu Lebzeiten den Urhi-Tessop ,in die Konigsherrschaft eingesetzt®
hat, geht eindeutig aus den Konigssiegeln hervor, die damit Hattusilis ten-
denzidse und propagandistische Darstellung verdeutlichen. s

Mursili versucht, die enorme Macht seines ehrgeizigen Onkels einzu-
schrinken. Der Apologie zufolge erduldet Hattusili die restriktiven
Mafinahmen des Groflkonigs sieben Jahre lang. Erst dann, so fiihrt er
aus, als thm dieser die Stidte Hakmis (Hakpissa) und Nerik, in denen er
das Priesteramt des Wettergottes von Nerik innehatte, nehmen wollte,
habe er zu den Waffen gegriffen: , Als ich aber gegen ihn Feindschaft er-
griff, tat ich jenes nicht (im Sinne) eines Vergehens, (indem) ich mich ge-
gen ihn auf dem Streitwagen emporte oder mich gegen ithn inmitten des
Hauses emporte. (Vielmehr) teilte ich ihm nach Mannesart mit: ,Du hast
gegen mich Streit begonnen. Nun bist du Groflkonig, ich aber bin Konig
der einen einzigen Stadt, die du dir (mir noch) belassen hast. Komm her-
bei! Und uns werden Istar von Samuha und der Wettergott von Nerik
die Rechtssache entscheiden! “ Aus dem Waffengang geht Hattusili sieg-
reich hervor und besteigt selbst den Thron. Die Usurpation war ganz
und gar im Sinne der Gotter: ,Wie ich nun dem Urhi-Tessop derart
schrieb — wenn nun jemand folgendes sagt: ,Warum hast du ihn vordem
in die Konigsherrschaft eingesetzt, warum schreibst du ihm jetzt aber
(von) Feindschaft?‘ — (so wiirde ich entgegnen:) ,Hitte er mit mir den
Streit nicht irgendwie begonnen, hitten (die Gotter) dann wirklich den
Groflkonig einem Kleinkonig unterliegen lassen?!® Weil er aber jetzt mit

18 Vgl. D. Hawkins, 2001, 171-176.
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mir den Streit begonnen hat, haben ihn mir die Gotter durch Richter-
spruch unterliegen lassen.“

Schliellich ist Mursili gezwungen zu flichen; Zuflucht findet er in der
Stadt Samuha. Hohnisch kommentiert Hattusili: ,,Da erfuhr ich das gott-
liche Walten der Istar auch bei dieser Gelegenheit in reichem Mafle: Wie
sie (die Istar) den Urhi-Tessop irgendwo anders keinesfalls lief3, sperrte sie
ithn in Samuha ein wie ein Schwein in (seinen) Kofen.!? Entsprechend der
Hochachtung fiir meinen Bruder tat ich keinesfalls (Boses), sondern mar-
schierte zurlick hinab gegen Urhi-Tessop und fiihrte ihn wie einen Gefan-
genen ab. Ich gab ihm im Lande Nuhasse befestigte Stidte und dort ver-
blieb er. Er wollte einen anderen Plan schmieden und wollte nach Baby-
lon schicken. Wie ich aber von dieser Angelegenheit horte, ergriff ich ihn
und schickte ithn an die Meereskiiste. Auch den Sipa-ziti lief man die
Grenze tiberschreiten. Das Hauswesen nahm ich ihm fort und gab es der
Istar, meiner Herrin. Ich gab jenes der I3tar, meiner Herrin. I§tar, meine
Herrin, setzte mich ferner von Stufe zu Stufe (hoher): Ein Prinz war ich
und wurde Kommandeur der Garde. (Als) Kommandeur der Garde aber
wurde ich Kénig von Hakpissa. (Als) K6nig von Hakpissa aber wurde ich
Groflkonig. Ferner gab mir IStar, meine Herrin, die Neider, Gegner und
Widersacher vor Gericht in die Hand. Und die einen starben durch die
Waffe, die anderen aber starben an (threm Todes-)Tag. Allesamt erledigte
ich sie. Und I3tar, meine Herrin, gab mir das Kénigtum tiber das Hatti-
land.“ Im folgenden Paragraphen ruhmt sich Hattusili der internationalen
Anerkennung durch die Kénige von Babylon, Agypten und Assyrien.
Seine Herrschaft versteht er als eine Zeit des Friedens.

Das Dokument endet mit der Stiftung: ,,Ich aber gab der I3tar, meiner
Herrin, das Haus des Arma-Tarhunta; ich zog es ein und tibergab es (ihr).
Was von altersher da war, das tibergab ich ihr, und was ich (dazu getan)
hatte, auch das tibergab ich ihr. Ich zog es ein und iibergab es der Gottheit.
(§-Strich) Das Haus des Arma-Tarhunta, welches ich ihr gab und die Ort-
schaften, welche auch immer (die) des Arma-Tarhunta (waren), da wird
man sie jeweils an jedem einzelnen (Ort) hinter der Massebe aufstellen
und man wird den Pithos fiillen. I3tar, sie (ist) meine Gottheit, und man
wird sie (als) die erhabene I3tar beopfern. Das Mausoleum, das ich errich-
tet habe, das tiberantwortete ich der Gottheit. Auch meinen Sohn, den
Tuthaliya, habe ich dir zur Dienstbarkeit tiberantwortet und das Haus der
I5tar soll Tuthaliya, mein Sohn, verwalten! Ich (bin) ein Diener der Gott-
heit, und auch jener soll ein Diener der Gottheit sein! Das Haus aber, das
ich der Gottheit gab, da(rin) soll ein jeder fiir die Gottheit nach besten
Kriften walten!

Daf} Hattusilis Gewissen bei weitem nicht so unbelastet war, wie es sei-
ne Apologie impliziert, zeigen die beiden Gebete an die hochste richterli-

19 Siehe S.236.
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che Instanz, die Sonnengéttin von Arinna, sowie wohl auch die Traume
seiner Gemahlin Puduheba.?

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 81, bearbeitet von A. Gotze, 1924.
A. Goétze, 1930. H. Otten, 1981. Vgl. auch A. Archi, 1971. Ph. H.]J. Houwink ten
Cate, 1974, 123-150. F. Imparati, 1995. E.von Schuler, 1982 (mit weiterer Litera-
tur).

2 Siehe S.221-223 und 260-263.
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Die genuin anatolischen Mythen, die aus der hattisch-hethitischen Tradi-
tion stammen, sind stets in ein Ritual integriert und haben ihren festen
Platz im jahrlichen Kultkalender, wobei die Frage, ob der Mythos — die
ytraditionelle Erzahlung“! — oder das Ritual ilter ist, insofern miiflig
scheint, als beide einander bedingen.

Die Mehrzahl der auf vorhethitisch-hattische Uberlieferungen zuriick-
gehenden zentralanatolischen Mythen ranken sich um den Wettergott
und seinen Sohn, den Vegetations- und Landwirtschaftsgott Telipinu. Am
umfangreichsten und wohl auch verbreitetsten ist die Mythengruppe von
einer verschwundenen Gottheit mit dem Grundmuster: Eine Gottheit
bzw. Naturkraft erfiillt ihre Aufgabe nicht mehr, so daff die Fruchtbarkeit
und damit das Leben iiberhaupt gefihrdet ist. Da greift eine andere Gott-
heit ein und stellt den urspriinglichen Zustand wieder her. In ithrem Kern
sind diese Mythen, wenn auch in mittel- und junghethitischen Abschrif-
ten Uberliefert, zumeist bereits in althethitischer Zeit literarisiert worden.
Aus der Basisstruktur dieses Mythos konnte der Ritualist je nach Bedarf
eine zu seinem jeweiligen Ritual passende ,traditionelle Erzahlung“ kon-
struieren.?

Stilistische Techniken: Die Sprache dieser Mythen zeigt im Gegensatz
zur Literatur der spiteren Epoche in Syntax und Stil eine gewisse Schwer-
falligkeit. Die zumeist einfachen Sitze sind oft — besonders in dem folgen-
den Mythos vom Wettergott Tarhun(ta) und seinem Antagonisten Illuy-
anka — parataktisch in einer reihenden Diktion mit der Konjunktion
,und“ verbunden, was in den folgenden Ubersetzungen jedoch nicht im-
mer zum Ausdruck kommen soll. Andererseits aber bezeugen in einigen
Absitzen stilistische Kunstformen — Wortspiele, Reimbildungen, Paralle-
lismen und Chiasmen —, daf eine bereits entwickelte Literatur vorliegt.
Auffallend ist im Gegensatz zur spiteren hethitischen Literatur die Varia-
bilitit der Epitheta; so ist z. B. Telipinu der ,,gewichtige®, ,vorziigliche®,
sausgezeichnete” oder ,schreckliche® Gott; Attribute, mit denen auch
andere Gotter versehen werden kdnnen. Weitgehend festgelegt hingegen
sind die attributiven Epitheta: ,eilender Adler®, ,hohe Berge®, ,dunkle
Erde“, ,grofles Meer®, ,tiefe Tiler” oder ,dunkle Wogen*“.

t W.Burkert, 1979, 1.
2 N. Oettinger, 2004, 347-356.
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1. Der Wettergott Tarbun(ta) und
sein Antagonist Illuwyanka

Mit diesem Text liegt ein jahreszeitlicher Mythos vor, in dem sich im kul-
tischen Nachvollzug des Urzeitgeschehens die Ordnung und die Krifte
des Kosmos erneuern. Der Mythos ist in zwei Fassungen tiberliefert. Am
Ende des landwirtschaftlichen Jahres im Herbst nach der Ernte besiegt
der hethitische Python Illuyanka, die Personifikation des Winters, den die
Krifte des Frithlings verkorpernden Wettergott Tarhun(ta), der nun aufer
Funktion getreten ist und sich wihrend der Wintermonate in der Gewalt
des Illuyanka befindet. Zu Beginn des Frithlings mit dem Erwachen der
Wachstumskrifte folgt ein zweiter Kampf, in dem der Wettergott mit der
Hilfe seines Sohnes bzw. des Menschen Hupasiya den Illuyanka besiegt.
Der Mythos, der Teil des althethitischen Neujahrsfestrituals ist, endet mit
der Atiologie des sakralen Konigtums. Wahrscheinlich wurde er auch
mimisch dargestellt, da einzelne Handlungstriger wihrend des Ritualab-
laufes mit rituellen Verrichtungen betraut sind.

Die beiden Fassungen wurden von Kella, einem Priester des Wettergot-
tes der Stadt Nerik, dem Schreiber Piha-ziti in der Zeit Hattusilis IT1. dik-
tiert. Piha-ziti vermerkt am Ende der Tafel, dafl er den heiligen Text in
Ehrfurcht niedergeschrieben habe; ein Beleg fiir den hohen Respekt eines
Schreibers vor der miindlichen Tradition.

Schauplatz des Mythos ist die Kiiste des Schwarzen Meeres nahe der
einstigen Miindung des Flusses Kizilirmak bei Bafra sowie das Land (der
Stadt) Tarukka, wahrscheinlich am Kizilirmak in der Gegend um Dura-
gan und Havza.

Die Protagonisten: Einfachen volkstiimlichen Erzihlungen entspre-
chend ist die Anzahl der Protagonisten gering. Sie sind in beiden Fassun-
gen der Wettergott, sowohl in der hethitischen Form Tarhun als auch in
der luwischen Form Tarhunta, die Schlange Illuyanka, die Landesgottin
Inar(a) und (in der ersten Fassung) ein Mensch namens Hupasiya, dem (in
der zweiten Fassung) der ,Sohn des Wettergottes® entspricht. Eine nur
untergeordnete Rolle nehmen in der zweiten Fassung die , Tochter des ar-
men Mannes® und die ,, Tochter des Illuyanka“ ein.

In der ersten Version bittet der von Illuyanka besiegte Wettergott alle
Gotter um Hilfe: Inar(a) bereitet ein Fest und versichert sich der Unter-
stiitzung des Menschen Hupasiya. Auf dem Fest betrinken sich Illuyanka
und seine Kinder, so dafl unter Verletzung des Gastrechtes Illuyanka von
Hupasiya gefesselt und vom Wettergott erschlagen werden kann. Inar(a)
entriickt Hupasiya in eine Art Zwischenreich — in ihr Haus ,auf einem
Felsen im Lande Taruk[ka]“ und belohnt ihn mit ihrer Liebe.* Sie befiehlt

3 Siehe D. Schwemer, 2001, 234 Anm. 1616.
4 Dem mythologischen Textfragment KUB 33.57 (bearbeitet von G. Kellerman, 1987,
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thm jedoch, niemals aus dem Fenster zu sehen. Als er, ein Opfer seiner
Sehnsucht zur diesseitigen Welt, das Verbot durchbricht, sieht er seine Fa-
milie und wiinscht, in sein irdisches Leben zurtickzukehren. Im folgen-
den ist der Text weitgehend zerstort, so dafl das Schicksal des Hupasiya
ungewif} ist. Im Hinblick aber auf den Tod des Sohnes des Tarhun(ta), der
in der zweiten Fassung eine analoge Funktion wie Hupasiya erfiillt, und
wegen des Hieros gamos (der heiligen Hochzeit) liegt die Annahme nahe,
dafl auch Hupasiya den Tod erlitten hat.

In der zweiten Fassung mit dem Schauplatz der Meereskiiste beraubt I1-
luyanka dem im Kampf unterlegenen Wettergott seines Herzens und sei-
ner Augen. Um wieder in den Besitz seiner Organe zu gelangen, zeugt er
mit der Tochter ,,des armen Mannes“ einen Sohn. Als der Sohn herange-
wachsen ist, nimmt er sich die Tochter des Illuyanka zur Ehefrau und for-
dert als Hochzeitsgabe oder Briautigamsgeschenk von seinem Schwieger-
vater die Organe des Wettergottes, die er auch erhilt und seinem Vater
tbergibt. Im Besitz seiner Krifte nimmt er den Kampf gegen Illuyanka an
der Kiiste des Meeres wieder auf. Als er den Illuyanka gerade besiegt hat-
te, rief sein Sohn zu seinem Vater: ,,Beziehe auch mich in den Kampf mit
ein! Schone mich nicht!“ Da totete Tarhun(ta) den Illuyanka und seinen
nunmehr zu der Familie des Illuyanka gehorenden eigenen Sohn, denn als
Angehoriger der Familie des Illuyanka hitte er Rache fiir seinen Schwie-
gervater nehmen miissen.

Das Proomium: ,Folgendermafien spricht Kell[a, der tazzili-Priester]
des Wettergottes der Stadt Nerik [und des] Tarhun(ta) des Himmels [ ]
die Worte des purulliya-Festrituals. Und wenn man in dieser Weise
spricht: (§-Strich) ,Moge das Land wachsen, gedeihen, und moge das
Land beschiitzt sein!* Und wenn (wahrscheinlich ist gemeint: damit) es
wichst (und) gedeiht, feiert man das purulliya-Festritual.“ (§-Strich)

Kommentar: Der Festschauplatz ist die Stadt Nerik, der Schauplatz des Mythos
hingegen die Kiste des Schwarzen Meeres, wahrscheinlich im Miindungsgebiet
des Flusses Kizilirmak. Die am Fluf§ gelegene Stadt Nerik selbst mag 60 km im
Landesinnern zu suchen sein — vielleicht stidlich von Bafra in der Gegend bei Bo-
gazkaya mit der fir Nerik in Frage kommenden Ruine Oymaaga¢ Hoytgu bei
Vezirkopri.

Der Name purulliya- ist von dem hattischen Nomen fur- ,,Erde“ abgeleitet. Es
handelt sich um das althethitische Neujahrsfest, das nach dem bauerlichen Kalen-
der im Herbst nach der Ernte beginnt.’

Die Niederlage desWettergottes: ,,Als Tarhun(ta) und Illuyanka ein-
ander in der Ortschaft Kiskilussa bekimpften, hat Illuyanka den Tar-
hun(ta) besiegt.“ (§-Strich)

1241.) zufolge ist Inar(a) eine Tochter des Wettergottes, der die Muttergottin Hannahanna
verspricht: ,Ich werde dir Land und dir einen Mann geben.“ Es scheint moglich, daf§ die
Affire der Landesgottin Inar(a) mit Hupasiya auf dieses Versprechen zu beziehen ist.

5 V. Haas, 1994, 696-747.
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Die Hilfe der Gotter: ,Da flehte Tarhun(ta) alle Gotter an: ,Kommt
mir zu Hilfe!* Und so bereitete (die Gottin) Inara ein Fest. (§-Strich) Und
sie riistete alles reichlich zu: Kessel mit Wein, Kessel mit marnuwant-Bier,
Kessel mit walhi-Trank; in die Kessel m[achte sie] Uberflufl (d. h. sie fiillte
sie randvoll). (§-Strich)

Die Hilfe des Menschen Hupasiya: ,,Und [Inar(a)] ging in [die Stadt
Zligaratta und suchte den Hupasiya, einen Menschen, auf. (§-Strich) So
sprach Inar(a) zu Hupasiya: ,Hor zu, dieses und jenes habe ich vor, und
stehe du mir bei. (§-Strich) So sprach Hupasiya zu Inar(a): ,Durfte ich
mit dir schlafen, so wiirde ich kommen und tun, wonach dein Herz steht.
[Un]d so schlief er mit ihr. (§-Strich) Und Inar(a) fithrte den Hup[asiya]
(zum zugeriisteten Fest) hin und versteckte ihn. Inar(a) schmtickte sich;
dann rief sie den Illuyanka aus der Hohle herauf (und sprach): ,Hor zu,
ein Fest bereite ich, herbei zum Essen und zum Trinken!*“ (§- Strlch)

Das Fest der Inara und die Uberlistung: ,Da kamen Hluyanka mit-
samt [seiner Brut] (aus ihrer Hohle) heraus. Und sie aflen, sie tranken; da
trank[en] sie jedweden Kessel (leer); und sie betranken sich. (§-Strich) Da
konnen sie (nun) nicht mehr in ihre Hohle hinab.

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Das weit verbreitete Marchen-
motiv vom gefrifligen und tolpelhaften Drachen findet sich auch im Mythos von
Hedammu, siehe S. 155. Zu dem Motiv des Gastmahls und trickreich verletzter
Gastfreundschaft vgl. auch den Besuch des Tessop bei Allani in der Unterwelt, sie-
he S.181. Dafl umgekehrt der Gast sich die Regeln der Gastfreundschaft zunutze
macht, belegt die sumerisch-babylonische Dichtung vom Besuch der Inana-Itar
bei ihrer Schwester, der Unterweltsgottin Ereskigal.¢

Die Uberwindung des Illuyanka »Da kam Hupasiya (herbei) und fes-
selte den Illuyanka mit einem Strick. (§-Strich) Tarhun(ta) kam und er-
schlug den Illuy[anka], und die Gotter waren bei ihm.“ (§-Strich)

Die Entriickung des Hupasiya und das Tabu-Motiv: ,Da(nach) baute
sich Inar(a) [oben auf] einem Felsen im Lande Taruk[ka] ein Haus. Und
sie lief} Hupasiya [im] Hause wohnen. Und Inar(a) befiehlt ihm eindring-
lich: ,Wenn ich in die Flur gehe, so schau du nicht zum Fenster hinaus, si-
hest du hinaus, so sihest du deine Frau und deine Kinder.® (§-Strich) Als
der zwanzigste Tag kam, da stief§ jener das Fen[ster] auf und [sah] seine
Frau (und) [seine] Kinder. (§-Strich) Als Inar(a) von der Flur zuriickkam,
hub jener zu schreien an: ,Lafl mich wieder nach Hause!* (§-Strich) [D]a
(sagte) Ina[r(a) zu Hupasiya]:,[ ]weg[ ]mitArger[ ]die Wiesedes
Tarhun(ta) [...1 ] jene und [totere] ihn unges[tiim].“7 (§-Strich)

Die Einsetzung des Konigs: ,Inar(a) [ging] in die Stadt Kiskilu[ssa].
Seitdem [sie] thr Haus und [den FlufS] der Wasserflut [in] die Hand des

¢ A.D. Kilmer, 1971.

7 Die Ubersetzung, und [titete] ihn unges[tiim], geht davon aus, dal Hupasiya durch Mif3-
achtung des Verbots den Tod erleidet. Die noch erhaltenen Zelchen na-ak-[ ] mochte
ich zu nakkit ,ungestim“ erginzen; anderer Auffassung ist H. A. Hoffner Jr., 1998, 11.
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Konigs [legte], ... felern wir (in Erinnerung daran) das erste purull[iya-
Fest]. Und Inar(a) [legte ihr Haus] und den Fl[uf}] der Wasserflut <in> die
Hand [des Konigs].“8 (§-Strich)

Die Prozession der Gétter von Kastama nach Nerik: Hier setzt eine
Ritualbeschreibung ein, bei der es sich um die Rangordnung der Gotthei-
ten einer Ortschaft Kastama anliflich einer Prozession zum Wettergott
nach Nerik zu handeln scheint: ,Der Berg(gott) Zali(ya)nu ist unter allen
(Gottern dem Range nach) der ers[te]. Wenn er in Nerik Regen zuteilte,
dann bringt der Herold ein Dickbrot aus Nerik herbei. Und er wiinschte
Regen vom Berg(gott) Za[li(ya)n]u und bringt ihm das [Dick]brot.”

Hier wird der Text liickenhaft und bricht ab.

Die zweite Version: Als Protagonisten sind lediglich Illuyanka und der
Wettergott Tarhun(ta) namentlich genannt; alle anderen nur als ,,Sohn des
Wettergottes®, ,, Tochter des armen Mannes“ und , Tochter des Illuyan-
ka“.

Der besiegte Tarhun(ta) bereitet seine Revanche vor: ,Dies [ ]
(Doppelter §-Strich). (Dies ist,) was [Kella, der Priester], erzahlte: I[luy-
anka] besiegte [Tarhun(ta)]. Da nahm er ihm [Herz und Augen]. Und Tar-
hun(ta) [suchte Rache zu nehmen]. (§-Strich) Und er nahm sich die Toch-
ter des armen Mannes zu seiner Frau und zeugte (mit ihr) einen Sohn. Als
(dies)er nun herangewachsen war, nahm er sich die Tochter des Illuyanka
zur Frau.“ (§-Strich)

Der Sohn des Tarhun(ta) fordert ein Briutigamsgeschenk: ,Tar-
hun(ta) fordert den Sohn auf: ,Wenn du zum Haus deiner Frau gehst, so
verlange von ihnen (mein) Herz (und meine) Augen.* (§-Strich) Als er nun
hinging und von ihnen das Herz verlangte, gaben sie es thm. Hinterher
forderte er von ihnen die Augen, und auch diese gaben sie thm. Da brachte
er sie dem Tarhun(ta), seinem Vater. Und Tarhun(ta) nahm das Herz und
seine Augen wieder an sich.“ (§-Strich)

Der Sieg des Wettergottes tiber Illuyanka: , Als seine Gestalt wieder
(im fritheren Zustand) gut war, da ging er erneut an das Meer zum Kamp-
fe. Wie er ihm da den Kampf lieferte und er gerade drauf und dran war,
den Illuyanka zu besiegen, schrie der Sohn des Tarhun(ta), der bei Illuy-
anka war, zu seinem Vater in den Himmel hinauf: (§-Strich) ,Packe auch
mich! Verschone mich nicht!‘ Da totete Tarhun(ta) den Illuya[nka] und
seinen (eigenen) Sohn. Und dieser (ist) jener Tarhun(ta) [ ].“ (§-Strich)

Der Epilog: ,,So (sprach) Kell[a, der Priester des Wettergottes von Ne-
rik]. ,Wenn die Gotte[r ...]“

Die Prozession der Gétter von Kastama: Nach einer Lacuna von etwa
15 Zeilen folgt wiederum die Ritualbeschreibung, in der, dhnlich wie am
Ende der ersten Fassung, die Bedeutung des Berggottes Zali(ya)nu und
seiner Parhedra Za(s)hapuna in einer Art Rangfolgestreit hervorgehoben

8 Dieser Absatz ist syntaktisch unklar.
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wird. ,[ ]und ihm [zu] essen [ ] zurilick nach Neri[k ] gingen sie;
und Zali(y[a)nu] gab zuriick. [Der] Stadt Ne[rik ] gingen sie; und Za-
liy[anu ] gab zuriick. [Der] Stadt Ne[rik . ..] die Schlange [ ] [Und
dlem tazzili-Priester machten sie [die ers]ten Gottler] zu den [let]zten
(Gottern); und die [let]zten (Gotter) machten sie zu den ersten Gottern.
(§-Strich) Der Getreideertrag des Zali(ya)nu ist groff. (Deshalb) ist Za-
li(ya)nu, nimlich seine Gemahlin Za(s)hapuna, grofier als der Wettergott
von Nerik. (§-Strich) Folgendermafien (sprachen) die Gdtter zum tazzi-
li-Priester Tahpurili: ,\Wenn wir zum Wettergott von Nerik gehen, wohin
sollen wir uns da setzen?* (§-Strich) So (sprach) der tazzili-Priester Tah-
purili: ,Wenn ihr auf den Dioritthron(en) sitzen werdet, und wenn der
tazzili-Priester das Los stellt (Text: stellen), dann setzt der tazzili- Priester,
der den Zali(ya)nu hilt, (ihn) auf den Dioritthron nieder, der iiber dem
Brunnen steht. (§-Strich) Nun treffen alle Gotter ein, und man stellt das
Los. Da ist dann Za(s)hapuna von Kastama gréfer als alle (restlichen)
Gotter. (§-Strich) Und weil sie des Zali(ya)nu Gemahlin ist, und Tazzu-
wassi seine Geliebte ist, bleiben diese drei in (der Stadt) Tanipiya.”
(§-Strich)

Die konigliche Stiftung: ,Und spiter sind deswegen in Tanipiya Fel-
der vom Konig gestiftet worden: (§-Strich) Sechs Landmafy Acker, ein
Landmafl We[ingarten], Haus und Tenne (sowie) drei Gesi[nde]hiuser.
Dartiber gibt es eine Tontafel(-Urkunde). Ich, (der Schreiber), war in die-
ser A[ngelegenhei]t ehrfurchtsvoll; und ich habe es (das Diktat) so (wahr-
heitsgemif) erzihlt.

Der Kolophon: , Eine Tafel: (der Text) ist zu Ende. Die Worte des Kel-
la, des Pries[ters]. Piha-ziti, [der Schreiber], schrieb (sie) vor Walwa-ziti
(Lowenmann), dem Obersten [der Schreiber].”

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Der Mythos fungiert als Aitio-
logie des sakralen K6nigtums. In den beiden Fassungen ist ein Mensch —in der er-
sten Hupasiya und in der zweiten der ,,Sohn des Wettergottes“ —an der Uberwin-
dung des [luyanka unmittelbar beteiligt. Hupasiya bzw. der ,Sohn des Wetter-
gottes” kénnte der Urkdnig sein, denn Hupasiya vollzieht mit der Landesgdttin
Inar(a) den Hieros gamos und wiirde am Ende des landwirtschaftlichen Jahres wie
auch der ,Sohn des Wettergottes“ den Tod eines Sakralkdnigs erleiden.

Die erste Fassung: Der Handlungsablauf der Episode von Hupasiya und Inar(a)
unterliegt dem bekannten Erzihlschema eines Marchens: Sexuelle Begegnung,
Trennung von der Familie, Eingeschlossensein in einem abgelegenen Haus und
das zur Katastrophe fihrende Verbot, aus dem Fenster zu sehen oder eine be-
stimmte Tiir zu dffnen. Durch den Beischlaf mit der Géttin ist Hupasiya tabui-
siert und folglich in den Felsenpalast (in dem historisch belegten Ort Tarukka) der
Inara translokalisiert. Durch den Blick aus dem Fenster wird er sich seines sozia-
len Umfeldes wieder bewuflt, er sieht seine Familie und verlangt in das irdische
Leben zuriickzukehren. L. Laistner, 1889, Band I, 247 notiert, daf ein Blick durch
das verbotene Fenster bei einem in das Zwergenreich entfithrten Menschen Sehn-
sucht nach der Heimat hervorruft. Zugrunde liegt eine Variante des Motivs der
verschlossenen Tiir. Die Verbotsiibertretung — in der Mirchenforschung auch
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Blaubart-Motiv genannt — findet sich z.B. in dem griechischen Mirchen Der Drei-
dugige, wo das Eheweib des Dreidugigen, die verschlossene Ttr 6ffnend und aus
dem Fenster blickend, ihren Gemahl als Leichen fressende Schreckgestalt er-
blickt.® Hierher zu stellen ist die Liebesgeschichte von Amor und Psyche aus den
Metamorphosen des Apuleius: Psyche darf niemals den Korper ihres Geliebten
Amor erblicken; als sie das Verbot verletzt, nimmt ihr Schicksal den erwarteten
traurigen Verlauf, siehe S.114. Auch in der Literatur des 20. Jahrhunderts ist das
Motiv z.B. in der Erzihlung Der vergiftete Garten von Fjodor Solugub, einem
Vertreter des russischen Symbolismus, anzutreffen.!

Die zweite Fassung: Der Mythos bewahrt die Erinnerung an eine zur Zeit der
Niederschrift lingst nicht mehr existente matrilokal strukturierte Gesellschaft.
Dies geht daraus hervor, dafl der Sohn des Wettergottes nach matrilokalem Brauch
in das Haus des Schwiegervaters zieht und so eng mit dessen Sippe verbunden ist,
dafl er nach dem Sieg tiber Illuyanka auch seinen eigenen Tod fordert, da er sonst
seinen Schwiegervater an seinem Vater hitte richen miissen.

Stilistische Techniken: Der Text ist einem Vortrag gemaf} rhythmisch
gegliedert, wie dies die folgende Aufteilung des Incipit zu erkennen gibt:

utne=wa man sesdu »,Das Land moge wachsen, gedeihen,
nu=wa utne pahsanuwan esdu und beschiitzt mge das Land sein!

nu man mai seszi und wenn (es) wichst (und) gedeiht,
nu EZEN purulliya iyanzi feiert man das purulliya-Festritual.“!!

An anderer Stelle:

nasta illuyankas [DUMU-ses] ,Da kamen Illuyanka mitsamt [seinen

sara uwer Kindern] herauf
nu=za eter ekuer und sie aflen, sie tranken;
nasta palhan humantan ekuer da tranken sie jedweden Kessel (leer);
ne=za ninker und sie betranken sich.“12

Der Wechsel vom Priteritum ins Prisens verleiht dem Text Lebendigkeit.
Zur besonderen Betonung bestimmter Vorginge dienen Umstellungen
der regelmifligen grammatischen Wortstellung, wie in dem folgenden
Beispiel die adverbiale Bestimmung ,,im Lande Taru[kka]“ am Ende des
Satzes: ,Da(nach) (nu=za=sa[n]) baute sich (=za wetit) Inar(a) (inaras)
[oben auf] (ser) einem Felsen (peruni) ein Haus (per) im Lande Taru[kka]
(utni tarulkka])“; beachte auch die Alliteration per peruni (,Haus“ —
»Felsen®).

Text und ausgewihlte Literatur: Text CTH 321, bearbeitet von G. Beckman,
1982. Ubersetzungen: C. Kiihne, 1975%, 177-181. H. A. Hoffner, Jr., 19982, 10-14.

? Vgl. J. G. von Hahn, 1918, Erster Teil, S. XXXVIII, und Zweiter Teil, 225ff. (Nr. 117).
10 Jenseits des Meirur. Erzahlungen des russischen Symbolismus, Leipzig (Reclam), 1981.
11 Zur Rekonstruktion der Versstruktur vgl. B. de Vries, 1967, 661.

12 Zu weiteren solchen Beispielen vgl. R. Francia, 2004, besonders 404—408.
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F. Pecchioli Daddi — A. M. Polvani, 1990, 39-55. E. Neu, 1990, 101-103. A. Unal,
1994, 808-811 (mit weiterer Literatur). V. Haas, 1994, 702-706.

Antike Traditionen: Ein naher Verwandter des I[lluyanka ist das phan-
tastische Mischwesen Typhon, der Widersacher des Zeus. Nach einer der
Uberlieferungen ist er aus einem Ei geschliipft, das Kronos mit seinem
Sperma eingerieben und der Hera mit der Bitte tibergeben hatte, es unter
dem Gebirge Arimon in Kilikien zu vergraben. Gewissermaflen vom Berg
ausgebritet, wurde Typhon rasch zu einem halb menschlichen, halb dra-
chenartigen Wesen von riesigem Wuchs. Die engste Parallele der zweiten
Fassung mit den Typhonerzihlungen bietet die Version der aus dem
1. Jahrhundert n. Chr. unter dem Namen Apollodorische Bibliothek ent-
standenen mythographischen Sammlung: Nachdem die Gotter die von
Gaia geborenen Titanen besiegt hatten, lief} Gaia sich von Tartaros begat-
ten und gebar in Kilikien — in den korykischen Grotten bei Silitke — den
Typhon. Als Typhon sich anschickte, gegen den Himmel anzustiirmen,
floh Zeus mitsamt seinen Gottern nach Agypten, wo sie sich in Tiere ver-
wandelten. Nur Athena blieb zuriick und spottete tiber Zeus und die ge-
flohenen Gotter. Schliellich riistete sich Zeus zum Kampf; mit seinen
Blitzen und seiner Sichel jagte er den vor ihm fliehenden Typhon bis zum
Berge Kasios (dem gebel al-’agra‘ an der Bucht von Iskenderun), wo es an
der Meereskiiste zum Kampf kam; obwohl Zeus seinen Gegner bereits
verwundet hatte, gelang es Typhon, Zeus zu packen und ihm die Sehnen
aus Armen und Beinen zu schneiden. Er schleppte den hilflosen Zeus in
die korykischen Grotten, wo ihn die Drachenjungfrau Delphyne bewach-
te. Auch in diesem Mythos sind die Gotter bemiiht, den gefangenen Zeus
zu befreien. So gelingt es Hermes und Aigipan, die Wichterin zu tberli-
sten und die unter einem Birenfell verborgenen Sehnen zu stehlen. Der
nun wiedererstarkte Zeus erlangt — wie Tarhun(ta) im [lluyanka-Mythos —
in einem zweiten Waffengang schliefflich den Sieg. Er verfolgt Typhon bis
nach Sizilien und stiilpt den Atna tiber ihn (I 39-40).

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 321. Ubersetzungen: H. A. Hoffner, Jr.,
19982, 10-14. Vgl. ferner W. Porzig, 1930. V. Haas, 1994, 103-105.

2. Der Mythos vom Vegetationsgott Telipinu

Seinem Mythos zufolge ist Telipinu ein nach der Ernte verschwindender
und im Frithling zurtickkehrender Gott von lebensstrotzender Vitalitit.
Er gehort somit zu den verschwindenden bzw. sterbenden und wieder
auferstehenden Kulturpflanzengottheiten des Typs Dumuzi, Attis, Tam-
muz, Adonis und Osiris, und wird, gleichgesetzt mit dem babylonischen
Ninurta, zum Gott der Landwirtschaft. Der Mythos vom Gott Telipinu
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wird sekundir auch auf jede Art von Notzeit, z. B. auf Zeiten der Diirre
und Hungersnot oder selbst auf die Not eines Einzelnen, tibertragen.

Daf} diese Mythen Teile von Ritualen sind, verdeutlicht unter anderen
die Version vom Wettergott von Kuliwisna, in der der Ritualherr den My-
thos wihrend des mugawar-Herbeirufungsrituals ,stehend“ oder ,sit-
zend“ rezitiert.

Der Referenzmythos: Der althethitische Mythos, der in einzelnen Par-
tien oder Mythologemen mit nahezu gleichem Formular auch auf andere
Gottheiten ibertragen worden ist, ist wie folgt strukturiert: 1. Das Ver-
schwinden des aufler sich geratenen Gottes, 2. die Notzeitschilderung,
3. das Fest des Sonnengottes Istanu und die Beratung der Gotter, 4. die
Suche nach dem verschwundenen Gott, 5. die Auffindung des Gottes,
6. die Ankunft des wiitenden Gottes, 7. die sedativen Mafinahmen, 8. das
Besinftigungsritual der Gottin Kamrusepa, 9. die Versammlung der Got-
ter, 10. die Katharsis des Hauses, 11. das Deponieren der pathogenen Sub-
stanzen und 12. die Schilderung des Heilszustandes.

Das Schema des Mythos — Verlust (Verschwinden des Gottes), Suche
und Rickgewinnung (Wiederauffinden des Gottes) ist, wie Vladimir Ja-
kovlevi¢ Propp gezeigt hat, in Zaubermirchen anzutreffen.!?

Der Schauplatz des Mythos ist in Zentralanatolien gelegen. Zentren
des Kultes des Telipinu sind die nicht genauer lokalisierten Stidte Hanha-
na, Turmitta und Lihzina im nordlichen Zentralanatolien.

Die Protagonisten sind Telipinu, dessen hattischer Name ,starker
Bursche“ bedeutet. Er ist der Gott der Landwirtschaft und ein Sohn des
Wettergottes Tarhun(ta); ferner der Sonnengott Istanu und sein Bote der
Adler als Sonnenvogel, die Muttergdttin Hannahanna mit ihrem Hilfs-
geist der Biene, Kamrusepa, die zauberkundige Gottin des hiuslichen
Herdes, Hapantali(ya), die (luwische) Hirtengottin, sowie das hattische
Schicksalsgottinnen-Paar Papaya-Istustaya.

Stilistik: Der Text ist mit seinen Alliterationen, Konsonanten- und
Wortspielen recht kunstvoll gestaltet.*

Das Verschwinden des Gottes und das Motiv der verwechselten
Schuhe: , Telipinu [ist erziirnt]. Moge er doch nicht in Wut geraten! [Den
rechten Schuh] zog er an seinen linken [Fufl], den linken [Schuh zog er an
seinen] r[echten Fuf an, und er verschwand]. (§-Strich)

Literarische Motive: Eingeleitet ist der Mythos mit dem in verschiede-
nen Variationen belegten Motiv des Entflichens einer aufler sich geratenen
Gottheit, die — unheilverkiindend — ihre Schuhe verwechselt, indem sie
den rechten Schuh links und den linken rechts anzieht. Auch in dem Ri-
tual fiir den Wettergott von Kuliwisna rezitiert der Ritualherr den Passus
der verwechselten Schuhe. Ausgeschmiickt ist das Motiv in der Version

13 V. Propp, 1975% und W. Burkert, 1982, 671.
4 Siehe S.288-293.
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vom Verschwinden des Géttinnenpaares Anzili und Zukki, das nicht nur
die Schuhe, sondern auch die Kleider verwechselt, so daf§ sich die Ge-
wandnadel auf dem Riicken befindet. Das Motiv zeigt die Umkehrung
der geordneten Verhiltnisse an und ist insofern im weitesten Sinn auch
eine Metapher der verkehrten Welt. Es bereitet die Festteilnehmer bzw.
die Horer auf einen dramatischen Handlungsverlauf vor, der denn auch
sogleich in dem Absatz der Notzeitschilderung folgt.

Die Notzeitschilderung: ,,Die Fenster packte eine Qualmwolke. Das
Haus [packte] der Rauch. Da erstickten im Herd die Holzscheite. [Auf
den Altidren] erstickten die Gotter. In der Hiirde desgleichen die Schafe.
Im Rinderstall erstickten die Rinder. Das Schaf verweigerte sich seinem
Lamm, das Rind verweigerte sich seinem Kalb. (§-Strich) Telipinu war da-
vongelaufen: Korn, Fruchtbarkeit, Wachstum, Gedeihen und Sittigung
trug er mit sich fort - (hinaus) aus Flur und Wiese, hinein ins Moor. Teli-
pinu ging, ins Moor hinein ist er geschliipft. Dort hef tiber thn die halen-
zu-Sumpfpflanze. Nun wachsen Korn (und) Emmer nicht mehr; Rinder,
Schafe (und) Menschen begatten sich nicht mehr. Und (selbst) jene, die
bereits geschwingert sind, gebiren nicht mehr. (§-Strich) [Auch die Bler-
ge vertrockneten, die Baume vertrockneten, so daf} keine Triebe mehr
hervorkommen. Die Wiesen vertrockneten. Die Quellen vertrockneten,
und im Lande entstand eine Hungersnot. Menschen und Gétter kommen
durch Hunger um.“ (§-Strich)

Auch dieser Absatz unterliegt einer rhythmischen Gliederung:

luttaus kammaras epta »Die Fenster packte eine Qualmwolke.

per tubbuis [epta] Das Haus [packte] der Rauch.

hassi=ma kalmisanis Da erstickten im Herd die Holz-
wisuriyantati scheite.

[istananas] anda siyunes Auf [den Altiren] erstickten die
wisuriyantati Gotter.

TUR anda iyantus wisuriyantati In der Hirde erstickten die Schafe.
E,.GU, andan *guwaus

wisuriyantati Im Rinderstall erstickten die Rinder.
iyantus=za SILA-sin mimmas Das Schaf verweigerte sich seinem
Lamm,
GU,-ma AMAR-sin mimmas Das Rind verweigerte sich seinem
Kalb.“15

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Als Folge des davongelaufenen
und nun verschwundenen Gottes ist das Haus erfiillt vom Qualm des ersticken-
den Herdfeuers, so dafl die Hausgotter auf dem Altar, die Schafe im Pferch und die
Rinder im Stall zu ersticken drohen. Die Wasserldufe vertrocknen und die Vege-
tation verdorrt — eine Hungersnot steht bevor.

15 Zur Rekonstruktion der Versstruktur vgl. B. de Vries, 1967 681.
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Wenn das Fenster vom Qualm ergriffen/gepackt wird, so kann dies eigentlich
nur so erklart werden, daff der Qualm des Herdfeuers nicht abzieht. Bei dem nur
einem Fenster scheint es sich um eine Rauchluke zu handeln, so daf§ fiir diesen
Mythos ein hochst altertiimliches Haus anzunehmen ist, wie solche Hauser etwa
aus dem anatolischen Neolithikum bekannt sind. Mit aller Vorsicht liele sich dar-
aus ein Riickschlufl auf das Alter des Mythologems schliefien.

Die Formel ,,das Schaf Verwelgerte sich seinem Lamm, das Rind verweigerte
sich seinem Kalb“ begegnet in dem babylonischen Unterweltsmythos ,Istars
Hollenfahrt“: ,Nachdem I3tar, meine Herrin, [hinabgestiegen zum Kurnugia
(Unterwelt)], bespringt der Stier nicht mehr die Kuh, der Esel schwingert die Ese-
lin nicht mehr, der Mann schwingert nicht mehr das Midchen auf der Strafle®,
Zeilen 76-79 und 86-90.16

Eine andere hethitische Notzeitschilderung begegnet in einem Heilungsritual,
in welchem die Paralyse der Natur in Beziehung zu dem Patienten gesetzt ist, sie-
he S.301-303. Eine Notzeitschilderung in hattischer Sprache verkiirzt die Situa-
tion auf den onomatopoetischen Satz: ,Das Schaf macht nicht me-me (tuhbume-
men ,meckern, bloken®); das Rind macht nicht mu-mu (tubbhumumun ,muhen®);
der Mensch macht nicht finh “, d.h. er gibt keine Pfeifsignale (an die Hirtenhunde)
zum Zusammentreiben der Herden."”

Das Fest des Sonnengottes: ,,Der grofle Istanu bereitete ein Fest; und
er rief die tausend Gotter zu sich; sie aflen, sittigten sich aber nicht; sie
tranken, berauschten sich aber nicht. (§-Strich) Da vermifite Tarhun(ta)
seinen Sohn Telipinu (und sagte): Tehpmu, mein [Sohn], ist nicht dabei; er
zlirnte und nahm alles Heil mit sich fort.*

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: In dieser Not ladt der ,grofle
Istanu® die ,tausend Gotter” des Hattilandes — in einer anderen Version auch ,,die
reinen Adler” — zu einem Fest. Das hiufiger zu belegende Motiv, daf} die Gotter
zwar essen und trinken, sich jedoch nicht zu sittigen vermogen, ist ein untriigli-
ches Zeichen fiir den Eintritt einer Katastrophe, deren Ursache der fiir den geord-
neten Lauf des Kosmos zustindige Wettergott auch sogleich im Fehlen seines
Sohnes Telipinu beim Géotterfest erkennt. Das altanatolische Motiv, das auch in ei-
nem Ritual in palaischer Sprache belegt ist, fand Eingang in die hurritisch-hethi-
tische mytho-epische Literatur, siehe S. 126.

Die Suche und das Auffinden des verschwundenen Gottes: ,, Die gro-
en Gotter (und) die kleinen Gotter begannen den Telipinu zu suchen.
Istanu schickte den schnellen Adler aus (mit dem Auftrag): ,Fliege, die ho-
hen Gebirge suche (auf), (§-Strich) die tiefen Tiler suche (auf), die blau-
griine(n) Meereswoge(n) suche (auf)!* Der Adler flog, er fand ihn (aber)
nicht und brachte Istanu die Botschaft zuriick: ,Ich habe ihn nicht gefun-
den den Telipinu, den gewichtigen Gott.* Tarhun(ta) sprach zu Hannah-
anna: ,Wie sollen wir handeln? Am Hunger werden wir zugrunde gehen!
Hannahanna sprach zu Tarhun(ta): ,Geh, tue du doch etwas, Tarhun(ta).

16 TUAT II1.4, Mythen und Epen II, 1994, 764; vgl. auch T. Podella, 1993, 441 Anm. 56.
7 KBo 37.28 Rs. IV 9'-13', vgl. C. Glrbal 1998, 30 und 2002, 279. A. Soysal, 2002, Nr.1, 9;
und 2004, 1971., 240. L. Smger 2002% 66f
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Geh und suche selbst den Telipinu!® (§-Strich) Da begann Tarhun(ta) den
Telipinu zu suchen. In seiner (des Telipinu) Stadt [packt er] das Stadttor,
doch zu 6ffnen vermag er (es) nicht. Und er zerbrach mit seinen Hammer
seinen (des Stadttores) Riegel. [Erfolg hatte er keinen], der Tarhun(ta). Er
verhiillte sich (in sein Gewand) und setzte sich hin. Hannahanna [be-
auft]ragte [die Biene]: ,Fliege, suche du den Telipinu!‘ (§-Strich) [Tar-
hun(ta) sag]te [zu Hannahanna]: ,Da haben ihn die groffen Gotter und die
kleinen Gotter gesucht [und] ithn [nicht gefunden]; nun soll sie, diese [Bie-
ne), losfliegen und ihn [finden]; ihre [Fli]gel sind winzig und auch sie
selbst ist winzig; man wird sie ...!°“

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Als die Gotter die Abwesen-
heit des Telipinu bemerken, ihn aber nicht zu finden vermégen, schicken die bei-
den groflen Gottheiten ihre Hilfsgeister aus — der Istanu den Adler und Hannah-
anna die unscheinbare Biene, welch letztere ihn schlieflich an einem verborgenen
Ort aufspiirt. In einer anderen Version ist dieser Absatz wie folgt beschrieben:
»Istanu sandte den eilenden Adler aus: ,Fliege, den Telipinu suche!* Der Adler
flog, und er suchte die Berge (auf), dann suchte er die Fliisse (auf). Aber er fand ihn
nicht. Da entsandte Hannahanna die Biene: ,Fliege, [ ...] suche du den Telipinu.
Wenn du [ihn find]est, so stich ithn in Hinde und Fiife und lasse sie anschwellen;
nimm Wachs und wische ihn ab, reinige ihn, heilige ihn und fithre ihn zu mir her-
ab.¢ Tarhun(ta) sprach zur Muttergottin: ,Die groffen Gotter und die kleinen Got-
ter haben ihn gesucht und ihn nicht gefunden. Wie soll nun diese Biene ihn finden!
Thre Fliigel sind winzig und auch sie selbst ist winzig ...!*“ Da sprach Hannahanna
zu Tarhun(ta): ,Laf§ gut sein! ... Sie wird [losfliegen und ihn] finden. Die Biene
[flog los; nach] dem Telipinu begann sie zu suchen. Die [hohen Berge] suchte sie
(auf), die stromenden Flisse, [die tiefen Tiler], die Brunnen [suchte sie (auf)].“ In
einer anderen, inhaltlich sehr abweichenden Version heift es: ,,Der grofle Tar-
hun(ta) bereitete ein Fest. Da rief er die tausend Gotter zu sich; sie aflen, sittigten
sich aber nicht, sie tranken, berauschten sich aber nicht. Da spricht der Vater des
Tarhun(ta): ,Mein Sohn ist nicht hier ... er ziirnte und brachte Gerste, immarni,
Gedeihen, mannitti und Sittigung fort ... Alle Gotter begannen nun den Wetter-
gott (d. h. den Sohn) zu suchen. [Istanu] sandte den eilenden Adler aus...“ In einer
wieder anderen Version findet die Biene den Telipinu auf einer Waldwiese bei der
Stadt Lihzina (im nordlichen Zentralanatolien): ,,Die Biene [flog los]. Die hohen
Berge suchte sie (auf), die [tief]en [Tiler] suchte sie (auf), die [blaugriinen] Mee-
reswog[en suchte sie (auf)]. In (ihrem] Leib ging der Honig zu En[de ... ]. Da
[fand sie] ihn in (der Stadt) [Lihz]ina [in einem] Wald. [Und] sie stach (in) seine
Hinde und seine Fiifle, so dafl er sich erhob.“ Die Biene ist beauftragt, den Gott
nicht nur zu finden, sondern ihn auch mit einem Stich aufzuwecken und mit ihrem
Wachs zu reinigen. Wihrend sie ihn hier in die Hinde und Fiiffe sticht, sticht sie
ithn in der ilteren palaischen Version in den Penis; auch in dem palaischen Frag-
ment findet die Biene den verschwundenen Gott in der Stadt Lihzina. Nach der
Erweckung folgt ein kathartischer Ritus mit dem (in der Magie) sedativ wirken-
den Bienenwachs.

Das Suchen und Finden des Leichnams des wieder erwachenden Osiris durch
Isis schildert der griechische Schriftsteller und Philosoph Plutarch (De Iside et
Osiride), dessen Erzihlung (im ersten nachchristlichen Jahrhundert) sich auf eine
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im Volk lebendig gebliebene alte Uberlieferung griinden diirfte. In einer anderen
Uberlieferung sind Fisch und Vogel aufgerufen, den Leichnam zu suchen.

Die Suche nach einem verschwundenen Vegetationsdimon ist in Friihlings-
briuchen weit verbreitet und ein beliebtes Motiv der Marchenliteratur. So berich-
tet der griechische Geograph Strabo von Hylas, einem kleinasiatischen Vegetati-
onsdimon, der nach der Ernte verschwindet, sei es, dafl er sich in einer Quelle ver-
birgt oder dafl er von einer Nymphe geraubt wird. Das Verschwinden des Hylas
steht mit einem Erntebrauch in Verbindung, wonach eine den Hylas darstellende
Puppe in einen Bach geworfen wurde: ,Noch jetzt feiern die Einwohner von Pru-
sias (Bursa) ein Fest, wobei sie in Begeisterung auf dem Berge umherschweifen
und ,Hylas‘ rufen, als ob sie ihn zu suchen die Wilder durchschweiften.”

Eine recht merkwiirdige Parallele des Mythologems vom Suchen und Auffin-
den des Vegetationsdimons durch die fleiflige, mit Verstand begabte Biene als dem
kleinsten nttzlichen Haustier findet sich in dem Volksmirchen der Bruder
Grimm vom Tischgen deck dich: Am Ende des Mirchens heifit es dort, dafl jene
Ziege, deretwegen sich die S6hne des Schusters fortbegeben muften, sich nach der
Riickkehr derselben in der Hohle des Fuchses verbarg, wo sie schliefflich von ei-
ner Biene, dem ,,geringen Tier”, aufgestobert und durch einen Stich in den Kopf
hinausgetrieben wird. Nun galt besonders die schwarze Ziege im mitteleuropii-
schen Aberglauben als Vegetationsddmon und als Personifikation der Regen spen-
denden Gewitter- und Sturmwolken, wie es aus vergleichenden Bezeichnungen
wie briillende oder springende Geif} fiir Gewitterwolken oder Gewittergeif fiir
Blitze hervorgeht. Auch die Habergeif8 (Hafergeif) als Begleiterin des Wilden Ja-
gers sei in diesem Zusammenhang erwihnt.!8

Es ist ein hiufiges Motiv der Mirchenerzihlungen, daf nach dem Versagen der
starksten Wesen schliefllich das unscheinbarste eine schwierige Aufgabe zu erfil-
len vermag, wie zum Beispiel in dem griechischen Zaubermirchen Asterinos und
Pulja: Das Midchen Pulja bittet den Ko6nig, einen glinzenden Apfel vom Baume
pfliicken zu diirfen, nachdem dies keinem gelungen war; der Konig antwortet ihr
ahnlich wie Tarhun(ta) in unserem Mythos der Hannahanna: ,,Es haben es so viele
geschickte Leute versucht und konnten es nicht dahin bringen, und nun willst du
es zustande bringen?“" Nicht unerwihnt soll das Motiv der Suche und Auffin-
dung durch eine Fliege in der sumerischen Dichtung vom Gang der Gottin Inana
in die Unterwelt sein.

Bemerkenswert ist die Gestik des Wettergottes, wie er sich vor das Stadttor des
Telipinu hinsetzt und sich in seiner Verzweiflung verhiillt (anda kariya-), KUB
17.10 Vs.132-34. Verzweifelt auf einer Treppe sitzt auch der Held Gurparanzah,
siehe S.219. Entfernt erinnert der verhiillte Wettergott an die Stelle des Gilgames-
Epos, wo Gilgame§ seinen toten Freund ,verhillte, so wie das Antlitz einer
Braut®, 8. Tafel 59-60; zu vergleichen ist ferner die akkadische Wendung ,,wei-
nend setzte er sich® (ittasab ibakki).

Die Ankunft des wiitenden Gottes: Der Referenztext ist hier abgebro-
chen; der weitere Verlauf ist aber in anderen Versionen erhalten: Der aus
seinem voriibergehenden, regenerierenden Schlaf erwachte Gott gerit in
furchtbaren Zorn, welcher sich in einer (durch die Schneeschmelze be-

18 Vgl. W. Mannhardt, 19052, 611, 613.
1 J.G. v. Hahn, 1918, Erster Teil, 1-7.
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dingten) verheerenden Uberschwemmung duflert: ,[Da sprach] Telipinu:
,Ich habe geziirnt [und bin fort geganglen! [Warum habt] ihr mich aus
meinem Schlaf [aufgestort]? Warum habt ithr [mich], der ich ziirnte, zum
Reden veranlaflt?* [Telipinu ergrilmmte jah. Da... [er] die Quelle,[ ] die
stromenden Flissse leitete er, [ ] lief§ er springen; die Wadis [...; die Stad-
te] stiirzte er ein; die Hiuser stiirzte er ein ... Er vernichtete die Mensch-
heit; er vernichtete Rinder und Schafe. [...] die Gotter [...] ... [Ja, wiit]end.
[Da klagten die Gotter]: ,[Was] sollen wir tun, ja, was sollen wir nur
tun?‘“

Kommentar: Da es sich urspriinglich um einen jahreszeitlichen Mythos han-
delt, erwacht der im Herbst verschwundene Vegetationsgott zu Beginn des Friih-
lings zu neuem Leben. In der bruchstiickhaften Beschreibung des tobenden Got-
tes liegt eine Naturschilderung der Friihlingsstiirme und der die Fliisse anschwel-
len lassenden Schneeschmelze vor.

Die sedativen Mafinahmen: Da Unheil hiufig von einer in Zorn gera-
tenen Gottheit ausgeht, besanftigt man sie mit sedativ wirkenden Mate-
rien. In einer der Versionen heifit es in weitgehend zerstortem Kontext:
»Der Mensch wurde gerufen, um den rasenden Gott rituell zu beruhi-
gen. Das Ritual des Menschen ist in dem Referenztext bis auf die ersten
Zeilen erhalten. In einer die rituellen Handlungen des Ausbreitens von
Sedativa begleitenden Rezitation, die sich einer Bildersprache in Analo-
gien bedient, wird der erziirnte Gott besanftigt: ,Boses aber [ ] und
dann [den] Telipinu [ ]. Und er zerstoffit Malz (und) Bierwiirze und
spricht: ,[  ]x-teer. Gutes[ ]am Tor schnitt er ab; [moge] dich, Telipi-
nu, stifle Erfrischung [erquicken; moge sich] das Erstickte wieder [erho-
len]. Siehe, hier [liegt] das Wasser des Schlage(n)s2% [moge] dein, des Teli-
pinu, Sinn [wieder rein werden], und [mogest du dich] dem Konig [wie-
der] zum Heil [zuwenden]. Siehe, hier liegt galaktar-Speise; moge [ ]
dein Sinn, Telipinu, beruhigt werden. Siehe, hier [liegt] parb[uena-Trank];
moge sein Inneres sich beschwichtigen. Siehe, hier liegt Sesam; [moge
dein Sinn, Telipinu], geschiitzt werden (wie die Sesamkerne durch die
Schalen geschuitzt sind) Siehe, hier [liegt] eine Feige. [Und] wie [die Fei-
ge] siif} ist, ebenso mSge auch [dein Sinn], Telipinu, (siiff) werden! Wie die
Olive ihr Ol in (threm) Innern [(ent)hilt und wie der Weinstock] Wein im
Innern (ent)hilt, ebenso mogest du, Telipinu, Gutes [fir den Menschen]
in Sinn (und) Herz halten! Sieh, hier steht Salbol; es moge des Telipinu
[Sinn (und) Herz] salben! Wie Malz (und) Bierwiirze durch (ihr) Wesen
miteinander verbunden sind, ebenso [moge] dein, [des Telipinu] Sinn, mit
den Anliegen der Menschheit verbunden s[ein! Wie Emmer] rein ist, so
moge Telipinu, (ndmlich) sein Sinn, ebenso rein sein! [Wie] Honig stff
(und) wie Butter mild ist, ebenso siifl und ebenso mild moge des Telipinu
[sein Si]nn sein!‘“

20 Die Materia magica ,, Wasser des Schlage(n)s ist ungeklirt, sieche MMMH, 156
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Die Anlockung: ,Siche, mit feinem Ol habe ich deine, des Telipinu,
Wege besprengt. So geh nun auch eiligst, Telipinu, den mit Feinol be-
sprengten Weg! (Aus) sahi- (und) happuriya-Rinde soll dein Bett sein.
<Nun schlaf!> Wie Kahnbartgras sich flechten lafit, so mogest du, Telipi-
nu, dich ebenso fiigen!“

Vergle1che Der namliche Ritus findet sich auch in einem Ritual fiir eine Gottin
Huwassanna: Man verbrennt Ol, Honig, Feigen und Rosinen und sprlcht » Wie
diese Feige tausend Samen im Innern (ent)hilt, und wie die Rosine im Innern
Wein (ent)hilt, so moge auch die Gottheit, meine Herrin, den Ritualherrn in
Freundschaft halten!

Der Ritus des Ziehens von Wegen aus duftenden Speisen und Getrinken ist viel-
fach belegt. Fiir eine wahrscheinlich luwische Herkunft spricht, daf der Ritus
auch in einem luwisch-hethitischen Ritual zur Anlockung der Schicksalsgottinnen
erscheint. Der Priester ruft, nachdem das Ritual zugeriistet ist, die Schicksalsgot-
tinnen herbei, welche wegen einer Verunreinigung des Tempels Stadt und Land
verlassen haben Der Anlockungsritus wird eingeleitet mit dem ,Ziehen der
Wege“, auf denen die Gottinnen herbeikommen sollen. In der Regel werden sie-
ben, acht oder neun Wegespuren aus den Lockspeisen Honig, Wein und Se-
sam-/Flachsol ,gezogen“.?? Um den Gottern das Herbeikommen angenehm zu
machen, werden Stoffbahnen ausgebreitet und die Lockspeisen dazugestellt, denn
die Gottinnen ,,sollen die Wege essen und trinken, sie sollen sich satt essen und satt
trinken® und sich dem Konig und der Konigin wieder huldvoll zuwenden.2 Zwei
mit Opfergaben reich gedeckte Tische nebst einem Feuerbecken fiir Weihrauch
werden am , Tawiniya-Tor“? hingestellt; von den beiden Tischen aus ,zieht er
(der Priester) Wege aus Getreidebrei, Honig, Olivendl und Feinol und bricht fur
(jeden) Weg ein Flachbrot, und auch fiir die Wegabzweigung bricht er ein Flach-
brot; darauf schiittet er ein Griitzegericht (und) Fettkuchen, auch ein Kriuterge-
richt, ein Breigericht (und) Obst schiittet er darauf. Danach aber libiert er Wein.
Sobald er dann (damit) fertig ist, macht er sich daran, die Gottheiten herbeizuzie-
hen. Man zieht sie mit roter Wolle, mit dem Wollbiischel (eines Schafes) und mit
einer kuressar-Stoffbahn herbei und evoziert mit dem Fliigel eines Adlers.“?*

Das Besinftigungsritual der Gottin Kamrusepa: Das Ritual des
Menschen vermochte den Gott zwar wieder herbeizubringen; doch um
den Zornigen zu beruhigen, bedarf es zudem der rituellen Unterstiitzung
der Kamrusepa, die in das Ritual des Menschen eingeftigt ist: ,Da erblick-
te thn Kamrusepa und holte den Fliigel eines Adlers [herbe]i. Ja, Wut
erf[ullte] thn; und Zorn erfillte ithn; und [Bosesein] erfiillte [ihn]; Groll
erfullte ihn. Kamrusepa sagt zu den Gottern: ,Ko[mmt], ihr Gétter, seht,
Hapantali(ya) w[eidet] die Schafe des Istanu! So sucht nun zwolf Widder
aus! Ich will die fur Telipinu ausgewihlten Widder rituell verwenden. Ich

21 ChS 1/9, S.3-5.

2 KUB 15.31 (bearbeitet von V. Haas — G. Wilhelm, 1974, 143-181) Vs.148-50.

2 Wahrscheinlich mit dem nach dem Dorf Nefeskoy (der antiken Stadt Tabia) gerichteten
sogenannten ,,Lowentor® in Hattusa identisch.

2 KUB 15.31 (bearbeitet von V. Haas — G. Wilhelm, 1974, 143-181) Vs.128-35 (vgl. auch
Vs. 11 17-21).
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(der Ritualist) habe mir einen Korb (mit) ,tausend Augen‘ genommen;
und die ausgewihlten Widder der Kamrusepa warf ich hin. Ich habe (Wut,
Zorn, Bésesein) dem Telipinu hier weggebrannt und dort weggebrannt
und dem Telipinu damit sein Bosesein von seinem Korper genommen:
Sein Bésesein habe ich genommen, seinen Zorn habe ich genommen, seine
Waut habe ich genommen, seinen Arger habe ich genommen, seinen Groll
habe ich genommen. Telipinu war zornig, es erstickten ithm sein Sinn
(und) sein Herz (wie nasses) Brennholz. Wie man nun dieses Bre[nnholz]
verbrannt hat, so sollen auch des Telipinu Wut, Zorn, Bosesein und Groll
verbrennen! Wie [Malz] diirr ist und man es nicht aufs Feld bri[ngt] und
als Saatgut verw[endet], wie man es auch nicht zu Brot verfarbeitet], (son-
dern) es in das versiegelte Vorratshaus legt, ebenso [sollen] des Telipinu
Wut, [Zorn], Bosesein und Groll wenig werden! (§-Strich) Telipinu war
zornig; sein Sinn und [sein] H[erz] (waren) ein loderndes Feuer. Wie nun
dieses Feuer [erlischt], (so) sollen auch (Telipinus) Wu[t, Zorn], Bosesein
(und) Groll ebens[o erloschen]! (§-Strich) Telipinu, lafl die Wut fahren,
[lal] den Zo[rn] fahren, lafl den Groll fahren! Wie (das Wasser) in der Re-
gentraufe nicht [aufwirts] flieflt, (so) sollen des Telipinu [Wut, Zorn]
(und) Groll ebenso nicht zurtickke[hren]!““

Kommentar: Es handelt sich um zwei kathartische Riten: Die zwolf ausgewihl-
ten Widder in der einleitenden Beschworung dienen als Substitute fiir jeden Kor-
perteil — Zwolf ist hier die Zahl der Gesamtheit, nimlich ein Hammel fiir den
Kopf, einer fiir die Brust usw. Gewdhnlich wird ein einziges Tier geschlachtet und
seine Korperteile in Beziehung zu denen des Patienten gesetzt. Fiir die Reinigung
der Substitutswidder bedarf es eines gelocherten Korbes als Sieb, dessen Verwen-
dungjedoch nicht niher beschrieben ist. Der zweite Akt der Katharsis erfolgt mit-
tels des Feuers. Zu beachten ist die Reihung der vier Analogien — das nasse Brenn-
holz, das unfruchtbare Malz, das geloschte Feuer und das sowohl in hethitischen
als auch im babylonischen Ritualen beliebte Motiv der Regentraufe.

Die Versammlung der Gétter: Nachdem Telipinu besinftigt und ritu-
ell gereinigt ist, rezitiert der Priester: ,,Die Gotter [haben] sich unter einen
Weildornstrauch zur Versammlung [niedergelassen]. [Ich aber habe] un-
ter den Weildornstrauch lange [Lebensjahre hingelegt]. Alle Gotter sind
anwesend: (die den Lebensfaden spinnenden Gottinnen) [Papaya (und)
Istustaya], die Schicksals- und Muttergdttinnen, die Getreidegottin, der
Wachstumsgenius, Telipinu, (der Flurwichtergott) Kurunta, (die Hirten-
gottin) Hapantali(ya), [ ... ].Ja, bei den Gottern habe ich lange Lebens-
jahre [niedergelegt. Den Telipinu] habe ich rituell behandelt und gerei-
nigt, [indem] ich dem Telipinu das Bosesein [von] (selnem) K[6rper ge-
nommen habe]; seinen [Zorn] genommen habe, seine Wut genommen
habe, se[in ...] genommen habe, den Groll genommen habe, [boses] Ver-
schreien genommen habe, bés[e ... ] genommen habe.”

Kommentar: Nicht zufillig sind es sieben negative Eigenschaften, die von Teli-
pinu entfernt worden sind; so ist denn auch in Heilungsritualen von sieben Arten
der Behexungen die Rede.
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Es fehlen etwa fiinfzehn Zeilen. Der Text setzt mit kathartischen Ana-
logien ein.

Eine kathartische Beschworung: ,.. Und du (Weifldornstrauch)
rupfst ihm (dem Rind) Stirnhaar aus. Das Schaf g[eht] unter dir hinweg,
und du rupfst ihm Wollbiischel aus. So rupfe du (Weildornstrauch) dem
Telipinu Zorn, Wut, Bosesein (und) Groll aus. Kommt Tarhun(ta) ziir-
nend daher, so bindigt ihn der (Priester) Wettergottmann. Kocht ein
Topfgericht iiber, so bandigt es der Loffel; entsprechend mogen nun fer-
ner meine, des Sterblichen, Beschworungen Zorn, Wut (und) Groll des
Telipinu bandigen!®

Die Katharsis des Hauses: ,,Des Telipinu Zorn, Wut, Befleckung (und)
Groll sollen gehen. Das Haus soll sie (die pathogenen Substanzen) loslas-
sen; der Mittelpfeiler soll sie loslassen. Die Dachluke (Fenster) soll sie los-
lassen, der Vorhof soll sie loslassen, die Konigsstrafle soll sie loslassen!
Auf das bepflanzte Feld, auf den Weingarten, in die Baumplantage sollen
sie nicht gehen; sie sollen den Weg der Sonnengéttin der Erde gehen!”

Kommentar: Der Weg, den die pathogenen Substanzen nehmen sollen, verliuft
vog innen nach auflen bis zur Herrin der Unterwelt, der ,Sonnengottin der
Erde“.

Mit dem Deponieren der pathogenen Substanzen fihrt die Rezita-
tion fort: ,Der Pfortner (der Unterwelt) hat die sieben Tiirfligel geoffnet,
er hat die sieben Riegelhdlzer zuriickgezogen. Unten in der dunklen Erde
stehen kupferne Kessel; ihre Deckel sind aus Blei, ihre Verschliisse sind
aus Eisen. Was (auch immer) dort hinein gerit, kommt nimmermehr her-
aus, es vergeht darinnen. So sollen sie des Telipinu Wut, Zorn, Bosesein
(und) Groll aufnehmen, damit sie nicht zuriickkommen konnen!“

Kommentar und Vergleiche: Der Pfortner und die ,sieben Tiiren“, welche sie-
ben Mauerringe voraussetzen, lassen unschwer die sumerische Vorstellung des
von einer siebenfachen Ringmauer umgebenen Palastes der Unterweltsherrin
Ereskigal erkennen. Deshalb nennt der babylonische Mythos Nergal und Ereski-
gal (in der El-Amarna-Fassung)? auch vierzehn Tore und Torwichter. Als , Tore
des Hades“ und als ,,eiserne Tore auf ehernen Schwellen® des Tartaros haben Ein-
gang in die Ilias gefunden, 8.15 und 9.312.

In CTH 324.2, einer anderen Version, ist dieser Vorgang so beschrieben: ,,Sie
(die pathogenen Substanzen) sollen den Weg der dunklen Erde gehen. In der
dunklen Erde steht ein Kessel aus Eisen; sein Verschluff (ist aus) Blei. Was (auch
immer) dort hineingerit, kommt nimmermehr heraus, es vergeht darin. Des Teli-
pinu boser Zorn, Wut, Groll, Bosesein, bose Zunge, boses Benehmen soll hinein-
gehen und soll nicht mehr herauskommen; es soll darin vergehen!“ In dem Ritual
fiir den Wettergott von Lihzina werden neun Krankheiten bzw. Befindensstorun-
gen in einem Kessel verschlossen und im Meer deponiert In dem ,Ritual der Step-

e“ des Hutusi werden am Verbrennungsplatz in der Steppe — der Gegenwelt zum
Kulturland die pathogenen Substanzen in einem Gefifl aus Eisen mit einem
Deckel aus Blei und eisernen Pflocken verschlossen: ,Dann reinigte ich den Ko-

5 Siehe G. G.W. Miller, 1994, 767-769.
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nig, das Rind (und) das Schaf; und es soll ihn reinigen; und auch sein Land soll es
reinigen, und es soll (die pathogenen Substanzen) zum Verbrennungsplatz brin-
gen. Am Verbrennungsplatz steht ein eiserner Kessel; sein Deckel ist aus Blei; und
dieser soll verschlossen sein; Pflocke aus Eisen soll man einschlagen!“ Das Ritual
der Magierin Mastikka verbindet das Verschlieflen der pathogenen Substanzen
mit dem Utopie- und Prophetie-Motiv der Riickkehr ,fritherer Konige“: ,,Ferner
gieflen sie das (durch die Katharsis des Ritualherrn verunreinigte) Wasser in ein
Stierhorn. Die beiden Ritualherren versiegeln es, und die Magierin spricht folgen-
dermaflen: ,Wenn die fritheren Konige zurtickkommen und das Land und die Sat-
zungen (Duplikat: die Satzungen des Landes) priifen werden, erst dann soll auch
dieses Siegel ebenda aufgebrochen werden.“ Hier liegt der ilteste Beleg der escha-
tologischen Vorstellung vor, dafl mit der Riickkehr lingst verstorbener Herrscher
oder Helden als Retter in Zeiten groffer Not (z.B. Elias in der jiidischen Eschato-
logie oder die Kyffhiuser-Sage) eine Idealzeit anheben wird. Das Motiv ist sicher-
lich nicht hethitischen Ursprungs; es konnte auf altbabylonische Uberlieferungen
aus Mari zuriickgehen.

Konkret zu magischen Zwecken verwendet, ist ein solches Gefif§ in einem
Brief an den assyrischen Konig Asarhaddon (680-669 v. Chr.). Darin wird in An-
betracht eines ungtinstigen Omens empfohlen, die abgeschnittenen Fingernigel
des Konigs in einem Gefif} zu versiegeln und dieses an der Landesgrenze zu de-
ponieren.

Das abgesehen von dem urspriinglichen hethitischen Motiv bekannte Thema
taucht in anderen Gewindern in den verschiedensten Werken der Weltliteratur
wieder auf. Der antike Erzihlstoff vom Pithos, in spiterer Uberlieferung der
Biichse, der Pandora, findet sich in der Theogonia und in den Erga des Hesiod. In
den Erga erzihlt Hesiod: Zu der Zeit, als die Menschheit noch ohne die den Tod
verursachenden Ubel, Miihen und Krankheiten lebte, befahl Zeus dem Hephai-
stos, die schone Pandora aus Erde zu erschaffen, um den Feuerdiebstahl des Pro-
metheus zu richen. Der Geleiter Hermes bringt die reich geschmiickte Pandora
zu den Menschen, wo sie Eplmetheus, der Bruder des Prometheus, zum Weibe
nimmt. Pandora 6ffnet den Deckel eines Pithos, in dem alle Ubel und Leiden der
Menschheit eingeschlossen waren und die nun bis auf Elpis, die Hoffnung, ent-
weichen und sich unter den Menschen verbreiten. Von Pandora, so fiihrt der frau-
enfeindliche Dichter in der Fassung der Theogonia aus, stammt das Geschlecht
der Frauen, das ja seit jeher die Minner geplagt hat. Ebenfalls in Verbindung mit
einer Frau ist das MOth auch in einer der Traumvisionen des Propheten Sacharja
belegt. Das Buch des Sacharja besteht aus zwei Teilen, die von verschiedenen Ver-
fassern und aus verschiedener Zeit stammen. Der hier interessierende erste Teil
(Kapitel 1-8) geht unmittelbar auf den Propheten, nimlich auf seine Tatigkeit in
Jerusalem vom November 520 bis zum Dezember 518 v. Chr., zuriick. Er enthilt
die Verkiindigungen des Propheten in der literarischen Form der Visionsbeschrei-
bungen und Spriiche. In der siebten Traumvision ,ging der Engel, der mit mir
sprach, los. Er sagte zu mir: Hebe deine Augen auf und sieh das Epha-Gefif}, das
dort loszieht. Ich sagte: ,\Was ist das‘? Er sagte: ,Dies ist ihre Schuld im ganzen
Land.” Und siche, da hob sich eine Bleiplatte ab, und nun safl ein einzelnes weib-
liches Wesen inmitten des Epha-Gefifles. Er sagte: ,Dies ist die Bosheit*, und warf
sie in das Epha-Gefifl zurtick und warf den Bleistein auf dessen Offnung Und ich
erhob meine Augen und sah, siche, da zogen zwei weibliche Wesen los, Wind war
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in thren Fliigeln, sie hatten Fliigel wie ein Storchenfligel, und sie hoben das Epha-
Gefif} auf zwischen Erde und Himmel. Ich sagte zu dem Engel, der mit mir
sprach: ,Wohin bringen sie das Epha?‘ Er sagte zu mir: ,Um ihr einen Tempel zu
bauen im Lande Sinear, sie stellen sie dort auf ihr Podest.*“ Bei dieser Traumvision
geht es um die Entstthnung der Gemeinschaft. Das Epha-Gefifd ist ein grofles Ge-
treidemaf} in Gestalt eines Pithos mit einem Fassungsvermogen zwischen 25 und
40 Litern. In diesem Trog ist die menschliche Bosheit gesammelt und mit einem
Bleideckel verschlossen. Die Bosheit ist als Frau personifiziert. In Anlehnung an
das Mirchenmotiv der Luftreise tragen zwei andere Frauen mit Storchenfliigeln
die in dem Gefif verschlossene Frau Bosheit durch die Liifte weit fort nach Sine-
ar, damit sie dort in Babylonien, der Heimat alles Bosen, polemisch als die Hure
Babylon bezeichnet, zur Anbetung in einem Tempel verbleibe.

Im Mirchen von Amor und Psyche (siehe S. 102) erteilt Venus der Psyche die
Aufgabe, eine Biichse, welche die Maskera ,,gottliche Schonheit“ enthilt, von Pro-
serpina aus der Unterwelt herbeizuschaffen. Mit Hilfe eines Turmes als weisen
Ratgeber gelangt Psyche auch unbeschidigt vor den Thron der Proserpina. Doch
unterliegt sie dem Verbot die Biichse zu 6ffnen: Sie 6ffnet sie und verfillt in einen
tiefen Schlaf.? Seine Fortsetzung mag der Erzihlstoff in dem orientalischen Kom-
plex vom Geist im Glas — vgl. Ornias, den Flaschengeist des Salomo — gefunden
haben.

Die Heilswende: Mit der Riickkehr und Reinigung des Telipinu er-
wacht die Natur aus ihrem Dornroschenschlaf: , Telipinu kehrte wieder in
sein Haus zurlick und gedachte seines Landes. Der Rauch verlief§ die
Dachluke, der Qualm verlieff das Haus. Die Altire der Gotter kamen wie-
der in Ordnung. Der Herd lief§ die Holzscheite (brennen). Im Viehhof
lief} er die Schafe (ungestort); im Rinderstall lieff er die Rinder (ungestort).
Die Mutter betreute (wieder) ihr Kind; das Schaf betreute (wieder) sein
Lamm; das Rind betreute (wieder) sein Kalb; auch Telipinu (betreute wie-
der) Konig (und) Konigin und bedachte sie fortan mit Leben, Kraft und
Zukunft. Telipinu sorgte fiir den Konig. Vor Telipinu ist eine Eiche ge-
pflanzt; an der Eiche ist ein Askos aufgehingt. Hineingelegt ist das Fett
des Schafes; dann sind (die Gaben) des Getreides, des Viehs (und) des
Weines hineingelegt; dann sind Rind (und) Schaf hineingelegt; dann sind
lange Jahre (und) Kindersegen hineingelegt; dann ist eines Lammes glin-
zende (Orakel-)Botschaft hineingelegt; dann ist ... hineingelegt; dann ist
die rechte Keule (eines Schafes) hineingelegt; dann ist [Gedeiben],
Wlachstlum und [Sattheit hineingelegt].

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Das Genre der Segens- oder
Heilsformeln fiir das Land, den K6nig und die Bevolkerung ist sowohl in der su-
merisch-babylonischen Literatur als auch bei Homer und Hesiod anzutreffen.?

Das an einer Eiche aufgehingte Fell (Askos) eines Schafes kennen wir aus grie-
chischen Erzihlungen, deren ilteste in den Argonautenabenteuern im 3. Buch
Hesiods Verzeichnis der Franen zu finden ist und deren bekannteste Fassung die

2% Vgl. dazu V. Haas, 1993, 67-85, 77-83.
27 Vgl. auch W. Burkert, 2004, 35.
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Sage um lason und Medea in Kolchis ist: Iason erhilt in einer Traumvision von
Phrixos den Auftrag, das goldene Widderfell im Haine des Ares nach Iolkos zu
holen, um im Besitz des Felles das Konigtum anzutreten. Auch in der Sage von
Atreus (hethitisch als Attar(r)siya wiedergegeben, siche S.6) und seinem Bruder
Thyestes, den Sohnen des Tantaliden Pelops, verbiirgt der Besitz des Widderfelles
ebenfalls das Kénigtum. Phrixos ist der Sohn des Athamas und der Nephele. Ino,
die zweite Frau des Athamas, bewirkt, um den verhafiten Phrixos zu schaden, eine
Hungersnot, indem sie das Saatgetreide rostet. Einem gefdlschten Orakel zufolge
soll Phrixos geopfert werden, um der Hungersnot Einhalt zu gebieten. Nephele
aber lif8t ihre Sohne Phrixos und Helle auf einem goldenen Widder durch die Liif-
te entflichen. Helle stiirzt in das Meer, das nach ihm Hellespont genannt wird.
Phrixos gelangt an das Ufer des Schwarzen Meeres nach Kolchis, wo Konig Aietes
thm seine Tochter zur Frau gibt. Der Widder wird dem Zeus geopfert und das gol-
dene Fell im Hain des Ares (an einer Eiche) aufgehingt.

Dieser urspriinglich im kalendarischen Kontext stehende Mythos vom Ver-
schwinden und der Wiederkehr des Vegetationsgottes hat sich schon frith von
dem jahreszeitlichen Zusammenhang emanzipiert, in dem er auf beliebige Notla-
gen angewandt werden konnte.

Text und ausgewahlte Literatur: CTH 324. Transliteration: E. Laroche, 1965,
89-106. Bearbeitet von H. Otten, 1942. Vgl. auch G. C. Moore, 1975, 30-36.
Neuere Ubersetzungen: C. Kiihne, 1975%, 181-186, V. Haas, 1994, 707-719. E. Pec-
chioli Daddi — A.M. Polvani, 1990, 71- 87. A. Unal 1994, 815-821. H. A. Hoffner,
Jr., 19982, 14-20; vgl. auch die Bemerkungen von E. Neu 1990%, 97-101.

3. Das Meer, der geraubte Sonnengott
Istanu und Telipinu

Im Mittelpunkt des ebenfalls in ein Ritual eingebetteten, in einer mittel-
hethitischen Abschrift vorliegenden Mythos oder verkiirzten Mytholo-
gems stehen der Gott des Meeres, der Sonnengott Istanu und Telipinu.28
Da das in altorientalischen Mythen oftmals feindlich gesonnene Meer die
Sonne raubt, liegt der Schlufl nahe, daf} der Mythos in ein Ritual zur Be-
ruhigung des vom Sturm gepeitschten, tobenden und die Sonne verfin-
sternden Meeres eingebettet ist, zumal ein ritueller Absatz verschiedene
sedativ wirkende Materien auffihrt.

Das Meer raubt Istanu, so dafl die Welt in Finsternis versinkt. Telipinu
erhilt von seinem Vater Tarhun(ta), den Auftrag, den Sonnengott zu be-
freien. Telipinu geht zum Meer, welches sich so sehr vor thm fiirchtet, daf$
es thm nicht nur den Sonnengott, sondern auch noch seine eigene Tochter

2 Von der nur in zwel kleinen Tafelbruchstiicken uberlieferten Textkomposition enthilt
(die junghethitische Abschrift) KUB 12.60 (Rs.IV? Duplikat KUB 33.81 mittelhethiti-
sche Niederschrift) den nahezu vollstindig erhaltenen Mythos, wihrend KUB 12.60 Vs.I

noch den Rest eines Besanftigungsrituals erkennen 1afit.
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tbergibt. Schliellich aber wird der Brautraub legalisiert und die Ordnung
wiederhergestellt.

Die Meerestochter scheint Hatepuna zu sein, ein hattischer Name, der
aus den Worten ha ,Meer“ und puna ,Kind“ zusammengesetzt ist. Der
Mythos beginnt mit der adverbialen Bestimmung ,frither, einstmals®, die
darauf hinweist, daff es sich um ein einst stattgehabtes Ereignis handelt,
das wie jedes Mythologem oder historiola zu einem guten Ende gefiihrt
hat: ,Friher, als das grofle Me[er ] Und der Himmel, die Erde (und)
Mensch[heit  ]. Und es (das Meer) wurde streitsiichtig und brachte
[Istanu vom Himmel] herunter und [verbarg] ihn [in seiner Tiefe].
(§-Strich) Da [wird] es im Lande schl[imm; da] wird es im Lande] finster;
und keiner widersteht [dem] Me[er!  ]. [Da rief Tarhun(ta)] den vorziig-
lichen (assuwanz), ausgezeichneten (hantezzis) [Telipinu, seinen Sohn]
(§-Strich) (und sprach): ,\Wohlauf, Telipinu, gehe du zum [Me]er, bringe
den Istanu des [Hilmmels wieder vom Meer herbei! (§-Strich) Telipinu
begab sich zum Meer. Da fiirchtete sich [das Meer]; und es [gab] ihm [sei-
ne] Tochter und es gab ihm den Istanu. Nun [brachte] Telipinu [Istanu]
und auch seine, des Meeres Tochter, aus dem Meer wieder [zurtick]; und
Tarhun(ta) br[achte] sie (die Tochter und den Telipinu) fort. (§-Strich)
Das Meer sandte Tarhun(ta) (die Botschaft): ,Telipinu, dein Sohn, [nahm]
meine Tochter zu seiner Frau; er hat sie zu dir nach oben gebracht. [Was]
wirst du mir nun fiir sie (als Brautpreis) geben?‘ Tarhun(ta) sprach zur
(Gottin) Hannahanna: ,[Siehe], ein [Bote] kam vom Meer, er forderte (ei-
nen Brautpreis). Soll ich ihm ihn geben, oder soll [ich] ihn ihm nicht
ge[ben]?* (§-Strich). Da (antwortete) Hannahanna dem Tarhun(ta): ,Gib
(thn) ihm!“ Auf der einen Seite nahm [Telipinu] [die Tochter des Meeres]
zur Braut. [Auf der and]eren Seite forderte er von ihm (dem Meer) fiir sei-
ne (des Telipinu) Frau (als Mitgift) tausend ...[ ]. [Tarhun(ta)] gab [dem
Meer) [t]ausend Rinder (und) tausend Schafe (als Brautpreis) und [sie wa-
ren zufrieden.] (§-Strich). [ ] seine Briider [ 1.«

(Hier ist die Tafel abgebrochen).

Kommentar und literarische Vergleiche: Fiir die Annahme, daf§ es sich hier um
ein Mythologem handelt, spricht, dafl jegliche Einzelheiten, etwa die Suche und
Rettung der Sonne sowie der Raub der Meerestochter, nur beildufig erwihnt sind.
Ein Bruchstiick dieses Mythos von zwolf beschidigten Zeilen, in welchem die
Akteure wiederum das Meer und Telipinu sind und in dem Telipinu ankiindigt
[mit der Meerestochter] zu schlafen, konnte in KBo 26.128 vorliegen.

Ein archaischer Zug ist der Brautraub als eine primitive Form der Ehe,
die schliefSlich durch Zahlung des Brautpreises legalisiert wird. Ein Braut-
rauber ist auch Hades-Pluto, der die Persephone beim Spiel mit den
Ozeaniden raubt und in die Unterwelt entfiihrt.

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 322; ohne Anschlufl KBo 26.128. Trans-
literation von E. Laroche, 1965, 79-80. Bearbeitet von G. C. Moore, 1975,
161-163. Ubersetzt von H. A. Hoffner, Jr., 19982, 26-28. E. Pecchioli Daddi -
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A. M. Polvani, 1990, 87-89. A. Unal, 1994, 811-812. Vgl. ferner E. Neu, 1990,
210-214.

4. Ein anatolischer Winter in der Sprache des Mythos

Ein als mugawar ,Anrufungsgebet” oder ,Anrufungsritual® bezeichne-
ter althethitischer Text enthilt einen Mythos vom Frost Hahhima, der den
Sonnengott und damit auch die groflen Gotter sowie die gesamte Natur
erstarren lief}. Die paralysierte Natur kénnte in Analogie zur Situation
des Betenden stehen.

Die Protagonisten sind der personifizierte Frost Hahhima, der Wetter-
gott Tarhun(ta), seine S6hne, der Sonnengott Istanu und Telipinu sowie
sein Bruder der Sturm, ferner die Meerestochter Hatepuna, Inar, ein Gott
der Wildflur, die Schicksalsgottin Guls, die nur hier genannten Briider des
Gottes Hasammeli und der Mondgott Arma.

Von dem einleitenden Anrufungsgebet sind noch die letzten vier Zei-
lenreste wie folgt erhalten: ,[ ... spriclht er: ,Wenn [z]u Tarhun(ta) [ ]
sein Sohn, der [gew]ichtige Istanu, und wenn er sich rii[hbmt ~ ]soll dei-
ne Gnade an mir sichtbar werden!““ (§-Strich) )

Der sich anschlieffende, fast vollstindig erhaltene Mythos zeigt Uber-
einstimmungen mit dem soeben besprochenen Text; auch hier ist vom Er-
16schen der Sonne die Rede, und auch hier handelt es sich um die gleichen
Protagonisten und um die ungewohnliche Verwandtschaft des Istanu als
Sohn des Tarhun(ta).

Fast nahtlos geht der Mythos wieder in das Anrufungsgebet iiber, um
dann mit einem drei Tage wihrenden Ritual fiir die beiden Briider Istanu
und Telipinu zu enden.

Die Drohung des Winterfrostes Hahhima: Es scheint Hahhima zu je-
manden zu sprechen: ,[Wenn] ich [Ist]Janu packe und ihn verberge, was
wird Tarhun(ta) (dagegen) tun? Werde ich [ ].“

Mafinahmen des Meeres zur Rettung des Sonnengottes: ,Wie sie
nun dabei waren sich zu preisen, da rief die Meerestochter vom [Himmel]l,
so dafl sie das Meer horte. Da [nahm sich] das Meer eine Kanne und stellte
sie auf seine halbhaltana-Schulter (oder: auf seinen Schof})? und (sagte):
,Wohin Istanu herabfillt, ob er in ein [Gewdsser] fillt, ob er in eine Flam-
me fillt, ob er in einen Baum fillt, ob er in ein Dorngestriipp fallt, er wird
verloschen!““30 (§-Strich). [Das Me]ler spricht zu Istanu: ,Dies ist es, was
ichfurdich[ ]vorbereitet habe.” [Da] ging Istanu zum Meer in sein Ge-
mach und verschloff die Kan[ne mit] Wachs und [legte] einen kupfernen

2 Zu der Korperteilbezeichnung halhaltana- siehe H. C. Melchert, 2003, 287.
30 Zu diesem Absatz vgl. H. Eichner, 1971, 30.
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Deck[el] dariiber [und sag]te: ,Thr wurdet immer wieder gepriesen bis
[ ]..°und das Meer [horte die Worte] seiner Tochter. [ ] [fragt eine
alt]le Frau den Tarhun(ta): ,[We]lche Gegenmafinahme [werden sie (die
Sohne des Tarhun(ta)) unternehme[n?‘“ (§-Strich).

Kommentar: Der Rat des Meeres konnte so zu verstehen sein, dafl die Sonne
vor ihrem Verblassen oder Verldschen ihre Energien in der Kanne versiegeln soll,
um spiter wieder iiber sie zu verfiigen. Zu der beschriebenen Art des Verschlie-
Bens eines Gefifles siehe S.112-114. Die Lesung ,[alt]e Frau“ bevorzugt die Er-
ginzung [mi-ia-ah]-hu-wa-an-za im Gegensatz zum CHD L-N 297b [mi-is-
Jri(Text: hu)-wa-an-za ,glinzend“. Die Gegenmafinahmen wider den Frost wer-
den von den ,S6hnen® des Tarhun(ta) erwartet.

Der ratlose Tarhun(ta) vermutet den Tod seiner Sohne: ,[ ] dei-
ne Sohne sag[en ] Tarhun(ta) spra[ch zu] (s)einer, des [ ] [Gem]ahlin
[...]: ,Sage es mir! [Wo sind meine S]ohne? Falls ein Mensch erschlagen ist,
[erweckt man ithn etwa wieder zum Leben]? [Falls ein R]ind (oder) ein
Schaf erschlagen ist, erweckt man es etwa wieder zum Leb[en]? Welche
Gegenmafinahme konnen deine S6hne (also) vollbringen?“

Die erstarrte Natur: ,Hah[hima] lief} das ganze Land erstarren; die
Gewisser brachte er zum Vertrocknen. Michtig ist Hahhima! Er (Tar-
hun(ta)) spricht zum Sturm, seinem Bruder: ,Die Gewisser der Berge, die
Girten, die Weiden! Deine Gnade soll (weiter)gehen, damit sie nicht (ldn-
ger) erstarren! (§-Strich) Er [liflt] die Weiden, die Linder, die Rinder
(und) Schafe, die Hunde (und) Schweine erstarren. Er wird jedoch das
Getreide — die Kinder des Herzens — [nich]t erstarren lassen. Wenn [er sie]
er[starren lassen wollte], wird der Talg sie drinnen halten, und er wird sie
nicht erstarren lassen (konnen). Was aber, wenn er alles [erstarren 1afit]?*
Jener ging und sprach zu Tarhun(ta): ,Dies [ist es], was geschah!‘ Besagter
Hahhima spricht zu seinem Vater (und) zu seiner Mutter: ,Dies werdet ihr
essen (und) trinken; kiimmert euch um nichts. Der Schafhirt (und) der
Rinderhirt [sind tot]. Jener hat das Land erstarren lassen; Tarhun(ta) weify
(es) aber nicht.”“ (§-Strich)

Die Suche nach Istanu: ,Tarhun(ta) sandte zu Istanu (Boten mit dem
Auftrag): ,Geht, bringt Istanu herbei!* Sie gingen, Istanu suchen sie, [sie]
finden ithn aber nicht. Da sagt Tarhun(ta): ,Warum habt [ihr] ihn nicht ge-
funden? Seht doch, meine eigenen Glieder sind (noch ganz) warm; wann
ist [jen]er (wohl) zugrunde gegangen?‘ Da beauftragte er den (Kriegsgott)
Zababa (mit den Worten): ,[Gelhe, bringe Istanu herbei!* Und Hahhima
packte auch den Zababa. ,[Geh]t, ruft Inar herbei!* Und auch jenen lief§ er
erstarren. ,Ist er denn [nich]t ein Geschopf der Wildflur!® Auch jenen
packte Hahhima. ,[Geh]t, den Telipinu ruft herbei! Jener ist mein
[mich]tiger Sohn; er lockert (die Erde), pfligt, leitet Wasser herbei und
das Getreide [ ... den Acker] befreit er von Steinen.© Aber auch jenen halt
Hahhima (fest). (§-Strich) ,[Geht], ruft die Guls-Schicksalsgottin und

Hannahanna herbei. Falls jene (vorher genannten) gestorben sind, [sind]
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auch [di]ese etwa schon gestorben und Hahhima ist auch zur Tire jener
[gekommen]?*“

Kommentar: Zu dem Thema der Suche nach einem verschwundenen Gott und
dessen Wiederauffinden siehe S.107f. Nach H. A. Hoffner, Jr., 19982, 28 bezoge
sich der Tod der Schicksalsgottin und der Hannahanna auch auf das Ende der
Nachkommenschaft: ,,If those have died, [then] these too may have died (i.e., the
unborn, which constitute the future of the land).“

Hahhima lif3t Hinde und Fiifie des Tarhun(ta) erstarren: ,Hahhima
spricht zu Tarhun(ta): ,Du hast diese weggestoflen [ ] und allesamt sind
gestorben. Diesen Becher halte [fe]rner [nicht]. Die Brider des Hasam-
meli sind [Vaterbrii]der, und jene wird Hahhima nicht ergreifen. Da rief
[der ...] jene (die Briider des Hasammeli). Tarhun(ta) [spriclht zu Hahhi-
ma: ,Meine Hand ist in dem Becher eingefroren. [Meine Hinde und] mei-
ne [Fufle] sind eingefroren. Auch wenn du diese Fifle und Hinde
[packst], so packe (wenigstens) nicht meine Augen!® (§-Strich). [Hahhi-
ma] spricht zu Tarhun(ta): ,Du wirst deine Kinder sehen.® [ Tar-
hun(ta) spricht:] ,Ich werde in den Himmel gehen. Belebe [meine Hinde
und] Fifle!““

Kommentar: Hasammeli, der in Opferlisten zuweilen eine Gruppe mit Mond,
Stern und Nacht bildet, ist ein apotropaischer, auch die Kinder beschiitzender
Gott. Die Briider des Hasammeli sind jedoch nur an dieser Stelle genannt; daf§
Mond, Stern und Nacht seine Briider sind, kann allenfalls vermutet werden.

Der Rest der Kolumne ist nicht erhalten; es setzt nach nur einer kleinen
Lacuna ein anderes Fragment ein: ,[ ] er lenkte und er schof§ auf Arma
(den Mondgott). [ ] des Tores stiefl er (ein).”

Das Beschworungsritual der annanna-Frau: ,,Greise (und) Greisin-
nen [ J-en sie. ,Ich bin eine Grofimutter (annanna-Frau). (§-Strich).
[Was] er [nach link]s verhexte, das nahm ich nicht; (was) er nach rechts
verhexte, eben das nahm ich (niamlich) die Gebote (Text: Worte) der Got-
ter. Und sie [ ] schiittete ich hin. Mein Mund (und) mein hala-Korper-
teil (ist) ein Rieg[el ] (ist) ein iskar(ak)ka-Gegenstand und ich legte ihn
auf den Ko[pf 1.°“

Kommentar: MUNUSgnnanna- ist entweder der Personenname einer Magierin
oder die Bezeichnung einer Frauenklasse; fiir letztere Annahme spricht die wohl
zugrunde liegende Reduplikation von anna- ,Mutter”; annanna- bedeutete dann
»Grofimutter®, also eine Magierin aus der Gruppe der Grofimiitter oder alten
Frauen. Die Begriffe links und rechts in der Beschworung der annanna-Frau be-
ziehen sich auf das magische Verknoten, Spinnen, Verflechten oder Zusammen-
drehen eines Fadens, siehe S.225. Die folgende magische Handlung bleibt wegen
der unverstindlichen Termini hala- und iskar(ak)ka- unklar.

Die Fortsetzung des Anrufungsgebetes und eine Opferitiologie fiir
Istanu: ,Die Gebote (Text: Worte) der Gotter habe ich niemals zunichte
gemacht. Und wenn Telipinu jemandem gegeniiber driickend ist, so rezi-
tiere ich [die] Geb[ote] der Gotter und flehe ithn (den Telipinu) an. Istanu
sagt: ,.Die Gebote der Gotter sollen Bestand haben (Text: gehen). Wie ist
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mein Anteil? So (antwortet) Hannahanna: ,Wenn du, oh Istanu, je-
man[dem] Gutes [gib]st, so soll er dir neun (Schafe) geben. Wer aber ein
armer Mann ist, der soll dir nur ein einziges Schaf geben!“ (§-Strich)

Der Kolophon: ,,(Die Tafel) des mugawar-Anrufungsgebetes an [Ista-
nu] und Telipinu ist zu Ende.”

Es folgt noch eine lange Liste von Gaben, verbunden mit einem drei
Tage wahrenden Opferritual fiir Istanu und Telipinu, das mit einer Be-
schworung zu enden scheint.’!

Kommentar: Opfertiere in der Neunzahl finden sich auch in der homerischen
Dichtung, Ilias 5, 172 ff. und Odyssee 3, 6 ff.

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 323 [KUB 36.44 (althethitisch), VBoT 58
und KBo 13.85 (in junger Niederschrift)]. Transliteration: E. Laroche, 1965,
81-88. Bearbeitet von G. C. Moore, 1975, 164-179. Ubersetzungen: H. A. Hoff-
ner, 19982, 27-28. A. Unal, 1994, 812-815. Vgl. ferner E.von Schuler, 1965%, 214f.
T. H. Gaster, 1966, 270-283. G. Kellerman, 1987. D. Groddek, 2002. H. C. Mel-
chert, 2003, 281f.

5. Der hattische Mythos vom Mond Kasku,
der vom Himmel fiel

Der in hattischer Sprache mit einer hethitischen Ubersetzung iiberlieferte
Mythos vom Mond, der vom Himmel gefallen ist, ist nur teilweise erhal-
ten und verstindlich. Eingebettet ist auch er in ein Ritual, ,[wenn Tar-
hun(ta)] andauernd schrecklich donnert®, das der Wettergottpriester
»Tarhun(ta)-Mann“ vollzieht.

Die Protagonisten sind der Mond Arma (hattisch Kasku oder Kasba?),
der Wettergott Tarhun(ta) (hattisch Taru), die Hirtengottin Hapantali(ya),
Kamrusepa (hattisch Katahziwuri), das personifizierte Tremendum des
Wettergottes in den Begriffen ,,Angst“ und ,Schrecken (nahsaratt- und
weritema-) sowie der Konig mit seinem Sakraltitel Tabarna.

Da die hattische Sprache noch weitgehend unverstindlich ist, folgt un-
sere Ubersetzung der hethitischen Fassung. Das Ritual beginnt wie tiblich
mit der Bereitstellung der Ritualien und Opfermaterien: ,,Sobald dann
Tarhun(ta) (wieder) zu don[nern beginn]t“, rezitiert der Priester den My-
thos in rhetorisch recht kunstvoller Weise, beginnend mit einem Paralle-
lismus, dem ein Chiasmus folgt: ,[ Arma] fiel vom [Himm]el herab; und er
tiel [auf den M]arktplatz/Torhaus nieder. Gesehen [aber] hat [ihn] (von
den Menschen) niemand. Und hinter ihm her [lief}] Tarhun(ta) Regengiis-
se [fallen]; Regengtisse lief} er hinter ihm her fallen. Da packte [ihn die
An]gst; da packte ihn der Schrlecken]. (§-Strich) [Sie, die (Gottin)
HapJlanta[li(ya)], ging (los). [Und zu ihm] stellte sie sich hin und be-

31 Bearbeitet von D. Groddek, 2002.
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schwort ihn. (§-Strich) Es sah Kamrusepa vom Himmel herab (und rlef)
,Was ist denn (da geschehen, dafy der Mond sich nicht mehr an seinem
Platz befindet)?* Folgendermaflen (fuhr sie fort zu sprechen): ,Arma ist
vom Himmel gefallen, auf den Marktplatz/Torhaus ist er gefallen!‘
(§-Strich) Es sah ihn Tarhun(ta); und er sandte ihm Regengiisse hinterher.
Seinen Regen sandte er ihm hinterher; seine Stiirme sandte er ihm hinter-
her. Es packte ihn (den Mond) die Angst, es packte ihn der Schrecken.
(§-Strich) Sie, Hapantali(ya), ging (los). Und zu ihm trat sie hin und be-
schwort ithn. (§-Strich) (Sie sagt): ,Was gedenkst du nun zu tun?‘ Danach
spricht Kamrusepa zu ithm: ,Dann werde ich gehen; und ich werde vom
Gebirge [...], vom Felsen loslassen! (§-Strich) Bellen soll er und [ ] soll
er! Ferner sollen sie, [die An]gst und der Schrecken, gehen! ... Er soll
schweigen; (und) sie sollen unterwiirfig sein!‘ (§-Strich) Sie (Kamrusepa)
[0ffnete] den Himmel und machte (eine Beschworung); da fiirchtete er
(der Mond) sich. [Sie 6ffnete die Erde und machte (eine Beschworung)];
da furchtete er sich; Tarhun(ta) 6ffnete und machte (eine Beschworung);
[da ging er zurlick (in den Himmel)].* [Es hat Beschwoérungen gerichtet]
der Tabarna, der Konig, gegen [seinen] (des Mondes) Sinn. [...] Labarna,
der Konig, [ 1. (§-Strich) Hier setzen die Ritualhandlungen wieder ein.
Der Mond hat also seinen Platz am Himmel wieder gefunden.

Stilistik: Auch dieser Text unterliegt zumindest teilweise einer rhyth-
mischen Gliederung; zu beachten ist das Wortspiel mit den finiten Verbal-
formen mausta ,er fiel“ am Ende des Satzes und austa ,er sah“ am Anfang
des folgenden Satzes:

larmas=kan] nep(i]saz mausta ,[Der Mond(gott)] fiel vom [Himm]el
herab;

n=as=k[an sér hlilamni mausta und er fiel [auf den M]arktplatz/Tor-
haus nieder.

aust{a=man) lé kuiski [Thn] sah [aber] niemand.

nu=si tarhuntas heun appan  Und hinter ihm her [lief}] Tarhun(ta)
(tarnas] Regengtisse [fallen];

heus=a=si appan tarnas Regengiisse lief er hinter ihm her fallen.

eptla=an nlahsaraz Da packte [ihn die An]gst;

epta=an we(ritemas] da packte ihn der Schr[ecken].“3?

Nach der Rezitation des Mythos folgen die Opfer an die Begleiter des
Tarhun(ta). Erhalten ist die Opfergruppe, bestehend aus den beiden Stie-
ren sowie dem Wagen, der Lanze und dem Kampfgerit. Die folgende
Gruppe besteht aus Donner, Blitz, Wolken und Regen. Die dritte Gruppe
aus den beiden Begriffen Angst und Schrecken. Die letzte Gruppe bildet
die Heptade des Wettergottes.

32 Zur Rekonstruktion der Versstruktur vgl. B. de Vries, 1967, 681. und R. Francia, 2004.
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Was es mit dem Bild, dafl der Mond vor Schreck auf den Marktplatz

fillt, auf sich hat, ist ratselhaft. Eine Mondfinsternis im Kontext eines Ge-
witterritual scheint wenig sinnvoll. Vielleicht ist der Mond auch nur infol-
ge der Regengilisse zeitweise unsichtbar, oder sollte das Verstindnis der
Erzihlung in der Ahnlichkeit der hattischen Worte kaskastipa ,Markt-
platz“ und kaskx ,Mond“ zu suchen sein?

Text und ausgewihlte Literatur: Text CTH 727, bearbeitet von A. Kammenhu-
ber, 1955 und zuletzt von H.-S. Schuster, 2002, 335-649. Rezension: O. Soysal,
2004*. Vgl. auch die Ubersetzungen von E. Pecchioli Daddi — A. M. Polvani, 1990,
109-114 und H. A. Hoffner, Jr., 19982, 34-36 sowie die Bemerkungen von E. Neu,
1990%, 94-96.



VII Die hethitisch-hurritische Literatur

1. Der episch-mythische Erzablstil

Wihrend der mittleren Epoche des hethitischen Reiches, in der in Hattusa
eine hurritische Namen tragende und hurritisch sprechende Dynastie
herrschte, wurden bis dahin unbekannte literarische Werke aus Syrien
und Mesopotamien rezipiert. Einen groflen Anteil am Schrifttum nehmen
seit Tuthaliya III. Texte in hurritischer Sprache ein. Dazu gehdren neben
den mytho-poetischen Kumarbi-Dichtungen, dem in Form einer hurri-
tisch-hethitischen Bilingue tberlieferten literarischen Werk ,Gesang
(von) der Freilassung, eine hurritische Gilgames-Dichtung, umfangrei-
che Rituale, Hymnen, Gebete, vereinzelt auch historische und mantische
Dokumente. Einige der Dichtungen scheinen in Nordwestsyrien entstan-
den und vielleicht mit Aleppo verbunden zu sein.

In dieser neuen Literatur findet die hethitische Sprache zu poetischen
Ausdrucksformen, die nun souveriner beherrscht werden als in der Lite-
ratur der althethitischen Zeit.

Diese Literatur steht auf Grund ihres Erzahlstils bzw. ihrer stilistischen
Kunstformen auf einem kaum geringeren Niveau als die babylonischen
und ugaritischen Dichtungen. Dies zeigen die auch schon in der ilteren
hethitischen Literatur kunstvoll angewandten poetischen Bausteine alt-
orientalischer Dichtungen: Gemeinsam sind der sumerischen, babylo-
nisch-assyrischen, hethitischen und hurritischen Epik gattungsgebunde-
ne Stilmittel, wie die aus anderen semitischen Literaturen beliebten affir-
mativen (=bekriftigenden) Wiederholungen, wie z. B. in der Hymne an
den Wettergott: ,Auch wer keine Furcht kennt, entgeht nicht dem Um-
kreis deines Netzes; auch wer sich nicht fiirchtet, den hiltst du darin fest.“
Hiufig sind mehrgliedrige Parallelismen: ,Kumarbi nimmt sich
Schlaulheit vor seinen Sinn], indem er einen bésen Tag grofizieht. Er plant
dem Tarhun(ta) gegeniiber Boses, indem er gegen Tarhun(ta) einen Wider-
sacher groﬁzwht (§- Strlch) Kumarbi nimmt sich Schlauhe1t vor seinen
Sinn und steckt sie sich wie einen kunnan-Schmuckstein an.“ Einen drei-
gliedrigen Parallelismus — Knie, Kopf, Penis - enthilt der Hedammu-My-
thos, in dem es anlifllich der Angst vor einem Gewitter heifdt: ,Die Knie
(gennwa=nas= /eom) [ ] zittern uns, und der Kopf (harsanas=ma=nas)
dreht sich uns wie eine Topfersche1be, und unser Ziegenbdckchen (meta-
phorisch fiir Penis) (MAS. TUR-as=ma=nas=kan) [wurde] wie ein sanftes
[Lamm]“; oder — Land, Stidte, Truppen: ,,(Ist) das Land nicht irgendwo
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zugrunde gegangen, oder (sind) die Stidte nicht irgendwo verddet, oder
die Truppen nicht irgendwo geschlagen (worden)?“! Eine drelstuflge Kli-
max enthilt der Fluch des Wettergottes in der Dichtung ,,Gesang (von)
der Freilassung“: ,Die Umwallung der Unterstadt Eblas werde ich wie ei-
nen Becher zerbrechen. Die Umwallung der Oberstadt werde ich wie ei-
nen Abfallhaufen zertrampeln (§-Strich). Inmitten des Marktplatzes aber
[werde ich] Ebla[s Fundament] wie einen [Bech]er ze[rbrechen]“. Eine
sich steigernde fiinfstufige Klimax findet sich in dem ,,Gesang von Ulli-
kummi“: ,,Die Angelegenheit, in der er kommt, ist eine sch[werwiegende
Angelegenheit], sie ist [nicht] des Wegstoflens. Stark ist sie — Kampf, stark
ist sie — Schlacht, Aufruhr gegen den Himmel ist sie, Hunger und Tod des
Landes ist sie“. Zur Belebung und in verbindender Funktion werden im
Laufe der Erzidhlung von den beiden Briidern ,,Schlecht” und ,,Gerecht®
ganze Sitze oder Episoden in der Art einer Anapher wiederholt: ,,Und
thm (dem Appu) fehlt nichts, ihm fehlt (nur) eine Sache — er hat weder
Sohn noch Tochter”; und nun wiederum in einer dreistufigen Klimax:
»Man hat mir Gut gegeben, man hat [mir Rinder und Schafe] gegeben, mir
fehlt (nur) eine Sache: (ich habe) weder Sohn noch Tochter“. Das Motiv
der Erbteilung in dieser Dichtung ist mit dem Topos der getrennt woh-
nenden Gotter in Gestalt eines dreigliedrigen Parallelismus — Berge —
Flisse — Gotter — eingeleitet: ,, Wie etwa die Berge g[etrennt] [si]tzen, oder
gar wie die Flusse g[etrennt] [f]lieﬁen - wie die Gotter getr[ennt]
[wo]hnen, das (will) ich dir erzd[hlen].“ Zu beachten sind dabei die Wort-
spiele; zum einen arbayan asanzi— arbayan arsanzi—arhayan asanzi ,wie
die Berge g[etrennt] sitzen (arbayan asanzi), oder gar wie die Flisse
gletrennt] flielen (arbayan arsanzi) — wie die Gotter getr[ennt] sitzen
(wohnen) (arbayan asanzi)“ sowie [Zip]pir erir ... tieir ,(als) sie nach Sip-
par gelangten, traten sie ...“.

Eines der Stilelemente altorientalischer Dichtungen sind charakteristi-
sche schmiickende Epitheta, die sich auf Macht, Autoritdt und Fahigkei-
ten beziehen und als Ehrennamen fiir die wichtigsten Handlungstrager
fungieren, sowie formelhafte schmiickende Adjektive. In der hurritisch-
hethitischen Kumarbi-Dichtung sind solche stets wiederkehrenden Epi-
theta ornantia zu festen Formeln geworden, z.B. das fiir den Gott Enlil in
Ebla seit der Mitte des 3. Jahrtausends belegte Epitheton ,»Vater der Got-
ter®, das sowohl auf Kumarbi, dem ,,Vater der Gotter®, als auch auf sein
westsemitisches Aquivalent El, dem ,,Vater der siebzig Gétter* bezogen
ist, ahnlich wie Zeus, der ,,der Vater der Gotter und Menschen® ist. Ver-
einzelt ist Kumarbi ebenso wie Ea auch battannas harsumnas ishas ,Herr
der Quellen (harsummar ,Quellgebiet®) (und) der Schlauheit/Weisheit*
oder Klang malend hartants hassus ,schlauer Konig® genannt. Der Wet-

1 KUB 33.103 Rs. III (J. Sieglovd, StBoT 14, Nr. 10); zum Textverstandnis siehe R. Stefanini,
2004, 627-630.
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tergott von Kummiya ist der ,heldenhafte Konig“ (hastalius hassus), der
hurritisch als ,grofler Herr® (mlawuse ewri, bzw. everni) (von Kumme,
hethitisiert Kummlya) und sarri ,Konig“, auch ,,Konig der Gotter, be-
zeichnet ist, dhnlich wie Zeus, der ,, Konig, der im Himmel herrscht“. Ba-
bylonisch gefarbt ist sein Ep1thet0n »Deichgraf des Himmels®. I3tar bzw.
(hurritisch) Sa(w)oska ist die ,K6nigin von Ninive®, hurritisch und hethi-
tisch auch ,Herrin® genannt. ,Istanu des Hlmmels ist ,der Konig der
Linder” und, wohl zur Unterscheidung anderer Sonnengottheiten, ,,der
grofle Istanu®. Ea, der ,Konig®, ist der ,weise Ea“, der auch durch sein
(hurritisches) Epitheton madi ,,weise“ als PINGIRMadi vertreten sein kann.
Solche Standard-Epitheta sind nicht nur auf Personen beschriankt. Attri-
butive Adjektive sind fiir bestimmte Handlungen charakterisierend: So
zieht sich in dem ,,Gesang von Ullikummi® der Gétterbote ,,die Schuhe
als eilige Winde“ an, und Kumarbi oder Appu geben ithrem neu geborenen
Sohn einen ,stiffen”, d.h. ,wohlklingenden Namen* (sanezzi laman)?; die
Gotter sprechen ,bedeutende Worte“ (dassawa uddar).?

Charakteristisch fiir den epischen Stil der altorientalischen Literaturen
ist die Bevorzugung der direkten Rede in Form von Dialogen oder reflek-
tierender Monologe, wihrend narrative Passagen zuriicktreten und sich
weitgehend auf Redeeinleitungen beschrinken.* Die hurritischen und he-
thitischen formelhaften Einleitungen in die direkte Rede — funktionell ei-
nem Gerundium entsprechend — wie hurritisch tive=na alumain kat- —
sindem er redet, spricht er die Worte“ —und hethitisch, ,,die Worte, die ich
zu dir spreche, nun zu (diesen) Worten halte mir das Ohr geneigt“, gehen
sicherlich auf die akkadische Formel, ,.er setzte den Mund und sprach, zu
NN sagte er (das Wort)“, zurtick.

Zum Teil die gleichen Topoli, variierende Motive und Phraseologismen
oder Formeln, die sich fiir die Beschreibung bestimmter Situationen oder
Ereignisse eignen, die sogenannten ,typischen Szenen®, verkniipfen die
Erzihlungen von den beiden Briidern ,Schlecht“ und ,Gerecht®, von
Istanu, der Kuh und dem Fischer mit den Kumarbi-Mythen. So enthalten
z.B. die Erzdhlungen von den beiden Briidern und der ,,Gesang von Ul-
likummi“ das Motiv vom Besuch des Istanu bei Tarhun(ta): Der Gastge-
ber bemerkt schon aus der Ferne das Nahen des Istanu, bringt sein Er-
staunen zum Ausdruck und schlieft auf eine katastrophale Situation; dar-
auf folgt ein weiterer Topos, nimlich die Bewirtung des Gastes, der einen
Einblick in das héfische Zeremoniell der Palastsitten in der Mitte des
2. Jahrtausends gibt. Ahnlich ist die Beschreibung eines Gastmahl in dem

2 Das Motiv der Namengebung und Adoption durch den Vater ist in der Erzahlung von
»Schlecht” und ,,Gerecht® und im ,,Gesang von Ullikummi“ enthalten, die Beispiele sind
zusammengestellt von J. Siegelovd, 1971, 30-33.

3 Ausfiihrlich B. de Vries, 1967, §9-93.

+ Vel. C. Wilcke, 1975, 249.
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»Gesang von Ullikummi“: ,Die Koche brachten die Gerichte herbei; die
Mundschenke aber brachten ihm siiflen Wein zum Trinken herbei. Sie
tranken einmal, sie tranken zweimal, sie tranken dreimal, sie tranken vier-
mal, sie tranken fiinfmal, sie tranken sechsmal, sie tranken siebenmal.“
Das siebenmalige Trinken findet sich auch in dem Epos vom Helden Gur-
paranzah. Detailliert ist ein Gastmahl in dem Mythos vom Besuch des
Tessop bei Allani in der Unterwelt beschrieben. Das Motiv der Verweige-
rung der Speisen oder, dafy die Gotter essen und trinken, sich aber nicht
sattigen, weist stets auf eine nahende Notzeit hin. Es findet sich sowohl in
den hurritisch-hethitischen, syrisch-hethitischen als auch in den zentral-
anatolisch-hethitischen Mythen, in denen die Gotter zwar essen und trin-
ken, die Speisen aber ihre sittigende Wirkung verloren haben.’

Das Motiv der Ratsversammlung der Gotter findet sich in der akkadi-
schen, hethitisch-hurritischen und ugaritischen Dichtung und dariiber
hinaus im Alten Testament® sowie in der homerischen Epik.”

Recht hiufig begegnet die Schilderung der Schwangerschaft mit der
Aufzihlung der Monate. So heifit es in dem Kumarbi-Mythenkreis: ,Der
erste Monat, der [zweite] Monat, [der dritte Monat verging], der vierte
Monat, der fiinfte Monat, der sechste Monat verging, [der siebte Monat],
der achte Monat, der neunte Monat verging, und der zehnte Monat [trat
ein]. Im zehnten Monat [begann] die Erde zu kreifle[n]. Als die Erde
kreiflite, [ ] gebar sie Sohne.“ Da dieser Topos auch in hurritischer Spra-
che belegt ist, konnte er hurritischen Ursprungs sein.

2. Die hurritisch-hethitische und die homerische Epik

Wenn auch das griechische Epos homerischen Stils eine zutiefst eigenstin-
dige Schoptung ist, so scheinen doch stilistische Elemente der altorienta-
lischen Epik Eingang darin gefunden zu haben. Bereits seit dem Beginn
des 20. Jahrhundert standen motivliche Ahnlichkeiten im Vordergrund
der Betrachtung, wie z. B. die Reise des Gilgame§ zu Uta-napisti im Ver-
gleich mit Motiven aus der Odyssee oder das Erscheinen des toten Enki-
du vor Gilgames und der Psyche des Patroklos vor Achilles in der Ilias.?
Eine Rezeption altorientalischer Dichtung in der homerischen Epik
glaubt man auch in den beliebten Vergleichen zu sehen. Doch im Unter-
schied zur homerischen Epik mit ihren erweiterten Vergleichen in wech-

5 Entfernt vergleichbar sind die alttestamentlichen sogenannten Nichtigkeitsfliiche: ,,Sie
essen, werden aber nicht satt. Sie treiben Hurerei, aber vermehren werden sie sich nicht,
denn sie haben Jahwe verlassen, indem sie Hurerei trieben®, (Hos 4,10); vgl. T. Podella,
1993, 427454,

6 Psalm 82,1 und 89,8.

7 W. Burkert, 2004, 32

8 XXIII, 65-107.Vgl. z.B. A. Ungnad, 1923.
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selnden Bildern handelt es sich in der altorientalischen Bildersprache um
meist nur kurze einfache Vergleiche, wie etwa in den Annalen Hattusi-
lis I.: ,,In wenigen Tagen tiberschritt ich den Flufy Puruna; und mit (mei-
nen) Fiuflen zerstampfre/iberwaltigte ich das Land Hassu(wa) wie ein
Lowe; und [w]ie [ein Lowe] schlug ich (es).“ Im Gegensatz dazu heiflt es
in der Klage des Achilles iiber den Tod des Patroklos: ,,So wie ein bartiger
Lowe, dem aus dichtem Geholze heimlich ein Jiger der Hirsche raubte
die Jungen; und der ist gereizt, wenn er spater hinzukommt, und durch-
streift viele Schluchten und sucht nach den Spuren des Mannes, ob er ihn
irgendwo finde, von grimmigem Zorne besessen: Also stdhnte er tief ...“.?
Dafl die altgriechische Bildersprache aber dennoch von der altorientali-
schen Literatur beeinfluflt gewesen sein durfte, zeigen die inhaltlichen
Parallelen der altorientalischen und altgriechischen Vergleiche und Meta-
phern.™

Eine auffillige Parallele der altorientalischen zur altgriechischen Epik
sind die einleitenden Proomien, die zum Teil als Gotterhymnen, den so-
genannten homerischen Hymnen vergleichbar, gestaltet sind. In seiner
Bearbeltung des hurritisch-hethitischen Epos ,,Gesang (von) der Freilas-
sung“ weist Erich Neu darauf hin, daf§ wie in der hurritischen chhtung
das Proomium mit dem Verbum sir=ad=i=l=e ,ich will besingen“ oder:
yich will erzdhlen“ — vgl. hethitisch ishamibhi ,ich werde besingen®, wal-
lahbi ,ich werde preisen® —auch das Proomium der Ilias mit dem Verbum
»singen® eroffnet wird, mit dem Unterschied allerdings, dafl in der Ilias
die Aufforderung zu singen (Imperativ, 2. Person Sg.) an eine Gottin ge-
richtet ist.!! Abzuleiten ist daraus zumindest, daf} diese Art der Literatur
im Vorderen Orient als auch in Griechenland von Siangern bzw. Rhapso-
den einem Publikum vorgetragen worden ist.

Eines der Stilelemente altorientalischer Dichtung sind, wie auch in der
homerischen Dichtung, charakterisierende Epitheta als Ehrennamen fiir
die wichtigsten Handlungstriger.'?

Die wortlichen Reden in Form von Dialogen und Monologen, wie
»Gilgames, indem er redet, spricht die Worte® und hethitisch, ,,die Worte,
die ich zu dir spreche, zu (diesen) Worten halte mir das Ohr geneigt®, er-
innern an die homerische Wendung ,,die Stimme erhebend sprach er die
gefliigelten Worte®.13

Auch Formelverse oder stock scenes der homerischen Dichtung finden
sich in der hethitisch-hurritischen Epik, wie die auf den Gotterboten be-
zogene Formel: ,Und als Impaluri [die Worte horte], [nahm er] mit der

9 XVIII, 316-323, vgl. B. de Vries, 1967, 841.

10 Zusammengestellt von M. L. West, 1999, 242-252.

11 E.Neu, 1996, 34. Die gleiche hurritische Verbalform siradili ,,ich will besingen® enthalt
auch das Proomium des ,,Gesanges vom Meer®, siehe S.151.

12 Sjehe S. 96, 124 1.

13 Siehe W. Burkert, 2004, 30-38; vgl. auch M. Salvini, 1988, 168.
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Hand den Stab, an seine Fiile zog er die Schuhe als eilige Winde an“, und
»Hebat hub [wiederum] zu Tagidi zu sprechen an: ,Hore [meine] Worte,
nimm mit der Hand den Stab, [a]n deine Fiifle ziehe die Schuhe als eil[ige
Winde] an“; oder der Sonnengott in der Erzahlung von Istanu, der Kuh
und dem Fischer: ,,Nimm mit der Hand den Stab, an [deine Fiifle ziehe die
Schuhe als e]ilige Winde [an].“ Diese Formel ist in der Odyssee und der
Ilias auf den Gotterboten Hermes bezogen, nun aber poetischer ausge-
staltet: ,Sprach’s; der Geleiter gehorchte genau, der Schimmernde, band
sich / gleich an die Fifle goldene, gottlich schone Sandalen; / weit tiber
Land und Wasser trugen sie ihn mit des Windes / Wehen. Dann nahm er
den Stab, womit er die Augen von Menschen, / wo er es will bezau-
bert...“* Und in der Ilias: ,,Sprach’s, und es folgte ihm gern der Bote und
Toter des Argos, / band sich unter die Fifle sogleich die schonen Sanda-
len, / unvergangliche, goldne, die tragen ihn iiber die Feuchte / und das
unendliche Land zugleich mit dem Wehen des Windes; / nahm den Stab,
mit dem er die Augen der Menschen bezaubert, / ...“15

Epische Wiederholungen sind bereits in der sumerischen Dichtung ein
beliebtes Stilmittel.’® Es handelt sich um wortliche Reden, z.B. an einen
Boten, der sie wie in der homerischen Epik wortgetreu dem Adressaten
iibermittelt — ein Stilmittel, das nicht nur in der hethitisch-hurritischen
Epik, sondern auch in historiographischen Texten zu finden ist, wie z. B.
in dem Annalenbericht Mursilis I1.17

Eine Gemeinsamkeit findet sich schliellich in der Wiederholung ganzer
Versgruppen bei Befehl und Ausfiihrung. Ferner finden sich tibereinstim-
mende Syntagmen wie griechisch gaia mélaina und hethitisch dankui te-
kan ,dunkle / schwarze Erde“.18

Die Intention der Texte: Die Anlisse solcher Vortrige der Singer sind
wahrscheinlich festliche Gastmahler, wie sie in den mythischen Texten ja
auch beschrieben sind. Die Mahnung des Groflkonigs (Tuthaliya IV.) an
einen seiner Vasallen bei der Gefihrdung des Reiches nicht miiflig dem
Tamburin-Spiel zu lauschen,' konnte auf solche Festlichkeiten hinwei-
sen. Dafiir, daff diese Dichtungen der Unterhaltung am Hofe gedient ha-
ben, spricht ein etwa gleichzeitig entstandenes dgyptisches Werk, bekannt

14V, 44 1f.

15 Jlias 24, 3401f.; vgl. I. McNeill, 1963, 237-242 und CHD L-N, 62 sub liliwant-. Die Fli-
gelschuhe als Zaubergerit erhilt Perseus von den Nymphen.

16 Siehe C. Wilcke, 1975, 212-213.

17, Und sie verlegten sich darauf, mich nachts zu tiberfallen: ,Nachts wollen wir ithm zuset-
zen!* Als ich, die Majestit, aber die Kunde vernahm: ,Die Leute von Azzi verlegen sich
darauf, nachts Uberfille auf dein Heer zu machen’, da instruierte ich, die Majestit...“, vgl.
H. Cancik, 1993, 140.

18 Dazu ausfihrlich N. Oettinger, 1989-1990.

19 Der Absatz lautet: ,,... sei es, dafl irgendein Land abfillt oder dafl der Feind ins Innere des
Landes kommt oder eine Epidemie oder Revolte entsteht, so gib du dich nicht selbstge-
fallig dem Tamburin(spiel) hin“, KBo 4.14 Rs.III 28-30.



2. Die hurritisch-hethitische und die homerische Epik 129

unter der modernen Bezeichnung ,,Der Oasenmann®, das, wie aus der Er-
zihlung hervorgeht, zur Zerstreuung des Pharao vorgetragen worden
1st.2°

Wann und auf welchen Wegen das literarische Gut der Hethiter nach
Griechenland gelangt sein konnte, bleibt trotz vieler Vorschlige eine of-
fene Frage.

Wie eng der Kulturtransfer zwischen den Palisten Kretas und dem
griechischen Festland mit Agypten, der Levante und Syrien bereits seit
dem 2. Jahrtausend gewesen 1st, zeigen im Hinblick auf Kreta z. B. die
agyptisch beeinflufSten Fundstiicke und die minoischen Wandmalereien
des Palastes von Qatna (dem Tell el-Migrife am Orontes), die denen des
Palastes von Knossos gleichen und aller Wahrscheinlichkeit nach von mi-
noischen Kiinstlern ausgefithrt worden sind.?!

Ausgewihlte Literatur: B. de Vries, 1967, 89-93. C. Wilcke, 1975, 248f. mit
Anm. 72. C. Penglase, 1994. M. L. West, 1997. A. R. George, 2003, Volume I,
54-70. W. Burkert, 2004, 28-54. A. Heubeck, 1955, 516-566.

2 Ubersetzt und kommentiert von D. Kurth, 2003.
21 So wissen wir aus mykenischer Zeit von einem direkten Kontakt des Mykeners At-
tar(r)siya mit dem Hethiter Madduwatta, siche auch S.6.



VIII Die mytho-poetischen Dichtungen
tiber Kumarbi, den ,, Vater der Gotter*

Die Konzeption einer Kosmogonie liegt im hethitischen Schrifttum allein
in der hurritisch-hethitischen Mythenfolge vom hurritischen Gerstengott
und Demiurgen Kumarbi vor. Das Werk ist in hethitischer und in wenigen
Resten in hurritischer Sprache tiberliefert.

Der hethitische Mythenzyklus besteht aus urspriinglich selbstindigen
Mythen, die frihestens zur Zeit Mursilis II. kompiliert und niederge-
schrieben worden sind. Kaum alter sind die Niederschriften der hurriti-
schen Tafelfragmente. Die hohe literarische Qualitit — die kunstvolle Ver-
wendung poetisch-rhetorischer Figuren — der hethitischen Dichtung
spricht gegen die verbreitete Annahme einer direkten Ubersetzung hurri-
tischer Vorlagen. So konnte Mauricio Giorgieri zu einem Absatz der he-
thitischen Fassung vom ,,Gesang von Ullikummi“ eine inhaltliche Ent-
sprechung in einem hurritischen Fragment nachweisen: Wihrend die hur-
ritische Fassung sehr knapp formuliert ist, fiihrt die hethitische Fassung
das Thema in aller Breite aus. Von einer Ubersetzung kann also nicht die
Rede sein.

Die Mythenfolge oder der Mythenzyklus umfafit die Géttersukzes-
sion, einen Dialog iiber die kunftlge Macht der Wettergottes, den Mythos
des als »,Konig im Himmel“ unfihigen Gottes Kurunta sowie drei Kata-
strophenmythen — den Mythen der Widersacher oder Rebellen gegen die
\Weltordnung, das sind der ,Herr Silber“, die Meeresschlange Hedammu
und der aus einem Felsen geborene Steinriese Ullikummi. Ferner existiert
eine Nebenerzdhlung von Kumarbi, der mit der Felsenriesin Wasitta ein
dem Ullikummi dhnliches Wesen zeugt.

Auf Grund der Unvollstindigkeit des tiberlieferten Textmaterials ist
Aufbau und Gestaltung der Mythen nur bedingt zu rekonstruieren.
Manchmal sind nur einzelne Episoden erhalten und der Umfang des feh-
lenden Textes nicht immer abzuschitzen. Zudem sind die einzelnen Dich-
tungen nicht mit einem Serienkolophon versehen, so daf§ nur bedingt von
einem Zyklus — einem in sich geschlossenen literarischen Werk mit einer
festgelegten Reihenfolge — auszugehen ist.

Einige der Mythen sind als Gesinge bezeichnet; die Dichtungen sind
folglich feierlich und wiirdevoll in rhythmischer oder metrischer Form
gestaltet und vorgetragen worden. Fiir einen Vortrag spricht denn auch
das dem Werk vorangestellte Proémium, das die Aufmerksambkeit der Zu-
horer und im Falle des Sukzessionsmythos auch einer bestimmten Got-
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tergruppe erregen soll. Nicht abzuweisen ist die Moglichkeit, daf§ der
Vortrag auch musikalisch begleitet worden ist.

Die Schauplitze des Geschehens wechseln entsprechend der verschie-
denen geographischen Herkunft der einzelnen Mythen. Der urspriingli-
che Schauplatz des Sukzessionsmythos ist das Quellgebiet des Tigris ost-
lich der Stadt Diyarbakir. Wihrend dieser Schauplatz mit dem Gebirge
Kandura und den Quellen des Tigris im Osten Anatoliens zu suchen ist,
wird bei der Literarisierung des Mythenkreises die Bucht von Iskenderun
und der Berg Hazzi, der gebel al-’aqra‘, zum Schauplatz des Geschehens.
Der Mythos vom Konigtum des rebellischen Hirschgottes Kurunta

scheint Malatya am Euphrat nahe der syrischen Grenze zu sein. In dem
»Gesang vom Silber” begibt sich ,,Herr Silber nach Urkes — dem Tell
Mbzan im oberen Flufigebiet des Habar. Der urspriingliche Schauplatz
des ,Gesangs von Ullikummi“ diirfte in dem Vulkangebiet um den Ara-
rat, Tendtirek, Nemrut Dag sowie dem Van Goli in Ostanatolien! gelegen
haben, wihrend in dem iberlieferten Text der Schauplatz, wie auch der
des Mythos von der Schlange Hedammu, wiederum die Bucht von Isken-
derun ist. Auch die handelnden Gotter — Tessop der Stadt Kumme (im
ostlichen Habtrgebiet) und die Istar bzw. Sa(w)oska von Ninive — weisen
darauf hin, dafl das Kerngebiet der Mythen aus diesen 6stlichen Regionen
stammt.

Einzelne Mythologeme gehen zurtick in die 3. Dynastie von Ur, d. h. in
die Zeit der hurritisch-sumerischen Kontakte am Ende des 3. Jahrtau-
sends. So ,,begibt sich Kumarbi nach Nippur®, das ist die Kultstadt des
Enlil. Aus dieser Zeit stammt denn auch die altertiimliche Schreibung Aya
fir den babylonischen Ea (sumerisch Enki), den Gott der Weisheit und
Kunstfertigkeit, der in den hethitisch-hurritischen Opferlisten zum Kreis
des Kumarbi gehort.

Die Mythenfolge ist schon frith zur reinen Literatur geworden. Doch
zeigt das mythische Aition des Opfers an den kunkunnz(z)i-Stein, dafl
der Mythos urspriinglich — wie alle tibrigen hethitischen Mythen auch —in
ein Ritual eingebunden war.

Die Protagonisten — die alte Gottergeneration: Kumarbi, der , Vater
der Gotter” st ein Gerstengott, der in hethischen Opferlisten mit halki-
»Gerste“ bezeichnet ist. Er gehort zum Typus des thronenden Gottes.
Deshalb konnte er in den lexikalischen Listen des obermesopotamischen
und nordsyrischen Kulturraumes mit dem syrischen Gott Dagan, dem su-
merischen Enlil und dem westsemitischen El bzw. Il gleichgesetzt wer-
den. Dain einem dieser Mythen Kumarbi mit Enlil identifiziert ist, ist da-
von auszugehen, daf} die gelehrten Schreiber ihre Synkretismen auch in
der mythisch-epischen Literatur umgesetzt haben. Um Kumarbi ist die
autochthon-syrische Gruppe der ,fritheren Gotter, hethitisch siunes ka-

1 Zum vulkanischen Hintergrund altorientalischer Mythen vgl. K. P. Foster, 2000.
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ruiles, hurritisch enna ammadena ,,Ahnengotter (der jungen Gottergene-
ration)“, versammelt. Sein Wesir ist Mukisanu, vielleicht eine Ableitung
von Mukis, einer Metropole des Landes Alalah. Sein enger Verbiindeter
ist der Meeresgott, mit dessen Tochter Sertapsuruhi er das Meeresunge-
heuer Hedammu zeugt.

Die junge Gottergeneration um den Wettergott: Der Hauptakteur
der Mythen ist der Wettergott in der hethitischen Lesung Tarhun(ta), hur-
ritisch Tessop (von Kumme). Er ist der ,Konig der Gotter”. Der Wetter-
gott ist stets ideographisch PINGIRISKUR und (seit der mittleren Epoche
auch) PINGIR(J bzw. PINGIR1( wiedergegeben. Das Gefolge bilden sein Bru-
der, hethitisch Suwaliyat, hurritisch Tasmisu, welcher der den Wettergott
begleitende Sturm zu sein scheint.? Seine beiden Stiere mit den hurriti-
schen Namen Seri(su) und Hurri bzw. Tilla ziehen den Donner- und
Kampfwagen des Wettergottes. Seine Schwester, hethitisch stets mit dem
Akkadogramm I3tar wiedergegeben, ist die hurritische Sa(w)oska von Ni-
nive, die aggressive Gottin der Sexualitdt. Eine Statistenrolle hingegen
nimmt die Gemahlin des Wettergottes, die syrische Hebat, ein, deren
ebenfalls farblose Dienerin die hurritische Tagidi (ohne hethitische Ent-
sprechung) ist. Astabi, bereits im Pantheon von Ebla in der Form Astabil
genannt, und Zababa, ein Gott fremder Herkunft, sind Kriegsgotter.
Auch der Sonnengott, hethitisch Istanu, hurritisch Simige, und der
Mondgott, hethitisch Arma, hurritisch Kusuh, sind stets mit thren Sume-
rogrammen PINGRUTU und PINGIR3Q (den dreiffig Tagen des Monats) ge-
schrieben. Auch sie nehmen eine nur untergeordnete Rolle ein.

Parteilose Protagonisten sind Ea, in der dlteren Namensform Aya, der
mesopotamische Gott der Weisheit und Magie, und ferner die Gruppen
der Muttergottinnen, Schicksalsgottinen sowie der Weltenriese Ubelluri.

Die Rebellen, die Kumarbi zeugt, um den Wettergott zu stiirzen, sind
der ,Herr Silber, das Meeresungeheuer Hedammu und der Steinkolof§
Ullikummi.

Stilistische Techniken:* Hiufig sind Parallelismen: ,, Aus seinem Mun-
de heraus spie K[umarbi], der schlaue Konig; aus dem Mund heraus spie
er [Speichel] [und] das darein gemischte Sperma.“ Der folgende Parallelis-
mus stammt aus dem ,Gesang von Ullikummi“: Der erste Satz beginnt
mit dem Subjekt Kumarbi, wihrend der folgende Satz das gleiche Subjekt
an das Ende setzt: Kumarbis=ma parn[az=set para uit] nas iyanniyat Ku-
marbis ,Kumarbi [kam aus seinem] Haus und er eilte, der Kumarbi“.* Be-
liebt, und auch in der hurritischen Stilistik belegt, sind Wiederholungen
derart, dafl mit dem letzten Wort eines Satzes der folgende Satz beginnt.

2 Die beiden Namen werden im ,,Gesang von Ullikummi® wechselnd gebraucht; die 1. und
2. Tafel nennt nur Tasmisu, die 3. Tafel nennt verwendet beide Bezeichnungen.

5 Ausfihrlich B. de Vries, 1967, 52-152.

4 Siehe auch S.2921.
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Ein Beispiel findet sich im Sukzessionsmythos: n=as'=kan kattanda dan-
kunwai takni pait pait=as=kan kattanda dankunwai takni ...,,und er hinun-
ter in die dunkle Erde ging; er ging hinunter in die dunkle Erde.“ Kom-
plizierter konstruiert ist das folgende Syntagma eines Monologes: Ku-
marbi mochte seinen soeben geborenen Sohn Ullikummi vor den Géttern
verbergen und tberlegt, wer ihn zu diesem Zweck in die Unterwelt, als
Gepickstiick getarnt, bringen konnte, damit die Goétter ihn nicht téten.
Der Monolog besteht aus der Wiederkehr derselben Folge von Satzteilen
in vier parallelen Fragesitzen (eingeleitet mit kuis ,wer®), verbunden mit
einem drelmahgen le=ma=war=an auszi/nwanzi ,ihn aber nicht sieht/ se-
hen“ sowie einer zweimaligen drohenden Vernichtung — kuenzi ,er totet”
und arba zahhureskizzi ,er zerquetscht in chiastischer Stellung. Da-
durch gewinnt der Monolog an Rhythmik und Eindringlichkeit - eine
rhetorische Figur, die durch eine Ubersetzung kaum zu vermitteln ist:
»[We]m soll ich ihn, diesen Sohn da, geben? ([kuedlani=war=an pehhi asi
hassantan) Wer wird ihn [nehmen? (kuis=war=an=z(a)=san [dai]) [und]
ithn als Gepickstiick tarnen? ([nu=war]=an uppessar iyazi) und [thn ].
Und [wer] wird ihn wohl in die [Unter]welt [brin]gen?
(nu=war=an=ka[n dankui daganzipi=a and[a kuis ped]ai) [ ], damitihn
Istanu des [Himmel]s [und (der Mondgott) Arma niJcht sehen
(nu=war=an [nepislaz sius [armas=a []¢ uwa[nz]i; [thn abler auch nicht
[sie]ht (le=mla=war=an [aus]zi) der Wettergott, der heldenhafte Konig
von Kummiya (tarbunas kummliya] hastalius hassus) und ihn nicht totet
(nu=war=an=kan lé¢ kuenzi); ihn nicht sieht (le=[war]=an auszi) die I§tar
von Ninive, die Konigin, die Frau des ...“ (ISTAR-is ninuwas hassusaras
tar-x-x-kantas kwinnas) und sie/er ihn nicht wie Rohricht zerquetscht
(nu=war=an habharin weran man arha lé zahhureskizzi).

Ein Beispiel fur die Figur eines Hendiadyoin ist die Wendung (in dem
»Gesang von Ullikummi®) bei einem Botenauftrag nu nuntarnut liliwah-
ta ,da eilte er, (da) rannte er®.

Literatur: Besprechungen des gesamten Zyklus: Ph. H. J. Houwink ten Cate,
1991, 109-120. V. Haas, 1994, 82-99. M. Popko, 1995, 123-128. D. Schwemer,
2001, 444—-459.

1. Der Sukzessionsmythos oder
der ,, Gesang von [Kumarbi]“

Die Sukzession, die aus vier aufeinanderfolgenden Gotterkonigen be-
steht, nimlich dem Alalu, der ,,der Sturmflut gleicht“, dem Himmelsgott
Anu, dem Gerstengott Kumarbi und dem Wettergott Tarhun(ta)/ Tessop,
leitet den Mythenzyklus ein.

Das Proomium ist an eine syrische Gruppe von vorzeitlichen , frithe-
ren Gottern® gerichtet, die den Himmel und die Erde erschufen und in ei-
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ner spiteren Phase des Seins vom Wettergott, dem ,, Konig im Himmel®,
in die Unterwelt verbannt wurden. Da sie in Staatsvertrigen und Be-
schworungsritualen als Schwur- und Eidgottheiten fungieren, liegt die
Vermutung nahe, dafl der Mythos im Kontext eines zu leistenden oder ge-
leisteten Eides steht: Der Wettergott als der Hiiter des Kosmos und der
gesellschaftlichen Institutionen leistet bei den ,fritheren Gottern® den
Eid, den geordneten Weltenlauf zu bewahren.

»[ ] welche die fritheren Gotter sind, [ die frither]en Gotter, die
starken, [sollen] zuhoren: Na[ra]-[Napsara, Ming]i-Amungi sollen zuho-
ren! Ammezzadu-[Alalu], Vater-Mutter des [Himmel]s®, sollen zuhoren.
(§-Strich) [Enlil-Aband]u, Vater-Mutter der Ishara, Enlil-[Ninlil], welche
die ewigen (und) starken Gotter [unten] und [ob]en sind, [ ] (und) heller
Glanz sollen zuhoren!®

Kommentar: Das Proomium ist an sechs Urgotterpaare — die friheren und die
starken Gotter — gerichtet, denn die Reimwortpaare Nara-Napsara und Mingi-
Ammungi bilden jeweils einen Begriff: 1. Na[ra-Napsara, 2. Ming]i-Ammungi;
3. Ammezzadu-[Alalu]é, welche Vater und Mutter [des Himmel]s sind; 4. Enlil-
Abandu, welche Vater und Mutter der Ishara sind; 5. Enlil-Ninlil; 6. [ ] und kul-
kulimma-Glanz.” Enlil-[Ninlil]: ,welche [unten] und [obJen stark sind“, d. h.
stark im Himmel und auf der Erde.

Dem Prodmium sehr dhnlich ist die Anrufung der fritheren Gottheiten in einem
Ritual: ,Ich ziehe die Ishara, ihre, der Ishara Vater und Mutter, sowie die uralten
Gottheiten aus [der Erd]e herauf und [spreche] folgendermafien: ,Gotter der Tie-
fe, Enlil-Aba(n)du, der Ishara Vater und Mutter, Nara-[Na]msara, Mingi-Amun-
gi, Ammezzadu-Alalu, [Aulnnamu-lyandu a-ku-Sa-al ti-ma-ar-re-[e]?!*“?

Die Sukzesssion besteht in der Aufeinanderfolge der Herrschaft von
vier Gotterkonigen, die jeweils eine Periode von ,neun Jahren“?, d. h. ei-
nem Aon, das ,K6nigtum im Himmel“ innehaben: ,Einst, in fritheren
Jahren, war Alalu Koénig im Himmel. Alalu sitzt auf dem Thron, und der
starke Anu, der erste unter ihnen, den Géttern, st[eh]t vor ihm. Er neigt
sich zu seinen Fiiffen nieder und reicht ihm die Becher zum Trinken in sei-
ne Hand. (§-Strich) Neun ,gezihlte® Jahre lang war Alalu im Himmel K6-
nig. Im neunten Jahr [lief]erte Anu dem Alalu einen Kampf. Da besiegte

5 Die Erganzung ,des [Himmel]s* ist zwingend, da in der Sukzession Alalu der Vorginger
und somit der Vater des Himmelsgottes Anu ist.

¢ Erginzt nach KBo 17.94 (= ChS 1/5 Nr.77) Rs.III 29'-30". In den verkiirzten Namens-
formen Alal und [Amaza] ist dieses Paar auch in Emar belegt, siche EMAR VL3
Nr.373:73, vgl. V. Haas, 1994, 110 Anm. 22. Dem Vater-Mutter-Paar Ammezzadu-Alalu
entspricht das babylonische Vorzeitgotterpaar Alalu-Belili, siehe z. B. C. Ambos, 2004,
107:114".

7 Zu kulkulimma- ,heller Glanz® als potentiell bedrohliches Phinomen siehe N. Oettinger
2001, 458f.; dem Nomen scheint der deifizierte Begriff ’'™NGIRIyandu zu entsprechen, vgl.
KBo 17.94 (= ChS I/5 Nr. 77) Rs. 111 32' und KUB 33.120 Vs.17.

8 KBo 17.94 (= ChS I/5 Nr.77) Rs. 111 26'-33".

9 Zu vergleichen wire griechisch ennaeteris, ein Zeitraum von neun Jahren, d. h. ein grofles
Jahr, vgl. K. Kerényi 1964, 136.
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er ihn, den Alalu, und er floh vor ihm und ging hinab in die dunkle Erde;
hinab in die dunkle Erde ging er. Auf den Thron aber setzte sich Anu.
Anu sitzt auf seinem Thron, und der starke Kumarbi gibt thm zu trinken.
Er neigt sich zu seinen Fiiflen nieder und reicht ihm die Becher zum Trin-
ken in seine Hand. (§-Strich) Neun ,gezahlte‘ Jahre war Anu im Himmel
Konig. Im neunten Jahr aber lieferte Kumarbi dem Anu einen Kampf.
Kumarbi, des Alalu Samen (Nachkomme), lieferte gegen Anu einen
Kampf. Des Kumarbi Augen hilt er nicht mehr stand, der Anu. Dem Ku-
marbi aus seiner Hand entwand er sich, und er floh, der Anu, und ging
zum Himmel (hinauf). Hinter ihm her stiirzte sich Kumarbi und packte
thn bei den Fiflen, den Anu, und zog ihn vom Himmel herunter.
(§-Strich) Seine Geschlechtsteile bifl er ab, sein Sperma vermischte sich
dem Kumarbi in seinem Bauch wie Bronze (sich aus Kupfer und Zinn
mischt). Als Kumarbi das Sperma des Anu hinuntergeschluckt hatte, da
freute er sich und da lachte er.”

Der Fluch des Himmelsgottes: ,Zu ihm wandte sich Anu um und hob
an, zu Kumarbi zu sprechen: ,Uber [deinen] Bauch freust du dich, weil du
mein Sperma geschluckt hast. (§-Strich) Freue dich nicht tiber deinen
Bauch! In deinen Bauch habe ich dir eine Last gelegt: Erstens habe ich
dich geschwingert mit dem gewichtigen Tarhun(ta); zweitens habe ich
dich geschwingert mit dem Aranzah (Tigris), dem Unbezdhmbaren; drit-
tens habe ich dich geschwingert mit dem gewichtigen Tasmi(su); auch
zwel furchtbare Gotter habe ich dir als Last in deinen Bauch gelegt. Nun
wird es dahin kommen, dafl du (am Ende der Schwangerschaft) die Felsen
des Gebirges Tassa mit deinem Schidel schlagen wirst (bis du die Schwan-
gerschaft beenden wirst)!““ (§-Strich)

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Mythologische Texte aus frii-
heren uns weithin fremd gewordenen Weltverstindnissen und Welterkldrungen
entziehen sich oftmals der niichternen Logik unseres Denkens. Findet man jedoch
einen Ansatz, die mythischen Metaphern aufzuldsen, so ergibt sich aus vermeint-
lich Ungereimten ein sinnvoller Kontext. Der archaisch anmutenden Kastration
des Himmelsgottes liegt das in agrarischen Kulturen weltweit verbreitete Schop-
fungsmotiv der Trennung von Himmel und Erde zugrunde. Der Grundgedanke
ist dabei stets der, dafl der Himmel vor Beginn der jetzigen Weltordnung, in der
dem Kosmos vorangegangenen Phase des Seins, unmittelbar tiber oder auf der
Erde lastete, so dafl es keinen Lebensraum gab. Die gewaltsame Trennung beider
soll diesem als trostlos empfundenen Zustand ein Ende bereiten. Vielfach wird die
Trennung so vollzogen, daff ein Verbindungsglied von Himmel und Erde durch-
trennt wird, z. B. ein Berg, ein Baum, eine Leiter, eine Nabelschnur oder ein Phal-
lus. Durch diesen schopferischen Akt sind nun alle Hindernisse beseitigt, die vor-
dem die Lebewesen, welche im Keim (in einer embryonalen Urzeit) bereits vor-
handen waren, in ihrer Entfaltung behinderte. Die Erde wird fruchtbar, es entsteht
ein Fiille vegetabilen und animalischen Lebens. Das Wichtigste aber ist die Entste-
hung des Lichtes, d. h. der Sonne, die den Tag von der Nacht scheidet, sowie des
Mondes, der die Zeiteinteilung in Tage und Monate, d. h. den Kalender, bestimmt.
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Mit dem Akt der Kastration des Himmelsgottes ist der Weltenanfang bzw. das
Ende des Urzustandes eingeleitet: Kumarbi, vom Himmelsgott geschwingert, ge-
biert die Elemente des Kosmos, nimlich den Wettergott, d. h. den die Erde be-
fruchtenden Regen, seinen Bruder Suwaliyat/Tasmisu, wahrscheinlich den Wind,
und den Tigris.

In Hinblick auf den in babylonischer Sprache tiberlieferten Sukzessions- und
Kalendermythos vom Saatpflug Harab kann der hethitische Sukzessionsmythos
dem seasonal pattern zugeordnet und ebenfalls als Kalendermythos eines vierge-
teilten Jahres bestimmt werden, wobei die vier Weltzeitalter oder Kosmen den vier
Jahreszeiten entsprechen: Der urzeitliche bzw. vorkosmische, sumerische Gott
Alalu mit dem Epitheton ,,Sturmflut®, der auch in den babylonischen Ahnenlisten
als Vorfahre von Enlil und dem sumerisch-babylonischen Himmelsgott An bzw.
Anu begegnet, wire der Kalenderkonig wihrend der Monate November/Dezem-
ber bis Januar. Diese Zeit des Winters entspriache dem vorkosmischen Zustand des
Seins. Der Himmelsgott, der Erzeuger der kosmischen Elemente, regierte das Jahr
von Februar bis in den Mirz. Kosmogonisch wire dies die Zeit, als die Trennung
von Himmel und Erde vollzogen worden ist und der Lebensraum entstanden war.
Kumarbi, der Gerstengott und Demiurg, tbernihme die Herrschaft im April und
Mai, den Monaten der Getreidesaat. Der Wettergott hitte das Kalenderkonigtum
von Juni bis Oktober inne, das ist die Zeit der Reife bis zur Ernte.

Die Sukzession, bzw. die Abfolge der Jahreszeiten, sind genealogisch miteinan-
der verbunden: Damit der Wechsel der Monatskonige Alalu, Anu, Kumerbi und
Tessop/Tarhun(ta) in nur einer einzigen genealogischen Linie erfolgt, miissen sie
direkt aus ihren Vorgiangern hervorgehen, wiirden doch sonst im laufenden Jahr
Nebenlinien entstehen. Deshalb bedient sich der Mythos der Metaphern der
Schwingerung des Kumarbi durch Anu und im weiteren Verlauf der Geburt des
Wettergottes aus dem Schidel des Kumarbi. Das archaisch anmutende Motiv der
Kastration ist wohlbedacht, denn es bietet die Moglichkeit, das Jahr aus sich selbst
hervorgehen zu lassen. Den gleichen Zweck erfiillt in dem zitierten babylonischen
Kalendermythos das Inzestmotiv.1°

In der von diesem Mythos abhingigen Sukzession der Theogonia des Hesiod
(um 700 v. Chr.) folgen aufeinander: Uranos, der Himmel, Kronos, der Gersten-
gott, und Zeus, der Wettergott.

Die hurritisch-hethitische Sukzession = Die Sukzession bei Hesiod

Alalu -—--
Anu (Himmel) Uranos
Kumarbi Kronos
Tessop Zeus

Den Urzustand vor der Trennung von Himmel und Erde bechreibt Hesiod als ei-
nen permanenten Beischlaf des Uranos mit Gaia: Uranos lastet auf der Erdmutter
Gaiaund 138t die mit ihr gezeugten Kinder nicht aus ihrem Schof: ,,Sobald von ih-
nen einer geboren, barg er sie alle und lief sie nicht zum Licht gelangen, tief im
Schofle der Erde, sich freuend der eigenen Untat, Uranos. Aber es stohnte im In-
nern die riesige Erde, von Gram bedriickt, und sann auf bose, listige Abwehr. Und
sie formte sogleich ein graues Eisengebilde, eine gewaltige Sichel.“ Sie fordert nun

10 Zu den Kalendermythen vgl. V. Haas, 1994, 79-85.
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die sich in threm Leib befindlichen Wesen auf, daf} einer von ihnen den Vater Ura-
nos wihrend des Beischlafs mit der Sichel entmanne. Dieses Werk tibernimmt
Kronos. Der so Kastrierte trennt sich schmerzvoll vom Schof§ der Gaia und steigt
empor, so dafl er sich nun als Himmel iiber der Erde wolbt. Damit ist der Lebens-
raum geschaffen.

Die Sichel als Schépfungswerkzeug findet sich ebenfalls in den Kumarbi-My-
then. In dem ,,Gesang von Ullikummi“ wird der auf der rechten Schulter des Wel-
tentragers Ubelluri stehende, in den Himmel wachsende und die Gotter bedro-
hende Ullikummi auf Rat des Gottes Aya mit jener in der Unterwelt befindlichen
Sichel ("RUPUkyuruzzi-), mit der einstmals Himmel und Erde voneinander getrennt
worden waren, an den Fiiflen von der Schulter des Ubelluri abgeschnitten, siehe
S.170.

Das Schopfungswerkzeug, die ,uralte kupferne Sichel, kann insofern einen
Hinweis auf das Alter des Himmel-Erde-Trennungs-Mythologems geben, als zur
Zeit seines Entstehens das Kupfer als das hirteste Metall gegolten haben muff und
insofern das Mythologem noch vor der Bronzezeit in das Chalkolithikum anzu-
siedeln sein wiirde.

Kumarbi speit das Sperma des Anu auf dem Berg Kanzura aus, der,
dadurch geschwingert, den Tigris gebaren wird: ,,Als Anu zu reden geen-
digt hatte, s[tieg] er zum Himmel empor und verbarg sich. Aus seinem
Munde heraus spie K[umarbi], der schlaue Konig; aus dem Mund heraus
spie er [Speichel] [und] das dareingemischte Sperma. Was Kumarbi
aus[spie], [ ]der Berg Kanzura[ ]die Furcht...[ 1.« (§-Strich)

Kommentar: Da Kumarbi auf dem Berge Kanzura das Sperma des Anu ausspie
und dort der Tigris geboren wird, mufy man die Quelle des Flusses an diesem Berg
angenommen haben. Nach Strabo, gestiitzt auf den alexandrinischen Gelehrten
Eratosthenes, bestand die Meinung, der heutige Fluff Bendimahi-Cay, der am Ge-
birge Tendiirek entspringt, sei der Tigris, der dann durch den Van Go6lii hindurch
fliefle. Nachdem er den See bis zur entgegengesetzten Ecke durchquert habe - es
handelt sich jetzt um den Miikis-Cay — verschwinde er in einem Felsschlund, um
sodann nach unterirdischem Lauf unweit von Tatvan wieder zum Vorschein zu
kommen.!!

,Zornig [begab sich] [Kuma]rbi [nach] Nipp[ur ] gab er. Dem herr-
schaftlichenithn [ ] setzte er sich, der Kumarbi, nicht [ ] zahlt er. Der
siebte Monat trat [ein. Inithm [ ].“ (§-Strich)

Bis zum Tafelende fehlen etwa 45 Zeilen.

Der im Leib des Kumarbi befindliche Wettergott spricht iiber seine
kiinftige Macht: Nach der Sukzessionsschilderung ist die Tafel nur noch
fragmentarisch erhalten: Im ersten Absatz fordert jemand den mit dem
Epitheton A.GILIM bezeichneten zukiinftigen Wettergott auf, aus dem
(Leib des) Kumarbi herauszukommen: ,,[ ] ... den Kumarbi; aus seinem
Schidel, [aus dem] K[6rper] komm heraus, oder komm ithm aus dem
(hallhanzana-Korperteil (,Lenden® oder ,Schulter”) heraus; oder komm
thm [aus] dem ,guten Ort‘ heraus!“ (§-Strich) A.GILIM hub an, die Wor-

11 Vgl. V. Haas, 1983.
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te dem Kumarbi gegeniiber in seinem Bauch zu sprechen: ,Sei du lebend,
Herr der Quellen (und) der Weisheit. Falls [ich] herausk[omme ], du
beifit ab [ ]. Die Erde wird mir ihre Kraft geben; der Himmel wird
mir [seine] Heldenhaftigkeit ge[ben]; Anu wird mir seine Mannheit (se-
xuelle Potenz) geben; Kumarbi wird mir [Kluglheit geben Nara [ ]
wird mir [ ] geben; Nara wird mir [ ] geben; Enlil wird mir seine Kraft
geben; [Aya] wird [mir] seine Gewichtigkeit und seine Weisheit geben.
Allen [ 1.“ (§-Strich). Der folgende Abschnitt von sieben Zeilen ist sehr
zerstort. Wahrscheinlich sind weitere Eigenschaften bzw. Insignien kiinf-
tiger Herrschaft aufgefiihrt, nimlich der Stier Seri(su), der Wagen des
Wettergottes, und Suwaliyat/Tasmisu, der Bruder des Wettergottes.
Nicht zu iibersetzen sind auch die folgenden sechs Zeilen: Der Himmels-
gott Anu fordert den im Leib des Kumarbi befindlichen Wettergott auf
herauszukommen. Die Aufforderung erfolgt sechs- oder siebenmal. Er-
halten ist noch: ,[ ] ich fiirchtete mich [ ] du und gab ich hinein.“ Der
folgende Satz ,wie eine Frau ihn ...“ weist auf eine Geburt hin. Es folgt:
»~Komm heraus aus dem Mund!“ und: ,falls es ,der gute [Ort‘ ist], dann
komm [aus dem] ,guten [Ort]‘ heraus!“ (§-Strich) In dem anschliefenden
Absatz geht es darum, aus welchem Korperteil er herauskommen kann,
ohne sich zu verunreinigen: ,Falls ich [aus dem ...] herauskomme, so wer-
de ich mich auch dort verunreinigen. ... Und durch das Ohr werde ich
mich verunreinigen. Wenn ich aber aus dem ,guten Ort® herauskomme,
.. Es folgt: ,Den Schidel bestimmte (seshai-) er; wie einen Stein zer-
brach er ihn (nimlich) den Kumarbi (und zwar) seinen Schiadel. Und er
kam ihm aus dem Schidel heraus, KA.ZAL, der heldenhafte Ko[nig].“
(§-Strich)

Kommentar und Vergleiche: Die sumerographischen Epitheta A.GILIM und
KA.ZAL (hethitisch muwatalla- ,Ehrfurcht einflofend“, KA.ZAL ,heldenhafter
Ko[nig])“ konnen sich nur auf den Wettergott beziehen, der wahrscheinlich erst
am Tage seiner Geburt seinen Namen Tarhun(ta) tragen kann, vgl. auch Gilgames,
Tafel 1:47: ,Gilgames ist er seit dem Tage, da er geboren, mit Namen genannt.”
Der Wettergott kommt aus dem Schidel des Kumarbi heraus, den ,er wie einen
Stein“ zerbricht, wobei sich der Fluch des Anu erfiillt: ,,Du wirst dahin kommen,
dafl du (am Ende der Schwangerschaft) die Felsen des Gebirges Tassa mit deinem
Schidel zu schlagen beginnen wirst!“ Es scheint, daff der Wettergott der jiingste
der drei durch Anu gezeugten Wesen — Aranzah, Suwaliyat/Tasmisu ist — entspre-
chend dem Zeus als des jiingsten Kindes der Gottermutter Rhea nach der Theo-
gonia des Hesiod (478). Die Geburt aus dem Schidel erinnert an die Geburt der
Pallas Athene. Pindar (Olympien, 7,35{f.; vgl. auch Euripides, Ion 454 {f.) berich-
tet, dafl Athene aus dem Schidel ihres Vaters Zeus hervorsprang; Geburtshelfer
war der Schmiedegott, der den Schidel mit einer Axt gespaltet hat. Hesiod erzahlt,
als Metis, die erste Gemahlin des Zeus, die Athene gebiren sollte, tduschte Zeus
die Gottin und verschlang sie in seinem Bauch, da er furchtete, Metis wiirde ein
Wesen gebiren, das stirker sei als der Blitz, Theogonia, 887 (vgl. auch die Geburt
der eulenidugigen Tritogeneia, der Erweckerin des Kampfgetoses, Theogonia, 924).
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Das Epitheton des Aya (Ea) ,Herr der Quellen (und) der Weisheit“ steht in Be-

ziehung zum unterirdischen Stiffwassersee Apsi'2, siche S. 168.

Kumarbi verlangt, den Wettergott-Knaben zum Fraf: ,Und wie er
ging, trat er vor Aya hin; K[umarbi ver]neigte sich und fiel nieder. Kumar-
bi vom [ ] verfirbte sich (Text: verinderte sich); und er suchte die (su-
merische Gottin des Uberflusses) Namhe auf. [Kumar]bi hub an, zu Aya
zu sprechen: ,Den [So]hn gib mir; essen werde ich [ih]n. Welcher mir die
Frau[ ]... Was mir aber ihn, den Tarhun(ta),[ ]esseich. Wie [ wer-
de ich ih]n vern[ichten ] den Tarhun(ta) will ich essen; [ ] wie [Spre]u
werde ich thn zerstampfen [ ]...“ Die folgenden vier Zeilen sind stark be-
schadigt.

Kommentar und Vergleiche: Die Wendung ,,sich verindern“ bei einem uner-
warteten und unerfreulichen Ereignis erscheint nochmals in der Mythenfolge: Als
Istanu den Ullikummi entdeckte, ,,verinderte sich ihm vor Schreck [sein Sinn]“.
Als in der babylonischen Dichtung ,I3tars Hollenfahrt“ die Unterweltsherrin
Ereskigal erfihrt, dafl I3tar Einlafl in ihren Palast begehrt, ,wurde ihr Gesicht
griin-gelb wie ein Tamariskenzweig; wurden wie die Lippe eines kuninu-Troges
(der Rand des Troges) ihre Lippen dunkel.“1?

Das Verschlingungsmotiv — Kumarbi erhilt statt des Wettergott-
Knaben einen Stein zu fressen: Wie in der Theogonia verschlingt Ku-
marbi statt des Wettergott-Knaben einen Stein, an dem er sich schmerz-
voll die Zahne ausbeifit und den er in eine [Hoh]le schleudert: ,,Istanu des
Himmels um zu sehen [ ] nahm Kumarbi zu essen. [Der kunku-
nuz(z)i]-Stein dem Kumarbi [im] Mund [ ]. Die Zihne ... Die Zihne[ ]
thm die Zihne darin...[ ], und er hub an zu schreien.” (§-Strich) Es folgt
eine Kult- und Opferitiologie jenes Steines, den ,,man kunkunuz(z)i nen-
nen soll“.

Die Opferitiologie des kunkunuz(z)i-Steines: ,,,[... kunkunuz(z)i]
soll man den Stein nennen; und er soll in [ ] liegen!* Den kunku-
nuz(z)i-Stein aber [ ] stief} er in [eine Hoh]le (und sprach): ,Zu dir soll
man gehen. Man soll (dich) [den kunkunuz(z)i-Stein] nennen! Dir sollen
die [Rei]chen, die Krieger (und) die Herren Rinder (und) [Schafe
schlach]ten; die Armen sollen dir m[it Brei] opfern!‘ ** ... Nichtes ...[ ]
Kumarbi was vom Munde [ ] nichtirgendeiner [ ] sprach er. Kumarbi
[ ] wurde sein tekku. Die Linder oben und unten [opfer]n. (§-Strich)
[Die Reich]en begannen, Rind (und) Schaf zu sch[la]chten, [die Armen
aber] begannen, mit Brei zu opfern. [ ] stellten sie hin. Und seinen Schi-
del flickten sie wie einen (zerrissenen) Stoff [ ] zusammen, den Kumarbi,
(und zwar) seinen Schidel; und aus [dem ,guten O]rt* kam der heldenhaf-
te Tarhun(ta) heraus. (§-Strich)

12 Siehe E. Laroche, 1961, 79 und G.M. Beckman, 1986, 27 Anm.51.

13 Zu solchen Vergleichen und Metaphern der Gefithlsregungen sieche M. P. Streck, 1999,
70-72.

14 KUB 33.120 Vs.II 59-65; vgl. V. Haas, 2002, 234-237.
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Kommentar und Vergleiche: Mit kunkunuz(z)i (Sumerogramm N44SU.U) ist
also jener Stein bezeichnet, der dem Kumarbi statt des neugeborenen Wettergot-
tes, den er zu fressen beabsichtigte, gegeben worden war und den er in eine
[Hohl]e geschleudert hat.

Mit kunkunuz(z)i- konnte dem Mythos zufolge ein Meteorit oder ein Vulkan-
gestein, etwa ein Rhyolith, bezeichnet sein. Dem Namen liegt die reduplizierte
Verbalbasis kuen-/ kun- mit der Bedeutung ,,toten und ,,(er)schlagen zugrun-
de.’ In dem literarischen Werk ,,Gesang (von) der Freilassung® ist in sehr frag-
mentarischem Kontext davon die Rede, dafl mit dem kunkunuz(z)i-Stein das un-
gliickliche Schicksal des Mannes Purra verbunden ist, siche S.184. Ein Ungliick
kiindigt ein vom Himmel gefallener kunkunuz(z)i-Stein in dem vierten Traum des
Jagers Kesse an, siche S.207. )

Die Verschlingungsmotivik: In der Uberlieferung des Hesiod war dem Kronos
prophezeit worden, dafl er von einem starken Sohn gestiirzt werden wiirde. Des-
halb verschlang er seine Kinder, sobald sie von Rhea geboren wurden. Als Rhea
nun den Zeus geboren hatte, verbarg sie ithn in einer Héhle im Gebirge Ida auf
Kreta. Dem Kronos aber reichte sie einen in Windeln gewickelten Stein, den er
gierig verschlang, dann aber ausspie, so daf§ er in Delphi zur Erde fiel, wo er als
Orakelstein (Omphalos) der Gaia und dann des Apollon verehrt wurde.

Die Geburt des Wettergottes: Der folgende sehr beschidigte Absatz
fihrt das Thema der Geburt fort. Es ist die Rede vom Berg Kanzura, dem
Ort, wo der Fluff Aranzah entstanden war: ,Wie den Kumarbi [
zum Berg Kanzura[ ] den Berg Kanzura[ ] kam der heldenhafte
[Ko6nig. Er] kam aus dem ,guten Ort heraus. Anu[ ] beobachtet. (La-
cuna).

Kommentar: Dafl Kumarbi den Wettergott geboren hat, geht auch aus der hur-
ritischen Hymne an den Tessop von Halab hervor, in der es in Bezug auf den Tes-
sop von Halab heifit: ,Dein Vater Anu hat dich gezeugt, deine Mutter Kumarbi
hat dich geboren®, siehe S.251.

Von nun ab (Riickseite der Tafel Kolumnen III und IV) sind die Zeilen
nur noch zu einem Dirittel erhalten. Das mehrfach genannte Verbum har-
nink- ,vernichten“ in den finiten Formen ,wir werden vernichten® und
»du wirst den Kumarbi vernichten“ zeigt, dafl sich ein Gotterkampf an-
bahnt. Beteiligt sind, soweit erhalten, Anu, Namhe, Kumarbi und natiir-
lich der Wettergott mit seinem Stier Seri. Die Wendung, ,de[n ... ] auf
den Thron irgend[einer]“, weist darauf hin, dafl um das Kénigtum im
Himmel gestritten (werden) wird. Dabei ist [Kumarbi] aufgefordert:
»[Kumarb]li, Herr der Quellen (und) der Weisheit, [ ] mache den [Gott
...] zum Konig.“ Die Entscheidung mif}fillt dem Wettergott, denn ,im
Herzen wurde er bose® und ,sprach [zu] dem Stier Seri: (§-Strich) ,[Wel-
che] gegen [mich] zum Kampt kommen [ ].°“ Im folgenden heiflt es:
»und den Gott... verfluch]te ich, und den (Kriegsgott) Zababa verfluchte
ich; ich brachte ihn ... in die Stadt; und welche werden wohl noch gegen
mich kimpfen‘? (§-Strich) Der Stier Seri antwortete dem Tarhun(ta):

15 Zu der unheilvollen Konnotation des kunkunuz(z)i-Steins vgl. V. Haas, 2002, 234-237.
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,Mein Herr, warum verfluchst [du] sie; warum mein Herr, [verfluchst du
die Gotter]? Warum verfluchst du den Enki (Ea)? Es hort dich Ea.

Auch die folgenden beschidigten 11 Zeilen einer an Ea/Aya gerichteten
Rede ist nur in Resten erhalten: ,,Als Aya die Worte [hort]e, da wurde ihm
im Herzen bose, [und] Aya hub an, dem (Gott) [S]auri die [Wor]te zu ant-
worten: ,Sprich du nicht Verfluchungen gegen mich; wer mich verflucht,
verflucht mich [mit Gefahr gegen sich selbst]. Du, der gegen mich [die
Verfluchungen] zurtick[gab,] [ ] verfluchst du (selbst) mich! Unter ei-
nem Topf (mit) Bier [ist Feuer angefacht], und jener Topf geht in Stiicke
(oder kocht tber).“

Kommentar: Welcher Gott sich auf den Thron setzen wird, ist nicht klar; doch

konnte es sich um den rebellischen Hirschgott Kurunta der folgenden Dichtung
handeln, siehe S. 144-147.

Sauri ist die hurritische Bezeichnung fiir ,, Waffe® oder auch fiir eine bestimmte
Waffe. Mit Sauri identisch ist wohl der Gott Sarur, den der Gott Ningiku in dem
babylonischen Anzu-Epos in den Kampf schickt, Anzu b IT 111f. und 135f.

Die Warnung des Aya, ,unter einem Topf (mit) Bier [ist Fener angefacht], und
jener Topf geht in Stiicke (oder kocht iiber)“, ist wohl ein Proverbium, siehe
S.310.

Nach einer Lacuna von etwa 50 Zeilen fihrt der Text fort; er setzt mit
einer Episode des Wagens (des Wettergottes) ein: ,[ ] Wagen [ ] und
der Wagen [ ] ferner der Wagen [ ] .. dann [ ] (§-Strich) [Als] der
sechste [Monal]t (zu Ende) ging, der Wagen [ ] die Mannheit (sexuelle
Potenz) des Wagens [ ] der Wagen zurtck in die Stadt A[pzuwa ]
nahm er [Klug]heit vor seinen Sinn. [ ] Aya, [der Herr] der Weis[heit].
Die Erde (Erdgottin) aber eil[te] in die Stadt Apzuwa (und sagte): ,Aya,
[Herr] der Weis[heit, ], du [we]if8t (was zu tun ist). [ ] [zah]lt er: Der
erste Monat, der zweite Mon[at, der dritte Monat verging]; der vierte Mo-
nat, der fiinfte Monat, der sechste Monat verging, [der siebte Monat], der
achte Monat, der neunte Monat verging, und der zehnte Mona([t trat ein].
Im zehnten Monat [begann] die Erde zu kreiflen. (§-Strich) Als die Erde
kreifdte, [ ] gebar sie [zwei] Kinder. Ein Bote gingund [ ] erkannte er
auf seinem Thron an, Aya[ ] eine angenehme Nachricht [ ] ,die Erde
gebar zwei Kinder [ Als] Aya die Worte [horte], einen Bo[ten ] der
Konig bra[chte] Geschenk(e) [ ] ein Gewand [ ] ein epattu-Gewand
(mit) Silber (verziert) [ 1.«

Kommentar: Der adlerférmig gestaltete Wagen, zu den Insignien und Waffen
des Wettergottes gehorend, ist ebenso wie die Waffe Sauri in dem vorangegange-
nen Gespriach mit Aya, personifiziert. Der Wagen, der tiber ,Mannheit, Potenz®
(pisnatar) verfigt, scheint, wie H. Otten vermutet hat, die beiden Kinder in Ap-
zuwa mit der Erde gezeugt zu haben.’ Nicht zu beantworten ist, um welche Kin-
der es sich handelt und welche Funktion sie in der Mythenfolge einnehmen.

16 H. Otten, 1950, 8.



142 VIII Die mytho-poetischen Dichtungen tiber Kumarbi

Es folgt der Kolophon: , Erste Tafel des Gesanges [tiber Kumarbi] (das
Werk ist nicht’ zu Ende). Hand (geschrieben von) des Ashap[a, Sohn ]
des[ ]-tassu, Enkelsohn des Inara-piya (LAMMA.SUM) und (Ur)enkel
des Warsiya; Schiiler des Ziti. Diese Tafel (die ich schrieb / kopierte),
wlar] zerrieben. Ich, Ashapa, schrieb sie vor Ziti.“

Stilistik: Daf} Teile der Dichtung einer rhythmischen Gliederung un-
terliegen, verdeutlichen die folgenden Zeilen mit dem Wechsel der Verbal-
endungen -zz und -ta:

Alalus=san keshi eszi »Alalu sitzt auf dem Thron,

dassus=a=si Anus siyunas und der starke Anu, der erste unter
hantezziyas=smes thnen, den Gottern,

peran=set arta st[eh]t vor ithm.

patas=asta kattan binkiskitta Er neigt sich zu seinen Fiiflen nieder

akuwanna=si=kan tessumnius ~ und reicht ihm die Becher zum
kissari=si zikkizzi Trinken in seine Hand.“1”

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 344 (KUB 33.120+KUB 33.119+KUB
36.31+KUB 48.97), bearbeitet von H. G. Giiterbock, 1946. Eine neuere Translite-
ration bietet E. Laroche, 1968, 39-47. Vgl. ferner C. Kithne, 1975, 175-177. H. A.
Hoffner, Jr., 19982, 41-46 (mit weiterer Literatur). F. Pecchioli Daddi — A. M. Pol-
vani, 1990, 115-131. Zu der Beziehung zur Theogonia des Hesiod vgl. H. G. G-
terbock, 1946, A. Lesky, 1955, E. Neu, 1990, 105-108 mit weiterer Literatur und
V. Haas, 1994, 82-85.

Der phonizische Sukzessionsmythos: Aus der Phionizischen Geschich-
te des Grammatikers und Historikers Herennius Philon von Byblos, der
von 64-141 n. Chr. gelebt hat, geht hervor, dafy dieser Mythenstoff den
Phoniziern gut bekannt gewesen war. Von ihm erzihlt der Kirchenvater
Eusebius in seiner Praeparatio Evangelica: »Uber die phonikische Reli-
gion berichtet Sanchuniaton, ein Mann sehr alter Zeit, der, wie es heifit,
noch vor den Trojanischen Zeiten gelebt und wegen der Genauigkeit und
Wahrhaftigkeit seiner Phonikischen Geschichte allgemeine Anerkennung
gefunden hat. Philon der Byblier, nicht der Hebrier, aber tibersetzte sein
ganzes Werk aus der phonikischen Sprache in die griechische und gab es
heraus.“ Wie in dem hurritisch-hethitischen Mythos ist auch in der pho-
nizischen Version des mit Gotterkimpfen verbundenen Sukzessionsmy-
thos die erste Gottergeneration mit dem Gotterkonig Eliun (griechisch
Hypsistos), der dem Alalu entspricht, bezeugt. Auf ihn folgt Uranos, den
Kronos ebenfalls kastriert und dessen Herrschaft er tibernahm.

Kommentar: Mit dem Namen Sanchuniaton ist eine ganzlich in Vergessenheit
geratene literarische Filschung aus dem 19. Jahrhundert verbunden: Friedrich
Wagenfeld, ein Student der Theologie und Philosophie, hatte eine Filschung der
Biicher des Philon von Byblos in griechischer Sprache verfertigt und sie Otto
Grotefend, dem Entzifferer der Keilschrift (1836), zugespielt, der denn auch dar-

17 Zu weiteren so strukturierten Absitzen siche B. de Vries, 1967, 71.



2. Mythen iiber die Epoche der noch unfertigen Weltordnung 143

auf hereingefallen ist. Der fiir sein Interesse an abseitigen Themen und Motiven
bekannte Arno Schmidt referiert in seinem Hauptwerk Zettels Tranm diesen Vor-
gang, der auch als Romanvorlage sowohl fiir Gustav Freytags Die verlorene
Handschrift (1864) als auch fiir Otto Miillers, Der Klosterhof (1859), gedient hat.

Literatur: C. Clemen, 1939. O. Eif{feldt, 1952. V. Haas, 1982, 140-142. E. Neu,
1990, 1091.

2. Mythen iiber die Epoche der noch
unfertigen Weltordnung

Mit der Trennung von Himmel und Erde war der Kosmos entstanden.
Kumarbi hat die Elemente des Kosmos in der Personifikation des Wetter-
gottes und anderer Wesen geboren. In der Zwischenzeit bis zur Voll-
endung der geordneten Welt finden die Kimpfe der alten und der neuen
Gottergeneration statt, an deren Ende die Machtergreifung des Wetter-
gottes steht. In dieser kosmogonischen Phase habe die Menschheit (dem
Mythos vom Hirschgott Kurunta zufolge) in einem paradiesischem Zu-
stand gelebt. Noch hat der Wettergott nicht das Konigtum im Himmel
inne, und noch existieren die Opfervorschriften nicht.

Das Gesprich des Gottes Ea mit dem allwissenden Tier suppala(nt-)
iiber die kiinftige Grofle des noch nicht existenten Wettergottes: Der
Mythos, in Resten erhalten sind zwei Kolumnen der Tafel, ist zu fragmen-
tarisch erhalten, um eine fortlaufende Ubersetzung bieten zu konnen.
Kolumne IT enthilt einen Dialog in Form von Frage und Antwort zwi-
schen dem Tier suppala(nt-) und Ea: Dem eigentlich selbst allwissenden
Gott der Weisheit erzihlt das Tier iiber die zuktnftige Macht und Herr-
schaft eines neu entstehenden Gottes, der — wie in dem Sukzessionsmy-
thos auch — noch nicht als Tarhun(ta) bezeichnet ist. Das Tier spricht von
einem Gotterkampf, in dem der neue Gott die von ithm besiegten Gotter
der idlteren Generation um Kumarbi in die Unterwelt, mit Stricken gefes-
selt, verbannen wird: ,,Ein Schrecken soll er allen Gottern sein!“ In thm
werden sich die Krifte der besiegten Gotter vereinigen. Ea fragt das Tier,
ob der neue Gott, unter dessen Herrschaft die Erde, der Himmel, die Ge-
birge und die Flisse stehen werden, bereits erwachsen sei. Die Antwort
des Tieres ist kaum noch erhalten. Auf der Kolumne III rithmt sich das
Tier, besser iiber die kiinftigen Ereignisse Bescheid zu wissen als Ea selbst:
»Weiflt du (es) nicht, Ea? Einstmals [ die Gotter], welche [ ] den Him-
mel erschufen und [ ] die Fundamente [der Erde erschufen], den Gott,
den [man] in das Konigtum [einsetzte], [ihn] [setzte man] (auch) in das
Ko6nigtum der Gotter am Ort der Versammlung [ein]. [ ] das ewig wih-
rende Konig[tum] der Gotter im Himmel. [Diesen Gott] brachten die

18 Vgl. V. Haas, 1985, 72-75.
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Muttergottinnen, die Schicksalsgottinnen, die Tarawa-Gottinnen (und)
die Il[i*...]-Gottinnen fiir das Kénigtum zum Leben. (§-Strich) Die Mut-
tergottinnen, die Schicksalsgottinnen, [die Tarawa-Gottinnen (und) die
I[i-%...]-Gottinnen [ welche] den Gottern [ ], die Gebi[rge, ... die Heb-
ammlen, [ ] Lander [ ] brachten [ihn] [zum Leb]en.“

Kommentar: Daf§ der Wettergott die von ihm besiegten Gotter der ilteren Ge-
neration um Kumarbi, also die ,fritheren Gotter®, an die das Proomium des Suk-
zessionsmythos gerichtet ist, in die Unterwelt verbannen wird, ist auch Thema ei-
nes Beschworungsrituals, dem zufolge der Wettergott diese Gottergruppe in die
Unterwelt ,getrieben® und ihnen die Art ihrer Opfergaben bestimmt hat, CTH
446 Rs. 111 34-38.

Nach wiederum 11 fast ginzlich zerstorten Zeilen folgt eine Zeile mit
den Satzresten, ,und ihm fiinf gewichtige Gotter in [seinem] Bauch®;
nach drei weiteren verderbten Zeilen ist von dem Fluch des Anu die Rede:
wer soll [die Felsen] des Berges schlagen und ,.er soll schwanger werden
mit dem Fluff Aranzah“ und ,[Kumarbi] spie aus®; in dreimaliger Wie-
derholung: ,er soll schwanger werden®, 1. mit einem Gott[ ]-sipa, 2. mit
dem Kriegsgott (Zababa) und 3. mit einem nicht mehr erhaltenen Gotter-
namen. Hier bricht die Tafel ab.

Kommentar: Mit suppala(nt)-, der Bezeichnung des mythischen Tieres, sind in
den hethitischen Gesetzen allgemein Haustiere ,,Viehbestand“ gemeint; es handelt
sich demnach um einen individualisierten Sammelbegriff fir Tiere. Einen vagen
Hinweis auf die merkwiirdige Stellung des Tieres gibt der anschliefende Mythos
vom Konigtum des Hirschgottes Kurunta. Um ihn zu beseitigen begibt sich der
Wesir des Ea in die Unterwelt zu Nara, dem Bruder des Ea, der ,jegliches Getier
der Erde” (taknas huitar [hluman) gegen den Hirschgott [mobilisieren] soll.

Text: CTH 351 [KUB 36.32(+)KUB 36.55], bearbeitet von A. Archi, 2002.

Das Konigtum des rebellischen Hirschgottes Kurunta: Wahrschein-
lich vor der Herrschaft des Wettergottes tiber den Kosmos haben Ea und
Kumarbi dem Hirschgott Kurunta das ,, Konigtum im Himmel“ Gberge-
ben. Kurunta (sumerographisch als Epitheton mit PINGIRK AL, hethitische
Lesung inarawant- ,stark®, wiedergegeben), dessen Mythos in drei nur
sehr unvollstindig erhaltenen Fragmenten erhalten ist, ist entsprechend
seiner Tkonographie, dem Hirsch, Jiger und Jagdtier.

Der fragmentarisch erhaltene Text setzt ein mit einem Angriff des Ku-
runta auf Tarhun(ta) und auf seine Schwester I3tar: Er verletzt I§tar mit ei-
nem Pfeil. Tarhun(ta) und I3tar flichen mit dem Wagen. Kurunta schleu-
dert einen Stein gegen die Fliechenden und trifft Tarhun(ta), so daf} dieser
[vom Wagen] fallt. Er entreiflt ihm seine Insignien: ,Kurunta zwang [ ]
nahmerund[ ]der Stein den Tarhun(ta)...[ ]und den Himmel schlug
er; [ ] erhob er sichund [ ]. Da fiel [Tarhun(ta) vom Himmel] herab.
Kurunta[ ]und nahm dem Tarhun(ta) (die Insignien) Eselshalfter [und]
Pleitsche] aus der Hand.“ (§-Strich) Es folgt die Opferitiologie fiir den
Eselshalfter (als Kultgegenstand) des Tarhun(ta).
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Unter der Herrschaft des Kurunta lebt die Menschheit, die Gotter mifs-
achtend, in eitler Freude. Doch bald entsteht eine Krise in den Beziehun-
gen zwischen Menschen und Géttern. Trotz der Warnung der Gottin Ku-
baba verweigert Kurunta in anmaflendem Stolz den ,,groflen Gottern® die
Ehrfurcht. Er ist ein Rebell, der auch die Menschheit rebellisch macht;
aufsissig verweigert sie den Gottern die geforderten Opfergaben. Des-
halb beschlieffen Ea (vom Aps(i) und Kumarbi (von seiner Stadt Tuttul,
die Ruine Tall Biya, nahe der Miindung des Belih in den Euphrat), ithm das
Ko6nigtum im Himmel abzuerkennen: ,,Ea beg[ann] zu Kumarbi zu spre-
chen: ,Komm! Laf§ uns umkehren. Denn dieser Kurunta, den wir zum
Konig gemacht haben, wie er selbst untanglich ist, so [macht er] auch die
Lander untanglich, so dafl niemand mehr den Géttern Speise- und Trank-
opfer gibt*“. Der Wesir des Ea begibt sich in die Unterwelt zu Nara-Nap-
sara, dem Bruder des Ea, und teilt ihm die beschlossene Absetzung mit.
Zu diesem Zweck soll Nara(-Napsara) ,jegliches Getier der Erde” sowie
den Berg(gott) Nasalma (nur hier belegt und ab hier ist der Text abgebro-
chen) gegen Kurunta [mobilisieren]. Die Riickseite der Tafel enthilt den
Auftrag des Ea, wie mit dem besiegten Kurunta zu verfahren sei (Zeilen
17'-22"): ,, Tarhun(ta) (und) Ninurta, sein Wesir, [ ] und sie behandel-
ten den Kurunta ebenso [ ]. Sie traten ihn nieder (breiteten ihn aus),
und ithm vom Riicken [ ] (zer)schnitten (zerteilten) sie; den igdu-Kor-
perteil aber [thm ] (zer)schnitten (zerteilten) sie.”

Kurunta wird folglich vom Wettergott und Ninurta vernichtet: ,,... tra-
ten sie nieder” ... ,und ihm vom Riicken [ ] zerschnitten sie den 1gdu-
Korperteil.“ Wahrscheinlich haben sie ihn geschlachtet und gehautet.

Es folgt nun eine, auf Grund des allzu fragmentarischen Zustandes des
Textes, nicht mehr verstindliche Rede des Kurunta, aus der aber noch
hervorgeht, dafl er die Herrschaft des Tarhun(ta) anerkennt.

Der noch ungebindigte Kurunta verkorpert in diesem Mythos Gewalt
und Anarchie, die Gegenaspekte der Zivilisation. Er anerkennt nicht die
Opfer an die Gotter und verachtet somit auch die Kulte, die einen Teil der
geordneten Welt darstellen. Insofern ist der Text als Chaosmythos zu be-
zeichnen.

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Der Text enthilt die Motive
des unfihigen Zwischenkonigs als Weltenherrscher, das Motiv einer Zeit des
Wohlstandes der Menschheit und das Motiv des geschlachteten und geschunde-
nen Gottes.

Eine Parallele zum ersten Motiv findet sich in der ugaritischen Baal-Dichtung:
Der Gott ‘Attar versucht, das Konigtum im Himmel zu erlangen und den Thron
des Baal einzunehmen; er aber ist zu klein, so daf§ seine Fiiffe vom Thron herun-
terbaumeln: ,, Then ‘Attar the Brilliant went up into the uttermost parts of Sa-
phon; he sat on the throne of Valiant Baal. [But] his feet did not reach the foot-
stool; his head did not come up to its top“."?

19 KTU 1.6:56-60, zuletzt N. Wyatt, 1998, 132.



146 VIII Die mytho-poetischen Dichtungen tiber Kumarbi

Das Motiv, den Géttern die Opfergaben zu verweigern, begegnet auch in der
babylonischen Atra(m)hasis-Dichtung, in der der Gott Enki den von einer Epide-
mie geplagten Menschen rit, nur noch dem Gott Namtaru, als dem Verursacher
der Not, Opfer darzubrmgen um ihn zu , beschimen®.

Das zweite Motiv, die Beschreibung eines ,goldenen Zeitalters“? unter der
Herrschaft des Kurunta, ist eine riickwirts gewandte Utopie einer gliicklichen ja-
gerischen Epoche, in der die Mithen der Feldarbeit noch unbekannt waren. Riick-
wirts gewandte Utopien einer paradiesischen Urzeit legt auch die sumerische
Uberlieferung in die kosmogonische Epoche des Ubergangs von der noch unge-
ordneten Welt in die Jetztzeit. Die Motive des paradiesischen Zustandes sind das
Fehlen der Nacht als der Exponentin des Negativen, das Fehlen von Krankheiten
und wilden Tieren; die Menschen erreichen ein hohes Lebensalter und haben
Uberfluff an Nahrung; es gibt nur eine einzige Sprache unter einer einzigen fried-
vollen Herrschaft.!

Das dritte Motiv — die Totung des Hirschgottes — ist kaum anders als eine aito-
logische Legende zu verstehen: Der das erste Mal erfolgte T6tungsakt oder rituelle
Mord? wird von zwei Gottern als eine gemeinschaftliche Tat ausgefiihrt.? Mithin
ist der Hirschgott Kurunta das Jagdtier selbst. Das Erlegen des Jagdtieres ist ein
Nachvollzug der urzeitlich-mythischen Tétung des Wildtieres und somit eine hei-
lige Handlung, die entsprechende Jagd-, Totungs- und Wiederbelebungsriten vor-
aussetzt.?* Auch dieses Motiv hat seine nichste Parallele in der ugaritischen Baal-
Dichtung, in der die bacchantische Anat ihren Bruder Baal in Stiicke reifit und
verschlingt: ,Sie verzehrte sein Fleisch ohne Messer, sie trank sein Blut ohne Be-
cher”. Ebenso zerteilt der Getreide- und Totengott Mot seinen Gegner Baal in
grofle Stiicke und frifdt sie wie ein Tier.? Als nur ein Beispiel aus der klassischen
Antike sei auf den Orphiker Onomakritos von Athen hingewiesen, der in seinem
Werk Teletai von der Herrschaft des Dionysos-Kindes (dem Zicklein) berichtet
haben soll, das auf dem Gétterthron versagt und von den Titanen getétet, zerstiik-
kelt, gebraten, gekocht und gegessen wird.? Vergleichbar ist die Atiologie der Ge-
treideverarbeitung in dem Motiv der Totung des ugaritischen Getreidegottes Mot:
Er wird gespalten, geworfelt und gerdstet. Das Motiv des getoteten Gottes findet
sich sowohl im Osiris-Mythos als auch im Rig-Veda IX, wo von dem Rauschtrank
Soma berichtet ist, dafi, als der Gott Soma vom Himmel herabgestiegen ist, er zer-
quetscht, zerstampft und ausgepreft, also verarbeitet worden ist.”” Es handelt sich
mithin um Atiologien von in den Nahrungsmitteln manifestierten Gottern.

Zu der Opferitiologie des Hirsches vgl. auch den Mythos bei Hesiod (Theogo-
nia 535-560), dem zufolge bei der Teilung des Opfers das Fleisch den Menschen,

20 Eine Parallele zu dem Goldenen Zeitalter bei Hesiod zieht A. Bernabé 1987, 202.

2t Siehe M. Streck, 2004.

2 In diesem Zusammenhang sei auf die hethitische Version der Huwawa-Erzihlung der
Gilgame3-Dichtung hingewiesen, in der der Jiger den prototypischen Namen Sangassu
(hethitisiert von akkadisch Saggasu) , Totschliger, Morder®, trigt, siche H. Otten, 1958,
122.

2 Vgl. dazu auch Ad. D. Jensen, 19602, 200.

2 Vgl. W. Burkert, 1972, 159.

25 Zuletzt O. Loretz, 2000, 1724 1.

2% Siehe K. Kerényi, 1994, 151-157.

7 Vgl. W. Burkert, 1972, 248 und Ad. E. Jensen, 19602, 200-202.
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die Haut, Knochen und andere mehr oder weniger ungeniefibare Teile des Opfer-
tieres den Gottern zugewiesen werden.

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 343, bearbeitet von A. Archi, 2002.
Ubersetzt von H. A. Hoffner, Jr., 19982, 46-50. Vgl. auch D. Schwemer, 2001,
4501,

Eine Epidemie durch die Uberschwemmung des Euphrat: Das Frag-
ment eines Rituals mit einer mythischen Partie gegen die durch eine
Uberschwemmung des Euphrat verursachte Epidemie zeigt gewisse An-
klinge an den Mythos vom Konigtum des Kurunta. Erhalten sind die er-
sten 20 Zeilen des Vorderseite der Tafel und fiinfzehn Zeilen der Riicksei-
te. Die Rede ist vom Sohn des Istanu, den die Gétter in das Konigtum ,,im
Lande® eingesetzt haben. Das Opfer- und Entstihnungsritual fiir den Eu-
phrat, als ,im Lande eine Epidemie ausgebrochen war, die vier Jahre
wihrte, erklirt diese Stérung mit dem Motiv der Herrschaft eines unfa-
higen Gottes. Zu Beginn des stark beschidigten Textes sind die ,fritheren
Gotter” genannt, die ,alle Fliisse loslielen®, also eine Uberschwemmung
verursachten. Der folgende Absatz berichtet, daf} ,alle Gotter den Sohn
des Istanu ergriffen un[d ith]n im [Lan]de zum Konig machten®.

Text und ausgewahlte Literatur: CTH 365, siche V. Haas, 2003, 296-303.

3. Die Katastrophenmythen

Die vom Wettergott gewéhrleistete kosmische Ordnung ist nicht uner-
schiitterlich. Denn bei Katastrophen wie Erdbeben, Uberschwemmun-
gen, Vulkanausbriichen, Kriegen und deren Folgen — Hungersnoten und
Seuchen —, bei Bedrohungen durch Sonnen- und Mondfinsternissen ist
der feindselige Gott Kumarbi am Werk. In allen drei sich in ihrer Furcht-
barkeit steigernden Katastrophenmythen gelingt es dem keineswegs im-
mer heldenhaften Wettergott nur mit duflerster Mithe und nur mit der
Hilfe seiner Schwester I3tar, die Ordnung wiederherzustellen. Die nicht
unumstrittene Herrschaft des Wettergottes geht auch aus einem fragmen-
tarischen, zum Kumarbi-Zyklus zu stellenden Text hervor.2

In drei solchen Katastrophenmythen erschafft der ,,Gottervater® Ku-
marbi drei Widersacher, die den geordneten Lauf der Jahreszeiten, den
Kosmos und die Existenz der Menschheit bedrohen; nimlich ,Herrn Sil-
ber®, die im Meer wohnende Schlange Hedammu und den Steinriesen Ul-
likummi. Wahrscheinlich ist dieser Mythenfolge noch die als ,,Gesang
vom Meer“ bezeichnete Dichtung zuzuordnen.?? Der Wettergott vermag

28 KUB 33.105, vgl. dazu Ph. H.]. Houwink ten Cate, 1991, 147 mit Hinweis auf Ilias
VIIL:18-27. ) \

2 Durch den Kolophon KUB 45.63 Rs.IV7' DUB.1.KAM SA A.A[B.BA SIR NU.TIL]
»Erste Tafel des Mee[res; nicht zu Ende“] und den hurritischen Satz Vs.13 $i-i-ra-a-ti-li
ki-i-1a-51 ,,ich will das Meer besingen® ist das Tafelbruchstiick als ,, Lied des Meeres“ aus-
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alle seine Widersacher schliellich zu iiberwinden. In dem Proomium des
»Gesanges vom Silber® heifit es, dafl weise Manner einem Singer, die Ge-
schichte, in der Kriege und Hungersnot entstanden waren, erzahlten.

Hedammu und ,,Herr Silber” sind auch in einem Beschworungsritual
in hurritischer Sprache angerufen: ,,Herr Silber” und ,,Herr Hidam(mu),
welche Kumarbi erzeugt hat (fud=t-I-ae)“.?° In ihrer Gesellschaft befin-
det sich ,,Kiklipadal(li), der K6nig von Tukris“, dessen zweites Namens-
element -adal ,Held“ bedeutet.

Der ,, Gesang vom Silber*

Der ,,Gesang vom Silber (hurritisch ushuni ,Silber®) ist nur in wenigen
hethitischen Fragmenten erhalten. Wahrscheinlich ist ,Herr Silber der
erste Widersacher, den Kumarbi gegen den Wettergott mit einer sterbli-
chen Frau zeugt. Er verlifit sie, so dafl Silber als Waisenknabe aufwichst.

Das Proémium: ,,[ ], Istanu des Himmels, I§tar [K6nigin] von Nini-
ve. Unter allen Gottern aber] verebrt [ihn] niemand, (obgleich) [seine]
Kraft [gréﬁer ist als ihre Krifte], sein Wort [gewichtiger ist] als [ihre Wor-
te], seine [Kluglheit [grofler ist] als [ihre] Klughe[it ], sein(e) Kampf(fa—
higkeit) [und sein] Ru[hm] grofler sind als die ithrigen und beztiglich sei-
nes gottlichen Wal[tens] ihr gottliches Walten [geringer ist]. (§-Strich) Be-
singen will ich das vorziigliche Silber [ ]. Weise Manner [erzahlten] mir
[die Geschichte] des vaterlo[sen Knaben (Silber)]. Es gab nichts. In frithe-
rer Zeit dem Silber [ ] und sein [ ] kennt [man] nicht [ ] Mianner
stirmten in die Schlacht. [ ] gab es nicht. Und Getreide [gab es
nicht].“

Kommentar: Das Proomium ist ausschliellich an den Protagonisten Silber ge-
richtet. Denn mit der den groflen Gottern weit tberlegenen Gestalt ist kaum der
Wettergott, sondern das Silber gemeint. Nahtlos beginnt der Erzdhler die Ge-
schichte mit einem Riickgriff in die ferne Vergangenheit, in der Kriege und Hun-
gersnot herrschten; er erzihlt aus einer Zeit der Stérung der kosmischen Ordnung.

Die Geburt des Knaben Silber enthalt ein nur aus 12 sehr beschidigten
Zeilen erhaltenes Fragment. ,[ ] Feuer [ ] Alabaster [ ] seine Au-
gen [ Jund sie gabenes.[ ]. [Der erste, zweite, dritte und] vierte Mo-
nat verging. Der fiinfte Monat, [der sechste Monat, der siebte Monat, der

gewiesen (sieche M. Salvini, SMEA 18, 1977, 86). Erwihnt werden ,die Erde mit dem
Himmel“ Vs.13 und die ,gottlichen Vorfahren“ Vs.112 sowie auf der Rs. IV 5'-6' Ku-
marbi in der Rede-Einleitungsformel, die sich an ,,die Gotter insgesamt® richtet. Ph.H.J.
Houwink ten Cate, 1992, 115-117, 1291., 1. Rutherford, 2001 und D. Schwemer, 2001, 454
Anm. 3751 ordnen dem Mythenzyklus als einen weiteren Text das in hurritischer Sprache
iberlieferte ,,Lied vom Meer® zu, welches aber ebenso wohl auch zu dem Hedammu-
Mythos gehoren kann.
30 KUB 27.38 (= ChS 1/5 Nr. 87) Rs. IV 19-21, siche G. Wilhelm, 2003, 393-395.
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achte Monat, der neunte Monat verging. Der zehnte Monat tra]t ein.
(§-Strich) [ 1.«

Kommentar: Es liegt die stereotype Schwangerschafts- und Geburtsformel der
episch-mythischen Literatur vor; verkiirzt ist sie in der Erzihlung von den Bri-
dern ,,Schlecht“ und Gerecht® bei der Geburt des zweiten Sohnes: ,,Zum zweiten
Male wurde [das Eheweib von Alppu schwanger. De[r zehnte Monat trat] ein, und
die Frau gebar einen Sohn“, siehe S.197.

Der heranwachsende Knabe Silber steigert sich vom Raufbold zu einer
Gefahr fiir die Weltordnung: Zuerst verpriigelt er seine Altersgenossen,
dann bedroht er seine eigene Mutter; spater greift er sogar die Gotter an
und bedroht die Gestirne Sonne und Mond.

Silber und die Waisenknaben: Silber ist ein derber Bursche, der die
Dorfkinder drauflen am Tor vor der Ortschaft verpriigelt. Als dann aber
eines zu ithm sagt, dafl er doch ebenso wie sie selbst ein Waisenknabe sei,
klart seine Mutter ihn tiber seinen Vater Kumarbi auf und erzihlt ihm, daf§
der Wettergott, der Konig im Himmel, und die I$tar, K6nigin von Ninive,
seine Geschwister sind und er sich vor niemandem, aufler vor einer einzi-
gen Gottheit, die nicht genannt wird, zu fiirchten habe. Daraufhin begibt
sich Silber nach Urkes zu seinem Vater Kumarbi, den er aber nicht an-
trifft.

»[Und] Silber [verpriigelte] einen Waisenknaben [mit] einem St[ock].
Da sagte der Waisenknabe zu Silber ein boses Wort: ,Mein Silber, warum
[schlagst du uns] und warum priigelst du uns? Du bist doch wie wir ein
Waisenknabe.‘ [Als Silber die Worte horte], da begann er zu greinen; und
wehklagend ging Silber in sein Haus hinein. Und er hub an, seiner Mutter
die Worte zu berichten: ,Die Burschen, die ich am Tor vorn schlug, die
trotzten mir. (§-Strich) Da schlug ich einen Burschen mit dem Stock, und
er erwiderte mir ein boses Wort. Und die Worte, welche die Waise zu mir
sprach, hore nun meine Mutter: [Warum schlidgst du uns. Du bist eine
Waise wie] w[ir].““ (Lacuna)

Kommentar: Dieser Abschnitt gibt einen Einblick in die dorflich-bauerliche
Lebenswelt der Knaben.

Silber bedroht seine Mutter: Silber fordert von der Mutter Auskunft
tber seine Herkunft. Erst weigert sie sich, doch nachdem er auch sie mit
seinem Stock bedroht, erzihlt sie thm von seinem Vater und seinen mich-
tigen Geschwistern. Daraufhin begibt sich Silber auf die Suche nach Ku-
marbi in die Stadt Urkes: ,[Seine Mutter] nah[m ihm] den Stock weg.
[ Die Mutter] wandte sich ihm zu [und] hub an, [zu ithrem Sohn Silber]
zu sprechen: ,Schlage mich nicht! Die Stadt, [nach welcher du mich
fragst], will ich dir nennen. [Dein Vater ist Kumarbi], der Vater der Stadt
Urkes [ ]. Er wohnt in Urkes [ und] das Rechtswesen aller Lander
[ ]. Dein Bruder ist Tarhun(ta) [ ]. Erist [der Konig] im Himmel und
der K§[nig] in den Landern. [Deine] Schwester ist I3tar; sie ist die K6nigin
von Ninive. Angstige dich nicht [vor irgend]einer Gottheit. [Nur einen
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einzigen] Gott [fiirchte]. Er [wiege]lt das Land der Feinde [und die wil-
den] Tie[re auf]. Oben und unte[n ][ J; unten (und) ob[en 1. [Als
Silber die W]orte [der Mutter] horte, da eilte er nach Urkes; er gelangte in
Urkes an. Doch traf er [Kumarbi, seinen Vater,] nicht in seinem Hause. Er
[war gegangen], um das Land zu durchstreifen; er wanderte in den Ber-
gen.“ (Der Text ist weggebrochen.)

Kommentar: Welche Absicht Silber mit dem geplanten Besuch bei seinem Vater
Kumarbi verfolgt, bleibt unklar. Wahrscheinlich aber geht es ihm um die Uber-
nahme des Kénigtums im Himmel.

Silber verpriigelt die Gotter: In einem weiteren Fragment hat Silber
bereits die Herrschaft erlangt und demiitigt die Gotter: ,,[Sein Wesir (Su-
waliyat) hub an], zu Tarhun(ta) zu spre[chen]: ,[Es ist] dir nich[t (mehr)
moglich], ein Gewitter hervorzurufen [ ] weiflt du [nicht] schwer
[ weiflt du nicht, daff nun Silber] Kénig geworden ist [und daf} er alle
Gotter [ ] mit einer Pistazienholz-Peitsche [herum]tre[ibt].” Tarhun(ta)
[hub an], zu seinem Wesir zu sprechen: ,Auf, komm, lasse uns essen [und
trinken! Unser V[ater] besiegte nicht [ ]. Aber jetzt wird ihn Silb[er be-
siegen].* Sie nahmen einander an der Hand [die beiden Briider]; sie gingen
los; mit einem einzigen (Schritt/Lauf, oder in einem einzigen Augenblick)
durchschritten sie [ ], gelangten sie in die Stadt [Urkes]; und Sil[ber] ist
[ ] auf dem nakk: wie[ ] firch[ten sie thn ]. Der starke [ ].
(§-Strich) Tarhun(ta) und Tasmisu gelangten [ Der Wettergott] sah ihn
und [ ] (Der Text ist weggebrochen.)

Kommentar: ,,Sie nahmen einander an der Hand“ ist ein Topos aus der babylo—
nischen Dichtung, vgl. z. B. Gilgames, Tafel III 19. Die Wendung ,,mit einem ein-
zigen (Schritt/Lauf) durchschritten sie/gingen hintiber ... und gelangten an®, er-
scheint auch im ,,Gesang von Ullikummi“; zur schnellen Fortbewegung der Got-
ter beachte auch den Topos von den Schuhen als den ,.eiligen Winden®, siehe S.128.

Die alten Minner: Ein kleines Fragment von nur wenigen unvollstin-
dig erhaltenen Zeilen enthilt Weisheitsspriiche, die die alten Minner ver-
kiinden: ,Der Baum, d[en] wir [fil]len, den hast du [ ]. Den O[chsen]
[inmitt]en des Gemiisegartens, den [dJu [ ].“

Silber bedroht den Kosmos: Das Fragment schildert, wie Silber die
Sonne und den Mond vom Himmel herabzog. Da der Mond die Zeitrech-
nung bestimmt und die Sonne den Tag von der Nacht scheidet, steht die
Welt in Gefahr, in das zeitlose und finstere Chaos zu stiirzen.3! Die beiden
Gestirne erkennen das Konigtum von Silber an: [ ] ergriff
e[r schic]kte e[r: ,Gehe hina[b in die dunkle Erde]. [ ] und ihn [mit]
dem Fessel[riemen nJahm er. (§-Strich) Sein[ ] verschlof} er. Mit [ ]
richt[ete er ]. Und alle Gotter [ ] kommen. Silber [ergrif]f mit den
Hinden Gewalt — einen Speer (ergriff) Silber. Dann zog er [Sonne] (Ista-
nu/Simige) und Mond (Arma/Kusuh) [vom] Himmel herab. Istanu (und)

3t Siehe V. Haas, 1994, 82-97.
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Arma [beug]ten sich (vor ihm) nieder; und sie erwiesen dem Silber Reve-
renz. Istanu (und) Arma huben an, zu Silber zu sprechen. (§-Strich): ,[Sil-
ber unser Herr], tote uns nicht! Wir sind das Licht [des Himmels] un[d
der Erde]. Wir sind die Fackel(n) [der Lander] tiber welche d[u herrschst.
Wenn] du [uns] totest, wirst du (nur) dunkle Lander mit (deiner) Person
beherrschen.“ Hier ist der Text nahezu vollstindig weggebrochen.

Kommentar: H. A. Hoffner, Jr., der Bearbeiter dieses Textes (siche Text und
ausgewihlte Literatur), vermutet, dafl Silber auf Grund seines Glanzes glaubt, den
Kosmos aus eigener Kraft erleuchten zu kénnen.

Ein Gesprich zwischen Silber und Iftar ist zu fragmentarisch erhal-
ten, als daf$ eine Ubersetzung moglich wire. In Hinblick auf die beiden
anderen Katastrophenmythen liegt die Vermutung nahe, dafl auch hier die
Gottin threm Bruder beisteht, das Konigtum wiederzuerlangen.

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 364, bearbeitet von H. A. Hoffner, Jr.,
1988, 143-166. Vgl. auch H. A. Hoffner, Jr., 19982, 27-28.

Der ,, Gesang vom Meer“

Der ,,Gesang vom Meer ist in einem hurritischen und einem hethitischen
Tafelbruchstiick erhalten. Das hurritische Fragment ist durch seinen Ko-
lophon als der ,Gesang vom Meer® ausgewiesen. Da der ,,Gesang vom
Meer* in einem Festritual vorgetragen worden ist, steht die rituelle Funk-
tion dieses Textes auler Zweifel. In der dritten Zeile des Proomiums
spricht der Sanger: ,, Ich will das Meer besingen®, worauf sogleich die dra-
matische Schilderung einer Sturmflut folgt: Der Horizont 18st sich auf,
Himmel und Meer bilden eine wogende Einheit: ,Der Hifmmel befindet
sich nicht unten], die Erde befindet sich nicht oben.“?? Aus den noch er-
haltenen 20 Zeilenanfingen geht hervor, dafy Tessop den Kumarbi mit-
samt seinen mit ihm verbiindeten ,fritheren Gottern® siegreich bekimpft
hat.

Eine furchtbare, vom Meeresgott ausgeloste Sturmflut beschreibt auch
das hethitische Fragment: ,Die Wasserho[sen] bedeckten [die Erd]e. [Es
erhobe]n sich die Wasserhosen; und oben erreich[ten] sie die Sonne und
den Mond, [obe]n err[eichten] sie die Sterne des Himmels. (§-Strich)
[Ku]marbi [hub] an, zu den Gottern zu sprechen: ,[Grof§]e Gotter, wel-
chen Gott kennen wir nicht? [ ] Wir kennen den Meeresgott. Und ihn
zum Herd der Erde [ ] ihn [ ]. Bringt dem Meeresgott Tribut!‘“
(§-Strich) Die Gotter entrichten nun den Tribut, indem sie Silber, Gold
und Edelsteine ins [Wass]er werfen. Doch ist der Meeresgott damit nicht
zufrieden, so daf§, wie in der Hedammu- und in der Ullikummi-Dich-

32 KUB 45.63 Vs.15-6 (hurritisch) ... ha-[wu,-ur-ni di-ru-uk-ku tu-ii-ri-im] e-3e si-ru-uk-ku
a-as-hu-un e-ki-x[; fir die Rekonstruktion des Textes und die Ubersetzung danke ich
I. Wegner.
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tung, die Gotter verzagen; allein die Itar von Ninive, die nun die Szene
betritt, scheint Rettung zu bringen.

Die Rezeption der Dichtung: Auf die Uberemsnmmungen »des Ge-
sanges vom Meer“ mit dem igyptischen ,Astarte-Papyrus® (aus der
19. Dynastie), der einen kanaaniischen Mythos in igyptischer Sprache
enthilt, wurde verschiedentlich hingewiesen. In dem ,,Astarte-Papyrus®
entrichtet Astarte — wie wahrscheinlich die I$tar im ,,Gesang vom Meer® —
dem Meeresgott den Tribut; doch fordert dieser dartiber hinaus die Gottin
zur Gemahlin. Daraufhin folgt ein Kampf des (dem Wettergott entspre-
chenden) Seth gegen das Meer. Ahnlich kénnte auch die Handlung im
»Gesang vom Meer® verlaufen sein.

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Wasserhosen oder Wettersiu-
len sind Drehstiirme, welche Wasser emporwirbeln, die sich mit einem aus den
Wolken herabsenkenden rotierenden Dunstkegel zu einer schlauchartigen fort-
schreitenden Siule vereinigen.

Ein Kampf des Wettergottes gegen das Meer findet sich im hethitischen Schrift-
tum mehrmals erwihnt. In dem Mythos ,, I§tar und der Berg Bisaisa“ ist von einem
Sieg des Wettergottes tiber das Meer die Rede. Da kurz darauf die Berge Namni
und Hazzi genannt sind, ist der Schauplatz des ,Gesanges vom Meeresgott ein-
deutig die syrische Kiiste, da der Berg Hazzi mit dem gebel al-’aqra‘ zu identifi-
zieren ist. Das literarische Motiv des Kampfes des Wettergottes gegen das Meer ist
erstmals in einem altbabylonischen Text aus Mari (am mittleren Euphrat) er-
wihnt. In diesen Kontext gehoren auch die Mythen vom Kampf des Wettergottes
mit dem Meer — zum einen aus dem ugaritischen Baal-Zyklus — vergleichbar mit
den Kimpfen von Jhwh gegen die Meeresungeheuer Tannim und Leviathan — so-
wie der Kampf des Marduk gegen das Meer Ttamat in der babylonischen Dich-
tung enima elis, ein der mesopotamischen Literatur eigentlich fremdes Motiv, das
wahrscheinlich von der nordsyrischen Kiistenregion nach Babylonien gelangt
ist.33

Was nun die Funktion unseres Textes betrifft, so ist ein hethitisches Ritual auf-
schlufireich, in dem es heiflt: ,[Wen]n [man] den Wettergott zu dem Bergen [... ]
bringt und ,,die Singer singen den Gesang der Taten des Meeres, wie der Wetter-
gott das Meer besiegt hat. Wihrend sie singen, geht der Divinator bereits voraus
zum Berg Arrana.“ Demnach wurde der ,,Gesang vom Meer“ wihrend eines Fe-
stes zu Ehren des Wettergottes vorgetragen (KBo 42.2 Vs.115-16 // KUB 44.7
Vs. 111'12").

Text und ausgewihlte Literatur: Hethitische Uberlieferung: KBo 26.105, bear-
beitet von D. Schwemer, 2001, 451-453; vgl. ferner Ph.]. Houwink ten Cate, 1991,
117-119 und L. Rutherford, 2001, 603 f.

Hurritische Uberlieferung: KUB 45.63 (= ChS 1/6 Nr.12) und VBoT 59 (= ChS
I/6 Nr. 13), I. Rutherford, 2001, 598-609, vgl. auch M. Salvini — I. Wegner, ChS
1/6, 2004, 211.

33 Zur Herkunft vgl. Th. Jacobsen, 1968, 104-111; W. G. Lambert, 1980, 73-74; B. Margalit,
1981, 137 Anm. 1-2.
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Der Hedammu-Mythos

Der Schauplatz des in hethitischer und hurritischer Sprache tiberlieferten
altsyrischen Mythos ist die Mittelmeerkiiste an der Bucht von Iskende-
run, der klassischen Heimat der Drachenkampfmythen.

Der ,,Gesang vom Meer“ und der Hedammu-Mythos sind sich thema-
tisch dhnlich. So konnte man die einleitenden Worte des ,,Gesanges vom
Meer“, dafy nimlich ein solches Phinomen bisher nicht bekannt war,
durchaus auch auf das Erscheinen des Meeresdrachen Hedammu bezie-
hen, welcher als Personifikation einer Windhose vorstellbar wire.

Den Hedammu - in der hurritischen Fassung bezeichnet als apse
»Schlange® —, zeugt Kumarbi mit Sertapsuruhi, der Tochter des Meeres.
Seine Gefrafligkeit fihrt eine Hungersnot herbei, so daf§ selbst die Exi-
stenz der Gotter durch das Ausbleiben der Opferratlonen gefihrdet ist.
Doch der Wettergott verharrt trotz mancherlei Vorwiirfe seiner Schwe-
ster angstlich und untitig,> so dafl sie auch hier die Initiative ergreift.

An den Beginn der Erzdhlung dirfte ein Fragment zu stellen sein, das
von einem Gastmahl des Kumarbi mit dem ,,groflen Meer“ berichtet, an
dem das Meer seine riesenhafte und liebliche Tochter Sertapsuruhi, [deren
Aussehen] »wie siifle Milch® ist und deren Grofle [ ] Meilen und Breite
eine Meile betrigt, dem Kumarbi zur Ehe verspricht.

Kommentar und literarische Vergleiche: Uberraschend in einem altorientali-
schen Text ist die Motivik der schonen Riesin als Gotterbraut. Eine Bergriesin ist
Wasitta, mit der Kumarbi ein nicht genanntes Wesen — vielleicht den Ullikummi -
zeugt. Von Riesen wird noch im Alten Testament (Gen. 6, 1-4) erzihlt. Die gefal-
lenen Engel nahmen sich menschliche Frauen und zeugten mit ihnen die Riesen
(Enakiter ,Langhilse®), die die Urbewohner Palidstinas waren und die Megalith-
bauten errichtet haben sollen; vgl. auch die riesigen Kinder Ekras (in Hebron),
Num. 13.23-33.%

»Als die Nacht anbricht, ist das Mahl beendet, und man geleitete das
grofle Meer von Kumarbi, aus dem Haus heraus, mit Trommeln und
[Tambu]rin aus Bronze und mit Kannen aus Bronze und brachte es zu-
rlck in sein Haus. Da setzte es sich auf einen guten Stuhl aus [ ]. Sieben
Tage lang hielt das Meer Ausschau nach [Kumarb]i.“ Und wie vereinbart
kommt Kumarbi auch nach sieben Tagen zum ,,groflen Meer®, um Sertap-
suruhi abzuholen.

In dem nichstfolgenden Fragment erscheint bereits der noch junge He-
dammu, den ,sie wie einen Apfelbaum v[or] Kilte [schiitzen], der aber
schon ,,zweitausend Rinder [und Pferde], Zicklein aber und Limmer®
von unzihlbarer Menge vertilgt. Ein winziges Fragment enthilt den auf
Hedammu bezogenen Vergleich ,,wie ein Mahlstein® ... ,in den Landern®.

3 Die Vorhaltungen der Istar enthilt das hurritische Fragment KBo 12.80+KUB
45.62(+)KUB 47.14 (= ChS 1/6 Nr. 11).
3 Vel. L. Réhrich, 2004, 671.
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Als I3tar den Hedammu ,,im gleiffenden Wasser® erblickt, eilt sie zu ithrem
Bruder, dem Gotterkonig, nach Kumme, dem sie (nach der hurritischen
Fassung) berichtet, daf ,das Meer mit Kumarbi auf dem Thron sitzt®.
Tessop, der sie bereits von weitem erblickt hatte, bewirtet seine Schwester.
Doch sie verweigert Speise und Trank. Als der Wettergott von der Exi-
stenz des Hedammu erfihrt, ,[fliefflen] ihm [die Trinen wie] Kanaile“. Das
hier einzuordnende Textfragment berichtet von einer anlafllich der Not-
zeit einberufenen Ratsversammlung der Gotter. Die Versammlung eroff-
net der Gott Ea mit der folgenden Rede an Kumarbi und seinen Kreis, den
Hfritheren Gottern®: ,,Warum vernicht[et] ih[r die Menschhei]t? Geben
sie den Gottern nicht Opfer, oder rauchern sie euch ni[cht] Zedernholz!
[Wiird]et ihr die Menschheit vernichten, wiirde sie die Gotter nicht meh[r
verehren], und niemand mehr wiirde euch [Bro]t- und Trankopfer spen-
den. Es wird noch dazu kommen, dafl Tessop, der michtige Konig von
Kummiya, den Pflug [selb]st ergreift, und es wird noch dazu kommen,
daf$ Istar und Hebat [die Mii]hle selber drehen.” (§-Strich) ,,[Ea], der Ko-
nig der Weisheit, hub an zu Kumarbi zu sprechen: ,Warum suchst du, Ku-
marbi, die Menschheit im Bosen heim? Stellt [die Me]nschheit [nicht] den
Getreidehaufen, und opfert man nicht schnell dir, dem Kumarbi? Und
opfert man (nicht) im Tempel in Freuden dir, dem Kumarbi, dem Vater
der Gotter, schnell? Opfert man nicht dem Tessop, dem Deichgraf der
Menschheit? Und nennt man nicht mich, Ea, den Konig? [ ] du stellst
die Weisheit allem zuriick [ ] Blut, Trinen der Menschheit
[ Klumarbi...““[ ]. Hier scheint ein Text anzuschlieflen, in dem Ku-
marbi den Meeresgott zu sich einladt. Mukisanu, der Wesir des Kumarbi,
rat dem Meeresgott, damit er weder vom Mond- noch vom Sonnengott
gesehen werden kann, den Weg zu Kumarbi ,unter dem Fluf}, unter der
Erde“ einzuschlagen. Als der Meeresgott bei Kumarbi eintrifft, findet
wiederum ein breit geschildertes Gastmahl statt, doch ist der Text im fol-
genden abgebrochen, so dafl das Gesprich der beiden nicht erhalten ist.
Einem weiteren Textfragment zufolge haben die Gotter den Plan gefafit,
dafl Istar unter Einsatz ihrer Verfihrungskiinste den Hedammu aus dem
Meere locken und mit einem Schlaftrunk unschiadlich machen soll. Zwar
ungliicklich tiber diesen gefihrlichen Auftrag, bereitet sie sich doch auf
die Verfithrung vor: »In das Badehaus [ging sie zum Waschen] hinein; [ ]
hinein zum Waschen ging sie und wusch sich [... reinig]te und salbte sich
mit feinem Parfiim; [nun schmiic]kte sie sich; Liebreize laufen ihr wie
Hiindlein hinterher.“3¢ Sie geht, begleitet von ihren Dienerinnen, Ninatta
und Kulitta, zum Meeresstrand. Wihrend die beiden Dienerinnen lieblich
musizieren, entkleidet sie sich und prisentiert sich dem Hedammu in der
Ikonographie der Nackten Gottin am Meeresstrand. Dieser denkt zwar
einen Augenblick daran, die Schone zu fressen, besinnt sich aber schnell

3% J.Siegelovd, 1971, Nr. 11, 8-11.
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eines Besseren und beginnt ein Gesprich mit ihr. Der im folgenden sehr
zerstorte Kontext scheint das Versprechen der Gottin, sich dem Ungetiim
hinzugeben, enthalten zu haben. Hedammu, durch ihren Anblick und der
sie umtinzelnden und musizierenden schonen Dienerinnen erregt und
seiner Sinne kaum noch michtig, fillt, als sie wohlriechende Ingredienzen
und Aphrodisiaka zu ithm ins Wasser schiittet, in einen narkotischen
Schlaf: ,Da ergriff den gewaltigen Hedammu, (namlich) seine Sinne, [su-
Ber] Schlaf, und wie Rind und Esel dosig, unterscheidet er gar nichts
(mehr) und frifft Frosche und Molche.“ Begehrlich verlangt er zwar noch,
dafl die Gottin sich zu ihm ins Meer begebe, doch kommt er bereits be-
nommen ,,biuchlings aus der Mitte“ des Meeres hervor. Immerhin ist er
noch so sehr erregt, daf§ ,,seine Mannlichkeit hervorspringt als ihm die
Gottin ,ihre [nacktlen Glieder [entgegenhilt]“. Mit dieser erotischen
Schwankepisode bricht der Text ab. Die wenigen erhaltenen Zeilenreste
geben kaum mehr die Moglichkeit, die Handlung weiter zu verfolgen.
Der tibertolpelte Hedammu ist noch ans Ufer gekrochen, wo er, trotz sei-
nes beeintrichtigten Zustandes, in einer gewaltigen Zerstorungswut ,,mit
dem Bauche aber siebzig Stidte“ vernichtete und ,,Haufen von Kopfen
aufhiufte.“% Sicherlich aber hat thn am Ende der Wettergott iiberwunden
und die Ordnung im Lande wiederhergestellt.

Literarische Motive und Vergleiche: Der altorientalische Erzihlstoff, daff ein
kraftstrotzendes Wesen allein durch den Liebesakt zu bezihmen und zu {iberwin-
denist, begegnet in der Samhat-Enkidu-Episode der Gilgame3-Dichtung: Um den
wilden Enkidu zu bezihmen, schickt Gilgames die Istar-Dienerin Samhat, Gilga-
me3, Tafel I. Auch der mit iibermenschlichen Kriften ausgestattete Simson kann
nur durch Delila bezwungen werden, Ri 16 4-21.

Das Motiv der Nackten Gottin am Meeresstrand findet sich auch im Baal-My-
thenzyklus, wo die nackte Astarte den Meeresgott Jam am Strand erwartet.

Die hurritische Fassung der Dichtung: In hurritischer Sprache liegen
mindestens zwei Fragmente vor.?® Das groflere Fragment enthalt eine
Aufforderung, wahrscheinlich der I3tar, an die Schlange apse, thr Gehor
zu schenken: , Als die Schlange im glitzernden Wasser die Worte horte®
bzw. ,Du, hore die Worte, Schlange im glitzernden Wasser.“ Daraufhin
begibt sich die Gottin zu Tessop nach Kumme, um ihm vorzuwerfen, dafl
er trotz der gefihrlichen Situation untitig bleibt: ,,Du, Tessop auf dem
Thron der Herrschaft, (er)kennst du nicht die sarse-Gefahr. Tessop du ...
nicht wie eine Halszwinge, du schiitzt nicht wie ein hubni-Gerit und x-t
nicht wie ein Dolch.“ Sie berichtet thm, daf§ derweil ,,das Meer mit Ku-
marbi auf dem Thron sitzt“. Es folgt ein Gesprich zwischen Kumarbi und
dem Meer. Erwihnt ist ferner der Wesir Mukisanu.

Die Rezeption der Dichtung: Der Schauplatz fast aller Drachen-
kampfsagen ist die Bucht von Iskenderun bzw. die syrische Mittelmeer-

37 ].Siegelovd, 1971, Nr. 16.
3 KBo 12.80+KUB 45.62 (= ChS 1/6 Nr.8) und KUB 45.61 (= ChS 1/6 Nr. 8a).



156 VIII Die mytho-poetischen Dichtungen tiber Kumarbi

kiiste, wie in dem ugaritischen Mythos von Baal und Jam, im Alten Testa-
ment von Jhwh und dem Leviathan, in der klassischen Antike von Zeus
und Typhon oder in der Geschichte von Perseus und Andromeda, in der
Drachenkampflegende des heiligen Georg sowie in dem Genre der Dra-
chentétermirchen. In der klassischen Antike werden die Ziige des Mee-
resgottes auf Poseidon iibertragen: Er schickt ein Seeungeheuer, das He-
sione, die Tochter des Laomedon, zur Strafe dafiir fressen soll, weil Lao-
medon den Gottern beim Bau der Stadtmauer von Troia den Lohn vor-
enthielt.

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Der Name Hedammu, in ei-
nem rituellen hurritisch-hethitischen Kontext auch in der Form Hidam belegt, ist
seiner sprachlichen Zugehérigkeit nach nicht zu bestimmen. Der Name Sertapsu-
ruhi hingegen ist ein typischer zweigliedriger hurritischer Satzname (wie z. B.
Ari=b=tessob), dessen Bedeutung jedoch nicht bekannt ist. Man konnte sich unter
»der Tochter des Meeres“ von einer Meile Breite, die (so schaumig) wie (frisch ge-
molkene) ,,stiffe Milch® ist, eine riesige Woge vorstellen.

Zu dem hier ausfiihrlich geschilderten Motiv der Verweigerung zu essen und zu
trinken, siehe S. 106.

Die Rede des Ea in der Ratsversammlung, dafl bei einer Ausrottung der
Menschheit auch die Gotter selbst zu leiden hitten, erinnert an eines der Pestge-
bete Mursilis I1., aber auch an die Erschaffung des Menschen in dem babyloni-
schen Epos Atra(m)hasis.?

Text und ausgewihlte Literatur: Die hethitische Fassung: CTH 348, bearbeitet
von J. Siegelova, 1971, 35-88. Neu tibersetzt von A. Unal, 1994, 844-848 und von
H. A. Hoffner, Jr., 19982, 50-55. Vgl. auch R. Stefanini, 2004, 627-630. Zu der hur-
ritischen Fassung KBo 12.80+KUB 45.62(+)KUB 47.14 (= ChS 1/6 Nr. 8 und 8a)
vgl. M. Salvini — I. Wegner, ChS 1/6, 2004, 19.

Der ,, Gesang von Ullikummi“

Die Literarisierung und Mythologisierung gewaltiger Naturereignisse
findet in der auf drei Tafeln niedergeschriebenen Dichtung von dem
Steinriesen Ullikummi eine vollendete Form.

Um einen Widersacher gegen den Wettergott zu erschaffen, begibt sich
Kumarbi von seiner Stadt Urkes kommend zu einem Felsen in einem See
tkunta [nli*, der mit dem Van Golii zu identifizieren sein konnte.#! Auf
den Felsen ergiefdt er sein Sperma, wodurch dieser geschwingert wird und
den Ullikummi gebiert, dessen Korper aus dem kunkunuz(z)i-Stein be-
steht. In Gestalt eines riesenhaften Pfahles wichst Ullikummi auf den
Schultern des Ubelluri, des hurritischen Weltenriesen Atlas, ,,im Meer®

39 Bearbeitet von W. G. Lambert und A.R. Millard 1969.

40 Das hethitische Wort fiir See ist [uli. Das Nomen ikunta bleibt unklar; der Glossenkeil vor
tkunta spricht fur luwische Herkunft. Deshalb ist eine Ableitung von hurritisch egi ,, In-
neres“ kaum ratsam.

4 Vgl. I. Singer, 2002, 128-132.



3. Die Katastrophenmythen 157

stehend (nach der hurritischen Fassung), ,,im siebten Jahr in heldenh[after
Weise]“ in den Himmel hinauf, um den Wettergott mitsamt der um ihn
versammelten jungen Gottergeneration vom Himmel zu stlirzen.

Dafl der ,,Gesang vom Meer“ bzw. der Hedammu-Mythos in der Kom-
position vor dem ,,Gesang von Ullikummi® zu stellen ist, zeigt die Episo-
de von der Blindheit und Taubheit des Ullikummi, die ihn vor den Reizen
der Istar, denen Hedammu erlegen war, schiitzen soll. Daf§ einige Zeilen
spater der eigentlich blind erschaffene Ullikummi den Sonnengott gleich-
wohl anstarrt, spricht dafiir, daf} die Blindheit als ein spaterer Zusatz zu
betrachten ist, der erst bei der Zusammenstellung der Mythen zu einem
ZyKklus erfolgt ist.

Der ,,Gesang von Ullikummi“ konnte auf dem vulkanischen Hinter-
grund seines urspriinglichen Schauplatzes, dem Vulkangebiet um den
Ararat, Tendiirek, den Nemrut Dag und dem Van Goli, zu sehen sein:
Die Motive des Kreiflens des geschwingerten Felsens, der Geburt des
Steinwesens und seines plotzlichen Emporwachsens lieffen sich als eine li-
terarisch-mythologische Bildersprache oder Metapher fiir das Rumoren
des Vulkans vor seinem Ausbruch und der Eruption des zihflissigen
Magmas zu einem rasch entstehenden Kegel, der sogenannten Staukuppe,
erkliren.*

Die handelnden Gotter sind hurritischer Herkunft. Die hurritische
Sa(w)oska ist mit dem Akkadogramm PINGIRISTAR, und der hurritische
Wettergott Tessop ist mit dem Sumerogramm DINGIRU/DINGIR10 und PIN-
GIRISKUR, das den hethitischen Komplementen zufolge als Tarhun(ta) zu
lesen ist, geschrleben

Das faszinierende Bild des auf der Schulter des Weltriesen stehenden
und in den Himmel emporragenden Steinkolosses mag einst in vielen Va-
rianten erzihlt worden sein. Eine dieser Varianten fithrte zu der griechi-
schen Interpretation vom Riesen Atlas, auf dessen Schulter jene Siule
steht, die das Himmelsgew®dlbe stiitzt. Betrachtet man das Bild des in den
Himmel ragenden und somit Himmel und Erde verbindenden Steinko-
losses frei von seinem mythologischen Kontext, so scheint er der Phallus
zu sein, der vor der Entstehung des Kosmos den Himmel und die Erde
verbunden hat.

Die Dichtung unterliegt teilweise einer Rhythmik und ist in Stro-
phen gegliedert. Im Gegensatz zur sumerischen und akkadischen Poetik
entsprechen dabei die Verszeilen nicht stets auch den Zeilen der Tonta-
fel.# Die auf rhythmische Gliederung zielende Gestaltung mit einem re-
gelhaften Wechsel der Silbenzahl pro Verszeile einiger Abschnitte der

4 Vgl. dazu I. Gadjimuradov, 2004, 340-357; vgl. auch I. Singer, 2002, 128{.
4 Siehe S.135.
# Vgl. H. G. Gliterbock, 1951, 7-11.
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Dichtung zeigen (in Gestalt einer Anapher) stets gleiche Verbalformen an,
also morphologische Reime, wie in dem folgenden Beispiel:

kumarbis=za hattatar istanzani peran daskizzi

nu idalun siwattan huwappan sallanuskizzi

nu=za Tarhuni menahbhanda idalawatar sanhiskizzi
nu Tarbuni tarpanallin sallanuskizzi

kumarbis=za istanzani peran hattatar [daskizzi)
n=at kunnan man iskariskizzi

Der Text ist hoch stilisiert. Rhetorische Figuren sind vielfach angewandt;
im folgenden Syntagma finden sich, wie in dem obigen Beispiel, zweimal
hintereinander tzyand% sie sollen hinstellen® und #dandu ,sie sollen
bringen®; zu beachten ist auch die drei- bzw. zweimalige Folge der Enkli-
tika (-ma- ,aber) -wa- (Partikel der direkten Rede) -ssz (enklitisches Pro-
nomen ,ihm®):

hassalli asanna tiyandu
GBBANSUR-un=ma=wla=ssli peran tiyandu
adanna=wa=ss(i alkuwanna udandu
sessar=ma=wa=ssi akuwanna udandu

und

nu man irsirrius uddar istamassir
[n=at nuntarnuir] liliwahbir
(n=at kishiyaz sara aralir

n=at sananki sarrir

(nu=kan) kumarbiya kattan erir

Der Text fihrt fort:

(kin=wa=za hassantan] datten

nu=war=an uppessar [1yatteln

nu=war=an dankunwai daganzipi pedatten
nuntarnutten=wa liliwahten

nu=war=an=kan upelluriya kunni paltani siyattal tiyatten*s

Das Proomium ist an ,,Kumarbi, den Vater aller Gotter gerichtet. Die
Anfangszeile des Proomiums ist nicht erhalten: ,,... in welchem Sinn [ ],
er nimmt [in seinen Sinn Schlauheit]. Besingen will ich Kumarbi, den Va-
ter aller Gotter. (§-Strich)

Kumarbi plant Béses und zeugt den Ullikummi: ,Kumarbi nimmt
sich Schlau[heit vor seinen Sinn], indem er einen ,bosen Tag® als ein boses

# Zu weiteren Figuren, wie Kreuzstellungen, affirmativen Wiederholungen, Trikola und
verschiedenen Formen von Parallelismen, siche S.288-293; vgl. auch die Kommentare zu
den jeweiligen Absitzen.
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Wesen (bésen Menschen) grofizieht. Er plant dem Tarhun gegentiber B6-
ses, indem er gegen Tarhun einen Widersacher grofizieht. (§-Strich). Ku-
marbi [nimmt] sich Weisheit vor seinen Sinn und steckt sie sich wie einen
kunnan-Schmuckstein an.“ (§-Strich)

Kommentar: Die Sitze sind parallel mit iterativen (-sk-) Verben konstruiert,
namlich daskizzi ,er nimmt“, sallanuskizzi ,er zieht grof“ ; sanhiskizzi ,er plant®,
nochmals mllanuskzzzz ser zieht grofl“ und daskizzi ,er nimmt“ und zsgomskzzzz
er steckt sich an®.

»Als sich Kumarbi Schlauheit vor seinen Sinn genommen hatte, erhob
er sich sogleich vom Thron, nahm mit der Hand den Stab, zog a[n seine
Fifle die Schuhe] als eilige Winde. Von der Stadt Urkes eilte er fort und
gelangte zu (dem See) tkunta luli. (§-Strich) [In ...] tkunta [u[li] liegt ein
grofler Fels: (Seine) Liange/Hohe (betragt) drei Doppelstunden (etwa 37
km), (seine) Breite [ein]einhalb Doppelstunden. Was er aber unten hat,
darauf richtete sich sein Begehren; und er beschlief den F[elsen]; da [ergof
sich sein] Sperma auf diesen. [ ] und er nahm ihn fiinfmal; [fernerhin]
nahm er thn zehnmal.“ (§-Strich)

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Eng verbunden mit der Episo-
de der Zeugung des Ullikummi ist der in junghethitischem Duktus vorliegende
Mythos vom Berg Wasitta, den Kumarbi ebenfalls schwingert und der nach gege-
bener Zeit ein nicht niher beschriebenes Wesen gebiert. Diese Nebenerzihlung
zum Mythenzyklus ist noch wie folgt erhalten: ,,Thren Leib verh[illte sie ]. Ku-
marbi weif} [...] [er begann] die Tage [zu] zi[hlen], die [Monate schrei[bt er auf.]
Auf [diesem] Tisch [ ] er; und die Tage [vergingen]. Der erste [Mon]at verging,
der zweite Monat stellte sich ein, [der dritte Monat, der vierte Monat stellte sich
ein], der fiinfte [Monat], der sechste Monat, der siebte Monat, der achte Monat,
<der neunte Monat, der zehnte Monat> stellte sich ein, [und] sie kam in die We-
hen. (§-Strich) Wasitta keuchte. Das Keuchen [...] horte Kumarbi in [seiner Stadt].
Wasitta keuchte. Um sie zu seh[en], kamen alle Berge herbei. Alle Berge begannen,
zu Wasitta zu sprechen: ,[Warum], Wasitta, keuchst du? Von Kindheit an kennst
du das Kreiflen nicht. [Nic]ht bestimmten es dir die Schicksalsgottinnen. Die
Mutter hat dich nicht dazu geboren!* Wasitta begann, allen Bergen zu erwidern:
,Von Kindheit an kenne ich das Kreiflen nicht, nicht haben es mir die Schicksals-
gottinnen bestimmt; nicht hat mich meine Mutter dazu geboren. (§-Strich) [ ]
Inmitten der Berge <ist er> wie ein Fremdling [erschienen] und beschlief mich,
und seit eben jener Zeit [ ] ich fing an zu kreiflen. Die verstindigen [ ] wieder.
[ der neunte Monat ver]ging, der zehnte Monat tratein [... ], [und ich] kam in die
Wehen [ ]und das Kreifi{en ].°“4

Literarische Vergleiche: Die Metapher der kreiflenden Berge begegnet auch in
der Weltuntergangs-Prophetie des Habakuk (7. Jahrhundert v. Chr.): ,,Er tritt auf,
und es ,wankt® die Erde; er blickt hin und scheucht auf die Volker. Da zerbersten
die ewigen Berge ... Zu Stromen spaltest du die Erde, bebend/kreiflend sehen dich
die Berge“, Habakuk 3.6 ff.

4 KUB 33.118 (CTH 346); die Ubersetzung folgt weitgehend der Bearbeitung von J. Fried-
rich, 1953, 150-152; vgl. auch V. Haas, 1982, 161-1163.
Die Geburt des Ullikummi enthilt der hurritische Text KBo 27.217 Vs.
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Des auch heute noch oft zitierten lateinischen Sprichwortes, parturiunt montes
nascetur ridiculus mus, ,die Berge kreiflen, doch sie gebidren nur eine licherliche
Maus®, hat sich in abgewandelter Form schon der phrygische Fabeldichter Aiso-
pos im 6.Jh. v. Chr. bedient: ,Mancher reifit den Mund gewaltig auf, doch seine
Leistungen sind ganz unscheinbar; so gebiert der gewaltig stohnende, kreiflende
Berg nur eine Maus.“

Die hethitische Episode der Schwingerung des Felsens Wasitta durch einen
Fremden hat sich in einer tschetschenischen Variante erhalten: Ein Fremdling er-
gieflt sein Sperma in den Spalt eines Steines. An dem Stein bildet sich eine Knolle
oder Beule, die stindig wichst und nach neun Monaten birst, um einen Knaben zu
gebiren, siche S.174.

Nach einer Lacuna von etwa 30 Zeilen setzt der Text wieder ein.

Impaluri, der Wesir des Meeres, berichtet dem Meeresgott: Die Zei-
len sind zu zerstort, als dafl die Botschaft des Wesirs zu erkennen wire:
L Kumarb]i, der Vater der Gotter, sitzt [auf dem Thron]. [ ] sah
er den Kumarbi [ ] er eilte zum Meer. (§-Strich) Und Impaluri hub an,
die Worte zum Meer(esgott) zu sprechen. ,Was mir mein Herr [ ] und
seitlich des Meeres [ ] sah ich.* [K]Jumarbi, der Vater der Gotter, sitzt
[auf dem Thron].”

Kumarbi und der Meeresgott: ,[Als das Meer] die Worte des [Im-
pal]uri horte, hub das Meer zu Impaluri zu sprechen an: ,Impaluri, [mein
Wesir, die Worte], die [ich] zu dir [sage, (diesen) Worten [halte] das Ohr
[geneigt; nun gehe, die]se starken [Worte] sprich [vor Kumarbi]. Nun
gehe, zu Kumarbi sprich: ,Warum kamst du zornig zu (meinem) Haus?
Beben hat das Haus ergriffen, und das Gesinde hat Furcht ergriffen. Fir
dich ist bereits Zedernholz gebrochen; auch Gerichte sind bereits fiir dich
gekocht, Tag und Nacht halten fir dich die Singer die Lauten bereit. Steh
auf und (nun) herbei in mein Haus!® Da erhob sich Kumarbi, und Impa-
luri schritt thm voran. Kumarbi aber [ ]. Und Kumarbi eilte und ging in
das Haus des Meeres. (§-Strich). Da sprach das Meer: ,Ftir Kumarbi soll
man einen Schemel zum Sitzen hinstellen; man soll einen Tisch vor ithn
hinstellen; zu Essen und zu Trinken soll man ihm bringen; Bier zu Trin-
ken soll man ihm bringen.® Die Koche brachten die Gerichte herbei; die
Mundschenke brachten ihm siiffen Wein zum Trinken herbei. Sie tranken
einmal, sie tranken zweimal, sie tranken dreimal, sie tranken viermal, sie
tranken fiinfmal, sie tranken sechsmal, sie tranken siebenmal. Da hub Ku-
marbi zu Mukisanu, seinem Wesir, zu sprechen an: ,Mukisanu, mein We-
sir, zu dem Wort, das ich zu dir spreche, halte dein Ohr hin. Mit der Hand
nimm den Stab, an deine Fifle ziehe die Schuhe an und gehe [ ] und in
die Wasser hine[in, und diese Wor]te [sprich] vor den Wassern
[ Kulmarbi[ ].°¢

Geburt, Namengebung und Fluch: Die ersten 20 Zeilen sind ginzlich
weggebrochen; erhalten sind noch die Anfinge von sieben Zeilen. Dann
erst ist ein fortlaufender Text zu gewinnen.



3. Die Katastrophenmythen 161

L Al]s es Nacht wurde [ die Na]chtwache tr[at ein ]
ste[llte er hin ]. Der Stein einen Stein [ ] da brach[ten sie] ithn zur
Welt [ ] den Felsen weg [ ] das Kind [ ] dem Kumarbi
glinz[end ). (§-Strich) [Die Hebammen] brachten ihn zur Welt, und die
Schicksals- und die Muttergottinnen hoben den Knaben hoch und setzten
thn dem [Kumarb]i auf den Schof. [Kumar]bi begann, sich an sel[bigen]
Sohn zu freuen, ihn zu mustern und einen angemessenen Namen zu ge-
ben.“ (§-Strich)

Kommentar: Den Adoptionsritus des Auf-den-Schof3-Setzens (vgl. auch die
Erzihlung von den beiden Briidern ,Schlecht” und ,,Gerecht®, S.197) kennt auch
das Alte Testament, wo im Buch Ruth (4,16) erzihlt wird: ,,Und Naemi nahm das
Kind und legte es auf ihren Schof3“.#

»Da begann Kumarbi, mit [sich] selbst zu Ra[te zu geh]en: Was fiir ei-
nen Namen soll [ich] ihm [geben], dem Sohn, den mir die Schicksalsgot-
tinnen und die Muttergdttinnen gegeben haben? Aus dem Korper
schnellte (sprang) er wie ein Speer. Es soll geschehen, daff ihm der Name
Ullikummi sei. Er soll in den Himmel, zur [Konig]sherrschaft, hinaufge-
langen (Text: hinaufgehen) und er soll Kummiya, die [lieb]liche Stadt (des
Tarhun), niederdriicken. Er soll den Tarhun verpriigeln (Text: schlagen)
und [ihn] wie Spreu zerstampfen, er soll ihn [wie] Ameisen mit den Fu-
fen (in den Boden) hineinreiben! Er soll den Tasmisu wi[e] Rohri[cht]
zerquetschen! Wie Vogel soll er die Gotter allesamt vom [Himm]el hin-
unterschiitten und sie [wie] leere Topfe zerbrechen!“*8

Kommentar: Nach der Geburt gibt Kumarbi dem Steinwesen den programma-
tischen Namen Ullikummi, das heif}t in etwa ,,bekimpfe/unterdriicke (die Stadt)
Kumme“. Die inhaltlich entsprechende hurritische Fassung verdeutlicht Pro-
gramm und Namen: zu-u,-we, te-e-ia ul-li-ku-um-mi-iln ] ku-um-mi-ni-im ul-
Iu-li-i5 ,Sein Name sei Ullikummi[ ]und Kumme sei bekimpft/unterdriicke!“+
Daf} die Namengebung von schicksalsweisender Bedeutung® sein kann, geht auch
aus der Erzahlung von den beiden Briidern hervor, denen Appu unmittelbar nach
threr Geburt die programmatischen Namen ,,Schlecht” und ,,Gerecht” erteilt, sie-
he S. 194, 197.

Stilistisch eindrucksvoll sind die acht aufeinanderfolgenden Imperative des Flu-
ches: sard paiddu er soll hinaufgehen®, katta tamasdu ,er soll herabdriicken®,
walbdu ,er soll schlagen®, arba pussaiddu ,er soll zerstampfen®, anda pasihaiddn
wer soll hineinreiben®, arba zahreskiddu ,er soll zerkleinern®, ishuwaun ,er soll
schiitten® und arba duwarneskiddu ,er soll zerbrechen®.

# Vgl. auch K. Ranke, 1977, 110-114.

4 Zum Fluch des Kumarbi siche S.226f.

4 KUB 45.61 (= ChS 1/6 Nr.9), siche M. Giorgieri, 2001%, 153. Zur Bedeutung des Namens
siche auch E. Neu, 1996, 170.

50 Zur Problematik des Begriffs ,Schicksal“ (in altbabylonischer Zeit) vgl. D. O. Edzard,
2004%, 6001.
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Kumarbi verbirgt den Ullikummi vor den Gottern: Heimlich, damit
es die Gotter nicht sehen, bringen die Irsirra-Ammengéttinnen’! den Ul-
likummi in die Unterwelt, noch unter die Erdscheibe, und stellen ihn auf
die rechte Schulter des Weltenriesen Ubelluri. Die fritheren Gotter®
bzw. die ,starken Gotter” betreuen den Ullikummi, bis er herangewach-
sen ist: ,Als Kumarbi diese Worte zu spr[echen beend1]gt hatte, [ging er]
mit sich zu Rate: [We]m sollich ihn, diesen Sohn da, geben? Wer wird ihn
[nehmen und] ihn als ein Gepackstuck tarnen (Text: machen) und [thn ]
Und [wer] wird ihn wohl in die [Unter]welt [brin]gen[ ], damit ihn Ista-
nu des [Himmel]s [und (der Mondgott) Arma ni]cht sehen un[d ihn] Tar-
hun, der heldenhafte Konig von Kumm[iya], nicht [sie]ht und ihn nicht
totet; dafd ihn nur die I3tar, die Konigin von Ninive, die Frau des ..., nicht
sieht und ihn nicht wie Rohricht zerquetscht!*“ (§-Strich)

Kommentar: Zu der Satzfolge, bestehend aus vier parallelen Fragesitzen (ein-
geleltet mit kuis ,wer®), verbunden mit einem dreimaligen le=ma=war=an auszi/
nwanzi ,ihn aber nicht sieht/sehen“ sowie einer zwe1mal1gen drohenden Vernich-
tung — kuenzi ,er totet” und arbha zabhureskizzi ,sie zerquetscht —in chiastischer
Stellung siehe S.291f.

Die Formel ,NN PANI ZI-SU memiskinwan dais ;NN begann vor seinem
Sinn zu sprechen” bedeutet ,NN ging mit sich zu Rate®. Ein Verbum ,,denken®
ist, abgesehen von dem seltenen akkadischen Verbum kesépu ,,wiinschen?, pla-
nen’ weder im Akkadischen noch im Hethitischen vorhanden.

Die Wendung ,ihn als ein Gepickstiick machen® ist sicherlich so zu verstehen,
dafl jemand den gerade geborenen Ullikummi heimlich in einem Behilter trans-
portieren soll.

»Kumarbi hub an, zu Impaluri zu sprechen: ,Impaluri, die Worte, die
ich [zu dir] spreche, nun zu (diesen) Worten halte mir das Ohr geneigt.
Mit der Hand nimm den Stab, an [dei]ne [Fiifle] ziehe die Schuhe als eilige
Winde an [und] gehe zu den Irsirra-Gottinnen hinab. Sprich diese
stark[en] Worte vor den Irsirra-Gottinnen: ,Kommt, euch ruft Kumarbi,
der Vater der Gotter, zum Hause der Gotter (kumarbis siunas atttas sin-
nas parna). I[n der Angelegenhei]t, in der er euch ruft, [ist kein Aufschub],
kommt eiligst herbei! (§-Strich) [Und ihn], den Knaben, [werden] die Ir-
sirra-Gottinnen [nehmen], und sie werden ihn in die [Unter]welt [brin-
gen]. Die Irsirra-Gottinnen [ ] den groflen Gottern soll er unsichtbar
sein!‘[  Und als] Impaluri [die Worte horte], [nahm er] mit der Hand den
Stab, [an seine Fufle] zog er [die Schuhe] an; [und er], Impaluri, gi[ng und]
gelangte zu den [Irsir]ra-Gottinnen. (§-Strich) [Und Impaluri hub an die
Wolrte zu den Irsirra-Gottinnen zu s[prech]en: ,Kommt! Eu[ch ruf]t Ku-
marbi, der Vater der Gotter. Die Angelegenheit [aber, in der er eJuch
[ruft], die wifft ihr noch nicht; eilt nun, kommt!* Und als die [Irs]irra-

5t Der hurritische Name IrSirra- ist in irs=iri=na zu analysieren; das Morphem -iri- bezeich-
net Berufe, -na gibt den Plural an; da die Irsirra-Gottheiten offenbar Ammendienste ver-
sehen, konnte die Wurzel irs- etwa ,,sdaugen® bedeuten, siehe V. Haas, 1994, 309.
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Gottinnen die Worte horten, [da eilten sie, (da) s]puteten sie sich. [Sie er-
hob]en sich [sogleich vom Stuhle], und mit einem einzigen (Schritt/Lauf,
oder: in einem einzigen Augenblick) schritten sie aus [und] gelangten [be]i
Kumarbi an. Da hub Kumarbi zu den Irsirra-Gottinnen zu sprechen an:
(§-Strich) ,Diesen Knaben da [nehm]t und tarnt ihn als Gepackstiick und
bringt ihn in die Unterwelt! Nun eilt und sputet (euch) und stellt ihn [wie]
einen Speer auf die rechte Schulter des Ubelluri! Wihrend eines Tages soll
er um eine Elle wachsen; in einem Monat soll er um ein IKU-Maf$ (15 Me-
ter) wachsen. Der Stein, der ihm an dem Schidel geschlagen wird, der soll
auf (seine) Augen gedeckt sein (d. h. der Stein soll seine Augen bedecken,
damit Ullikummi die I$tar nicht sehen kann)!“ (§-Strich) Als die Irsirra-
Gottinnen diese [Wor]te horten, da nahmen sie den [Knaben] dem Ku-
marbi von den Knien fort. Die Irsirra-Gottinnen hoben den Knaben hoch
und driickten [ithn] wie ein Tuch an ihre Brust. [Wie] Winde hoben sie ihn
hoch und legten ihn dem Ellil (Enlil) auf den SchofS. [El]lil erhob seine
Augen und blickte auf den Knaben. Er stand vor dem Gott; sein Korper
war aus dem kunkunuz(z)i-Stein gemacht.“ (§-Strich)

Die Vorhersage des Ellil (Enlil): ,,Da begann Ellil zu sprechen: ,Wer ist
der Knabe da, den die Schicksals- und Muttergottinnen grof3gezogen ha-
ben; wer wird die gewaltigen Kampfe der groflen Gotter sehen! Nicht ir-
gendeines (Knaben ist er) — nur eine [Unh]eilstat des Kumarbi (kann er
sein). Ebenso wie der Kumarbi den Tarhun groflzog, so zieht [er] (nun)
gegen ithn den kunkunuz(z)i-Stein als einen Widersacher grof.“

(§-Strich)

Ullikummi steht auf der rechten Schulter des Weltriesen Ubelluri:
»Als Ellil diese Worte [zu sprechen beendigt hatte, stellten sie] den Kna-
ben auf die rechte Schulter des Ubelluri [wie einen Speer]. (§-Strich). Der
kunkunuz(z)i-Stein wuchs heran, und die starken Gotter zogen ihn grofi.
An einem Tage wuchs er um eine Elle, in einem Monat wuchs er um ein
IKU-FeldmafS. Der Stein, der ihm an den Schadel geschlagen ist, ist auf
die Augen gedeckt. (§-Strich) Als er in den fiinfzehnten Tag ein[trat], er-
hob sich der Stein. Da [stan]d er im Meer (bis) an den Knien wie ein Speer;
aus dem Wasser heraus ragte er, der Stein. Und (seine) Hohe [war] wie [ein
maltani-Turm]. Und es reichte thm das Meer [ ] bis an die Stelle des
Giirtels wie ein Gewand. Wie ein maltani-Turm erhebt er sich, der Stein.
Und er trifft oben im Himmel die Tempel und das kundara-Gemach (des
Wettergottes).“ (§-Strich)

Kommentar: Der hethitischen Fassung des Mythos zufolge wichst Ullikummi
wihrend eines Tages um eine Elle, in einem Monat um ein IKU-Feldmaf (15 Me-
ter — ein IKU-Flichenmaf} sind 3600 qm.); nach der hurritischen Fassung hat er im
siebten Monat seine volle Grofie erreicht.

Der hurritische Terminus kundari bezeichnet den Palast des Tessop auf dem
Gotterberg bzw. im Himmel.
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Stilistisch zu beachten ist der vierfache Vergleich des in die Hohe wachsenden
Steines und die haufige Stellung des Subjekts am Ende der Sitze.

Die Entdeckung des Ullikummi: Als erster erblickt der Sonnengott
den Ullikummi und eilt schreckensbleich zum Wettergott, um ithm die Be-
drohung zu verkiinden: ,Da sah Istanu vom Himmel [herab] und starrt
den Ullikummi an. Auch Ullikummi starrt den Himmel — den Istanu — an.
Istanu ging mit sich zu Rate: ,Welcher Gott der Schnelligkeit [steht] da im
Meer? Sein Korper ist [steinern] — den Gottern dhnelt er nicht.” (§-Strich)
Istanu des Himmels wendete (seine) Strahlen und begab sich hinaus zum
Meere. Als Istanu am Meere angelangt war, legte Istanu die Hand vor sei-
ne Stirn [und starrte] den Ullikummi (nochmals) an; da veranderte sich
thm vor Schreck [sein Sinn].“ (§-Strich)

Der Sonnengott benachrichtigt den Wettergott: ,[Wie] Istanu des
Himmels den ge[waltigen] Stein sah, nahm er (seine) Strahlen wiederum
zurlick [ ] und [wa]ndte sich zuriick und eilte[ hin]weg; und er eilte zu
Tarhun [ ]. [Wie da Tarhun] den Istanu erwartete, begann Tasmisu [zu
Tarhun] zu sprechen: ,\Warum kommt Istanu des Himmels, der Konig der
Linder? Die Angelegenheit, in der er kommt, ist eine sch[werwiegende
Angelegenheit], sie ist [nicht] des Wegstoflens. Stark ist sie — Kampf, stark
ist sie — Schlacht, Aufruhr gegen den Himmel ist sie, Hunger und Tod des
Landes ist sie. Tarhun hub an, zu Tasmisu zu sprechen: ,Zum Sitzen soll
man einen Stuhl fiir ihn hinstellen; einen Tisch soll man fiir thn zum Essen
bereiten. (§-Strich) Wihrend sie solches sprachen, gelangte Istanu [zu ih-
rem Haus].“ Der Sonnengott verweigert Essen und Trinken. Der Absatz
ist in dreigliedrigen Parallelismen konstruiert, nimlich: Stuhl, Tisch, Be-
cher und Kammerer, Tischmann, Mundschenk: ,Man hatte ihm (dem
Istanu) zum Sitzen einen Stuhl hingestellt; er [setzt]e sich aber nicht. Man
hatte ihm zum Essen einen Tisch bereitet; er niherte sich thm aber nicht.
Man brachte thm einen Becher; die Lippe legte er nicht daran. (§-Strich)
Da hub Tarhun zu Istanu zu sprechen an: ,Ist der Kimmerer, [der den
Stuhl] hingestellt hat, [schlech]t, daf} du dich nicht hinsetzt? Ist der Tisch-
mann, [der den Tisch be]reitete schlecht, daf} du nicht speist? Ist der
Mundschenk, der [den Becher] reichte, schlecht, daf du nicht trinkst?“

Der Kolophon: , Erste Tafel des Gesanges von Ullikummi. [Der Text
ist nicht zu Ende]“.

Die ersten Zeilen der zweiten Tafel sind weggebrochen.

»[Da hub] Tarhun [(wiederum) zu Istanu zu sprechen an: ,[Warum)]
speist [du] nicht? [Das Brot auf dem Tisch ist] wohlschmeckend. [Istanu
hub an, zu Tarhun] zu spre[chen: ].“ (Etwa sechs Zeilen, die den Bericht
tiber den Ullikummi enthielten, sind weggebrochen.)

»[Als] Tarhun [diese Worte] horte, anderte sich vor Schreck [sein Sinn];
und Tarhun hub an, [zu dem Istanu des Himmels] zu sprechen: ,[Das Brot
auf dem Tisch] sei wohlschmeckend, speise nun! [Der Wein] im [Becher]
sel wohlschmeckend, [trinke nun]! [Esse und s]attige dich, trinke und
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trinke dich satt! [Dann stehe au]f und gehe zum Himmel hinauf!‘ [Als]
Istanu des Himmels [diese Worte] horte, da freute er sich in [seinem Sinn];
[das Brot auf dem Tisch] war wohlschmeckend, [und er speliste, [der
Wein im Becher] war wohlschmeckend, und er trank. [Dann] stand [Ista-
nu au]f und [ging in den] Himmel [hinauf].“ (§-Strich)

Der Wettergott erblickt den Ullikummi und verzagt: Der Wettergott
begibt sich mit seinen Geschwistern Tasmisu und I3tar auf den Gotter-
berg Hazzi, um dort den Ullikummi in Augenschein zu nehmen. Beim
Anblick des Steinkolosses sind die beiden Briider verzweifelt. I§tar aber
versucht, den Ullikummi, wie seinerzeit schon den Hedammu, unschid-
lich zu machen, doch diesmal vergeblich: ,,[Dem Istanu des Him]mels ge-
gentiber [nim]mt Tarhun [Schlau]heit vor seinen Sinn. Dann halten sich
Tarhun [und] Suwaliyat einander an der Hand. [Und so] kamen sie [aus]
dem kundari-Gottergemach, aus dem Tempel, heraus. Auch IStar kam
heldenhaften Sinnes vom Himmel herbei. Und I§tar begann, mit sich
selbst zu Rate zu gehen (wortlich: bei sich selbst zu sprechen): ,Wohin
mogen sie eilen, die beiden Briidder?® Dann stellte die St[ar]ke sich h1n die
Istar; vor 1h[re] beiden [Briider] stellte sie sich hin. Da nahmen sie sich
einander an der Hand und stiegen den Berg Hazzi hinauf. Und der Kénig
von Kummiya richtet die Augen, die Augen richtet er auf den furchtein-
tloflenden kunkunuz(z)i-Stein(kolofl). Und wie er den furchteinflofien-
den kunkunuz(z)i-Stein(kolof) sah, veranderte sich ihm vor Schreck der
Sinn. (§-Strich) Tarhun setzte sich auf die Erde, und Trinen stromen ihm
wie Kanile he[rvor]. Und Tarhun hub mit verweinten Augen zu sprechen
an: ,Wer, der den da erblickt, wird noch einen Kampf (wagen)? Wer wird
da noch [kimp]fen wollen; ja wer, der den erblickt, wird den Schrecken
(iberhaupt ertragen)? Da hub I3tar zu ihrem Bruder zu sprechen an:
,Mein Bruder, er [ken]nt die Kampfeskunst nicht im geringsten; Helden-
tum ist thm (allerdings) zehnfach [gegeben]. Der Knabe, den [die Irsirra-
Gottinnen] zur Welt gebracht haben, wird ihnen [nichts niitzen]. [Doch]
kennst du (denn) nicht die Kampfeskunst? [ ][Als] wir im Hause des Ea
waren, [ ] [Ich wiirde selber kimpfen, wenn] ich ein Mann wire. [D]u
aber [wirst] ihn [ ] und ich werde gehen.““ (Lacuna von ungefahr
20 Zeilen).

Die Gottin schickt sich an, den Ullikummi zu verfiithren: ,,... Da be-
kleidete sie sich, [schmiickte sich], und von Ninive, [ihrer Stadt, machte
sie sich auf; sie ergriff] eine Trommel und einen Tambourin. So eilte I3tar
[zum Meere]. Dort raucherte sie Zedernholzer. Sie schlug die Trommel
und den Tambourin; Goldstiicke nahm sie hoch und wihlte ein Lied; und
Himmel und Erde begleiteten sie — (stimmten ein in den Refrain). Und sie
singt, die Istar. Auch eines Meeres Muschel und einen Kieselstein legt sie
(sich) an. Und aus dem Meer heraus (spricht) eine grofle Woge, eine Woge
spricht zu I3tar: ,Fiir wen singst du denn, fiir wen fiillst du den Mund mit
Wi[nd]? Der Kerl ist taub, er hort [nicht]; in den [Aug]en ist er blind, er
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sieht nicht, und Liebesverlangen kennt er ni[cht]. Geh fort I3tar, suche
deinen Bruder auf, solange er (Ullikummi) noch nicht stark ist, solange
die Schideldecke seines Hauptes noch nicht gewaltig ist!* (§- Strlch) Und
als Istar dies horte, da 16schte sie [die Zedernholzer] aus, fort warf sie
Trommel und Tambom’m und auch die Goldstiicke [nahm sie weg]. Und
wehklagend eilte sie [zu threm Bruder Tarhun].“ Eine Lacuna von zwei
bis drei Zeilen.

Der Wettergott riistet zum Kampf und befiehlt dem Tasmisu: ,,,Fut-
ter sollen sie (die Helfer des Wettergottes) mischen und Feindl [herbei-
brin]gen und (damit) die Horner des Stieres Seri(su) salben! Den Schwanz
des Stieres Tilla aber sollen sie mit Gold verzieren! Die Achse sollen sie
wenden, innen sollen sie ihr schweres (Gestein) fortbringen, auflen aber
sollen sie von den Réidern (harsandanahit) die schweren Steine (los)las-
sen. Die Gewitter sollen sie (herbei)rufen! Die Regengiisse und die Stiir-
me, die sich auf neunzig IKU-Felderflichen auf die Felsen niederhocken
und achthundert IKU-Felderflichen bedecken, sollen sie (herbei)rufen!
Den Blitz, der furchtbar blitzt, sollen sie aus (seinem) Gemach herausho-
len und auch die Wagen herausstellen! Bereite dies vor, bewirke es und
bringe mir danach Nachricht!* (§-Strich) Und als Tasmisu die Worte hor-
te, da [eil]te er, da sputete er sich und [trieb] den Stier Seri(su) von der
Weide her. Auch [den Stier] Tilla [trieb er] vom Berge Imgara her, [und er
trieb] sie in den aufleren Torbau hinein. [Dann mischte er Futter]; er
brachte Feinol, und des Stieres Seri(su) [Horner salbte er, auch des Sti]eres
Tilla Schwanz verzierte er mit Gold. Die Achse (des Wagens) ab[er wen-
dete er, und innen brachte er ithnen (den Ridern) die schweren (Steine)
weg], und auch auflen lief§ er [die schweren Stei]ne [von den Ridern los].
[Den Blitz rief er aus seinem Gemach heraus. Die Regengiisse und die
Stiirme, die sich auf [neunzig IKU-Felderflichen auf die Felsen nieder-
hocken und achthundert IKU-Felderflichen bedecken, rief er herbei].“
(Es fehlen etwa 30 Zeilen) Eintausend gipes[sar(-Lingenmafle) [...], zum
kiampfen trat er an. Er ergriff die Waffen, und er ergriff den Wagen. Un[d
vom Him]mel brach[te er] Wolken herbei. Da richtete Tarhun die
[Auglen auf den [kunkunuz(z)i-Stein(kolof})]; er starrte ihn an. Seine
Hohe war [ ]Meilen; und dariiber hinaus war ithm [ ] dreifach die Hohe.
[Tarhun] richtete [die Augen auf ihn]. (§-Strich) Da hub Tarhun an, zu
Ta[smisu zu sprechen]: ,Den Wagen [ ] sie sollen gehen [ 1.

Bis zum Ende der zweiten Tafel fehlen etwa 25 Zeilen.

Kommentar und literarische Vergleiche: Das Detail des den Donner verursa-
chenden drohnenden Wagen des Wettergottes fand in dem Psalm 77:18-19 eine
Rezeption — die Rede ist von Jhwh: ,,Die Wolken gossen Wassermassen herab; laut
stiirmte das Wetter; auch deine Hagel schossen daher. Donnergedrohn kam vom
Rad deines Wagens; Blitze erhellten den Weltkreis; es wankte und schwankte die
Erde.“ Zu der Kampfesschilderung des Wettergottes siche auch S. 152. Zu den
Groflenangaben mythischer oder gottlicher Wesen siehe S.274.
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Dritte Tafel: Der Anfang von etwa 25 Zeilen ist verloren.

Ullikummi bedroht das Géttergemach im Himmel: ,Und als die
Gotter die Worte ho[rten], da riisteten sie die Wagen [und] tibergaben [sie
dem Astabi]. Astabi [...] sprang. Und die Wagen [...]. Die Wagen bo[t er
auf]. Und Ast[abi] donnerte. [...]. Und mit Donner lief} As[tabi die Wagen]
ans Meer hinab, und die Wa[gen ...] schopften. Und Astabi [...] ergriffen
die siebzig Gotter, und dann [...] besiegte er nicht, und A[stabi ]. Und
die siebzig Gotter [fielen] ins Meer hinab. Der kunkunuz(z)i-Stein(ko-
lof), [seine] Gliedmafien [ ]. Da erzitterte der Himmel, [ ], [da wen-
de]te sich der Himmel [ ] wie ein leeres Gewand [ ]. Und der kun-
kun[uz(z)i]-Stein(kolof) [ ] ragte hoch vor [Tarhun auf 1.

Kommentar: Der im Westen Syriens verehrte Kriegsgott Astabi trigt in diesem
Absatz die Ziige eines Wettergottes. Er ist in dem Mythenzyklus nur an dieser
Stelle genannt, die urspriinglich kaum Teil des Mythos gewesen ist. Fiir eine west-
semitische Herkunft spricht die Zahl der siebzig Gotter.

»Eintausendneunhundert Meilen [und ] Meilen steht der kunku-
nuz(z)i-Stein(kolof}) auf dem [Bod]en; wie ein maltani-Turm erhebt er
sich, der kunkunuz(z)i-Stein(kolofl), und er erreicht (Text: findet) das
kundara-Gemach und die Hauser der Gotter. Seine Hohe betrigt neun-
tausend Meilen; der kunkunuz(z)i-Stein(kolofl) [ ]. Seine Breite betrigt
(ebenfalls) neuntausend Meilen. Und als er sich in Kummiya vor das
Stadttor wie ein Speer hinstellte, und er, der kunkunuz(z)i-Stein(kolof),
die Hebat im Tempel erreichte, da hort Hebat die Botschaft der Gotter
nicht mehr, und nicht mehr sieht sie mit ihren Augen Tarhun und Suwa-
liyat. (§-Strich) Hebat hub an, zu Tagidi®2 die Wo[rte] zu sprechen: ,[Des
Tarhun] gewichtiges Wort ver[nehme ich] nicht (mehr). Und nicht (mehr)
hore ich die Botschaft des Suw([aliyat] und aller Gotter. Dieser U[llikum-
mi], der kunkunuz(z)i-Stein(kolof}), iiber den sie beraten, besiegte er etwa
thn, meinen machtigen Mann den [Tarhun]?‘ (§-Strich) Hebat hub [Wle—
derum] zu Tagidi zu sprechen an: ,Ho6re [meine] Worte, nimm mit der
Hand den Stab, [a]n deine Fiifle siche dic Schubhe, als eil[ige Winde] an.
[...] geh! Viel[leicht] hat der kmz/eunu[Z(Z)i—Stein(koloK) meinen Mann,
den Tarhun, den micht]igen Konig, [get]otet. [Bringe Ku]nde [mir zu-
rtck]!” (§-Strich) [Sowie Tagidi die Worte hor]te, da eilte sie, (da) sp[utete
sie sich], [ ] hervorgezogen [ ] geht sie, aber ein Weg war nicht vor-
hand[en ];[so kehrte sie um] und gelangte zu Hebat [zurtick]. (§-Strich)
[Tagidi hub an, zu Hebat zu sprech]en: ,Meine Herrin, mir [...].*“ (Es feh-
len etwa 20 Zeilen.)

Der Sieg des Ullikummi: ,,[Al]s [Tas]misu die Worte des Tarhun h[6r-
te], da erhob er sich sogleich, [nahm] mit der Hand den Stab, zog an seine
Fufe die Schuhe als eiligle Winde] und ging hinauf zu den hohen Turm-
warten. [Dort] nahm er [seinen Platz] der Hebat gegentiber ein (und

52 Tagidi/Tagidu ist die engste Dienerin der Hebat.
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sprach): ,Zu einem geringen Ort% zu ge[hen, forderte mich Tarhun auf],
bis er die Jahre, die ihm bestimmt sind, vollendet. Und als Hebat den Tas-
misu sah, da wire Hebat beinahe vom Dache herabgefallen; wenn sie
(noch einen Schritt) getan hitte, wire sie vom Dache herabgefallen, hitten
sie nicht die Zofen ergriffen und sie nicht losgelassen. Und als Tasmisu die
Worte zu sprechen beendigt hatte, rannte er von den Turmwarten herun-
ter und eilte zu Tarhun. Tasmisu hub an, zu Tarhun zu sprechen: ,Wohin
sollen wir uns setzen, auf den Berg Kandurna etwa? [Wenn] wir uns auf
den Berg Kandurna setzen, setzt sich der [an]dere auf den Berg Lalapadu-
wa! [ W]ohin sollen wir uns begeben? Im Himmel oben wird es keinen
Konig mehr geben!““ (§-Strich)

Kommentar: Kandurna und Lalapaduwa sind kosmische Berge im Osten Ana-
toliens, denen bei der Verlegung des Schauplatzes an die Mittelmeerkiiste die Ber-
ge Hazzi und Namni entsprechen. Die Gegeniiberstellung erinnert an das griechi-
sche Bergpaar Olympos und Ossa.

Die Angst der Gotter vor dem den Himmel bedrohenden Ullikummi findet
eine literarische Parallele in der Angst der olympischen Gotter vor den gegen den
Himmel anstiirmenden Typhon, siehe S.103.

Der Wettergott und Tasmisu suchen Aya auf: ,[Tasmis]u hub wie-
derum an, zu Tarhun zu sprechen: ,Tarhun, mein Herr, [hore] meine Wor-
te. Die Worte, die ich zu dir sprechen werde, (diesen) Worten [halte] mir
[das Ohr ge]neigt! Auf, 1af§ uns gehen! In die Stadt Apzuwa, vor Aya, [laf}
uns hintreten!]; fragen werden wir nach den Tafeln der uralten Worte.
[Und wenn] wir vor das Haustor des Aya anlangen, werden wir uns an der
Tir des Aya [fiinfmal und auch] an der Innentir des Aya fiinfmal vernei-
gen. [Wenn wir aber vor] Aya (selbst) anlangen, werden wir uns vor Aya
finfzehnmal verneigen. Vielleicht wird Aya gndidig sein, vielleicht wird
Aya u[ns anhoren und sich] unser erbarmen und uns die alten/fritheren
[Worte ... und die ... Sd]ge aushindigen!““ (§-Strich)

Kommentar und literarische Vergleiche: ,Die Stadt Apzuwa®“, in der Aya
wohnt, ist der sumerische Abzu (akkadisch Apsi), der unter der Erdoberfliche
befindliche Stiffwassersee und der Sitz des Gottes Enki (babylonisch Ea). Nach
der babylonischen Kosmologie war vor dem Schopfungsakt Apsi als das personi-
fizierte Grundwasser der Gemahl der Tiamat. Nach der Erschaffung und Ord-
nung des Kosmos wurde Enki-Ea der Herr des Aps{i, nachdem er diesen (d.h. den
personifizierten Aps() getotet hatte. Der Tempel des Enki-Ea in der Stadt Eridu
(im Stiden Mesopotamiens) hiefd denn auch ,,Haus des ApsQ“.

Das Begriiffungszeremoniell besteht aus einer fiinfmaligen Verbeugung, die
dreimal nacheinander wiederholt wird.> )

Auch ,die Tafeln der uralten Worte“ gehen auf babylonische Uberlieferung zu-
rick. Die babylonische Geschichtsschreibung unterscheidet zwischen einer Zeit

55 Mit dem ,geringen Ort® ist wahrscheinlich eine Grabgruft gemeint, in der Tasmisu so
lange bleiben soll, bis die Herrschaft des Ullikummi beendet ist.
5 Vgl. auch W. G. E. Watson, 1993, 39-41.
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vor (lam)und einer Zeit nach (ark:) der Sintflut (abizbu). Assurbanipal rithmt sich:
»lch studierte die Inschriften der Steine von vor (der Zeit) der Sintflut®.5

»[Als Tarhun] die Worte [des Tasmis]u horte, da eilte er, [(da) sputete er
sich], stand sogleich vom Thron auf. [Tarhun] und [Tasmisu] nahmen ein-
ander an der Hand und mit einem einzigen (Schritt/Lauf, oder in einem
einzigen Augenblick) durchs[chritten sie] (die Strecke) und [gelangten] in
die Stadt Apzuwa. [Tarhun] ging [zum] Hause des Aya und [verneigte
sich] an der ers[ten Tiir fiinfmal]; [an der Innen]tiir aber verneigte er sich
finfmal. [SobJald [sie v]or Aya gelangten, verne[igten sie sich vor Aya
finfzehn]mal.“ (§-Strich)

Von den folgenden sieben Zeilen sind nur geringfiigige Reste erhalten.
Dann ist der Text vollstindig verloren.

»[-.- er] er[hob sich ][... hub Tarhun zu sprech]en an. [ JAyal...]
[...] thm nicht [... .“ (Lacuna von etwa zehn Zeilen.)

»[ ]begann zu sprechen [ ] mir die Worte des [ ]. Und du, Tar-
hun, vor mir [ ] sollst du vor mir unten stehenund [ ]. (§-Strich)
Und sowie Tasmisu die Worte [des Aya horte], lief er hinaus und kiifite
thm die Knie dreim[al, ] und die Fuf{sohle kiifite er ihm viermal [ ]
kampfte er. Und ithm [ ] und wihrend [er] ihm im re[inen ]. Der
kunkunuz(z)i-Stein(kolof) [ ] auf die rechte [Schulter ]. (§-Strich)
Aya [hub] wiederum an, zu Tasmisu zu sp[rechen]: ,Und dort in dem Ge-
birge Kandurn[a ], in dem Gebirge Lalapaduwa [ ], in der dunklen
Erde (Unterwelt) [sind die ehrwiirdigen], vaterzeitlichen, grofivaterzeitli-
chen und urgrofivaterzeitlichen [Siegelhduser]; die Leute unten weg [ ].*
(§-Strich) [Als] Aya die Worte zu s[prechen beendigt hatte, ]in das Ge-
bi[rge Kandurna ], in[das GebJirge Lalapaduwa[  ]vordem Gold
[ ].“ (Es fehlen etwa 25 Zeilen.)

»Fer[ner ... nahm] er an der Hand [ ] solange [ ] aus der Ver-
sammlung fort[  Jund hub anzuklagen[  ],Seilebend Aya[ 1.
Wer vor [ ] zuriickk[ommt ] der Gotter Besanftigung [ ]. Warum
hast du ihn tberschritten? [ ] (§-Strich) Aya hub an, zu Enli[l die
Worte zu sprechen: ,Weifit du denn nicht, Enlil], hat dir denn [niemand]
Nachricht [gebracht? Kennst du denn nicht] den Widersacher, [den Ku-
marbi] gegen Tarhun [erschuf, den kunkunnz(z)i-Stein(kolofl), der im
Wasser] emporgewachsen ist? (Seine) Ho[he betrigt neuntausend Meilen,
und] wie ein [maltani-Turm erhebt er sich [ ] und gegen dich [ ] die
frihere[n Gotter ... ]. (§-Strich) [ ] Aya (und) Enlil [ ] (§-Strich)
[ ] ich, welcher [ ] die reinen Tempel [ ].°“ (§-Strich)

Aya und Ubelluri: ,Als Aya die Wo[rte zu sprechen beendigt hatte],
da [ging er] zu Ubelluri[ ] Da [erhob] Ubelluri die Augen [und erblick-
te Aya]. Ubelluri hub an, zu Ay[a zu sprechen]: ,Sei lebend, Aya‘; und er
(Aya) st[and auf und hub an, auch dem Ubelluri Leben [auszusprechen]:

55 Siehe M. Streck, 1916, 256/257.
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,E[r moge leben], der Ubelluri in der dunklen Erde (Unterwelt), auf dem
[Himmel und Er]de errichtet sind. (§-Strich) Aya hub [wiederum] an, zu
Ubelluri zu [spre]chen: ,Weiflt du nicht Ubelluri? Hat dir niemand Kun-
de gebracht? Kennst du ihn nicht, den schnell emporwachsenden/mich-
tig werdenden’¢ Gott, den Kumarbi gegen die Gotter geschaffen hat, und
(weilt du nicht), dafl Kumarbi gegen Tarhun haffvoll den Tod plant> Er
hat gegen ihn einen Widersacher erschaffen, der als kunku-
nuz(z)i-Stein(kolofl) im Wasser emporwichst. Kennst du ithn nicht? Wie
ein maltani-Turm erhebt er sich und hat den Himmel, die reinen Tempel
und Hebat (mit seinem Schatten) bedeckt. Und weil du, Ubelluri, von
der dunklen Erde entfernt bist, kennst du darum jenen schnell empor-
wachsenden/michtig werdenden Gott nicht?® (§-Strich) Ubelluri hub
wiederum an, zu Aya zu [spre]chen: ,Als man den Himmel und die Erde
auf mir erbaute, da merkte ich gar nichts. Und als es dazu kam, dafl man
Himmel und Erde mit einer kupfernen Sichel auseinanderschnitt, auch
da merkte ich nichts. Jetzt aber schmerzt etwas meine rechte Schulter.
Ich weif§ nicht, wer ist jener Gott?® (§-Strich) Als Aya die Worte des
Ubelluri horte, wendete er die r[echte] Schulter des Ubelluri. Da stand
der kunkunuz(z)i-Stein(kolofl) auf der r[echten Schulter des Ubelluri
wie ein Speer.“ (§-Strich)

Der Rat des Aya: ,,Aya hub an, zu den fritheren Géttern zu sprechen:
,Horet meine Worte, ihr fritheren Gétter, die ihr die uralten Worte kennt.
Offnet sie wieder, die ehrwiirdigen, vaterzeitlichen, grofivaterzeitlichen
Siegelhduser. Das Siegel der uralten Viter soll man bringen und sie damit
wieder siegeln. Man soll auch die uralte kupferne Sichel wieder herausho-
len, mit der man Himmel und Erde auseinandergeschnitten hatte, damit
[wir] den kunkunuz(z)i-Stein(kolofl) Ullikummi unter den Fiflen ab-
schneiden konnen; ihn, den Kumarbi gegen die Gotter als einen Widersa-
cher erschuf.’ [Als Aya] die Worte [gesprochen hattte], [...], die fritheren
[...]“ (Es fehlen etwa 20 Zeilen.)

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Das kosmologische Requisit
suralte kupferne Sichel“, mit der der Schépfungsakt der Trennung von Himmel
und Erde vollzogen wurde, ist aus dem Sukzessionsmythos des Hesiod wohlbe-
kannt, siche S. 1361.

Bemerkenswert ist das Motiv der Verletzlichkeit des Ullikummi an den Fiiflen,
denn auch sein antikes Pendant Agdistis (siehe S.173) wird an den Fiflen ge-
schwicht. Auf einer etwas anderen Ebene ist das Motiv des Trennens der Fiiffe von
der Erde in der lezgischen (kaukasischen) Erzahlung vom Helden Sarwili zu se-
hen, der wie der libysche Riese Antaios nur dann besiegt werden kann, wenn seine
Fifle die ihm Kraft spendende Erde nicht beriihren.

5 Das selten belegte Adjektiv nuttariya- in Verbindung mit Ullikummi bedeutet nach
F. Starke, 1990, 368 ,,unvermutet/unerwartet, nach H. A. Hoffner, Jr., 1992, 301 ,schnell
michtig werdend®.
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Die zweite Schlacht: , Tasmisu aber [... kniete sich nieder [... begann zu
sprechen [... ,In seinem Korper [... hat sich geandert. Auf [seinem Schidel
haben sich die Haare verindert. (§-Strich) Aya hub wiederum zu Tasmisu
zu sprechen an: ,Geh hinweg mit meinem Sohn! Nicht standst du aufrecht
vor mir! ... Der Sinn war mir ergrimmt. Die Totengeister habe ich mit (ei-
genen) Augen in der dunklen Erde gesehen. Und sie sind Staub ... stehen
sie [aufrecht]. [Aya] hub wiederum [zu Tasmisu] zu sprechen an: ,Zuerst
habe ich ihn geschlagen, [den Ullikummi, den kunkunuz(z)i- Steln(ko-
lof). Geht nun (und) bekdmpft ihn neuerlich. [...] Nicht linger soll er wie
ein Speer dastehen!“ Tasmisu[ ] begann sich zu freuen und jauchzte drei-
mal. Da horten (es) oben [die Gotter. Er jauchzte zweimal, da horte (es)
Tarhun, der heldenhafte Konig von Kummiya. Sie gelangten zum Ver-
sammlungsort. Dort begannen alle Gotter, gegen Ullikummi, den kunku-
nuz(z)i-Stein(kolofl), wie Rinder anzubriillen. Tarhun sprang wie ein ga-
gastiya®™ auf den Wagen und gelangte mit Donnergetdse zum Meere hin-
ab. Da bekiampfte er, Tarhun, den kunkunuz(z)i-Stein(kolof}).”

Ullikummi verhohnt den Wettergott: ,Der kunkunuz(z)i-Stein(ko-
lof) hub an, zu Tarhun die Worte zu sprechen: ,Was soll ich zu dir, Tar-
hun, sagen? Schlag (nur) zu! Handle nach seinem Sinn! Aya, der weise
Konig, steht (ja) an deiner (Seite)! (§-Strich) Was soll ich zu dir, Tarhun,
sagen? Ich beriet mich. An den Sinn steckte ich vorn Weisheit wie einen
kunnan-Schmuckstein an. In den Himmel hinauf, zur Konigsherrschaft,
werde ich gehen; Kummiya, die reinen Tempel und das [k]undara-Got-
tergemach des Himmels werde ich nehmen und die Gétter [vom]
Hi[mmel wie Vogel hinuntersch]iitten!* (§-Strich) [Und wiederum hub
Ullikummi zu [Tarhun] zu sprechen an: ,Schlage nur mannhaft zu und
handle nach seinem Sinn! Aya, der weise Konig, steht (ja) an deiner (Sei-
o)l

Das folgende, sehr beschidigte Fragment ist nicht sicher einzuordnen.
Der Wettergott sucht Aya auf:

Der Wettergott und Aya: ,[ ] Aya, der weise Konig, er[hebt sich
vom] Thron. [ ] bewirkter. [ ]. Tarhun [hub an zu] Aya, dem [wei-
sen] Konig, [zu sprechen ]: ,An deiner (Seite) stellte er [ ]
(§-Strich) [ ] weg [ ]in die Gebirge [ ] sollen sie gehen! Die ersten
sollen in das Bergland [ ]. Meine Leber und mein Zwerchfell [ ]
sollen sie gehen. In das Land [ ], welche oben [ ] sollen sie [ ]
Frither aber mir [ ]. Und weil ihm der Name [ ] und der kunku-
nuz(z)i-Stein(kolof}) [ ] macht er [ ] Tarhun und Aya, der Kénig
der Weisheit, [ ] stellt sich vor deinen [ ] Ich aber werde im Sinne
wieder [ ] sprach ich Weisheit aus [ 1.

57 Das Hapax legomenon wurde bisher mit ,,Wiesel und ,,Heuschrecke“ tibersetzt; doch
steht nicht einmal fest, daf} es sich tiberhaupt um ein Tier handelt.
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Kumarbi spricht: ,,Vom Sinne nahm er die Weisheit herab und [hub
an], folgendermaflen zu sprechen: ,[ ] und Kummiya, [die liebliche
Stadt ] soll er nehmen; Tarhun den heldenhaften Kénig von Kummiya,
soll er schlagen [ ] Die Gotter soll er vom Hifmmel wie Vogel hinun-
terschiitten]!““

Zwar ist der Text nur bis hier erhalten, doch es besteht kein Zweifel, daf§
der Wettergott schlief}lich den Ullikummi mit der Sichel von der Schulter
des Ubelluri abgeschnitten und besiegt hat.

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 345. Das Werk ist auf drei fortlaufenden
Tafeln mit jeweils drei bis vier Duplikattafeln iiberliefert. Bearbeitet von H. G.
Giiterbock, 1951 und 1952. Neue Zusatzstiicke sind KBo 26.58 bis KBo 26.69.
Vgl. auch die neuen Ubersetzungen von H. A. Hoffner, Jr., 19982, 55-65 und
F. Pecchioli Daddi — A. M. Polvani, 1990, 142-162. Zu der hurritischen Fassung
siche M. Giorgieri, 2001%, 134-155.

Die hurritische Fassung der Dichtung: In hurritischer Sprache liegen
mindestens drei Fragmente vor. Sie enthalten die Geburt mit Aufzihlung
der Schwangerschaftsmonate und die Namengebung des Ullikummi; fer-
ner eine weitere Zahlung der Monate, die sich aber nicht auf die Schwan-
gerschaft beziehen kann, da sie nur bis zur Zahl Sieben reicht und somit
auf die sieben Jahre des Heranwachsens bezogen sein kdnnte, zumal die
beiden Verben talm- und tebest- in der Bedeutung ,grofl werden“ und
»hoch werden® folgen. Genannt sind die Mutter (zera-), die Versamm-
lung der Gotter sowie die Hutellurra-Geburtshelfergéttinnen. Mehrmals
treten das Meer, sein Wesir Impaluri und der Stier Seri(su) auf. Besondere
Beachtung verdient ein Fragment von 21 knapp zur Hilfte erhaltenen
Zeilen, die mit der hethitischen Fassung korrespondieren. Das Fragment
enthilt die Geburt des Ullikummi, den Versuch, ihn in der Unterwelt zu
verbergen, und die in den Fluch eingebettete Namengebung. Der sonst
nur aus der hurritischen Erzihlung vom Jager Kesse bekannte Gott Tap-
suwa[rri] gehort hier zum Kreis des Kumarbi.

Texte und ausgewihlte Literatur: KUB 45.61 (= ChS 1/6 Nr.9), bearbeitet von
M. Giorgieri, 2001%; siche auch M. Salvini — I. Wegner, ChS 1/6, 2004, 19f. KBo
27.217 (= ChS 1/6 N 10).

Die Rezeption der Dichtung: Mythen und Mirchen von Felsengebur-
ten sind auf Anatolien und den Kaukasus beschrinkt. Diese bis heute le-
bendigen Erzihlungen der kaukasischen Bergbewohner, vor allem die
Nartenerzdhlungen (nart ,Held, Riese“) der Osseten, berichten in den
verschiedensten Variationen von steingeborenen rebellischen Wesen, die
nach ihrer Uberwindung in die Unterwelt gebannt oder in Felskammern
eingeschlossen werden.

Zu dem ,,Gesang von Ullikummi® existiert in der mythischen Gestalt
des Agdistis eine spitantike Parallele. In einem Kapitel der apologeti-
schen Schrift berichtet Arnobius 310 n. Chr. von dem aus einem Stein ge-
borenen Acdestis in Pessinus, dem Zentrum des phrygischen Kybele-
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Kultes in Anatolien im oberen Flufital des Sangarios: ,,Im Lande Phry-
gien, sagt er (Timotheus), ist ein vor allen andern unerhort grofler Fels,
der Agdus von den Eingeborenen der Gegend genannt wird. Von ihm
entnommene Steine habe Deukalion und Pyrrha, wie Themis weissagend
befohlen, auf die von Sterblichen entbl6fite Erde geworfen; aus welchem
samt den Ubrigen auch diese, welche man die Grofie Mutter nennt, gebil-
det und durch gottliche Schickung beseelt worden ist. Als sie auf des Fel-
sens Gipfel sich der Ruhe und dem Schlafe hingab, begehrte ihrer ruchlos
Juppiter mit unziichtiger Leidenschaft. Da er aber nach langer Anstren-
gung das sich Verheiflene nicht erlangen konnte, so biifite er, zum Nach-
geben gezwungen, seine Lust auf dem Stein. Hiervon empfing der Fels,
und nach vielfachem vorhergegangenen Stohnen gebar derselbe im zehn-
ten Monat den nach dem mitterlichen Namen benannten Acdestis. Die-
ser war von unbezwinglicher Wildheit, voll unbindiger und rasender
Gier, beiderlei Geschlechts angehorig, der das mit Gewalt Geraubte zu-
grunde richtete, vernichtete, nach der ihn treibenden Wildheit; der weder
um Gotter noch Menschen sich bekiimmerte und aufler an sich an nichts
Michtigeres glaubte, Erde, Himmel und Sterne verachtend. Da die Gotter
oftmals in Beratung zogen, auf welche Weise desselben Dreistigkeit ent-
weder geschwicht oder unterdriickt werden konne, so iibernahm, wih-
rend die anderen in Unentschlossenheit verharrten, Liber dieses Werkes
Besorgung und entziindete jene ihm trauliche Quelle, wo er gewohnt war,
die durch Liebesgenuf} und Jagd erregte Brunst und Glut des Durstes zu
lindern, mit der heftigsten Kraft lauteren Weines. Acdestis lief nun zur
Zeit des ihn notigenden Durstes herbei und verschluckte unmiflig durch
weit gedffneten Schlund den Trank; so dafi, durch das Ungewohnte tiber-
waltigt, er in den tiefsten Schlaf versank. Liber lag im Hinterhalte und
warf eine Schlinge aus starkem Haar aufs geschickteste gedreht um die
Fufisohle, mit dem andern Teile der Hoden samt dem Geschlechtsglied
sich bemeisternd. Als jener, die Kraft des Weines verdunstet, mit Heftig-
keit sich aufraffte und die Schlinge an der Fufsohle anzog, so beraubte er
sich selbst durch seine eigene Kraftanstrengung der minnlichen Ge-
schlechtsteile.“

Kommentar und literarische Vergleiche: Das Motiv der versuchten Vergewalti-
gung lfiegt auch in dem Mythos vom Berggott Bisaisa und der I§tar vor, siche
S.2124.

Auch Pausanias (zweite Hilfte des zweiten Jahrhunderts nach Chr.) er-
zahlt in seiner Beschreibung Griechenlands (7,17,9) die Kultlegende der
Pessinuntier: Die Erde gebar aus dem Sperma des Zeus das Zwitterwesen
Agdistis, das die Gotter entmannten. Aus dem abgetrennten Gliede ent-
sprofy ein Mandelbaum, von dem Nana, die Tochter des Fluf3gottes San-

58 Die Ubersetzung folgt W. Burkert, 1979%, 253-261.
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garios, eine Bliite pfliickte und in den Busen steckte. Sie wurde schwanger
und gebar den schonen Knaben Attis.

Walter Burkert hebt die Ubereinstimmungen im Ablauf des hethiti-
schen und des pessinuntischen Mythos hervor — die Ausgangssituation:
Ein grofler Stein oder Fels; ein Gott befruchtet den Stein; der Stein gebiert
ein Kind; das so erzeugte Kind ist ein Widersacher der Gotter; die Gotter
versammeln sich und planen Gegenmafinahmen; der Gotterfeind wird
unschidlich gemacht.*

Die Agdistis-Uberlieferung ist bis etwa 300 v. Chr. zuriickzuverfolgen,
denn Arnobius zitiert als Quelle den Eumolpiden Timotheos, der zur Zeit
des ersten Prolemaerkonigs gelebt hat.

Eine dem Ullikummi lediglich im Aussehen, nicht aber im Charakter
vergleichbare Gestalt ist der in der altarmenische Volksliteratur bekannte
Berggott Torkh. Nach Beschreibungen wie ,er hatte eine Brust wie ein
Bergabhang und Hiiften wie Felsen“, war er selbst als Berg vorgestellt.
Als ein Berg, der seinen Standort verlifit, und als ,.ein beweglicher Turm*,
der ,grofy wie eine Pyramide® ist,%° zhnelt er dem Ullikummi, der nach ei-
nem noch nicht eingeordneten Fragment ebenfalls mit einem Berge ver-
glichen ist: ,Schulter, und ithm wie Berge [ ] wurde wie der Himmel
hoch.“¢" Im Gegensatz zu Ullikummi ist Torkh als Beschtitzer der Berg-
welt aber ein eher positiver Geist.

Der Mythos des von einem Fels geborenen Unholds findet sich bis in
Einzelheiten in den Nartenerzihlungen wieder: Ein Hirte, manchmal
auch der Teufel, sicht die schone Frau Satana Wische waschend am Fluf§
und ejakuliert in einen Felsspalt, worauthin der Fels ein unbezwingliches
und bosartiges Steinwesen, manchmal auch als der Antichrist bezeichnet,
gebiert. )

Daf} die Agdistis-Uberlieferung in hethitischer Tradition steht, ist
kaum zu bezweifeln, da Erzdahlungen von Steingeburten kein Universal-
motiv sind, sondern auf den begrenzten geographischen Raum Anatolien
und dem Kaukasus beschrinkt bleiben. Die phrygische Stadt Pessinus be-
findet sich im alten hethitischen Siedlungsgebiet, etwa 250 km von Hattu-
sa entfernt.

Kommentar und literarische Vergleiche: Auch der Geburtsmythos des Typhon
erweist das Ungeheuer als von einem Berg geboren bzw. ausgebriitet, denn nach
einer der Uberlieferungen ist er aus einem Ei geschliipft, das Kronos mit seinem
Sperma eingerieben hatte und das Hera unter dem Gebirge Arimon in Kilikien
vergrub.

Gustav Meyrink fand in seinen berithmten Roman Der Golem in einer jidi-
schen eschatologischen Quelle den Armilus®? als eine Steingeburt beschrieben. In

5 W.Burkert, 1979%, 257.
60 N. Mardirossian, 1930, 293-298.
6t H. G. Giiterbock, 1946, III. Tafel 5' und 6'.

62 Armilus ist eine Gestalt aus der frihmittelalterlichen judischen Eschatologie und perso-
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dem Kapitel Das Weib ist in der Stadt Prag von einem geheimnisvollen Haus die
Rede, das ,am Ende der Tage“ ein Hermaphrodit bewohnen wiirde. Unter dem
Grundstein ruht ein riesiger Schatz, der von dem ,,Orden der ,Asiatischen Briider*
gelegt worden war, die angeblich Prag gegriindet haben®. Dort ,,hilt Methusalem
in eigener Person Wache an dem Ort, damit Satan nicht den Stein beflattert und ei-
nen Sohn mit ihm zeugt: den sogenannten Armilos — Haben Sie noch nie von die-
sem Armilos erzihlen horen? — Sogar wie er aussehen wiirde, weiff man — das heifit
die alten Rabbiner wissen es —, wenn er auf die Welt kime: Haare aus Gold wiirde
er haben, rickwirts zum Schopf gebunden, dann: zwei Scheitel, sichelformige
Augen und Arme bis herunter zu den Fiiflen.“ Die Uberlieferung von der Stein-
geburt Armilos scheint auf die Bergjuden im Kaukasus (Taten) zurtckzugehen.

Ausgewahlte Literatur: W. Burkert, 1979%. K. E. Miiller, 1966, 481-515. V. Haas,
1982, 184-190. J. Gippert, 1999 mit einer umfangreichen Literaturliste.

4. Die literarische Gestaltung
des Mythenkreises um Kumarbi

Das literarische Werk liflt eine Gesamtkomposition erkennen. Es beginnt
mit der Gottersukzession und dem Auftrag des Wettergottes, die kosmi-
sche Ordnung zu gewihrleisten. Es folgen drei Katastrophenmythen des
bedrohten Kosmos und der Zivilisation, denen der Mythos von der Herr-
schaft des unfidhigen Gottes Kurunta vorangeht.

Die drei Katastrophenmythen beginnen mit der Zeugung der den Kos-
mos und die Menschheit bedrohenden Widersacher durch Kumarbi. Dies
sind der ,,Herr Silber®, der hethitische Typhon Hedammu und der Stein-
kolof§ Ullikummi. Die Erzihlstruktur der beiden letzteren Dichtungen ist
dhnlich gestaltet. Sie enthalten die Motive der Zeugung, der Geburt und
des Heranwachsens der beiden Widersacher im Meer. Es folgt die Entdek-
kung — den Hedammu erblickt die I3tar, den Ullikummi der Sonnengott.
Istar bzw. der Sonnengott begeben sich zum Wettergott, der, sie schon
von weitem sehend, ithre Bewirtung vorbereitet. Um die Widersacher un-
schadlich zu machen, setzt die Gottin ihre erotische Ausstrahlungskraft
ein — bei Hedammu mit Erfolg, bei dem blinden und tauben Ullikummi
aber scheitert sie; im Hedammu-Mythos heifit es: ,,In das Badehaus [ging
sie zum Waschen] hinein; [ ] hinein zum Waschen ging sie und wusch
sich [... reinig]te und salbte sich mit feinem Parfiim; [nun schmuc]kte sie
sich; Liebreize laufen ihr wie Hiindlein hinterher.“ Es folgt das Motiv der
Nackten Gottin am Meeresstrand: Istar geht, begleitet von ihren Diene-
rinnen, Ninatta und Kulitta, zur Kiiste. Wihrend die beiden lieblich mu-

nifiziert die judenfeindliche Macht im messianischen Zeitalter. Dargestellt ist er als auf ei-
nem Auge blinder und auf einem Ohr tauber Konig, der nur das Schlechte sieht und das
Bose hort. Seine Berufung ist es, den Messias zu toten, siehe Judisches Lexikon, Vol. I,
Berlin, 1927, 4761.
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sizieren, entkleidet sie sich und prisentiert sich dem Hedammu als die
Nackte Gottin. Im ,,Gesang von Ullikummi® heifdt es dhnlich: ,Da be-
kleidete sie sich, [schmiickte sich], und von Ninive, [ihrer Stadt, machte
sie sich auf; sie ergriff] die Trommel und den Tambourin. So eilte I3tar
[zum Meere]. Dort riucherte sie Zedernholzer. Sie schlug Trommel und
Tambourin; Goldstiicke nahm sie hoch und wihlte ein Lied; und Himmel
und Erde begleiteten sie — (stimmten ein in den Refrain). Itar sang. Auch
eines Meeres Muschel und einen Kieselstein legte sie hinein.”

Das in der Einleitung des ,,Gesanges vom Meer“ geschilderte Bild ,,der
Hi[mmel befindet sich nicht unten], die Erde befindet sich nicht oben“ er-
innert an den Beginn des in hethitischer Sprache iiberlieferten ,,Gesanges
vom Silber®, in dem es heifdt: ,,das Obere nach unten (...), das Untere nach
oben (...).“ Die jeweils nur fragmentarisch erhaltenen einleitenden Sitze
des ,,Gesanges vom Silber® namlich ,.es existierte nicht, frither [hat es] das
Silber [nicht gegeben] ... und sie wuflten nicht“ sowie in dem ,,Gesang
vom Meer®, ,es existierte nicht, es ist nicht bekannt®. Beide Stellen bezie-
hen sich gewif§ auf Hedammu und auf den ,,Herrn Silber®, die mit diesen
Wendungen als unvorstellbar beschrieben werden sollen. Der ,Herr Sil-
ber” und Ullikummi werden beide mit einem Speer (heth. siyattal-) ver-
glichen. Beide Dichtungen — ob in hurritischer oder in hethitischer Spra-
che — sind mithin stellenweise parallel gestaltet.

Literarische Motive aus dem ugaritischen Baal-Zyklus: Der Mythos
vom Konigtum des Hirschgottes Kurunta enthilt die beiden Motive eines
unfihigen Zwischenkonigs als Weltenherrscher und das des geschunde-
nen Gottes. Eine Parallele zum ersteren Motiv begegnet im ugaritischen
Baal-Zyklus in der Herrschaft des Gottes ‘Attar, dem von El die Herr-
schaft aberkannt wurde. Auch das zweite Motiv hat seine nichste Paral-
lele in der Erzihlung von der Totung des Getreidegottes Mo, die dem
Vorgang der Getreideverarbeitung entspricht. Die Episode von der Nack-
ten Gottin am Meeresstrand findet eine Parallele in dem Astarte-Papyrus,
der auf den Baal-Zyklus zuriickgeht: Der Meeresgott Jam fordert von den
Gottern stindigen Tribut. Um sich dessen zu entledigen, schicken sie die
Gottin Astarte zu Jam. Auch hier weint Astarte, geht aber doch zum
Meer, singt am Ufer und laf8t sich mit Jam auf ein Gesprich ein. Jam, der
Astarte mit ,du zornige und wilde Gottin“ anredet (dhnlich sagt I3tar im
Hedammu-Mythos von sich selbst: ,,Ich bin das zor[nige] Midchen und
mich (iberkommt) Groll, wie die Berge Bewuchs [liberzieht]“), geht auf
die Wiinsche der Gotter ein, verlangt aber daftir Astarte.

Auf eine syrische Tradition weisen auch einzelne Motive hin, wie im
Sukzessionsmythos das Motiv des den herrschenden Gott bedienenden
Wesirs, welches ebenfalls im Baal-Zyklus begegnet.63

63 KTU 1.3, siche M. Dietrich — O. Loretz, 1997, 1135.
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»Gesang (von) der Freilassung®

Der ,,Gesang (von) der Freilassung” (der geknechteten Biirger aus der
Stadt Ikinkalis!) ist ein Beispiel fiir die Inszenierung der Literatur im Fest.
Das zur didaktisch und erzihlenden Literatur zu stellende Werk ist in
Form einer hurritisch-hethitischen Bilingue tiberliefert, wobei die hethi-
tische Fassung eine nahezu wortgetreue Ubersetzung des hurritischen
Textes ist. Die Tafeln sind in zwei parallele Kolumnen eingeteilt: Die lin-
ken Kolumnen (Vorderseite I und Riickseite IV) enthalten den hurriti-
schen und die rechten Kolumnen (Vorderseite IT und Riickseite III) den
hethitischen Text. Lediglich eine Tafel [iflt abschnittsweise, wie in den Bi-
linguen aus Ugarit, auf den jeweiligen hurritischen Textabschnitt die ent-
sprechende hethitische Version folgen. Die vorliegende Niederschrift der
Komposition entstand um 1400, wahrscheinlich in der Zeit Tuthaliyas II1.
Sprachliche und inhaltliche Kriterien sprechen dafiir, dafl die hurritische
Fassung der Dichtung weitaus alter ist; sie diirfte im 16. Jahrhundert ent-
standen sein.?

Schauplatz ist die Stadt Ebla (die heutige Ruine Tell Mardih stidostlich
von Aleppo). Ubertrigt man die Erwihnung einer oberen und einer un-
teren Stadtmauer, d. h. der Umwallung der Ober- und der Unterstadt, auf
die Ausgrabungsergebnisse vom Tell Mardih, so kann der grofle Wall in
die Schicht I1I/a (um 2000 v. Chr.), dessen Zerstorung am Ende von II1/b
(um etwa 1600 v. Chr.) erfolgte, datiert werden. Nach dieser Zeit ist Ebla
nicht mehr nennenswert besiedelt. Zeitlich entspriche die Zerstorung den
Syrienfeldzligen der hethitischen Konige Hattusili I. und Mursili I. Dem
entspricht, daff Hattusili berichtet, in der Stadt Hahhu Sklaven und Skla-
vinnen freigelassen zu haben,? wobeli er als Rechtsterminus das Sumero-
gramm AMA.AR.GI = akkadisch anduraru, hurritisch kirenzi ge-
braucht.

Die Dichtung, bezeichnet mit dem hurritischen Terminus kirenzi, dem
hethitisch para tarnumar ,Freilassung“ entspricht, lag in mehreren Tafel-
serien vor; eine dieser Serien bestand aus sechs Tafeln. Da Seriennum-

1 E. Otto, 2001, 524-531 lehnt mit tiberzeugenden Griinden den bislang angenommenen
Zusammenhang der Freilassung der Schuldsklaven mit der Institution des Jobelfestes
(Lev 25) ab.

2 E.Neu, 1987, 167-188 und G. Wilhelm, 2001, 82.

3 Siehe S.39f.

4 E.Neu, 1999, 15f.
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mern, also 1. Tafel usw., nur fiir die Tafeln I, IT und V vorliegen, ist die
Reihenfolge der einzelnen Dichtungen innerhalb des Gesamtwerkes nicht
eindeutig zu bestimmen. Es besteht aus drei unterschiedlichen Traditions-
stiicken: 1. Die mythologische Erzihlung vom Besuch des Wettergottes in
der Unterwel; 2. lehrhafte gleichnisartige Parabeln iiber allgemein sittli-
che Werte und 3. Ereignisse in der Stadt Ebla mit der Atiologie ihrer Zer-
storung. Diese drei Genres sind zu einem planvollen Ganzen mit dem
Schliisselmotiv der Freilassung kompiliert und einem tibergeordnetem
Programm unterstellt, nimlich der Wahrung der Rechtssatzungen und
der Autoritit: Der Wettergott Tessop miflachtet die Regeln der Unter-
welt; er kommt zwar zu Schaden, gewinnt aber seine Freiheit zurtick. Der
Altestenrat der Stadt Ebla mifiachtet das Gebot des Wettergottes, die
Schuldsklaven freizulassen, und die Stadt wird vernichtet.> Thema der
weisheitlichen bzw. lehrhaften und didaktischen Parabeln sind ethische
Verhaltensregeln und die negativen Folgen ihrer Nichteinhaltung, nim-
lich des Undanks und der Aufsissigkeit gegen diejenigen, denen man mo-
ralisch-sittlich verpflichtet ist. Das Motiv der Mahnung zur Hilfe am
Nichsten verbindet die Dichtung mit einer althethitischen Instruktion zu
moralischen Verhaltensnormen.¢

Schauplatz der Dichtung ist Ebla, die ,,Stadt des Thrones®, in der der
Wettergott mit seiner Parhedra Ishara der oberste Gott des Pantheons ist.
Mit thm ist sein Wesir und Bruder Suwaliyat/Tasmisu verbunden. In dem
einleitenden Mythos tritt die Unterweltsgottin Allani (hethitisch ,,Son-
nengottin der Erde®) nebst threm Gefolge, den ,fritheren Gottern®, auf.
Eine zentrale Figur in der Dichtung nimmt Mégi, der ,,Stern von Ebla“,
ein, der als der zehnte Konig von Ebla bezeichnet ist.” Der Name geht auf
einen hohen eblaitischen Titel, der bis in die Zeit der 3. Dynastie von Ur
belegt ist, zuriick. Unter den in Gefangenschaft geratenen Biirgern der
Stadt Ikinkalis befindet sich auch der Stadtfiirst Purra.

Es stellt sich die Frage, inwieweit die Dichtung von akkadischer Litera-
tur beeinfluflt ist. Fiir die Annahme akkadischen Einflusses sprechen der
Schauplatz selbst, die Erwdhnung des eblaitischen Titels oder Tradi-
tionsnamens Mégi, die bedeutende Rolle der syrischen Gottin Ishara als
Parhedra des Tessop anstelle der hurritischen Sa(w)oska oder I3tar (von
Ninive) sowie die groﬁe Anzahl hurritisierter akkadischer Lexeme in der
hurritischen Fassung.?

Aus der Bezeichnung ,,Gesang (von) der Freilassung® sowie aus der Er-
wahnung eines Singers geht hervor, dafl zumindest Teile der Dichtung in
gebundener Sprache vorgetragen worden sind.

5 E.Otto, 2001, 524-531.

¢ Siche S.183.

7 KBo 32.19 Vs.1/1I 9-10; Duplikat KBo 32.20 Rs.IV 20'-21".
8 Ablehnend E. Neu, 1999, 36 Anm. 38.
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1. Das Proomium

Tafel I - Das Proomium: Unvollstindig erhalten sind die ersten 19 Zeilen
der Kolumne I; die der Kolumne I gegentiberstehende hethitische Fas-
sung (Kol. II) ist abgebrochen. Der Erzihler beginnt seinen Vortrag mit
den (hurritischen) Worten: ,,Ich will preisen den Tessop, den g[roflen]
Herrn von Kumme; ich will rithmen das Mi[dchen] Alla[ni], den Riegel
der Erde. (§-Strich) Mit ihnen aber will ich nennen das Midchen Ishara,
die an Wort(en) geschick[te], an Weisheit beriibmte Gottheit. (§-Strich)
Pizigarra will ich nennen, den man [nach] E[bla] hinaufgebracht hat; Pi-
zigarra ... nach/von Nuhasse (und) Ebla. (§-Strich) Pizigarra, der Ninivi-
ter[ ].°

Kommentar: Das Proomium besteht, soweit erhalten, aus zwei Ebenen, einer
gottlichen, nimlich dem Gotterkonig Tessop (hethitisch Tarhun), der Unterwelts-
herrin Allani (hethitisch ,,Sonnengéttin der Erde“) und der Ishara, sowie einer
menschlichen, nimlich den Personen Mégi, Purra und Pizigarra von Ninive, iiber
deren Aktionen aus der (nur unvollstindig erhaltenen) Dichtung wenig zu erfah-
ren ist. Mégi mufl in dem nicht mehr erhaltenen Teil des Proomiums genannt ge-
wesen sein.

Die Genitiv-Metapher negri ese=ni=we ,Riegel der Erde“ ist in dem Sinne zu
verstehen, dafl das Reich der Toten von den auf der Erde Lebenden und von den
Gottern des Himmels ,,abgeriegelt ist; Allani hilt die Toten von den Lebenden
zurlick. Der Riegel im Sinne einer Begrenzung findet sich in der babylonischen
Dichtung Atra(m)hasis bei der Verteilung der gottlichen Herrschaftsbereiche fur
den Bereich des Enki: ,[Die Riegel] (sikkszrn), die Begrenzung? (nabhbalum) fir
das Meer [wurden] dem Fiirst Enki hingelegt®, Tafel I:15-16.

Von den vier Kolumnen dieser Tafel I sind noch 21 teilweise erhaltene
Zeilen der letzten Kolumne (in hurritischer Sprache) erhalten, so dafl eine
Textliicke von mehr als 50 Zeilen besteht. Die weitgehend unverstindli-
chen Zeilenreste der Riickseite IV lassen noch erkennen, dafl ein Dialog
zwischen Tessop und Ishara iiber die Stadt Ebla stattfindet.

Der Kolophon lautet: ,Erste Tafel: Gesang (von) der Freilassung de[s
Tessop]©.

2. Ereignisse in der Stadt Ebla

»[T]essop [sprlach [zu] Is[hara] die Worte: ,Er wiinscht(e), w[as] du
winschst. Ishara wiinscht(e), [was er] winsch[t]. Ich will [...] geben.
(§-Strich) Ishara [spricht zu] Tessop die Worte: ,Jetzt aber ... Ebla ... Ishara
[...] er wird vernichten. Wer es [...] Ishara. Ebla [...] sie [...] ... die Lander
[ ].“ Tafelende.

Die Tafeln /7 und [/I]] enthalten die Parabeln, die gewissermafien als

Lickenbiifler nach jedem Vortrag ihren Platz haben konnen.
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3. Das Gastmahl der Allani in der Unterwelt

Tafel [IV]: Das Gastmahl in der Unterwelt ist im Gegensatz zu dem Dia-
logcharakter der Erzahlung um die Stadt Ebla eine Narrative; erzahlt wird
von einem Bankett, das Allani fiir den Wettergott veranstaltet.

Stilistik: Der hurritische Text reiht die Sitze asyndetisch aneinander,
wodurch eine dramatische Steigerung erzielt wird. Die hethitische Fas-
sung hingegen verwendet reichlich die natiirlich auch der hurritischen
Sprache zu Verfiigung stehenden satzeinleitenden Konjunktionen nux, -a
ysund“, -ma ,aber” sowie -kan (enklitische Partikel des Ortsbezuges).?

Die hurritische Fassung: , Tessop trat nach seinem Weggehen zu Alla-
ni in den Palast. Ein Thron ist zum Sitzen hingestellt. Konig Tessop — von
drauflen kommend — trat ein. Unter Geleit setzte sich Tessop auf den
Thron (der Grofie) eines avali-Mafles. Auf den Schemel (der Grofie) eines
avibari-Mafles stellte er seine Fiifle. (§-Strich) Tessop kam mit einem Be-
gleiter (Sattahamu) in die dunkle Erde hinab. Umgiirtet hatte sich Allani.
Vor dem zufriedenen Tessop bewegt sie sich (im Tanz) hin und her. Ein
Fest von besonderer Giite feierte Allani, der Riegel der Erde. (§-Strich)
Schlachten lief§ sie zehntausend Rinder vor dem groflen Tessop; schlach-
ten lief sie zehntausend Rinder; dreifligtausend Fettschwanzschafe lief§
sie abstechen. Eine Zihlung gab es nicht beziiglich Zicklein, Lamm (und)
Hammel: So viele lief§ sie abstechen. (§-Strich) Die Brotbacker aber legten
auf. Die Mundschenke kamen herein, die Koche schafften die Bruststiicke
herbei, mit Gedeck brachten sie sie herein. Es kommt die Zeit zum Essen.
Konig Tessop setzte sich zum Essen. Die Ahnengotter (das sind die , fri-
heren Gotter®) lief§ sie (dem) Tessop sich zur Rechten setzen. (§-Strich)
Allani, der er vertraut, tritt als Mundschenk hin. Thre Finger (sind) lang
(ausgestreckt); vier (sind) unterhalb des Tiergefiffes (Rhytons).“ Ab hier
ist der Text weggebrochen.

Die hethitische Fassung: ,,Als Tarhun sich auf den Weg machte, da trat
er in den halentunwa-Palast der Sonnengottin der Erde ein. Und thm war
sein Thron [hingestellt]. Wie Tarhun, der Konig, von drauflen hereinkam,
da setzte sich Tarhun hochragend auf den Thron von einem Morgen Feld
(Grofle). Seine Fuifle machte er hoch auf einem Schemel von (einer Grofie)
von sieben tawalla-Maflen [eines] Feldes.!® Tarhun und Suwaliyat hatten
sich auf den Weg in die Unterwelt gemacht. Und sie, die Sonnengottin der
Erde, umgtirtete sich und drehte sich vor Tarhun (im Tanz). Sie feierte ein
liebliches Fest, die Sonnengottin der Erde, der Riegel der Erde (gramma-
tisch moglich auch: ,,an den Riegeln der Erde®). Sie lief} zehntausend Rin-
der vor dem groflen Tarhun schlachten, sie liefl zehntausend Rinder

9 Zu der rhetorischen Figur des Parallelismus und einer Konsonanten-Alliteration in der
hurritischen Fassung siehe S.295.
10 Der Thron mifit eine Fliche von etwa 3600 qm und der Fufischemel von etwa 1800 qm.
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schlachten; Fettschwanzschafe, dreifligtausend, schlachtete sie. Was Zick-
lein, Lamm und Bock betrifft, so war ein Zahlen jeweils gar nicht moglich,
so viele wurden geschlachtet. Die Brotbicker riisteten zu, und die Mund-
schenke kamen herbei; die Koche tischten die Bruststiicke auf; sie brach-
ten die Schiissel mit dem Morser (zum Aufschlagen der Knochen) herein.
Und die Zeit des Essens trat ein; und Tarhun, der Konig, setzte sich zum
Essen hin. Die fritheren Gotter aber liefd sie dem Tarhun zur Rechten
Platz nehmen. Wie ein Mundschenk trat die Sonnengottin der Erde vor
den Wettergott hin. Die Finger ithrer Hand [waren] ihr lang [ausge-
streckt] — und sie, (nimlich) selbige vier Finger, liegen unterhalb [des]
Tiergefifles. [In] das [Tier]gefif}, aus dem sie zu trinken [gibt], ist
Wohl(bekommlichkeit) hinein[gelegt].“!!

Da auch der hethitische Text hier abgebrochen ist, bleibt unklar, was
wihrend bzw. am Ende des Festes geschieht. Erwihnt wird jedenfalls
noch der Sonnengott, der eine Rede beginnt (Rs.III 12'-13" , Istanu vom
Me[er her ... ] [begann] zu spreche[n]“). Den wenigen Zeilenresten am
Ende der Ruckseite zufolge scheint der Mythos die ganze Tafel ausgefiillt
zu haben.

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Die detaillierte Beschreibung
der Haltung der Finger, wie Allani (Sonneng6ttin der Erde) das Rhyton (das Tier-
gefall) hilt, kann als Motiv der Konfliktanbahnung verstanden werden; in diesem
Fall das kommende Verhangnis fiir den Wettergott, der das Speiseverbot der Un-
terwelt nicht beachtet. Denn wer dort eine Speise verzehrt, ist dem Totenreich
verfallen. Erstmals erscheint das Motiv eines solchen Tabu(bruche)s in der sume-
rischen Dichtung vom Gang der Géttin Inana in die Unterwelt zu ihrer Schwester
Ereskigal. In der babylonischen Erzidhlung von dem Helden Adapa befolgt Adapa
den Rat des Gottes Ea, die ihm in der Unterwelt angebotenen Speisen nicht zu be-
rihren, denn es sind Speisen des Todes. Speise und Trank des Himmels dagegen
gewihren ewiges Leben. Auch in dem babylonischen Mythos ,,Nergal und Eres-
kigal“ (Sultantepe-Version) verweigert der in die Unterwelt eingedrungene Ner-
gal die ihm (in dhnlicher Art wie in unserem Text) angebotenen Speisen: ,,Der
Koch brachte ihm Speise; [er aber hiitete sich], seine Speise zu essen. Der Metzger
[brachte ihm] Fleisch; er aber hiitete sich, sein Fleisch zu essen. [Der Brauer brach-
te ihm Bier]; er aber hiitete sich, sein Bier zu [tri]nken“.12 Das Speiseverbot in der
Unterwelt ist auch in der klassischen Antike ein beliebtes Motiv: Die von Hades/
Pluto geraubte Persephone/Proserpina, die in der Unterwelt gedankenlos ,,sieben
Kerne des tyrischen Apfels“ (Ovid, Metamorphosen 5,525-539) af}, war fiir ein
Drittel eines jeden Jahres der Unterwelt verfallen. Psyche, die Geliebte des Amor,
darf im Totenreich bei Proserpina den Regeln der Unterwelt gemaf ausschliefflich
schwarzes Brot (der Farbe der Unterwelt) auf dem Boden sitzend annehmen, alle
anderen Speisen aber muf} sie ablehnen.

11 KBo 32.13 Vs.II 1-34, Die Ubersetzung der hethitischen Version folgt im wesentlichen
E. Neu, 1996, 223-225.
12 G.G.W. Muller, 1994, 774:56-58; vgl. auch M. Hutter, 1985, 25.
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Daf§ sich der Wettergott mit einem Begleiter (in der hurritischen Fassung Sat-
tahammu, in der hethitischen Fassung sein Bruder Suwaliyat) in die Unterwelt
begibt, konnte dahingehend zu interpretieren sein, dafy Suwaliyat, in der hurriti-
schen Fassung undeterminiert als Satta(-)hamu=ra (-ra ist der Komitativ) bezeich-
net, die Rolle eines Substituts fiir Tessop tibernimmt. Dem entspriche das aller-
dings nur mit einem -¢- geschriebene Namenselement sad- in der Bedeutung ,er-
setzen®.

Die Wendung ,»s0 war ein Zihlen jeweils gar nicht moéglich“ fiir ,,unzahlbar
(hurritisch siri manga, hethitisch kappuwar NU.GAL) findet sich auch in einem
mathematischen Text aus Ebla.’?

4. Die Erzihlung iiber die Stadt Ebla

Tafel V und [VI]: Der Anfang der Tafel V ist abgebrochen Der verlorene
Text ist in der hethitischen Ubersetzung auf einer anderen Tafel erhalten.
Gestaltet ist die Erzadhlung in Form eines Dialogs.

Die Ratsversammlung: Der noch erhaltene hethitische Text setzt ein
mit einer Auseinandersetzung in der Ratsversammlung zwischen Mégi,
der entschieden die Freilassung befiirwortet, und seinen Gegnern Fassa-
nigarri (Fazanigarri) und dessen Sohn Zazalla, die dagegen argumentie-
ren: ] wer gegen ithn spricht[ ] inmitten der Altesten, nicht aber (ist)
er (es). [ ] wer gegen ihn spricht [ ] wer eine Bitte an ihn richtet,
[nie]mand sagt es. (§-Strich) [Fas]san[niga]rri aber ist ein Wortgewaltiger
Redner, [dessen Wo]rte hinterher niemand widerlegen kann (Text: wen-
det); Zazalla aber ist (auch) ein wortgewaltiger Redner, und am Ort der
[Ratsve]rsammlung iibertrifft [nielmand seine Worte. (§-Strich) [Zazal]la
hub an, zu Mégi zu sprechen: ,Warum rede[st du] st[andig] (von) Unter-
werfung, oh M[égi], Stern von Ebla?““ (§-Strich). Fiir den folgenden Kon-
text steht wieder der hurritische Wortlaut zur Verfigung:

Tessop als Bettler: Mégi beginnt seine Rede mit dem Poem des aus der
Unterwelt freigelassenen Tessop/Tarhun, der nun mittellos als Bettler der
Hilfe der Menschen bedarf: ,,[Wenn Tes]sop durch eine Notlage zu Scha-
den gekommen (ist und) [wiederholt um (seine) Freilassung na]chsucht:
Wenn Tessop [durch (fehlendes) Silber in N]ot geraten (ist), gibt jeder
dem Tessop einen Schekel Silber (§-Strich). [Und (an) Gold] gibt [je]der
cinen halben Schekel. (An) Silber aber geben wir — jeder (von uns) - ihm
einen Schekel. Wenn er aber hungrig (ist), der Tessop, geben wir — jeder
(von uns) — dem Gott ein Kor Gerste. (§-Strich) Emmer schuttet jeder
(von uns) ein Viertel Kor auf. Ge[rste a]ber schiittet ihm jeder (von uns)
ein halbes Kor auf. Wenn Tessop aber nackt ist, bekleiden wir — jeder (von
uns) — thn mit einem Umbang — der Gott (ist wie) ein Mensch (zu behan-

3D, O. Edzard, 2004, 68.
4 KBo 32.16, siche G. Wilhelm, 2001, 88.
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deln)! (§-Strich) Wenn er aber wund (ist), der Tessop, geben wir ihm —
jeder (von uns) — ein Flidschchen Feinol. Wir fiilllen ihm einen Haufen
(Brennholz) auf. Wir wollen ihn aus (seiner) Notlage kommen lassen —
der Gott (ist wie) ein Mensch (zu behandeln)!* (§-Strich)

Kommentar und literarische Vergleiche: Das Motiv des bettelnden Tessop wur-
de in den bisherigen Interpretationen als fiktiv gewertet. Doch scheint eine An-
kniipfung an den Aufenthalt des Tessop in der Unterwelt sinnvoller zu sein. Mit
der Schilderung des Poems, dem zufolge Tessop nach seinem miflgliickten Auf-
enthalt in der Unterwelt zwar wieder freigelassen, doch nun selbst in Not geraten
ist und der Hilfe bediirftig durch das Land zieht, beginnt Mégi rhetorisch ge-
schickt die Ratsversammlung von der Notwendigkeit der Freilassung aus der
Schuldknechtschaft zu tiberzeugen. Um den Widerspruch des Poems zu losen,
dafl namlich erst von der Rettung des Tessop die Rede ist, dann aber die Freilas-
sung verweigert wird, nehme ich nach Mégi einen zweiten Sprecher an, obgleich
die sonst iibliche Redeeinleitung fehlt. Im Gegensatz dazu versteht G. Wilhelm
den gesamten Absatz als ,rhetorisch-ironische“ Rede der Freilassungsgegner.!s

Aufrufe zur Humanitit haben ihren Ursprung in der babylonischen Literatur.
Die engste Parallele liegt in einem altbabylonischen Klagegebet vor, in dem an ei-
nen von seinen Leiden befreiten Menschen appelliert wird, nun seinerseits den
Notleidenden zu helfen: ,Du aber erlahme nicht! Salbe den Ausgedorrten, speise
den Hungrigen, trinke den Durstigen mit Wasser! Und er, der sich hingesetzt hat,
[dessen Augen] glithen, er blicke auf deine Speise, er sauge ein, empfange und freue
sich!“1¢ Der Topos — ,,salbe den Ausgedorrten, speise den Hungrigen, tranke den
Durstigen mit Wasser!“ — findet sich bereits in einer althethitischen Komposition
in der literarischen Gestalt einer Instruktion eines Beamten Pimpira/Pimpirit, des
»Beschiitzers des Konigs“ (Mursilis I.) und Bruders Hattusilis I. fiir Palastange-
stellte;'” darin heifdt es: ,Einem Kranken schenke Aufmerksamkeit! Gib ihm Brot
(und) Wasser. Falls tihm Warme listig ist, so bringe ihn in die Kihle! Falls ihm
Kiihle listig ist, so bringe ihn in die Wirme!“ Und: ,Einem Hungngen gib Brot,
einem Durstlgen aber gib Wasser, einem Ausgedérrten gib Ol, einem Nackten
[gib] ein Gewand.“!8

Im Hinblick auf den Tessop als Bettler stellt Adalbert von Chamisso’s Gedicht
Ein Baal Teschuba® ein literarisches Kuriosum dar, das auf einen zufilligen
Gleichklang beruht. Natiirlich hat Teschuba nichts mit dem Tessop, dessen altere
Namensform gleichwohl Te$3oba ist, zu tun. Die Baalei Teschuba waren von
Deutschland nach Polen ziehende biiflende und bettelnde jiidische Siinder, siehe
Neue Berlinische Monatsschrift, Hg. von Biester, 22. Band, Berlin — Stettin, 1809,
184-190.

Den folgenden Absatz verstehe ich als Antwort des Zazalla an seinen
Gegner Meégi: ,,,Ihn wollen wir retten, den Tessop. (Seinem) Gliubiger,
der ihn dauernd unterdriickt, ihm gewahren wir keine Freilassung. (Dar-
uber) wird sich dir, dem Mégi, dein Gemtit nicht freuen. (§-Strich) Zum

15 G, Wilhelm, 1997, 283.

16 Bearbeitet von W. von Soden, 1965, 46—49.

17 Bearbeitet von A. Archi, 1979, 37—48.

18 Siehe E. Neu, 1988%, 17 Anm. 44.

19 Chamissos Werke, Hg. Dr. Hermann Tardel, Leipzig — Wien, 1907, Erster Band, 364-368.
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einen wird sich dir, dem Mégi, dein Gemiit drinnen nicht freuen, zum an-
deren aber wird sich dem ausgelieferten Purra sein Gemtut drinnen (nicht)
freuen: (Die Sohne von Ikinkalis nimlich lassen wir nicht giitlich frei.)
(§-Strich) Gesetzt den Fall, wir lieflen jene frei: Wer wird uns aber zu Es-
sen geben? Mundschenken (sind) sie uns einerseits, andererseits geben sie
uns (das Geschirr) heraus. Koche (sind) sie uns, auch waschen sie fiir uns.
(§-Strich) Der Faden, den sie spinnen, [ist fest] wie das dichte Fell [eines
Rindes]. Wenn dir Freilassung aber [am Herzen liegt], [laf}] (doch zuerst)
deinen Sklaven, (deine) Sklavin f[rei!]. (§-Strich). Gib deinen Sohn weg!
[Deine Gemahlin aber schicke [ ] zuriick! Bei u[ns in Ebla] auf dem
Thron[ ], Még[i]! (§-Strich) Sowie M&gi (diese) Rede hor[te], begann er
zu klagen. Mégi kl[agt lauthals] und wirft sich Tessop zu Fiiflen nieder.
(§-Strich) Demiitig auf dem Boden liegend spricht Mégi die Worte zu Tes-
sop: ,Hore mich, Tessop, grofler Konig von Kumme! (§-Strich) Ich (mei-
nerseits) werde sie, die Gefangenenschar, wegschaffen. Meine Stadt aber
wird sie nicht (heraus)geben. Zazalla, des Fazzanigarri Sohn, aber wird
die Freilasssung nicht gewidhren. Mégi hat seine S[tadt], die Stadt Ebla,
von Verfehlungen gereinigt. Zugunsten der Stadt hat er die Verfehlungen
verworfen. (§-Strich) Weil [du ] grofler Konig von Kumme [bist und
welil [du fiur ] grofler Konig von Kumme [bist ] und einem Stein
gegentiber [ 1.9 (§-Strich) (Text ab hier weggebrochen.)2

Dieser Tafel konnte mit Vorbehalt noch ein kleineres Fragment zuge-
ordnet werden. Auf der Vorderseite ist die Rede vom Land Lulluwa, das
wkein [Ged]eihen/[Vielbreichtum erlangen soll“; ferner von einer Nach-
richt beziiglich der Freilassung, der zufolge ,sich Tessop von seinem Bett
erh[ob]“ und sich mit Suwaliyat ,[nach Ebla], in die Stadt des Thrones*
begibt. Die Riickseite i}t noch erkennen, daf§ Pizigarra ,,im Gef[ingnis]“
sitzt und daf} das Schicksal des Purra mit dem kunkunuz(z)i-Stein ver-
bunden ist.2!

Nach einer unbestimmbaren Lacuna konnte ein Tafelfragment anzu-
schlieflen sein, in dem von verschiedenen Konigen von Ebla sowie von
Purra die Rede ist.

Tafel [VI]: Die Forderung des Tessop, die Gefangenen freizulassen:
Meégi erhilt von Tessop die Forderung zur Freilassung der Gefangenen
von Ikinkalis, die bei Gewahrung der Freilassung Kriegsgliick und Wohl-
stand, bei Nichtgewihrung aber die Vernichtung von Ebla zur Folge hat:
»Die Sohne von Ikinkalis laff gtitlich frei! Lafl auch den Purra frei, den
Gefangenen, der neun Konigen zu essen gab. (§-Strich) Fiir Ikinkalis ver-
sorgte er (Purra) in der Stadt des Thrones drei Konige. In Ebla ab[er, in
der Stadt des Thrones], versorgte er sechs Konige. Jetzt aber [steht] er
(Purra), vor dir, Mégi, dem zehnten Konig. (§-Strich). (Es spricht Purra,

20 Die Ubersetzung von E. Neu, 1996, 289-297 folgt dem hethitischen Text.
21 KBo 32.10, siche StBoT 32, 4561.
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die Worte des Tessop wiederholend): ,Wenn ihr die Freilassung durchfih-
ren werdet, in Ebla, [in der Stadt des Thrones], und (wenn) ihr die
Fre[ilassung (tatsichlich) durchf]ithren werdet, werde ich eure Waffen
wie Gottliche preisen/erhohen. (§-Strich) Eure Waffen werden den Geg-
ner schlagen, eure Felder zum Ruhme gedeihen. (§-Strich) (Wenn) ihr
aber die Freilassung in Ebla, in der Stadt des Thrones, nicht durchfiihrt,
dann will ich am siebten Tag selbst zu euch kommen. “22

Der Fluch des Tessop iiber die Stadt Ebla: ,Die Stadt Ebla aber werde
ich vernichten. So als wire sie niemals besiedelt gewesen, werde ich sie zu-
grunde richten. (§-Strich) Die Umwallung von Eblas Unterstadt werde
ich wie einen Becher vollig zerbrechen. Die Umwallung der Oberstadt
werde ich wie einen Abfallhaufen zertrampeln. (§-Strich) Mitten auf dem
Marktplatz aber [werde ich] Ebla[s Fundament] wie einen [Bech]er vollig
ze[rbrechen]. Mit mir aber werde ich ihn, [(nimlich) ihren Reichtum, hin-
fort] neh[men]. Die Feuerstelle der [Umwallung der] Oberstadt [aber] —
sie werde ich hinab [in die Umwallung der] Unt[erstadt] bringen.
(§-Strich) [Die Fleuerstelle der U[mwallung] der Unterstadt [werde ich]
hinab in den Flufl [schiitten]. Die Feuerstelle der [UmwallJung der Ober-
stadt aber [werde ich] hinab auf die Umwallung der Unterstadt
schiit[ten].“ (§-Strich) Hier ist die Tafel weggebrochen.

Die Vernichtung der Stadt Ebla: Nachdem die Ratsversammlung der
Freilassung nicht zugestimmt hat, wirft sich Mégi dem Tessop zu Fiiflen
und fleht: ,Erhore (mich) Wettergott, grofler Herr von Kumme! Ich will
sie gewahren, aber meine Stadt gewihrt keine Freilassung. Der Sohn des
Fazzanigarri, Zazalla, gewihrt keine Freilassung®. Darauthin nimmt Mégi
eine rituelle Reinigung seiner Person vor und ,,wirft“ die Stinde auf die
Stadt: ,,Seine Person reinigte Mégi, [auf] Ebla[ ] warf er die Stinde]“.?

Kommentar: Die Erzdhlung um die Stadt Ebla kann als Atiologie fiir deren Zer-
storung gewertet werden, die in altbabylonischer Zeit (am Ende der Schicht ITI/b)
archiologisch nachweislich erfolgt ist, siehe S.177.

5. Die Parabeln

Tafel IT und [III]: Literaturgeschichtlich gehoren die in hurritischer und
hethitischer Sprache tberlieferten Parabeln zu der altorientalischen mo-
ralisierenden Weisheitsliteratur und sind entsprechend mit ,, Weisheit“ —
hurritisch madi und hethitisch hattatar — bezeichnet. Die Parabelsamm-
lung bildet eine Art Leitfaden fir rechtes, moralisches Verhalten. Das sti-
listische Merkmal der Anrede an eine Gruppe zeigt, dafl sie als Vortrag
konzipiert worden sind.

22 KBo 32.19 nach der hurritischen Version.
2 KBo 32.15 Rs. ITI/IV 1518, siche S. 178.
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Eine jede Parabel setzt sich aus drei Einheiten zusammen: 1. Der Erzéh-
lung einer erfundenen Geschichte, die eine Wahrheit veranschaulicht.
Diese Erzahlungen ranken sich um Tiere (Reh, Hund), Gerite (Becher),
Bauwerke (Turm) und Pflanzen (Baum), von denen ein sittliches Fehlver-
halten (Habgier, Unzufriedenheit mit dem Erreichten, Undankbarkeit,
Vernachlissigung von Pflichten) berichtet wird. Dieses Fehlverhalten
zahlt sich indes nicht aus, sondern wird durch die Gotter oder auch Men-
schen bestraft, indem alles Erreichte verlorengeht.

2. Es folgt eine Uberleltung aus dieser Erzdhlebene in den konkreten
menschlichen Bereich, mit den Worten ,,ein Reh (Hund, Becher usw.) ist
es nicht, es ist ein Mensch (Sohn)“.

Die konkrete Schilderung der Situation aus der Menschenwelt wird mit
den Worten eingeleitet ,jener Mann (Sohn)“. Die Nutzanwendung der
Erzdhlung aus Tier- und Pflanzenwelt wird in Beziehung auf das Fehlver-
halten von Menschen (Verwalter, Blirgermeister, Sohn) gesetzt. Die Strafe
besteht wie in den Erzédhlungen darin, dafl alles Erworbene verlorengeht
oder der Stinder mit einem Gétterfluch belegt wird.

3.Ein Uberleltungsparagraph der die folgende Parabel einleitet, richtet
sich an eine Zuhorerschaft, mit den Worten ,lafit jene Sache, ich Wlll euch
eine andere Geschichte (Text: ,,Wort“) erzihlen; die Botschaft hort! Eine
lehrreiche Weisheit aber werde ich euch erzahlen®.

Jede Parabel beginnt mit einer Fabel iiber Fehlverhalten. Es folgt eine
Uberleltung aus dieser Erzihlebene in den konkreten menschlichen Be-
reich, mit den Worten: ,,Ein Reh (Hund, Becher usw.) ist es nicht, es ist ein
Mensch®. Die konkrete Schilderung aus dem menschlichen Alltag ist ein-
geleitet mit ,jener Mann ...“. Die Nutzanwendung der Fabel wird also
nun in Beziehung auf das Fehlverhalten eines Menschen (Verwalter, Biir-
germeisters, Sohnes) gesetzt. Die Strafe besteht darin, daff der Siinder in
kligliche Not gerit.

Die nichst verwandten Spruchsammlungen mit engsten Parallelen fin-
den sich erst in dem aramaischen Roman des weisen Achikar aus dem
5. Jahrhundert v. Chr. Da die Spruchsammlung der Achikar-Papyri aus
sprachlichen Griinden in Nordsyrien anzusiedeln ist, kann davon ausge-
gangen werden, dafl sie in einer Tradition stehen, der auch die hurritisch-
hethitischen Parabeln angehoren. Es liegt demnach ein nordsyrischer Typ
von moralischen Lehren vor.24

Kommentar, literarische Vergleiche: Der in mehreren Sprachen und Fassungen
Uberlieferte Roman iiber Achikar gehort wegen seiner Spruchsammlungen zur an-
tiken Weisheitsliteratur. Der Roman besteht aus zwei Teilen — einer Rahmener-
zdhlung, die in der ersten Person von den Erlebnissen Achikars berichtet und ei-
ner ilteren, in den verschiedenen Versionen variierenden, Spruchsammlung.

2 Die hier gebotene Ubersetzung der hethitischen Version folgt N. Oettinger, 1992, 3-22.
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Nach der iltesten erhaltenden Rahmenerzahlung adoptiert der kinderlose
Achikar seinen Neffen, der ihn spiter bei dem assyrischen Konig Asarhaddon ver-
leumdet. Asarhaddon befiehlt seinem Minister, den Achikar zu toten; der jedoch
verbirgt ihn und totet stattdessen einen seiner Diener.

Die Gestalt des Achikar geht auf den hohen assyrischen Beamten Aba-enlil-da-
ri, ,den die Aramder Ahtiqar nennen®, zuriick, der der Berater der assyrischen
Konige Sanherib (704-681 v. Chr.) und seines Sohnes Asarhaddon (680-669
v. Chr.) gewesen war.? Eine antike Rezeption des Achikar erfolgte im 6. Jahrhun-
dert v. Chr. in der Gestalt des Aisop, unter dessen Namen die Hauptmasse der
griechischen Fabeln gestellt wurden. Beschrieben ist das Leben des legendiren Ai-
sop in einem griechischen Roman der romischen Kaiserzeit. Darin wird geschil-
dert, wie Aisop zum Berater des Kénigs Lykoros von Babylon aufsteigt, dann
aber das gleiche Schicksal wie Achikar erleidet.26 In der Namensform Hayqar er-
scheint er auch in der mittelalterlichen arabischen Literatur.?

Der Kolophon weist die Spruchsammlung (KBo 32:12) als Tafel IT aus,
so daf} die andere Tafel der Parabeln (KBo 32:14) als Tafel [III] der Serie
bestimmt werden kann. Da wir der Meinung sind, daf die Parabeln an be-
liebiger Stelle des Gesamtwerkes vorgetragen werden konnten, betrach-
ten wir sie nun am Ende des literarischen Werkes ,,Gesang (von) der Frei-
lassung®.

Daf} die Parabeln in gebundener Sprache vorgetragen worden sind, zei-
gen die folgenden, jeweils aus sechs Silben bestehenden Zeilen:

sullubri erbi=ne=s
ebhe=ne tal=ahh=0=m
/ tal=abh=0=m ebhe=ne
hasarri buz=ih=0=m

/ buz=ith=0=m hasarri
nabbh=a=b uwl=an=o0=m?

Die Parabeln der Tafel II sind — da der hethitische Teil weggebrochen ist —
weitgehend uniibersetzbar.

Erste Parabel derTafel [3?]: ,Einen Rehbock vertrieb der Berg von sei-
nem Gefilde (Text: Korper), und der Rehbock ging zu einem anderen
Berg hin. Fett war er geworden und er suchte Streit und begann nachher,
(seinen Heimat)berg zu verfluchen: ,Dafy doch den Berg, auf dem ich wei-
dete, das Feuer abbrenne! Dafl doch Tessop ihn zerschlage und das Feuer
ihn dann abbrenne!* Und als der Berg das horte, da krinkte sich sein
Herz, und der Berg verfluchte daraufhin den Rehbock: ,Den Rehbock,
den ich fett gemacht habe und der mich jetzt hinterher verflucht, zu Fall
bringen sollen ihn die Jiger, an sich nehmen sollen ihn die Kiirschner; sein

2 R.Degen, 1977, 53-54. B

2% Zu diesem Themenkomplex siehe: Der Asop-Roman. Motivgeschichte und Erzahlstruk-
tur, Hg. N. Holzberg, Ttbingen 1992.

7 A.R. George, 2003, 70.

2 Vgl. E. Neu, 1988, 2461.
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Fleisch sollen sich die Jager nehmen, sein Fell aber sollen sich die Kiirsch-
ner nehmen!‘ Es ist aber kein Rehbock, sondern ein Mensch. Jener Mann,
der aus (seiner) Stadt fortgelaufen war, gelangte in ein anderes Land. Er
wollte streiten und begann darauthin, (seiner Heimat)stadt Boses zuzufi-
gen. Da haben ihn die Gétter (seiner) Stadt mit einem Fluch belegt.“

Kommentar: Zu der kunstvollen hurritischen Formulierung der sich steigern-
den Erregung vor dem Fluch mit Hilfe des Asyndeton fur=u tel=u taps=u er
stierte, er blihte sich auf, er wurde zornig® siche S.296.

Es folgt die Uberleitung zur nichsten Parabel mit den Worten: ,,Laf}t
jene Geschichte (nun)! Eine andere will ich euch erzdhlen. Die Botschaft
hort. Ein (weiteres) lehrreiches Beispiel will ich euch erzahlen.“

Zweite Parabel: ,Ein Rehbock beweidet die Wiesen, die neben den
Fliissen liegen. Er wirft stindig auch ein Auge auf die Wiesen, die jenseits
der Flisse liegen. Doch gelangte er zu jenen Wiesen nicht, sie bekam er
nicht zu sehen. Es ist aber kein Rehbock, sondern ein Mensch. Jener
Mann, den sein Herr zum Distriktaufseher macht, den machte man zum
Aufseher des einen Distriktes, er aber wirft auf einen zweiten stindig ein
Auge. Die Gotter aber wiesen diesem Mann Einsicht zu, und er gelangt zu
jenem Distrikt nicht, den zweiten Distrikt bekam er nicht zu sehen.®

Dritte Parabel: ,,Einen Becher gof ein Schmied in preiswiirdiger Wei-
se; er gofl und gestaltete ihn, fliigte Verzierungen an und Ritzornamente.
Dann brachte er ihn mittels Wolle vollstindig zum Glianzen. Das torichte
Kupfer aber begann hinterher den, der es gegossen hatte, zu verfluchen:
,Daf} doch dem, der mich gegossen hat, die Hand zerbrochen werde, daf§
thm doch die rechte Sehne abgeschniirt werde!“ Als der Schmied das hor-
te, da krankte sich sein Herz, und der Schmied begann, vor seinem Her-
zen mit sich zu Rate zu gehen: ,Warum verflucht der, den ich gegossen
habe, mich nachher?® Nun sprach der Schmied tiber den Becher einen
Fluch: ,Zerschlagen soll ihn Tessop, den Becher, und er soll ihm die Ver-
zierungen zerstreuen! Der Becher soll in den Kanal fallen, die Verzierun-
gen aber sollen in den Fluf fallen! Es ist kein Becher, sondern ein
Mensch. Jener Sohn war seinem Vater gegeniiber feindselig. Er wuchs auf
und kam zu Ansehen. Und weil er sich dann nicht mehr um seinen Vater
kiimmert, haben ihn die Gottheiten seines Vaters mit einem Fluch belegt.“

Vierte Parabel: ,Ein Gebick zerrte ein Hund aus dem Backofen, er
zerrte es aus dem Backofen; in Ol tauchte er es; er tauchte es in Ol; er setz-
te sich hin, er frafl es. Es ist kein Hund, es ist ein Mensch, den sein Herr als
Sachwalter einsetzte. Der erhohte in jener Stadt (hinterher) die Abgaben.
Und er begann groflen Streit und kiimmerte sich spater nicht mehr um die
Stadt. Es gelang, ihn vor seinem Herrn anzuzeigen. Und die Abgaben, die
er verschluckt hatte, begann er nun vor seinem Herrn wieder auszuspei-
en/zu erbrechen (Text: hinzugiefen).”

Fiinfte Parabel: ,Ein Wiesel zerrt aus dem Backofen ein Gebick; aus
dem Backofen heraus zerrte es es; in Ol tauchte es es, es tauchte es in Ol.
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Es setzte sich hin, es fraf es. Es ist [kein] Wiesel?, es ist ein Mensch. Sein
Herr setzte ithn zum Biirgermeister ein. Der erhohte in jener Stadt (hin-
terher) die Abgaben. Dann begann er groflen Streit und kiimmerte sich
spater nicht mehr um die Stadt. Es gelang, thn vor seinem Herrn anzuzei-
gen. Und die Abgaben, die er verschluckt hatte, begann er nun vor seinem
Herrn wieder auszuspeien.“

Sechste Parabel: ,,Ein Baumeister baute einen Turm in preiswiirdiger
Weise. Die Grundsteine senkte er ihm bis zur Sonnengéttin der Erde hin-
ab; den Mauerkranz aber machte er dem Himmel droben nahe. Der to-
richte Turm begann hinterher den, der ihn gebaut hatte, zu verfluchen:
,Dafl doch dem, der mich gebaut hat, die Hand zerbreche, daf} ihm doch
die rechte Sehne abgeschniirt werde!* Der Baumeister horte es, und sein
Herz wurde ihm bose. Und der Baumeister spricht zu sich selbst: ,Warum
verflucht mich das Mauerwerk, das ich gebaut habe?* Und der Baumeister
sprach tiber den Turm einen Fluch: ,Zerschlagen soll ihn Tessop, den
Turm, und er soll thm die Fundamente in die Hohe treiben, der Mauer-
kranz aber soll ithm hinab in den Kanal fallen, die Lehmziegel aber sollen
thm hinab in den Fluf} fallen!* Es ist kein Turm, sondern ein Mensch. Jener
Sohn war seinem Vater gegentiber feindselig. Er wuchs auf und kam zu
Ansehen. Er kiimmert sich dann nicht mehr um seinen Vater. Die Gott-
heiten seines Vaters aber haben ihn mit einem Fluch belegt.“

Die siebte Parabel ist in beiden Versionen nur unvollstindig erhalten,
so dafl ihr kein eindeutiger Sinn abzugewinnen ist.

yEinen [BaJum ... hat man zerkleinert. Ein Esel hat es weggeschleppt.
Der Heger (wohl Girtner) pflanzte den Baum an einem Kanal. Die Wur-
zeln berthrten unten die Unterwelt. Die Krone niherte sich oben dem
Himmel. Den, der (ihn) gepflanzt hat, verflucht der torichte Baum: ,Wenn
doch dem, der (mich) gepflanzt hat, seine Hand zerbrechen mochte, die
rechte Sehne aber abgeschniirt sein mochte!® Als der Heger (dies) horte,
zog Krinkung in sein Herz. Der Heger — redend — sprach er zu seinem
Herzen: ,Warum verflucht mich der von mir gepflanzte Baum?‘ Der He-
ger sprach Fliiche tiber den Baum: ,Der We[tterg]ott soll den Baum zer-
schlagen. Die [ ] Wurzeln [ ] sollen in den Kanal fallen. Die Zweige
aber sollen ins Wasser geschtittet werden!‘ [Es ist aber kein Baum, es ist
ein Mensch. Jener Sohn war seinem Vater gegentiber feindselig]. Er wuchs
heran, und er gelangte zu Ansehen.“ Ab hier ist die Parabel nur insoweit
noch verstiandlich, als der Sohn ins Ungliick geriet und ,,wie ein Hund“
endete.

Die literarische Gestaltung des Gesamtwerkes: Die verschiedenen li-
terarischen Genres lassen auf den ersten Blick keinen Bezug zueinander
erkennen. Einen Schliissel zur Komposition bietet vielleicht das Gastmahl
der Allani, wenn man der Interpretation folgt, daf§ Tessop vorerst der Un-
terwelt verfallen ist. Dann nimlich ist die Ordnung des Kosmos und da-
mit auch die Rechtsordnung, auf der die Sklaverei basiert, aufler Kraft ge-
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setzt, so daf} die Freilassung, die ja ein Eingriff in bestehendes Eigentum
ist, erfolgen kann. Betrachten wir Suwaliyat, den Begleiter des Tessop, als
dessen Substitut, so kann Tessop der Unterwelt entrinnen und nackt als
Bettler sein Leben fristen.

Stilistik: Die Parabeln unterliegen einer sehr einfachen Satzstruktur:
Die verbalen Kategorien sind cher aspektuell kodiert. Ein einzelner Satz
besteht selten aus mehr als 3 bis 5 oder 6 Wortern. Diese an sich dirftige
und ,leblose“ Erzihlweise wird durch verschiedene Stilmittel — dem Par-
allelismus, dem Chiasmus, dem Hyperbaton und Asyndeton — erheblich
gemildert und so zu einer lebhaften Schilderung geformt. Den Parabeln
liegt ein Versmaf} von 6 und 10 Silben zugrunde. Um auf sechs Silben zu
kommen, verwendet der Schreiber den altertiimlichen Ablativ -da-ni,
statt des gebrauchlichen -dan.

Ein Beispiel eines Chiasmus bietet die dritte Parabel: kazi (Becher) ta-
balli=s (Schmied) helnwa (Ruhm) tab=ast=o=m (er gof) / tab=ast=0=m
(er gofl) mus=ol=0o=m (er gestaltete) elgi=ae (mit Applikationen)
tun=ost=o=m ,Einen Becher gof§ ein Schmied sich zum Ruhme, er gof3
(ihn), er gestaltete (ihn); mit Applikationen machte er (ihn).” In der hethi-
tischen Ubersetzung ist der Chiasmus beibehalten, nicht aber das Asyn-
deton; die Wiederaufnahme des Objekts mit dem enklitischen Pronomen
-an findet sich in der hurritischen Fassung nicht: ressumin (Becher) SI-
MUG (ein Schmied) walliyanni (zum Ruhme) labus (gofd er); labus=an (er
gofd ihn), tissait (brachte thn in die richtige Form) n=an (und ithn) dais (be-
setzte er) suppisduwarit (mit glinzenden Applikationen).

Die vierte Parabel enthilt mit dem hurritischen Syntagma sullubri erbi-
nes epheni talahbum / talahbum epheni ebenfalls einen Chiasmus; wort-
lich Gbersetzt: ,,Ein sullubri-Brot ein Hund aus dem Ofen zog heraus /er
zog (es) heraus aus dem Ofen.“? Die hethitische Ubersetzung verwendet
anstelle des hurritischen Verbums tal=ahh- ,herausziehen® zwei ver-
schiedene Verben, niamlich arba pittenu- ,stehlen und para huittija-
wherausziehen“: NNPAky 0 /lan UR.GI,-as UDUN-niya peran arba pitte-
nut | para=an=kan huittiat UDUN-niyaz ,Ein kugulla-Brot lief} ein
Hund vorn vor einem Ofen mit sich gehen. Heraus aus dem Ofen zog er
es.“® Der hurritische Text fahrt mit dem Chiasmus hasari puzibum / pu-
zihum hasari, wortlich iibersetzt, ,,in Ol tauchte er (das sullubri-Brot) ein
/ er tauchte (das sullubri-Brot) in Ol ein®, fort. Die hethitische Uberset-
zung lautet: n=an=kan 1;-i anda suniat sa/em =an= =kan anda suniat ,und in
Ol tauchte er es ein, in Ol tauchte er es ein.“ Der Ubersetzer greift zur

2 KBo 32.14 Rs. IV 9-12: sullubri (Absolutiv) erbi=ne=s (Ergativ) ephe=ni (-ni Kasus, di-
mensional) tal=ahh=0=m (transitiv-ergativ 3.Pers. Sg. mit WE -ahh- ,weg-, (her)aus-?“).

30 Analytische Umschrift: hasar(i)=ni (-ni Kasus) puz=ih=o=m (trans.- erg. 3. Pers. Sg. mit
WE -ih- ,ein-, hinein-?“) / puz=ih=0=m hasar(1)=ni. Das Objekt sullubri zu den transi-
tiv-ergativen Verbalformen auf =o=m ist in der ganzen Erzahlung nur einmal am Beginn
des Absatzes ausgedriickt. Der Satz ist ohne Konjunktion an den Vorsatz gereiht.
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Objektwiedergabe auf das Pronomen -an ,ihn“ zuriick und verbindet
den Satz mit n# ,,und®; der zweite Teilsatz hingegen wird asyndetisch an-
geschlossen. Statt des Chiasmus bietet er zwei parallel konstruierte Sitze;
als einzige Variation schreibt er das Wort fiir ,,Ol“ einmal mit dem Sume-
rogramm I; und einmal mit dem hethitischen Wort sakn-. Auf den chia-
stisch konstruierten hurritischen Satz folgt das Asyndeton nahbap ula-
num, wortlich ubersetzt: ,er setzte sich (nahh=a=ab), er fraf} auf
(ul=an=0=m) (das sullubri-Brot)“. Die hethitische Ubersetzung lautet:
n=as=za esat n=an adanna dais ,und er setzte sich und begann es zu fres-
sen. Wieder verbindet der Ubersetzer beide Sitze mit 7% Den Ausdruck
ser fraf auf“ umschreibt er mit adanna dais ,begann zu fressen” bzw. ,er
legte zum Essen hin®, also mit einer periphrastischen Konstruktion.

Die fiinfte Parabel stellt einen Parallelismus zur vierten Parabel mit an-
deren Aktanten und einer ganz geringen Abweichung der Wortstellung
am Satzanfang dar: kamenes kakkari taliya ephenitan talabbhum epheni.’?
»Ein kame-(Wiesel) zieht ein kakkkari-Brot aus dem Ofen, es zog (es) aus
dem Ofen.“

Die sechste Parabel enthalt die Figur des Hyperbaton, also abweichend
von der normalen grammatischen Wortstellung — die Trennung oder Sper-
rung an sich zusammengehoriger Worter durch ein anderes Wort, z. B. die
Trennung von Adjektiv und Substantiv durch das Verbum: tabiri-ma
uwenes sidara ka-a-bal-le-es** ,Den, der (es) gegossen hat, verflucht das
einfiltige Kupfer. An Stelle der hurritischen Partizipialbildung tab=i=ri
(»der (es) gegossen hat“), zu der es im Hethitischen keine partizipialen

31 Analytische Umschrift: nabh=a=b (intr. 3. Pers. Sg.) ul=an=0=m (transitiv-ergativ 3. Pers.
Sg. mit WE -an). Beide Worter sind asyndetisch aneinandergereiht. Als Objekt zu
ul=an=o0=m wirkt immer noch sullubri-Brot weiter. Die WE -an(n)- gibt eigentlich den
Kausativ an. Eine Wurzel #/- ist sonst in dieser Bedeutung nicht bekannt. Fiir ,essen, ver-
kostigen® steht sonst die Wurzel zaz- zur Verfugung.

Analytische Umschrift: kame=ne=5 (Erg. Sg.) kakkari (Abs. Sg.) tal=i=a (Pris. 3. Pers. Sg.
trans.-erg.) ephe=ni=dan (Abl. Sg.) tal=ahh=0=m (trans.-erg. 3. Sg. mit WE -ahbh-)
ephe=ni (ni-Kasus).

Die adverbiale Bestimmung des Ortes ,,aus (dem Ofen)“ ist im ersten Teil des Satzes nicht
durch das Verbum tal- ,ziehen“ mit der Wurzelerweiterung -abh- ,weg-, heraus-“ (also:
tal=ahh- ,herausziehen“) wiedergegeben, sondern nur durch die Wurzel zal- ,ziehen®,
die im Prisens, also einer Zeitangabe, steht. Die Ortsangabe ,,aus” ist am Substantiv ephe
durch den Ablativ -dan ausgedriickt. Dieser Satz wird wiederholt, aber diesmal ohne

Chiasmus. Als Variation ist nunmehr das Verbum zal- mit der Wurzelerweiterung -ahh-
versehen und mit der Aspektangabe perfektiv auf -o=m konstruiert. Die Ortsangabe
,Ofen besitzt den allgemeinen dimensionalen -ni-Kasus. Die Kunst scheint hier in der
Differenzierung zwischen Tempus- und Aspekt-kodiertem Satz zu liegen, etwa in dem
Sinne: ,Ein kame-(Wiesel) ist dabel, ein kakkari-Brot aus dem Ofen zu zichen (unvoll-
endete Handlung), nun hat es es aus dem Ofen gezogen (vollendete Handlung)®.
Analytische Wiedergabe: tab=i=ri=ma (am Agens orientiertes Partizip Absolutiv der
Wurzel tab- ,gieflen®) ove=ne=s (Adjektiv im Ergativ ,einfaltig®) sid=ar=a (Verbalwur-
zel mit WE -ar- 3. Pers. Sg. transitiv) kabal=I(<n)i=s (Substantiv im Ergativ ,, Kupfer®).
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Entsprechungen gibt, wihlt der Ubersetzer nicht, wie eigentlich zu er-
warten, die Berufsbezeichnung (SIMUG) ,,Schmied®, sondern bildet ei-
nen Relativsatz: lahus-ma-an kuis n=an appa marlanza URUDU-as hur-
zakinan dai[s] oder wetet=ma=an kuis n=an marllanza kuzza) appa hur-
zakinan dais ,wer ihn aber gegossen hat, den begann das torichte Kupfer
danach zu verfluchen; oder ,wer ihn aber gebaut hat, den begann die t5-
richte [Mauer] hinterher zu verfluchen®.

Text und ausgewihlte Literatur: KBo 32.10-104, bearbeitet von E. Neu, 1996.
Vgl. ferner E. Neu, 1988, 236-254. V. Haas — I. Wegner, 1991. N. Oettinger, 1992.
W. Burkert, 1993. V. Haas — I. Wegner, 1997. G. Wilhelm, 1997. E. Neu, 1999 mit
weiterer Literatur.



X Eine Mirchen-Trilogie vom bosen
und vom guten Menschen

Die drei Prosa-Dichtungen — die Erzihlung von den zwei Briidern
»Schlecht” und ,,Gerecht®, die Erzihlung vom Jager Kesse sowie die Er-
zdhlung vom Sonnengott, der Kuh und dem Fischer stehen unter dem ge-
meinsamen Leitmotiv der Polarisierung von Schlecht und Gut bzw. Ge-
recht.

Die breit ausgestalteten Dichtungen, in denen Menschen und Géotter
gemeinsam agieren, gehoren der didaktischen und erzéhlenden Volkslite-
ratur an; sie sind von spannender Dramatik, enthalten komische Effekte
und sind im Gegensatz zu den in epischer Sprache gehaltenen Mythen
vom Gott Kumarbi weitaus sparsamer in den Wechselgesprichen. Eine
Abhingigkeit von der babylonischen Dichtung zeigt sich abgesehen von
den einleitenden Proémien bzw. Hymnen nur in einzelnen Motiven, wie
etwa in der Reihe der sieben Vorzeichen-Traumbilder aus der Kesse-Er-
zahlung.

Betrachten wir nun die literarischen Werke vom reichen, aber kinderlo-
sen Bauern und Viehziichter Appu, seinen Sohnen ,Schlecht” und ,,Ge-
recht” sowie vom Sonnengott, der Kuh und dem Fischer und ferner vom
Jager Kesse und seinem Eheweib, der schonen Sentalimeni. Wenn auch
nur letzteres Werk in hurritischer Sprache tiberliefert ist, so ist keineswegs
auszuschlieflen, daf von den insgesamt 61 Bruchstiicken des Corpus hur-
ritischer mytho-epischer Texte der eine oder andere der Erzahlung von
den zwei Bridern ,Schlecht” und ,,Gerecht” bzw. der Erzihlung vom
Sonnengott, der Kuh und dem Fischer noch zuzuordnen ist, zumal die in
diesen drei literarischen Werken verwendeten primir hurritischen Topoi
wie das Zihlen der Schwangerschaftsmonate und anderer sowie gleiche
und dhnliche Motive dafiir sprechen, dafl sie alle dem gleichen Milieu ent-
stammen.

Zu datieren sind die Niederschriften der drei Erzihlungen als junghe-
thitische Abschriften mittelhethitischer Vorlagen; darauf weisen vor allem
die reichhaltige Verwendung enklitischer Possessivpronomina hin.
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1. Die Erzihlung von den zwei Briidern
o Schlecht und , Gerecht“

Diese, wie leider so hiufig nur unvollstindig erhaltene, Erzihlung von
den beiden Briidern ,,Schlecht” und , Gerecht“, den Sohnen des reichen
Appu, gehort zu den orientalischen und europiischen ,,Zweibriidermar-
chen®“! — ein Themenkreis, zu dem sowohl das altigyptische Brudermir-
chen von Anubis/Anup und Bata/Bitiu (Papyrus D’Orbiney)? als auch
zwei Erzdhlungen aus der Genesis gehoren. In der Variante der feindli-
chen Briider sind in Gn 4.2-10 die beiden Briider eponymische Vertreter
verschiedener Lebensformen: Kain reprisentiert das Bauerntum und
Abel das Hirtentum. Kain ist wie Bruder ,,Schlecht der Erstgeborene,
Abel wie Bruder ,,Gerecht® der Zweitgeborene. Ein Kulturkonflikt liegt
auch in Gn 25.25 vor: Esau reprisentiert die Jagerkultur und der jiingere
Bruder Jakob die Hirtenkultur. Wahrscheinlich ebenfalls Reprasentanten
verschiedener Gesellschaften sind in einer sumerischen Erzihlung die
Briider Enmes und Enten: Um die Agrikultur entstehen zu lassen, er-
schafft der Gott Enlil das Bruderpaar Enme$ und Enten, denen er be-
stimmte Arbeitsverpflichtungen erteilt, die jedoch wegen des fragmenta-
rischen Zustandes der Tafel nicht niher bestimmt werden kénnen. Es ent-
steht Streit zwischen den Briidern. Enme$ nennt Enten den ,,Bauern der
Gotter®, so dafy anzunehmen ist, dafl Enmes3 ein Vertreter der Hirtenkul-
tur ist. Beide begeben sich zu Enlil nach Nippur, damit dieser tiber den
Streit richte. Enlil bevorzugt den Bauern Enten. Doch es kommt hier zur
Versohnung. Enmes erkennt die Bevorzugung des Enten an, verbeugt sich
vor ihm und beschenkt ihn mit Gold, Silber und Lapislazuli.’ Versohnlich
endet auch der Streit um die Weideplatze zwischen Abraham, dem Onkel
und Lot, dem Neffen (Gen. 13.8): ,Laf} doch nicht Zwietracht sein zwi-
schen mir und dir und zwischen meinen und deinen Hirten; wir sind doch
briiderliche Manner!“ Zumeist zeichnet sich in diesem Genre der jiingere
Bruder durch eine hohere Moralitit aus, vielleicht als Ausgleich dafiir, dafl
der dltere Bruder der Erbberechtigte ist. Die fiir den Erzahltyp charakte-
ristischen Motive sind Geburt, Erbteilung und Feindschaft. Die typische
Polarisierung zeigt sich in der Erzdhlung von den zwei Bridern
»Schlecht und ,Gerecht” bereits in der schicksalsweisenden Namenge-
bung; doch scheinen in dieser Erzdhlung beide Briidder keine Reprisentan-
ten verschiedener Lebensformen zu sein.

1 Vgl. M. Liithi, 1979, 844-860. So z.B. das Grimm’sche Marchen, Die zwei Briider, das auf
die dgyptische Erzahlung von Anubis und Batu zuriickgefithrt wird, siehe W. Westendorf,
1974, 798.

2 C.Peust, 2001, 147-165; frithestens verfaflt um 1350 v. Chr. Vgl. auch K. Horilek, 1979,
9251.

3 Siche S.N. Kramer, 1961, 49-51.
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Der Erzihlung ist nach dem Vorbild babylonischer Epen ein Proomi-
um in Form einer einleitenden Hymne vorangestellt, das die Themen be-
reits anklingen ldfit.* Gerichtet ist die Hymne an den omniprisenten Son-
nengott als den Gott der Gerechtigkeit und des Rechts, der den schlech-
ten Menschen straft und den guten belohnt. Das Proomium soll das In-
teresse der Zuhorer erwecken und sie auf den Verlauf der Handlung vor-
bereiten.

Das Proomium: ,,[Es fehlt eine Zeile.] [... Istanu], der die ge[rech]ten
Menschen erhoht und die schlechten Menschen wie einen Baum fillt und
den schlechten Menschen eine Kexle auf ihre(n) Schidel(n) schligt und sie
vernichtet.“

Kommentar: Das Prodmium nimmt die Dramatik der Erzahlung, nimlich den
bei der Erbteilung entstehenden Rechtsstreit® der beiden Briider ,,Schlecht” und
»Gerecht“ vorweg und verheiflt durch Vorausnahme des Zukiinftigen dem Publi-
kum, nun von Hader, Betrug und gar von Mord sowie — nach dem weltweit ver-
breiteten Muster — von der Belohnung des guten und von der Bestrafung des bo-
sen Menschen zu horen, da — wie es in einer Hymne an den Sonnengott heifit —
wder rechtschaffene Mensch® thm ,lieb ist“ und er ihn ,,erhoht®, siehe S.246. Der
Vergleich, dafl der Sonnengott die schlechten Menschen wie einen Baum fllg, ist
ohne literarische Parellele; der einen Baum herabbiegende Gott findet sich jedoch
als Motiv der Glyptik.

Die Erzahlung kniipft nahtlos mit der Beschreibung des Schauplatzes,
namlich einer Stadt Sudul im Lande Lullu(w)a am Ufer des Meeres, an.

Der Schauplatz: ,Eine Stadt — Sudul (ist) ihr Name — und das Land
Lullu(w)a ist am Meer, an seinem Ufer (gelegen).“

Kommentar: Eine Erzihlung mit der Beschreibung des Schauplatzes beginnen
zu lassen, mag auf sumerische Tradition zuriickgehen, denn auch der sumerische
Mythos von Enlil und Ninlil beginnt mit der Beschreibung der Stadt Nippur und
eines Kanals, wo die ersten Ereignisse stattfinden.¢

Das auch in einem babylonischen Naram-Sin-Bericht genannte Land Lullu(w)a
oder Lullu(bum) liegt in den Zagrosbergen nordoéstlich von Kirkuk; das Ufer des
Meeres wire in dieser Erzdhlung das Kaspische Meer. Hier aber ist die Ortsangabe
als eine Metapher fiir ein Land irgendwo in weiter Ferne zu werten, wobei die Na-
men Sudul und Lullu(w)a als literarisches Mittel dienen, den fiktives Schauplatz
durch bekannte Regionen zu kennzeichnen.

Nach der Beschreibung des Schauplatzes wird der reiche, aber kinderlose Vieh-
ziichter Appu vorgestellt:

Der kinderlose Grofibauer Appu: ,,Und (da) oben (gibt es einen)
Mann, Appu (ist) sein Name, der (ist) im Lande (der) reich(ste). Seine
Rinder(herden und) Schaf(herden) sind viel (§-Strich). An Sachen von Sil-
ber, Gold, L[apislazu]li aber (ist) thm (so viel) wie ein ganzes Getreidesilo

4+ Vgl. auch C. G. Wilcke, 1991, 294{.

5 Zu dem Motiv des Rechtsstreites zweier Briider vgl. M. Liithi, 1979, 845 und K. Horn,
1993, 804.

¢ Sieche C. Wilcke, 1975, 240.
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zusammengescharrt. (§-Strich) Und ihm fehlt nichts, ihm fehlt (nur) eine
Sache — er hat weder Sohn noch Tochter. Die Altesten von Sudul sitzen
vor ihm beim Essen, und der eine gibt dem Sohne B[ro]t und Fleisch, [der
and]ere aber gibt seinem Sohn zu trinken, Appu aber hat keinem Brot zu
geben. (§-Strich) [Der Tlisch ist mit [Lei]nen bedeckt und vor dem Op-
fertisch hingestellt. Da stand Appu auf und ging in sein Haus. In das ge-
machte Bett legte er sich gestiefelt zum Schlafe nieder. (§-Strich) [Das
Eheweib] des Appu begann, die Hausgenossen zu fragen: ,Niemals hat er
(mich) beschlafen. Wird er (mich) etwa jetzt beschlafen (im Text verse-
hentlich Priteritum)?‘ Sie ging, [die Fr]au, und legte sich mit Appu ange-
zogen zum Schlaf (nieder). (§-Strich) Appu fuhr aus dem Schlaf hoch
[und] sein Eheweib hub an, thn zu fragen: ,Niemals hast du (mich) be-
schlafen, hast du (mich) etwa jetzt beschlafen?* Appu horte (es) und hub
an, zu ihr zu sprechen: ,Du (bist) [ein We]ib von Weiberart [und] verstehst
nichts.“

Kommentar: Die Beschreibung des Reichtums des Appu entspricht Gen.11.13:
»Abraham aber war sehr reich an Vieh, an Silber und an Gold.“

Die Kinderlosigkeit beruht auf der die Zuhorer belustigenden Gewohnheit des
Ehepaares, sich bekleidet, ja selbst ,,gestiefelt”, in das Bett zu legen. Dem Vorwurf
der Frau, dafl er sie immer noch nicht sexuell erkannt habe, entgegnet er mit dem
misogynen Argument, daf§ eine Frau sowieso nichts verstiinde, siche auch S.310f.

Das Opfer an den Sonnengott: Um seinem Wunsch nach einem Sohn
Nachdruck zu verleihen, wendet Appu sich an den Sonnengott mit dem
Opfer eines weiflen Lammes.

»Appu stand vom Bett auf, nahm ein weifles Lamm und ging zu Istanu
hin. Istanu bl[ickte] vom Himmel herab: er wurde zum Jiingling, trat zu
thm hin und hub an, ihn zu fragen: ,\Was ist dein Mangel? [ich werde] ihn
dir [abnehmen].* [Appu] horte (es) und hub an, ihm zu [antwor]ten: ,Man
hat mir Gut gegeben, man hat [mir Rinder und Schafe] gegeben, mir fehlt
(nur) eine Sache: (ich habe) weder Sohn noch Tochter. Istanu horte (es)
und hub an, thm zu erwidern: ,Gehe, trinke und betrinke dich! In dein
Haus gehe und mit deinem Eheweib schlafe in richtiger Weise im gemach-
ten Bett! In dem Bett geben dir die Gotter einen Sohn.® (§-Strich) Appu
horte (es) und ging in sein Haus zuriick. Istanu ging aber zum Himmel
empor. Dem Istanu sah (der Wettergott) Tarhun (schon) drei Meilen ent-
gegen und hub an, zu seinem Wesir zu sprechen: ,Zum ersten Male kommt
er, Istanu, der Hirte der Landesbewohner; (ist denn) das Land nicht ir-
gendwo zugrunde gegangen, oder (sind) die Stidte nicht irgendwo ver-
odet, oder die Truppen nicht irgendwo geschlagen (worden)? (§-Strich)
Beauftragt den Koch und den Mun[dsch]enk und gebt ihm zu essen (und)
zu trinken!‘“

Kommentar: Das Motiv des Besuches des Sonnengottes beim Wettergott ist ei-
ner der vielen Topoi, die auch in dem ,,Gesang von Ullikummi“ aus dem Kumar-
bi-Mythenkreis begegnen. Wenn der Sonnengott seine Bahn verlafit, um den Wet-
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tergott zu konsultieren, so mufl eine Katastrophe geschehen sein: ,,Sind die Stadte
verddet oder die Truppe geschlagen worden? Im ,,Gesang von Ullikummi® ver-
lief} der Sonnengott, als er den Ullikummi erblickt hatte, seine Bahn und eilte zum
Wettergott, um ithm die Nachricht zu tiberbringen: ,,Als Istanu des Himmels den
Ullikummi erblickt hatte, da zog Istanu wieder zuriick iiber die Berge. Er stieg
hinauf. Und er ging hin zu Tarhun. daraufhin spricht Tarhun: ,,Warum kommt
Istanu des Himmels, der Konig der Lander? Die Angelegenheit, in der er kommt,
ist eine sch[werwiegende Angelegenheit], sie ist [nicht] des Wegstoflens. Stark ist
sie — Kampf, stark ist sie — Schlacht, Aufruhr gegen den Himmel ist sie, Hunger
und Tod des Landes ist sie.“ Es folgt die Einladung zu einem Gastmahl und die
Nahrungsverweigerung des Gastes als Zeichen einer schlimmen Nachricht oder
einer Notsituation. Da ein Besuch des Sonnengottes eine nahende Katastrophe
anzeigt, pafit das Motiv nicht sonderlich in diese Erzihlung; es gibt aber einen
Einblick in die Art der Textkompilation.

Nach einer ziemlich groflen Lacuna ist von der Schwangerschaft des
Eheweibes, wiederum in Form eines Topos, nimlich des Zihlens der Mo-
nate bis zur Geburt, die Rede. Unmittelbar nach der Geburt folgt wie im
»Gesang von Ullikummi“ der Adoptionsritus und die Namengebung:
»[Das Ehewelib von Appu wurde schwanger: Der erste Monat, der zweite
Monat, der dritte Monat, der vierte Monat, der fiinfte Monat, der sechste
Monat, der siebte Monat, der achte Monat, der neunte Monat ve[rging],
und der zehnte Monat trat ein. Und das Eheweib von Appu gebar einen
Sohn. Die [Hebam]me hob den Sohn hoch und setzte ihn dem Appu auf
die Knie. Appu begann, sich tiber den Sohn zu freuen und ihn anzuschau-
en und gab ithm den angemessenen Namen Schlecht (mit der Begriin-
dung): ,Da ihm meine viterlichen Gotter den rechten Weg n[icht ein-
schlugen] und den schlechten Weg hielten, soll ihm der Name [Schlech]t
sein!‘ (§-Strich) Zum zweiten Male wurde [das Eheweib von Alppu
schwanger. De[r zehnte Monat trat] ein, und die Frau gebar einen Sohn.
Die Hebamme [ho]b [den Sohn hoch], und er gab ihm den Namen Ge-
recht (mit der Begriindung): ,Nun soll [man ih]n mit dem Namen Gerecht
nennen! (§-Strich) Da ihm meine [viterlichen] Gotter den rechten Weg
einschlugen, [ ], soll (sein) Name Gerecht sein!““ (§-Strich)

Kommentar: Das Zihlen der Schwangerschaftsmonate, die Geburt und der Ad-
optionsritus durch den Vater hat wiederum eine enge Parallele in dem Mythen-
kreis vom Gott Kumarbi, siehe S. 160f. Aufgrund der Namengebung durch die
yvaterlichen Gotter®, also den Ahnen, liegt wie in der Namengebung des Ulli-
kummi bereits die Pradestination von ,,Schlecht* und ,,Gerecht“ vor. Es bleibt zu
erwihnen, daff der erstgeborene Sohn ,Schlecht” die negative und der jiingere
Sohn ,,Gerecht®, wie in Mirchen und Legenden hiufig, die positive Rolle ein-
nlmmt

Die Erbteilung: ,,[Als] die Sohne des A[ppu her]angewachsen waren
und [erwachsen wurden und s]ie das Mannesalter erreicht hatten, Appu
[ ] [teil]ten. Das Haus aber dabei [ ] (§-Strich) Bruder Schlecht
[hub an], zu seinem Bruder Gerecht zu sprechen]: ,[Wir] wollen teilen
und uns gletrennt] niederlassen.” Bruder Gerecht hub an, [zu Bruder
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Schlecht] [zu sp]rechen: ,\Wer die[sen 1. Bruder Schlecht [h]ub an, zu
Bruder Gerecht zu spre[chen]: ,Wie etwa die Berge g[etrennt] [si]tzen,
oder gar wie die Flusse gletrennt] fliefen — wie die Gotter getr[ennt]
[wo]hnen, das (will) ich dir erza[hlen]. (§-Strich) [Is]tanu setzt sich in Sip-
par (nieder), (der Mondgott) Arma aber setzt sich in Kuzina (nieder); Tar-
hun setzt sich in Kummiya (nieder), die I3tar aber setzt sich in Ninive
(nieder); Nanaya aber [setzt] sich in Kissina (nieder); in Babylon aber
sletzt] sich Marduk (nieder). Wie nun die Gotter getrennt wolhnen],
ebenso getren[nt] lassen (auch) wir uns [nieder].““ (§-Strich)

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Eingeleitet ist das Motiv der
Erbteilung mit dem Topos der getrennt wohnenden Gotter in Gestalt eines drei-
gliedrigen Parallelismus — Berge — Fliisse — Gotter: ,, Wie etwa die Berge gletrennt]
[si]tzen, oder gar wie die Flisse gletrennt] [f]lieflen — wie die Gotter getr[ennt]
[wolhnen, das (will) ich dir erzi[hlen].“ Zu beachten sind die Wortspiele; zum ei-
nen arbayan asanzi— arbayan arsanzi— arbayan asanzi ,wie die Berge g[etrennt]
sitzen (arbayan asanzi), oder gar wie die Flusse gletrennt] flieen (arbayan arsan-
zi) — wie die Gotter getr[ennt] sitzen (wohnen) (arhayan asanzi)“, sowie das
Wortspiel [Ziplpir erir ... tieir ,als sie nach Sippar gelangten, traten sie ... .“7 Das
Motiv der getrennt wohnenden Gotter findet sich in den verschiedensten altori-
entalischen Textgattungen; so heifdt es dhnlich in der altakkadischen Inschrift der
Bassetki-Statue$: ,Istar sitzt im (Schrein) ,Haus des Himmels‘ (Eanna in Uruk),
Enlil in Nippur, Dagan in Tuttul, (die Muttergéttin) Ninhursanga in Ki§, Enki in
Eridu, (der Mondgott) Sin in Ur, (der Sonnengott) Samas in Sippar und (der Un-
terwelts- und Totengott) Ner(i)gal in Kutha.“ In einem hethitischen Geburtshil-
feritual bezieht sich das Motiv auf bedeutende anatolische Stidte: ,Den Géttern
gibt man ihre Territorien, die Sonnengottin [se]tzte sich in Arinna (nieder); Hal-
masuit setzte sich in Harpisa (nieder); Hatepi<nu> setzte sich in Maliluha (nie-
der); die Schutzgottheit setzte sich in Karahna (nieder); der [schre]ckliche Telipinu
setzte sich in Tawiniya (nieder) und Huzziya setzte sich in Hakmis (nieder). Aber
fir [Hannalhanna war kein Platz tibriggeblieben; fiir sie war der [Pla]tz die
Menschheit.“?

Die Erbteilung, bei der das ,Rind des Pfluges“ (APIN-as GU,) und die
»Kuh“ (AB-as GU,-us) in Kontrast zueinander stehen, nimmt der erstge-
borene und wohl primir erbberechtige Bruder Schlecht vor: ,,Nun began-
nen Schlecht und Gerecht zu teilen, und Istanu blickte vom Himmel
he[rab]. [Die (eine) Halfte] nahm der Bruder Schlecht (fiir sich), [und die
(andere)] [Hil]fte gab er seinem Bruder Gerecht.“ (§-Strich) [Und] sie
[ ]das eine (ist) ein Pflugrind, [das andere aber] eine Kuh. Nun nahm
sich Schlecht das Pf[lug]rind — das gute Rind —, un[d die KJuh - das
schlechte Rind — [gab er] dem Gerecht, seinem [Brud]er. Istanu bl[ickte
vom] Himm[el herab] (und sprach): ,Es soll [ die KJuh gut werden
[und ] (Kilber) gebaren!““

7 Zur Versstruktur dieses Absatzes vgl. B. de Vries, 1967, 721.
8 W. Farber, 1983, 67-72.
9 KUB 30.29 (siche G. Beckman, 1983, 22-31) Vs. 9-15.
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Kommentar: Die Rinder stehen hier fir das Kapital. Das Pflugrind gilt als das
wertvollere und die Kuh (des Viehziichters?) als das wertlosere Kapital. Doch der
Sonnengott, der die ungerechte Erbteilung beobachtet, will die Kuh ,,gut werden®
lassen, d.h. er steht nicht auf Seiten des Bauern.

Hier folgt der Kolophon ,.erste [Taf]el tiber [Ap]pu; (das Werk ist) nicht
beendet.”

Zu diesem Werk gehoren noch neun kleine Tafelfragmente, von denen
nur eines zum Verlauf der Erzihlung beitrigt. Es behandelt die damals
wie heute iibliche Erbstreitigkeit der beiden Briider, die sie vor dem Son-
nengott in Sippar austragen: ,,[Als sie nach SippJar gelangten, traten sie in
der Rechtsangelegenheit vor Istanu, [und Istanu hat den Brude]r Gerecht
gew[in]nen lassen.“ (§-Strich). Schlecht aber erkennt das Urteil der hoch-
sten richterlichen Instanz nicht an, weshalb der Sonnengott sie beleidigt
zur I§tar nach Ninive schickt: ,[Schlecht] begann zu [flJuchen. Istanu
horte die Fliiche [und] sprach [s]o: ,Nun werde ich euch den Rechtsstreit
nicht [entscheiden], es soll ihn euch die I3tar, die Konigin von Ninive, ent-
scheiden!* (§-Strich). [Schlecht (und) Gerecht brach]en auf. Als sie nach
Ninive gelangten, traten sie [in dem Rechtsstreit] vor I3tar [ ] und
hierhin das Feld zieh[en ...].“ Hier endet das Fragment. Vermutlich folgt
nun der Schiedsspruch der I3tar. Da nun das Recht unerschitterlich ist,
kann wohl davon ausgegangen werden, dafl schliefflich der Gute seine Be-
lohnung und der Ungerechte seine Bestrafung erfihrt.

Text und ausgewahlte Literatur: CTH 360, zuletzt bearbeitet von J. Siegelova,
1971, 1-34. Vgl. auch F. Pecchioli Daddi — A. M. Polvani, 1990, 163-172. V. Haas,
2005, 362-368.

2. Die Erzdhlung vom Sonnengott,
der Kub und dem Fischer

Auch dieser Erzihlung ist eine einleitende Hymne vorangestellt,'® die nun
nicht an den Sonnengott, sondern an die unberechenbare I3tar und deren
Gefolge gerichtet ist.

Der Aufbau der Hymne ist in dem erhaltenen Teil antithetisch, um den
ambivalenten Charakter der Gottin darzustellen. Sie und ihre Dienerin-
nen bringen sowohl Heil als auch Unheil: Dem positiven Wirken der er-
sten vier Dienerinnen steht das negative Wirken der vier letzten gegen-
tiber. Die Gottin sit Liebe und Haf, sie erhoht und erniedrigt ihre Lieb-
haber ganz nach ihrem Belieben.

10 Ebenso auch H. G. Giiterbock, 1951, 10. Doch geht Guterbock 1983, 155, (H. A. Hoffner,
Jr. 1981, 190 folgend), von einer Sammeltafel aus. Dem aber widerspricht, daff die auf ei-
ner Sammeltafel vereinigten Texte entweder zur gleichen Gattung gehdren oder in einer

besonderen inhaltlichen Beziehung zueinander stehen, vgl. vorlaufig L. M. Mascheroni,
1988, 131-145.
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Die Hymne: § 1 Die ersten sechs Zeilen des ersten Paragraphen sind
nicht erhalten. Im folgenden preist der Vortragende das Gefolge der Got-
tin: ,,[ ... Wenn sie] aber in die Schlacht zieht, (sind) an der einen (Seite)
[die Konige] und [sie] sind [wie] Pfeiler; die erhabenen [Held]en aber an
der anderen (Seite), und sie siegen stets in der Schlacht. An der [anderen
(Seite)] aber (sind) die guten esinzi- und KAR.KID-Liebesdienerinnen
(als ihre Zofen).

§2 [Prei]sen will ich sie, die ersten Liebesdienerinnen der I$tar: [Nin]at-
ta, Kulitta, Sindalirde, [H]amrazunna. Und das Hauswesen, dem die I§tar
[zugenei]gt ist, in jenes Hauswesen schickt sie jene, um es (mit Wohl-
stand) [zu f]ullen Welche Titigkeit auch immer sie (dort) verrichten, ver-
richten sie mit frohem Lachen. Das Hauswesen, das sie versorgen, versor-
gen sie mit Freude: Sie schufen Eintracht unter den jungen Frauen, so daf§
sie Tuch weben. Sie schufen Eintracht unter den jungen Minnern des
Hauswesens, so daf} sie das Feld Hufe um Hufe pfliigen.

§ 3 Preisen will ich sie, die letzten Liebesdienerinnen der Istar — Alj,
Halzari, Taruwi, Sinandadugarni preise ich. Ein Hauswesen, [d]as der
Istar zuwider ist, zu jenem Hauswesen schickt sie jene, um (Unheil) zu
bewirken. Und das Hauswesen erfiillen sie mit St[6hnen] und Beengung.
Die jun[gen Frauen] hetzten sie auf, so daf} die eine die andere an den
Haaren zerrt (wortl. den Schidel breit zieht) und sie nicht eintri[chtig
Tuch] weben. Die Geschwister [aber] machten sie zu Feinden, so dafl sie
das Feld [nicht Hufe um Hufe] pfliigen. Sie machten sie zu Feinden, so
daf} das [Getreide]lmahlen nic[ht erfolgt]. W[ie ein Hund ein Schw]ein
nicht (sexuell) erken[nt, ... ]lieensie[ ]-Brot(und)den kunkunuzzi-
Mahlstei[n] in das Wasser wie [... ]und zerstorten [es] ginzlich.

§4 Ein Mann und sein Eheweib, die einander lieb[en], thnen br[ingt sie]
die Liebe zur Vollendung; das ist durch dich, I3tar, bestimmt. [Welcher]
eine Frau verfithrt und die Verfilhrung zur Ausfithrung bringt, das ist
durch dich, Istar, [bestimmt. ...] Fein6l und es ist angenehm. [Den Dieb,
den] du [lie]bst, fiir thn machst du [die Menschen] der Stadt schlifrig und
bed[eckst] ihn, so dafl durch dich, I3tar, jene [Menschen] ihn in keiner
Weise ho[ren].

§ 5 [Wen]n aber eine Frau ihrem Ehemann wid[erlich ist, so] has[t du
Istar], sie (thm) widerlich gemacht. Wenn [ein Mann aber seinem Ehe-
weib] widerlich ist, und ihn[en ] so hast [du], I§tar, [ ] hingeworfen.
[ ]und er eine Torheit, (nimlich) einen Beisc[hlaf mach]t, wenn sie aber
entlaufen, [dann wird sie diese nicht] leben lassen; ergreifen wird man [sie
[ ]ist Torheit.

§ 6 [Die Istar will] ich [bes]ingen und sie [ ] (Lacuna von etwa fiinf
Zeilen) ... Und deinen Ehemann zehr[test du aus. Den einen Man]n mach-
test du zu einem Greis, den anderen Mann aber [liefest dJu Vollkommen-
heit [erlangen]; einen wieder anderen Mann, einen Jingling sogar, richte-
test du zugrunde. [Und du] zehrt[est] die Manner wie frischen Garten-
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lauch aus; [d]u, I§tar, zerbrachst sie wie die Samenkapseln des issarasila-
Krautes!! und verzehrtest sie wie Koriander mits[amt dem Sam]en und
vernichtetest sie. Du bekleidetest [siJe (die Liebhaber) wie mit reinen
Prachtgewindern, du erniedrigst den einen, und den anderen, selbst einen
reinen, verachtest du. Den einen bringst du her und machst ihn hoch wie
einen Turm (d. h. sie sorgt fiir seine Erektion), den anderen aber bringst du
nur das Wasser desjenigen her (d. h. wohl er bringt nur Urin hervor). So-
bald er aber das Wasser ausgiefit ... Du, I3tar, pflegst die Manner in dieser
Weise zugrunde zu richten. Und wie man fiir ithn/sie die Zicklein [zusam-
mentr]eibt, so schligst du sie danach [ ]. Du machtest sie zur Tiirschwel-
le und [tratest mit deinem] Fu[f} auf sie].

§ 7 Wie ein storrischer Esel bist d[u], Konigin I3tar! ... Wi[e] ein Lowe
bist du, ...“

Ab hier sind nur noch die Anfinge von fiinf Zeilen erhalten.

Kommentar und Vergleiche: Die Hymne ist in zwei Absitze gegliedert, nim-
lich dem der guten und dem der bosen Miachte im Gefolge der Istar. Die Konige
und Kriegshelden sind noch einmal in der 6. Tafel des Rituals der Magierin Allai-
turahi [KBo 12.85+VBoT 120+KUB 27.29 (= ChS I/5 Nr. 19) Vs. IT 28] genannt.
Konige und Kriegshelden im Gefolge des Wettergottes finden sich in einer Opfer-
liste (ChS 1/3-2 Nr. 147 Vs.113 und Nr. 148 Vs.19; zu beachten sind auch die
60 Konige und die 70 Kriegshelden in dem Gurparanzah-Mythos, siehe S.218.

Die hurritische Herkunft oder hurritische Vorlage der Hymne legen die hurri-
tischen Namen der freundlichen und der unfreundlichen Madchen nahe. Die Na-
men sind nicht sicher tibersetzbar, und mithin sind auch die in thnen angezeigten
Charakteristika der Miadchen tiber ihr Gut- und Bosesein nicht niher zu bestim-
men. Allenfalls konnte Sindalirde ,Siebenzunge® und Sindalwuri ,Siebenblick®
bedeuten; [H]amrazunna enthilt das Nomen hamyri- , das einen heiligen Schrein in
Tempeln bezeichnet. Al ist vielleicht mit dem babylonischen Dimon Alu zu ver-
binden. Luwismen sowie eine Opferliste fiir die I3tar der Stadt Samuha mit Nen-
nung der Sindalwuri weisen nach dem Siidosten Anatoliens. Die zwar hurritisch
gefirbte Hymne zeigt mehrfach ihren babylonischen Hintergrund. So stammt aus
den Tontafelarchiven von Hattusa ein hethitisches Ritual, in dem in babylonischer
Sprache die Hierodulen und Liebesdienerinnen der I§tar (MUNUSMESSUHUR.LAL/
babylonisch kizertu und MUNUSMESK AR KID/babylonisch harimtu) in ganz ihn-
licher Form angerufen werden.?2

Zu dem Mirchenmotiv von den guten Feen und der bosen Fee siehe S.321f.

§6' korrespondiert mit der Tafel VI der Gilgames-Dichtung, wo der Held der
liebesstichtigen Gottin vorwirft, ihre Liebhaber erbarmungslos vernichtet zu ha-
ben, indem sie sie, einer Kirke gleich, in Tiere — den Hirten in einen Wolf und den
Girtner in einen Frosch — verwandelte.?

In seiner Apologie beschreibt Hattusili ITI. (siehe S. 89-95) sein von der Istar
gesegnetes Hauswesen: ,Da nahm ich die Tochter des Bendibsarri, des Priesters,

11 Der Akt des Zerbrechens des Samengehauses dieser Pflanze findet sich auch im Fluchre-
pertoire, siche MMMH, 353.

12 KUB 39.93 Vs.4-5, H. G. Giiterbock, 1983, 159.

B Gilgames, Tafel VI:61-76; vgl. auch W. Rollig, 1986, 84.
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(namens) Puduheba auf Geheif§ der Gottheit (Istar) zur Ehe. Und wir hielten zu-
sammen, und uns gab die Géttin (Istar) die Liebe des Ehemannes (und der) Ehe-
frau. Und wir bekamen Sohne und Tochter. Ferner erschien mir die Gottin, meine
Herrin, im Traume (und sprach): ,Mitsamt dem Hause tritt in meinen Dienst!‘ Da
trat ich mitsamt meinem Hause in den Dienst der Géttin. Und in das Haus, das
wir uns geschaffen, da trat uns die Géttin ein, und das Haus(wesen) gedieh uns;
das war die Huld der I$tar, meiner Herrin.“

Die Bezeichnung ,,storrischer Esel“ findet sich auch in der Vokabularstelle KBo
1.5+4KUB 3.99 Vs. I 11'f.14

Erst nach einer Liicke von etwa 20 Zeilen setzt die Erzdhlung ein, die
damit beginnt, daf [die Hirten] eine Kuh auf eine Weide unter einen Ol-
baum zu treiben pflegten; dort frifit sie die nahrhaftesten Pflanzen, so daf§
sie ,sehr fett (m[ekk]i marr[i] — vielleicht ein beabsichtigtes Reimwort-
paar?) gedieh und sie [begeh]renswert (misriwant-'5) wurde. Istanu
blick[te] vom Himmel herab, (und) des Sinnes (sexuelles Verlangen)
spra[ng auf die schone] Kuh.“ In Gestalt eines Jiinglings kommt er vom
Himmel herab und wirft der Kuh vor, die Wiese abzuweiden und zu zer-
storen. Das weitere Gespriach zwischen den beiden ist nur in wenigen Re-
sten erhalten. Schlief8lich schwingert der Sonnengott die Kuh.

Kommentar: Formal liegt das gleiche Motiv vor wie in der griechischen Erzih-
lung von Zeus und seiner Geliebten, der in eine Kuh verwandelten Io.

Es folgt der Topos des Aufzihlens der Monate: ,,..., der zehnte Monat
trat [ein, und die Kuh gebar ein Kind]. Dariiber erztirnt wendet die Kuh
sich an den Sonnengott und klagt: ,,O Jammer, ru[fe ich. Mein Geborenes]
seine Beine (miifdten) vier (sein)! Warum habe ich dieses mit seinen zwei
Beinen geboren? Die Kuh riff ihr Maul wie ein Lowe auf und geht zu dem
Kind, um (es) zu fressen. Wie eine Woge warf die Kuh [ihr] Gebor[enes]
weg; und sie eilte zu dem Kind. 1 (§-Strich) Da blickte Istanu vom Him-
mel herab“ und spricht zu der Kuh.

Von hier ab sind noch neun Zeilenanfinge erhalten; nach einer Lacuna
von 17 Zeilen setzt der Text wieder ein. In sehr beschidigtem Kontext ist
die Rede von den ,grofle(n) Flisse(n), [die] aufwiihlten [ ] um (ab)zu-
waschen®; die Objekte sind "Sar-hu'-[wa-an-da-an] ,das Geb[orene]“
und [ ]x-ZUWA seine[ ]-(Korperteile)“; das Nomen i5-ha-na-as ,,des
Blutes“ der folgenden Zeile konnte sich auf das Waschen des Kindes be-
ziechen. Nachdem der Sonnengott wieder in den Himmel gestiegen ist,
droht dem Kind eine Gefahr, so daf} er dem Gott Sa-[...] befiehlt: , Nimm
den Stab mit der Hand, ziehe an [deine Fuifie] die eiligen Winde als Schuhe
an“, denn verschiedene Raubvégel kreisen bereits tiber thm und Schlan-

14 Siehe F. Starke, 1990, 378.

15 Siehe S.206 Anm. 26.

16 ITm Gegensatz zu H. A. Hoffner, Jr., 1981, 191-193 tibersetze ich sarbuwant- nicht mit ,,fe-
tal membranes®; ich nehme vielmehr an, dafl es sich um das Neugeborene handelt, dem
sich die Kuh aggressiv mit aufgerissenem Maul nahert, um es zu fressen.
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gen haben sich bedrohlich genihert. Es folgt das Motiv der Rettung aus
grofler Not, denn die Rede ist von Adlern, auf die sich der Satz ,,[mit] ih-
ren Pflocken aber sollen sie ihm die angeschmiegten Schlangen [abt]ren-
nen“ beziehen diirfte. Das Sumerogramm GAG (hethitisch tarma-) ,Na-
gel, Pflock® miiflte dann auch die Bedeutung , Kralle“ haben.

Nach einer Lacuna von etwa 13 Zeilen setzt der Text wieder ein: Ein Fi-
scher begibt sich in das Gebirge, wo er das Kind — von den Vogeln und
Giftschlangen attackiert — findet. Er ndhert sich thm, und ,,die Giftschlan-
gen wichen weit zuriick. [ ].“ Die Episode, wie er schliefflich das Kind
entdeckt und in rithrender Weise liebkost, ist in Form eines Trikolon kon-
struiert: ,,Er streichelt die Glieder samt seinem Schidel; [ ] er streichelt
thm seine Augen; [er strei]chelt [ihm seine ]. Und der Fischer hub an,
bei sich selbst zu sprechen: ,(Weil) ich irgendwie den Goéttern[  ge]macht
hatte, en[tfernten sie mir das unheilvolle Brot vom Stein. Ich habe mich
bei Istanu bemerkbar machen konnen, und er hat mich [zu dem Kind] ge-
fithrt. Du kennst mich doch, oh Istanu, (und) weif3t, daff ich kein Kind
habe. Du hast mich zu dem Kind gefithrt! Wer Istanu genehm ist, [dem]
stellt er stets das Brot [der] Li[ebe] (auf den Stein). Der Fischer hob das
Kind [von] der Erde auf und begann, es zu untersuchen; [und] er erfreute
sich [an ithm]; er setzte es sich auf den Schof§ [und] trug [es] fort. Der Fi-
scher kam in die Stadt Urma, und er ging in sein Haus hinein, und er setzte
sich auf den Stuhl. Da hub der Fischer zu seiner Ehefrau zu sprechen an:
,Was ich dir sagen werde, halte mir das Ohr hin! Nimm dieses Kind und
geh in das Schlafzimmer hinein und lege dich auf dem Bett nieder und
schreie, (so dal) die ganze Stadt (es) hort und folgendermafien sagt: ,Die
Fischersfrau hat ein Kind geboren.‘ Der eine wird uns (dann) Brot, der an-
dere aber Bier, der dritte aber Fleisch bringen.” Der Sinn der Frau (war)
verstindig (wortlich: geordnet); und von (eigener) Herrschaft halt sie sich
abgeschnitten. Sie ist abhingig von der Autoritir (mitna-) der Gottheit,
und sie steht in der Pflichterfillung (:hapazulawatar) der Frau, und die
[Wor]te des Mannes verdreht sie nicht.“?” Die Frau folgt dem Befehl und
tauscht eine Geburt vor, so daff die Nachbarn Gaben brachten: ,,[Und] sie
horte auf das Wort des Mannes [und] ging [in das Schlafzimmer und] legte
sich auf dem Bett nieder [und schrie]. [Und al]s (dies) die Leute der Stadt
hor[ten, begannen sie zu sprech]en: ,Seht, die Ehefrau [des Fischers hat
ein Kind gebor]en.® [So sprachen] die Leute der Stadt und] begannen [ihr
zu bringlen: [Der eine brachte ihr Bro]t, der andere aber brachte ih[r
Fleisch (und) Bier].”

Kommentar: Es erscheint ein wenig ungewohnlich, daf$ sich ein Fischer in das
Gebirge begibt. Nun dient im Akkadischen die Bezeichnung ba’iru sowohl fiir

,Fischer” als auch fur ,Jager. Gibt dies moglicherweise einen Hinweis auf eine
akkadische Vorlage?

7 Vgl. die Ubersetzung von H. A. Hoffner, Jr., 1981, 193.
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Die vorgetiuschte Geburt bzw. der symbolische Geburtsakt (Kindesunter-
schiebung) ist die Voraussetzung der Adoption. Dieser Ritus ist in dhnlicher Form
auch in der antiken griechischen Uberlieferung zu finden. So erzihlt Diodorus Si-
culus, aus einem alten mythographischen Handbuch schopfend, dafl Zeus die
Hera bittet, den Herakles zu adoptieren. Sie legt sich zu Bett, druckt den Knaben
an ihre Brust und lifit ihn durch ihre Kleidung zu Boden gleiten. Der Ritus begeg-
net auch heute noch im anatolischen und balkanischen Erzihlgut.18

Es folgt der Kolophon: ,,Die erste [Taf]el tiber (PN) mz-"x'-[ ]x. (Das
Werk ist) nicht beendet (DU]B."1.KAM SA mz-x[ . .]Jx NU.TIL).“

Sicherlich steht im Mittelpunkt des weiteren Verlaufes das Findelkind,
welchem, wie in anderen altorientalischen Erzdhlungen auch, ein aufler-
gewohnliches Schicksal bestimmt ist. Mithin dirfte in ma-x[ . . ]x der
Name des Kindes vorliegen.

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Die Erzihlung enthilt The-
men, Motive oder Topoi aus den verschiedensten literarischen Gattungen, die zei-
gen, auf welche Weise ein literarisches Werk kompiliert ist: Die Episode vom Son-
nengott und der Kuh ist die Variante einer historiola, die in akkadischen Geburts-
hilferitualen von der altbabylonischen bis in die neuassyrische Zeit tberliefert!?
und wohl auch in einem hurritischen Geburtshilferitual aufgenommen ist.° Eine
babylonische Version befand sich auch in den Tontafelarchiven von Hattusa. Pro-
tagonist ist zumeist der Mondgott, in einer altbabylonischen Beschwérung wohl
auch der Sonnengott. Die historiola vom Mondgott und der Kuh, bezeichnet als
»Beschworung®, beginnt ebenfalls mit der Beschreibung der Kuh, die den Namen
»Magd des Mondgottes trigt. »(Es war) eine Kuh des Sin, Magd des Sin (war ihr
Name). An Gestalt war sie tiberragend, an Kérperbildung war sie iippig. Sin er-
blickte sie, gewann sie lieb. Das glanzende Ebenbild des Sin ... Er lief§ sie an der
Spitze der Herde gehen, die Rinder laufen hinter ihr her. In saftigen Kriutern wei-
deter sie, an der Quelle der Weide pflegt er [sie] [mit Wasser] zu trinken. Im Ver-
borgenen vor dem Hirten, ohne Wissen des Hirtenjungen, bestieg er (als ein)
Wildstier die Kuh. Als ihre Tage erfiillt, ihre Monate voll waren, da kniete die Kuh
nieder, kreiflt das Rind. Die Hirten ... und alle Hirtenjungen trauern um sie. ... [ein
Hirte] hat die Hand (zum Gebet) erhoben, ein Hirtenjunge betreut sie. Auf ihre
Klage hin, auf das Gebriill ihres Kreiflens hin, horte Sin, die Leuchte des Himmels,
ithr Gebrill ... lie§ die zwei Tochter des Anu (des Himmelsgottes) vom Himmel
herabsteigen. Die eine trigt das Wasser des KreifYens, die andere trigt Schalendl.
Das Wasser des Kreiflens strich sie auf ihre Stirn, ... strich Schalendl auf ihren gan-
zen Korper. Als sie die Vorderseite ihres Korpers bespr[engte ...], fiel das Kalb wie
ein Gazellenjunges zu Boden ... nannte sie den Namen [des Kalbs]. So wie die
Magd des Sin (also die Kuh) normal gebar, so mégen in eben dieser Weise die Mad-
chen, die in Geburtsnoten sind, (normal) gebiren, moge die Schwangere in Ord-
nung kommen. Beschworung.“ Die historiola wird in den Geburtshilferitualen in
Analogie zur Situation der Kreiflenden gesetzt, die nun aufgrund des magischen
Analogiezwanges ebenso wie die ,Magd des Mondgottes“ gliicklich gebiren wird.

18 K. Ranke, 1977, 1111.
19 W.Rollig, 1985, 260-273; vgl. auch M. Stol, 2000, 66—70. S. L. Sanders, 2001.
20 ChS 1/5 Nr.97-102, siche V. Haas, 1988%, 130-135.
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Den Namen ,Magd des Mondgottes“ (GEME-Sin) fithrt eine der Frauen des
Konigs Sulgi aus der 3. Dynastie von Ur (siche S.31). Sulgi ist hier metaphorisch
der Mondgott in Gestalt des Stieres, der GEME-Sin schwingert. Die Beschwo-
rung wurde demnach fiir den speziellen Fall der kreifenden GEME-Sin in der
Stadt Ur, dem Kultort des fiir Geburten zustindigen Mondgottes, gestaltet. Die
Ubertragung des Motivs von dem engstens mit den Rindern verbundenen Mond-
gott?! auf den Sonnengott hat in der Stadt Larsa stattgefunden. Auf dieser Uber-
tragung fullt die hethitische Erzdhlung, in der die Beschwoérung in die Erzihlung
vom Sonnengott, der Kuh und dem Fischer integriert ist.

In dem hurritischen Geburtshilferitual scheint die Rolle der Geburtshelferin
die aus der Erzdhlung vom Jiger Kesse bekannte Sindalimeni (in der Variante Sin-
dimani) zu tibernehmen, siehe S. 206.

Die Geschichte vom Mondgott und der Kuh verwendet Thomas Mann in sei-
nem Roman Joseph und seine Briider: Band 1 Die Geschichten Jaakobs: ,Laban
und Adina, da ihre Trinke, Salbungen und Streichungen nichts hatten fruchten
wollen, zihlten in tiefer Betretenheit Beschworungen auf und erinnerten unter
dem Schreien der Kreiflenden in rhythmischen Worten Sin, den Mondgott, daran,
daf er einst eine Kuh bei der Geburt unterstiitzt habe: so moge er auch 16sen die
Verschlingung dieser Frau und beistehen der Magd in Kindesnoten.“22

Aus dem Genre der anatolisch-luwischen Heilungsrituale entlehnt ist das Mo-
tiv der Rettung: Der Sonnengott, der vom Himmel herabblickt, bemerkt eine be-
drohliche Situation auf Erden und bringt Rettung. In den hethitisch-hattischen
Heilungsritualen ist dies die Goéttin Kamrusepa bzw. ihr hattisches Aquivalent
Katahzipuri.?

In den Kumarbi-Mythen begegnen die beiden Topoi des Zahlens der Monate
der Schwangerschaft sowie die Aufforderung an einen géttlichen Wesir: , Nimm
den Stab in die Hand, ziehe an [deine Fiifle] die eiligen Winde als Schuhe®.

Neben den Hirten (siehe S.261.) sind es auch Fischer, die ein vom Meer ange-
schwemmtes Kind aufziehen, wie z. B. Perseus, der Sohn der Danae, welcher von
seinem Grofivater Akrisios in einer Arche ausgesetzt worden war und wie der
Sohn des Sonnengottes und der Kuh Aufnahme in der Hiitte eines Fischers findet.

Der belehrende Absatz iiber das Verhalten einer idealen, tugendsamen Ehefrau,
die sich ganzlich dem Willen ihres Mannes beugt, konnte der babylonischen Weis-
heitsliteratur bzw. dem Motiv ,Lob der guten Hausfrau® entnommen sein. In

2t Siehe M. Krebernik, 1993-1997 und D. O. Edzard, 2004*, 579.

22 M. Stol, 2000, 66.

% In Geburtshilferitualen ist sie die Hebamme, die mit ihren Beschwérungen — gelegentlich
zusammen mit der Gottin Hannahanna — den Kreiflenden zur Seite steht. ,,Die Worte der
Kamrusepa“ bzw. der Katahzipuri, die wihrend der kathartischen Rituale rezitiert wer-
den, gehen also direkt auf die Gottin zurlick, so dafl die Ausfithrende des Rituals in Ver-
tretung der Gottin handelt. Die hilfreichen Aktivitdten der Gottin leiten Heilungsrituale
ein mit der in hattischen, luwischen und hethitischen Sprache uberlieferten Formel,
»Kamrusepa/Katatzuwiri sah vom Himmel herab“ (siehe Chr. Girbal, 1998, 291.) und er-
blickt auf Erden die Not der Menschen. Sie eilt herbei und schafft mit Hilfe ihrer Riten
Abhilfe. In einem dieser Rituale begleitet eine luwische Rezitation die Reinigung des
Neugeborenen, in der Kamrusepa die Krankheiten mit neun Kimmen entfernt.
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ahnlicher Weise ist in die ugaritische Aghat-Dichtung ein langer Absatz tiber die
Sohnespflichten kompiliert.?*

Text und ausgewihlte Literatur: Die Hymne [CTH 717 (KUB 24.7 Vs.1-Vs. 11
26)] ist bearbeitet von R. Lebrun, 1980, 402-409 und zuletzt von H. G. Giiter-
bock, 1983, 155-164; vgl. auch A. Archi, 1977. 1. Wegner, 1981. A. Unal, 1986, 132.
G. Wilhelm, 1994, 70-73.

Die Erzdhlung [CTH 363 (KUB 24.7 Vs.11 46 - Rs. IV Ende)] ist bearbeitet von
J. Friedrich, 1950, 225-233. neuere Ubersetzungen: H. A. Hoffner, Jr., 1981,
189-194 und 19982, 85-87. F. Pecchioli Daddi — A. M. Polvani, 1990, 172-176.
A. Unal, 1994, 853-856 mit weiterer Literatur. V. Haas, 2005, 366-368.

3. Die Erzihlung vom Jiger Kesse

Diese Erzihlung ist in hethitischer und hurritischer Sprache nur sehr
bruchstiickhaft sowie in einem winzigen babylonischen Bruchstiick aus
Tell Amarna (in Mitteldgypten) iiberliefert.”> Am besten erhalten ist die
hethitische Fassung.

Die uberlieferten Toponyme wie das Gebirge Natara sowie die Ort-
schaften Ilawa und Perhena sind nur in dieser Dichtung genannt. Da Ila-
wa auch der Name einer in hurritischem Milieu genannten Gottheit ist
und der Name Perhena oder B/Wirhena hurritischer Herkunft sein diirf-
te, ist der Schauplatz im hurritischen Siedlungsgebiet zu suchen. Demen-
strechend sind auch die Namen der Protagonisten hurritisch, so dafy von
einer ursprunglich hurritischen Dichtung auszugehen ist.

Die hethitische Fassung: Erhalten sind 24 Zeilen aus etwa der Mitte
der Kolumne II und 14 beschidigte Zeilen der Kolumne III. Das Tafel-
fragment beginnt mit der Ehe des Jigers Kesse mit der schonen Sindali-
meni. Verliebt in seine Ehefrau versiumt er die unabdingbaren Sohnes-
ptlichten, nimlich die Versorgung seiner Mutter und die Opfer an die Fa-
milieng6tter bzw. Ahnen. Sindalimeni ist ,die Schwester des Udipsarri,
(der) ein boser Mann (war). Thr Name (war) Sindalimeni; (sie war) begeh-
renswert (misriwant-)? (und) [mit] alllem] ausgestattet.“ Mit der rhetori-
schen Figur der Epanalepse — der Wiederholung des gleichen Satzes —,
welcher die Ursache des kommenden Unheils ankiindigt, heifit es weiter:
»Kesse aber horte nur auf seine Ehefrau. Da versorgt Kesse die (Famili-
en-)Gotter nicht mehr (ramma ... natta) mit der Weinration samt dem tib-
lichen Brot; in die Berge geht er nicht mehr zum Jagen. Er horte nur auf

2 W.Rollig, 1978, 265.

25 EA 341, zuletzt S. Izre’el, 1997, 17-19.

2% Das Adjektiv misriwant- ist sowohl auf die Gestalt der Kuh (siehe oben) als auch auf das
Aussehen der Sindalimeni bezogen. In dem akkadischen Mythos vom Mondgott und der
Kuh ist die von Sin begehrte Kuh als binutam kazbat ,an Gestalt war sie tippig* beschrie-
ben. Es liegt deshalb nahe, hethitisch misriwahh- und misriwant- semantisch an akka-
disch kuzbu ,tppig*, kazabu ,Uppig sein® anzuschlieflen.



3. Die Erzihlung vom Jiger Kesse 207
seine] Ehefrau.“ Schliefflich begibt er sich doch auf die Mahnungen sei-

ner Mutter hin in das Gebirge: ,Seine Mutter hub an, zu Kesse zu spre-
chen: ,Nur deine Ehefrau ist dir lieb, und in die Berge gehst du nicht mehr
zum Jagen und bringst mir nichts.*“ Die Rede der Mutter ist kunstvoll auf
den Konsonanten T abgestimmt: DAM (Frau) = ti (deine) = pat (nur) = wa
(direkte Rede) = ta (dir) = kan (Ortsbezugspartikel) assiyattat (ist lieb) ...
nu (und) = wa (direkte Rede) = mu (mir) natta (nicht) kuitki (etwas) udat-
ti (du bringst). ,,Kesse nahm den Speer und rief die Hunde hinter sich her;
und er ging in das Gebirge Natara zum Jagen.“ Die Gotter jedoch zornig
ob der unterlassenen Opfer, ,verbargen alles Getier vor ihm® (§-Strich).
»Kesse streift drei Monate in den Bergen (umher) — zurtick aber in seine
Stadt (wollte) er mit leeren Handen doch nicht gehen in Hunger (und)
Durst [kast: in Hunger (und) kaninti in Durst].“ Da ereilt ihn ein noch
viel schlimmeres Ungliick, denn ,den Kesse hilt ihn eine bose Krankheit
(gepackt)“. Schreckgestalten — ,,Geschopfe der Berge® (Text: Sohne der
Berge) — trachten danach, den Kesse zu fressen. Doch ,,des Kesse gottli-
cher Vater [spricht] vom Berge herab [zu den Goéttersohnen].“ Die fast
géinzlich zerstorte Rede des Vaters enthilt noch die Worte ,[warum] ef3t
ihr ihn in den Bergen, [den] K[esse?] und ,,den Mantel aber ihm®.#” Nach
einer grofleren Lacuna folgen in sehr zerstortem Kontext — ganz dhnlich
wie in der Gilgame3-Dichtung — die sieben unheilverkiindenden Traume
des Kesse. Der erste Traum ist nicht erhalten; vom zweiten nur noch das
Zeichen K[A ,Tor“; im dritten Traum bringt er irgendetwas vom Berg
Natara in eine Stadt; es ist vom Gesinde die Rede. Der vierte Traum han-
delt, wie in einem der Traume des Gilgames, von einem Meteoriten, dem
kunkunnz(z)i-Stein, der vom Himmel herabgefallen ist und das Gesinde
und einen ,,Gottesmann® erschlug. Im finften Traum muhen sich ,des
Kesse gottliche Viter, (d. h. seine Ahnen) das (Herd)feuer bei Glut zu
halten. Im sechsten Traum sieht er sich mit einer Kette gefesselt: ,,Um sei-
nen Nacken ist eine Kette gelegt, unten ist ithm die Fessel der Frauen ge-
legt.“ Im siebten Traum befindet er sich auf der Lowenjagd: Er lduft zum
Stadttor, »vor dem Tor aber traf er auf Schlangen und Sphmgen ., Kesse
fragt seine Mutter: ,Wie [sollen wir] handeln? Sollen wir nun in das Ge-
birge gehen, sollen wir im Gebirge sterben? Werden mich in den Bergen
[die Geschopfe der Berge fressen]?‘“ Es scheint, daf} alle sieben Triume
um ein gemeinsames Thema kreisen und sich vielleicht auch auf (nicht er-
haltene) Episoden der Erzihlung beziehen.2

Von der Deutung der Mutter sind nur noch wenige Worte erhalten:
»Des Traumes Deutung ist das: Das Gras wichst hoch; die Traume [ 1.
Es folgen die Begriffe ,Wald“, ,tiglich“, ,blaue Wolle“. Die Traumdeu-

27 'T.H. Gaster, 1952 und 1983, 124135 vermutet, daff der Vater den Unholden den Mantel
seines Sohnes als eine Art Substitut anbietet.
28 Siehe A. L. Oppenheim, 1956, 208.
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tung scheint zumindest zum Teil auf der gleichen Ebene wie die der Nin-
sun im Gilgame3-Epos erfolgt zu sein, die die Triume paronomastisch,
also mit Wortspielen, deutet.?? Deshalb diirfte die Mutter in dem vierten
Traum vom kunkunuz(z)i-Meteorit wegen der dem Wort zugrunde lie-
genden Reduplikation des Verbums kuen-/ kun- ,,t6ten“* eine Todesdro-
hung gesehen haben. Ungliick deutet auch der fiinfte Traum an, da ein er-
loschenes Herdfeuer den Untergang einer Familie symbolisiert.?!

Die hurritische Fassung? ist als ,,Gesang® bezeichnet. Wie umfang-
reich dieses literarische Werk gewesen ist, zeigt der Kolophon eines Text-
fragmentes, das als die 14. Tafel mit dem Vermerk ,nicht zu Ende® be-
zeichnet ist. Folglich sind von mindestens 15 Tafeln mit weit tiber 3000
Textzeilen lediglich 12 Fragmente mit 450 zumeist nur bruchstiickhaften
Zeilen erhalten.?’ In keinem dieser Fragmente finden sich gesicherte An-
klinge an die hethitische Fassung, die vermutlich eine Nacherzihlung ge-
ringeren Umfangs ist. Der hurritischen Fassung sind weitere Episoden
und Motive zu entnehmen. Genannt sind verschiedene Schauplitze der
sonst nicht belegten Ortschaften Ilawa und Perhena; ferner ein Gremium
der ,Altesten” sowie die teils gottlichen, teils menschlichen Protagoni-
sten — die ersteren I§tar, der Sonnengott, der Mondgott, der Gott Tapsu-
wa[rri]*, die letzteren Sendamenni, Udipsarri, Urum-[ ], Elamihuri,
Autui und eine Frau namens Tadi-[ ], die moglicherweiser den gleichen
prototypischen und sprechenden Namen wie Tadizuli (hurritisch tad-
ylieben®), die Gemahlin des Gurparanzah®, trigt.

Sendamenni (gebildet aus hurritisch sind- ,sieben®), die Gemahlin des
Kesse, ist als ein ,falsches Weib“ und ihr Bruder Udipsarri als ein ,,boser
Mann® charakterisiert. Der Name Elamihuri (Elmi=huri) diirfte als Be-
rufsbezeichnung, nimlich ,,Vereidiger“?, zu verstehen sein. Autui fiihrt
das Epltheton tessi ,ehrwiirdig, angesehen®. Da beide im Umfeld der »Al-
testen® genannt sind, scheinen sie zu deren Gremium zu gehéren. Es ist
die Rede von einer Kuh, die in der Stadt eingefangen und dann aus der
Stadt entfernt wurde.

2 Siehe S.209f.

30 Siehe S. 140.

31 Siehe S. 66.

32 Die hurritischen Fragmente sind zusammengestellt und besprochen von M. Salvini —
I. Wegner in ChS 1/6 Nr.22-34.

3% Siehe M. Salvini, 1988, 157-172.

¥ Tapsuwa[rri] fungiert in der hurritischen Fassung des ,Gesanges von Ullikummi“ als
Gottheit, die zum Kreis des Kumarbi gehort, siche M. Giorgieri, 2001, 142 mit Anm. 34.
Der von Giorgieri vorgeschlagenen Lesung Tapsuwa[rdi] folge ich nicht, vgl. ChS 1/6,
2004, 25 Anm. 41.

3 Siehe S.217.

3 Vgl. auch auch die Berufsbezeichnung Amummi=huri, gebildet mit dem berufsbezeich-
nenden Element -huri. Zu dem Terminus elamiburi in der moglichen Bedeutung ,, Verei-
digter®, sieche M. Giorgieri, 1999, 731.
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Die 6. Tafel der Serie beginnt mit zwei negierten intransitiven Verbal-
formen der 3. Pers. Sg., die wohl auf Kesse zu beziehen sind und mogli-
cherweise das Thema der Verweigerung der Jagd enthalten. Die folgenden
Zeilen berichten von I3tar, die sich aufmacht, um zu einer Gruppe von
Menschen zu sprechen. Erhalten sind des weiteren mehrere Gespriche
zwischen den Protagonisten, die aber wohl fiir Kesse einen ungtinstigen
Verlauf andeuten: ,Und Kesse begann vor seiner Frau zu klagen “ Auch
die Gemahlin Sendamenni scheint in Bedrangms geraten Zu sein: ,,[Als
sie] die Worte des Kesse horte, [schr]le sie ,weh*.“ Spiter ist von einem
giinstigen Vogelomen und sodann von einem Bett die Rede, das Kesse ver-
lassen soll, um - so ist anzunehmen — endlich zur Jagd zu gehen. Die
14. Tafel beginnt mit einer Rede des Gottes Tapsuwa[rri] an den Mond-
gott, in der Kesse genannt ist. Die Antwort des Mondgottes richtet sich an
die Gotter. Zwei weitere Reden schlieflen sich an, eine des Kumarbi und
eine des Gottes Ea-Konig (Ea-sarri). In den beiden noch erhaltenen Para-
graphen der Riickseite der Tafel steht Sendamenni im Mittelpunkt. Kesse
fordert die Altesten auf, Sendamenni herbeizurufen und sie vor das patti-
vurri — wahrscheinlich zu dem Versammlungsort bzw. vor das Gremium
der Altesten — kommen zu lassen. Dort erhebt Kesse Vorwiirfe gegen sie:
»Kesse [sprlcht] die Worte zu den Alteste[n, indem er sagt]: ,Ruft Senda-
menni [ . Die Altesten riefen Sendamenni und liefen sie vor das patti-
vurri kommen. [ ] (§-Strich) Kesse [spricht] die Worte zu Sendamen[ni,
indem er sagt]: ,Falsches Weib! Den amiri, den ich gegeben habe [ ]dir...
..[ ] hast du gegeben in seine Hand, der gerechte Herr [...]°“ In einem
anderen Fragment ist die Rede von einer Schlange (apse) und spiter von
einem Vogel, wiederum der Schlange und einem Hund. Der Vogel ist mit
dem Vermerk ,,oben®, die Schlange mit ,,unten“ und der Hund mit ,,in der
Mitte“ charakterisiert. Die tibrigen Fragmente tragen aufler den erwihn-
ten Namen kaum zum Verstindnis der Dichtung bei.

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Gemeinsam ist den beiden
Dichtungen vom Sonnengott, der Kuh und dem Fischer sowie vom Jiger Kesse,
daf die Protagonisten keine Bauern sind, sondern Jager und Fischer.

Zur hethitischen Fassung: Als Schauplitze sind die Stadt Urma und das Gebirge
Natara genannt. Weder Urma noch Natara sind an anderer Stelle belegt und somit
auch nicht zu lokalisieren. Sindalimeni (ein prototypischer Name), die Ehefrau
des Kesse, ist in rituellem Kontext als Geburtshelferin (hurritisch hutilluri) ge-
nannt (ChS I/5 Nr.98 10').

Bedeutend ist die Traumreihe des Kesse und die Deutung derselben durch die
Mutter — ein Topos, der auch in der Gilgame3-Dichtung vorliegt. Die Ahnlichkeit
des Motivs zeigt wiederum, wie solche Dichtungen kompiliert worden sind. Die
Traumdeutung der Ninsun, der Mutter des Gilgames, beruht auf Wortspielen: In
beiden Traumen fillt ein Gegenstand vom Himmel — das eine Mal kisru ,,Zusam-
menballung” — an dieser Stelle am ehesten ein Meteorit — und das andere Mal eine
Axt (bassinnu). Beide Gegenstinde bezieht die Traumdeuterin auf Enkidu, seinen
spateren Freund, mit dem ihn ein kiinftiges homoerotisches Verhiltnis verbinden
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wird: kisru wegen des Anklanges an kezrx in der Bedeutung ,.ein junger Mann mit
gekrauseltem Haar“, d.h. ,Buhlknabe“, und hassinnu wegen des Anklanges an as-
sinnu ,Lustknabe, Transvestit“. Im zweiten Traum liegt Gilgames iiber der Axt
hassinnu und fliistert Liebesworte. Das Verbum hababu — in den Worterbiichern
mit ,,zirpen zwitschern, fliistern“ bzw. »t0 murmur (said of water), to hum, low,
chirp® uibersetzt — ist im Gilgame$-Epos ein weiteres Mal belegt, nimlich bei der
Beschreibung des Beischlafs des Enkidu mit der Hure Samhat.”” In einem Traum
des Dumuzi, dem Tammus des Alten Testaments, beruht die Traumauslegung,
dhnlich wie in den Triumen des Gilgames, ebenfalls paronomastisch auf den
Gleichklang der beiden sumerischen Worte zi-zi ,herausreiflen® und ,sich erhe-
ben“: ,,(Dafl) sich dir (im Traum) eine Binse erhob, dir (im Traum) Schilf wuchs
(bedeuted): Rauber werden sich gegen dich vom ihren Schlupfwinkeln erheben.
Die herausgerissenen Binsen, die um dich herumwuchsen, sind die Riuber, die
sich gegen dich aus (ihren) Schlupfwinkeln erheben.“#

Von den Traumen des Kesse sind lediglich der vierte und fiinfte Traum gut er-
halten. Im vierten Traum fillt, wie in dem ersten Traum des Gilgames — ein Ge-
genstand — der Meteorit kunkunuz(z)i- — vom Himmel herab. Der Meteorit kun-
kunuz(z)i spielt in der Sukzession der Kumarbi-Mythen eine wichtige Rolle und
diirfte ein negatives Omen darstellen, siche S. 140, 208. Der fiinfte Traum bezieht
sich auf die Ahnen des Kesse, die bemiiht sind, daf§ das Herdfeuer - sicherlich be-
zogen auf das Fortbestehen der Sippe — nicht erlischt, da hethitischer Uberliefe-
rung zufolge das Bild eines erkalteten Herdes fiir das Ende einer Familie steht. Im
sechsten Traum tragt Kesse Schmuck der Frauen, was den Verlust seiner Mann-
lichkeit bedeuten konnte. Im siebten Traum begegnet er am Stadttor Schlangen
und den damnas(s)ara-Sphingen, dhnlich wie Oidipus vor der Stadt Theben der
Sphinx. Sollte auch hier die Deutung der symbolischen Triume auf Wortspielen
oder den Gleichklang von Worten beruhen? Die Traumreihen enthalten Botschaf-
ten mit zukunftsweisender Bedeutung; sie sind jedoch nicht in klaren Worten ver-
mittelt. Die Elemente der Botschaften, wie Personen, Schliisselworte und Aktio-
nen, sind mit anderen Elementen vertauscht, wobei die Mechanismen dieser Sub-
stitutionen nur selten durchschaubar sind. Allegorische und symbolische Triume
oder Ritseltraume sind belegt fiir den sumerischen Konig Lugalbanda (siehe S.24),
fiir Dumuzi, Sarrukin und Gudea, dem sumerischen Stadtfiirsten von Laga. Eine
weitere Reihe von fiinf Triumen hat Gilgames auf dem Libanon, die von Enkidu
gedeutet werden, Gilgames, Tafel IV:125-183.

Vorzeichen-Traumreihen begegnen auch im Alten Testament, wie in Gn
41:1-32 die beiden Triume des Pharao von den sieben Kithen und den sicben Ah-
ren, die Joseph deutet; im Zwdlfprophetenbuch tut Jawh dem Sacharja in acht
Triumen seinen Willen kund. Die lingste Vorzeichen-Traumreihe mit dreiflig
Traumen begegnet im Jinismus des subindischen Kontinents. Eine Reihe von
zwolf Vorzeichentriumen belegt das mittelalterliche persische Fabelbuch Kalila
und Dimme aus dem 13. Jahrhundert, das aus dem Arabischen ins Hebriische und
Spanische iibersetzt worden ist, und in der zweiten Hilfte des 15. Jahrhunderts

37 Siehe A. Draffkorn Kilmer, 1982 und V. Haas, 1999, 117-119. Paronomastische Assozia-
tionen finden sich auch in der babylonischen Mantik; so zeigt eine mit Gewebe tiber-
wachsene Gallenblase (kussu ,iberwachsen®) an, daff Kilte (kussu) eintreten wird, siche
K. K. Riemschneider, 2004, XVII.

3 Vgl. W. H. Ph. Rémer, 1986, 17-30.
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dann auch als deutsche Ubersetzung von Antonius von Pforr vorliegt. Auf der
Sanskrit-Geschichtensammlung des Panchatantra basiert die Traumreihe in der
syrischen Erzihlung vom Tor des Belar. Symbolische Traume begegnen hiufig in
der hellenistischen Romanliteratur, bei Achilleus Tatios, Leukippe und Kleito-
phon, bei Heliodor, Die dthiopischen Abentener von Theagenes und Charikleia
oder bei Apuleius, Der goldene Esel. Vgl. auch die Traumreihen in der indo-irani-
schen Literatur.?

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 361, bearbeitet von J. Friedrich, 1950,
254-263. H. A. Hoffner, 19982, 87-89. Zu den hurritischen Fragmenten siehe
M. Salvini, 1988, 160-170 und M. Salvini — I. Wegner, ChS 1/6, 2004, 23-27; hinzu
kommt KBo 53.2. Vgl. ferner V. Haas, 2005, 369-373.

Natiirlich lifit sich aus den wenigen Fragmenten die Erzdhlung nicht
mehr rekonstruieren. Doch immerhin zeigt es sich, dafy Sendamenni eine
zentrale Rolle einnimmt. Der Beginn der hethitischen Fassung der Erzih-
lung impliziert den Konflikt zwischen ihr und der Mutter des Kesse.

Die beiden Erzihlungen — die Erzdhlung von den zwei Briidern
,Schlecht“ und ,,Gerecht sowie die Erzihlung vom Sonnengott, der Kuh
und dem Fischer mit ihren inhaltlichen Ubereinstimmungen des Motivs
der Kinderlosigkeit und der Abhilfe durch den Sonnengott — stehen unter
dem Thema Gut und Bose. ,Istanu blickt vom Himmel herab“ und
kommt in Gestalt eines jungen Mannes zum Schauplatz des Geschehens.
Beide Erzdhlungen sind mit einer Hymne eingeleitet, deren beider The-
men die Gegeniiberstellung von Gut und Bose ist.*0

Auch in der Erzihlung von Kesse ist diese Gegeniiberstellung zu er-
kennen, da die Bezeichnung der Sendamenni in der hurritischen Fassung
als ,falsches Weib“ sowie das Epitheton ,,boser Mann® fiir thren Bruder
Udipsarri zeigt, daf} beide die negative Rolle in dieser Erzihlung einneh-
men, wahrend ihnen Kesse, so ist anzunehmen, als der gute Mensch ge-
gentiber steht. Es scheint, als bestlinde sogar ein kontextueller Zusam-
menhang der Erzihlungen, da es wohl kaum ein Zufall ist, daf§ am Ende
der ersten Tafel der Erzihlung von den zwei Briiddern ,Schlecht® und
»Gerecht“ der Sonnengott die beiden Kontrahenten zur I§tar nach Nini-
ve verweist und dafl die Erzihlung vom Sonnengott, der Kuh und dem
Fischer mit einer Hymne an diese Gottin eingeleitet ist. So liegt ein
Kompendium von Erzéhlungen vor, deren gemeinsames Thema die Pola-
risierung Schlecht und Gut oder Gerecht ist. Kaum zufillig vertreten die
Akteure der drei Erzihlungen die Berufe Vieh ziichtender Bauer, Jager
und Fischer.

39 W.Schubring, 1935, 22. und J. Deleu, 1984, 273.

0 Die Polarisierung von Gut und Bose ist in der nur in wenigen Bruchstiicken erhaltenen
Erzahlung vom Sonnengott, der Kuh und dem Fischer zwar nicht unmittelbar zu erken-
nen, wohl aber in der einleitenden Hymne an die I§tar von Ninive, deren Grundthema —
der Ambiguitdt der Gottin entsprechend — ebenfalls der Gegensatz Gut und Bose ist: Ein
guter und ein schlechter Hausstand, eine gute und eine schlechte Ehe, eine gute und eine
schlechte Behandlung der Liebhaber der I3tar.



XI Syrisch-hethitische
mytho-poetische Dichtungen

Nur wenige mythische Texte westsemitischer Herkunft in hethitischen
Ubersetzungen oder wahrscheinlicher Nachdichtungen, dhnlich den My-
then, die aus der Hafenstadt Ugarit aus der Mitte des 2. Jahrtausends
tiberliefert sind, fanden sich in den Archiven der hethitischen Hauptstadt.
Niedergeschrieben wurde diese Literatur unter den letzten Konigen der
GrofSreichszeit.

1. Istar und der Berggott Bisaisa

Der syrische Berg Bisaisa, dessen Numen Bisaisaphi bzw. der ,bisaisii-
sche (Gott) Hatni“ ist, steht im Kult in engster Beziehung zur Istar. Der
wahrscheinlich unter Tuthaliya IV. entstandene bzw. niedergeschriebene
Text berichtet, daf§ Bisaisa die auf seinem Berg ruhende I3tar entdeckte
und zu vergewaltigen versucht hat: ,[ ] Und der Berg(gott) [Bisai-
sa(phi)] sich [ sah] Istar (namlich) ihre [nackten] Glieder, [und sie] zu
beschlafen [sprang (ihm)] der Sinn em[por ]. Und so beschlief Bisai-
sa(phi) die [Istar  ]. IStar [aber ... ]sprangauf und sich ihren Korp[er
[... und sprach]: ,\Wer hat mir zu solcher Zeit [. .. ] Schmach zugefugt?
Und dem Tarhun/Baal nich[t ]ferner ein anderer Feind; und ihm (se1)
[ ]ein Feind!* Und dies spr[ach] Istar zornig. [Als nun] Bisaisa(phi) die
I5tar erz[trnt sah], [und er von ihr diese] Worte horte, da firchtete er sich
und verneig|[te sich z[u I3tars] Knien nieder wie ein Apfelbaum (indem er
flehte): , Tote mich nicht, dann will ich dir [Heil und] Leben aussprechen.
[Die Waffe], mit welcher Tarhun/Baal den Meeresgott besiegt, [mit] de[r]
die Berge den Tarhun/Baal im Kampf tref[fen und] besiegen, [ ] nun,
frither waren Na[mni] (und) Hazzi, die Berge [ ].°“

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: In den Opferlisten werden der
Berg(gott) Blsalsa(phl) und I3tar nebeneinander aufgefiihrt; dies zeigt, daf} zwi-
schen beiden eine lokal bedingte enge kultische Beziehung besteht.

Das Motiv der versuchten Vergewaltigung einer auf einem Berg ruhenden Got-
tin kehrt in der Erzihlung des Arnobius vom steingeborenen Agdistis wieder, sie-
he S.173.

Was nun den Mythos betrifft, so ist er wohl im weitesten Sinn dem Themen-
kreis der Kimpfe des Wettergottes zuzuordnen, wenn man in der versuchten Ver-
gewaltigung der I3tar eine Herausforderung an den Wettergott sieht. Daher liegt
die Annahme nahe, daf§ Bisaisa(phi), wenn er die auf seinem Berg liegende nackte
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Gottin beschlift, von einem alten Recht Gebrauch macht, nimlich auf dem Gipfel
des Berges den Hieros gamos zu vollziehen — ein Bergkult, der vor der Herrschaft
des Wettergottes iiblich gewesen, spiter dann aber abgeschafft worden wire. Bi-
saisa(phi), welcher der Istar ,[Heil und] Leben“ ausspricht, erzihlt ihr, wie der
Wettergott einst das Meer besiegte. Damit besteht eine Beziehung zu dem ,,Ge-
sang vom Meer*, siche S.1511.

Die hier beschriebene Devotionsgeste ,,sich wie ein Apfelbaum verneigen® fin-
det sich bereits in einem aus dem altbabylonischen Mari stammenden hurritischen
Text aus der Zeit des Konigs Zimrilim: ,,Falsch ist das Wort aus seinem Munde,
(zwar) ver[neigt] er sich wie ein Apfelbaum, die Gétter ... aber héren nicht auf
(sein) Gebet“, siehe S.307.

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 350; bearbeitet von J. Friedrich, 1953,
147-150; Transliteration: E. Laroche, 1968, 185f.; vgl. ferner V. Haas, 1994,
462-464, 467 Anm. 45. 1. Rutherford, 2001, 602. D. Schwemer, 2001, 232f., 451
Anm.37.36.

2. Ein palistinisch-kanaandischer Mythos
in hethitischer Sprache

Von diesem Mythos ist nur eine kleine Anzahl von Bruchstiicken erhal-
ten. Es handelt es sich um eine Variante des Mythos vom sterbenden und
wieder auferstehenden Gott Baal (hier mit dem hethitischen Wettergott
Tarhun wiedergegeben).

Die Protagonisten sind die Gottheiten El-Kunirsa, das ist die hethiti-
sche Wiedergabe fiir westsemitisch El koné ars ,,El, Schopfer der Erde®,
seine Gemahlin ‘Attart, hethitisch Asertu, der Wettergott Baal, hethitisch
mit dem Sumerogramm PINGRISKUR , Wettergott® in der Lesung Tarhun
wiedergegeben und seine Schwester Anat oder Astarte, hethitisch mit
Istar bezeichnet. Die Vorstellung vom Gott El als Weltenschopfer ist
nicht auf Ugarit beschrinkt. Die Nihe des El zu Enki/Ea unterstreicht die
kilikische, in das achte Jahrhundert datierte, hieroglyphenluwisch-ara-
miische Bilingue vom Karatepe, in der aramiisch El koné *ars hierogly-
phenluwisch A-3 (= Ea) entspricht.! In der Genesis (14.18, 19.22) er-
scheint das Epitheton ,Schopfer der Erde® erweitert zu ,Schopfer des
Himmels und der Erde*.

Der Mythos berichtet von einer sexuellen Offerte der Asertu — der Ge-
mahlin des an den Quellen des Euphrats wohnenden El-Kunirsa bzw.
Kunirsa —an den Wettergott. El-Kunirsa fordert den Wettergott auf, seine
Gemabhlin zu demiitigen. Doch Asertu gewinnt das Vertrauen ihres Ge-
mahls zuriick und kann sich so an dem Wettergott, der sie verschmahte
und sogar an El-Kunirsa verriet, richen. Der Wettergott wird in die Un-
terwelt gestoflen. Seiner Schwester IStar aber gelingt die Befreiung. Ka-

1 A.Caquot, 1977, 1781.
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thartische Riten zweier Beschworungspriester geben thm seine Lebens-
kraft wieder zurtick.

Nicht erhalten ist der Anfang des Textes.

Die Offerte der Asertu: ,,Sei du hinter mir (her)! [Dan]n bin auch ich
hinter dir (her)! Mit meinen Worten werde [ich] dich bedrin[gen], mit
meiner [Spin]del werde ich dich ritzen! [Mit meinen ] aber werde ich dir
auflauern.”

Der Wettergott berichtet dem El-Kunirsa von der Untreue seiner
Gemahlin: , Tarhun/Baal horte [dies und] erhob sich. [Er] gelangte an die
Quellen des Mala-Flufles (Euphrat), [und er] gelangte zu] El-Kunirsa,
dem Gemahl der Asertu; [und] trat ein in das Zelt [des] El-Kunirsa.
(§-Strich) [El-Kunlirsa sah Tarhun/Baal an und fragte ihn: ,[Warum] bist
du gekommen? Da (sprach) Tarhun/Baal so: ,Als ich zu dir in dein Haus
kam, [siehe], da schickte Asertu Madchen zu mir (mit der Botschaft):
,Auf, herbei, schlafe mit mir! [Ich aber] lehnte ab. Jene aber wurde wii-
tend auf mich [und] sagte [so]: ,Sei du hinter mir (her)! [Dann] bin auch
ich hinter dir (her)! Mit meinen [Worten] werde ich dich bedringen, mit
meiner [Spindel] werde ich dich r[itz]en. Und deshalb bin ich gekommen,
mein Vater. Nicht [bin ich] als Bote zu dir [gekommen]; [ich bin] zu dir in
eigener Sache [gekommen]. Asertu mifibilligt dich, deine (Eigenschaft als)
Gemahl. [Obwohl sie] deine Gemalhlin] ist, schickt sie immer wieder
nach mir (mit der Aufforderung): ,Schlafe [mit mir]!* El-Kurnirsa [hub
an], dem Tarhun/Baal [zu antworten]: ,Gehe, empére sie, [dngstige sie]
und demiitige [Asertu], meine Gemahlin!“ (§-Strich)

Der Wettergott schmiht Asertu: ,[Tarhun/Baal] horte die [Wor]te
des El-Kunirsa und [ging] zu Asertu. Tarhun/Baal sprach zu Asertu:
,[Deilne siebenundsiebzig [Kinder] totete ich; (deine) achtundachtzig
(Kinder) totete ich. [Als] Asertu die Demttigung horte, da wu[rde] ihr
der Sinn bose. [Und Klaglefrauen setzte sie ein; [und] sieben Jahre klagt
sie. [Die ] essen (und) [trin]ken.“

Kommentar: Die beiden Zahlen 77 und 88 (mit symbolischer bzw. qualitativer
Bedeutung) finden sich auch in dem ugaritischen Mythenzyklus vom Gott Baal,
der die Gottin Anat siebenundsiebzigmal, achtundachtzigmal beschlaft.

Asertu verleumdet den Wettergott bei ihrem Gemahl: Nach einer
Lacuna unbestimmten Umfangs spricht Asertu zu El-Kunirsa: ,[ ],Ich
werde [Tarhun/Baal mit meinen Worten] bedrangen; mit meiner [Spindel]
werde ich ihn ritzen. Mit dir aber werde ich schlafen!

El-Kunirsa liefert der Asertu den Wettergott aus: ,[El-Kunirsa] hor-
te (es) und sprach zu seiner Gemahlin: ,Auf, herbei, [nimm] dir Tarhun/
Baal als [Gefangenen] und ve[rfahre] mit thm, wie du mochtest.
(§-Strich)

Iitar belauscht das Ehepaar und warnt ihren Bruder: ,Istar/Anat
horte die nimlichen Worte, und sie wurde in der Hand des El-Kunirsa zu
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einem Becher; zu einer Schwalbe? wurde sie; und sie setzte sich an seine
Wand. Da [ho]rt Istar/Anat die Worte, die Gemahl und Gemahlin mitein-
ander sprechen. El-Kunirsa und seine Gemahlin begaben sich in ihr Bett,
und [sie] schlief[en] miteinander. I§tar/Anat aber flog wie ein Vogel tiber
die Steppe und fand Tarhun/Baal in der Steppe; und zu ihm zu sp[rechen
hub sie an]: ,Oh Tarhun/Baal, [die Speisen der Asertu esse nicht!] Den
Wein der Asertu trinke nicht! [ ] gegeniiber n[icht!“

Hier ist die Tafel abgebrochen. Mit Hilfe eines kleinen Fragments aber
ist der Handlungsverlauf noch so zu rekonstruieren, dafy der Wettergott
der Intrige der Asertu unterlag und in die Unterwelt versetzt worden ist.
_ Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: H. A. Hoffner, Jr. weist auf die
Ahnlichkeit dieses Mythos mit Joseph und Potiphars Weib (Genesis 39) sowie mit
der dgyptischen Volkserzihlung von den beiden Briidern Anubis oder Anup und
Bata oder Bitiu (sieche S.194) hin: Der iltere Bruder Anubis ist verheiratet; sein
jingerer Bruder Bata arbeitet bei ihm als Bauer und Hirte. Als Bata nach Hause
kommt, versucht die Frau des Anubis thn zu verfithren, doch er weist sie ab. Sie
erzdhlt ihrem Mann, dafl Bata sie habe zu vergewaltigen versucht. Anubis will
Bata toten. Eine redende Kuh warnt jedoch Bata. Anubis verfolgt den fliehenden
Bata; ein Gott aber erschafft hinter ihm einen Fluf§ voller Krokodile. Vom anderen
Ufer aus schildert Bata dem Bruder die Wahrheit, worauf sich beide versohnen.

Der Wettergott als Gefangener im Totenreich: ,[ ] dunkle
[Erde ]den Gottern seine Worte [ ] vom Glied hilt er und ihm [ ]
die Unterweltsgotter den Schlaf ... [ ].“

Istar will ihren Bruder aus der Unterwelt befreien: , Istar/Anat hu[b
an], zu den Unterweltsgot[tern zu sprlechen: ,Wenn aber [ seine]
Mannheit, Muskeln, Sehnen [ er ist] mit Schmutz behaftet; und zu dir
geheich [ ], ex/sie wird bose. [ ]. Warum schickt er/sie Lebende in
die [dunkle] Erde? [ Jund den Korper des Tarhun/Baal (und) Kilber
packte er/sie wie eine Schlange [ ]. Sie antworteten folgendermafien:
[ ]Seine Gemahlin und Kinder gingen [ ] und sie setzen sich hin. [ ]
begann zu sprechen: ,Nicht ihn [ ]; fihre ich aus. [ ]. Und [in] der
dunk[len Erde ]kommen si[e.“

Diese und die folgenden Zeilenreste lassen sich nicht zu einem sinnvol-
len Kontext rekonstruieren. Jedenfalls befindet sich der Wettergott lebend
im Totenreich (der ,,dunklen Erde), wiahrend sich I§tar um seine Freilas-
sung bemiiht. Ein weiteres Tafelfragment beschreibt die Katharsis des nun
dem Totenreich entronnenen Wettergottes.

2 H. A. Hoffner, 19982, 90 erwagt, die Verwandlung der I3tar in eine Schwalbe (oder Eule -
hethitisch hapupi-) auf ein Miflverstandnis des hethitischen Schreibers zurtickzufiihren,
da dem Sumerogramm GAL ,Becher” westsemitisch kds entspricht, das sowohl ,,Be-
cher” als auch ,Eule” (Leviticus 11:17 und Psalm 102:7) bedeutet; zu der hier wegen des
sogleich folgenden Kontextes bevorzugten Bedeutung ,,Schwalbe® fiir hethitisch hapupi-
siche MMMH, 486. Doch konnte es sich bei kds ,Becher” und ,,Eule” um ein Wortspiel
handeln.
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Die Rekreation des Wettergottes: ,[ ] zu Tarhun/Baal ging sie hinab.
[ ] die Muttergottinnen aber ithm [ ]. [Und Tarhun/Baal] er-
schuf[en sie] neu.[ ][si]e machten [thn] glanzend (§-Strich) Zu Tarhun/
Baal [kamen] die Beschworungspriester [ ] ein Mann aus Amurru (und)
ein Mann aus Ana-[ ], der Oberste der Beschworungspriester. Und sie
rei[nigen] ithn von Schwiiren, [von] Flichen, [von Siinden, von bdsen]
Worten [ ]. (§-Strich) Der Koérper des Tarhun/Baal [wurde] rei[n ]
Istar/Anat [sagte] dem [ ] den Tarhun/Baal wieder [ ] aus der
[dunklen] Erde [ ].“ (Hier ist die Tafel abgebrochen)

Kommentar: Tarhun/Baal ist in diesem Mythologem ein sterbender und aufer-
stehender Gott, entsprechend der mythischen Uberlieferung aus Ugarit vom Ster-
ben und Wieder-ins-Leben-Treten des Baal. Der Gott befindet sich in der Unter-
welt paralysiert in einem (voriibergehenden) Todesschlaf. Zu neuem Leben ge-
langt er durch die Muttergéttinnen. Doch erst durch die entsprechenden Riten des
Menschen — ausgefiihrt von den beiden syrischen ,Beschworern® (FOMEShykma-
talles) — dem ,Mann von Amurru® und dem ,Mann von Ana-[ 1%, dem ,,Ober—
sten der Beschworungspriester® (GAL LUMES LUMU,) — erhilt er die fiir seine
Wiederbelebung notwendige Katharsis. Die rituelle Reinigung von den an ihm
haftenden ,,Schwiiren, Fliichen, Stinden, bésen Worten® konnte dafiir sprechen,
dafl Tarhun/Baal diese Verfehlungen aus der menschlichen Sphire auf sich geladen
und mit sich in die Unterwelt genommen hat.?

Nach einer Lacuna unbestimmten Umfangs setzt der Text fragmenta-
risch wieder ein, ohne daff eine fortlaufende Ubersetzung méglich ist. Es
folgt ein kathartischer Ritus gegen eine Behexung, der sich auch in einem
der Rituale der Magierin Allaiturahi findet:* ,[ ] Wenn ein [boser] Mann
[ihm in]nen[ wundihm vo]m [Kopf]ein Haar [nahm]; [von seinen Au-
gen] ihm das Sehen nahm [ ]; [ von seinen Ohren ihm] das Horen
nah[m]; [ kursalmmalli nahm; vo[n seinem ihm] Schleim? [nahm]
[ [vo]n seinem Korper ifhm Schweiff nahm] [ ].“

Stilistik: Zu beachten ist das Spiel mit den beiden finiten Verbalformen
austa ,er sah® und punusta ,er bestrafte“: [Elkunlirsas Tarhunan austa
nan punusta ,[Elkun]irsa sah den Tarhun und bestrafte ihn.“>

Text und ausgewahlte Literatur: CTH 342 [KUB 36.38(+%)35 und KUB 59.65
und die Paralleltexte Bo 3300 sowie KBo 53.4], bearbeitet von H. Otten, 1953*
und 1953**. H. A. Hoffner, Jr., 1965, 5-16. H. Gese, 1970, 113-115. Eine neuere
Ubersetzung bietet H. A. Hoffner, Jr., 19982, 90-92. Anklinge zeigt das Fragment
KBo 53.4, siche auch die Inhaltsiibersicht IV.

3 Vgl. T.N.D. Mettinger, 2001, 193 ff. und E. Frahm, 2003, 2961.
4+ ChS 1/5 Nr.25, Vs.1, 26 Vs.127 Vs. I1.
5 KUB 36.35 Vs.18. Zu einer Assonanz der Vokale A und U siehe S.289.
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1. Der Held Gurparanzah und der Wettkhampf
im Bogenschie[Sen

Die einst wahrscheinlich sehr umfangreiche Prosadichtung vom Jager
Gurparanzah ist nur in wenigen junghethitischen Fragmenten erhaltenen.
Als Schauplitze des Geschehens stehen sich — wie in der ersten Tafel der
Gilgames-Dichtung auch — die Steppenlandschaft als Ort der Wildtiere
und als Jagdgebiet und die Stadt als Zentrum der Zivilisation — in diesem
Fall die ruhmreiche Stadt Akkad (gegen Ende des 3. Jahrtausends) —, ge-
geniiber.

Die Protagonisten tragen hurritische Namen: Gurparanzah ist [der K6-
nig] des legendiren Landes Ailanuwa, das wahrscheinlich im Habargebiet
nahe des Tigris gelegen ist. Der Name Gurparanzah besteht aus den Wor-
ten gurp- — gurpisi bezeichnet eine Waffe — und Aranzah ,Tigris“. Sein
Gefahrte und Helfer ist der personifizierte Tigris; Impakru, der Konig
von Akkad, Tadizuli, die Schwester des Impakru und Braut des Gurpar-
anzah, ist gebildet von hurritisch rad- ,lieben“ und einem in seiner Be-
deutung nicht bekannten Nomen z#/i. Von seinen Genossen, dem Kollek-
tiv der ,,sechzig Konige und der siebzig Kriegshelden®, sind nur die bei-
den Namen Eni-adali und Esi-adali genannt. Sie enthalten hurritisch eni
»,Gott“ und adal(i),,stark®; ersterer Name bedeutet ,,Stark ist der Gott*;
letzterer ,Stark ist die Erde“; adal(z) gehort zu den iltesten hurritischen
Namenselementen.

Impakru hat zu Ehren des Gurparanzah und seines Gefolges eine Jagd
veranstaltet. Nach ihrer Rickkehr findet in der Stadt Akkad ein Hoch-
zeitsbankett statt; Gurparanzah nimmt als (kiinftiger) Schwiegersohn des
Impakru den Ehrenplatz an der Tafel ein. Hohepunkt des Gelages ist ein
Wettkampf im Bogenschieflen, bei dem Gurparanzah als Sieger hervor-
geht. Danach wird Gurparanzah zu seiner Braut Tadizuli gefiihrt, die ihn
in ihrem Schlafgemach erwartet. Doch aus nicht erkennbaren Griinden
verweigert sie sich thm. Gurparanzah ist verzweifelt, aber sein gottlicher
Schirmherr Aranzah steht ihm hilfreich zur Seite. Aranzah begibt sich zur
Muttergottin und den Schicksalsgottinnen. Einem kleinen Fragment ist
zu entnehmen, dafl Gurparanzah die Ehe schliellich vollzog.

Das zentrale Thema der Erzdhlung ist mithin die Eheschlieffung des
Gurparanzah mit Tadizuli, der Tochter des Impakru, und eventuell die
Geburt eines Erben.
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»I[n der Steppe] totete Gurparanzah [im] Nu die Wildtiere — [einen
Lowen] [elnen Leopa]rden (und) einen Biren. Die Steppe .. [ ]. [Dan]n
gingen sie nach Akkad [ ]. In die Stadt Akkad gin[gen] sie, Impakru,
[Gurparanzah], die sechzig Konige (und) die siebzig Kriegshelden.
(§- Strich) Thn lief} er (Impakru) sich vorn hin setzen, den Gurparanzah
seinen Schwiegersohn. Sie aflen miteinander, sie tranken und sie [freuten
sich] miteinander. [Dann] verlangten sie die Bogen, die Kocher; und die
Zielscheibe (Text: Turm, Pfeiler) v[erlangten] sie. Als sie sich Vorbereitet
hatten, stellten sie sich bei Gurparanzah auf. Er schief$t, der Gurparan-
zah, und der Pfeil fliegt ihm wie ein Vogel vom Bogen. Die sechzig Koni-
ge (und) die siebzig Kriegshelden besiegte er im Schieflen. (§-Strich). Im-
pakru ging zu Bett und schlief. Auch Gurparanzah ging zu Bett; wohlrie-
chendes Ol sprengt man vor ihm hin, und den Weg (zum Bett) hatte man
mit [Tlchern (0.4.)] bedeckt und sie [zum Schlaf]gemach [hin ausgebrei-
tet]. Und er stieg mit einer Leiter auf das Bett. Seine Gemahlin Tadizuli
bestimmte einen anderen T[ag]. Und dem Gurparanzah [ ] nahte sie
sich (mit den Worten): ,Solange [ ], sollst du [dich zu mir] nicht [wen-
den]! Uns im Schlafgemach ... [ ].“ Bis hierher ist der Text erhalten. Da
das folgende Bruchstiick von der Trauer des Helden berichtet, ist anzu-
nehmen, daf§ Tadizuli von Gurparanzah eine Tat erwartet bzw. er vor
eine Aufgabe gestellt ist, nach deren Erfiillung er die Hochzeit vollziehen
kann.

Kommentar, literarische Motive und Vergleiche: Das Fragment belegt erstmals
in der antiken Literatur ein Bankett mit dem Motiv des Wettkampfes im Bogen-
schieflen.

Abgebildet ist eine als Turm bezeichnete Zielscheibe, die auf einer fast manns-
hohen Stange befestigt ist, auf einem Relief in Chorsabad.!

Das literarische Motiv des Wettkampfes im Bogenschieflen im Kontext eines
Gelages und einer Brautwerbung findet eine Parallele in der Heimkehr des Odys-
seus im 21. Gesang.

Die Kunst des Bogenschiefiens (mit Kompositbogen) bleibt auch im 1. Jahrtau-
send an den altorientalischen Hofen eine vornehme Disziplin. Von einem Wett-
kampf im Bogenschieflen mit am assyrischen Hof anwesenden elamischen Prin-
zen berichtet eine Jagdinschrift Assubanipals IT.: ,Damals priesen [vor mir] die
vier Prinze[n ... ], die Fliichtlinge aus Elam, das Schieflen mit ithrem Bogen.“ In
der Nihe des Van Golii fand sich eine urartiische Stele, die zum Gedenken eines
Bogenschusses des Konigs Argisti II. (ca. 713 v. Chr.) von 476 Metern angebracht
war.2

Die Zahlen 60 und 70 begegnen auch sonst in dem mythisch-epischen Schrift-
tum: In dem ,,Gesang von Ullikummi“ [fielen] siebzig Gotter ins Meer hinab, und
im Hedammu-Mythos vernichtet Hedammu siebzig Stidte. In der sumerischen
Fassung des Epos Gilgames und Huwawa schickt der Sonnengott ,sieben Krie-
ger” als Begleiter, die dem Gilgames den Weg in das Bergland zeigen sollen.

! Siehe V. Haas, 1989, 313 Abb.2.
2 Siche V. Haas, 1989, 40f.
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Die ersten sechs Zeilen des inhaltlich hierher zu stellenden Fragments
sind nur in Resten erhalten. Es enthilt ein Gesprich zwischen Gurparan-
zah und Aranzah. Die Rede ist von einem Midchen; die Verbalform ,,du
machst abtriinnig” ist nicht zuzuordnen. Weitgehend zerstort ist auch der
folgende Absatz von sieben Zeilen, in dem das Gesprich weitergefiihrt
wird. Darin heifdt es: ,,] den Namen schreibe ich [ ], die gottliche Kraft
mein[es] Herrn werde ich verkiinden.[ ]Nach Akkad werde ich gehen.”
(§-Strich) Und schnell , wie ein Adler zog Aranzah los [und] gelangte in
der Stadt Akkad an; und er machte sich auf nach Nuadu. Und (dort) setzte
er sich auf eine Treppe. Und Gurparanzah jammert vor sich hin. Die
Kriegshelden beugen sich zu ibm nieder. Da sprach Aranzah zu Gurpar-
anzah: \Warum weinst du und flielen dir Tranen aus den reinen Augen?
(§-Strich) [Konig des Landes] Ailanuwa, warum wein[st du?‘] Dann (ant-
wortet) [Gu]rparanzah dem [Aranzah]: ,Bist du denn (immer) noch an
diesem Or[t?] (§-Strich) Folgendermaflen antwortet Aranzah: ,Ich (bin)
das Wasser des Hauptes (Quellkopf?) des Wettergottes des Hauptes [ ],
der Wich[ter] von Vater (und) Mutter [ ].° Folgendermaflen (antwortet)
Gurparanzah: ,Das Midchen [ ], welches er mir als Geschenk geben
wird (oder: gibt), [ ] von Akkad [ist sie] frohlich [ ]. Ich werde mich
schmiicken, und du wirst (mit) un[s] kommen. [ ] (§-Strich) Aranzah
horte (es) und von [ ]. Wie ein Adler zog Aranzah los und i[n die Stadt

]- Zu der Muttergottin (Hannahanna) ging er. Die Schicksalsgottinnen
[ ]sahen den Aranzah. [Da brachten die Koche die Gerichte herbei; die
Mundschenke] brachten [stiflen Wein] zum Trinken. Er aff [(und) trank]
einmal, zweimal, dreimal, viermal, fiinfmal, sechsmal, siebenmal, [ 1.
(§-Strich) Nach drei Zeilenresten ist die Tafel abgebrochen. Der Kolo-
phon auf der Riickseite der Tafel lautet: ,,[ ] Zweite Tafel [ ] Gurpa-
ra[nzah]“.

Kommentar: Der Ort Nuadu sowie das Land Ailanuwa, in dem Gurparanzah
[K6nig] ist, sind nur an dieser Stelle belegt. Ein Konigtum des Gurparanzah wiir-
de man im Habiargebiet in Obermesopotamien nahe des Tigris suchen. Pecchioli
Daddi, 2003, 493 erwigt eine Identitit von Ailanuwa mit dem Ort Alilanum nahe
des Gebel Sinjar.

Zu der Bemerkung des Aranzah: ,Ich (bin) [ ?] das Wasser der Hauptes (der
Quellkopf?) des Wettergottes des Hauptes” — ammuk=wa=za tarhuntas harsanas
harsanas watar —, siche S.2911. Der ,,Wettergott des Hauptes“ ist in hethitischen
Texten der Beschiitzer des Konigs bzw. des Konigtums.

Dafi, wie oben vermutet, Gurparanzah eine schwere Aufgabe zu erfiillen hat,
bestitigt der Besuch des Aranzah bei der Muttergottin und den Schicksalsgottin-
nen, deren Rat er einzuholen scheint.

Zu der Dichtung gehoren noch zwei kleine Fragmente, die fiir die Er-
zdhlung bis auf die Zeile ,,er schlief mit ihr im [Be]tt“ (KBo 22.70 Rs.4") —
Gurparanzah hat also die Ehe mit Tadizuli vollzogen — nichts beitragen.

3 Wie akkadisch rés éni , Kopf der Quelle“?
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Text und ausgewihlte Literatur: CTH 362 (KUB 36.67, parallel KBo 22.98,
KUB 17.9, KBo 26.104), Erstbearbeitung von KUB 17.9 H. G. Gtiterbock, 1938,
83-93; eine Bearbeitung aller Fragmente mit wesentlichen Fortschritten im Ver-
stindnis der Dichtung liegt vor von E Pecchioli Daddi, 2003, 476-494. Vgl. auch
V. Haas, 1989, 27-41, A. Archi, CANE IV 1995, 2373{. und die Ubersetzung von
A. Unal 1994, 852-853. Das neuerdings aufgefundene Fragment AnAr 12164 als
Anschluf zu KBo 22.98 Rs. I11 (ohne nennenswerten Kontextgewinn) ist von
R. Akdogan wihrend des 6. Congresso Internazionale di Ittitologia (2005), Roma,
bekanntgegeben worden.

2. Die Ankunft der Kaufleute

Uber die Aktivititen assyrischer Hindler in Anatolien in vorhethitischer
Zeit berichten Tausende von Urkunden aus der assyrischen Handelsnie-
derlassung bei der Stadt Kanes/Nesa. Ein Netz von Handelsstraflen
durchzog von Assur Anatolien und Syrien. Die Kaufleute zogen mit
Eselskarawanen von Ort zu Ort.* Die Gefahr zu reisen war sicherlich
nicht gering, zumal immer wieder von Straflenrdubern berichtet wird. In-
wieweit man der folgenden Schutzmafinahme vor einer Reise vertraut ha-
ben mag, sei dahingestellt: ,[Welnn man von Hattusa nach Dammelha
reist, so sticht man in der Ortschaft Tuggastuwa ein Schwein ab; falls fiir
euch (ein Schwein) nicht vorhanden ist, so sticht man (es) nicht ab.“5

Ein kleines Fragment, vielleicht zu einer Erzihlung tiber Kaufleute ge-
horend, beginnt mit deren Empfang durch den Hausherrn und seinem
Sohn, welche vor threm Haus stehend, Gebicke und Getrinke bereit hal-
ten. Noch gut erhalten ist der Absatz, in dem die eintreffenden Kaufleute
mit den folgenden Worten thre Waren anpreisen: ,, Wir sind die Kaufleute
der Stadt U[ra]. Wir kommen [nach] Zall[ara] und liefern Fiille und Uber-
flufl. Wir bringen auch Horige in reicher Zahl; wir treiben reichlich Rin-
der, Schafe, Pferde, Maultiere (und) Esel herbei; auch Getreide und Wein
liefern wir reichlich. (§-Strich) Und Kostbarkeiten — Silber, Gold, Lapis-
lazuli, [Karneol], Babylonstein, Bergkristall, Eisen, Kup[fer, Bronze,
Zlinn — was immer [an Gerit] bendtigt ist, liefern wir tiberaus reichlich.”
Leider sind nur diese wenigen Zeilen erhalten, so dafl es nicht moglich ist,
das Fragment einem der bekannten literarischen Werke zuzuordnen.

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 822 [KBo 24.34+KBo 41.128+ABoT 49
Vs. (Duplikat: KBo 12.42 Rs.)], bearbeitet von S. Kogak, 2003.

+ Siche S.2.
5 KBo 11.34 Vs.11-6.
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Die vier hier vorgestellten Triume, die auch heute getraumt werden konn-
ten, offenbaren die Angste einer hethitischen Konigin, von der man
sprachhcher und paldographischer Kriterien zufolge annimmt, dafl es sich
um Puduheba, die Gemahlin Hattusilis III., handelt. Puduheba ist die
Tochter eines Priesters Bendipsarri, die Hattusili auf seiner Riickkehr
nach der berithmten Schlacht von Kades (zwischen Muwatalli II. und
Ramses II.) in Lawazantiya (in Siidostanatolien) geheiratet hat.

Die Traume sind, soweit verstindlich, ein einmaliges und eindrucksvol-
les Dokument der Angst vor dem Verlust der Macht und der Autoritit.
Daf die Angste der Konigin nicht unbegriindet sind, zeigen denn auch die
Apologie Hattusilis und die Gebete des Konigspaares an die Sonnengét-
tin von Arinna.!

1. Die Traume der Konigin in der Stadt Ankuwa

Ausfihrlich geschilderten symbolischen Triumen begegnet man in der
hethitischen Literatur nur selten. Die einstige Existenz umfangreicher
Traumsammlungen belegt das hier vorgestellte, doch wiederum nur in
Resten erhaltene Traumprotokoll. Die Tafel enthilt Triume der Kénigin
in der Stadt Ankuwa. In das Dokument nicht aufgenommen ist die Inter-
pretation des Traumdeuters, dem Traumdeutungstexte zur Verfiigung ge-
standen haben. Eine solche Tafel liegt wiederum nur in beschidigtem Zu-
stand vor. Sie enthilt in der iiblichen Form von Protasis (dem als Kondi-
tionalsatz formulierten eigentlichen Omenbefund) und Apodosis Traum-
bilder mit ihrer jeweiligen Deutung, von denen nur die Protasen erhalten
sind, z. B. ,[Wenn ein Me]nsch im Traum ein Pferd sieh[t, ... ].“ Die
nicht erhaltene Apodosis enthielt die Deutung des Pferdetraums.

Die Konigin beschrinkt sich bei der Wiedergabe ihrer Traume auf si-
gnifikante Symbole, wie im ersten Traum die langen Haare des Babylo-
niers, die als ein weibliches Charakteristikum gedeutet werden konnten.
Im Mittelpunkt des nichsten Traums stehen Pferde, die nach dem zitier-
ten Traumdeutungstext von besonderer Symbolik zu sein scheinen; ein
Pferd ist sogar mit einer vielsagenden weilen Kruppe versehen. Es folgt
ein Traum vom verluderten Haushalt mit mehreren sinntrichtigen Sym-

! Siehe S.221-223 und 260-263.
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bolen, nimlich leeren Behiltern, die auch in einem anderen Traumbericht
erscheinen, verschimmeltem Kise, verdorbenem Obst, einer Wollsorte,
Edelsteinen sowie — wenn die verderbte Zeile richtig gelesen und tiber-
setzt ist — einem glinzenden Schaf und einem winzig kleinen Schaf.

Von dem folgenden Traum ist lediglich der erste Teil erhalten; die fol-
genden 16 Zeilen nur noch in nicht rekonstruierbaren Resten: Die Koni-
gin triumt, dafy ihr Gemahl, die Majestit, im Kreis seiner hohen Beamten-
schaft kaum zu bemerken ist, da sie allesamt vor ihm stehen, ihn also ver-
decken. Namentlich genannt ist ein Herr Marassanta, der am Hof von
Hattusa eine hohe Stellung innehatte: ,,Die Konigin sah in Ankuwa einen
Traum: An welchem Ort die Majestit auch immer (war), (dort standen)
die Herren vor ihm: der Majordomus (und) der Prinzipal der Holztafel-
Schreiber; und fernerhin stehen vor ihm (noch) viele (andere) Herren;
auch Marassanta, (der) ein antuwasalli-Mann (ist), steht vor ihm. Er ist
wie ein Mann aus Babylon ...; dazu (waren) ihm die Haare in sehr langen
[Zoplfen geblundeln[  1.¢

In dem nichsten Traum — nicht erhaltenen sind die ersten Zeilen - sitzt
sie verzweifelt am Wegesrand und wird wegen ihrer Angst vor den Pfer-
den von ihrem Begleitpersonal verhohnt. Eine positive Deutung konnte
darin zum Ausdruck kommen, daff die Pferde sie weder attackieren noch
auf sie urinieren. Das Personal scheint ihr wegzulaufen und einer dersel-
ben sie sogar zu maflregeln. Unklar bleibt, in welchem Verhaltnis die bei-
den Palastdamen Zamu-watti und Uwa zur Konigin stehen: ,[Die Koni-
gin sah in (der Stadt) Ankuwa einen Traum]: [ ... die Pferd]e werden
mich vielleicht ... zertrampeln. Und ich, die K6nigin, habe mich hinge-
setzt und fing zu weinen an; da lachen mich die Zugtierfithrer aus. Und sie
haben mir die besagten Pferde weggeschafft, doch hat mich weder eines
getrampelt noch hat eines auf mich uriniert. Als ich dann zu gehen anfing,
da sagte ich so: ,Lauft nicht (schon) ein Maultiertreiber davon? Laufen die
Diener (nicht schon) davon? Da sagte einer (sogar) zu mir: ,Was (ist), die
Gotter kennen deinen Mund, du schimpfst zu unrecht!* Darauf (antwor-
tete) ich, die Konigin, so: ,Was ich weiff und wen ich ... (das) nur werde ich
sagen! Mogen die Gotter sie (die Pferde?) nicht zu thm (dem K6nig?) hin-
ein lassen! Um einige Pferde aber hat dann im Palast eine Frau wie Zamu-
watti gebeten, und man hat ein Gespann Pferde der Zamu-watti gegeben.
Ein anderes Gespann Pferde gab man der Frau Uwa. Welche Pferde man
der Uwa gegeben hat, da war ein Pferd, das war an der Kruppe hinten
weifs.“

Kommentar: Das mit ,trampeln“ iibersetzte Verbum tarsi(ya)- konnte aber
auch die Bedeutung ,,rulpsen haben; in Hinblick auf die Folge tarsani(ya)- und
sehuriya- ,urinieren® wiren die Verben auch auf die Unverschimtheit des Begleit-
personals zu beziehen: ,Nicht einmal angeriilpst hat mich da einer, nicht einmal
angepisst hat mich da einer®, das hiefle, keiner habe auch nur die geringste Notiz
von der Konigin genommen.
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Von symbolischer Bedeutung diirfte das ,,an der Kruppe hinten weifle Pferd”
sein.

In dem folgenden Traum fiihrt ein Prinz die Konigin durch den (unter
ithrer Aufsicht stehenden) verwahrlosten Palast: ,Die Konigin sah in (der
Stadt) Ankuwa einen Traum: Und da kam in (meinem) Traum jemand wie
ein Prinz herein und sprach mich an: ,He, ich werde dir vorfiihren, was
sich in deinem Haus verdndert hat!* Da brachte er mich an irgendeine
Stelle und (da waren) dann einige tiefe Speicher. Aber die erwahnten Spei-
cher waren wie auch frither schon vollig leer. Irgendwelche Behilter sind
da hingestellt. In den besagten Behiltern sind alter Kise, alte Feigen, alte
Rosinen, (alles) verdorben. Und der erwihnte Prinz sagt: ,Dasjenige, was
damals im Speicher war, siche, das ist damals ausgerdumt worden. Man
soll das nun weiter reinigen. Dann hat man (ihn) gefegt (und) gesiubert.
(§-Strich) Auflerdem aber brachte er mich noch in irgendwelche anderen
Palastriume. Auch dort, wo man iiblicherweise den Gottern die Trankop-
fer darbringt (und) wo man den Tisch der Gottheit feststeckt, waren Spei-
cher an[gelegt]. In dem einen Speicher war etwas wie eine Schale drin; und
die war mit einem Vorrat an Wolle gefiillt; in dem anderen Speicher waren
(ein) Porphyr/Karneol und Perlen drin. In wieder einem anderen Speicher
war ein gro[fes] Schaf drin, welches hell glinzend war. Ein kleines aber
(war) wegge-[ ]. Das kleine aber (war in) der Lange [ ] wie ein Finger
groff. Da sa[gte ich], die Konigin, zu [ ].“ Erhalten sind nur noch Zei-
chenspuren.

Kommentar: Bemerkenswert ist der Traum vom verluderten Haushalt. In der
altbabylonischen Gesetzessammlung des Hammurabi (§141) kann eine liederliche
Hausfrau, die ,ihren Haushalt verludert” (bissa usappah) und ,ihren Ehemann
vernachlissigt (mussa usamta), verstoffen werden.2Leere Behilter als Traumsym-
bol nennt auch das Fragment des Traumberichtes KUB 60.95.

Text und ausgewihlte Literatur: KUB 31.71+’KUB 60.97, bearbeitet von Th.P.].
van den Hout, 1994. Vgl. auch R. Werner, 1973.

2. Der Traum der Konigin Pudubeba in der Stadt Urikina

In den Traumgeliibden der Puduheba ist ein psychologisch bemerkens-
werter Traum dunkler Symbolik erwihnt, der auf Sexualingste schlieflen
lassen konnte: ,,In der Stadt Urikina des (Gottes) Sarrumma. Als im Traum
irgendwelche junge Minner die Konigin in Iyamma hinter dem tarnu-Ba-
dehaus einsperrten, da gelobte die Konigin im Traum dem Sarrumma der
(Stadt) Urikina ein tarnuza-Badehaus aus Gold (als Votivgabe).“

Text und ausgewihlte Literatur: KUB 15.1 Vs.II 5-10. KUB 15.1 ist bearbeitet
von J. de Roos, 1984, Deel 1T, 197-214. Vgl. auch A. L. Oppenheim, 1956, 227.

2 Zur liederlichen Hausfrau vgl. H. Neumann, 2004, 86-88.
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Auch zu den Fluchdichtungen wie den groflartigen akkadischen Verflu-
chungen — dem Fluch iiber Akkad, der Verfluchung der Dirne Samhat
durch Enkidu, der Verfluchung des Hermaphrodlten und Lustknaben as-
sinnu durch die Unterweltsfirstin Ereskigal —, der Verfluchung Babylons
im Buche des Propheten Jesaia und in den Sibyllinischen Weissagungen,!
den Fluchlitaneien der Spitantike und der katholischen Kirche?, bis zu
den heute fast vergessenen altbayrischen Fluchen, wie z. B. des Die-
zwolf-Heiligen-vom-Himmel-herab-Fluchens, leistet das hethitische
Schrifttum einen wiirdigen Beitrag.

1. Kosmische Schwiire und Verfluchungen

In der sumerischen Dichtung vom Gang der Goéttin Inana zu ihrer Schwe-
ster Ereskigal schwort Ereskigal beim ,,Leben des Himmels®, beim ,,Le-
ben der Erde®. Kosmische Schwiire und Verfluchungen sind gerichtet an
Himmel, Erde, Berge, Fliisse, das Meer und gelegentlich an die Unterwelt.
Entsprechend sind in den Schwurgoétterlisten der hethitischen Staatsver-
trige neben den Landesgottern auch ,der Himmel, die Erde, das grofle
Meer, Wind (und) Wetterwolken®? als Zeugen aufgerufen.

Der Fluch der Magierin: Ein den Kosmos umspannender Fluch in ei-
nem Ritual der Magierin Allaiturahi gegen einen Schadenstifter beginnt
mit der Anrufung der Natur in der Reithenfolge Himmel, Erde, Berge,
Flusse und Quellen: ,,,Was fiir (Beschworungs-)Worte der Zauberer auch
zu sprechen pflegte, was er zusammen drehte, was er rezitierte, was er an
irgendeinem Ort (auch) manipulierte — nun, jenes wufite er aber nicht
(richtig zu machen), der Zauberer! Er baute (zwar) die Zauberei wie einen
Turm auf und drehte sie wie einen Strick zusammen. Ich aber werde ihn
nun packen; und seine Zauberworte habe ich wie einen Turm umgestiirzt,
wie einen Strick habe ich (sie) aufgeldst! (§-Strich). Dann stiirzt die Ma-
gierin gebranntes Tongeschirr um und zerbricht es ginzlich und [wirft] es
in das Feuer. Und die Magierin nimmt einen Strick — und sie dreht ihn von
links auf, und sie dreht ihn von rechts auf — und sie spricht in dieser Weise:

1 Zusammengestellt von V. Haas, 1999, 526-528.

2 Vgl. H.B. Schindler, 1858, 103.

3 Aus dem Staatsvertrag zwischen dem dgyptischen Pharao Ramses II. und dem Grof3ko-
nig Hattusili IIL., siehe E. Edel, 1983, 150-152.
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,Wenn der Zaube[rer] nach rechts (den Strick) zusammengedreht hat, so
werde ich thn wieder [von rechts] auflosen; wenn er ithn aber von links zu-
sammengedr[eht hat], so werde ich ithn wieder von links auflos[en].“ Es
fehlen acht Zeilen der Verfluchung; zu lesen ist noch ,verbrennen®, ,,(Be-
schworungs-)Worte“ und ,,mit Feuer 16schen®. Der Fluch fahrt fort: ,,,Ich
tiberwand sie, die (Beschworungs-)Worte des Zauberers. Meine (Be-
schworungs-)Worte [halten sta]nd, meine (Beschworungs-)Worte tiber-
wanden sie. [Und in]dem ich die Behexungen des Zauberers zweifach
fortstief3, spie ich auf sie und trat sie mit [den Fiiflen] flach. Der Esel soll
sie (nun) bepissen, [und] das Rind soll auf sie scheiflen; der Mensch aber,
[der] dartiber hinwegschreitet, soll (auf sie) [spei]en; bespien (seien) [ ]
die Worte des [Zaubers] und des Zauberers! Danach speit [die Magie]rin
einmal (aus) und [sprich]t in dieser [Weise]: ,Den Zauberer sollen die tau-
send Gotter verfluchen; [Himme]l und Erde (und) der [Ber]g Agulliri sol-
len ihn verfluchen; [Namnli, der Berg, soll (ihn) verfluchen; auch der
Blerg H]azzi soll ihn verfluchen. “ Es folgen weitere Berge, darunter auch
der Libanon. Die Verfluchung, nun weitgehend zerstort, umfafite minde-
stens noch zehn Zeilen.*

Kommentar: Die Uberlegenheit der Magierin tiber den Schaden stiftenden Zau-
berer erinnert entfernt an das Motiv des Wettstreits der Zauberer, das bereits in der
sumerischen Dichtung Enmerkar und Ensubkesdanak® belegt ist.

Die tierischen und menschlichen Korperausscheidungen, deren sich der Fluch
bedient, finden in der Materia magica vielfiltige Verwendung, denn Speichel, Kot
und Harn haben priventive, den Zauber abwehrende Eigenschaften und dienen
wie hier gleichzeitig der Verhohnung des Schadenstifters.

Die zweisprachige phonizisch-hieroglyphen-luwische Inschrift des
Azitawadda, des Konigs der Danunier, von der Ruinenstitte am Karate-
pe am Ufer des Ceyhan im nordéstlichen Kilikien (aus dem 1. Jahrtau-
send) endet mit dem Fluch: ,,Und wenn ein Konig unter den Konigen (ist)
oder ein Prinz unter den Prinzen oder ein (anderer) Mensch, der Ansehen
besitzt, der den Namen Azitawadda austilgt von diesem Tor und seinen
Namen (an dessen Stelle) setzt oder sogar diese Stadt begehrt und dieses
Tor, das Azitawadda gemacht hat, herausreifit und daraus ein anderes Tor
macht und seinen Namen darauf setzt — ob er dieses Tor nun aus Habgier
herausreifit oder aus Hafl und aus Bosheit herausreifit —, so mogen Baal
des Himmels und El, der die Erde erschaffen hat, und der ewige Sonnen-
gott und der ganze Kreis der Gottess6hne jenes Konigtum und jenen Ko-
nig und jenen Menschen, der Anschen besitzt, austilgen. Nur der Name
Azitawaddas moge in Ewigkeit bleiben wie der Name des Sama3 und des
Jarih (Mondgott).“¢

4 ChS I/5 Nr.36 Rs. 18-22.
5 Vgl. G. Steiner, 1998, 368.
6 H.-P. Miiller, 1985, 644 f.
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Kommentar und literarische Vergleiche: In diesem Zusammenhang sei auf die
Anrufungen der Natur in der Reihenfolge Himmel, Erde, Berge, Fliisse und Quel-
len als belebte Michte in den Schwurgotterlisten der Staatsvertrige, in Beschwo-
rungsritualen und Opferlisten hingewiesen. Sie finden sich als poetischer Topos in
der Ilias bei Gebeten und Schwiiren wieder. Berithmt ist der kosmische Eid, der
wie in dem aramiischen Vertragstext beim Himmel, bei der Erde und bei dem
Wasser der Unterwelt geleistet wird und den auch Hera zu leisten sich veranlaflt
sah: ,,Wissen soll es die Erde, der weite Himmel dariiber und das stiirzende Wasser
der Styx; denn dies ist der grofite und der furchtbarste Eidschwur fiir die unsterb-
lichen Gotter®; ihn zu leisten verlangt Odysseus von der Zauberin Kirke: ,, Wisse
die Erde denn jetzt und der breite Himmel dartiber, wisse das unten stromende
Wasser der Styx, was den grofiten, was auch den furchtbarsten Eid fiir die unsterb-
lichen Gotter bedeutet“.” In der Ilias legt Agamemnon einen Eid bei Zeus, Helios,
Flissen, Feldern und der Unterwelt ab (3.267-279). Mit solchen Naturanrufungen
ist auch eine Beschworung aus den Metamorphosen Ovids vergleichbar, in der es
heif8t: ,Lifte und Winde, ihr Berge und Stréme und Seen und ithr Gétter alle der
Haine, helft“ usw.8 Aischylos lifit den Prometheus Ather, Winde, Flusse, Meer,
Erde und Sonne als Zeugen seines Leidens anrufen.’

2. Der Fluch des Kumarbi

Nach der Geburt gibt Kumarbi dem von thm gezeugten Steinwesen den
programmatischen Namen Ullikummi, das heiflt in etwa ,bekimpfe/un-
terdriicke (die Stadt) Kumme®.!° Das Motiv der Namengebung ist in eine
Fluchdichtung eingebunden. Der Fluch trifft erst die Stadt Kummiya,
dann dreifach den Wettergott, der jammerlich verpriigelt, wie Spreu zer-
stampft und wie Ameisen in den Boden gerieben werden soll, darauf den
Tasmisu, der wie Rohr zerquetscht werden und schliellich die tibrigen
Gotter, die wie Vogel vom Himmel heruntergeschiittet und wie leere
Topfe zerbrochen werden sollen. Der Fluch soll demnach die Welt in ih-
ren vorkosmischen Zustand zurtickfithren: ,Da begann Kumarbi mit
[sich] zu [Ra]te zu gehen: ,Was fiir einen Namen soll [ich] ihm [geben],
dem Sohn, den mir die Schicksalsgottinnen und die Muttergottinnen ge-
geben haben? Aus dem Korper schnellte (sprang) er wie ein Speer. Es soll
geschehen, dafl ihm der Name Ullikummi sei. Er soll in den Himmel, zur
[Konig]sherrschaft, hinaufgelangen (Text: hinaufgehen), und er soll Kum-
miya, die [lieb]liche Stadt (des Wettergottes), niederdriicken. Er soll den
Tarhun(ta) verpriigeln (Text: schlagen) und [ihn] wie Spreu zerstampfen,
er soll ihn [wie] Ameisen mit den Fiiffen (in den Boden) hinein reiben! Er
soll den Tasmisu wi[e] Rohri[cht] zerquetschen! Wie Vogel soll er die

7 Ilias 15, 36-38 und Odyssee. 5, 184-186; vgl. auch W. Burkert, 2004, 38.
8 Metamorphosen 7, 197 f.

9 Vers 881f.; vgl. E.R. Curtius, 1963, 101.

10 Sjehe S.161.
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Gotter allesamt vom [Himm]el hinunterschiitten und sie [wie] leere Top-
fe zerbrechen!®

Wesentlich kiirzer ist dieser Absatz in der hurritischen Fassung: ,,Sein
Name sei Ullikummi! [ ] und Kumme sei unterdriickt! [ ] Er soll zum
Konig des Himmels erhoben werden.

3. Fluchdrobungen gegen die Unterweltsgotter

In einem Ritual bedroht der Ritualkundige die ,fritheren Gotter®:
»Wenn ihr aber die Rechtssache dieses Hauses nicht gilinstig entscheidet,
dann soll die Erde unter euch zum Morser werden, iiber euch aber soll
der Himmel zum Stoflel werden; und der Himmel soll [euch] darin zer-
stampfen!“

Eine Fluchdrohung gegen die Unterweltsgottin, falls sie die Maledik-
tionen nicht wirkungslos macht, findet sich in einem anderen Ritual:
»Nun, Sonnengottin der Erde, eile und mache alles gut und bringe es in
Ordnung! Wenn du es nicht in Ordnung bringst, soll zu dir dieser
Schwur(gott) des Rituals kommen, und er soll dich, Sonnengéttin der
Erde, packen!“!

4. Verfluchungen von Stidten

Die Verfluchung von Hattusa: Die ilteste hethitische Stadtverfluchung
belegt der Anitta-Text: ,,Als die Stadt (Hattusa) hinterher aber Hunger
litt, lieferte sie ithre Gottheit Halmasuit (uns) aus, und in der Nacht nahm
ich sie mit Gewalt; an ihrer Stelle aber si[te] ich sabli.“ Dieses Ritus be-
dienen sich auch die assyrischen Konige Adadnérari, Salmanassar I. und
Assurbanipal; spater auch der Aramier Bar-Ga’yah von Ktk und Abime-
lech, siche S. 36.

Die Verfluchung der Stadt Ebla: Das besprochene Werk ,,Gesang
(von) der Freilassung® enthilt eine Fluchandrohung des Wettergottes, die
Stadt Ebla zu vernichten, falls die von ithm geforderte Freilassung der
Schuldsklaven nicht erfolgt: ,Wenn ihr aber in Ebla, in der Stadt des
Thrones, die Freilassung nicht durchfithrt und dann der siebte Tag (da ist),
werde ich selbst zu euch kommen. (§-Strich) Die Stadt Ebla werde ich
vernichten. Ich werde sie zugrunde richten, als wire sie niemals besiedelt
gewesen — so werde ich sie dem Erdboden gleichmachen. (§-Strich) Die
Umwallung der Unterstadt werde ich wie einen Becher zerbrechen. Die
Umwallung der Oberstadt werde ich wie einen Abfallhaufen zertram-

11 KUB 41.8 Rs. IIT 26-29 (Dupl. KBo 10.45 Rs. III 35-38); vgl. auch KBo 11.10 Rs. III
18-30.
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peln. (§-Strich) Inmitten des Marktplatzes aber [werde ich] (Eblas) Fun-

dament wie einen [Bechler ze[rbrechen] (§-Strich). Mit mir aber werde
ich [ihren Wohlstand hinweg]neh[men]. Die Feuerstelle der [Umwallung
der] Oberstadt [aber] werde ich hinab [in die Umwallung der] Un-
te[rstadt] bringen (§-Strich). [Die Fleuerstelle der U mwallung] der Un-
terstadt [werde ich] hinab in den Fluf [bringen]. Die Feuerstelle der [Um-
wallJung der Oberstadt aber [werde ich] hinab auf die Umwallung der
Unterstadt schiit[ten].“!? Die hier angekiindigte Zerstérung von Ebla er-
folgte den Ausgrabungsergebnissen zufolge in der altbabylonischen Zeit.

Die Verfluchung einer nicht namentlich genannten Stadt: Es ist tib-
lich, feindliche Stiddte nach ihrer Eroberung zu zerstoren und ihre Wie-
derbesiedelung mit einem Fluch zu belegen. Wie dies im Detail erfolgt,
zeigt das Evokations- und Verfluchungsritual eines hethitischen Konigs.
Nachdem die Gotter der eroberten Stadt mit den tiblichen Evokationsri-
ten in das Hattiland gelockt und in die dortigen Tempel iiberfiihrt worden
sind, spricht der Konig den Fluch: ,Seht, die Stadt war feindlich gegen
mlch (§- Strlch) Da rief ich Tarhun, meinen Herrn, an. Und Tarhun, mein
Herr, soll mir den Wunsch erfiillen und mir den Wunsch verwirklichen.
Da lieferte er sie mir aus, und ich verwiistete sie. (§-Strich) Und ich tabu-
ierte sie. Solange der Himmel, die Erde [und] die Menschen (bestehen),
soll sie in alle Zukunft kein Mensch mehr besiedeln. [In alle Zukunft] soll
die Feindesstadt mitsamt Feld, Flur, Dreschplatz, Girten und ... dem Tar-
hun, meinem Herrn, (iibergeben sein). Und, Tarhun, mein Herr, deine
Stiere Seri (und) Hurri (sollen) sie als Weide (nehmen), und Seri (und)
Hurri sollen sie in Ewigkeit beweiden. Wer sie (aber) wieder besiedelt und
sie den Stieren des Tarhun — dem Seri und dem Hurri — als Weide weg-
nimmt, der soll dem Tarhun, meinem Herrn, ein Prozeflgegner sein. Und
wenn irgendein Mensch diese Feindesstadt (wieder) besiedelt und wenn
(es auch) nur [ein einziges] Haus (ist), oder (auch nur) zwei Hauser (sind);
(wenn) sie irgendwelche Fufitruppen und Kavallerie be[siedeln], so [soll]
mein Herr dieses eine Haus oder die [zwei] Hiuser oder die Fufitruppen
[oder die Kavallerie vernichten].“

Kommentar, literarische Vergleiche: Eine Parallele aus frithromischer Zeit bie-
tet der Bericht des Livius iiber die Eroberung von Veji: Vor der Eroberung der
etruskischen Stadt im Jahre 396 v. Chr. wird die Juno Regina aufgefordert, nach
Rom in einen ihr geweihten Tempel tiberzusiedeln.!?

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 423 (KUB 7.60; Duplikat zu Rs. IIT ist
KUB 59.59 Vs.II), Gibersetzt von J. Friedrich, 1925, 22f. Bearbeitet von V. Haas —
G. Wilhelm, 1974, 234-239.

12 Sjehe S. 185.
3 Titus Livius 5:21, vgl. etwa K. Latte, 1960, 125. Zu einer weiteren Parallele siche E Som-
mer, 1930, 342.
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Die hethitischen Staatsvertrige enden stets mit einer Schwurgotterliste
von Fluch- und Benediktionsformeln. Eine der ausfiihrlichsten Listen be-
schlieflt den berithmten Vertrag zwischen dem dgyptischen Pharao Ram-
ses II. und dem hethitischen Groflkonig Hattusili ITL.: ,,Was diese Worte
des Vertrags angeht, [den] der Groffkénig von Cheta (Hatti) mit Ram[ses
Meri-]Amun, dem Grofherrscher [von Agypten], schriftlich auf dieser
Silbertafel [abgeschlossen hat], — was diese Worte angeht, so sind die tau-
send Gotter des Landes Cheta, minnliche Gottheiten und weibliche
Gottheiten, und die tausend Gotter des Landes Agypten, minnliche
Gottheiten und weibliche Gottheiten, bei mir als Zeugen, die diese Worte
[gehort hab]en: Der Sonnengott, der Herr des Himmels, die Sonnengottin
der Stadt Arinna, Seth (das ist der Wettergott) <der Stadt> Cheta, Seth der
Stadt Arinna, Seth der Stadt Zippalanda, Seth der Stadt Pi<tt>eyarik, Seth
der Stadt Hissas<ha>pa, Seth der Stadt Sarissa, Seth der Stadt Halab, Seth
der Stadt Lihzina, Seth [der Stadt Hu]r[ma, der Stadt Ne]r[ik], der Stadt
[Sa]r[tiyas], der Stadt [Hu]ll[assa], [Seth der Stadt Uda, Se]th [der St]adt
Sa[pinuwa] (oder: Sa[muha]), [Seth] ... [...]..., Seth der Stadt Sahpina,
Astarte (Istar) des Landes Cheta, der Gott von Zithariya, der Gott von
Karzis, die Gottin Hapantali(ya), die Gottin der Stadt Karahna, die Istar
des Feldes, die Gottin <der Stadt> Ninuwa, die Gottin von Sen (sonst
nicht bekannt), die Gottin Ninatta, die Gottin [Ku]l[itta], die Gottin He-
bat, die Konigin des Himmels, die Gotter, die Herren des Eides, die Got-
tin, die Herrin der Erde, Ishara, die Herrin <des Eides>, <die miannlichen
Gottheiten und die weiblichen Gottheiten>, Berge (und) Fliisse des Lan-
des Cheta, <Berge (und) Fliisse> des Landes Kizzuwatna; Amun, der
Sonnengott, Seth, die minnlichen Gottheiten (und) die weiblichen Gott-
heiten, Berge (und) Fliisse des Landes Agypten; der Himmel, die Erde,

das groﬁe Meer, Wind (und) Wetterwolken. (§-Strich) Was diese Worte
angeht, die auf dieser Silbertafel des Landes Cheta und des Landes Agyp-
ten stehen, und was den angeht <— sei er Hethiter oder sei er Agypter —>,

der sie nicht halten wird, so sollen die tausend Gétter des Landes Cheta
sowie die tausend Gotter des Landes Agypt[en] sein Haus, sein Land und
seine Diener vernichten. (§-Strich) Was (aber) den angeht — seien sie He-
thiter oder seien sie Agypter —, der diese Worte hilt, die auf dieser Silber-
tafel stehen, und sie nicht auler Acht 1f3t, so sollen die tausend Gotter des
Landes Cheta und die tausend Gotter des Landes Agypten ihn gesund
sein lassen und ihn leben lassen mitsamt seinen Hiusern, mitsamt seinem
Land und mitsamt seinen Dienern.“!*

14 Nach der Ubersetzung von E. Edel, 1983, 150-152.
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Solche Fluch- und Segensformeln sind beliebig zu erweitern. So sind
haufig auch die Ehefrau(en), Sohne, Enkel, Urenkel, das Hausgesinde,
Viehherden und der gesamte Besitz in die Verfluchung mit einbezogen.

Mit der folgenden Fluchformel endet der in babylonischer und hethiti-
scher Sprache verfaf§te Subordinationsvertrag des Groffkonigs Suppilu-
liuma I. mit Sattiwaza, dem Konig des hurritischen Landes Mittani, das
von nun an unter hethitische Oberhoheit gestellt ist. Aus der babyloni-
schen Fassung: ,[Auf Grund] dieser [Wor]te des Vertrag[es mogen sie (die
Eid- und Schwurgotter) herbeitreten; sie mogen horen und Z]eugen
(sein). Wenn d[u, Satti]waza, und (ihr) Sohne des [Hurriter]landes, diese
Worte dieses Vertrages n[icht einhaltet, so mogen dich, Sattiwaza, und
euch Sohne] des Hurriterlandes mitsamt eu[rem] Lande, [mits]amt euren
Frauen, mitsamt [euren Sohnen] und mitsamt eurer Habe, diese Gotter
des Eides euch vernichten. Sie sollen euch herausziehen [wie (man) Mal]z
aus seinem Spelt (zieht). So wie es inmitten der bubuwahhi-Salzhalde kei-
ne Pflanze gibt, sollst du, Sattiwaza, mitsamt der anderen Ehefrau, die du
(etwa) nimmst, und ihr Leute des Hurriterlandes mitsamt euren Ehefrau-
en, euren Sohnen und mitsamt euren Lindereien keine Nachkommen ha-
ben; und diese Gotter, die Herren des Eides, mogen Verelendung und Ver-
armung (wortlich: Palasthorigenstellung und Pacht zur Feldbestellung)
tiber euch verhingen. Was dich betrifft, Sattiwaza, so mo[gen sie dein]en
[Thron] [umstii]rzen. Was dich betrifft, Sattiwaza, beim Eid dieser Gotter,
mogen sie dich mitsamt deinem Lande wie R[6h]richt zerknicken, deinen
Namen und [dei]ne Nachkommen von der anderen Frau, [die du (etwa)
nim]mst, mogen sie von [der Erde] austilgen. Du, Sattiwaza, mitsamt dei-
nem Lande, ohne Gnade (und) Ruhe zu senden, unter den Sohnen des
Hurriterlandes [moge er gleichfalls] vertilgt werden. Der Boden eures
Landes sei Eis, auf dem ihr ausgleiten sollt; der Boden eures Landes sei
Sumpf ..., in dem ihr versinkt und den ihr nicht iiberqueren kénnt. Du,
[Satt]iwaza, und (ihr) Sohne des Hurriterlandes, sollt den tausend Got-
tern Feinde sein; sie mégen euch vernichten!”

Dieser Verfluchung folgt eine Benediktion fiir den Fall, dafl Sattiwaza
die Vertragsbestimmungen erfillt. Daran anschlieffend werden die Gotter
des Mittani-Landes zu Zeugen angerufen. Sodann folgt eine bedingte
Selbstverfluchung des Sattiwaza, falls er vertragsbriichig werden sollte:
»Wenn ich, Sattiwaza, der Konigssohn, und (wir) S6hne des Hurriterlan-
des die Worte dieses Vertrages und des Eides nicht einhalten, so sollen ich,
Sattiwaza, nebst der anderen Ehefrau und wir, Sohne des Hurriterlandes,
nebst unseren Frauen, nebst unseren Sohnen und nebst unserem Lande,
wie eine gefillte Fohre keinen Sprof ansetzt, soll, wie diese Fohre, ich,
nebst der anderen Ehefrau, die ich (etwa) nehme, und wir, Sohne des Hur-
riterlandes, nebst unseren Lindern und nebst unseren Frauen und nebst
unseren Sohnen wie diese Fohre ohne Nachkommenschaft sein. Wie das
Wasser eines Schopfwerkes an seinen Ort nicht zuriicklauft, so sollen
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auch wir gleich dem Wasser des Schopfwerkes an unseren Ort nicht zu-
riickkehren. Ich Sattiwaza, nebst der anderen Ehefrau, die ich (etwa) neh-
me, und wir, Sohne des Hurriterlandes, nebst unserer Habe, sollen wie
Rauch zum Himmel emporsteigen. Wie Salz keinen Samen hat, so sollen
auch wir, Sattiwaza, nebst der anderen Ehefrau, die ich (etwa) nehme, und
(wir) Sohne des Hurriterlandes, nebst unseren Landern, unseren Frauen
und unseren S6hnen wie Salz keinen Samen haben; gleich einem Salz-
klumpen sollen wir an unseren Ort nicht zuriickkehren. Ich, Sattiwaza,
wenn (ich) die andere Frau, die ich (etwa) nehme, (...), meinen Thron mé-
gen sie umstiirzen. Wenn wir diesen Vertrag und Eid nicht innehalten,
(§-Strich) so mogen die Gotter, die Herren des Eides, uns' (Text: euch)
vernichten. Also (spricht) Sattiwaza, der Kénigssohn, also (sprechen)
auch die Sohne des Hurriterlandes.“

Text und ausgewahlte Literatur: CTH 51 (bearbeitet von E. E. Weidner, 1923,

2-57) Rs. 25-53. Zu den wenigen hethitischen Fragmenten des Vertrages siche
E. Laroche, 1969.

6. Die Fluchanalogien bei der Vereidigung des Heeres

Die Serie mit der Bezeichnung, ,wenn man die Truppe zur Vereidigung
fiihrt", liegt in drei Exemplaren vor. Entstanden ist sie wahrscheinlich zur
Zeit Supplluhumas L. in der Stadt Karkamis anldflich der Vereidigung der
hethitischen Heerfiihrer. Das Werk enthalt nicht die unter Eid genomme-
nen Verpflichtungen wie in den Instruktionen fiir die Palastbeamten, son-
dern allein die Riten, denen die zu Vereidigenden unterliegen. Dabei wer-
den ihnen die Folgen eines Eidbruches sinnlich wahrnehmbar vor Augen
gefiihrt.

Das Analogon mit einem Blinden: Den Heerfiithrern wird ein Geblen-
deter vorgefiihrt, den der Vereidiger in Analogie zu dem eventuellen Eid-
briichigen setzt: ,[ ] und er spricht: ,[Als dieser hier] (noch) lebensfroh
[wa]r, da konnte er droben den Himmel wahrnehmen, und siehe, jetzt hat
man ihn an der Stitte der Vereidigung geblendet. (Ebenso) sollen nun den,
der diese Eide uibertr[itt] und sich gegen den Konig des Hattilandes hin-
terhaltig betr[4gt] und auf das Hattiland feindlich den Blick richtet, diese
Eide ergreifen und auch sein Heer blenden, ferner sollen sie sie taub ma-
chen! Da soll der ei[ne] den anderen nicht sehen, noch soll dieser [jenen]
horen! Und sie sollen ihnen ein boses E[nde] geben und sie an ihren Fu-
en unten mit Fulfesseln fesseln und sie oben an ithren Hinden binden!
Und wie die Gétter des Eides die Heere des Landes Arzawa an Hinden
und Fiflen banden und sie zuhauf legten, (ebenso) sollen sie auch sein
Heere binden und sie zuhauf legen!*“

Das Analogon mit der Hefe: ,Hefe legt er ihnen in die Hinde, und sie
beriihren sie mit der Zunge, und er spricht folgendermaflen: ,Was ist dies?
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Ist es nicht Hefe? Und wie man von dieser Hefe ein wenig nimmt und sie
in das Teiggefafl einmischt und das Teiggefafl einen Tag stehen lafit und es
(auf)geht, so sollen auch den, der diese Eide tibertritt und sich gegen den
Konig des Hattilandes hinterhiltig betragt und auf das Hattiland feindlich
den Blick richtet, diese Eide ergreifen, und er soll infolge von Krankheiten
vollig gebrochen werden und es soll auf ein schlimmes Ende hinauslau-
fen!‘ Jene aber sprechen: ,Das soll (so) sein!““

Das Analogon mit dem Wachs: ,Dann legt er thnen Wachs und Schaf-
fett in die Hande, wirft es in die offene Flamme und spricht: ,Wie dieses
Wachs schmilzt und das Schaffett zerliuft, so soll nun, wer auch immer
diese Eide tibertritt und sich gegen den [Konig des] [Hattilande]s hinter-
haltig betrigt, wie Wachs schmelzen und wie Schaffett zerlaufen!® Jene
aber sprechen: ,Das soll (so) sein!““

Das Analogon mit den Sehnen: ,Nun gibt er ihnen Sehnen und Salz in
die Hinde und wirft sie in die offene Flamme und spricht folgenderma-
fen: ,Wie diese Sehnen auf dem Herd verschmoren, wie aber Salz auf dem
Herd zerprasselt, so sollen den, der diese Eide tibertritt und sich gegen
den Konig des Hattilandes hinterhiltig betragt und auf das Hattiland
feindlich den Blick richtet, diese Eide ergreifen! Und er soll wie die Seh-
nen verschmoren und wie das Salz zerprasseln! Und wie vom Salz kein
Same existiert, so soll auch jenes Menschen Name, Nachkommenschaft,
Haus, Rinder und Schafe ebenso zugrunde gehen!“

Das Analogon mit Malz und Bierwiirze: ,Nun legt er ihnen Malz
und Bierwiirze in die Hinde, sie bertthren es mit der Zunge, und er
spricht zu ihnen folgendermaflen: ,Wie man diese Bierwiirze mit dem
Mahlstein zermahlt und sie mit Wasser vermischt, kocht und zerquetscht,
so sollen den, der diese Eide tibertritt und dem Konig, der Konigin, den
Sohnen des Konigs und dem Hattilande Boses zuftigt, diese Eide ergrei-
fen und seine Knochen ebenso zermahlen und ihn ebenso schmoren und
ebenso zerquetschen, und es soll auf ein schlimmes Ende hinauslaufen!
Jene aber sprechen: ,Das soll (so) sein!® (§-Strich) ,Wie aber dieses Malz
keine Fortpflanzung hat und man es nicht auf das Feld schafft und (kei-
nen) Samen daraus gewinnt, aber auch kein Brot daraus macht, und es
(nicht) in das Vorratshaus legt, so sollen auch den, der diese Eide Gibertritt
und dem Kdnig, der Kénigin und den Sohnen des Konigs Boses zufiigt,
die Eide seine Zukunft ebenso vernichten, von seinen Frauen soll [keine]
Sohn noch Tochter gebiren, auf Flur, Ackerfeld (und) Wiesen aber soll
ithm Gewichs nicht wachsen, seine Rinder und Schafe sollen Kalb und
Lamm nicht werfen!*“

Das Analogon mit weiblichen Utensilien: ,Nun bringt man Frauen-
kleider, einen Rocken und eine Spindel herbei und zerbricht einen Pfeil,
und du sprichst zu ihm folgendermafen: ,Was ist dies? Sind es nicht Uber-
kleider von Frauen? Wir haben sie (hler) zur Vereidigung. Wer nun diese
Eide tibertritt und dem Konig, der Konigin und den Sohnen des Konigs
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Boses zufiigt, den sollen diese Eide aus einem Mann zu einem Weibe ma-
chen, seine Heere sollen sie zu Weibern machen, sie nach Weiberart klei-
den und ihnen ein Kopftuch aufsetzen! Bogen, Pfeile und (sonstige) Waf-
fen sollen sie ithnen in ithren Handen zerbrechen und ihnen Rocken und
Spindel in ithre Hinde legen!

Das Analogon mit der blinden und tauben Frau: ,Nun fithrt man
eine blinde und taube Frau an ihnen vorbei, und du sprichst zu ihnen fol-
gendermafien: ,Siehe, (dies ist) eine Blinde und Taube. Wer nun dem Ko-
nig und der Konigin Boses zufiigt, den sollen die Eide ergreifen, und sie
sollen thn aus einem Mann zu einem W[eibe mac]hen und ihn wie einen
Blinden b[lend]en und wie einen Tauben [taub mach]en und ihn, diesen
Menschen, mit [seinen] F[rauen] (und) seinen S[6hnen] (auch) hinsicht-
lich seiner Nachkommenschaft mitten [hinweg aust]ilgen!*“!>

Das Analogon mit einer mit Wasser gefiillten Figur: ,[Und] er legt
[ihne]n die Fi[gur eines Menschen, (die) in] ihrem [Bau]ch voll mit Wasser
(gefillt ist), in die Hinde und spricht folgendermaflen: ,Wer ist dieser
hier? Hat er n[icht] geschworen? Er hat vor den Gottern [geschwo]ren
und hat dann die Eide [geb]rochen, und die Eidgotter haben ihn ergriffen,
und er schwoll in seinem Bauch an, und den (aufgequollenen) Bauch hilt
seine Hand vorne hoch. Wer nun diese Eide tibertritt, den sollen diese
Eide ergreifen, und sein Bauch soll anschwellen; drinnen aber in seinem
Bauch sollen den Nachkommen [:hm] die Ishara [ ergreiflen und ihn
auffressen!® Und er hilt [ithnen die Figur] hin und auf das Gesicht wirft er
sie, und sie zertreten sie mit dem Fuf. Er spricht zu ihn[en folgend]erma-
flen: ,Wer diese Ei[de] tibertritt, bei dem wird es dazu kommen, daf} die
[Gott]er von Hatti seine Stadt ebenso mit dem Fufl zertreten und die
Stadtsiedlung(en) ebenso [6]de machen!““

Das Analogon mit einer Blase: ,[Eine Bl]ase blasen sie auf und
[tre]ten sie mit dem Fufl flach, so dafy die Luft [en]tweicht. Und er
spricht: ,Wie diese hier leer wurde, so soll auch dem, der diese Eide tiber-
tritt, sein Hausstand von Menschen, Rindern und Schafen ebenso leer
werden!““

Das Analogon mit einem Ofen und einem Pflug: ,,Und einen Ofen
legst du vor ithnen nieder, auch Nachbildungen eines Pfluges, eines Last-
wagens (und) eines Streitwagens legst du vor (thnen) nieder, und sie zer-
brechen sie ginzlich. Und er spricht folgendermaflen: ,Wer diese Eide
tbertritt, dem soll Tarhun den Pflug ginzlich zerbrechen, und wie aus
dem Ofen kein Griin hervorkommt, so soll auf seinem Feld Gerste und
Weizen nicht hervorkommen, (nur) Gestriipp soll sich darauf ausbrei-
ten!‘“

Das Analogon mit einem roten Fell: ,Und du gibst ihnen ein rotes
Fell, und er spricht: ,Wie man dieses rote Fell blutrot farbt, und (dann) die

15 Vgl. J. Siegelova, 2002, 737.
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Blutrote nicht (mehr) von ithm weicht, ebenso sollen auch euch die Eid-
gotter drinnen packen, und es soll nicht von euch weichen!““

Das Analogon mit Wasser und Feuer: ,Nun spritzt er Wasser ins Feu-
er und spricht zu ihnen folgendermafien: ,\Wie dieses lodernde Feuer er-
losch, so sollen den, der diese Eide tibertritt, diese Eide ergreifen und sein
Leben seine ]ugendkraft sein \Wohlergehen tir seine Zukunft soll mit-
samt seinen Frauen und seinen Séhnen ihm ebenso erléschen und die
Gotter des Eides sollen ihn grafilich verfluchen und ihm soll keine Weide
fur sein Hurden(vieh), Pferch(vieh) und sein Grofivieh gedeihen; aus dem
Feld aber soll ihm (auch) nicht (bei Pfligung mit) einem tiefgehenden
Pflug Gewichs hervorkommen!*“

Kolophon: ,Zweite Tafel: Wenn man die Truppe zur Vereidigung
fihre.”

Text: CTH 427, bearbeitet von N. Oettinger, 1976.

7. Die Verfluchungen in den Parabeln der Dichtung
» Gesang (von) der Freilassung“

In mehreren Parabeln finden sich gegenseitige Verfluchungen:'¢ Die Ver-
fluchungen richten sich an die Kérperteile — an die Hinde und Arme —, die
das Werk geschaffen haben, dhnlich wie man auch heute einem Dieb
wiinscht, daf§ ihm die Hand mit der er stahl, verfaulen moge. Das Kupfer,
aus dem der Schmied einen schonen Becher gof}, verflucht die Hand und
die Armsehne seines Herstellers, der wiederum verflucht den undankba-
ren Becher, daf} ihn der Wettergott zerschlagen und ihm die ,,glinzenden
Applikationen abreifle“, den demolierten Becher in den Kanal und die
Applikationen in den Fluf§ werfe. Nach dem gleichen Muster verflucht
der Turm den Baumeister und dieser wiederum den Turm. Bemerkens-
wert ist der Fluch des undankbaren Rehbocks auf den Berg, auf dessen
Wiesen er sich prichtig erndhrte. Hier sind die sich steigernden Grade der
Erregung vor dem Fluch mit der (hurritischen) Klimax ,.er stierte, er blah-
te sich auf, er wurde zornig“ meisterhaft charakterisiert. In der hethiti-
schen Fassung findet dieses Asyndeton jedoch keinerlei Niederschlag;
obgleich der hethitischen Kunstsprache entsprechende Ausdrucksformen
zur Verfiigung stehen, heifit es lapidar: ,Und er begann, den Berg zu ver-
fluchen.“ Der folgende Fluch lautet: ,Den Berg, auf dem ich weidete,
(dessen Weide) moge das Feuer vollig verbrennen; der Wettergott moge
ithn zerschlagen! Das Feuer moge ihn vollig verbrennen.“ Der Berg ver-
winscht den Rehbock, daf§ ihn ein Jager erschiefle und sein Fleisch ver-
zehre und dafl ein Vogelsteller sein Fell an sich nehme.

16 Siehe S.185-192.
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Wie die Verfluchungen, so bilden auch die Verhdhnungen ein eigenes
Genre. Beispiele bietet das babylonische Gilgame§-Epos, zum einen in
der Verhohnung der Istar durch Gilgames (Tafel VI 33-79) und zum an-
deren in der hohnischen Rede des Humbaba (Huwawa) auf Enkidu und
Gilgames (Tafel V:85-90).

Huwawa verhohnt Gilgames und Enkidu: In der Schmihrede des
Huwawa des babylonischen Standard-Textes des Gilgame$-Epos (Tafel
V:85-90) werden Gilgames (in Anspielung an die babylonische Konigsli-
ste, in der Gilgames der Sohn eines Lil-Dimons ist) als Tolpel (akka-
disch /illu) und Enkidu in Anspielung auf seine Herkunft aus der Steppe
als Dummkopf (7#74), ,als Sohn eines Fisches, der seinen Vater nicht
kennt, als das Junge einer Wasser- und Landschlldkrote das nicht die
Milch seiner Mutter saugte“,” bezeichnet. Die dreifache Schmahung des
Huwawa in der hethitischen Nacherzihlung hingegen lautet: ,[ ]inden
Himmel werde ich euch schleudern, die Schidelkalotte werde ich euch
zertrimmern, in die Unterwelt werde ich euch hinabbeférdern!® Da die
hethitische Fassung ginzlich abweicht, scheint dem hethitischen Uberset-
zer der Schimpf, ein vater- und mutterloser Geselle zu sein, unpassend, so
dafl er lieber eine seinem Empfinden adiquatere Beleidigung bevorzugt
hat. Vielleicht nicht zufillig hat er das Epitheton ,das Junge einer Wasser-
und Landschildkrote® vertauscht mit ,,die Schidelkalotte werde ich euch
zertrimmern®, da in einem der Heilungsrituale die Schidelkalotte mit
dem Panzer einer Wasserschildkrote in Analogie gesetzt ist.'s

Ullikummi verhohnt den Wettergott: In dem ,,Gesang von Ullikum-
mi“ verhohnt Ullikummi den auf ihn eindreschenden Wettergott: ,,Der
kunkunuz(z)i-Stein(kolofl) hub an, zu Tarhun die Worte zu sprechen:
,Was soll ich zu dir, Tarhun, sagen? Schlag nur zu! Handle nach seinem
Sinn! Aya, der weise Konig, steht (ja) an deiner (Seite)! (§-Strich) Was soll
ich zu dir, Tarhun, sagen? Ich beriet mich. An den Sinn steckte ich vorn
Weisheit wie eine kunnan-Perle an. In den Himmel hinauf, zur Konigs-
herrschaft, werde ich gehen, Kummiya, die reinen Tempel und das [k]un-
dara-Gottergemach des Himmels werde ich nehmen und die Gotter
[vom] Hifmmel wie V6gel hinunter sch]iitten!* (§-Strich) [Und neuerlich
hub Ullikummi zu [Tarhun] zu sprechen an: ,Schlage nur mannhaft zu
und handle nach seinem Sinn! Aya, der weise Konig, steht (ja) an deiner
(Seite).““1? Hohnisch konnte zudem die Bemerkung des Ullikummi sein,

17 A.R. George, 2003, Vol I, 606/607:85-88 und S. M. Maul, 2005 84:85-90; vgl. auch J. Ren-
ger, 1987, 317-326 und M. P. Streck, 1999, 176.

18 Siehe S.3011.

19 Siehe S.171.
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dafl er sich wie Kumarbi ,an den Sinn Weisheit wie einen kunnan-
Schmuckstein® ansteckt.

Die Verhohnung des politischen Gegners: Als Urhi-Tessop (Mursi-
li IT1.) vor Hattusili III. in die Stadt Samuha geflohen war, hohnt Hattusili
in seiner Apologie: ,Da erfuhr ich das fiirsorgliche Walten der I3tar auch
bei dieser Gelegenheit in reichem Mafle: Wie sie den Urhi-Tessop irgend-
wo anders keinesfalls lief}, sperrte sie thn in Samuha ein wie ein Schwein in
(seinen) Kofen.“20 Wahrscheinlich ist dieses Bild einer ganzen Kette dhn-
licher Gleichnisse entnommen, da es etwa 350 Jahre spater auch der assy-
rische Konig Sargon II. zur Verhdhnung seines Feindes Marduk-aplu-id-
dina verwendet: ,,Er floh des Nachts wie eine Fledermaus; schlug (zwi-
schen Wasserldufen) sein Konigszelt auf wie ein kumii-Vogel, hielt sich
wie eine Katze eng an der Mauer, trat wie ein Mungo verstohlen in das Tor
seiner Stadt ein. Ich schlof§ ihn unter groffem Aufwand in seiner Stadt ein
wie ein Schwein im Kofen.“2!

Voller Hohn ist auch der Fluch des Kumarbi, wenn Ullikummi den
Wettergott ,wie Spreu zerstampfen®, ,ihn [wie] Ameisen mit den Fiiflen
(in den Boden) hinein reiben®, den Tasmisu ,,wi[e] Rohri[cht] zerquet-
schen® und ,,alle Gotter wie Vogel vom [Himm]el hinunterschiitten und
sie [wie] leere Topfe zerbrechen soll.“22

In dem Fluch der Magierin verhohnt sie die Zaubereien des Schaden-
stifters, indem sie sie bespeit, einen Esel auf sie pissen und ein Rind auf sie
scheiflen lafit.3

20 Siehe S. 94.

2t Siehe E. Frahm, 1998, 154.
2 Siche S. 161, 226.

2 Siehe S.225.
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In mesopotamischer Tradition stehen die in Rituale integrierten hethiti-
schen, hattischen, luwischen und hurritischen historiolae; das sind die Ri-
tualhandlungen begleitende Erzihlungen, Dialoge oder kleine Legenden
oftmals marchenhaften Charakters mit mythologischen Beziigen, die aus
der sumerischen und altbabylonischen Literatur wohl bekannt sind.! Sie
dienen als beglaubigte Prizedenzfille in der Sphire der Gotter und wer-
den in Analogie zu der prisenten Situation des Patienten bzw. des Ritual-
herrn gesetzt. Ebenso wie in der Vergangenheit, im Mythos oder in der
Gotterwelt, ein guter Ausgang herbeigefiihrt worden war, so soll nun
auch in der Gegenwart die Heilung erfolgreich verlaufen, indem man mit
der Rezitation die zustindigen Gottheiten auffordert, in dieser Weise re-
petitiv zu handeln. Stets geht es dabei um die Heilung des Erkrankten, sei
es durch eine Gottheit, sei es die Anreise und Ankunft hilfreicher Gott-
heiten zum Ritualschauplatz, das Herbeischaffen der Ritualmaterien aus
fernen Regionen oder das Vertreiben feindlicher Michte.

Am bekanntesten ist die in vielen Varianten tiberlieferte altbabyloni-
sche Erzahlung vom Mondgott, der von ihm geschwingerten Kuh und
der schliefflich glicklich verlaufenden Geburt. Die sicherlich urspriing-
lich selbstindige Erzihlung, die in hethitischer Sprache auch vom Son-
nengott berichtet wird?, ist in babylonische Geburtshilferituale integriert
und scheint auch fragmentarisch in einem hurritischen Ritual vorzulie-
gen.

Die historiola lebt in aramiischen und spiter in manddischen apotropdi-
schen Ritualen oder Zaubertexten fort. Manche Motive scheinen sogar in
die europiischen Zaubermirchen Eingang gefunden zu haben.?

1. Die Reise der Seele in das Totenreich

Obwohl, wie sich zeigen wird, Teile der Erzahlung nahezu unverstindlich
sind, ist der Text trotzdem interessant genug, um hier vorgestellt zu wer-
den. Der Anfang der Tafel ist nicht erhalten:

1 M.J. Geller, 2001, 225-237. C. Ambos, 2004, 51 mit Anm.360. S. L. Sanders, 2001. Zu den
hethitischen historiolae sieche MMMH, 86-91.

2 Siehe S.202.

3 Siehe S.320-323.
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Eine unklare Zeile: ,,[ ] das Rind, ein Tier fiir dich; das Schaf, [ein Tier
fir d]ich; im Himmel - ein Tier fir di[ch]; [ein Tier fir di]ch (ist) ullapa
kadanki[ ]die Menschenseele [ ]. Der [x]-Genius kam.“

Kommentar: Dieser Absatz konnte als Tieropfer oder als Tiersubstitute ver-
standen werden. ,Der [x]-Genius“ (Text: [ ... ]x-Se-pa) kann nicht zu [PTNGIR-
kam-rlu-Se-pa erginzt werden, da das abgebrochene Zeichen dem Rest der Zei-
chen IT oder DA, nicht aber RU entspricht.

Bienen und Végel sollen fiir die Menschenseele die iyatar-Materie
(»Uppigkeit/Uberflufl“) bringen: ,, Wohin im Gebirge soll die Biene sie
(die Uppigkeit) bringen und an ihren Platz stellen? (Auch) wenn sie in der
Ebene ist, soll die Biene sie bringen und an ihren Platz stellen; was von ei-
nem gepflugten Feld ist, sollen die Bienen bringen und an ihren Platz stel-
len; die Bienen sollen eine Reise von drei (oder) vier Tagen machen (Text:
gehen) und meinen Uberfluf$ bringen. Falls vom Meer aus, soll ihn die
Mowe (lahanza-Vogel) (bringen) und ihn an ihren Platz stellen falls vom
Fluf aus, soll sie der huwalas-Vogel bringen und ihn an ihren Platz stel-
len. (§-Strich) Und was vom Himmel ist, soll der Adler mit einem Stabe in
der Klane bringen.“

Kommentar: Vielleicht sind es diese von den drei Vgeln herbeigebrachten ,,ge-
wiinschten Materien, mit denen der Uberfluf der Seele gemeint ist.

Die Zubereitung der iyatar-Materie durch Schlagen oder Stofien:
»Das Gewiinschte (das ist wohl die herbeigeschaffte iyatar-Materie) soll
mit seinem Stab geschlagen sein. Der Ziegenbock soll es mit dem Huf
schlagen. Der Schafbock (Text: Schaf) soll es mit den Hornern hinein-
schlagen. Das Mutterschaf soll es mit der Ramsnase schlagen. Die Mutter-
gottin ist trinenreich; und mit den Trinen (soll) es geschlagen (sein). Und
was ihr teuer ist, ist auf den acht Korperteilen gedffnet. Feuer soll
[ges]chlagen sein. Die Seele ist iippig (und) [ ]. Fiir sie soll keine Orakel-
anfrage gemacht werden.“ (§-Strich)

Kommentar: Hier konnte eine Ritualhandlung vorliegen, bei der die Materien
von einem Ziegenbock, einem Schafbock und einem Mutterschaf gestoffen oder
geschlagen werden.

Ein Dialog iiber den Weg, den die Seele einschlagen wird: ,,,Die Seele
ist grofl; die Seele ist grofl.” \Wessen Seele ist grof3?‘ ,Die Menschenseele ist
grofl.* ,Und welchen Weg nimmt sie?‘ ,Sie nimmt den Groflen Weg; sie
nimmt den unsichtbaren Weg. “

Die Seele spricht im Moment des Todes, wo sie sich vom Korper ent-
fernt: ,Rein ist die Seele der Sonnengottheit, die Seele der Mutter! Warum
verlaufe ich, ein Sterblicher, mich? Ich werde gehen zum [d]a?sanatt-Ort;
den Flul werde ich sehen; [ich werde] in einen Teich fallen; ich werde in
die/den tenawa-Unterwelt(sfluf) gehen; [ ]1Die Ubel der/des tenawa-
Unterwelt(sflusses) [ ] auf den Weiden [ ] zum Gott [...“

Der Rest der Tafel ist weggebrochen; das folgende Fragment aber diirfte
nach einer nur kleinen Lacuna hier anzuschlieflen sein:
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Die Erinnerungslosigkeit der Seele im Totenreich: ,[und ihn hilt]
das Unbheil der/des tenawa-Unterwelt(sflusses), so dafl] er [seine Ver-
wandtschaft] nicht erkennt. Der eine [erke]nnt den an[deren nicht].
Schwestern der gleichen Mutter [erken]nen (einander) [nicht]. Briider
desselben Vaters er[kennen] (einander) [nicht]. Die Mutter erkennt [ihr
eigenes] Kind [nicht]. [Das Kind] erkennt [seine eigene Mu]tter [nicht].
[... er]lkennt [nicht]. [... ]erkennt [nicht].”

Die erbiarmliche Existenz im Totenreich: ,Sie essen [nic]ht von ei-
nem [scho]nen Tisch; [von] einem schonen Stuhl essen sie [nich]t; aus ei-
nem schonen Becher trinken sie nicht; [gut]e Speisen essen sie nicht; gute
Getrinke trinken sie [nic]ht; sie es[sen] Schmutz (und) [trin]ken Brack-
wasser.

Kommentar und literarische Vergleiche: Die nur zum Teil erhaltene und ver-
standliche junghethitische Erzihlung vom Weg der Seele des Verstorbenen in das
Totenreich ist keiner der bekannten Textgruppen zuzuordnen. Es liegt aber nahe,
in ihr die bistoriola eines Totenrituals zu sehen. Luwismen sprechen gegen die An-
nahme einer hurritischen Vorlage. Die Beschreibung der traurigen Existenz im
Totenreich entspricht nicht den Vorstellungen des hethitischen Totenrituals, son-
dern geht eher auf babylonische oder syrische Vorlagen zurtick.

Fiir die Topographie der Unterwelt sind die Begriffe [d]a’sanatt-Ort, Flufi,
Teich, tenawa- und Weiden von Bedeutung.

Uberraschend sind die Parallelen zu griechischen Totenvorstellungen. Ein
Wegbereiter als Psychopompos, der die Seele in die Unterwelt geleitet, erinnert
an den Gott Hermes. Auch in griechischer Vorstellung erlischt das Bewuf3tsein
und das Gedichtnis der Totenseele, wenn sie das Wasser des Vergessens aus dem
Fluf} Lethe ,Vergessenheit® trinkt. Bereits in der homerischen Dichtung klingt
die Bewuf3tlosigkeit der gewohnlichen Toten in der Nekyia, dem 11. Buch der
Odpyssee, in den Worten der Zauberin Kirke zu Odysseus an: ,Zeusentsprofiter
Laertes-Sohn, reich an Erfindungen, Odysseus! Nicht linger sollt ihr wider euren
Willen jetzt hier in meinem Hause bleiben. Doch gilt es, einen anderen Weg zuvor
zu vollenden und zu gelangen in die Hiuser des Hades und der schrecklichen
Persephoneia, um die Seele des Thebaners Teiresias zu befragen, des blinden Se-
hers, dem die Sinne bestidndig geblieben sind. Thm hat Persephoneia auch im Tode
Einsicht gegeben, dafl er allein bei Verstand ist, die anderen aber schwirren umher
als Schatten® [Od. 11,488-495]. Einen Ausweg aus der ,, Vergessenheit“ bieten die
orphischen Mysterien, deren Mysten vom Schicksal des Vergessens befreit sind.*

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 457.6. [KUB 43.60 und KBo 22.178 (+)
KUB 48.109 Vs.II 2-11]. G. C. Moore, 1975, 191-200. H. A. Hoffner, Jr., 19982,
33-34 und 1988%, 191-199. A. Unal, 1994, 859-860. Th.P.]. van den Hout, 1994*,
71.

4+ Siche E. Rohde, 18982 Band II, 210.
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2. Die historiola vom blutroten Mond

Ahnlich wie ein babylonisches Ritual gegen eine schwierige Geburt mit
der historiola vom Mondgott und der Kuh eingeleitet wird, beginnt auch
das hethitisch-luwische Ritual der Frau Pittei, ,wenn eine Frau ein Kind
gebiert”, mit einer in die Vergangenheit projizierten, poetisch anmuten-
den dramatischen Erzdhlung: Am schwarzen Nachthimmel stand der
blutrote Mond, der von Wolkenfetzen umgeben war und in die Kammer
der Gebirenden eintrat. Die Mutter erstarrte und schrie vor Schreck. Da
benachrichtigte der vom Himmel herabblickende Wettergott die Mutter-
gottinnen und Hebammen: ,Der [Him]mel kleidete sich in Schwarz; mit
duwiya(-Kleidern) kleidete (er) sich; der Mond aber kleidete sich in
Blut(rot); [und] er umgiirtete sich mit den Fellen des Todes; und er nahm
sich den Pfeil des Todes; und er nahm sich den Bogen des Todes. In der
(einen) Hand hielt er loderndes Feuer; in der (anderen) Hand hielt er den
geziickten Dolch. So betrat plétzlich der Schreckliche das Tor [ ] ... Sie
(die gebdrende Frau) fiirchtete sich, erschreckte sich. Seitwirts ging ihr
Mund, die Augen gingen seitwirts, die neun Korperglieder gingen seit-
wirts. Der Kopf des Kindes ging durch sie, wobei sie es immer wieder
nach oben driickte. Die Mutter des Knaben schrie. Da blickte Tarhun vom
Himmel herab (und sagte): ,Was ist denn (da auf der Erde geschehen);
wieso gibt es keine (Hilfe)?!““ Nahtlos wechselt der Text jetzt vom Pri-
teritum in das Prisens; d. h. wie nun jene Geburt in illo tempore zu einem
guten Ende gekommen war, so wird sie auch in diesem jetzigen Fall gliick-
lich verlaufen. Nachdem dann die das Ritual ausfithrende Hebamme dem
neugeborenen Knaben gegen die auf ihn gerichteten Verfluchungen eine
apotropdisch wirkende Salbe in die Gehorginge appliziert hat, folgt eine
umfangreiche Beschworung, die damit endet, daf§ der Verursacher der Be-
hexung den Himmel in seiner Breite (d. h. wohl einen umgestiirzten Him-
mel) und eine aufgerissene Erde sehen soll.

Kommentar: Die Formel, daff eine Gottheit vom Himmel blickt, die Not eines
Menschen oder eine bedrohliche Situation wahrnimmt, ihr Erstaunen dufert (sie-
he S.121) und hilfreich eingreift, stammt wohl primir aus der hattisch-hethiti-
schen Ritualschicht, wo sich das Motiv auf die Gottin Kamrusepa bezieht. Die
Zahl Neun steht fur die Gesamtheit der Korperteile.

Die beschriebene Erscheinung des Mondes konnte ein boses Omen sein aber
auch auf eine Mondfinsternis hinweisen, die auf Betreiben der Schadenstifter bzw.
der Hexen eingetreten ist, damit der blutrote, bewaffnete Mond das Kind der Ge-
birenden vernichte. In diesem Zusammenhang verweist M. Giorgieri, 2004, 425
(mit weiterer Literatur) auf lateinische Textstellen, die den durch magische Mani-
pulationen verfinsterten Monde als ,,blutig” bezeichnen.

Zu dem Motiv des umgestiirzten Himmels (nepis palhamman) und der aufge-
rissenen Erde (tekan kinuwandan) verweist Giorgieri auf Apuleius, Metamor-
phosen 1, 8, 4: Saga inquit et diuina potens caelum deponere.
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Literatur: KUB 44.4+KBo 13.241 Rs. (bearbeitet von G. M. Beckman, 1983,
176-199) Rs. 1-5; die Ubersetzung der zitierten Zeilen folgt M. Giorgieri, 2004,
4091.

3. Zwei historiolae des Feuers

Die auf luwische Rituale zurtickgehende hethitische Beschworung des
Feuers der Gottin Kamrusepa dient der Heilung eines Erkrankten. Die
fir die Beschworung benoétigte materia magica besteht aus dem ,Feuer
der Steppe®, einem Stiick Rohr und drei verschiedenfarbigen Wollsorten,
welche Kamrusepa herbeizubringen anordnet: ,Folgendermafien spricht
Kamrusepa: ,Geht, Feuer [der] Step[pe] neh[mt], Emmer eines bewasser-
ten (Feldes) nehmt; nehmt auch rote Wolle, schwarze Wolle (und) ge[lbe]
Wol[le]; nehmt einen [Ro]hrstengel und besprecht (all)es. Und [dieses]
wendet an seinen Nacken und jenes wendet an seine Fifle! (§-Strich) Und
die Krankheit des Kopfes soll zu Dunst werden; sie soll zum Himmel auf-
steigen (Text: gehen)! Die dunkle Erde soll seine Krankheit von der Hand
fortschaffen! Die Wolke iiberwindet die Krankheit nicht; nun soll sie
oben der Himmel iiberwinden und unten soll sie die Erde iberwinden!
Beschworung des Feuers.“ Man bringt nun das Feuer herbei und facht es
mit Gerstenstroh an. Die Rezitation fihrt fort: ,Man brachte ihm (dem
Feuer) die Krankheit; und man brachte ihm die Krankheit der Augen, und
man brachte ihm die Krankheit der Fiifle; und man brachte thm die
Krankheit der Hinde; und man brachte ihm die Krankheit des Kopfes.
Und (von) ihm (dem Patienten) verschwand das Fieber und eilte hinweg.*
(§-Strich) Das Fieber scheint nun, in einem kenubi-Gefafy verschlossen,
zum Meere gebracht zu werden.’

Text und ausgewihlte Literatur: KUB 17.8 Rs.IV, bearbeitet von G. Kellerman,
1987%. Vgl. auch E Starke, 1985, 217 und 259. Kol. IV ist transkribiert von E. La-

roche 1965, 166-168; siche auch MMMH 161{. Ahnlich ist KBo 13.260 Rs. III
21'-33",

In einer anderen, poetische Analogien enthaltenden, jedoch nur teilwei-
se verstandlichen Beschworung ist das Feuer mit dem Verhalten einzelner
Tiere verglichen: ,Sie (die Magierin) beschwort ihn (den Patienten) aber
so: Das Feuer, das Kind des Sonnengottes, groll[te]; und es geschah, daf} es
in die Dunkelheit ging. In der Dunkelheit versteckte es sich wie eine
Schlange; wlie] ein kunkuliyatiya-Tier ringelte es sich ein. (§-Strich)
Streifte das (Wachs) der Biene ab; sprang wie ein Adler auf; und einem
Adler [brachte es] die Botsch[aft]: ,Auf dem Wege ist keine Kilte (mehr).*
(§-Strich) [ 1.«

5 Siehe S.112-114.
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Text und ausgewihlte Literatur: KUB 43.62 Vs.115-11; Vs.II 1-11, Rs. 111 212"
besprochen von H. C. Melchert, 2003, 283f. vgl. auch N. Oettinger, 1979, 363
Anm.214. MMMH 162, CHD P, 198 und HEG 2, 2001, 507.

4. Die Beschaffung des Quell- und des Meerwassers

Diese historiola ist Teil eines Rituals zur Reinigung eines Hauses oder des
Palastes von Zank und Mord. Sie erzihlt, wie das Quellwasser zum
Schauplatz des Rituals herbeigeschafft wird: Der Priester bringt der
Quellgottin bzw. der Quelle, aus der er das Wasser fur die Reinigung
schopfen will, Wein, Brot, Griitze, Getreidebrei und einem Gemtusetopf
als Opfer dar und spricht: ,Die Angelegenheit, um deren willen ich ge-
kommen bin, danach moge mich die Quelle, das Wasser, befragen. Mit mir
aber ist die Istar vom Felde gekommen.“ Nachdem man der Statuette der
Istar an das linke Ohr einen Ring angelegt, ihr ein leeres Gefaf} fir das
Wasser in die Hand gegeben und sie mit einem Kopfgewinde geschmiickt
hat, wendet sich die Gottin an die Quellen: ,,Sie sprach zu den Quellen, sie
sprach zu den Wasserlochern, [sie sprach zu] ...[ ], sie sprach zur Gott-
heit des Wassers: ,Jenes Wasser, um dessen willen ich gekommen bin, gebt
mir! Jenes Wasser der Reinheit, welches Blut(tat) und Schwur reinigt,
welches das Torgebaude reinigt, welches [die Zunge der] Men[ge], Verflu-
chung, Vergehen und Panik reinigt!*“ Darauf antwortet [die Quelle] und
weist dabei auf die chthonische Herkunft ithres Wassers hin: ,,,Schopfe
Wasser siebenmal od[er] schopfe Wasser achtmal, giefle (es) aus; das Was-
ser, das du aber [beim ach]ten Male verlangst, jenes [Wa]sser schopfe und
nimm es!‘ (§-Strich). Und unter dem Kumarbi, von (seinem) Thron weg,
[und ..] ... fir die Sonnengottin der Erde fliefit es als (ithr) Haar.“ Die
Quelle spricht nun von der Beschaffung des Meerwassers: ,, Wihrend du
nun jenes Wasser forttrigst, wird der Falke sogleich anderes Wasser aus
dem Meer herbeibringen. In der Rechten wird er das Wasser halten, in der
Linken aber wird er die (Beschworungs-)Worte halten.“ Die I3tar eilt nun
von ihrer Stadt Ninive zum Schauplatz des Ritualgeschehens herbei:
»13tar eilte; und von Ninive zog sie vor (threm) Falken einher. In die
Rechte nahm sie das Wasser, in die Linke aber nahm sie die (Beschwo-
rungs-)Worte. Rechts traufelt sie das Wasser aus, (nach) links aber spricht
sie die (Beschworungs-)Worte: ,In das Haus moge das Gute eintreten!
Das Bose moge es (mit den) Augen suchen und es hinauswerfen! Reinigen
soll das reine Wasser die bose Zunge, Unreinheit, Blut(tat), Vergehen
(und) Verfluchung. Wie der Wind Spreu verjagt und tiber das Meer trigt,
ebenso soll er auch jenes Hauses Blut(tat), Unreinheit vertreiben und tiber
das Meer tragen! Und es soll zu den reinen Bergen gehen und es soll zu
den tiefen Brunnen gehen!“ Nach dieser Rezitation opfert der Priester
Brot und Wein. Der historiola entsprechend ,,schopft er siebenmal Was-
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ser; er giefit es aus. ,[Das Wasser aber], das er beim [achten] Male schopft,
das n[immt er. Ferner] nimmt er zweimal sieben Kieselsteine aus der
Quelle und wirft sie in [sein Gefifs].“ Schliefflich bringt er das Reini-
gungswasser in das Haus des Ritualherrn.

Text und ausgewihlte Literatur: KUB 41.8 Vs.II 4'-27' Duplikate: KBo 10.45
Vs.1I 30-60 und KUB 12.56 Rs. 111 2'12"); vgl. MMMH 871.

5. Die historiola der Meteoritsteine aus Ninive

Auf Meteorite, die sich in der Atmosphire erhitzen, bezieht sich die fol-
gende historiola von den heiflen Steinen, die in Form eines Dialogs in hur-
ritischer Sprache mit einer hethitischen Ubersetzung in einem Ritual der
Magierin Salasu enthalten ist: ,,Von welchem (Ort) kamen sie, die heiflen
[Steine]? von welchem Gebirge fielen sie herab, die heiflen Steine?® ,Die
heiflen Steine kamen von Ninive, von dem Gebirge ... kamen sie her [ ]...
nach Artvon [ ]. Vor I3tar kamen sie. Istar fragt die heiflen Steine: ,Von
welchem (Ort) kamt ihr, von welchem Gebirge [fielt] ihr herab? [ ] (Es
antworten die Steine) ,Wir kamen vom Hause des Ritualherrn herbei. Den
Gefesselten haben wir geldst, den angepflockten Mann haben wir losge-
lassen.

Kommentar: KBo 19.145 (= ChS I/5 Nr. 40) Rs. 30-43. Das Gefesselt- und
Anfgepflocktsein bezieht sich auf den Zustand der Behexung, vgl. dazu MMMH
881.

Eine spatantike literarische Parallele zu einem von einem Berg herab-
gefallenen und zischenden Meteoritstein enthilt der Bericht des Philoso-
phen Damaskios in seiner Biographie des Isidoros: Damaskios erzihlt,
dafl er auf einer Reise einen Mann namens Eusebios kennengelernt hatte,
der einen Stein verehrte. Dieser Eusebios ,erzihlte auch, es sei einmal
plotzlich der fromme Drang tiber ihn gekommen, von der Stadt Emesa
aus, als es schon beinahe Mitternacht war, den sehr weiten Ausflug nach
dem Berge zu machen, auf welchem ein alter Tempel der Athene steht. Er
sei aber sehr schnell am Fuf§ des Berges angelangt, er habe sich an Ort
und Stelle hingesetzt und, da er (so lange) gewandert, ausgeruht. Da habe
er aber gesehen, wie auf einmal eine Feuerkugel aus der Hohe herab-
schoff und wie ein gewaltiger Lowe an die Kugel herantrat. Dieser sei
aber wieder plotzlich verschwunden. Er selbst sei aber dann auf die Ku-
gel zugelaufen, als das Feuer eben erloschen wollte. Er habe sie gepackt,
und dies sei der Baitylos (nach Philon von Byblos ,beseelter Stein“) ge-
wesen. Dann habe er ihn in die Hohe gehoben und ausgefragt, welchem
Gott er angehore. Jener aber habe geantwortet, er gehore dem (Gott)
Gennaios an.“ Die Erzihlung berichtet, daf§ der Stein, wenn er Orakel
verkiindete, ,einen fein zischenden Ton“ von sich gab. Mit diesem ,fein
zischenden Ton“ diirfte ein hethitisches Ritual ,,das Aufschreien® der in
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Wasser geworfenen erhitzten Steine bezeichnen: ,,Wirf Holzkohle [und
einen erhitzten Stein] (in das Wasser). Wie nun der erhitzte Stein und die
Holzkohle im Wasser aufschreien (d. h. zischen), dann zerspringen und
verstummen, so sollen auch deine (und) deiner Truppe Mannhaftigkeit,
eure Kampf(kraft) und eure Erkundungsfihigkeit ebenso zerspringen
und ebenso verloschen und wie der Stein taub werden und verstum-
men!“
Literatur: S. M. E. Fick, 2004.



XVI Hymnen, Gebete und Vokationen
1. Hymnen

Wie die Hymnen oder Gotterlieder auf Dionysos, Demeter, Apollon,
Aphrodite und Hermes als Einleitungen der homerischen Gesinge von
Rhapsoden gesungen wurden, so sind auch die altorientalischen Gebete
und Epen mit Hymnen eingeleitet. Die wohl zumeist von Harfenspiel un-
termalte Hymne soll die angerufene Gottheit glinstig stimmen, damit sie
entweder dem Beter unmittelbar beisteht oder den personlichen Schutz-
gott des Beters zu Hilfe ruft.

Die hethitischen Hymnen und Gebete fanden bereits in den ersten An-
fingen der Hethitologie grofle Beachtung, so daf§ sie in verschiedenen Be-
arbeitungen und Ubersetzungen vorliegen.!

Umfangreichere Kompositionen, die als Hymnen bezeichnet werden
konnen, sind erst seit dem 15. Jahrhundert belegt und stehen ginzlich in
akkadischer Tradition.

Die Hymnik hat sich in der hethitischen und hurritischen Literatur
nicht als eine eigene Gattung entwickelt. Lobgesinge zur Verherrlichung
einer Gottheit in hethitischer Sprache sind zumeist der sumerisch-baby-
lonischen Literatur entnommen, sei es als hethitische Ubersetzungen oder
als freie Kompositionen. Sumerische und babylonische Hymnen und Ge-
bete gehorten zum Pensum der hethitischen Schreiberschulen. Einige lie-
gen nur als babylonische oder sumerisch-babylonische Texte vor, andere
wurden mit hethitischen Ubersetzungen versehen. Einen Einblick in die
Schreiberschule von Hattusa gibt eine dreispaltige sumerisch-babylo-
nisch-hethitische lexikalische Liste, die Termini des Leidens — ,,(Zer)flie-
flende, Gebirende, ruhelos sein, schlaflos sein“ — aus einer sumerisch-
babylonischen Hymne an die G6ttin Inana notiert:?

Sumerisch: Babylonisch: Hethitisch:

[.]—x—sm’ za-a-bu hal-ha-"x"-wa-li§
x'-x-x-hul ha-a-lu Uyi-Wis=15- kat-tal-la-as
"igi -lib(LUL.A) da-la-pu ar-ri-1a-a-u-wa-ar
igi-lib-kur, la-a sa-la-lu U-UL ie-es-ki-ia-u-wa-ar

1 Zuletzt: Deutsch: A. Unal, 1991, 791-817. Englisch: I. Singer, 2002*. Franzésisch: R. Le-
brun, 1980. Spanisch: J.V. G. Trabazo, 2002.
2 KBo 1.42 (= MSL XVTI, 97f.) 39-48.
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Es folgen sechs weitere Eintrige, von denen vier nicht aus der Hymne
exzerpiert zu sein scheinen.’ Da eine andere Liste auch eine ganze Reihe
von Begriffen aus einem hethitischen Ritual enthalt, ist anzunehmen, daf§
auch die Hymne in hethitischer Ubersetzung vorgelegen hatte. Die Erkla-
rung dafiir kann eigentlich nur sein, dafl der Schreiber die hethitischen
Aquivalente zu den sumerischen und akkadischen Spalten aus thm be-
kannten Wendungen der Hymnen und Rituale gewihlt hat.*

Aus den Tontafelarchiven von Hattusa stammen mindestens sechs su-
merisch-babylonische Hymnen oder hymnische Gebete an den Sonnen-
und Wettergott, die zum Teil mit hethitischen Ubersetzungen versehen
sind.

Die einleitende Hymne eines Gebetes an den Sonnengott in hethiti-
scher Sprache: Der Sonnenhymnus enthilt zwar eine Fiille babylonischer
Motive, ist aber dennoch die freie Komposition eines hethitischen Schrei-
bers, der sich aber an die Gliederungsprinzipien — Lobpreis, Klage, Bitte —
einer altbabylonischen Hymne hilt. Die Poetik des Textes zeigen Rhyth-
mus und Wortspiel gleich zu Beginn der Hymne an: istanue (Sonnengott)
tsha=mi (Herr-mein) handants (wahrer) hannesnas (des Gerichtes) ishas
(Herr)!

Entstanden ist der Text spitestens zur Zeit Suppiluliumas I. (Die fol-
gende Zeilenanordnung entspricht den Zeilen des Keilschrifttextes):

Istanu, mein Herr, wahrer Herr des Gerichts,

Konig von Himmel und Erde!

Du regierst das Land, du verleihst den Sieg.

Du bist ein gerechter Gott, du hast Erbarmen, du erfiillst die Bitten,

du bist barmherzig, Istanu, und hast Erbarmen.

Der rechtschaffene Mensch ist dir lieb, und du erhohst ihn,

Istanu, voll erwachsener Sohn der Ningal!

Dein Bart ist aus Lapislazuli.

Siehe, ein Menschenkind, dein Diener, ist vor dir niedergefallen und spricht zu

dir:

Im Umkreis von Himmel und Erde bist du, Istanu, die Leuchte,
Istanu, michtiger Konig, Sohn der Ningal!

Des Landes Sitte und Gesetz setzest du fest,

unter den Gottern bist du angesehen.

Eine starke Herrschaft ist dir verlichen,

ein gerechter Regent bist du.

Du bist Vater und Mutter aller Linder.

Istanu, grofler Konig!
Dein Vater Enlil hat dir die vier Weltecken des Landes in die Hand gelegt.
Du bist Herr des Gerichts,

3 P.Michalowski, 1998, 69f.
+ Vgl. auch V. Haas, 1988%, 126f. und MMMH, 36.
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und am Orte des Gerichts kennst du kein Ermiiden.

Auch unter den fritheren Gottern bist du, Istanu, machtig:
Du setzest die Opferriten fir die Gotter fest,

auch den Anteil der fritheren Gotter setzest du fest.

Man 6ffnet die Turflugel des Himmels fiir dich, Istanu,

und du, angesehener Istanu, durchschreitest das Tor des Himmels,

und die Gotter des Himmels (sind) eben (vor) dir nach unten gebeugt,

auch die Gotter der Erde (Unterwelt) (sind) eben (vor) dir nach unten gebeugt.
Was immer du, Istanu, sagst, da fallen die Gotter vor dir nieder.

Istanu, du bist Vater und Mutter fiir den unterdriickten und vereinsamten Men-
schen:
Du verschaffst dem unterdriickten und vereinsamten Menschen Genugtuung.

Wenn am Morgen die Sonne am Himmel aufsteigt,
dann kommt dein Licht, Istanu, iiber alle oberen und unteren Linder.

Du richtest den Rechtsstreit von Hund und Schwein,
auch den Rechtsstreit der Tiere, die mit dem Munde nicht sprechen, entschei-

dest du,
und tber schlechte und bése Menschen sprichst du das Urteil.

Eines Menschen, dem die Gotter ziirnen und den sie verstoflen,
dessen nimmst du dich, Istanu, mit Erbarmen an.

Segne dieses Menschenkind, deinen Diener;

dann wird er dir stets Brot und Bier zu opfern fortfahren;

nimm ihn, Istanu, als deinen rechtschaffenen Diener bei der Hand!

Den vier (Pferden), die du, Istanu, (an deinen Wagen) angespannt hast,
siche, dieses Menschenkind hat ihnen Gerste hingeschiittet,

und deine Vier sollen sie fressen.

Wihrend deine Vier die Gerste fressen, sei du, Istanu, willkommen!
Siehe, dieses Menschenkind, dein Diener, spricht ein Wort zu dir,

und hort auf dein Wort.

Istanu, michtiger Konig! Du wandelst durch die vier Weltecken,
wihrend zu deiner Rechten Schreckensglanz schreitet
(und) zu deiner Linken Ehrfurcht schreitet.

Bunene, dein Wesir der Rechten, schreitet rechts von dir,
Misaru, dein Wesir [der Linken], schreitet links von dir,
und (so) gehst du tiber den Himmel hin.

Kommentar: Die in die Lobpreisung eingefigten Verse in der 3. Person Singular
mit direktem Bezug auf den Beter deuten darauf hin, daff der Text von einem Prie-
ster als Furbitter gesprochen worden ist. Die Hymne besteht aus einer Reihung
von Pradikationen, die um zwei zentrale Themen kreisen, die bereits in den ersten
beiden Versen angesprochen sind: ,Istanu, mein Herr, gerechter Herr des Ge-
richts, Konig von Himmel und Erde!“ Die Gerechtigkeit und Barmherzigkeit
sind eine spezifische Eigenschaft des Sonnengottes. ,,Konig von Himmel und
Erde“ hingegen sind fiir den Sonnengott unspezifisch und dem Wettergott eigen-
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timlich. Auch die Zuteilung der Opfergaben an die ,fritheren Gotter” erfolgte ei-
nem Ritual zufolge vom Wettergott. Die zum Teil personifizierten Begriffe
»Schrecken® (nabsarart-) und ,Ehrfurcht® (weritema-) gehoren primir ebenfalls
zum Gefolge des Wettergottes, siche S.1201.

Der babylonische Einfluf} ist nicht zu iibersehen. Der Sohn der Mondgéttin
Ningal ist unter den altorientalischen Sonnengdttern nur Samas. Die Wesire Bu-
nene und Mi3aru sind die akkadischen Personifikationen der Rechtsordnung. Das
Bild vom Sonnengott, der durch die Tiire des Himmels eintritt, ist aus der meso-
potamischen Glyptik seit der frithen Akkadzeit (23. Jahrhundert) geliufig.

Bemerkenswert ist die Vorstellung des von vier Zugtieren bzw. Pferden gezo-
genen Wagens des Sonnengottes, die an den Wagen des Helios erinnert, der ja
ebenfalls mit vier Plerden bespannt ist. Daf} es sich (wie gelegentlich angenom-
men) bei diesem Bild nicht um genuin indogermanisches Erbe handeln kann,
zeigt eine in Bogazkdy gefundene sumerisch-akkadische Gebetsbeschworung, in
der es, bezogen auf den Sonnengott, heiffit: ,Deinem Esel (und) deinem Pferd
habe ich Gerste hingeschiittet” und ,,Ziigel von Silber und Gold legte ich an ihre
Niistern.“

Der Hymnus an den Sonnengott ist auch in ein Gebet Mursilis II. an die Son-
nengottin von Arinna eingefiigt worden, wobei der Kompilator den verinderten
Sexus der Sonne in Betracht zog, so daff er die Apposition ,,Konig von Himmel
und Erde“ in das Syntagma ,,Du allein tiberpriifst das Konigtum von Himmel und
Erde“ verinderte. Nicht tibernommen wurden die Verse, in denen der Sonnengott
als Sohn der Mondgottin und des Enlil bezeichnet ist sowie die Pradikation ,,dein
Bart ist aus Lapislazuli“.

Das Motiv des Prozesses von Hund und Schwein, eine Metapher fiir die alles
umspannende Gerechtigkeit des Sonnengottes, konnte ihren Ursprung in der su-
merischen und akkadischen Textgattung der Rangstreitgespriche von Tieren,
Pflanzen und Gegenstinden haben.s

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 372, bearbeitet von H. G. Giiterbock,
1958 und 1980. R. Lebrun, 1980, 92-111. Neuere Ubersetzungen H. G. Giiter-
bock, 1978, 224-232. G. Wllhelm 1994, 62-68. . Singer, 2002%, 30f.

Mit den nahezu gleichen Worten beginnt die hethitische Sonnenhymne
des Gebetes des Prinzen und Priesters Kantuzzili, eines Zeitgenossen Tut-
haliyas III. (Die Zeilenanordnung entspricht den Zeilen des Keilschrift-
textes):

Istanu, mein Herr, gerechter Herr

des Gerichts, Konig von Himmel und Erde!

Uber das Land it du Gnade walten, Stirke

gibst du stets; auch wirst nur du als ein Gerechter
Mitleid haben und auch

die Bitten erfiillen;

nur du bist ein barmherziger Gott,

und nur du hast Barmherzigkeit. Nur ein gerechter
Mensch ist dir lieb und nur ihn wirst

5 G.Wilhelm, 1994, 67.
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du erhohen. Istanu, voll erwachsener
Sohn der Ningal! Dein Bart ist aus Lapislazuli.
Siehe, dir huldigt dein Diener, ein Mensch.

Text und ausgewahlte Literatur: CTH 373, bearbeitet von R. Lebrun, 1980,
111-120. 1. Singer, 2002%, 36.

Der folgende apologetische Absatz eines anderen Gebetes des Kantuz-
zili zitiert aus einer babylonischen Vorlage der Siindenbekenntnisse, wie
das Verbot, die den Géttern vorbehaltenen Speiseopfer zu essen® oder
heimlich zu essen, d. h. ohne den Goéttern zu opfern, und auf der gleichen
Ebene, Diebstahl am Eigentum der Tempel:

Niemals schwor ich bei meiner Gottheit und brach auch niemals den Schwur.

Was meiner Gottheit rein ist, mir aber zu essen unangemessen ist,

niemals habe ich es gegessen.

Und meinen Kérper habe ich nicht verunreinigt. (§-Strich)

Niemals habe ich dir ein Pflugrind von der Hiirde getrennt,

dir ein Schaf aus dem Pferch getrennt.

Fand ich Nahrung — heimlich habe ich sie niemals gegessen; fand ich Wasser —
heimlich habe ich es niemals getrunken.”

Ungewohnlich in einem hethitischen Text sind die beinahe philosophisch
anmutenden Reflexionen iiber das Leben und den Tod:

[Wenn ich] jetzt [gesunde, gesunde ich da nicht]

durch d[ich], Gottheit? Und wenn ich mich jetzt [kriftige],
[kraftige ich mich da nicht durch] dein der Gottheit Wort?
Das Leben ist dem [Tod zugeord]net,

der Tod aber ist [an das Leben] gebunden.

Das Leben der Menschen [ist nicht ewig].

Das Grab (Text: geringer Ort) unten [ ]

die Tage seines Lebens [sind gezihlt].

Wenn der Mensch [ewig lebte und]

sich dann auch [eine tible Krankheit des Menschen bemichtigte],
wire es [thm] (dann) nicht [Grund zur Klage]?

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 373, siche H. G. Giiterbock, 1978%,
125-139. Eine neuere Ubersetzung gibt I. Singer, 2002%, 31-33; vgl. ferner M. Pop—
ko, 1995, 102-104.

Eine Hymne an den Wettergott: Die folgende grofle Hymne an den
Wettergott in hethitischer Sprache ist nur zu einem Drittel erhalten. In der
Unterschrift findet sich die Bemerkung ,Schreiber in babylonisch. Der
Wettergott ist Wledergegeben mit seinem Sumerogramm DINGIRISKUR,
das akkadisch Adad zu lesen ist. Genannt sind zwei beriihmte Kultstitten
des Adad, nimlich der von den altbabylonischen Kénigen Hammurabi

¢ Vgl. dazu auch 1. Samuel 2:11-15.
7 KUB 30.10 Vs. 12-17.
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geweihte und von Ammisaduqa, dem vorletzten Kénig dieser Epoche, re-
staurierte Tempel E,, NAM.HE, ,Haus des Uberflusses“ in Babylon und
das von dem Konig Samsuiluna erbaute Heiligtum in Pada. Entstanden ist
die Hymne in ihrer hethitischen Gestalt am Ende der mittleren Epoche,
also in der Zeit der Konige Arnuwanda I. bis Suppiluliuma I. Die Tafel ist
in vier Kolumnen eingeteilt; so gut wie nicht erhalten sind die Kolum-
nen I'und IV. So beginnt der Text erst mit Kolumne II, die die Hymne der
nicht erhaltenen KolumneI fortsetzt (die Zeilenanordnung entspricht
den Zeilen des Keilschrifttextes):

Er gab dir die Enlil-Wirde; und die Verherrlichung der Gotter
und die Leitung vervollstindigte er fir dich.

Und fiir die groflen Gotter in der Versammlung machte er geltend
deine Bestimmung; und er legte es dir in deine Hand,
die Seelen des Landes zu nehmen.

Dir ist es gegeben, in der Leber zu deuten

die Worte des Himmels und der Erde.

(wortlich: Dir sind auf die Leber bezogen die Worte des Himmels und der Erde
herabzubringen):

Die Ordnung, die Ea festgelegt hat

in der Tiefe (im Apsii); zu untersuchen das giinstige Fleisch

und das ungiinstige Fleisch (gemeint sind die Fleischorakel). Die Huldigung der
Linder

entbieten dir die Gotter als Geschenk.

Anu aber und Enlil beauftragten dich, gemif} (deiner) Erhabenheit
ihre Feinde zu treffen.

Und dein Heldenmut, dein Schreckensglanz

sind gerichtet gegen das Unheil, im Angesicht der Gotter. Dein rasches
Fangnetz hilt das Land unten zusammen.

Auch wer keine Furcht kennt, entgeht nicht

dem Umbkreis deines Fangnetzes; auch wer sich nicht firchtet,

den hiltst du darin fest.

Kommentar: Die ,Enlil-Wiirde“ wurde seit der altbabylonischen Epoche auf
Marduk, dem Stadtgott von Babylon, tibertragen; in Hymnen und Gebeten wird
auch anderen Gottern diese Wiirde zugeschrieben.

Den ,groflen Gottern“ entsprechen die akkadischen Igigi, denen die Anunnak-
ka als eine Gottergruppe der Unterwelt (mit der hethitischen Entsprechung ka-
ruiles siumes ,frithere Gotter, hurritisch enna durenna ,Gotter der Tiefe®) ge-
geniiberstehen, sieche S.1331.

Der dritte Absatz bezieht sich auf die Fihigkeit des Adad, die Omina richtig zu
deuten — eine Fihigkeit tiber die eigentlich ebenfalls nur Enlil verfligt. Bemerkens-
werterweise wird der Wettergott in einem hethitischen Beschworungsritual (CTH
446) entsprechend dieser Hymne als AZU ,,Orakelpriester” bezeichnet; auch in
einem Gebet Kantuzzilis an den Sonnengott gilt er als orakelkundig. Folglich be-
steht zwischen der Hymne und dem Beschworungsritual Intertextualidt. Die
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Omina ,,des Himmels und der Erde“ (omina celestia et terrestria) sind in umfang-
reichen babylonischen Sammlungen tberliefert. Das hethitische Wort Jissi- ,Le-
ber“ als Organ der Mantik entspricht akkadisch kabattu, kabittu. Da die Leber als
Sitz der Emotionen galt, hat kabittu auch die sekundire Bedeutung ,,Gemit“. So-
mit liegt in der Wendung ,in der Leber zu deuten® ein Gedankenspiel vor. Das
»gunstige Fleisch“ im gleichen Absatz geht auf einen Ubersetzungsfehler zuriick:
Im Original hat sicherlich akkadisch $ir# ,Fleisch, Eingeweide“ gestanden. Der
Ulberslftzer aber wihlte das Sumerogramm UZU.I in der Bedeutung ,Fett, fettes
Fleisc

Das Fangnetz ist in sumerischer und akkadischer Uberlieferung eine archaisch-
mythologische Waffe der Gotter, mit der sie ihre Widersacher kampfunfihig ma-
chen. In der (sumerischen) Eidesformel der sogenannten vorsargonischen Geier-
stele des Eannatum von Laga$ (2560 v. Chr.) ,soll“ metaphorisch ,das grofle
Fangnetz des Enlil (sa-§us-gal-P™NGIRen-lil,-la,)“ als Bestrafung auf den Meineidi-
gen ,herabfallen“. Der Metapher des Fangnetzes bedient sich auch das Relief der
Geierstele, die den Gott Ningirsu, iiber seine in einem groflen Netz gefangenen
nackten Feinde triumphierend, darstellt.8

Text und ausgewiahlte Literatur: CTH 313; bearbeitet von A. Archi, 1983,
20-30; vgl. auch G. Wilhelm, 1994, 69.

Hymnen und Gebete sind auch in hurritischer Sprache aus Hattusa
uberliefert. Wenn auch unsere Kenntnis dieser Sprache noch begrenzt ist,
so seien hier doch zwei Textproben vorgestellt:

Eine Hymne an Tessop von Halab enthilt die Vorderseite einer nur
bruchstiickhaft erhaltenen Tafel, auf deren Riickseite sich eine ebenfalls in
hurritischer Sprache verfafite Opferliste befindet. Es ist deshalb anzuneh-
men, daf} die Hymne wihrend der Fest- und Opferzeremonien fiir den
Tessop von Halab rezitiert worden ist. Der Anfang ist nicht erhalten; bei
Einsetzen des Textes wird der Wettergott zusammen mit den beiden Ber-
gen Namni und Hazzi, den Flissen und dem Meer genannt, wodurch eine
Beziehung zu dem ugaritischen Baal Sapon (der Wettergott des Berges
Hazzi) in seiner Eigenschaft als Meeresbezwinger gegeben ist.”

»[Ich will] dich [(an)rufen], Tess[ob], zusammen mit den [Bergen]. Ich
will dich [an]ruf]en zus[ammen mit] den Flissen, mit (dem Berg) Namni
und mit (dem Berg) Hazzi. Ich will dich [anruf]en zusammen mit dem
Meer. Du, Tessop, bist zugegen im Gewisser, im Gebirge, auf Erden (und)
im Himmel ... ... Stark bist du in (deiner) Grofle, Sohn (und) Stier des Anu.
Stark bist du in (deiner) Grofle! Dein Vater Anu hat dich gezeugt, ... deine
Mutter Kumarbi hat dich geboren. (§-Strich) Fir die Stadt Halab rufe ich

ithn, den Tessop, zum reinen Thron (oder: vom reinen Thron'®). Fir das

8 Vgl. D.O. Edzard, 1975, 651.; zur Geierstele siehe E. Strommenger, 1962, T1l. 66—69 und
S. 66.

? Vgl. M. Popko, 1998, 1191.

10 Die Interpretation des Ausdrucks SSU.A-hi-ta-an ist schwierig: entweder ist keshi=dan
(Ablativ) ,,vom Thron“ oder keshi=da(Direktiv)=n(na) (enklitisches Pronomen 3. Pers.
Sg. Absolutiv) ,,zum Thron thn“ zu analysieren.
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sanihu-(Gebdiude) rufe ich ihn, den Tessop, zum gortgemdflen Thron
(oder: vom gottgemdflen Thron). Fir das grofle tastabi-(Gebiunde) rufe
ich thn, den Tessop, zum heiligen Thron (oder: vom heiligen Thron). Fiir

die Stadt ...“ (der Text bricht ab).

Kommentar: Die ersten vier Zeilen des Textes, die in der ersten Bearbeitung
noch weitgehend ungedeutet bleiben mufiten, lassen sich unseres Erachtens nun-
mehr wie folgt erganzen und analysieren. In der nicht mehr erhaltenen Zeile vor
dem Einsetzen des Textes nehmen wir eine Verbalform im Voluntativ auf -i=/e an.
Die Zeilen 1'-4' lauten dann: 1' [pa-pa-na-sul-ra-am P™NCRU-»[b 12' [hi-il-
Na-mu-ul-li-im $i-i-e- -nla)-S[u-ra-am’] 3'[leer ] nam-ni-ra-am ha-zi-ra-am 4'
(hi-i)l-la-mi-li-im  gi-ia-Se-ni-ra-am-ma. Morphemanalynsche Umschrift: [pa-
pa=na=as]=u=ra=m(ma) [Komitativ Pl. auf =as=u=ra und dem enklitischen Ab-
solutivpronomen der 2. Pers. Sg. =m(ma)] Tessop [Gottername im Absolutiv]
[hill=alm=ol=i=le=m(ma) [Verbalwurzel hill- ,rufen” mit den Wurzelerweite-
rungen =am= und =ol=, dem Voluntativmorphemen =i=/e und dem enklitischen
Absolutivpronomen der 2. Pers. Sg. =m(ma)] Sije=na=a[s=u=ra=m(ma) [ebenfalls
Komitativ Pl., wie oben] Namni=ra=m(ma) Hazi=ra=m(ma) [beide Bergnamen
im Komitativ Sg sonst wie oben] [hil]l=am=i=le=m(ma) [Verbalwurzel hill- »TU-
fen® mit der Wurzelerweiterung =am=und den Voluntatlvmorphemen sonst wie
oben] keiase=ni=ra=mma [Wurzel keiase ,Meer” im Komitativ Sg. und der Lang-
form des enklitischen Absolutivpronomens =mma].

In Ubereinstimmung mit dem Sukzessionsmythos des Kumarbi-Mythenzyklus
bezeichnet die Hymne den Tessop von Halab als den Sohn des Himmelsgottes
Anu; als Mutter (nera) des Tessop ist Kumarbi genannt, siehe S. 134 1.

Text und ausgewihlte Literatur: KUB 47.78 Vs. I, bearbeitet von H.-]. Thiel —
I. Wegner, 1984; vgl. jetzt auch D. Schwemer, 2001, 454f. und 501f.

Eine Hymne an das Wasser in hurritischer Sprache enthilt eine hur-
ritisch-hethitische Ritualserie von insgesamt zehn Tafeln mit der hurriti-
schen Bezeichnung itkalzz, die hethitisch mit ,Mund des Reinigens®, also
»Mundwaschung® wiedergegeben ist. Dabei handelt es sich um die Wa-
schung des Mundes der Gottheit, damit sie keine Malediktionen, sondern
nur Benediktionen auf den Ritualherrn, den Groflkonig Tuthaliya III.
und seine Gemahlin Taduheba, spricht. In hethitischer Sprache sind die
Ritualhandlungen, wihrend in hurritischer Sprache die diese begleitenden
Rezitationen verfafit sind. Der Aufbau des umfangreichen Rituals erfolgt
nach den verwendeten kathartischen Materien, deren erste das Wasser ist.
Die darin enthaltene Hymne an das Wasser ist, wie die meisten der hurri-
tischen Texte, nur teilweise verstindlich: ,Die (Vieh-)Weide, die Vogel-
welt des Himmels trinken es (das Wasser); ... das Wasser trankt das zaba-
ri-Land ... das Leben, das sich erneuert ... wird gut machen. Das Wasser
wird dle]emgen die geboren sind, gedelhen lassen. (§-Strich) Fruchtbar-
keit ist in den Wassern; das Wasser ernihrt die Menschheit; es bringt der
Menschheit reiches Wachstum. Es ist Leben; es ist ... (§- Strlch) Es moge
gedeihen lassen den Baum, den Strauch, mlpuli—Gewéichs, das Gras und
die Traube an den Weinstocken, die das Wasser trinkt; es moge auch das
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halandi-Gewichs gedeihen lassen. (§-Strich). Das Feld, das halandi-Ge-
wichs moge es gedeihen lassen. ...das Leben.”

Text und ausgewihlte Literatur: FHG 21+KUB 32.25+KBo 20.126 (= ChS I/1
Nr. 6) Rs. III 36'-53'; bearbeitet von V. Haas, 1989%.

2. Gebete

Die in babylonischer, hethitischer und hurritischer Sprache tiberlieferten
Gebete der Grolkonige und ihrer Gemahlinnen sind primir an die ober-
sten Gotter des Hattilandes, die Sonnen- und die Wettergottheiten, ge-
richtete und im Tempel niedergelegte Dokumente, die ausschliefflich der
Konigsfamilie vorbehalten waren. Mit dem Gebet — ,der Briicke” des
Menschen zu den Géttern!! — sucht der Beter, die Vers6hnung mit einer
erziirnten Gottheit zu erlangen. Die Ursache des Zorns wurde zuvor von
zustindigen Priestern durch Orakelanfragen ermittelt.

Gebete sind meistens mit einer ehrfurchtsvollen Anrufung in Form ei-
ner Hymne (walliyatar ,Ruhm, Preislied“) bzw. mit einem Anrufungsri-
tual (mugawar, mukessar) eingeleitet. Daran schliefit sich die Rechtferti-
gung an. Bezeichnet ist sie mit dem Verbalnomen arkuwar, arkuessar, ab-
geleitet von dem Verbum arkuwai- und etymologisch mit lateinisch ar-
guo, argumentum zu verbinden. Da die Rechtfertigung das Kernstiick ei-
nes Gebetes bildet, bezeichnet arkuwar das Gebet schlechthin.!? Gebete
in hurritischer Sprache sind mit den Termini hudai, hudanni, abgeleitet
von dem Verbum hud- ,beten, preisen, bezeichnet. Das Nomen hudai ist
in einem Fall auch mit DINGIR ,,Gott“ im Sinne von heilig oder dhnlich
determiniert.’?

Gebete konnen auch juristische Elemente (vgl. das Anklagebet des Ar-
nuwanda und der Asmunikkal) sowie rituelle und mantische Partien ent-
halten, wie z. B. das Gebet der Prinzessin Gassuliyawiya, einer Tochter
Mursilis IT.14

Verfafit wurden die Gebete von den gelehrten Vertretern der Schreiber-
zunft und der Priesterschaft haufig nach babylonischen Vorbildern.

Gebetszeiten sind nur fiir die Sonnengottheiten bei Sonnenaufgang mit
dem Blick nach Osten tiberliefert. Gebetsgesten sind das Sich-Verneigen,

11 In CTH 447, einem Ritual an den unterirdischen Gottheiten, ist die Zunge, bezogen auf
ein Gebet an die Sonnengéttin der Erde, als Briicke bezeichnet, siehe G. Beckman, 1986,
25 Anm. 39.

12 Tn der hethitischen Fassung der Gilgame3-Dichtung ist allerdings mit arkuwar das Bitt-
gebet, das Gilgames an den Sonnengott vor dem Kampf mit Huwawa richtet, bezeichnet,
siehe S.275.

13 KBo 33.4+KBo 20.135+KUB 32.22 (= ChS I/1 Nr. 42)+KBo 20.140+KBo 35.169+KBo
33.49+KBo 35.66+KBo 33.7+KBo 35.241 Vs.19.

14 Bearbeitet von J. Tischler, 1981.
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das Niederknien und das Emporheben der Hinde oder der linke abge-

winkelte Arm mit emporgehaltener Hand.

Themen der Gebete sind Katastrophen im Hattiland, Krankheit, Not,
Bedringnis, in die der Betende durch eigene oder durch noch ungesiihnte
Schuld seiner Vorfahren bzw. Vorginger geraten ist.

Aus einem Gebet des Kantuzzili: So wendet sich in einem der babylo-
nischen Literatur nahestehenden Gebet der erkrankte Prinz und Priester
Kantuzzili mit der (typisch hethitischen) Aufforderung an den Sonnen-
gott, seinen personlichen Gott aufzusuchen, um ithm die Bitte um Versoh-
nung und Genesung zu tiberbringen: ,,[Jetzt] soll mir mein Gott sein In-
neres und sein Gemtt mit ganzem Herzen 6ffnen, er soll mir meine Fehl-
tritte [nenn]en, damit ich sie erkenne! Entweder soll mein Gott zu mir im
Traum sprechen, und mein Gott soll mir sein Inneres 6ffnen [und mir
m]eine Fehltritte nennen, damit ich sie erkenne! Oder die Seherin soll zu
mir sprechen, [oder] der Priester des Sonnengottes soll aus der Leber zu
mir sprechen, und mein Gott soll mit ganzem Herzen [sein Inneres und
sein Gemiit] 6ffnen und mir meine Fehltritte nennen, damit ich sie erken-
ne (§-Strich). Gib mir [Ansehen und Stirk]Jung wieder zurtick, mein Gott
(§-Strich). [Sonnengott, du bist der Hirte] aller, und deine Botschaft ist je-
dem [angenehm. Und mein Gott, der mir gr]ollte und mich vergaf3, jener
soll sich [wieder um mich kiimmern und mich le]ben lassen! Mein Gott,
der mir die Krankheit gab, soll mir gegeniiber eine gilinstige Gesinnung
[annehmen]. Trotz Krankheit habe ich mich angestrengt und abgemiibt,
habe aber noch keinen Erfolg [ ]. Wie du [das Bo]se abgekratzt hast,
[ ]wendest du dich.“ (§-Strich)

Kommentar: ,Der Priester des Sonnengottes soll aus der Leber zu mir spre-
chen® bezieht sich auf die Leberschau; die Bitte um ein Orakel erinnert an den
1. Gesang der Ilias, wo nach der Ursache der Epidemie im Lager des Agamemnon
gefragt wird: ,Laf} einen Divinator uns fragen oder den Priester oder Traum kun-
digen Mann®, 1.62-62.

Text und ausgewihlte Literatur: KUB 30.10 (Dupl. KBo 25.111) Vs.24 — Rs. 5.
I. Singer, 2002%, 31-34.

Gelegentlich entspricht der Fall des Beters einem Prozefverfahren, das
vor die Gotterversammlung gelangt: Die Versammlung der Gotter stellt
den Gerichtshof dar. Der Beklagte ist der Beter, zumeist der Konig; der
Kliger ist eine gekrinkte oder erziirnte Gottheit.’> Der Beklagte kann
sich eines gottlichen Fursprechers gewissermafien als Rechtsvertreter be-
dienen. Im Falle eines giinstigen Verlaufs des Verfahrens gelobt der Be-
klagte den Gottern Stiftungen. !¢

15 Ausfihrlich I. Singer, 2002%, 1-14.
16 An ein Gerichtsverfahren erinnern auch die Rituale gegen Behexung, in denen der Be-
hexte als Klager, der Hexer als der Angeklagte und die Gotter als Richter fungieren.
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Ein Anklagegebet des Konigspaares Arnuwanda und Asmunikkal:

Das Gebet des Herrscherpaares Arnuwanda und Asmunikkal an die Son-
nengdttin von Arinna ist eine Anklageschrift gegen die feindlichen Stim-
me der kaskiischen Bergvolker. Der Text stellt insofern eine Besonder-
heit dar, als er mit keiner konkreten Bitte verbunden ist, sondern nur den
Feind anklagt, die Tempel verwiistet und die Kulte gestort zu haben. Ein-
geleitet ist diese Anklageschrift mit dem Briefformular, so dafl der Text
typologisch dem sumerisch-babylonischen Gebetstypus des Gottesbrie-
fes zuzuordnen ist: ,,[Folgendermaflen (spricht) die Majes]tit Arnuwan-
da, der Groflkonig, und [Asmunikkal, die Groflkonigin]: (Lacuna): Nur
das Hattiland (ist) fir euch, die Gotter, ein geordnetes, reines Land. Rei-
ne, grofle (und) wohlschmeckende Opfer pflegen nur wir, im Lande von
Hattusa, euch, den Gottern, zu geben. Euch, den Géttern, pflegen nur
wir im Lande von Hattusa Ehrfurcht zu erweisen.“ (§-Strich) Nachdem
den Gottern die groflen Vorziige, die thnen bislang im Hattiland zuteil
wurden, geschildert worden sind, setzt die Anklage ein: ,Wie aber die
Feinde das Hattiland [Gberfielen], das Land pliinderten und in Besitz
nahmen, das wollen wir fiirwahr euch, den Géttern, sagen, und wir erhe-
ben bei euch Klage. (§-Strich) Die Linder, die eure, der Gotter des Him-
mels, (Spender) von Opferbroten, Weinrationen und Tributen waren —
daraus sind die Priester, Gottesmiitter, reinen Priester, Beschworungs-
priester, Musikanten (und) Singer fortgezogen, daraus hat man die Tribu-
te und Riten der Gétter hinweggebracht.“ (§-Strich) Ausfihrlich fihrt
nun die Anklage die Vergehen der Kaskier gegen die Tempel auf. Es folgt
ein Bericht Uber die Nutzlosigkeit der ergriffenen Mafinahmen: ,,Weil
wir den Gottern (gegentiiber) ehr[fiirchtig (sind)], kiimmern wir uns be-
sonders um die Feste der Gotter. Weil aber die Kaskier die Provinz Nerik
in Besitz genommen haben, wollen wir jeweils fiir den Wettergott von
Nerik und fiir die Gotter von Nerik die Opfer aus Hattusa nach Hakmis
schicken: Opferbrote, Weinrationen, Rinder (und) Schafe. (§-Strich) Die
Kaskder aber rufen wir und geben ihnen Geschenke. Dann vereidigen wir
sie (mit den Worten): ,Die Opfer(gaben), die wir dem Wettergott von Ne-
rik senden wollen, sollt ithr 1n Frieden lassen, und niemand darf sie auf
dem Wege tiberfallen.” (§-Strich) Es geschieht aber, daf} sie die Geschenke
nehmen und den Eid leisten. Sowie sie jedoch abzichen, brechen sie die
Eide und achten eure, der Gotter Worte, gering, und sie verwerfen das
Eidessiegel des Tarhun.“ (§-Strich) Ab hier ist der Text weitgehend zer-
stort.

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 375, bearbeitet von E.von Schuler, 1965,
152-167. R. Lebrun, 1980, 132-154. Eine neuere Ubersetzung gibt I. Singer, 2002*,
40-43.

Die Epidemie-Gebete Mursilis: Von Mursili II. sind eine ganze Reihe
von Gebeten tiberliefert (CTH 376-380), von denen sich mehrere mit der
verheerenden Epidemie, die zwanzig Jahre im Hattiland gewtitet habe,
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befassen. Ausschliefllich mit der Epidemie befassen sich vier Gebete —
zwel ausfithrliche und zwei kiirzere — jedoch mit dhnlicher Struktur. Die
Adressaten sind der Wettergott mit allen Gottern und in einem Falle die
Sonnengottin von Arinna ebenfalls mit allen Géttern. Die Gebete begin-
nen mit der Beschreibung der Situation im Hattiland. In den umfangrei-
cheren Gebeten folgt die Bitte an den Wettergott, den Grund der Epide-
mie mittels der Orakelbefragung zu nennen. Daraus ergeben sich ver-
schiedene Verfehlungen als Ursache des gottlichen Zorns. In dem hier
aufgenommenen Gebet schlieffen sich Reflexionen tiber das Verhiltnis
der Menschen zu den Gottern an. Von zentraler Bedeutung ist das
Schuldbekenntnis mit der Bitte um Verzeihung und um das Ende der Epi-
demie.

Die moglichen Ursachen der Epidemie: Das erste Gebet sieht die Ursache in ei-
nem Eidbruch, dessen sich Suppiluliuma, der Vater des Mursili, schuldig gemacht
hat, als er den bereits designierten Thronfolger Tuthaliya ermordete bzw. ermor-
den lie}, um selbst den Thron zu besteigen: ,,Und weil das Land dahinstirbt, so
fiel [mir] die Affire mit Tuthaliya, dem Jungen, dem Sohn des (Groflkonigs) Tu-
thaliya, aufs Gewissen. Auch eine Orakelanfrage veranstaltete ich bei der Gott-
heit. [Und da] wurde die Sache mit Tuthaliya, dem Jungen, von der Gottheit auch
festgestellt.“ ... ,Mein Vater ist infolge des Mordes an Tuthaliya [gestorben]. Auch
die Prinzen, Herren, Obersten tiber Tausend und Wiirdentriger, die [auf die Seite
meines Vaters] getreten und darin verwickelt waren, starben infolge [dieser] Affi-
re. Auch tiber das Hattiland kam diese Affire, und auch das [Hatti]land begann
infolge [dieser] Affire dahinzusterben; und das Hattiland [siechte] dahin. Und
jetzt wurde die Epidemie noch [schlimmer]; das Hattiland wurde von der Epide-
mie [schwer] bedriickt und schrumpfte zusammen. Ich aber, Mursili, [euer] D[ie-
ner], [kann] nun der Pein [im Herzen] nicht [Herr werden], und im Gemtit werde
ich der Angst nicht [Herr].“

In dem zweiten Gebet ergeben die neuerlich befragten Orakel als Ursache den
Rachefeldzug Suppiluliumas gegen agyptisches Territorium an. Auch hier wird
ein Zusammenhang zwischen dem Euphrat und der Epidemie gesehen: ,,Die Riten
fiir den Euphrat machte ich im Hinblick auf die Epidemie zum Gegenstand einer
Orakelanfrage®, siche S.147.

Die zwei kleineren Gebete beschrinken sich auf die Situationsbeschrei-
bung und auf die Bitte, die Epidemie endlich zu beenden.

Das zweite Gebet richtet ein von Mursili beauftragter Priester an den
Wettergott und an die Gotter des Hattilandes. Er schildert die verheeren-
de Auswirkung der Epidemie: , Tarhun von Hatti, mein Herr, [und ihr
Gotter], meine [Her]ren: Mich schickte Murs[ili, der K6nig], euer Diener
(mit dem Auftrag): Gehe zum [Wettergo]tt von Hatti, meinem Herrn,
und zu den Gottern, meinen Herren, und sprich folgendes: Dies ist es,
was ihr getan habt, in das Hattiland habt ihr eine Epidemie gelassen, und
das Hattiland wurde von der Epidemie sehr schrecklich bedriickt! Und
(bereits) zur Zeit meines Vaters und zur Zeit meines Bruders wurde da-
hingestorben; und was das betrifft, seit ich fiir die Gotter Priester wurde,
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so sterben sie auch weiterhin vor mir dahin. Dies ist nun das zwanzigste
Jahr, daf§ sie im Hattilande dahinsterben; vom Hattiland ist die Epidemie
noch immer nicht weggenommen. Ich aber bezwinge den Kummer im
Herzen nicht; und auch im Kérper bezwinge ich die Angst (Einschnii-
rung) nicht (langer) “ (§-Strich) Im zweiten Abschnitt erinnert Mursili die
Gotter daran, dafl er ja stets die Kultordnungen eingehalten und die Ptlege
der Tempel gewihrleistet habe. Er fleht die Gotter um ein Ende der Epi-
demie an, oder wenigstens die Ursache ihres Zorns zu erfahren, sei es
durch Orakelanfragen, durch eine Traumvision oder durch den Prophe-
tenspruch eines ,,Gottesmannes“: ,Wann auch immer ich die Feste aus-
fihrte, ging ich bei allen Gottern ein und aus; einen (bestimmten) Tempel
bevorzugte ich nicht: Und wegen der Epidemie habe ich an alle Gotter ar-
kuwar-Rechtfertigungsgebete [ger]ichtet und [ithnen] Of[pfer] dar-
ge[bracht. Thr Gotter], meine [Herren], hort mich an [und vom Hat]tiland
[schickt] die Epid[emie weg. Hattu]sa vermag [die Epidemie nicht] einzu-
dimmen! [Aus welchem Grunde aber im Hattilande ges]torben wird,
[das] soll [entweder durch ein Orakel] festgestellt werden, oder ich will es
durch einen Traum sehen, oder [ein Gottesmann] soll es sagen. Die Gotter
[sollen]mir[  ][und im] Hattilande [wird] die Epidemie nicht gut; [das
Hattiland wird schrecklich [bedriick]t.“ (§-Strich)

Aus der Mantik — den Orakelanfragen, einer Traumvision oder durch den
»Gottesmann® — haben sich als Ursache der Epidemie die Auseinandersetzungen
Suppiluliumas mit Agypten (siehe S.7) ergeben. Durch die nach Hattusa iiber-
fithrten Gefangenen in Palistina wurde schliefllich die Epidemie eingeschleppt.
Ein weiterer Frevel sind die vernachlissigten Opferriten fiir den Euphrat. Mursili
tibernimmt die Verantwortung fiir die Verfehlungen seines Vaters, betont aber
doch seine personliche Unschuld. Er bittet den Wettergott um Gnade und ver-
spricht, versiumte Riten nachzuholen. Nach ausfihrlicher Schilderung dieser

Sachverhalte fihrt das Gebet fort:

»Iarhun des Hattilandes, mein Herr, (und) ihr Gotter, meine Herren;
es geschieht so: man stindigt. Auch mein Vater stindigte und hat das Wort
des Tarhun von Hatti, meines Herrn, tibertreten. Ich aber siindigte in kei-
ner Weise. Doch es geschieht so: Die Stinde seines Vaters gelangt zu dem
Sohn; auch zu mir gelangte meines Vaters Stinde. Doch siehe, ich habe sie
vor Tarhun von Hatti, meinem Herrn, und vor den Gottern, meinen Her-
ren, gestanden. Es ist so, wir haben es getan. Da ich nun meines Vaters
Stinde gestanden habe, moge sich bei Tarhun von Hatti, meinem Herrn,
und bei den Gottern, meinen Herren, das Gemiit wieder beruhigen.
Nehmt mir gegeniiber doch wieder Freundlichkeit ein und schickt die
Epidemie wieder aus dem Hattiland hinaus! Denn diejenigen, welche die
Leute des Brotes und die Weinspender sind, sind (nur noch) wenige, und
sie sollen nicht (auch noch) sterben!” Um den Wettergott zu tiberzeugen,
zitiert Mursili (wie schon vor thm Muwatalli I1.) ein Proverbium, in dem
ein in seinem Nest Schutz suchender Vogel mit einem Diener verglichen
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wird, der seinem Herrn — in Analogie zu dem Nest — reuig seine Verfeh-
lung gesteht.’” Mursili ist der reuige Diener und der zur Verzeihung be-
reite Herr des Dieners ist der Wettergott des Hattilandes: ,,Siehe, an Tar-
hun <von Hatti>, meinen Herrn, richte ich wegen der Epidemie immer
wieder arknwar-Rechtfertigungsgebete: Tarhun von Hatti, mein Herr,
erhore mich und lafl mich am Leben! Fol[gendes will ich dir sagen]: Ein
Vogel zieht sich in sein Nest zurtick, und das Nest hilt ihn am Le[ben].
Wenn nun entweder irgendeinem Diener irgendetwas schwer wird, und
er ein arkuwar-Rechtfertigungsgebet an seinen Herrn richtet, so wird
sein Herr ihn erhoren und ihm [verzeihen]. Was auch immer (ihm)
schwer (wurde), er bringt es fur thn wieder in Ordnung. Oder wenn auf
irgendeinem Diener ein Vergehen (lastet), er aber das Vergehen seinem
Herrn gesteht — wie sein Herr mit ihm verfahren will, so verfahrt er mit
thm. Weil er aber vor seinem Herrn das Vergehen bekennt besinftigt sich
bei seinem Herrn das Gemiit, [und] sein [Herr] wird es jenem Diener
nicht anlasten. Ich gestand die Verfehlung meines Vaters: Es ist so; ich tat
es. [Wen]n einer Bufle (fordert), und weil frither schon durch dlese [Epi-
de]mie viel [ ], so sind [die Gefalngenen, die man aus Agypten her-
brachte, und die Deportierten, die [man herbrachte, besa]gtes also, was
Hattusa durch die Epidemie bufite, zwanzigfach (genug). [ ] so wird
es geschehen. Doch dem Tarhun von Hatti, meinem Herrn, [und de]n
Gottern, meinen Herren, beruhigt sich das Gemiit nicht im mindesten.
Oder aber wenn ihr mir irgendeine Bufe gesondert auferlegt, so sagt es
mir durch einen Traum, und ich will es euch geben! (§-Strich) Siehe [zu
dJir, Tarhun von Hatti, meinem Herrn, will ich stets beten: Erhalte mich
am Leben! [Und wen]n etwa durch diese Affire dahingestorben wird, so
sollen, wihrend ich sie [wieder] in Ordnung bringe, diejenigen Leute des
Brotes und die Weinspender, die [iibrig]geblieben sind, nicht linger da-
hinsterben; (§-Strich) [oder] wenn weiterhin aus 1rgendelnem anderen
Grunde dahingestorben wird, so will ich [ihn] entweder durch einen
Traum sehen, oder er (der Priester) soll ihn durch ein Orakel [find]en,
oder aber ein Gottesmann soll ihn aussprechen. Oder das, was ich allen
Priestern auftrug, das sollen sie sich in kultisch reinem Zustand (in
Traumorakeln) erschlafen. Tarhun von Hatti, mein Herr, erhalte mich am
Leben! Die Gétter, meine Herren, sollen gottliches Walten zeigen lassen;
dieses soll dann jemand durch einen Traum sehen! Aus welchem Grund
auch immer noch dahingestorben wird, soll dadurch herausgefunden
werden! Und mittels eines sarpa-Gegenstandes werden wir (die Ursache)
untersuchen. Tarhun von Hatti, mein Herr, erhalte mich am Leben; die
Epidemie soll wieder vom Hattiland hinweg genommen werden!“ Unter-
schrift oder der Kolophon: ,Erste Tafel: (Der Text ist) beendet: Mursili
[ ]wegender Epidemie[  ].°

17 Siehe S.3091.
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Kommentar und Vergleiche: Bei der von Mursili geschilderten Epidemie han-
delt es sich wegen ihrer hohen Ansteckungsgefahr und langen Dauer wahrschein-
lich bereits um die in Europa seit dem 8. Jahrhundert bekannte und gefiirchtete
»Syrische Pest“, die in den siidslawischen Lindern als die , Ttirkische Pest“ be-
kannt war. Fir den syrisch-palidstinischen Raum sind Epidemien im 16. und
14. Jahrhundert in zwei dgyptischen Papyri bezeugt; nimlich dem Londoner Me-
dizinischen Papyrus (ca. 1550 v. Chr.) und dem Papyrus Hearst (ca. 1350 v. Chr.),
die Beschworungen gegen die ,asiatische Krankheit“ enthalten. Die beschriebe-
nen Symptome — eine Schwarzfirbung des Korpers (durch Blutungen) wie von
Holzkohle stammend und (der Papyrus Hearst) eine rotliche Fairbung des Urins —
sind in der Wissenschaft kontrovers — entweder als Beulenpest oder als Lepra — ge-
deutet worden.

Wie beim Eintritt aller Katastrophen wird die Ursache des Zornes der Gotter
durch die Befragung der Orakel ermittelt; hier jedoch vergeblich. Mursili befragt
die Orakel nach ungesiihnten Verbrechen aus der Regierungszeit seines Vaters
Suppiluliuma. In dem ersten Gebet verweisen sie auf einen von Suppiluliuma vor
seiner Thronbesteigung begangenen Dynastiemord an dem bereits designierten
Thronfolger Tuthaliya.

Um die Epidemie zum Stillstand zu bringen, so berichtet Mursili an anderer
Stelle, lieff Suppiluliuma den fiir die Katharsis eines Hauses oder einer Stadt geeig-
neten ,Ritus des Blutes® ausfithren: ,,Und mein Vater hat danach das Ritual des
Blutes [gemacht; fiir H]attusa aber hat er (aber) keines [gemacht].“ Da das Ritual
nur zur Katharsis oder Entstihnung fiir den Palast, nicht aber fiir die Stadt und das
Land vollzogen worden war, wiitete die Epidemie weiter. Spiter dann unterzog
Mursili, wenn auch vergeblich, die Stadt diesem Ritual.

Eine Parallele zu der Kausalitit von einer Landeskatastrophe und einer zurtick-
liegenden Siinde bietet das Alte Testament: In 2. Samuel 21, 1.14 ist beschrieben,
wie eine dreijahrige Hungersnot David bei der Forschung nach der Ursache ,,das
Angesicht von Jhwh“ sucht. Er erhilt die Auskunft, daff ein blutiger Verstof§ Sauls
gegen den zu Josuas Zeiten mit den Gibeoniten abgeschlossenen Vertrag (Jos. 9,
31f.) die Ursache sei. Als Stthne setzen die Gibeoniten die Hinrichtung von sieben
minnlichen Nachkommen des Saul fest, um das geschidndete Land zu reinigen und
mit Jhwh zu versohnen.

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 378 II. Der Text liegt in den drei Dupli-
katen KUB 14.8, KUB 14.11+650/u und KUB 14.10+KUB 26.86 vor; bearbeitet
von A. Gotze, 1930%. Vgl. auch R. Lebrun, 1980, 192-239. Ubersetzungen: A. Go-
etze, 1955, 394-396. C. Kithne, 1975, 191-196. 1. Singer, 2002*, 56-69.

Die beiden Gebete oder Gottesbittbriefe des Konigspaares Hattusi-
li ITII. und seiner Gemahlin Puduheba: Das erste Gebet richtet das K6-
nigspaar gemeinsam an die Sonnengéttin von Arinna als die hochste In-
stanz des hethitischen Reiches, das andere Gebet richtet allein Puduheba
an die grofle Gottin. Der Anlafl ist eine Erkrankung Hattusilis, deren Ur-
sache auf die Beschiddigung der Reinheit des Konig(tum)s zurtickgefiihrt
wird. Denn auf Hattusili lasten sowohl ungesithnte Vergehen seiner
Amtsvorginger Mursili und Muwatalli als auch selbst begangene Siinden.

18 Vgl. A. Malamat, 1955, 1-12 und C. Kithne, 1975, 192.
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Erst Tuthaliya IV., der Sohn und Nachfolger Hattusilis, befreit mit ent-
sprechenden Riten das beschadigte Konigtum.

Wihrend Hattusilis Apologie an seine Nachkommenschaft, insbeson-
dere an seinen Sohn, den spiteren Groflkonig Tuthaliya IV., gerichtet ist,
rechtfertigt er sich in den Gebeten vor der Sonnengéttin von Arinna.

Im Gegensatz zu dem zitierten Gebet Mursilis beginnen diese Gebete
mit einem glorifizierenden Proomium im hymnischen Stil an die Sonnen-
gottin von Arinna.

Stilistisch bemerkenswert ist die Neigung zu Hypertaxen, der Aufglie-
derung eines Gedankens in Haupt- und von diesen abhingigen Nebensit-
zen zu einem syntaktisch kunstvoll geschachtelten Geftige.

Das Gebet des Konigspaares besteht fast ausschliefflich aus Rechtferti-
gungen bzw. Verteidigungsreden bezliglich der vier, den Hattusili bela-
stenden Anklagepunkten (vor der Gotterversammlung), nimlich 1. ein
von Mursili II. gefithrter Prozef gegen die Tawananna, die Witwe Suppi-
luliumas, 2. die von Muwatalli II. eingeleitete Uberfiihrung der Residenz-
stadt von Hattusa nach Tarhuntassa, 3. ein von Muwatalli gefithrter Pro-
zef} gegen seine verstoflene Gemahlin Tanuheba und 4. Hattusilis Usur-
pation mit dem Sturz des Groflkonigs Mursili IT1./ Urhi-Tessop. Die er-
sten drei Vorwiirfe legt Hattusili sich nicht zur Last, da er zu dieser Zeit
noch ein Kind bzw. nicht beteiligt gewesen war. Von der Affire mit sei-
nem Gegner Arma-Tarhunta, die in der Apologie ausfiihrlich zur Sprache
kommit, ist in den beiden Gebeten nicht die Rede.

Das Proémium: ,[A]n die Sonnengéttin von Arinna, meine Herrin,
Herrin der [Hatti]linder, Konigin des Himmels und der Erde, Herrin der
Konige (und) Koniginnen des Hattilandes; des Hattilandes Fackel (bist
du). We[lche] die Konige (und) Koniginnen des Hattilandes (sind) — wen
du, Sonnengottin von Arinna, meine Herrin, — (sei es) Konig (oder) Ko-
nigin des Hattilandes — an[siehst], der ist durch deinen, der Sonnengottin
von Arinn[a, Willen] erfolgreich. Du (bist es), die erhoht, du (bist es), die
verstofit. In Gegenwart der Gotter nahmst du dir als Anteil die Hattildn-
der gemaf} der Wiirde des Wettergottes von Nerik, des Wettergottes von
Zippalanda, deines Sohnes!“ (§-Strich)

Kommentar: Bemerkenswert im Hinblick auf die historische Entwicklung des
Pantheons und der Machtposition der Gottin in Stellvertretung ihrer Sohne ist der
Versuch, die beiden lokalen Wettergotter miteinander zu verschmelzen.!?

Die Rechtfertigungen Hattusilis berufen sich — wie schon die seines
Vaters Mursili — darauf, daf§ er zur Zeit der Vergehen noch ein Knabe war
und somit schuldlos sei.

19 Siche dazu J. Klinger, 1996, 150. Statt meiner Ubersetzung ,in Gegenwart der Gotter®
bieten CHD L-N, 370 ,,in contrast to the (other) gods“ und I. Singer, 2002%, 97 ,,Con-
trary to the other gods®.
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,Dein Knecht Hattusili und deine Dienerin Puduheba machten in fol-
gender Weise ein arkuwar-Rechtfertigungsgebet: Solange mein Vater
Mursili (noch) am Leben war, wenn mein Vater (da) die Gotter, meine
Herren, briiskierte — durch welche Affare auch immer —, so war doch ich
an jener Affire meines Vaters in keiner Weise beteiligt, (denn) ich war (ja)
noch ein Kind.“

Die Rechtfertigung beziiglich eines Prozesses seines Vaters gegen
die Tawananna: ,Als aber oben im [Inn]eren des Pal[astes] der Prozef}
gegen die Tawananna, eure Dienerin, stattfand, wenn (da) mein Vater die
Konigin Tawananna demiitigte — weil aber jene eine (Priesterin) Gottes-
mutter war —, [so] bist du es, [di]e [es in (deinem)], der Gottheit, meiner
Herrin, [Inners]ten wufite. [Ob die Demiitigung der Konigin] (nun dein)
[Wil]le war, [oder aber, ob sie nicht (dein) Will]e war, [so hat er doch jene]
Demiitigung [der Tawanann]a [vollzogen. Ich aber war an jener Affire] in
keiner Weise [beteiligt], ich war [(ja) noch ein Kind]! [Und wenn du,
Gottheit, meine Herrin], etwa [zornig geworden bist], [so ist der, welcher
eben jene Affire der Tawananna] ausfiihrte, [bereits gest]orben [und trat
vom Wege ab und hat] es mit seinem Haupte [bereits gebiiflt]. [Ich aber
war an jener Anord]nung nicht beteiligt, [ich war (ja) noch ein Kind. So
sollst du, Sonnengottin von Ari]nna, meine Herrin, [jene Affire mir ge-
genuber] nicht [wiede]r [hervorziehen. Eine solche Affire mir] [gegen-
uber in meinen Tagen wieder hervorzu21e]hen, [ist nicht recht 1.

Kommentar: Als Ursache einer im 10. Regierungsjahr Mursilis entstandenen
Sonnenfinsternis werden durch Orakel zauberische Machenschaften der Witwe
Suppiluliumas — der Tawananna und ,,Gottesmutter” — ermittelt. Bezichtigt wur-
de sie dariiber hinaus, die Gemahlin des Mursili durch Zauberei zu Tode gebracht
zu haben.

Rhetorisch eindrucksvoll ist der dreimalige Hinweis, bei den Affiren ja noch
ein Kind gewesen zu sein. Diese mehrfach erscheinende Rechtfertigung Hattusilis
und seines Vaters Mursili ist insofern ungewdohnlich, als hier erstmals in der Lite-
ratur des Alten Orients die traditionelle Sippenhaftung in Frage gestellt ist. Die
Nachfahren fithlen sich zwar fiir die Untaten ihrer Viter verantwortlich, aber
eben nicht schuldig.

Die Rechtfertigung beziiglich der Verlegung der Hauptstadt nach
Tarhuntassa: Nach einer wohl nur kleinen Lacuna schliefit sich die
Rechtfertigung beziiglich des Vergehens seines Bruders Muwatallis II. an,
namlich die Gotter des Hattilandes und die Ahnen des Konigshauses bei
der Verlegung der Hauptstadt von Hattusa nach Tarhuntassa iiberfiihrt zu
haben: ,[...] nah[m er die Gotter und die Ahnen vom Ort (Hattusa) weg.
O]b [die Uberfiihrung der Gotter] nach [deinem] Willen [oder ob sie
nicht] nach deinem Willen [war], du meine Herrin bist es, die es [in deiner
gottlichen Seele] wufte, [aber ich war nicht] an der U[berfihrung] der
Gotter be[teiligt]; [fiir mich war es eine Sache] des Zwanges; (denn) er war
mein Oberherr; die U[berfuhrung] der Gotter war nicht nach [meinem]
Willen; [und] ich war angesichts jener [Anordnung] in Furcht geraten.
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Auch das Silber und Gold aller Gotter, und wessen Silber (und) Gold er

jedem Gotte gab, so [war] ich an [jener] Anordnung in keiner Weise be-
teiligt.“ (§-Strich)

Kommentar: Verhalten klingt der Vorwurf, die Residenz samt den Géttern und
Ahnen nach Tarhuntassa verlegt zu haben, auch in der Apologie an: ,Hinter mir
kam mein Bruder Muwatalli und befestigte die Orte Anziliya und Tapika. Dann
zog er sogleich wieder ab, in meine Nihe kam er jedenfalls nicht. (Fufl-)Truppen
und Streitwagen des Hatmlandes lief§ er vorangehen und zog sie ab. Dann nahm er
die Gotter von Hatti und die Ahnen (Text: Totengeister) an ihrer Stelle auf und
brachte sie hinab in die Stadt Tarhuntassa und nahm Tarhuntassa (zur Residenz).“

Der Prozefy gegen die Tanuheba zur Zeit Muwatallis IL: ,Als (es)
aber dazu kam, daf} im Palast der Prozefy gegen die Tan[uheba], deine
Gottesmutter, stattfand, wi[e er] (da) die Tanuheba [(her)absetzte] mit ih-
ren S6hnen und dem ganzen Gefolge [und den] Herren und den Niedri-
gen, bis er sie vernichtete —, ob der Untergang der Tanuheba im Sinne der
Sonnengottin von Arinna, [meiner Herrin], war, oder ob es nicht in ithrem
Sinne war, — bezliglich des Willens der Gottheit, meiner Herrin, wuflte
keiner (Bescheid). Ich aber war bei jener Affire des Unterganges des Soh-
nes der Tanuheba nicht dabei, daff ich (etwa) tber ithn gerichtet hitte; er
war mir (ein Mann) der Zuneigung; durch meines Mundes Wort (und)
Anordnung ging keiner zugrunde. Wer aber jene iible Affire ausfiihrte —
wenn die Sonnengottin von Arinna, meine Herrin, tiber die Affire der Ta-
nuheba zornig wurde — so ist auch jener, [der] jene Affire der Tanuheba
ausfiihrte, langst gestorben, und er trat vom Wege ab und biifite es lingst
mit seinem Haupt. So sollst du, Sonnengottm von Arm[na], meine [Her-
rin], die Affire der Tanuheba in meinen Tagen mir und dem Hattilande
gegeniiber nicht wieder hervorziehen! Eine solche Affire mir gegen[iiber]
in meinen Tagen wieder hervorzuziehen, ist nicht recht. [Derjenige, wel-
cher] die Affire der Tanuheba aber ausfiihrte, der hat lingst (daftr) ge-
bufdt. (§-Strich)

Kommentar: Tanuheba ist die Gemahlin Muwatallis II. und damit Grofikonigin
und oberste Priesterin der Sonnengdttin von Arinna. Nach dem Tod Muwatallis
rehabilitiert dessen dlterer Sohn und Nachfolger Mursili III. (Urhi-Tessop) die
Tanuheba und setzt sie in ithr Amt als oberste Priesterin wieder ein. Was nun den
namentlich nicht genannten Sohn der Tanuheba betrifft, so wurde vermutet, dafl
es sich um Kurunta, einem Sohn des Muwatalli handelt, der bei seinem Onkel
Hattusili am Hof von Hattusa aufgewachsen ist.?

Die Affire mit dem Groflkonig Mursili IIL.: Hattusili betont, wie
auch in seiner Apologie, sein rechtschaffenes Handeln: Er habe nach dem
Tode Muwatallis dessen Sohn Urhi-Tessop (Mursili IIL.) in das Grof3ko-
nigtum eingesetzt: ,,Als aber mein Bruder Muwatalli starb, handelte ich
ge[mafl] der Wertschitzung meines Bruders: Ich nahm den Urhi-Tessop,
meines Bruders Sohn, und setzte ihn [in] das K6nigtum ein. Ob aber euch

20 Vgl. 1. Singer, 2002%%%,
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Gottern es nach (eurem) Willen war oder ob es nich[t nach (eurem) Willen
war], ich handelte eben [gemif}] der Wertschitzung meines Bruders, (ja)
[1ch nahm] den Sohn mei[nes] Bruders und setz[te] ihn in das Konigtum
ein. Jener aber die Sonnengéttin von Arinn[a ] und euch ver[nachlissig-
teer ]und Vater, Grofvater [ ]und jenestaterun[d ]und euch Brot
[ ]und die Tempel enthei[ligte er ] aus Silber [ ] und euch [ ] jene
An[gelegenheit ...“ (Bruch)

Kommentar: Im Gegensatz dazu stellt Hattusili in seiner Apologie die Thron-
besteigung des Urhi-Tessop mit dem Argument in Frage, daf§ jener nur der Sohn
einer Nebenfrau sei, siehe S.93. Damit wire der rechtmiflige Thronfolger Muwat-
talis sein jingerer Sohn Kurunta gewesen, der ja dann immerhin Konig in Tarhun-
tassa geworden ist.

Die Verdienste um die Kultstadt Nerik: Nach einer lingeren Lacuna
setzt der Text weiterhin mit den Verdiensten Hattusilis, diesmal mit seiner
Restauration der Stadt Nerik, ein: ,Ich aber Hattusili [dein Knecht

]- Und an welchem Ort [ ] des Wettergottes von N[erik ]. Dann
setzte ich [ ] des Wettergottes von Nerik [ ] ein. Wie dann [ ] (da)
x-te er mich ... [ ] (Du) Sonneng6ttin von Arinna, meine Herrin,
nicht [ ]. (§-Strich) Als mir m[ein] Brud[er] Muwatalli Hat[tusa, die
Stadt], Katapa, die Stadt, und ferner (noch) ander[e Stadte gab], lehnte ich
ab. Das Land Nerik war vormals unter den fritheren Konigen [ ] zu-
grunde gegangen, und die Wege [waren] tiberw[achsen]. Die Stadt Nerik
war wie eine Muschel im Wasser und war un[ten] in Tiefe (und) Nisse. Da
brachte ich Nerik, die Stadt, wie eine Muschel aus der Tiefe (und) Nisse
empor, [und das Land Nerik] [nahm ich] um deines Sohnes, des Wetter-
gottes von Nerik, willen. Und ich besiedelte das Land Nerik wieder; [die
Stadt] N[erik] baute ich wieder auf; und fiir das Land Ner[ik] setzte [ich
mich stets (mit)] Leib und Seele ein. Die Konige aber, die frither waren,
den[en] der Wettergott eine Waffe gegeben hatte, die besiegten (zwar) die
Feinde; das Land Nerik (hingegen) [nahm] niemand wieder, niemand hat
es (wieder) aufgebaut.“ (§-Strich)

Die Affire mit Mursili III. wird fortgefiihrt: Das Gebet leitet nun zu
dem Konflikt zwischen Hattusili und dem Grofkénig Mursili II1. tiber.
Der sehr geschickten Argumentation zufolge habe sich der Streit am Land
und an der Stadt Nerik entziindet, die er, Hattusili, aus Ehrfurcht vor dem
Wettergott von Nerik ,,mit Leib und Seele® reorganisiert habe: ,,Und als
Urhi-Tessop, der sich mit mir wegen der Oberherrschaft [im Streit be-
fand], mir Neriks wegen groll[te], da pflegten sogar meine eigenen Freun-
de und Genossen mir Angst zu machen, (indem sie sagten): ,Um Nerik
[willen] wirst du noch umkommen! Ich aber horte weder auf meines
Herrn Zorn noch auf das Ang[stma]chen meiner Gefahrten; doch ich un-
terdriickte diese [ ] und ich unterdriickte [ ] und sprach: ,Bevor ich
Nerik einem anderen gebe, werde ich Neriks wegen (eher) sterben!‘ Ich
war (nur) ein Mensch, und ich ermtdete nicht fiir den Wohlstand der
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Menschen; Wohlstand suchte ich (selbst aber) nicht. Deinem, der Gottheit
Land betreffs deines Sohnes [habe] ich [ ]. Und als [ich], ein Mensch, je-
nes tat — ich nahm (namlich) des Wettergottes von Nerik, deines Sohnes,
geliebten Ort Nerik, die Stadt (in Besitz). Sonneng6ttin von Arinna, mei-
ne Herrin, <Herrin der Hattilinder>, Tarhun von Hatti, mein Herr,
macht diese Sache betreffs der Angelegenheit des Wettergottes von Nerik,
eures (Text: deines) geliebten Sohnes! Wenn vor den Goéttern irgendeine
Verfehlung meines Vaters (und) meiner Mutter vorhanden ist, oder wenn
es eine lingst vergangene Verfehlung ist, fege sie [du], Gottheit, meine
Herrin, hinweg; und jene Siinde, Gotthelt meine Herrin, stofle sie um des
Wettergottes von Ner[ik, deines] gehebten [Sohnes] Wlllen, weg und
la[sse] sie (als Anklage in der Gétterversammlung) nicht [zu]! Fur die
Gotter ist der dahanga(-Raum im Tempel des Wettergottes von Nerik)
der Ort der Willfahrigkeit; Sonnengdttin von Arinna, meine Herrin,
schliefle die Hattilinder im dahanga-Raum, dem vertrauenswiirdigen Ort
der Willfahrigkeit, in dein Herz! Und wenn es auch Vergehen des Hatti-
landes gibt, welche auch immer, so sollst du, Sonneng6ttin von Arinna,
meine Herrin, sie doch wegen des Wortes des dabhanga-Raumes wegsto-
en. Wenn ein Mensch anstelle von Vater und Mutter ein Kind grofizieht,
geben ithm da Vater und Mutter den (Lohn) der Amme etwa nicht und
freuen sich etwa nicht tiber es? Ich habe mich um des Wettergottes von
Nlerik], deines geliebten Sohnes Stadt [ ] bemiiht, (so) schone mir
(denn), Sonnengottin von Arinn[a, meine Herrin], um der Stadt des Wet-
tergottes von Nerik, deines gel[iebten] Sohnes [willen], mein Leben, das
Leben meiner Gemahlin, mei[ner] Kinder [#nd Enkelkinder] und fiir
[ ]ver[stofle jelnes Bose[  ][fu]r mein Leben, [fiir das Leben] mei-
ner Gemahlin[ ].“

Die folgenden Zeilenreste sind nicht mehr zu rekonstruieren. Erst die
letzten fiinfzehn Zeilen lassen wieder eine fortlaufende Ubersetzung zu.

Die Bitte um Freispruch bei der Versammlung der Gétter:
»-.. (wenn) vor den Gottern von jenen Vergehen noch irgendwelche exi-
stieren und in jener bdsen Sache irgendein Gott gerufen ist und es (das
Vergehen noch) dahinter steht — sobald dann Tarhun und die Goétter zur
Versammlung hintreten und wenn dann jemand jene bose Sache in der
Versammlung zur Sprache bringt, so sollen aber die Sonnengéttin von
Arinna, Tarhun von Hatti und die (iibrigen) Gotter die Sache des dahan-
ga-Raumes des Wettergottes von Nerik beherzigen, und jene bose Sache
sollt ithr, Sonnengdttin von Arinna, meine Herrin, u[nd] ihr Gétter [fiir]
das Hattiland von dort wegstoflen! Und dir sollen Hattusa als [Or]t [der]
Versammlung [der] Got[ter], Arinna als deine geliebte St[adt] (sowie) Ne-
rik (und) Zippalanda als die Stidte deines Sohnes angesehen werden!“

Kommentar: Das Kénigspaar fordert die Sonnengdttin von Arinna auf, bei der
Versammlung der Gotter im dahanga-Raum die Anschuldigungen zuriickzuwei-
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sen. Der wohl hattische Terminus dabanga ist eine spezielle Bezeichnung eines
Raumes im Tempel des Wettergottes in der Stadt Nerik.

Das Gebet der Konigin Puduheba. Das Proémium: ,[A]n die Son-
nengottin von Arinna, meine Herrin, Herrin der Hattilinder, Konigin des
Himmels und der Erde! (§-Strich) Sonnengéttin von Arinna, meine Her-
rin, aller Lander Konigin! (§-Strich) Im Hattilande setz[test] du dir den
Namen Sonnengéttin von Arinna, aber (in dem) Lande, das du zu dem der
Zeder(n) (Libanon) machtest, setztest du dir den Namen Hebat.“

Kommentar: Zugrunde liegt der Synkretismus der zentralanatolischen Sonnen-
gottin von Arinna mit der syrischen Landesgottin Hebat, der seit der mittleren
Epoche des hethitischen Reiches hochsten Gottin des Staatspantheons.

Puduheba stellt sich der Géttin vor: ,Ich aber, Puduheba, bin [dei]ne
bewihrte Dienerin, bin dir ein Kalb des Rinderstalles, bin dir ein Stein
(deines) Fundamentes. Und mich, meine Herrin, nahmst du auf, und dem
Hattusili, deinem Diener, dem du mich beigeselltest, auch jener war durch
das Schicksal (Text: Los) dem Wettergott von Nerik, deinem geliebten
Sohn, (als Priester) zugeteilt.”

Kommentar: Bevor Hattusili das Konigtum usurpierte, war er von seinem Bru-
der Muwatalli II. zum Verwalter der zentralanatolischen Provinz Hakmis einge-
setzt worden. In dieser Zeit versuchte er mit Erfolg die alte Kultstadt Nerik zu re-
staurieren.

Die Verdienste Hattusilis um die Kultstadt Nerik: ,,Und an dem Ort,
an dem du uns, Sonnengdttin von Arinna, meine Herrin, einsetztest, (die-
ser) ist der Ort deines geliebten Sohnes, des Wettergottes von Nerik. Wie
den aber die ersten Konige vernachlissigten, das, Sonnengottin von Arin-
na, meine Herrin, weiflt du. Welche die ersten Konige waren, denen du,
Sonnengottin von Arinna, meine Herrin, die Waffen gabst, die bezwangen
zwar die [umliegenden] Feindeslinder; die Stadt [Ne]rik aber (wieder) zu
nehmen, hat nie[man]d [vers]Jucht. Dein Diener aber, welcher Hattu[sili
ist, den du Sonnengéttin von] Arinna, meine Herrin, jetzt he[imsuchst,
der] war (gar) nicht Konig, [er war] (nur) ein Prinz! Thm oblag es, Nerik,
die Stadt, einzunehmen. Hitte er die Sta[dt] Nerik [einzunehmen] nicht
vermocht, hitte ithm da [sein] B[ruder] [an]dere Linder [tibergeblen?
[Selbst] auf Hattusa hat er ihm die Auglen gerichtet]; und er gab (ihm) (die
Stadt) Katapa. [Er aber lehnte ab]. [Sonnen]gottin von Arinna, meine
Herrin, das [weiflt du!] [ ] Wettergott von Ne[rik ] (minimaler Text-
verlust) ...[Ftr] das Land N[er]ik und fiir das [Land Hakmis] [setz]te er
[sei]n Haupt und seine [Leben] ein, indem er [ge]gen [die Kaskder] zu Fel-
de zog.“ (§-Strich)

Die Urhi-Tessop-Affire: ,,Als aber Muwatalli, dein [Diener], gestor-
ben war, nahm er den Urhi-Tessop, [sei]nes [Bruders Sohn], und setz[te]
ihn in die Koénigsherrschaft ein. Wie er da deinen Diener Hattusili in Ne-
rik [bedringte], das weifit du, Sonnengottin von Arinna, meine Herrin.
Sein Oberherr hetzte ihn stindig, und die Prinzen machten ihm stindig
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[Ang]st (indem sie sagten): ,Um Neriks willen wirst du noch [um]kom-
men!‘ Er aber beacht[tete] sein eigenes Verderben und seinen eigenen Tod
nicht (und sagte): ,Fiir Nerik er[greife ich auch] den Tod! [Bevor ich Ne-
rik [aufgebe][ ] was auch immer Boses ge[schieht ...].*“ (Lacuna)

Kommentar: Zu der Affire mit Urhi-Tessop (Mursili II1.) siehe S. 8 und 93.

Versprechungen an die Gétter: ,[Dann] werden wir uns (kultisch)
reinigen, [und auf eu]ch, die Gotter, werden wir [acht]en, um eure, der
Gotter Vorschriften (und) [Rit]en werden wir uns ebenso kiimmern, seit
euch Gottern die [Opfer] gesperrt [sin]d. Man wird den Gottern die tra-
ditionellen Festriten [jahrlich] und [mon]atlich zelebrieren. Und euch,
den Gottern, meinen Herren, sollen [die Opfer] nicht linger gesperrt sein,
so[lange] wir, euer Diener und (eure) Dienerin, darauf achten!* (§-Strich)

Kommentar: Statt der Erginzung [SISKUR] »Opfer” schlagt T. van den Hout,
1998, 56f. eine Erginzung [URU-77] ,in der Stadt“ vor und beruft sich auf die
Wendung Hattusilis III. beziiglich des Urhi-Tessop, der in Samuha wie ein
Schwein im Kofen eingesperrt ist, siche S.236. Es wire dann die Stelle metapho-
risch als das Ende des Kultes, nach T. van den Houg, in der Stadt Arinna, gemeing;
sinnvoller wire es, Nerik in Betracht zu ziehen, da Nerik durch die Einfille der
Kaskider vom Kult der Hauptstadt abgeschnitten war.

Ein Appell um Belohnung und Freispruch bei der Gotterversamm-
lung: ,Und diese Worte habe ich, Puduheba, deine Dienerin, fiir die Son-
nengottin von Arinna, meine Herrin, Herrin der Hattilinder, Konigin des
Himmels und der Erde, ein arkuwar-Rechtfertigungsgebet verfafit. Will-
fahre mir, Sonnengottin von Arinna, meine Herrin, und erhére mich! Un-
ter den Menschen pflegt man als Rede (Sprichwort) folgendermafien zu
sagen: ,Einer Hebamme (Text: ,,Frau des Gebahrstuhls“) ist die Gottheit
(stets) willfahrig.© Ich Puduheba, bin (wie) eine Hebamme (Text: ,Frau
des Gebihrstuhls®), (denn) ich habe mich personlich deinem Sohn gewid-
met! So willfahre mir, Sonnengéttin von Arinna, me[ine Herr]in! Und
was ich von dir [erbitte], das gewihre mir! Gib Leben dem [Hattusili],
deinem Die[ner]; [und von den Schicksalsgbttinnen (und)] den Mutter-
gottheiten [seien thm lange] Jahre, Tag[e] [(und) Risstigkeit ge]geben! [Du
gni]dige Gottheit, halte [ihn am Leben]! [Sobald] alle Gotter [zur Ver-
sammlung hingetre]ten sind [ ][ nie]mand ruft [ ]. [Fir Hattusili
aber] fordere Leben am [Versammlungspla]tz aller Gotter. Moge deine
Bitte von aufrichtiger [Gesilnnung sein! [Sonnengottin] von Arinna,
[mei]ne H[errin], was auch immer du wiinschtest, [es ging in Erfiillung].
[ ] Rechtens [ ].“ (Neun Zeilen sind verderbt, dann ist die Kolumne
abgebrochen.)

Vier integrierte Bittgebete und Geliibde an andere Gétter anlafilich
der Gotterversammlung: Das erste Bittgebet ist an die Unterwelts- und
Totengottin Lelwani gerichtet. Puduheba bittet sie, die Herrin der Toten,
thren Gemahl am Leben zu lassen. Die iibrigen Gebete sind Bitten um In-
tervention bei der Sonneng6ttin von Arinna und ihres Gemahls des Wet-
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tergottes. Als Furbitter um Milde und Barmherzigkeit soll die Kernfami-
lie, nimlich die Enkeltochter Zintuhi, die Tochter Mezulla und der Sohn,
der Wettergott von Zippalanda, die allesamt im Falle der Genesung Hat-
tusilis mit Geschenken bedacht werden sollen, bei dem groflen Gotter-
paar vorstellig werden.

Das Gebet und Geliibde an Lelwani: ,[Lelw]ani, meine H[errin],
[was] du zu den [Gottern (an) guten Worten] sprichst, (das) erfillen sie
[dir]. Unterstiit[ze] (nun) meine [Wo]rte! Die Rede, die ich [unter den]
Menschen gehort habe und [die man] vor mir [sprach]: ,Hattusili, der dein
Diener ist, [ist krank].* Was die Men[schen] tiber ihn zur Zeit des Urhi-
Tessop sprachen: ,Er ist einer eines kurzen [Lebens].* Ob nun Hattusili,
dein Diener, vor euch, den Géttern, von Menschenhand (schlecht?) ge-
macht wurde, oder irgendeiner von den oberen und unteren Gottern ihn
in das Bosesein gestellt hat, oder irgendeiner betreffs des Boseseins des
Hattusili eine Gabe den Géttern gegeben hat, [ho]re nun, oh Goéttin, mei-
ne Herrin, jene bosen Worte nicht! Lafl iber Hattusili, deinen Diener,
[nichts Boses] kommen! Le[nket] nicht auf uns, oh Gotter, Herren [der
Gerechtigkeit], (unsere) boswilligen Neider! [Mogest] du doch, oh Gét-
tin, meine Herrin, [ithn] am Leben erhalten (und) zu den Gottern (sei-
net)wegen [Gutes] sprechen und diese bosen [Worte] mit (deinen)
[Fu]B8en zertreten. Und dir, Lelwani, [meiner Herrin], mogen (nur) [Le-
benswiinsche] fiir Hattusili, deinen Diener, und [Puduheba, dei]ner [Die-
nerin], vor den Goéttern [aus] deinem Munde [stromen]! Gib Hattusil[j,
dein]em [Diener], und Pudulheba, deiner D1ener1n] [lan]ge Jahre, Mona-
te und Tage! (§-Strich) Wenn du, Lelwani, meine Herrin, zu de[n Gottern]
Gutes sprichst (und) Hattusili, deinen Diener, [am] Le[ben erhiltst], ihm
lange Jahre, Monate (und) Tage gibst, (so) wird es geschehen, dafl ich fir
Lelwani, meine Herrin, eine silberne Statue von Hattusili, so grofy wie
Hattusili (selbst), anfertigen lasse. Thr Kopf, ihre Hinde und Fufle (wer-
den) aus Gold (sein). (Das) werde ich getrennt abwigen lassen.“ (§-Strich)

Kommentar: Die Unterwelts- und Totengottin ist fiir das Leben und die Ge-
sundheit Hattusilis entscheidend. Falls er dem Totenreich verfallen ist, so kann
nur sie ihm Dispens gewihren. Das Versprechen, eine Statue Hattusilis zu stiften,
findet eine Parallele in den Geltibden der Puduheba.?!

Das Gebet und Geliibde an Zintuhi als Fiirbitterin: ,,Zintuhi, meine
Herrin, des Tarhun und der Sonnengéttin von Arinna geliebte Enkelin!
Fiir Tarhun und die Sonnengottin von Arinna bist du der Brustschmuck;
Stunde um Stunde kiimmern sie sich um dich. (Lacuna) [Sprich zu den
Gottern (seinet)wegen (nur) Gutes]! Z[intuh]i, meine Herrin, [in dieser
Affire offenbare du] dein gottliches Walten und [iiber]mittle dem Tarhun,
deinem Grof3vater, [und der Sonnen[géttin] von Arinna, deiner Grof3-

21 Bearbeitet von H. Otten — V. Soucek, 1965; vgl. auch die von J. de Roos bearbeiteten Ge-
libde, 1984.
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mutter, [fiir Ha]ttusili, deinem Diener, Leben und lange Jahre! Lafl es fiir
sie aus (threm) Munde kommen! (§-Strich) [We]nn du, Zintuhi, meine
Herrin, diese [meine] Worte [erhd]rst und sie dem Tarhun, deinem Grofi-
vater, [und] der Sonnengéttin von Arinna, deiner Grofmutter, tibermit-
telst, (so) werde ich [di]r, Zintuhi, meiner Herrin, ein [gro]fles Schmuck-
stiick anfertigen lassen.“ (§-Strich)

Das Gebet und Geliibde an Mezulla als Fiirbitterin: ,Mezulla, meine
Herrin, dem Tarhun [und] der Sonnengottin von Arinna geliebte Tochter
(bist du). [Was immer] du, Mezulla, meine Herrin, dem Tarhun, deinem
Vater, und der Sonnengéttin von Arinna, deiner Mutter, sagst, darauf hé-
ren sie; das lehnen sie nicht ab. Die Worte, die [iclh Puduheba, deine Die-
nerin, zu Tarhun, deinem Vater, und zur Sonnengottin von Arinna, deiner
Mutter, als [mf/e]uwar—Rechtfertlgungsgebet gesprochen habe, [uber]mltt—
le sie fir mich, Mezulla, meine Herrin, und tiberbringe sie dem Tarhun,
deinem Vater, [und] der Sonnengottin von Afrinna], [dei]ner Mutter, und
verwe[nde (dich) fir mich]! (§-Strich) [We]lnn du, Mezu[lla, meine Her-
rin, diese] Worte Tarhun, deinem Vater und [der Sonnengéttin von Arin-
na), dein[er Mul]tter, [iiber]bringst, [und (dich) fiir mich] verwe[ndest],
(dann) [werde ich] (dir) Mezulla, meine Herrin, [Latifundien] zusammen
mit Zivilgefangenen geben.”

Das Gebet und Geliibde an den Wettergott von Zippalanda als Fiir-
bitter: ,,[Du, Wettergott von Zi]ppalanda, mein Herr, bist [des Tarhun
und der] Sonnengéttin von Arinna geliebter Sohn. [Was immer du dem
Tarhun], deinem Va[ter], und der Sonneng6ttin von Arinna, deiner Mut-
ter, tibermi[ttelst, Tarhun], dein Vater, (und) die Sonnengottin von Arin-
na, deine Mutter, [leh]nen deine Worte [nicht ab], auf dich horen sie. Und
diese [Worte], die ich, Puduheba, deine Dienerin, als arkuwar-Rechtferti-
gungsgebet Verfa[ﬁte], tibermittle sie fiir mich; du, Wettergott von Zippa-
landa, mein Herr, iiberbringe sie! Oh Gott, mein Herr, willfahre mir in
dieser Affire! Weil ich nun (wie) eine Frau des Gebihrstuhls bin, und um
des Gottes, meines Herrn, willen pe[rsonli]ch Bufle geleistet habe, mache
mich, oh Gott, mein Herr, bei [Tarhu]n, deinem Vater, und bei der Son-
nengdttin von Arinna, bemitleidenswert. Auch Hattusili, dein Diener, hat
sich um (deinen), des Gottes, Sinn gekiimmert. Er hat (dafur) sein [Hau]pt
und seinen Sinn eingesetzt, bis er (deine), [der Got]theit, meines Herrn,
geliebte Stadt Nerik wieder aufbauen konnte. Sei du nun, Gottheit, [mein
Herr], dem Hattusili, deinem Diener, im Guten beigestellt uberbringe
diese Worte, die ich zu Tarhun, deinem Vater, und zur Sonnengéttin von
Arinna, deiner Mutter, als ar/euwar—Rechtfertlgungsgebet verfasse. Uber-
bringe sie fiir mich, Wettergott von Zippalanda, mein Herr! (§-Strich)
Und wenn du, Wettergott von Zippalanda, mein Herr, diese Worte dem
Tarhun, deinem Vater, und der Sonnengottin von Arinna, deiner Mutter,
tiberbringst (und) Hattusili, deinen Diener, vom Bosen [befreist], (so)
werde ich (fir dich) einen goldenen Schild von zwei Minen anfertigen
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[und ] werde] ich [anf]fertigen. Die Ortschaft Puputana aber [werde
ich] (dir) der Gottheit [wezhen].”

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 383 (KUB 21.19+1193/u(+)KUB
14.7+1303/u(+)Bo 4222+338/v) und CTH 384 (KUB 21.27+676/v+546/u). Beide
Gebete sind bearbeitet von D. Siirenhagen, 84-168 und R. Lebrun, 309-351.
Neuere Ubersetzungen A. Unal, 1991, 813-817. L. Singer, 2002%, 97-105 und
2002%*

Das hurritische Gebet der Konigin Tatuheba: Von den Gebeten in
hurritischer Sprache sei die Furbitte der Taduheba genannt, die an Tessop
und unspezifisch an ,die Gotter um militirische Erfolge fiir ihren Ge-
mahl Tasmisarri (mit dem Thronnamen Tuthaliya III.) gerichtet ist. Der
fast vollstindig erhaltene Text besteht aus tiber 270 Zeilen. Das bislang
nur zu Teilen verstindliche Gebet mit kurzen hymnischen Elementen ist
hoch stilisiert. Es ist in Abschnitte, und diese wiederum in kleinere Ein-
heiten, gegliedert, die durch einen schrigen Keil, der die Verse markiert,
voneinander getrennt sind. Die Verse unterhegen einer Rhythmik, die
nach Silbenzahlen orientiert ist. Haufig vorkommende Chiasmen sind in
der Weise konstruiert, daf} ein Vers die letzten beiden Worte des vorange-
gangen Verses wieder aufnimmt.2

Die Fragen, ob oder inwieweit die hurritische Gebetsliteratur spiter
entstandene hethitische Gebete, etwa die Gebete des Hattusili und der
Puduheba, beeinflufit haben und ob die hurritischen Gebete in der Tradi-
tion der babylonischen Individualgebete stehen, sind erst nach einer bes-
seren Kenntnis der hurritischen Sprache zu kliren.

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 777.8 [KUB 32.19+KBo 27.99+KBo 73
(= ChS I/1 Nr.41)]. G. Wilhelm, 1991%, 37-47.

3. Vokationen

Unter Vokation ist die Anrufung einer Gottheit gemeint, sei es das Her-
beirufen — das Invozieren — zu einem Fest, oder sei es das Herausrufen —
das Evozieren — z.B. aus einer feindlichen Stadt. Der Begriff ist also nicht
im theologischen Sinne als Berufung gebraucht.

Eine Vokation des Wettergottes der Stadt Nerik: Zu dem Festakt der
Salbung des jungen Konigs Tuthaliya IV. fiir das Priesteramt des Wetter-
gottes von Nerik wird der Gott mit zwei aneinandergereihten Vokationen
herbeigerufen.

Die individuelle Vokation: ,[Herbei, Wettergott von Ne]rik, mein
Herr, [ ] (Géttin) Zahapuna, [ Toch]ter. Und dem Wetter-
gott von Nerik soll sie in [seinem Schlaf] wie ein Vogel eine sanfte
[Bot]schaft zurufen! Und sie soll den Wettergott von Nerik aus sanftem

22 Zu einem Beispiel siehe S.2911.
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Traum erwecken! Kommen soll er, der Wettergott von Nerik! Komme,
Wettergott von Nerik, vom Himmel, von der Erde! Herbei vom Osten
(und) Westen! Herbei, Wettergott von Nerik, vom Himmel, wenn du
beim Wettergott, deinem Vater (bist, oder) wenn (du) in der dunklen Erde
bei deiner Mutter Ereskigal (bist)! Nun, herbei in der Frithe des Tages zu
deinem Fest! Bei Tagesanbruch salbt man den Tuthaliya zum Priestertum
an den von dir geliebten Orten Hakmis (und) Nerik. Bei Tagesanbruch
herbei zu deinem Fest! Herbei von dem von dir geliebten Gebirge Hah-
ruwa, zu dem Ort, an dem dein Korper und deine Seele sind! Herbei vom
Berg Zali(ya)nu, vom Berg Harpisa, vom [Berg T]ahalmuna, vom [Ber]g
Idahalmuna, [vom Berg T]ahali[ya], vom Berg Tagurtas, vom [Berg] Hul-
la, vom Berg Puskurunuwa, [vom Berg ...], Wettergott von Nerik, mein
Herr, [herbei von] allen Bergen! [Wettergott von Nerik], mein Herr, [her-
bei v]on deinen Bergen! (§-Strich) [Herb]ei vom Fluff Mar[assant]a, vom
mazumazuwanta-Flufibett, vom Flufufer! Herbei von Zalpa vom Meer!
Herbei aus deiner geliebten Quelle Nerik! Herbei von (der Stadt) Lihsina,

vom Berg Lihsina!“

Die Standard-Vokation: ,Herbei vom Sonnenaufgang! Herbei vom
Sonnenuntergang! Herbei von welchem Berg auch immer! Herbei vom
oberen Land (Norden), herbei vom unteren Land (Stiden), vom Lande
Arzawa (im Westen), herbei vom [Hurrit]erland (im Osten), vom Land
Kummana (im Stidosten), von allen Lindern! Herbei von Nordwest, her-
bei von Sii[dwe]st, von den vier Himmelsrichtungen (Text: Weltecken)!
[Wettergott von Ne]rik, von den Landern [ ... herbei] [in das] Hattiland...”
(AD hier ist der Text weitgehend zerstort.)

Kommentar: Der eigentliche Name des Wettergottes von Nerik konnte hattisch
tarn ,Stier” sein. Das Erwecken des schlafenden Wettergottes von Nerik, einem
Gott der Vegetation, spricht dafiir, daf§ die Salbung Tuthaliyas wihrend des Neu-
jahrfestes, wenn die Vegetation (und damit der Gott) zu neuem Leben erwacht,
vollzogen wird.

Za(s)hapuna ist nach anderer Uberlieferung die Geliebte des nahe bei Nerik ge-
legenen Berg(gott)es Zali(ya)nu, siche S.100. Sie soll den triumenden Gott erwek-
—ihm ,wie ein Vogel eine siifie [Bot]schaft zurufen.“ Die Herbeirufung oder
Vokatlon erfolgt gewissermaflen von auflen nach innen; erst allgemein vom Him-
mel und von der Erde, sie geht dann iiber zu den Gebirgen und dem Fluff Maras-
santa, das ist der Kizilirmak, und dem Fluff folgend von Zalpa an der Miindung
des Kizilirmak in das Schwarze Meer; schliefilich aus einer Quelle bei oder in Ne-
rik und von der Kultstadt Lihsina (Lihzina). Es schliefit sich eine zweite Standard-
Vokation an, wieder beginnend aus weiter Entfernung, nimlich vom Osten und
vom Westen, von den nordlichen, den siidlichen, den westlichen und den 6stlichen
Lindern; schlieflich von Nordwest und Siidwest und zusammengefaflt von den
vier Himmelsrichtungen. Wihrend die erste Vokation mit den annihernd lokali-
sierbaren Gebirgen deutlich auf die Umgebung von Nerik bezogen ist, ist die
Standard-Vokation ganz allgemeiner Art. Da Nerik im nordlichen Zentralanato-
lien, vielleicht nahe der tiirkischen Stadt Havza, zu suchen ist (siehe S.97), gibt es
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von Nerik aus auch kein ,,oberes Land“, ist doch der nordlichste Punkt bereits mit
Zalpa erreicht.

Text und ausgewihlte Literatur: CTH 386.1 (KUB 36.90), bearbeitet von
V. Haas, 1970, 176-182. R. Lebrun, 1980, 369f. Vgl. auch die Ubersetzung von
I. Singer, 2002%, 105-107.

Die Vokation einer Magierin, die Gotter einer belagerten Stadt nach
Hattusa zu locken: ,,Seht, euch, den Gottern der Feindesstadyt, stellte ich
einen gravierten Bierkrug hin; auch stellte ich euch links gedeckte Tische
hin; ich breitete euch Wege aus mit einem weiflen Tuch, einem roten Tuch
(und) einem blauen Tuch; nun sollen diese Tticher fiir euch die Wege sein
und geht auf diesen (Wegen zu uns)! Wendet euch dem Ko6nig zum Heile
zu! Tretet von eurem Land weg!“ Nach dieser Anrufung vollzieht die Ma-
gierin ein Schlachtopfer fiir die mannlichen und weiblichen Gottheiten
der Stadt. Nach einer grofleren Lacuna tritt der Konig im vollen Ornat
auf, bringt den Gottheiten eine Weinspende dar und verflucht die nun von
ithren Gottern verlassene Stadt.?

Kommentar: Der in vielen anderen Vokationsritualen belegte Anlockungsritus
wird eingeleitet mit dem ,,Ziehen der Wege, auf denen die Gottheiten herbeikom-
men sollen. In der Regel werden sieben, acht oder neun Wegespuren ,,gezogen®.
Um die Gotter anzulocken, werden auf den Wegen bunte Stoffbahnen ausgebrei-
tet und Aromata sowie Lockspeisen wie Honig, Wein und Sesamdl dazugestellt,
denn die Gottheiten ,sollen die Wege essen und trinken, sie sollen sich satt essen
und satt trinken® und sich dem Kénig und der Konigin wieder huldvoll zuwen-
den, siehe auch S.110.

2 Siehe S.2271.
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Die Rezeption altbabylonischer Dichtungen, zum Teil in die hethitische
Sprache tibertragen und umgestaltet, erweiterte die Literatur seit der mitt-
leren Epoche um neue literarische Stoffe.

1. Die Gilgames-Dichtung

Dem Zwolftafel-Werk der Gilgames-Dichtung aus dem ersten Jahrtau-
send gehen altbabylonische Fassungen aus dem 18. Jahrhundert voraus.
Diese wiederum gehen auf sumerische Dichtungen aus dem 21. Jahrhun-
dert zuriick. Die altbabylonische Uberlieferung lifit unterschiedliche
Lokaltraditionen und Ausformungen erkennen. Daf! sie keineswegs ein-
heitlich war, belegen die verschiedenen Fassungen (die Pennsylvania-Ta-
fel, die Uruk-Tafel, die Megiddo-Tafel, die Nippur-Tafel, die Meissner-
Millard-Tafel und das Bauer-Fragment), die inhaltlich noch zu keinem
geschlossenen Zyklus vereint waren.!

Die babylonischen Dichtungen in Hattusa: Die in babylonischer
Sprache geschriebenen Tafeln aus Bogazkoy gehoren zu verschiedenen
Bibliotheken. Acht Fragmente wurden zusammen mit dem Werk ,,Ge-
sang (von) der Freilassung” in der Oberstadt (Haus 16) gefunden; zwei
Fragmente stammen vom Palast auf dem Burgberg Biiytikkale. Es sind
durchgehend beschriebene Tafeln in mittelhethitischem Duktus. Die Tex-
te zeigen zum Teil wortliche Ubereinstimmungen mit den Fassungen der
Pennsylvania-Tafel und der Fassung aus Uruk, wenn auch mit Straffun-
gen und Kiirzungen.

Von traditionsgeschichtlicher Bedeutung ist, daff bereits um 1400
v. Chr. eine babylonische Gilgame§-Dichtung in Hattusa bekannt war, die
wahrscheinlich drei Tafeln umfaflt hat, von denen die erste ganz verloren
1st.

Ein Textvertreter mit unbekanntem Fundplatz hingegen ist eine Nie-
derschrift auf einer vierkolumnigen Tafel aus dem 13. Jahrhundert: Erhal-
ten sind auf der Kolumne II die Traume des Gilgames wihrend der Reise
zum Zederngebirge (entspricht der Tafel VII der babylonischen Gilga-
me3-Dichtung) und auf der Kolumne III Teile der Himmelsstier-Episode,
die in der babylonischen Gilgame3-Dichtung in Tafel IV bzw. VI erzihlt

1 A.R. George, 2003 und S. M. Maul, 2005.
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werden. Der Text reprisentiert demnach eine stark abweichende oder ver-
kiirzte Rezension des Epos.2

Die in hethitischer Sprache geschriebenen Tafeln sind nur dufierst
fragmentarisch erhalten. Uberliefert sind Bruchstiicke der ersten (in min-
destens vier Exemplaren vorhanden gewesenen Tafel), der zweiten und
dritten Tafel des ,,Gesanges tiber Gilgames“. Die Fundorte sind Biytik-
kale sowie die Magazine des Groflen Tempels.

Die hethitische Gilgames-Dichtung ist im Gegensatz zu den kunstvoll
gestalteten altbabylonischen Fassungen eine bescheidene Nacherzihlung,
die sich auf eine knappe Zusammenfassung ausgewahlter Themen be-
schriankt. Daf} das hethitische bzw. hurritische Gilgame§-Epos aber nicht
nur als blofe Kurzfassung und Ubersetzung des babylonischen Erzihl-
stoffes, sondern in Teilen auch als eigenstindige Dichtung zu betrachten
ist, zeigen die Anleihen aus der Kumarbi-Uberlieferung. So begegnet Im-
palurl dem aus dem Kumarbi-Zyklus bekannten Wesir des Meeresgottes,
der in dem babylonischen Standard-Text unbekannt ist, dem Gilgames.
Ein nur kleines Tafelbruchstiick beschreibt die sonst nirgendwo tiberlie-
ferte Episode, wie Gilgames ehrfurchtsvoll das Meer begrifit, das ihn ge-
meinsam mit den Schicksalsgottinnen aber verflucht.?

Die Namen der Protagonisten: Mit DINGIR ,,Gott“ determiniert
sind PINGRGilgames, PINGIRE nkidu, PNGIRHuwawa und P'NGRSiduri (= he-
thitisch und hurritisch MUNUS/DINGIRN ahmazuli); die tibrigen mit den Per-
sonendeterminativen m (= maskulin) und MUNUS (= feminin), also
mSangasu »Totschliger (der Jager), "Uta-napisti, "UrSanabi und die Pro-
stituierte MUNUSSamhat die »Prichtige“. Da die Namen Nahmazuli und
wahrscheinlich auch Ullu(ya) (= Uta-napisti) hurritischer Herkunft sind,
ist anzunehmen, dafl die hethitische Dichtung unmittelbar auf die noch
bruchstiickhaftere hurritische Fassung des Epos, deren Schreiber sogar
den hurritischen Namen Ibizzi trigt, zuriickgeht. Dieser Annahme ent-
sprlcht zudem in einigen Fragmenten die Uberfiihrung der Namen Gilga-
me§ und Enkidu in 4-Stimme, also PINGRGIS.GIM.MAS-4- und DIN-
GREnkita.

Am ausfiihrlichsten ist der Zug des Gilgames und des Enkidu zum Ze-
dernbergwald sowie die Begegnung mit Huwawa, dem Bergschrat und
Wichter des Zedernbergwaldes, beschrieben. Bemerkenswert dabei ist,
dafl die hethitische Fassung den Tod des Enkidu als Folge und damit als
Strafe fur die Totung des Huwawa konzipiert. Auftraggeber fiir den
Mord ist hier der Sonnengott, der sogar bei Anu und Enlil die Verantwor-
tung dafiir ibernimmt und den Enkidu als unschuldig erklart. Auch die
Begegnung des Gilgame§ mit UrSanabi liegt, wenn auch nur in zwei klei-
nen Fragmenten, in hethitischer Sprache vor.

2 KUB 4.12 (TUAT II1.4, 1994, 668—670).
3 KUB 8.59.
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Tafel T begmnt nach dem Prolog, ,[Gilgames], den Helden, [will ich

preisen ...]“, mit der Erschaffung des die Grofle eines Menschen mehrfach
uberragenden Gilgames durch die groflen Gotter — dem Ea, dem Sonnen-
und dem Wettergott: , Es schufen [die Gotter] den Gilgames in seiner Ge-
stalt. Istanu des Himmels verlieh ihm [Potenz]; Tarhun(ta) aber verlieh
thm Heldensinn. [So schufen] die groflen Gotter den Gilgames. Die Ge-
stalt [betrug] ihm elf Ellen an H[6he], die Brust [mafl] ihm in der Breite
neun Sp[annen]; der Penis aber hatte ihm eine Linge von drei [ ].

Kommentar und literarische Vergleiche: Der Schilderung der Grofle des Gilga-
me3 von ca. fiinf Metern entspricht in dem babylonischen Standard-Text die An-

abe: ,,Jener ist strotzend an Kraft und von strablender Schonbeit, stattlich ist seine
Statur, elf Ellen hoch ist er gewachsen. Zwei Ellen betragt die Breite seiner Lenden.
Sein Fuff mif$t drei Ellen, eine halbe Rute sein Bein. Sechs Ellen sind seine Schul-
tern breit, der erste seiner [Fin]ger ist eine halbe Elle lang*; der Finger ist sicher-
lich ein Euphemismus fiir den Penis; in dem hethitischen Text ist allenfalls [U]2U-
ba''ni NITA-ma-as-si ,der mannliche Finger aber thm* zu lesen.

Solche Groflenangaben finden sich auch bei der Beschreibung der Meerestoch-
ter Sertapsuruhi, die ,an Linge [ ], an Hohe aber eine Meile® ist, oder bei dem
Felsen, welcher den Ullikummi gebar, dessen ,,Linge drei Meilen, seine Breite
[aber eine] und eine halbe Meile (ist)“ und schliefllich bei Ullikummi: ,,Seine Hohe
war [... Meilen; und dartiber hinaus war ihm [...] dreimal die Hohe“. Der Topos ist
bereits in einem sumerischen Epos, in dem der Gott Ningirsu den Helden Eanna-
tum fiinfmal so grofl wie einen Menschen sein 1aflt, bezeugt; ihn also wie den Gil-
games zu einer Art Halbgott macht. In 1 Sam 17.4 ist Goliath ,sechs Ellen und
eine Spanne hoch.“*

Die Nennung des Sonnengottes und vor allem des Wettergottes bei der Verlei-
hung der Gaben ist nur in der hethitischen Fassung belegt.

Es folgt die Ankunft des Gilgames in Uruk, dem geographischen Aus-
gangspunkt der Dichtung, die Bedriickung der jungen Manner von Uruk,
die Ratsversammlung der Gotter, bei der die Erschaffung des Enkidu
durch die Muttergéttin beschlossen wird. Enkidu wichst in der Steppe
auf; die Wildtiere (im babylonischen Standard-Text eine Gazellenherde)
ziehen ihn grofi: ,Der Held Enkidu (war) in der Steppe, [und die Ti]ere
ziehen ihn grof3; [sie machen ] firihn[ ]. Und wohin die Tiere auch
zum Weiden gehen, Enkidu [geht] mit ihnen; [wohin sie auch] zur Trinke
gehen, Enkidu [geht] mit thnen.“ Erwachsen pflegt er die Netze [und
Fanggruben] des Jagers bzw. des Fallenstellers (in dem babylonischen
Standard-Text sajjadu habilu-ameélu ,Jiger, Raubermensch® hier sangasu
»Lotschliger®) zu zerstéren, so dafl dieser sich bei Gilgames beklagt. Nun
soll Samhat, die Prostituierte, den Enkidu durch den sexuellen Akt zivili-
sieren und zu Gilgames nach Uruk in die Zivilisation bringen. Nach einer
Lacuna messen Enkidu und Gilgame§ im Ringkampf ihre Krifte und
schlieflen dabei Freundschaft. In einer Versammlung der Manner in Uruk

+ Siehe H. Otten, 1958, 119.



1. Die Gilgames-Dichtung 275

verkiindet Gilgame3, im Libanon den Zedernwichter Huwawa toten zu
wollen. Die beiden Freunde begeben sich auf die weite Reise, sie tiberque-
ren den Euphrat, bringen den Gottern ein Opfer dar und erreichen nach
einer Wanderung von sechzehn Tagen die Zedernbergwilder des Libanon.
Die in dem babylonischen Standard-Text (Tafel V) ausfithrliche Beschrei-
bung des Zedernbergwaldes ist in der hethitischen Fassung sehr verkirzt
wiedergegeben: ,Sie blicken auf die Zedern und Huwawa blickt von oben
auf sie herab.“ Huwawa spricht (in beschiadigtem Kontext) von den ,,Plit-
zen der Gottheit“ und von den ,,Zedern der Gottheit“. Gilgames und En-
kidu sprechen zueinander von den ,nicht geliebten“ (d. h. wohl ungastli-
chen oder unheimlichen), dicht mit Zedern bewachsenen und mit lappi-
na-Ptlanzen® bedeckten Bergen, die ihnen undurchdringlich erscheinen.
Sie sehen die Fuflspuren des Huwawa. (Lacuna) Mit ihren Axten fillen sie
die Zedern. Huwawa protestiert zornig mit den Worten, die Zedern selbst
gepflanzt zu haben. Der Sonnengott ermuntert Gilgame§ und Enkidu
zum Kampf gegen den heftig drohenden Huwawa: ,[ ]in den Himmel
werde ich euch schleudern, die Schidel werde ich euch zertrimmern, in
die Unterwelt werde ich euch hinab befordern!“ Da die beiden Helden
der Hilfe des Sonnengottes bediirfen, mufl sie Huwawa (wie in dem Frag-
ment der Tafel V aus Uruk) vorerst schwer bedriangt haben. Doch sie be-
siegen ithn schliefSlich mit gottlicher Hilfe: ,Der Sonnengott des Himmels
horte das Gebet des Gilgames, und gegen Huwawa erheben sich machtige
Sturmwinde — der grofle Sturmwind, der Nordwind, [der Westwind], der
ziqzigqu-Sturmwind (=zigqu ziqzigqu ,Wind-Gegenwind®), der Frost-
sturm, der Gewittersturm, der bose Sturm. Acht Sturmwinde standen ge-
gen ihn auf; schlagen [dem Huwawa] gegen die Augen. Und es ist ihm
nicht moglich vorwirtszuschreiten, es ist ihm aber (auch) nicht moglich
zurlickzutr[eten]; und Huwawa gab auf.“ (§-Strich)

Kommentar: Zu der Schimpfrede des Huwawa siehe S.235.

Helfende sieben Winde finden sich bereits in der sumerischen Gilgame3-Dich-
tung. Die Uruk-Version und der babylonische Standard-Text (Tafel V 137-142)
zahlen dreizehn Winde auf. Der Topos erinnert an dhnliche Kampfesschilderun-
gen in dem babylonischen AnzG-Mythos und in der babylonischen Dichtung
eniama elis, in der sieben Sturmwinde den Marduk im Kampf gegen Tiamat (tamts
»Meer“) zur Seite stehen, Tafel IV 45-47.

»Da erwidert Huwawa dem Gilgames: ,Laff mich los, Gilgames! Du
sollst mein Herr und ich will dein Knecht sein! Und [die Biaume], welche
ich [inmitten] der Berge grofigezogen habe, [davon] werde ich dir starke
[ 1fillenund Hauser[  ].“Enkidu aber [sprach] zu [Gilgames]: ,Hore
nicht auf das W[ort, ], das Huwawa [spricht. Lasse] Huwawa nicht [am
Leben]!““ (Lacuna)

5 Dem Begriff lappina- entspricht in der Tafel V:9 des Gilgame3-Epos gissu ,Dornge-
stripp“.
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Tafel IT beginnt mit dem Fillen der Zedern. Nachdem Gilgames§ und

Enkidu wieder am Euphrat angelangt sind, werden sie vom Volk umjubelt
und kleiden sich in Festgewinder. (Lacuna) Erhalten ist die Begegnung
des Gilgames mit I3tar: Gilgames verspricht, der Gottin einen kostbaren
Tempel zu errichten; I3tar fordert Gilgames auf, ihr Geliebter zu sein.
Hier ist die Tafel abgebrochen.

Tafel III: Nach Uruk zuriickgekehrt hat Enkidu einen Traum: Die G6t-
ter — der Himmelsgott Anu, Enlil, Ea und der Sonnengott — halten Rat.
Anu fordert wegen der Tétung des Himmelsstieres, dafl einer von beiden
den Tod erleidet. Der Sonnengott des Himmels widerspricht, woriiber
Enlil in Zorn gerit. Enkidu, seinen nahen Tod ahnend, erzihlt dem Gil-
game§ den Traum. ... Erhalten sind noch verschiedene Bruchstiicke wie
die Begegnung des Gllgames mit der Schankwirtin Siduri, die Begegnung
mit dem Fihrmann Ur3anabi, die oben erwihnte Verfluchung des Gilga-
me3 durch den Meeresgott sowie einige nicht identifizierbare kleine Frag-
mente.

Von der hurritischen Fassung sind lediglich fiinf oder sechs kleine
Tafelfragmente tiberliefert.

Nr. 1 (Zihlung nach ChS 1/6) mit dem Kolophon ,,[x.te Tafel] des Gil-
games; (das Werk) ist nicht zu Ende“ nennt neben Gilgames mehrmals
den auch in der hethitischen Version begegnenden Ursanabi in der Na-
mensform Ullu(ya).

Nr.2 enthilt den vollstindig erhaltenen Kolophon: ,4. Tafel des Huwa-
wa, (das Werk) ist nicht zu Ende.“ Der Text gehort somit zu einer aus-
fuhrlich gestalteten Episode des Zuges zum Zedernbergwald. Die noch
erhaltenen Verben sowie die Nennung des ,,Feindls® (hasari-) lassen ver-
muten, daf} hier eine eigenstindige Dichtung vorliegt bzw. vorlag. Ge-
nannt sind Huwawa, Enkita, Nahmazuli, Ullu(ya) sowie die Gotter Tes-
sop von Kumme, der Sonnengott Simige und Ea. Dreimal erscheint die
Klage ,meinen Bruder wirst du vernichten“. Der Schauplatz der Erzih-
lung sind ,die Berge®. Aus einer Rede der Nahmazuli ist der Vergleich
»ler iJst wie ein Rind“ verstindlich, der sich wahrscheinlich auf den Tes-
sop von Kumme bezieht.

Nr. 3 bietet noch den Namen Tessop (im Direktiv) sowie sein Epitheton
»grofler Herr der Stadt [Kumm]e“. Genannt sind ferner Ullu(ya) und die
Gottin Sa(w)oska. Mit diesem Fragment liegt vermutlich die Schilderung
der Reise des Gilgames bis zum Berg Masu nach dem Tode Enkidus vor
sowie die Gespriche entweder mit einem Skorpionmenschen oder mit Si-
duri bzw. mit UrSanabi. Somit entspriche das Fragment der Tafel IX und
X der Ninive-Version.

Nr. 4 nennt mehrmals den Gott Ea (P'™NGIRA.A) mit dem Epitheton madi
»weise“; die Zuordnung zur Gilgames-Dichtung ist indes unsicher.

Nr. 5 enthilt eine an Gilgames gerichtete Rede des Enkidu, in der Hu-
wawa und ein Berg genannt sind.
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Motive aus der Gilgames-Dichtung im hethitischen Schrifttum: In
der Hymne an die I3tar® heifit es in bezug auf ihr Verhalten zu ihren Lieb-
habern in Anlehnung an die Tafel VI 42-73 der Standard-Version: ,,Du
IStar, zerbrachst sie wie den aresant-(Bestandteil) der esarasila-Pflanze
und verzehrtest sie wie Koriander mitsamt dem Samen und vernichtetest
sie“. Genannt ist Gilgames ferner in einer noch unverstindlichen hurriti-
schen Rezitation eines Rituals.” Eine dem Gilgame§-Epos dhnliche Be-
schreibung der Unterwelt findet sich in dem Text ,,Die Reise der Seele in
das Totenreich“.8

Text und ausgewihlte Literatur: Akkadische Fassung CTH 341 L.: Zuletzt A.R.
George, 2003, 306-326. Hethitische Fassung: CTH 341 IIL [Erstmals tibersetzt
von A. Ungnad 1923, 19-27.] Die neueste Ubersetzung bietet G. Beckman, 2001,
157-165.

Hurritische Fassung: CTH 341 II. Zusammengestellt in ChS 1/6 Nr. 1-5; vgl.
M. Salvini, 1988, 157-160 und M. Salvini — I. Wegner, ChS 1/6,2004, 16f. Auch das
1921 verdffentlichte hurritische Fragment KBo 6.33 wurde erstmals von A. Un-
gnad, 1923, 27-28 besprochen.

2. Die Atra(m)basis-Dichtung

Die Dichtung gehort zu den bedeutendsten babylonischen literarischen
Werken. Benannt ist sie nach dem Helden Atra(m)hasts, dessen babyloni-
scher Name ,,der iiber die Maflen Weise“ oder ,herausragend durch Ver-
stindnis“ bedeutet. Als Epitheton fithren den Namen auch die babyloni-
schen Helden Adapa, Etana und Uta-napisti. Uberliefert ist die Dichtung
bereits aus der frithen altbabylonischen Zeit im 18. Jahrhundert und in ei-
ner jingeren Fassung aus dem 7. Jahrhundert v. Chr. Sie berichtet zu-
nachst uber die von den Gottern Anu, Enlil und Ea aufgeteilte Welt, in der
die niederen Gottheiten fiir die Arbeiten zur Bewisserung des Landes —
den Bau von Kanilen und Dammen - und fiir den Unterhalt der hoheren
Gotter zustandig waren. Unzufrieden mit diesem Los rebellieren sie, zer-
brechen ihr Arbeitsgerit und belagern tobend den Tempel Ekur des Enlil
in seiner Stadt Nippur. Dieser erste tiberlieferte Streik der Weltgeschichte
wird auf diese Weise geschlichtet, daff Ea und die Muttergottin den Men-
schen erschaffen, der nun statt ihrer ,,die Arbeit zu verrichten hat“. Hier
setzt das auch aus der Dichtung eniama elis bekannte Motiv der Ruhesto-
rung ein: Nach ,,600 (und) 600 Jahren“ nehmen die Menschen tiberhand
und storen durch ihren Lirm die Ruhe der statisch verharrenden Gotter,
so dafy Enlil beschlieft, die Menschen durch Plagen — Fieber, Diirre, die

eine Hungersnot verursacht, und eine Epidemie oder eine neuerliche

¢ Siehe S.199-201.
7 KUB 32.46+KUB 32.38 (= ChS I/5 Nr. 107) Vs.19'-23".
8 Siehe S.237-239.
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Diirre — zu dezimieren oder gar auszurotten. Der menschenfreundliche
Ea jedoch vermag den beschlossenen Untergang zu vereiteln. Doch
schliellich einigen sich die Gétter, die Menschheit durch eine Sintflut aus-
zuldschen. Atra(m)hasis erhilt jedoch von Ea den Rat, heimlich das ret-
tende Schilfboot zu bauen, das ihn, seine Familie und seine Habe samt
dem Getier der Erde rettet. Fast wortlich ist die Erzahlung von der Sint-
flut in die Gilgames-Dichtung integriert und im 6. Jahrhundert v. Chr. im
Alten Testament rezipiert.

Von dieser Dichtung liegen aus den Tontafelarchiven von Hattusa drei
Fragmente vor. Dabei handelt es sich um ein Bruchstiick in babyloni-
scher Sprache (KBo 36.26), das auf Grund des Duktus von einem hethiti-
schen Schreiber geschrieben worden ist. Die beiden anderen in hethiti-
scher Sprache tiberlieferten Bruchstiicke gehoren zu zwei verschiedenen
Fassungen — einer zweikolumnigen und einer vierkolumnigen Tafel. Bei-
de stellen keine reinen Ubersetzungen dar, sondern sind — wie auch die
hethitischen Fragmente der Gilgames-Dichtung — Nachdichtungen. Das
Bruchstiick KUB 36.74 enthilt 11 Zeilen der Kolumne III mit dem Rest-
kolophon ,[... Tafel] (das Werk ist) nicht beendet“. Es ist anzunehmen,
dal der Anfang des Kolophons, nimlich ,,[mat-ra-am-ha-si-is], auf der
nicht erhaltenen Kolumne IV gestanden hat und daf§ die Kolumnen I und
IV die babylonische oder hurritische Vorlage zu der hethitischen Fassung
enthalten haben. Das andere Bruchstiick (KUB 8.63+KBo 53.5) weicht
véllig von der altbabylonischen Dichtung ab. Kolumne I enthilt ein Ge-
sprach zwischen Hamsa und seinem Sohn (hethitisch) Atramhasi, in dem
Hamsa dem Atrambhasi ,die Worte des Kumarbi®“ mitteilt: ,,Als [nun]
Hamsa die Worte des Kumarbi h[orte], da [hub er an], zu seinem Sohne
Atrambhasi zu sprechen: ,Diese Worte, [die Kumarbi] gesprochen hat, die
ho[re]!*“ In beschidigtem Kontext ist ein Fest genannt, das Atramhasi
ausriisten soll, sowie eine Holzfigur. In Kolumne IV ist die Rede von den
Feldern. ,,[Im] dritten [Ja]hr aber Kumar[bi ]riefensife  ]..Hamsa
[sprach] zu Atramhasi,[ ] Kumarbi [wird] in diesem Jahr die Am[eisen
auf die Felder loslassen]. Die Ameisen [werden] (das Getreide) fressen,
und folgend[ermaflen handele]: Nimm die hutanuwa-Gerite, und wenn
die A[meisen] harsant- und hutanu- [ ], treibe die Wagen her und
treibe [ ] her und [bringe] das Getreide [an] einen an[der]en [Ort]!*
um zu verhindern, daf} die Ameisen das Getreide fressen, und um sie
fernzuhalten ,,[gruben] Atra(m)hasis und Hamsa auflen herum Wasser-
griben.“

Kommentar: Atra(m)hasis erscheint hethitisch im z-Stamm. Hamsa wire der
akkadische Name der Zahl 50. Die 50 aber bezeichnet den Gott Enlil (50 ha-an-si
50 PINGIRBE, CT 13.32 rechte Kol. 12"). Daf§ Enlil aber nicht gemeint sein kann,
zeigt sich schon daran, dafl Hamsa nicht mit dem Gottesdeterminativ, sondern mit
dem Personendeterminativ geschrieben ist. Deshalb liegt es nahe, anzunehmen,
daf} die Zahl hamsu ,,5%, die in den hethitischen a-Stamm tberfithrt worden ist,
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dem Namen zugrundeliegt. Die Uberfithrung in einen a-Stamm aber scheint in ei-
ner hurritischen Version der Dichtung erfolgt zu sein (siche auch S.273), so daf}
auch dieser Text auf eine hurritische Vorlage zuriickgehen konnte.

Die altbabylonische Fassung erzihlt, daf} sich die Menschheit gewaltig ver-
mehrte und durch ihren Lirm und ihre Aktivititen die Ruhe der Gotter storte.
Um sie zu reduzieren, schickt Enlil dreimal schreckliche Plagen — das erste Mal die
»Eiseskilte und zweimal eine Hungersnot. Die in der hethitischen Fassung be-
schriebene Ameisenplage, die Kumarbi in der Rolle des Enlil ,,im dritten Jahr* der
Notzeit herbeifiihrt, ist sonst nicht belegt. Das Motiv der Reduzierung oder Aus-
rottung der Menschheit erinnert an den Hedammu-Mythos, in dem Kumarbi
ebenfalls die Menschheit auszurotten beschliefit.

Text und ausgewihlte Literatur: Eine Bearbeitung der altbabylonischen Dich-
tung liegt vor von W. G. Lambert — A. R. Millard, 1969. Eine deutsche Uberset-
zung bietet W. von Soden, 1994, 612—645. Die Fragmente aus Bogazkoy sind CTH
347: KBo 36.26 (babylonisch, nicht einzuordnen); hethitisch: KUB 8.63+KBo
53.5, KUB 36.74, KBo 22.178 (+) KUB 45.109. Zum Teil transkribiert von E. La-
roche, 1969, 75-76. Zuletzt bearbeitet von A.M. Polvani, 2003, 532-539. Vgl. auch
H. G. Giiterbock, 1946, 30, 811{f. und J. Siegelovd, 1970.



XVIII Lieddichtungen und Gesinge

1. Zwei hethitische Soldatenlieder

Das Lied ,Kleider von Nesa“ ist Teil des Berichtes des Puhanu.! Die

Ubersetzung des Liedes ist kontrovers:

s[Kleider von] Nesa, Kleider von Nesa, lege mir hin, lege hin!
Und die (Gabe) meiner Mutter bringe zu mir herunter, lege mir hin, lege hin!
Und die (Gabe) meiner Amme bringe zu mir herunter, lege mir hin, lege hin!“

In hethitischer Sprache lautet das Lied, nach dem von H. Eichner vorge-
schlagenen Rhythmus wie folgt:

nésas (wdspes] nésas wdspes // trya-mmau tiya
nii-mu dnnas-mds katt(a) arnut // tiya-mmau tiya
ni-mu dwas-mds katt(a) arnut // tiya-mmu tiya
- -/ - -

-- /- /- -

---/- /- -

Danach besteht eine kleine Strophe aus einem dreimal wiederkehrenden
Langvers. Deutlich ist seine Herkunft aus der Verbindung eines fallenden
Vierhebers mit einem fallenden Zweiheber mit zweisilbiger Binnensen-
kung.

Tegxt und ausgewihlte Literatur: KBo 3.40 Vs. 12-16 (Duplikat KBo 13.78).
O. Carruba, 1998, 691f. H. Eichner, 1993, 100-106. O. Carruba, 2004, 225-237.
C. Watkins, 1995, 248.

Das ,Lied des (Kriegsgottes) Zababa“: Der in babylonischer Sprache
tiberlieferte und in die Zeit Hattusilis I. zu stellende Bericht tiber die Be-
lagerung der Stadt Ursu? beschreibt einen von dem ,, Lied des Zababa“ be-
gleiteten Strafritus beziiglich der Feigheit oder Treulosigkeit des hethiti-
schen Generals Santa. Der Strafvollzug scheint darin zu bestehen, daf}
man die martialischen Gerite des Santa mit weiblichen Geridten bzw. At-
tributen vertauscht, um so die ,,Schwiche der Frau“? des Santa zu brand-
marken: ,Die Sohne des Lariya (und) Lariya sangen verhalten das Lied
des Zababa.“ Wihrend sie das (nicht tiberlieferte) Lied singen, treffen sie
die Vorbereitungen fir den erniedrigenden Strafvollzug: ,Den Dresch-

! Siehe S.47-51.
2 Siche S. 42-46.
5 Siche S.45 mit Anm. 17.
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platz verstopften wir mit lahni.“ Der Wechsel in die 3. Person Pluralis
spricht dafiir, daf} nun ein anderer iiber ihre Vorbereitungen berichtet:
»Die Hunde (Text: Sg.; ein Heereskontingent?) sind gepanzert. Einen
michtigen Stier (eine Belagerungsmaschine?) brachten sie von dem
Dreschplatz; ein Nicht-silu entfernten sie; eine Spindel brachten sie, die
Pfeile trugen sie weg; eine Schminkspachtel brachten sie, die Keule ent-
fernten sie.“

Literarische Vergleiche: Es dringt sich ein Vergleich mit Herakles in der Rolle
eines spinnenden Midchens bei Omphale auf. Eine gewisse Parallele findet sich in
der arabischen Geschichtsschreibung des Mittelalters (9. Jahrhundert) im Kitab
al-Ahbar at-tiwal: Der Konig Hormizd bezichtigt seinen Feldherrn der Verun-
treuung der Kriegsbeute und schickt ihm weibliche Attribute: ,Es steht fiir mich
fest, dafl du mir von jener Kriegsbeute nur einen geringen Anteil geschickt
hast. ... Hiermit sende ich dir nun eine Kette — lege sie um deinen Hals! —, einen
Frauengurtel — umgtrte dich damit! — und eine Spindel - sie soll in deiner Hand
sein! —, denn Treulosigkeit und Undankbarkeit gehdren zu den Charakterziigen
der Frauen.“*

Text und ausgewihlte Literatur: KBo 1.11 Rs. 14-17, siche N. Oettinger, 1976,
75 und mit abweichender Interpretation G. M. Beckman, 1995, 29-32; vgl. auch
V. Haas, 1994, 365.

»Gesinge des Kampfes“: Wihrend eines Abschnittes des hethitischen
hisuwa-Festrituals fir das Kriegsheil des Konigs fithren Harfen- oder
Leierspieler einen Kriegstanz auf und singen ,ermutigende Gesinge des
Kampfes®, die in der Ritualanweisung jedoch nicht zitiert sind.

2. Der Musiktext ans Ugarit

Aus dem Konigspalast der Hafenstadt Ugarit stammen die in der Musik-
wissenschaft vielbeachteten Tontafeln mit Musikaufzeichnungen. Mit den
Dokumenten des altbabylonischen Musiksystems der Fixierung von Mu-
sik fithren sie die direkten Quellen der Musikgeschichte um mehr als ein
Jahrtausend zuriick. Die Tafeln enthalten hurritische Hymnen oder Lie-
der mit musikalischen Instruktionen, die durch babylonische Bezeich-
nungen fiir Intervalle innerhalb einer Skala, Zahlzeichen und hurritische
Begriffe ausgedriickt werden. Diese Zusitze zu den Liedern sind eine
Form der Notation fiir die Instrumentalbegleitung, die die eigentliche
Melodie bestimmt. Moglicherweise steht sie aber auch in Einklang mit
dem Wortlaut des Liedes.

Nach einer Analyse von H.-]. Thiel besteht der Text aus einem Zwei-
und einem Dreistrophenlied mit einem ,,Vor“- und einem , Nachstiick®.
Jede Strophe enthilt fiinf Verszeilen. Die beiden ersten Verszeilen sind in
jeder Strophe dem Wortlaut nach identisch, jedoch sind ihnen verschiede-

4 Siehe N. Oettinger, 1976, 75.
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ne Noten unterlegt. Die Strophen sind noch weitgehend unverstindlich,
doch scheinen die Lieder oder der Hymnus an nicht namentlich genannte
Gottheiten gerichtet zu sein.

Text und ausgewihlte Literatur: A.D. Kilmer, 1974. M. Duchesne-Guillemin,
1975. H.-]. Thiel, 1977. R. Werner, 1981. M. K. Cerny, 1987, 1988 und 1994. A.D.
Kilmer, 1993-1997. Eine vollstindige Literaturliste bietet M. Schuol, 2004, 142
Anm.527.

3. Ein Liebeslied

Tafeln in junghethitischem Duktus des als ,Botschaft des Lu-dingirra®“,
»The Message of Ludingirra“ oder ,Signalement lyrique“ bekannte Lied
wurden in Ugarit und in Hattusa gefunden und gehorten sicherlich zum
Repertoire der Schreiberschulen. Der auf einer altbabylonischen Vorlage
fuflende Text ist in Form einer Trilingue auf einer Tafel mit jeweils drei
Kolumnen tberliefert: Links sumerisch, mittig akkadisch und rechts he-
thitisch.

Wie aus den Duplikattafeln hervorgeht, unterliegen die einzelnen Verse
keiner festen Reihenfolge; sie sind ins Belieben des Schreibers oder des
Vortragenden gestellt.

In dem Liebeslied ist die Geliebte als die Gottin Istar und — wie haufig
in der babylonischen Liebeslyrik — als Mutter gepriesen, die in Analogie
zu den verschiedensten Gegenstinden gesetzt wird. Der folgende, nur
bruchstiickhaft erhaltene, hethitische Text setzt in etwa der Mitte des Lie-
des ein. Strukturiert ist das Lied mit dem Satz, ,ein erstes/zweites/drittes
usw. Kennzeichen meiner Mutter will ich dir sagen®:

[ ]
Sie ist (wie) ein [ ] aus Lapislazuli;
sie ist (wie) ein [ ] aus Babylon-Stein.

Sie ist (wie) die Ausstattung einer Konigstochter [ ].

Sie ist (wie) eine Kollektion von hulali-Edelsteinen,
ist (wie) ein rotleuchtender Rhyton.

sie ist (wie) ein Ring aus Zinn;
(wie ein Ring) aus kiklubassari-Metall.

Sie ist (wie) ein Stiick Gold; (wie) [ein Stiick] Silber.
Sie ist (wie) ein Schilf, (wie) ein hubburtalla-Halsband, das [man] bin[det ].

Sie ist (wie) eine Statuette aus Alabaster, (die) auf einem Sockel aus Lapislazuli
steht.

Sie ist wie eine vollendete Sdule aus Elfenbein und ist angefiillt mit Glanz.

Ein drittes Kennzeichen meiner Mutter [will ich dir sa]gen:
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Meine Mutter ist fiir mich (wie) ein Regen [ ] zur ersten Zeit der Saat.
Sie ist (wie) eine Uppige Ernte; sie ist (wie) eine Spei[se] aus seppit-Getreide.

Sie ist wie ein Uppiger Garten,
angefiillt mit Uberfluf3.

Sie ist wie eine Fohre der Bewisserung und ist angefiillt mit Gutem.

Sie ist (wie) die erste Frucht des Jahres;
sie ist (wie) das Laub des ersten Monats.

Sie ist wie ein (Bewisserungs-)Kanal, der zum Beet

Wasser im Uberfluf} bringt.

Sie ist (wie) Honig und Datteln von Dilmun, sie kommen
von den Inseln.

Ein viertes Zeichen meiner Mutter will ich ferner nennen:

Meine Mutter [ ]
und ist [mit ] angefiillt.

Sie ist (wie) das (babylonische) Neujahrsfestritual, das anzusehen

lieblich ist.

Sie ist wie die Konigssohne, die in Freude und in Uppigkeit
eintreffen.

Sie ist (wie) das Spiel [ ]
in Freude [ .

Sie ist wie die Liebe mit dem Begehren nicht [ ].

Sie ist wie ein Heilsgruf}, wenn der Sohn aus der
Knechtschaft zu seiner Mutter zurlickkehrt.

Ein fiinftes Kennzeichen [meiner] Mutter
[will ich dir ferner sagen]:

Hier ist die Tafel abgebrochen.

Text und ausgewihlte Literatur: R.S.25.421 (CTH 315), Autographie: Ugariti-
ca'V, 1968, 444-445; die sumerische und babylonische Version ist bearbeitet von
J- Nougayrol Ugaritica V, 1968, 310-319; die hethitische Version von E. Laroche,
Ugaritica V, 1968, 773-779.

4. Kultlieder in hattischer, luwischer
und hurritischer Sprache

In hethitischen Festritualen werden zu den verschiedensten Anlassen Lie-
der in hattischer, luwischer, hurritischer und babylonischer Sprache ge-
sungen, sei es zur Freude der Gotter oder auch, um das konigliche Zere-
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moniell zu begleiten. Manche Lieder sind auf separaten Tafeln niederge-
schrieben, andere in die Ritualanweisungen aufgenommen. Gesungen
werden sie von Singern, Priestern, Miadchen- und Frauenchoren. Manche
Lieder sind durch Angabe ihrer Herkunft genauer bestimmt, z.B. ,fiir die
Gotter singt er Lieder nach Art der Stadt Istanuwa®, andere sind nach
dem Fest, bei dem sie gesungen werden, benannt, z. B. ,Lieder des
Markt(platz)-Festrituals®.

Hattische Wechselgesinge®: In der uns kaum verstindlichen hatti-
schen Sprache (der hethitischen Vorbevolkerung Zentralanatoliens) wer-
den Wechselgesinge und Lieder (hattisch zinar ,Lied“) von hattischen
Midchen und Frauen gesungen. Ein oder auch mehrere Vorsinger bzw.
Vorsprecher intonieren die Strophen mit einem Vorgesang, der von dem
Chor (hethitisch panku- ,allesamt“) wiederholt wird, aber auch abwei-
chen kann.

Das erste aus drei Strophen bestehende Lied singt ein Chor der zintu-
hi-Midchen. Ein Vorsinger oder eine Vorsingerin intoniert die Strophen:

»Die/der Anfithrer(in) der zintuhi-Madchen singt folgendermaflen:
maiyasta maiyasta melluwaiya
Jene aber psalmodieren mit ihr/ihm ebenso; beim drittenmal intoniert
sie/er:
AWAZZA AWAZZAN<NI>ZA
Und die Priesterin ,Gottesherrin®, die , Tochter‘ und die Priesterin ,Got-
tesmutter® hocken sich nieder. (§-Strich) Und ferner intoniert sie/er:
awazza awazzanniga tarullipa awazza awazzanniga tagasganis

Jene aber psalmodieren mit ihr/ihm ebenso. (§-Strich)
Und ferner intoniert sie/er:

azzitissa iyaa zulilityanna
Jene aber psalmodieren mit ihr/ihm ebenso. (§-Strich)
Und ferner intoniert sie/er:

hakantes kantisma maiyamanma
Jene aber psalmodieren mit ihr/ihm ebenso.“ (§-Strich)e

Das Lied der Frauen der Stadt Tissaruliya wird gesungen,

»wenn der Konig vom Pala[st herabkommt], [ ] die Frauen von Tissa-
ruliya [singen] dem Konig gegentiber(stehend) fol[gendermafien]:
(§-Strich) Thr(e) Anfiihrer(in) intoniert

alinaain [ .
Jene aber psalmod[ieren] mit ihr/ihm ebenso
lalinaiu liinain) ilinaa munwalin[aa ] (§-Strich)

5 Zu den hattischen Wechselgesingen siehe J. Klinger, 1996, 277-284 und 687-726.
¢ KUB 20.17+KUB 11.32 Vs.II, siehe J. Klinger, 1996, 279-280.
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TIhr(e) Anfiihrer(in) intoniert

anteggah(ule]
[Jene aber psalmodieren mit ihr/ihm ebenso]

teggahulee tekaa [tekabule] (§-Strich)
Thr(e) Anfiihrer(in) intoniert

aakkinun[a |
Jene aber psal[modieren] mit thr/ithm

[aliinain liinaiu] linaa munwalilna)
Thr(e) Anfiithrer(in) intoniert

anteggah[uli]
[Jene aber psal[modieren] mit ihr/ihm]

teggahuli teka tek[ahuli].”

Der Kolophon weist die Tafel als den Gesang der Frauen von Tissaruliya,
mithin als eine Liedersammlung, aus.”

Das ,,Lied der Stiere“ wird von den ,Frauen der Stadt Nerik“ gesun-
gen, wihrend ,der Konig hinter den Stieren einhergeht®; das Ritual zitiert
nur die Anfangszeile

sawan kaitgahillun daarn lelli liphaippin“

Kommentar: Dieses Lied beginnt mit der Interjektion awa(n) ,herbei®; angerufen
zu sein scheint daaru, vielleicht eine Variante zu taru ,,Stier®.

Ein Lied der ,,Frauen der Stadt Nerik“ an den Kriegsgott Sulinkatte
beginnt mit den Worten
wsipzel karamuu taba[rna) katte izziti sullinkat-
te kattainu]“

Kommentar: Das Lied enthilt die Worte karam ,,Wein®, tabarna, im hattischen
Kontext ein Gotterepitheton, katte ,Konig“, izzi ,giinstig“ und Sulinkatte.

Ein Lied an die Sonnengéttin von Arinna: Das Lied mit der Anfangs-
zeile
salaaiya ariniddu alaailya]”

scheint an die Sonneng6ttin von Arinna gerichtet zu sein, da das Lexem
ariniddu von Arinna abgeleitet ist und das hattische Zugehorigkeitssuffix
-1t enthalt.

Istanuwiische bzw. luwische Wechselgesinge: In den Ritualen der
luwischen Stadt Istanuwa spielt der Gesang eine besondere Rolle. Her-
vorzuheben sind diejenigen Lieder, die jeweils ein Chor und seine zwei
Vorsianger in regelmifliger Abfolge vortragen.® Die Chore bilden ,die
Minner von Istanuwa“ und ,,die Priester” nebst ihren beiden Vorsiangern.
In dem folgenden Beispiel wiederholt der Chor das Lied der Vorsinger.

7 KBo 14.117, siehe J. Klinger, 1996, 690-691.
8 Vgl. F. Starke, 1985, 294.
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»lhre zwei Anfithrer (Vorsidnger) singen folgendermaflen:

laallluniyawa tapalala)] duwwaiyaai kuistiyappi wassa [lalluniyawa
tapaala duwaiyaae kuistiya[ppi wasan(-) ] (§-Strich)
Mit ihnen [singt] der Chor ebenso

lalluniyawa tapaala du[waiyaai kuistiyappi] wassa lalluniyawa

ta[paala duwaryaae) kuistiyappi wasa[n(-) ] (§-Strich).“?

Wenn auch die luwische Sprache weitaus besser erschlossen ist als das
Hattische, so bleiben auch diese Lieder vorerst noch weitgehend unver-
standlich. Die beiden folgenden Verse

liluwa taain mimientunwaa liluwaa liluwa iyaa nannaa l[iluwa)
und

[l)lailu lilailu [[ilanduan masani[nzi] kummaiinzi a-[ ]

konnten wegen des Verbums /ilayi- ,entsithnen” auf Entsithnungslieder
hinweisen. Der letztere Vers ist in etwa zu tibersetzen:

Entstihnen will ich, entsithnen will ich [ 1;
entsiihnen sollen ihn die reinen Gotter.

Die hurritischen Lieder des zinzapu-Vogels: Anlifilich des ,Festes der
zinzapu-Vogel“ fir die Istar von Ninive finden Zeremonien statt, wih-
rend derer die aus vielen Strophen bestehenden ,,zinzapu-Lieder” (SIR,
SA zinzapus(si) in hurritischer Sprache gesungen werden; vollstindig er-
halten aber sind nur wenige Strophen dieser weitgehend unverstindlichen
Poesie: ™

[Savoslka [zalzzalli=ma ali
[a]lim[ie zaa)lla Ninatta
Kulitta zazzalli=ma al[i]
[al)iimie zaalla

und
zinzapuva=til ali zaa[lla)
ali aliimie zaalla

aliimie zaalla piduwa pub-[ ]
zaalla neelli=ra sin[ ]
zinzapunini=ra usun-[ J"

Die Wortfolge zazzalli=ma ali alimie zaalla der ersten Strophe wechselt
mit ali zaalla ali alimi zaalla der zweiten Strophe.

9 KUB 35.139 Vs.1 8'17', siche F. Starke, 1985, 337.

10 Sjehe ChS 1/3-1 Nr. 40—45.

11 KUB 47.66 (= ChS 1/3-1 Nr. 42) Vs.T? 4-7 und KUB 45.40++ (= ChS 1/3-1 Nr.41) Vs. T
8“-12¢.
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5. Gibt es ein [uwisches Lied iiber die
homerische Stadt Ilios?

In dem luwischen Kult der Stadt Istanuwa (westlich von Hattusa bei Gor-
dion?) wird anlafflich einer Trankopferspende fiir eine sonst kaum
bekannte Gottheit Suwasuna ein luwisches Lied mit seiner Anfangszeile
zitiert:

ahhatata alati awita wilusati

Die Zeile besteht aus zwei Versen mit jeweils sieben alliterierenden Silben:

abba=ta=tta alati
awita wilusati

Akzeptiert man die Identifikation des Nomens wilusati als Ablativ des
Ortsnamens Wilusa, also Ilios < (W)Ilios,'2 und die Bedeutung ,hoch,
steil fir das Hapax legomenon alati, so ergabe sich folgender Sinn:

»Als sie von dem hochragenden Wilusa kamen®.

Da der Ubersetzung fiir alati ,hoch, steil“ die Ilias Pate gestanden hat, in
der vom ,hohen Ilios“ (z.B. 13.773) die Rede ist, sollte man einer luwi-
schen ,,Wilusiade“ mit gehoriger Skepsis gegentiberstehen.

Die Bedeutung ,,hoch, steil“ ist also nur geraten; ein anderer Vorschlag
bietet die Ubersetzung:

,»Als sie vom Meere herkamen, von Wilusa®,

wobei nun fiir alati eine Bedeutung ,vom Meere“ angenommen wird.
Text und Literatur: KBo 4.11 Rs.46. C. Watkins, 1986, 58-62. F. Starke, 1990,
603 und 1997, 448 Anm. 4. S. Heinhold-Krahmer, 2003, 155.

12 Siehe S. 6.



XIX Literarische Elemente

1. Poetische Techniken im hethitischen
und hurritischen Schrifttum

Um die poetische Qualitit eines literarischen Werkes beurteilen zu kon-
nen, bedarf es vor allem der Kenntnis stilistischer Figuren und der Struk-
turen rhythmischer Gliederungen. Zwar ist die Hethitologie von einer
Poetologie ihrer Literatur noch weit entfernt, doch sollen die folgenden
Beispiele einen ersten Einblick in die kunstvolle Rhetorik hethitischer Li-
teratur geben.

Poetische Techniken im hethitischen Schrifttum: Da die althethiti-
schen Texte zumeist nur in jiingeren Abschriften vorliegen, ist es nicht ab-
solut sicher, dafl die im Folgenden dargestellten stilistischen Techniken
auch urspriinglich in diesen Texten vorhanden waren, denn theoretisch
konnten sie auch erst wihrend der Abschriften vorgenommen worden
sein.

Konsonanten- und Wortspiele: Das althethitische Ritual und der My-
thos vom Gotte Telipinu enthilt eine ganze Reihe von Konsonanten- und
Wortspielen. In einem Absatz wechseln die beiden finiten Formen des
Verbums hat-, nimlich hater ,sie vertrockneten und hazta ,er/sie/es
vertrocknete®: [z HJUR.SAGPIPLLHLA hatter taru hazta (hatsta) ... wesa-
es hater PU,MA hazta ,[und (nu) die Be]rge (HUR.SAGPIPLLHLA) yer-
trockneten (batter), die Biume (taru) vertrockneten (hatsta)... die Weiden
(wesaes) vertrockneten (hatter), die Quellen (wattaru/PU,HA) vertrock-
neten (hatsta)“. Es folgt ein Satz, in dem die Worte kast- ,Hunger®, ki-
stant- ,Hungersnot“ und kis- ,werden, geschehen® variieren: nu kasts
kisati ... kistantit harkiyanzi ,Und Hunger entstand ... durch Hungersnot
gehen sie zugrunde®. Der gleiche Text bietet die Alliteration [kar]tit+asta
(-asta, enklitische Partikel) melit zinni[t] ,im Innern [kart-it (Instrumen-
talis -ir) ging der Honig (melit) zu Ende“ (zinnit, Priteritum 3. Prs. Sin-
gular von zinna-)]. An anderer Stelle des Textes stehen sich die beiden
Verbalpartizipien sasant- ,schlafend und sant- ,zornig“ gegentiber: ,, Ich
(Telipinu) ziirnte [und bin hinweggeganglen! [Warum habt] ihr mich, den
Schlafenden (sasantan), [aufgestort]? Warum habt ihr [mich], den Ziir-
nenden (santan), zum Sprechen veranlaflt?“!

1 KUB 17.10 Vs.116-18; KUB 33.10 Vs.II 7-8.
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Ein Wortspiel mit den finiten Verbalformen mausta ,er fiel“ am Ende
des Satzes und austa ,er sah“ am Anfang des folgenden Satzes findet sich
in dem Mythos vom Mond, der vom Himmel fiel: n=as=k[an ser klilamni
mausta aust{a=ma=an lé kuiski ,Und er fiel auf den Marktplatz; [ihn] sah
[aber niemand ... 1.“

Alliterationen: Kunstvoll als doppelte Alliteration sowie dem Spiel mit
den Partikeln =as=za (enklitisches Personalpronomen und Reflexivum),
=ssa (Possessivpronomen) und =san (Ortsbezugspartikel) ist das folgen-
de, von der tiblichen Syntax abweichende Satzgefiige (eines junghethiti-
schen Textes) zu einem Klangbild gestaltet: [n]=at istanani peran artari
larlais=apa app(u]s n=as=za parna=ssa [i]lyannis s{astla-ssan ... ... [und]
es vor dem Opfertisch ([n]=at istanani peran) hingestellt (artari). Da
(=apa=) stand ([ar]ais=) Appu (app[u]s) auf; und er (=as=) begab (iyannis)
sich =za) in sein (=ssa) Haus (parna).“ Der folgende Topos ,sich vom
Schlaf (oder Traum) erheben®, der sich auch in der babylonischen und
hurritischen Literatur findet, zeigt an, daff nun eine Aktion erfolgt:? , Als
sich Appu vom Schlaf erhob...“. Es folgt eine alliterierende Zeile mit dem
Buchstaben S (bezwhungswelse sas- ses-, sas-, si- und sa-), ein Stilmittel,
das dhnlich auch in der babylonischen Dichtung zu finden ist:

.. nu=za DAM-KA assu ,und dein Eheweib in rechter Weise

sastan seski sastan=ta siunas ~ beschlafe im Bett; in das Bett geben die
piyanzi Gotter dir

sanan hassantan einen Sohn.“

Eine Assonanz mit dem Vokal A liegt in einer Beschworungsrezitation
vor: warsimas=at apel=pat meyas ishai aliyanan=kan aliyanzinas
apel=pat miyas kuenzi.> Ein Vokalklangbild oder eine Assonanz mit den
Vokalen A und U bietet der Mythos vom Gott El-kunirsa: nu apadda
uwanun ammel attas=mis YVTE-MU-ia-ta l& nwanun nk=wa=ta ukila
[uwanun]. ,Und deshalb bin ich gekommen (vwanun), mein Vater (am-
mel attas=mis). Nicht [bin ich] (#k) als Bote zu dir gekommen (“UTE-
MU-ia-ta natta uwanu), [ich bin] zu dir (uk=wa=ta) von mir aus (ukila)
[gekommen] ([uwanun]).

2 KUB 24.8+Vs.131 ["alp-pu-us U-az pary-ku-i-ia-ta-at ,[Alppu erhob sich vom Schlaf*;
zu dem Topos ,der Held erhebt sich® (akkadisch tebim, hethitisch parkiya-) nach einem
Traum oder vom Schlaf vgl. auch das Gilgame$-Epos (Tafel 1.245) sowie die hethitische
Sargon-Legende KBo 22.6 Vs.16 LUGAL-gi-na-as te-es-ha-az pary-ku-i-id-d[a-at]. In
der hurritischen Version der Kesse-Erzihlung (KUB 47.1+ KBo0 27.219 + KB0 27.218) ist
Rs.IV ein Verbum ust- iiberliefert, das im Zusammenhang mit dem]ager Kesse und einem
Bett erscheint: ... WUke-ep-Ii mki-is-5i [ ]7G137m at-hi-ni- en "u$-ta-ap ... ,der Jager Kesse
[ ] erhob sich (us=t=a=b wortlich ,,ging“) vom Bett ..

3 KUB 30.36 Vs.II 12. Die beiden Satze sind wegen lexikalischer Unklarheiten weitgehend
unverstindlich, vgl. CHD L-N, 223. Dem finiten Verbum #shai geht die Verbalform is-
kallau voraus, also ein Spiel mit der Silbe 7s-, vgl. R. Francia, 2004, 395-408.
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Die figura etymologica — die Verbindung zweier Worter desselben
Stammes, am hiufigsten in der Verbindung von Verbum mit einem
stammverwandten Nomen als Akkusativ-Objekt — findet sich bereits in
dem Anitta-Text in der Wendung hullanzan hullanun ,einen Aufstand
(hullanza-) schlug ich nieder [hulla- ,(niederschlagen)]“. An weiteren
Beispielen seien genannt: hukmain hukkisk- ,eine Beschworung be-
schworen (hukmai- ,Beschworung® und huek-, huk- hukkisk- ,be-
schworen®), hulali hulaliya- ,den Rocken umwickeln® (hulali- ,Wickel,
Rocken® und h%laliya— ysumwickeln, einkreisen®), ishiul is/oiya— einen
Vertrag schlieflen® (ishiul ,,Bindung, Verptlichtung, Vertrag® und ishiya-
»binden, fesseln®), karsattar kars- ,eine Abteilung absondern® (karsattar
»Absonderung, Abteilung® und kars- ,schneiden, absondern®), memaiyan
mema- ,eine Rede reden® (memiya- ,Wort, Rede“ und mema- ,spre-
chen®), kupiyatin kup- ,einen Anschlag planen®, upessar uppa- ,eine Sen-
dung versenden®, wepus wep- ,, Webstiicke weben“ und andere mehr.

Klangmalereien, Onomatopoetik und Paronomasien: Ein volkstiim-
liches Beispiel einer Klangmalerei findet sich in einer hattischen Rezita-
tion zur Beschreibung einer Notzeit, wo das Schaf nicht mehr me-me, das
Rind nicht mehr mu-mu und der Hirte keine Pfeifsignale [wii-ub (fiuh)]
an die Herde oder Hirtenhunde gibt.*

Eine Spielform der figura etymologica ist die Paronomasie, d. h. gleich-
klingende oder zum Gleichklang abgeinderte Worter: Zwei Paronoma-
sien enthilt ein luwisch beeinflufiter Ritualabschnitt, der sich auf die
Nichtigkeit und Unwirksamkeit der Verfluchungen bezieht, die mit den
Verben ,grunzen, bellen“ und , stottern, plappern® bezeichnet sind. Es
sind die beiden klangmalenden oder onomatopoetischen Verben wap-
piya- ,wap machen® = ,bellen® und huntarnu- (*huntr-nu-) ,*huntr ma-
chen = grunzen®. ,Der Hund bellt (wappiyazi), das Schwein grunzt (hun-
tarnuzzi); hore, [Gotthei]t, nicht (auf die Laute) irgendeines (von diesen).
(§-Strich) [Wen]n einer aus der Stadt Lalanda spricht ..., es folgt die ad
hoc-Bildung eines finiten Verbums im Mediopassiv, Imperatlv Singular 3 -
lalataru, also ,er soll ge ... werden“ — in Assoziation zu hethitisch lala-
»Zunge“ und dem Verbum lala-, hier vielleicht ,unartikuliert sprechen®,
etwa stottern oder (mit der Zunge) schnalzen — ,,soll (es) Gestottere wer-
den®. Der Text fahrt fort: ,,[Wen]n einer aus der Stadt Wattarwa spricht,
soll (es) Geplapper (wortlich plitschern) werden®. Lalanda und Wattarwa
sind reale, gut belegte Ortschaften. Das Wortspiel Stadt Lalanda mit der
medialen Imperativform lalattarn assoziiert aber auch li- bzw. redupli-
ziert lala- ,16sen“. Dem Wortspiel (Stadt) Wattarwa mit der medialen Im-
perativform wattarittaru dirfte assoziativ watar ,Wasser” bzw. wattaru-
»Quelle” zugrunde liegen.® Deshalb gelangt E. Neu (in seiner paraphra-

+ Siehe S.106.
5 Vgl. E. Starke, 1990, 373 mit Anm. 1343.
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sierten Ubersetzung) zu folgendem Textverstindnis: ,,Wenn (einer) von
Lalanda spricht, soll (was er spricht) gelost sein/werden (d. h. unbeachtet
dahinschwinden), wenn (einer) aus Wattarwa spricht, soll (was er spricht)
zu ,Wasser werden (d. h. versickern).“¢ Ein dhnliches Wortspiel mit der
Ortschaft Lanta und dem Verbum /a- ,16sen® bietet ein anderes Ritual, in
dem es heifit: sallis=wa=kan siunis Lantaz unnes lais=wa ,Grofler Gott,
du bist aus Landa gekommen, du hast gelost.“” Paronomasien begegnen
gelegentlich in der babylonischen Literatur.

Der Hendiadyoin — die Verbindung von zwei synonymen Substanti-
ven oder Verben, z. B. Hilfe und Beistand oder eilen und rennen — ist nur
selten belegt bzw. schwer nachzuweisen, da es sich auch um semantische
Nuancen handeln kann. Ein Hendiadyoin ist nicht auf literarische Texte
beschrinkt. Der Mythos vom Wettergott und seinem Rivalen, dem Illu-
yanka beginnt mit dem Satz ,das Land (#tne) moge gedeihen (mau),
moge zunehmen (sesdu)“; die beiden nahezu synonymen Verben mai-/
miya- und sesd- mit Tempus Kongruenz begegnen ferner in einem mittel-
hethitischen Vertrag, bezogen auf die Vertragspartner: ,,In der Hand des
Konigs gedeiht (maisten), nehmt zu (sesten)!“® Ein ebenfalls verbaler
Hendiadyoin liegt z. B. auch in der Wendung nuntarnut liliwahta ,er eil-
te, er rannte“ aus der episch-mythischen Literatur vor. In einem Staatsver-
trag konnte der Gebrauch der beiden Substantive warri- und sardiya-,
wohl beide in der Bedeutung ,Helfer, als nominaler Hendiadyoin zu
verstehen sein: ,Sei der Majestit ein Helfer (warris) und ein Bundesge-
nosse (sardiyas) des Kampfes (wortl. der Faust).“? Synonyma scheinen
auch die beiden Verben ,hineinschauen® (anda aus-) und ,beneiden (ar-
saniya-) zu sein.'® Ein anderes Beispiel bietet die hethitische Ubersetzung
einer hurritischen Parabel, die zweimal hintereinander das gleiche Ver-
bum tal- ,,entwenden® benutzt fiir die der hethitische Text aber zwei ver-
schiedene Verben, namlich para sallanai- ,zerren® und huittiya- ,,ziehen“
bevorzugt.

Der Chiasmus oder die Kreuzstellung: Der Chiasmus, die symmetri-
sche Uberkreuzstellung von syntaktisch oder bedeutungsmaﬁlg einander
entsprechenden Satzgliedern in spiegelbildlicher Anordnung (A — B; B -
A), findet sich in der Mythenfolge um den Gott Kumarbi.!!

Epanalepse, d. h. die Wiederholung des gleichen Einzelwortes oder ei-
ner Wortgruppe am Satzende, die im folgenden Satz wieder aufgenom-

¢ CTH 433 (KBo 12.96 Vs.114-15) [ma-a-aln SA ROy g-an-da me-ma-i nu la-la-at-
ta-ru [ma-a-aln SA RYwa-at-tar-wa me-ma-i nu wa-at-ta-ri-it-ta-ru (§-Strich), vgl.
E. Neu, 1968, 105f., CHD L-N, 26.

7 KUB 9.34 Rs. 111 24'-32".

8 KBo 3.7 Vs.15 und KBo 8.35 Vs.II 15, vgl. S. de Martino — E Imparati, 2001, 350.

9 CTH68 (KBo 5.13 Vs.119', 10, 12, 15'-16"), vgl. S. de Martino — E Imparati, 2001, 350.

10 KBo 25.122 (StBoT 25, 1980 Nr. 122) Rs. III 2'-12', vgl. . Starke, 1977, 137.

11 Siehe S. 132f.
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men wird. Eine solche Stilfigur bietet die Erzihlung vom Helden Gurpar-
anzah in der Rede seines Schirmherrn des Flusses Aranzah, der von sich
sagt: ammuk=wa=za[ ?] tarbuntas harsanas harsanas watar ,ich (bin) das
Wasser des Hauptes (harsanans watar, d. h. wohl des Quellkopfes) des
Wettergottes des Hauptes (tarbuntas harsanas)“; also eine Epanalepse
(Wiederholung eines einzelnen Wortes) und ein Spiel mit der eventuellen
Doppelbedeutung von harsan- ,Kopf“ und ,,Quelle“. Vergleichbar ist
das Ep1thet0n des Kumarbi, der der ,Herr des Quellgebietes (und) der
Weisheit — hattanas harsumnas ishas — ist.

Reimwortpaare: In der Apologie Hattusilis III. begegnet die Wortfol-
ge // karnan marnan, deren zweites Wort mit prothetischem /m/ gebildet
ist. Der Satz lautet: pir-ma kuit ANA siuni ADDIN nu humants ANA siu-
ni (:)karnan (:)marnan essan: ,Das Haus aber, das ich der Gottheit gab,
da(rin) soll ein jeder fir die Gottheit nach besten Kriften [(:)karnan
(:)marnan] schaffen!“12 Die Moglichkeit, ein Wort unter Elidierung des
anlautenden Konsonanten, der durch ein /m/ ersetzt wird, zu reduplizie-
ren, besteht in vielen, ginzlich unterschiedlichen Sprachen, z. B. deutsch:
Kuddel-Muddel, Techtel-Mechtel, tirkisch: tabak-mabak (tabak ,Tel-
ler” — Teller und weitere Utensilien dieser Art), istintak-mistintak (istin-
tak ,Verhor“, also ,Fragerei“) oder russisch: karly-marly (karly
SLwerg®).

Parallelismen: Eine Kette mehrerer synonymer Glieder, nimlich
2-4-2, enthilt die Notzeitschilderung im Mythos vom Gott Telipinu:
»Die Dachluken (Fenster) packte der Qualm. Das Haus [packte] der
Rauch. Da erstickten im Herd die Holzscheite. [Auf den Altiren] er-
stickten die Gotter. In der Hiirde desgleichen die Schafe. Im Rinderstall
erstickten die Rinder. Das Schaf verweigerte sich seinem Lamm, das Rind
verweigerte sich seinem Kalb.“ Hiufig sind solche Parallelismen in Ver-
fluchungen zu finden, z. B.: ,Den Zauberer sollen die tausend Gotter
verfluchen; [Himme]l und Erde (und) der [Ber]g Agulliri sollen ihn ver-
fluchen; [Namn]i, der Berg, soll (ihn) verfluchen; auch der Blerg H]azzi
soll ihn verfluchen.“ In einer dreisprossigen Klimax steigert sich die fol-
gende Drohung des Wettergottes: ,,Die Umwallung der Unterstadt Eblas
werde ich wie einen Becher zerbrechen. Die Umwallung der Oberstadt
werde ich wie einen Abfallhaufen zertrampeln (§-Strich). Inmitten des
Marktplatzes aber [werde ich] Ebla[s Fundament] wie einen [Bech]er
ze[rbrechen].“ 13

Inversionen — Abweichungen von der normalen Wortstellung (Sub-
jekt-Objekt-Pradikat) — zur Hervorhebung und Emphase sind vielfach
bezeugt, z. B. die Voranstellung eines betonten Wortes in der Erzahlung

12 T. Wegner 1989, 383-384; ein weiteres hethitisches Beispiel liegt in den beiden (vergott-
lichten) Begriffen subili — mubili vor.
13 Siche S.185.
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von den zwei Briiddern ,Gerecht” und ,Schlecht®; vorangestellt ist das
Pridikat: arais=apa appus sastaz ,Appu (appus) stand auf (arais=apa) vom
Bett (sastaz)“ oder am Ende des Satzes: ,Zum ersten Male (as-
ma=war=[as]) kommt (#izz1) der Sonnengott ([ist]anus) des Landes (uz-
neyantas) Hirte (\USIPA.UDU- as)“ und: ,In das Bett dir (sastan=ta) die
Gotter (siunes) geben (peyanzi) einen Sohn (sanan hassantan)“. Die glei-
che Satzstellung findet sich in einem Fragment zu diesem Werk: ,,Nicht
(natta) euch (-smas) ihn (-at) ich (ammuk) entscheiden (hannahhi) den
Rechtsstreit (hannessar).“ Eine Satzkonstruktion aus der Erzahlung vom
Sonnengott, der Kuh und dem Fischer weicht von der grammatischen
Wortstellung ab, indem zur besonderen Betonung die adverbiale Bestim-
mung kdasti kaninti ,in Hunger (und) Durst“ nach dem Pridikat an das
Ende des Satzes gestellt ist: ,Zuriick aber er (appa=ma=as=san) in seine
Stadt (happiri=set) mit leeren Hinden (sannapilis) keineswegs (niman)
geht (paizzi) in Hunger (kasti) (und) Durst (kaninti).“ Die alliterierende
Formel kasti kaninti ist auch in historischen Dokumenten bezeugt. Der
folgende Satz stellt das betonte Objekt an den Anfang und die adverbiale
Bestimmung an das Ende: ,Und (n#) den Kesse (kessin) eine bose ([7]da-
lawants) Krankheit (zrmaliyants) hilt (barzi) im dritten Monat (INA
ITU.3.KAM).“

Der Tempuswechsel: Ein beliebtes Stilmittel ist der Tempuswechsel,
wodurch die Erzihlung an Lebendigkeit gewinnt: ,,Und sie aflen und
tranken; dann tran[ken sie] jedweden Kessel (leer) und betranken sich.
Nun kénnen sie nicht mehr in ihre H6hle hinab®, siehe S.97.

Poetische Techniken im hurritischen Schrifttum: Uber eine wahr-
scheinlich hochentwickelte Kunstsprache verfiigt die aus den Archiven
von Hattusa tiberlieferte hurritische Literatur. Doch besteht das Dilemma
bei der Beschiftigung mit dem hurritischen Schrifttum darin, daff die Tex-
te of besser zu analysieren und grammatikalisch zu bestimmen sind, als
ithre Inhalte zu verstehen, wodurch Studien zu einer hurritischen Poeto-
logie duflerst erschwert sind.

Die Wiederholungen von Wortfolgen enthilt das Furbitte-Gebet der
Konigin Taduheba an den Wettergott Tessop (und unspezifisch an ,die
Gotter”) um militirische Erfolge fiir ihren Gemahl Tasmisarri (mit dem
Thronnamen Tuthaliya II1.). Die beiden aufeinanderfolgenden Verse bzw.
Sitze (getrennt mit Versmarkierer /) sind so konstruiert, daf} ein Vers mit
eben den Worten beginnt, mit dem der vorausgehende endet:

(tess]uppala tarsuwani undukkn ubukkn dupsari nabulda [palli /

nabulda pali mitkitta tarswwanzi [pasliyal puzzari tappikkal urha /
tappikkal [urha) habmana pasiyas gatindassi puzzuk<k>u [teplushi pali

/ talindassi ...\

14 ChS I/1 Nr. 41 Vs.126-30.
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Zu beachten ist auch das Wortspiel (mit den Verneinungen -kk-) undukku
ubukkn sowie das Gegenwortpaar (Antonyme) pali — urhi falsch —
wahr.15

Der Chiasmus, ein hiufig verwendetes Stilmittel der ugaritischen
Dichtung, findet sich mehrfach auch in den hurritischen Parabeln des
Werkes ,,Gesang (von) der Freilassung®.16

Das Hyperbaton: Auch die rhetorische Figur der Spreizstellung zu-
sammengehorender Worter — wie lateinisch ante urbis portas — ist ver-
schiedentlich zu belegen, z.B. in dem ,,Gesang (von) der Freilassung“ in
den Sitzen

tabiri=ma ovenes sidara kaballes

und Rs. 36
tabiri=ma ovenes sidara subunnes.

Der zusammengehorige Ausdruck ovene=s kaballe=s bzw. ovene=s su-
hunne=s ,das torichte Kupfer bzw. die torichte Wand“ ist jeweils durch
die Verbalform sid=ar=a ,er verflucht® getrennt. Ein weiteres Beispiel
bietet der folgende Satz:

ikinkalis=he=na=ma nakk=e putki=na kelt(i)=ai

wEntlasse (nakk=e) die Sohne (putki=na) der Stadt Ikinkalis (ikinka-
lis=he=na=ma) aber (=ma) in Frieden [kelt(i)=ai)]!“

Die Trennung einer syntaktisch zusammengehorigen Wortfolge, ab-
weichend von der grammatischen Wortstellung des Hurritischen, belegt
das stilistisch anspruchsvolle Ritual itkalzi — hethitisch ais suppiyabbhuwas
»Mund des Reinigens“. In dem folgenden aus drei Sitzen bestehenden
Syntagma sind in einer dreisprossigen Klimax oder Parallelismus die syn-
taktisch zusammengehorigen Regens-Rektum-Verbindungen so unter-
brochen, daff jeder der Sitze mit dem Rektum (d. h. dem Genitiv-Attri-
but, das meist dem Regens, d. h. seinem Bezugsnomen vorangeht) beginnt
und mit dem Regens endet. Die Rektum-Regens-Verbindung umrahmt
gewissermaflen die tibrigen Satzteile:

itkalzi=ni=ve=na=as=u=s itk=i=(1)d=anni=m(ma) edi=v
stye=na=as=u=s

»Die  Wasser (Siye=na=as=u=us) des Reinigens (itkal-
zi=ni=ve=na=as=u=s) mogen reinigen dich [ith=i=(i)d=anni=m(ma)],

deinen Korper (edi=v)

sinim hebat=ve=na=as=u=us
itk=1=(i)d=anni=m(ma) edi=v siye=na=as=u=us

15 Vgl. dazu V. Haas — I. Wegner, 2004.
16 Siehe S.190-192.
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wFernerhin (sinim): die Wasser (siye=na=as=u=us) der Hebat (he-
bat=ve=na=as=u=us) mogen reinigen dich [itk=i=(1)d=anni=m(ma)] dei-
nen Korper (edi=v)“;

sinim sa(w)oska=ve=na=as=u=s nabarbi=<ve>=na=as=u=s
itk=1=(i)d=anni=m(ma) edi=v siye=na=s=u=s

»Fernerhin (3inim): Die Wasser (siye=na=as=u=s) der (Gottinnen)
Sa(w)oska und der Nabarbi [sa(w)oska=ve=na=as=u=s nabar-
bi=<ve>=na=as=u=s] mogen reinigen dich [itk=i=(i)d=anni=m(ma)],
deinen Korper (edi=v).“

Die Spreizstellung ist auch ein Stilmittel in einer hurritischen Beschwo-
rung aus Ugarit.”

Konsonanten-Alliterationen sind sowohl in der hethitischen als auch
in der akkadischen Literatur anzutreffen und wohl auch im Hurritischen
zu belegen: Eine Alliteration des bilabialen Konsonanten P/W findet sich
in dem Werk ,,Gesang (von) der Freilassung® in der Beschreibung des Fe-
stes der Allani; nach den Allophonie-Regeln des Hurritischen wohl pho-
netisch als [b] bzw. [v] zu interpretieren:

Tessob akab kilanab geshini nahhab
» Tessop geflihrt (ak=a=b) setzt sich (nahh=a=b) hochragend (kilan=a=b)

auf den Thron (geshi=ni)“.'8 Abweichend von der hurritischen Vorlage ist
die hethitische Fassung ohne ein Aquivalent fiir die nicht sicher gedeutete
Form agab: ,setzte sich der Wettergott erhoht auf den Thron“ (ANA
GBSU,.A Tarbuntas parganan esat).

Klangmalerelen und Wortspiele rhythmisieren die Rezitationen und
sind ein Beispiel fiir die Verwandtschaft zwischen Poesie und Magie. In
der folgenden, weitgehend unverstindlichen Beschworungsrezitation aus
dem zitierten Ritual itkalzi wird das Wort zurg: ,Blut(tat)“ durch Weiter-
bildungen mit dem Morphem -ki (nach /n/r lautlich gi) variiert, so daf§
eine Reihung von sieben auf -kz bzw. -gi endenden Unheilsbegriffen ent-
steht, die ein wirkungsvolles Konsonantenklangbild ergeben. Verstind-
lich ist lediglich die erste Zeile, ,,sie mogen abwaschen von dem Korper

Siinde, Blut(tat), Argernis“:

assulaes itepa arni zurgi parili

zurangi itkudutki kulamudutki zurungi
zaplungi arni parila edidai fasus

[arni en]nase fasus zuruski
tar[suwan]nive!®

17 Siehe M. Dietrich — W. Mayer, 1994, 89.
18 KBo 32.13 Vs.14.
19 KBo 15.72 (= ChS 1/1) Vs. 1T 41-45.
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Parallelismen: Auch auflerhalb der Parabeln finden sich in dem Werk

»Gesang (von) der Freilassung® Parallelismen. Das folgende Beispiel mit
der Umstellung der regelmifligen Wortfolge (Inversion) zu Verbum -
Numerale — Substantiv enthilt einen Parallelismus und Chiasmus: ,,Sie
(die Unterweltsherrin Allani) lief zehntausend Rinder vor dem grofien
Wettergott schlachten; zehntausend Rinder lief§ sie schlachten — u,-wu -
um nu-u,-bi (GU4 ri) pidarri tessup-wa, (PNSRISKUR -up-wa,) Sa-wu,-
u-5i-ni a-wi; h-wu,~-u-m nu-u,-bi (GU,- rz) pidarri. Nach diesem empha—
tischen Parallelismus bildet der folgende parallele Satz wieder einen Chi-
asmus mit der Wortstellung Substantiv — Numerale — Verb: ,kungalle
(Fettschwanzschafe) ki-i-gi nu-u,-bi (dreifligtausend) su-wu,-ru-u-um
(lief} sie abstechen).”

Wahrend der hurritische Text zwei unterschiedliche Verben fiir das Schlachten
von Grof§vieh (#v) und Kleinvieh (s#r-) verwendet, benutzt die hethitische Uber-
setzung lediglich das Verbum hatt(a)- ,abstechen, schlachten®. Die Wortstellung
ist in allen drei hethitischen Sitzen Numerale — Substantiv — Verbum: n# SIG,-an
GU A hattes Tarhuni salai peran S1Gy-an GU,MA-un hattes 3 SIG; VPUGUK-
KAL+KUNHI A-na hattes kappuwanwar=ma kuedani NU.GAL, MA52 TUR-
SILA,-z MAS.GAL-ia nu apenissuwan battat. ,Und zehntausend Rinder liefd sie
vor dem groflen Wettergott schlachten; zehntausend Rinder lief} sie schlachten;
auch dreigtausend Fettschwanzschafe lieR sie schlachten. Eine Zihlung gab es
nicht beztiglich Zicklein, Lamm (und) Hammel: so viele lief§ sie schlachten.”

Die figura etymologica: In der hurritischen Dichtung findet sich die in
den Gibrigen altorientalischen Sprachen hiufige figura etymologica ledig-
lich in dem Werk ,,Gesang (von) der Frellassung in den Wendungen agu-
urna ag=ul=uva ,Ziselierungen ziselierte er” und pazz=uva pazz=a (Be-
deutung unbekannt).2

Das Asyndeton: Die hurritische Fassung der Parabelsammlung bietet
einen geradezu ,klassischen® Fall eines dreigliedrigen asyndetischen Sat-
zes; er lautet: fur=u tel=u taps=u ,Er (der Rehbock) stierte, blihte sich
auf, wurde zornig“?!, bevor er den Berg verflucht. Das die sich steigernde
Erregung vor der eigentlichen Verfluchung zum Ausdruck bringende
Asyndeton entspricht den Schulbeispielen, zum einen aus Friedrich Schil-
lers Ballade Die Glocke ,alles rennet, rettet, fliichtet und zum anderen an
Caesars bertihmten Ausspruch veni vidi vici.

Kommentar: Das Syntagma fur=u tel=u taps=u erscheint dreimal und wird in
der hethitischen Ubersetzung zweimal mit der finiten Verbalform sullit ,er suchte
Streit“ wiedergegeben und einmal unter Hinzufiigung des Adverbs mekk: ,sehr,
viel, das gewissermafien als Ersatz fiir die hurritische rhetorische Figur zu fun-
gieren scheint.

2 Vgl. S. de Martino, 1999, 11.

2t Der Satz ist von M. Giorgieri, 2001, 132, behandelt worden; die dort vorgeschlagene
Ubersetzung lautet: ,er wurde auffalhg (fur=n), er ging uber die Maflen hinaus (te/=x), er
emporte sich (taps= u)
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Literatur: H. G. Gliterbock, 1951, 141-145. B. de Vries, 1967, 52-152. J. Siegelo-
va, 1971, 77-88. E. Neu, 1988, 246-254. S. de Martino, 1999 und 2000, 3191.

2. Gebundene Sprache

Eine Rhythmik, Versstruktur oder gebundene Sprache ist bei den mit
dem Terminus ishamai- ,,Gesang® (zur Wortsippe ishiya- ,binden“ und
ishamina- ,Schnur® gehorend) bezeichneten Dichtungen zu erwarten.
Manche dieser Werke sind jedoch Prosa-Dichtungen. Vor allem dann,
wenn es sich um Ubersetzungen oder Nachdichtungen aus dem Babylo-
nischen und Hurritischen handelt, bleibt die Versstruktur weitgehend
unbeachtet. Besonders deutlich wird dies bei der hethitischen Fassung
des ,,Gesangs (von) der Freilassung“. Gebundene Sprache eines hethiti-
schen Literaturwerkes ist am besten in dem ,,Gesang von Ullikummi“ zu
erkennen.

Vorgetragen wurden Dichtungen in Form eines rhythmisch geglieder-
ten Sprechgesanges, der, wie in einer Hymne an die I§tar, mit den im
Wechsel stehenden Verben ishamai-/ ishamiya- ,,(be)singen und walla-/
walliya- ,rihmen, preisen bezeichnet ist.

Die hethitische und hurritische Kunstsprache scheint tiber verschiede-
ne Metren zu verfligen, welche auf bestimmten Folgen von Silben und ei-
nem Harmonieren der Silbenzahl in parallelen Zeilen (im Hurritischen
z.B. von 15-17-15-17 Silben?2 oder 6-10-6-10 Silben pro Zeile, aber auch
jeweils 6 Verssilben) beruht. Die rhythmische Form genauer zu bestim-
men, stofdt aber auf mancherlei Schwierigkeiten: Besonders erschwerend
ist, daff die hethitische und hurritische Aussprache, Akzentverhiltnisse,
Vokal- und Silbenquantititen (Kurz- und Langsilben) — der Wechsel von
betonten und unbetonten Silben — noch weitgehend ungeklart sind. Wih-
rend in der babylonischen Poetik jeweils eine Zeile einem Vers entspricht,
ist ein hethitischer Text durchgehend geschrieben, so dafl die Versstruktur
erst ermittelt werden mufl. Dem wiederum steht die Schwierigkeit entge-
gen, dafl hethitische Texte Ideogramme — Sumerogramme und Akkado-
gramme — verwenden, deren hethitische Aquwalente nicht immer be-
kannt sind. Versmarkierungen ( /) sind lediglich in einigen wenigen hur-
ritischen Texten verwendet.

2 H.]. Thiel, 0.]., 240-264.
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3. Die Bildersprache — Vergleiche,
Metaphern und Symbolik

Zu den semantischen Komponenten der Sprache gehéren rhetorische Fi-
guren, die ihre Uberzeugungskraft aus der Symbolik der fiir die Ubertra-
gungen (Vergleiche und Metaphern) benutzten Begriffe sowie aus der
Plausibilitdt der Vergleiche gewinnen. Im Hethitischen etwa symbolisiert
Korn Gesundheit und Wohlstand, das Feuer im Herd ist ein Symbol fiir
das Wohlergehen der Familie. Blut symbolisiert Mord und Totschlag,
Stroh und Wollfusseln Wertlosigkeit und Belanglosigkeit, Silber Reinheit,
Eisen Kraft und Stirke usw.

Die Metapher, ein bildlicher Ausdruck fiir einen Gegenstand, ein Le-
bewesen oder eine Befindlichkeit zur Veranschaulichung und Verleben-
digung, ist von der sumerischen Literatur? {iber die Antike bis in unsere
Zeit eine beliebte poetische Figur, die W. Kayser in Das Sprachliche
Kunstwerk ,die dichterischste Figur des uneigentlichen Sprechens®
nennt. Metaphern und Vergleiche finden sich in fast allen hethitischen
Textgruppen. Sie sind hiufig von hoher poetischer Kraft, wie etwa in ei-
nem kathartischen Ritual das Bild vom Quellwasser, welches das Haar
der Sonnengottin der Erde (der Unterweltsgottin) umflieflt — das wallen-
de Haar der Unterweltsgottin ist mit dem Quellwasser gleichgesetzt; das
tertium comparationis ist das Flieflen. ,,Und unter dem Kumarbi, von
(seinem) Thron weg, [und ...] ... fiir die Sonnengottin der Erde flieflt es
als (ihr) Haar.“?* — Das Bild erinnert an das griine Haar der Quelle Are-
thusa in den Metamorphosen des Ovid (V.575): ,,... seine Gottin hebt aus
der tiefen Quelle (Arethusa) ihr Haupt; als ihr griines Haar mit der Hand
sie getrocknet.“ Die Wellen, aus denen sich der Steinkoloff Ullikummi
emporhebt, werden mit einem Gewand verglichen: ,,Aus dem Wasser
heraus ragte der Stein. In der Hohe war er wie ein [Berg]; ... dort, wo der
Giirtel ist, reichen thm des Meeres [Wellen] wie ein Gewand heran.“ Eine
eher unbeabsichtigte Poetik klingt gelegentlich in der Bildersprache der
magischen Literatur an, wie z. B. das auf den Wettergott bezogene Analo-
gon: ,Wie eine bunte Blume in die Hohe gewachsen ist (sich erhoben
hat), so soll auch dein, des Wettergottes Sinn, (wie) eine Blume sich erhe-
ben.“? Mit einem poetischen Vergleich beginnt die zitierte Herbeirufung
des Wettergottes von Nerik; die Gottin Za(s)hapuna soll dem triumen-
den Gott ,,wie ein Vogel eine sanfte [Bot]schaft zurufen! Und sie soll den
Wettergott von Nerik aus siiflem Traum [er]wecken!“ Von der unzu-
ganglich gewordenen Stadt Nerik sagt Hattusili ITI. in einem Gebet an
die Sonnengottin von Arinna: ,Nerik war vormals unter den friheren

% C.Wilcke, 1975, 210-212.
2 H. G. Giiterbock, 1980-1983, 327. V. Haas, 1994, 285.
% KUB 33.68 Vs.1I 1-2, vgl. E. Neu, 1968, 138.



3. Die Bildersprache — Vergleiche, Metaphern und Symbolik 299

Kénigen plotzlich zugrunde gegangen, und die Wege [waren] iberw([ach-
sen]. Die Stadt Nerik war wie eine Muschel im Wasser und war un[ten] in
Tiefe (und) Nisse.“ Von dem Regen spendenden Wettergott von Nerik
heiflt es in einer Beschworung: ,Komme als milder Regen vom Himmel
herab!“

Der Analogien eines gegenstindlichen Denkens bedienen sich die Ri-
tuale, um dem Patienten das magische Geschehen in sinnlicher Wahrneh-
mung vor Augen zu fiihren. Im Ritual sind sie von psychologischer Be-
deutung, da sie die Wirkung magischer Handlungen erhohen. Durch
Analogien kann z.B. die Heilkraft einer Materie verstirkt werden, wie in
dem folgenden Beispiel die Heilkraft der Tonerde oder des Lehms: ,,Wie
du, Quelle, Lehm aus der Erdtiefe wieder hervorsprudelst (und ihn der
Erde so entziehst), so soll er (der Lehm) eben diesem Menschen, (nim-
lich) dem Ritualherrn, von seinen Korperteilen die bése Unreinheit bei-
seite schleudern (und ihn auf diese Weise davon befreien).“2

Mythologeme als Metaphern fiir Naturereignisse: Eine verbreitete
Metapher fiir die Eruption eines Vulkans ist das Mythologem des krei-
lenden und gebirenden Berges.?” Die Mythologisierung einer Sonnen-
und Mondfinsternis liegt in der Attacke des Silberdimons gegen die bei-
den Gestirne vor.28 Als eine Metapher fiir das tobende, die Sonne verfin-
sternde Meer kann der Mythos vom Meer, das die Sonne geraubt hat, ver-
standen werden.?? Die Mythologisierung eines Gewitters findet sich in
dem ,,Gesang von Ullikummi“.?

Als Kriegsmetaphorik ist der althethitische Bericht des Hofbeamten
Puhanu zu betrachten: Moglicherweise ein Schauspieler hat sich mit Sym-
bolen des Krieges versehen: Auf seinem Kopf trigt er einen Korb, in wel-
chem sich Eis befindet; in den Hinden hilt er einen Bogen und Pfeile; sie
symbolisieren den Krieg; das Eis den frigor mortis kommender Not.’! Die
Metaphorik des Eises fir Todeskilte scheint in einer Fluchformel des
Staatsvertrages Suppiluliumas I. mit Sattiwaza von Mittani wiederzukeh-
ren: ,,Die Erde sei Eis, und ihr sollt ausgleiten.”

Todes- und Vernichtungsmetaphern sind mit der Formel ,Blut ma-
chen®, (eshar iye-) d. h. ,,einen Mord vertiben® und ,,Blut trinken® (eshar
eku-), ausgedriickt: ,Das Wort des Vaters hat sie verworfen, [und den
Sohnen von Hatti] hat sie ihr [BlJut getrunken®, heifit es in der Ab-
schiedsrede Hattusilis I. In dem Edikt des Konigs Telipinu wird den No-
tabeln mit der emphatischen Metapher, ,,und des Landes Blut pflegten sie
zu trinken (n-asta utné éshar akkuskir), vorgeworfen, die Landbevolke-

26 KUB 7.53+KUB 12.58 Vs.136-39.
27 Siehe S. 159.

28 Sjehe S. 150f.

29 Siehe S.115f.

30 Siehe S. 166.

31 Siehe S.48.
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rung ausgebeutet zu haben und in wohl gleicher Bedeutung ,,die Hiuser
auf(zu)fressen (pir karep-).2 Ahnlich ist die urartiische Wendung: ,,Ich
zog gegen das Land Mana, ich fraff das Land, die Stidte verbrannte ich.“
Eine in der Abschiedsrede Hattusilis I. belegte Metapher fiir eine Anklage
oder Verleumdung heifit ,,jemanden mit der Zunge packen®.

Der Gebetsmetaphorik gehort die Wendung ,,die Zunge ist eine Briik-
ke (zu den Gottern)“ an: ,Sonnengottin der Erde ... mache es (das Opfer)
zu einem neunmal giinstigen Vogel (der sagt): ,.Die Zunge (sei) eine Brik-
ke!““ Das Bild der Briicke kehrt auch in folgender Wendung einer In-
struktion wieder: ,,Du aber weifit davon (d. h. von der Untat) und iiber-
briickst es gar, indem du sagst: Heute bin ich nicht zu irgendeinem Dienst
angetreten.“3?

Euphemismen: Verhiillende Umschreibungen einer unheilbringenden
oder anstofligen Sache sind z.B. ,,dunkle Erde” fiir die Unterwelt; ,,gerin-
ger Ort“ fur das Grab; , Tag der Mutter®, , Tag seines Vaters und seiner
Mutter“,** , Tag des Geschickes®, ,den Berg erreichen” und ,,vom Wege
treten® fiir den Tod(estag). Mit ,,Tod“ und ,,sterben® wird auch das Ende
einer politischen Karriere bezeichnet.’s Euphemismen fiir den Penis sind
das Ziegenbockchen sowie der Finger (bei der Groflenangabe der Glied-
maflen des Gilgames).3

Als magische Metaphern konnten die folgenden bedrohlichen Bilder
aus Beschworungen zu verstehen sein: ,,Die Felsen einebnen, einen Lo-
wen anpflocken, einen Wolf fesseln, ein eingeebneter Himmel, eine aufge-
rissene Erde, der lodernde (Gott) Nergal.“”

Befindlichkeitsstérungen scheinen die Begriffe ,,Furcht vor dem Lo-
wen“ und ,,Schrecken vor der Schlange® zu bezeichnen.

Analogien: Der Reiz der Analogien besteht in der Fertigkeit, Ahnlich-
keiten zwischen Unihnlichem, also versteckte Ahnlichkeiten, zu finden
bzw. einen Vorstellungskontrast herbeizufiihren. Anschauliche und tiber-
zeugende Analogien von volkstimlicher Originalitit aus dem Alltagsle-
ben sind, mit M. Sailers (, Weisheit auf der Gasse“, 1810) zu sprechen,
kennzeichnend fiir das Alltagsleben — fiir die Denkweise, die Lebensfor-
men und die Kultur. Sie beschreiben die simplen Tatigkeiten des einfachen
Lebens der kleinbiuerlichen Bevolkerung wie die folgenden hethitischen
Vergleiche: , Wie ein Teig ohne Hefe nicht aufquillt, so sollen sich auch

32 CTH 19 Vs.121-27, Vs.134, Vs. 11 31-33, Vs.11 47, Rs. III 47. Eine dhnliche Metaphorik
liegt auch dem akkadischen Verbum akalu ,essen, fressen zugrunde, z.B.: ,[Die Seuche]
der Gotter ist es, die das Land frif3t“, siehe M. P. Streck, 1999, 122.

3 Vgl. H. Otten, 1983, 434. G.M. Beckman, 1986, 25 mit Anm. 39.

3 CTH 255 Rs.III 14; siche E. von Schuler, 1957, 18f.

3 S. de Martino — F. Imparati, 2001, 349.

3¢ Siehe S. 123 und 274.

7 KUB 44.4+KBo 13.241, siehe M. Giorgieri, 2004.

38 KBo 12.85+ Rs. III 4748, siche MMMH 4631., 475.
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die Malediktionen nicht verbreiten.“ ,,Wie das Hinterrad das Vorderrad
nicht einholt (Text: findet), so sollen auch die bosen Tage den Ritualherrn
nicht finden.“ In der folgenden Analogie ist der ein Schaf bespringende
Widder mit einem behexten Haus und sein Sperma mit den das Haus be-
lastenden Miasmen in Analogie gesetzt: ,Wie ein Widder ein Schaf be-
springt und das Schaf trichtig wird, ebenso soll dieser Ort und dieses
Hauswesen zum Widder werden, und auf der Steppe soll er die dunkle
Erde bespringen und (mit) Bluttat, Unreinheit (und) Siinde soll die dunk-
le Erde trichtig werden!®

Die Assoziationen, die solchen Metaphern, Symbolen, Analogiebildun-
genund Gleichnissen zugrunde liegen, geben nicht nur Einblick in die Le-
bensformen, sondern auch in die psycho-physiologischen Wahrnehmun-
gen. Sie bewahren die im Volk lebenden Erfahrungen tiber die Generatio-
nen und vermitteln in ihrer einprigsamen Bildersprache Einblicke in das
soziale Leben; so heifit es z. B. von der Liebe der Eltern: ,Wie ein Schaf
sein Lamm (in der Herde) erkennt, wie [eine Kuh] sein Kalb (in der Her-
de) erkennt, wie Vater und Mutter ihre Kinder erkennen, ebenso mogest
du, Sonnengott, den Konig, die Konigin (und) die Prinzen erkennen!“?

Analogien des menschlichen Kérpers mit der Natur beschreibt ein
Abschnitt eines hethitischen Heilungsrituals. Darin ist ein Bezugs- und
Entsprechungssystem zwischen dem Kérper des Menschen und der Na-
tur konstruiert, in dem die Korperteile in Beziehung gebracht sind zu dem
»Weltkorper® — den Elementen der Natur und ihren Aggregatzustinden:
feucht, fest, fein (gasformig) und zih — feucht in Verbindung mit Wasser;
fest und zih in Verbindung mit der Landschaft; fein (gasformig) in Ver-
bindung mit der Luft. Der Text geht tiber zu den Tieren der Wildnis, wel-
che wiederum mit bestimmten Naturbereichen verbunden sind. Nicht
auszuschlieflen ist dariiber hinaus auch eine mégliche Konnotation astro-
logischer Vorstellungen.

Diese Konzeption eines Entsprechungsschemas Natur und Mensch als
ein komplexes System von Beziigen ermdglicht verwickelte Analogiebe-
ziehungen, indem es ein magisch-sympathetisches Verhiltnis zwischen
dem Menschen und der Natur herstellt. In dem Ritualabschnitt handelt es
sich um jeweils vierzehn bzw. sechzehn Positionen von Korperteilen und
Elementen der Natur: ,,Der grofle Flul wurde (in bezug auf) seine Wellen
gebunden; dann wurde die Wasserschildkrote (im Akkusativ!; Text: Fisch
im hantiyara) im Wasser gebunden. Die hohen Berge (Akkusativ!) wur-
den gebunden. Die tiefen Tiler (Akkusativ!) wurden gebunden. Des Wet-
tergottes Wie[se] (d. h. die Fluflaue) wurde gebunden. Dann wurde darin
die [reine] Binse gebunden. Der dabinfliegende Adler wurde gebunden.
Die [bart]igen Schlangen (Akkusativ!) wurden im hula[lessar] gebunden
(§-Strich). Der Hirsch (Akkusativ!) unter der Eiche wurde gebunden. Der

3 KUB 33.70 Vs.II 14-17.
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Leopard wurde an dem tassa-Ort/Berg gebunden. Der Wolf [ulip(pa)na-]

(Akkusativ!) wurde an einem erhohten Platz gebunden. Der Mahnenlowe
(mahniger Lowe) (Akkusativ!) wurde gebunden. Die Bezoarziege, ihre
Zitzen (Akkusativ!), wurden gebunden; die Milch der Bezoarziege wurde
gebunden. Der Thron des Schutzgottes wurde gebunden.“ Im Verlauf des
Rituals folgt die Losung der paralysierten Natur: ,,Sie beschwort: ,Der
grofle Fluf§ wurde (beztiglich) seiner Wellen wieder geldst, drinnen wurde
die Wasserschildkrote gelost, die hohen Berge wurden gelost. Des Wetter-
gottes Wiese wurde geldst. [Dann] wurde darin die reine Binse gelost“
usw. Nach der Losung der gebundenen Natur wechselt die Beschworung
tiber zu dem Patienten, dessen Korper nun mit der Natur in Beziehung
gesetzt wird: ,Und [welches] frisch(geboren)e Kind es ist, nun, es wurde
(beztiglich) der reinen/hellen Haare gebunden, darunter aber wurde es
(beztiglich) der Schiddelkalotte gebunden. [Und es] wurde (beziiglich) der
Nase gebunden; und es wurde (beztiglich) seiner Ohren [gebund]en; und
es wurde (beziiglich) des Mundes gebunden; und es wurde (beztiglich)
seiner Zunge gebunden; und es wurde (beziiglich) der K[ehl]e gebunden,
und es wurde (beziiglich) der Speiseréhre gebunden. Darunter aber wurde
es (beziiglich) der Brust gebunden; und es wurde (beztliglich) der Lunge
gebunden; und es wurde (beztiglich) der Leber gebunden; und es wurde
(beztiglich) der Schamgegend gebunden; und es wurde (beziiglich) seiner
Blase gebunden; und es wurde (beziiglich) seines Gesifles gebunden, und
es wurde (beztglich) seiner Knie gebunden; dartiber aber wurde es (be-
ziiglich) seiner Kleider gebunden.“ In Analogie gesetzt sind folglich die
Haare mit den Wellen des Flusses*, die Schidelkalotte samt Hirn mit der
Wasserschildkrote (dem Fisch im hantiyara im Wasser), die Nase mit den
Bergen, die Ohren mit den tiefen Tilern und der Mund mit der ,, Wiese des
Wettergottes“. Vom Hals des Menschen an erfolgt eine Zuordnung der
Korperteile zu den Tieren der Wildnis. Der durch den Adler vertretene
Luftraum wird in Analogie zur Luftréhre und die Kehle oder Speiserdhre
zu den ,birtigen Schlangen® gesetzt. Die iibrigen Assoziationen bleiben
vorerst vage. Die ,[reine] Binse (oder auch Hanf) entspriche der Zunge,
der Hirsch unter der Eiche der Brust, der Leopard an dem tassa-Ort/Berg
der Lunge, der Wolf ,,an einem erhohten Platz“ der Leber, der ,Mihnen-
16we“ dem Geschlecht, [das ] der Blase, die Zitzen der Bezoarziege dem
Gesifl, die Milch der Bezoarziege? den Knien, der ,,Schutzgott des Thro-
nes“ den Kleidern.#! Hier trite bereits der in lebendigen Bezug zum All
stehende, Mikro-Kosmos-Mensch in Erscheinung, der dann in seinen
verschiedenen Funktionen, z. B. als Sternkreis- oder Aderlaffminnchen,

4 Zu der Assoziation Haare — Wasser vgl. auch CTH 446 Vs.II 36-41.
4 KBo 3.8 Rs. III 1-35 und KUB 7.1 Rs. III; H. Kronasser, 1961, 156; MMMH, 537-539;
N. Oecttinger, 2004, 347-356.



3. Die Bildersprache — Vergleiche, Metaphern und Symbolik 303

in den astrologisch- und magisch-medizinischen Konzeptionen von der
klassischen Antike bis in die Renaissance bekannt ist.

Eine gewisse Parallele zu dem hethitischen Text bietet eine altbabyloni-
sche Beschwérung gegen die Augenerkrankung merhu, in der das Gesicht
des Menschen mit einer Landschaft verglichen ist; auch hier entspricht die
Nase dem Gebirge; die Augenbrauen stehen fir /ez_sm:u (,Grad“) und die
Backenknochen fir pitigtu (, Wall“): ,Die beiden Augen sind Schwestern,
in ithrer Mitte erhebt sich ein Gebirge; iiber ihnen (den Augen) ist ein
Grad geftigt; unter ihnen ist ein Wall geformt.“#

Kommentar und Vergleiche: Die altorientalische Uberheferung von einer the-
riomorph oder anthropomorph gestalteten Natur reiht sich ein in die Literatur-
und Kunstgeschichte: In Ovids Metamorphosen klingt das Thema der anthropo-
morphen Landschaft mehrfach an — wie etwa der in eine Klippe verwandelte Li-
chas (IX 155-229) oder das in ein Gebirge verwandelte thrakische Geschwister-
paar Haemus und Rhodope (VI 87-88).

In Europa wiederentdeckt wird diese Transformation der Landschaft im 16.
und 17. Jahrhundert. Man denke an die ,anamorphotische (anthropomorphe)
Landschaft“ des Manieristen Giuseppe Arcimboldi, die Salvador Dali zu seinem
Paranoic Faces inspirierte oder an das Karneval-Ballet von 1627 des Herzogs von
Savoyen, in welchem zwolf Felsen zu Lebewesen werden und zu tanzen beginnen.
Auch in Neapel sah man auf der Bithne, wie Berge zu tanzenden Giganten wer-
den.®

Eine Tiermetaphorik, bezogen auf Menschen bzw. deren Handlungen,
findet sich in der altorientalischen Literatur in den verschiedensten litera-
rischen Gattungen vom dritten bis zum ersten Jahrtausend, wobei die
zum Vergleich herangezogenen Tiere mit den ihnen zugeschriebenen
physischen, psychischen und charakterlichen Eigenschaften auf mensch-
liches Verhalten bezogen werden. So symbolisiert der Lowe Mut, An-
griffslust und Herrschaft; der Fuchs Feindschaft und Hinterhalt; die
Schlange in misogyner Tradition eine tiickische, intrigante Frau und in ei-
ner Hymne an die I$tar auch die Sturheit einer Frau; der Bar Unbeholfen-
heit; das Schwein Fruchtbarkeit; in vollgefressenem Zustand auch Trig-
heit; Hund und Esel stehen gleichermaflen fiir den Vasallen. In Staatsver-
trigen werden die Bevolkerung mit einer Schatherde und das Land mit ih-
rem Stall verglichen.*

Hiutig sind solche Vergleiche im Schrifttum Hattusilis I. belegt.* So
ist der Stier ein Synonym fir den Wettergott. Hattusili selbst vergleicht
sich mit einem Lowen — das tertium comparationis ist Herrschaft und
Mut —, ein Analogon, das seit der Akkad-Zeit bis in das erste Jahrtausend

2 AMT 10,1 III 26.

4 G.R. Hocke, 1957, 157.

# S. de Martino — F. Imparati, 2001, 349.

4 Vgl. B.]. Collins, 1998, 15-20 und 2002, 239{.
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Charakteristikum eines Konigs ist.* Den Charakter eines Lowen besitzt
auch sein Enkel Mursili I.: ,,Seht hier, Mursili ist nun mein Sohn. Dé[n
miifit ihr anerkennen], dén auf den Thron setzen! Sind [ihm] doch auch
[von der Gottheit reichlich] Gaben [ins Herz] gelegt! [Nur einen]
Low[en wird die Gott]heit auf des Lowen Platz [stellen]!“ Der Lowen-
vergleich begegnet auch in dem Dokument des K6nigs Anitta: ,,Und je-
ner soll der [Konig] der gesa[mten] Bevolkerung [ ] sein. Und wie ein
Lowe [soll er] das Land [beherrschen].“ Spiter bedienen sich seiner auch
Mursili III. (Urhi-Tessop) und Hattusili III. in Briefen an den Assyrer-
konig Adadnirari LY

Hattusili I. fordert in seiner Abschiedsrede die Einigkeit der Konigs-
sippe: ,,Eure Sippe sei [einig] wie die des Wolfes.“ Als er den fiir den
Thron vorgesehenen Sohn seiner Schwester zuriickweist, ,briillte aber
seine Mutter wie ein Rind (mit der Klage): ,[Mir] starkem Rind hat man
die [Leibes]frucht ausgerottet, (indem) man ihn beseitigt hat; [toten wirst
du ihn].*“ Hattusili berichtet von der Klage, ironisch den Begriff Rind
aufgreifend: ,Da briillte aber seine Mutter wie ein Rind.“ Der Vergleich
erinnert an die Totenklage auf Naram-Sin: ,,Die Eingeweide deiner Mut-
ter wurden laut wie ein Rind.“# Im gleichen Absatz der Abschiedsrede
vergleicht er seine Schwester mit einer Schlange, d. h. als intrigant, listig
und heimtiickisch: ,,Seine Mutter ist eine Schlange! Und so wird es kom-
men: Auf die Worte seiner Mutter, seiner Briider und Schwestern wird er
immer wieder horen“ usw.; desgleichen in dem zweiten Edikt des Konigs:
»Es wird geschehen, daff die Schlange Hattusa umwickeln wird.“ In dem
Brief an den K6nig Tuniya von Tikunani schliefllich ist er, Hattusili, wie-
der der Lowe und sein Gegner ein betriigerischer und hinterhaltiger
Fuchs.® Das Analogon des feindseligen Fuchses kehrt wieder in einem
Dokument des Groflkonigs Telipinu: ,,[ ... nannten sie] die hurritischen
[Trup]pen Fiichse, die sie [in das] Gel[striipp] verjagten.” Der Vergleich
begegnet bereits in der altakkadischen Uberlieferung in dem Werk Na-
ram-Sin und der Herr von Apisa: ,Mein Herr, du bist gewif§ ein Lowe.
Deine Feinde, sie sind gewiff Fuichse ... bei deinem Briillen werden sie sich
in [ithre] Hohlen verkriechen!“5 In dem sogenannten Zukrasi-Text?! ver-
gleicht Hattusili den Herrscher der Stadt Hassu(wa) mit einem Biren, den
er iberwiltigen wird. Als Hunde sind in dem Bericht tiber die Belagerung
der Stadt Ursu Vasallen benannt, eine nicht abwertende Bezeichnung, die
auch in dem altassyrischen, also vorhethitischen, Brief des Anum-hirwe

# Auch die urartdischen Konige besitzen eyardise ,Lowenhaftigkeit®, d. h. die Natur des
Lowen, Hinweis I. Wegner.

+ B.]J. Collins, 1998, 171.

# J.G. Westenholz, 1997, Text 14:12, 216/17.

49 Bearbeitet von M. Salvini, 1996, 106-116.

50 J. G. Westenholz, 1997, 185:18-19, vgl. auch M. Giorgieri, 2001, 89-96.

51 Sieche S.46f1.
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und in der hethitischen Grofireichszeit in dem Vertrag Suppiluliumas I.
mit seinem Vasall Hukkana erscheint. Auf der gleichen Ebene ist der Ver-
gleich der Sonnengo6ttin von Arinna als dem Esel des Wettergottes in dem
Puhanu-Text zu werten. Zwei Tiervergleiche enthilt die Anklageschrift
gegen den hethitischen Vasallen Madduwatta aus dem Westen Anatoliens.
Die Textstelle ist nur zur Hilfte erhalten; es ist ihr jedoch noch soviel zu
entnehmen, dafl der Angeklagte sich mit dem friedlichen alliya-Vogel ver-
gleicht, der gejagt wird, wihrend die wirklichen Ubeltiter ungeschoren
bleiben. Es folgt ein Vergleich mit einem Schwein, das offenbar geschlach-
tet werden soll. ,, Der alliya-Vogel schreit nicht und beiflt nicht und breitet
sich nicht hin [Lacuna von einer Zeile]; den alliya-Vogel [aber] hetzt er.”
Der anschlieffende zweite Vergleich scheint eine bedingte Selbstverflu-
chung zu sein: ,,Weil das Schwein aber schreit, und wer dem Lande [La-
cuna von einer halben Zeile] tdtet, so werde ich wie ein Schwein quieken,
[und dann] will ich sterben!“52

Kommentar: Tiervergleiche sind in Ritualen der althethitischen Zeit haufig zu
finden: In einem Palasterneuerungsritual bestitigen die Gotter den Konig in sei-
nem Amtund ,erneuern® seine Lebensjahre. ,Istanu und Tarhun haben dem Ko-
nig das Land wieder anvertraut, haben ihm die (Lebens)jahre wieder erneuert, den
Respekt erneuert. Sie machten ihm den Korper aus Zinn, sein Haupt machten sie
aus Eisen. Die Augen machten sie ihm (wie) die eines Adlers, sie machten ihm die
Zihne (wie) die eines Léwen.“* Um ,,Sinn und Herz“ des Konigs in Einklang zu
bringen, werden in dem gleichen Ritual die Pranken eines Lowen und eines Leo-
parden ineinander verkrallt bzw. zusammengeprefSt; wie folglich die Pranken bei-
der Tiere miteinander verbunden sind, so sollen auch Sinn und Herz des Ko6nigs in
Einklang sein: ,He, du Adler geh! Nur ein Ding ging mir verloren. Geh zu den
Feuerplitzen und bringe ein kenubi-Gefifl herbei! (§-Strich) In dem kenubi-Ge-
fafl mache die Pranke eines Lowen (und) die Pranke eines Leoparden zu Einem,
und halte sie (§-Strich) und vereinige sie, mache sie zu Einem! Und schaffe sie zu
dem Herzen des Mannes hin. (Ebenso) moge des Konigs Sinn auch mit seinem
Herzen vereinigt werden!“3* Damit ist des Konigs ,,Sinn“ der eines Lowen und
das ,Herz“ das eines Leoparden. Einen eventuell darauf bezogenden Absatz bie-
tet eine Beschworung: ,,... Nimm [die Pranke] eines kurdenna-Tieres (oder sad-
denna-Tieres), nimm (die Pranke) eines Lowen, nimm (die Pranke) eines Leopar-
den![... ]bringe! Was der Konig Labarna in seinem Sinn und Herzen begehrt,
lasse ihn erlangen! Was die Konigin Tawananna in ihrem Sinn und Herzen be-
gehrt, lasse sie erlangen!“>® Der gleiche Text enthilt die Rezitation — , Worte der
Asche“ - in Form eines Dialogs: ,,Asche, woher kommst du? ,Ich komme von ei-
nem reinen (Ort).° ,Von welchem reinen (Ort)? ,Von dem zahanittenna(-Ort).*
,Von welchem zahbanittenna(-Ort)?‘ ;Vom dem Haus der Sonne. ,Von welcher
Sonne?‘ —,Seine Gestalt ist neu, seine Brust ist neu, sein [Haupt] ist neu, seine se-

52 A. Goetze, 1928, 39:Rs.91-94 und 142.
55 KUB 29.1 Vs. 11 48-54.

54+ KUB 29.1 Vs.II 39-46.

55 KBo 21.22 Vs. 12-17.
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xuelle Potenz ist neu (§-Strich). Seine [Zihn]e (sind die) eines Lowen; [seine]
Au[gen] (sind die) [eines Aldlers; [und] er sieht wie ein [A]dler® (§-Strich) [ ].
Ferner [ ]. Die Worte [der Asche sind beendet].“56

In dem Ritual der Magierin Zuwi werden verschiedene Tierfiguren in Hiirden
bzw. Stillen mit dem Zustand des behexten Ritualherrn in Beziehung gesetzt; d.h.
die Behexung wird empfunden wie das Eingesperrtsein eines Schafes in der Hiir-
de, eines Rindes im Stall, eines Hundes im Zwinger und eines Schweines im Ko-
fen.’” In einem Ritual der Magierin Mastikka ist ein vollgefressenes désendes
Schwein mit dem gewtinschten Verhalten der Malediktionen in Beziehung gesetzt,
denn wie nun dieses Schwein nichts mehr wahrnimmt, so sollen auch die Ritual-
herren von den Malediktionen nicht wahrgenommen werden. Solche einprigsa-
men volksnahen Gleichnisse wie das Bild eines Schweins im Kofen oder das eines
vollgefressenen Schweines finden sich gelegentlich auch im offiziellen Schrifttum.
So bezieht Hattusili ITI. in seiner Apologie ,,das eingesperrte Schwein im Kofen®
hohnisch auf seinen in die Stadt Samuha (am Kizilirmak bei Kayalipinar) geflohe-
nen politischen Gegner Urhi-Tessop (Mursili ITL), siehe S. 94 und 236.

Da das Schwein als Sinnbild der Fruchtbarkeit gilt, eignet es sich fiir entspre-
chende Analogien: Das Schwein, oder als pars pro toto die Gebarmutter eines
Schweines, wird an einem Ort vergraben, wo sich Fruchtbarkeit entfalten soll. So
wird in einem kleinen Fragment eines Stadt- oder Hausgriindungsrituals®® ein
Schwein ,in das Fundament hinein“ gelegt, um die Vermehrung der Bewohner
und des Viehbestandes zu sichern.’® Als Symbol der Fruchtbarkeit bzw. des Kin-
dersegens steht es auch in dem folgenden Analogiespruch des Rituals: ,,,[Un]d wie
ein Schwein soll er viele (Kinder) ze[ugen® ... ] (§-Strich). Dann kommt der Ri-
tualherr (und tritt) auf das Schwein.“¢ In dem Ritual der Frau Anna aus Kapla-
wiya®! wird im Weingarten ,die getrocknete Gebarmutter einer Sau“ vergraben,
um den Ernteertrag zu steigern.®? Zur Translation der Fruchtbarkeit wird hier die
folgende Analogie herangezogen: ,,Und wie eine Sau viele Ferkel wirft, so soll
auch jede einzelne Rebe dieses Weingartens gleich wie die Sau (Ferkel gebiert) vie-
le Trauben hervorbringen!“¢

Das babylonische physiognomische Omenwerk alamdimmii, das in die altba-
bylonische Zeit zuriickgeht, vergleicht die Physiognomien von Menschen mit
dem Aussehen von Tieren — Wisent, Lowe, Adler, Hund, Schwein, Fuchs, Frosch,
Maus und Végeln. Im Hinblick auf die Tiervergleiche Hattusilis L. ist hier der Ver-
gleich mit einem Fuchsgesicht hervorzuheben: ,,[We]nn das Gesicht wie das eines
Fuchses aussieht, ist er ein Feind, ist er ein Liigner, ist er ein Schwindler” und:
»[Welnn das Gesicht einer Frau wie das eines Fuchses aussieht, [ ] ist sie eine
Lignerin [ ].“¢¢

56 KBo 21.22 Vs.22-30.

57 KUB 35.148 Rs. 111 36—44.

58 KUB 40.23, Duplikate KUB 59.44 und KBo 23.90, vgl. V. Haas, 1994, 540.

59 KUB 59.44 Vs.16'-10'.

60 Bo 3617 (mit Duplikaten) Vs.14'-6'.

61 CTH 392: KUB 12.44+KBo 27.108 Vs.II 34 — Rs. III 35', bearbeitet von V. Haas, 1988,
138-141.

62 KUB 43.23, bearbeitet von V. Haas, 1988, 131-141.

63 KUB 43.23 Rs. 19'-22", vgl. auch J. B. Collins, 2002, 322.

64 Tafel VIII:128-139, bearbeitet von B. Bock, 2000, siehe auch B. Bock, 1999, 62. Die phy-
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Die Vergleiche Hattusilis I. mit dem Lowen, dem imposantesten und
machtigsten aller Tiere, sowie der ihn umgebenden Menschen mit ande-
ren Tieren, hat zu der Vermutung gefiihrt, dafl solchen Gleichstellungen
(nicht uberlieferte) volkstiimliche Tierfabeln bzw. Tiererzahlungen, wie
sie ja auch aus der sumerischen, babylonischen und agyptischen Literatur
bzw. aus Abbildungen tberliefert sind, zugrunde gelegen haben konn-
ten.®® Da der Fuchs auch in der Fabelliteratur als Inbegriff des listigen
Wortverdrehers gilt, ist anzunehmen, daf} die hethitischen Tiervergleiche
mit Menschen auf eine altbabylonische Tradition zuriickgehen.

Pflanzenmetaphorik: Eine Kette von Pflanzen-Analogien und ihren
Eigenschaften enthilt ein sedativer Ritus gegen Gotteszorn.¢

Beabsichtigt oder vielleicht auch nur zufillig finden sich in der Pflan-
zenmetaphorlk poetische Bilder: Unter Weglassung der Konjunktion
,wie“ ergeben sich Metaphern, welche die Apfel als die Kinder des Apfel-
baumes bezeichnen: ,Ein Apfelbaum steht tiber einem Brunnen; und er
ist leuchtend rot. Thn sah die Sonnengottin von Arinna und umbhiillte ithn
mit ihrem glin[zenden] Kleid“; d. h. sie richtet die Sonnenstrahlen auf ihn.
Es folgt eine weitere Metapher, nach der die Friichte die Kinder des Ap-
felbaumes sind: ,,Die Kinder kamen aus den Bliiten hervor.“¢” Eine ahnli-
che Metapher enthilt der Mythos vom Frost, der ,,das Getreide — die Kin-
der des Herzens - [nich]t erstarren lassen wird.“ Ein Apfelbaum, erst ge-
rade wachsend, dann aber von seinen Friichten nach unten geneigt, fihrt
in dem hethitischen Mythos vom Berggott Bisaisa zu folgendem poeti-
schen Vergleich: Als die I3tar dem aufdringlichen Berggott wegen seiner
sexuellen Aufdringlichkeit drohte ,,[und er von ihr diese] Worte horte,
furchtete er sich; und er verneig[te] sich z[u I§tars] Knien wie ein Apfel-
baum.“¢8 Von traditionsgeschichtlichem Interesse ist, dafi sich das gleiche
Bild, bezogen auf einen Intriganten, auch in einem aus dem altbabyloni-
schen Mari am mittleren Euphrat stammenden Brief in hurritischer Spra-
che aus der Zeit des Konigs Zimrilim wiederfindet: ,, Er spricht aus seinem
Herzen nicht in wahrer Weise; falsch ist das Wort aus seinem Munde;
(zwar) verneigt er sich wie ein Apfelbaum; die Gotter aber horen nicht auf
(sein) Gebet.“¢ In dem Hedammu-Mythos sagt die I§tar zu dem Meeres-
drachen Hedammu: ,Ich bin das zor[nige] Madchen, und mich (iiber-
kommt) Groll, wie die Berge Bewuchs [Uberzieht].“ Die Metapher findet

siognomischen Omina bilden die Vorldufer der Wissenschaft De humana Physiognomo-
mia.

6 A.Goetze, 1940, 28 Anm. 113; vgl. auch G. M. Beckman, 1986, 24{.

6 Siehe S.109.

¢ KUB 28.6 Vs.1I 10-13, vgl. S. de Martino, 1986, 2121.

68 Siehe S.2121.

¢ Zu dem Devotionsgestus des ,,Sich-wie-ein-Apfelbaum-Verneigens“ und des ,,Um-Gna-
de-Flehens“ siehe V. Haas, 1993*, 261-263 und 1. Wegner, 2004, 101-104.
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eine Parallele in dem agyptischen , Astarte Papyrus®, in dem der Meeres-
gott Pa-Jam(mu) die Astarte mit ,,du zornige und wilde Gottin“ anredet.”

Die Metaphorik von Gefiflen: Im Kontext der Verfluchungen ist das
Zerbrechen von Gefaflen hiufig und weit verbreitet, wobei das zerbro-
chene Gefal mit dem Schadel des Menschen, der ebenfalls zerbrechen
soll, in Analogie gesetzt wird: ,Daraufhin schwenkt sie (die Magierin)
iiber sie (den beiden Ritualherren) einen Topf hinweg; eine Schale aber
stellt sie thnen zu Fuflen und spricht folgendermaflen: ,Seht, der Topf ist
euch ein Substitut fiir eure Schadel; seht, die Schale! Und euch [sollen] alle
Worte von euren Zungen [ ]!“ Dann zerbricht die Magierin den Topf.
Die beiden Ritualherren aber zerbrechen die Schale mit den Fiiflen. Dabei
spricht sie folgendermaflen: ,Es sollen zerbrochen sein alle Worte und
Verfluchungen!*“7! Auch in einer Sammlung militdrischer Eidschwiire”?
setzt man die Topfe in Analogie zu den Schideln der zu Vereidigenden:
»[Dann gibt er ihnen Topfe in die Hinde, und] diese zerschlagen sie. [ ]
dazu aber [spricht er] so: ,[Dies sind keine Topfe], (es sind) eure Schadel,
und [wenn] ihr (die Worte) [nicht] einhaltet, dann sollen euch die Gotter
[eure Schadel] eb[enso zer]schlagen und sollen euch eb[enso vernich-
ten]!“ Ein in Analogie zum Kopf des Delinquenten gesetztes zerbroche-
nes Gefafl findet sich bereits in der Fluchformel einer Inschrift des altas-
syrischen Konigs Irisum: Der Dimon der Ruine ,soll seinen Schidel wie
einen zerbrochenen Topf zerbrechen.“7? In dem ,,Gesang von Ullikum-
mi“ ,soll“ Ullikummi ,alle Gotter vom [Himm]el hinunterschiitten und
sie [wie] leere Topfe zerbrechen!

Literarische Vergleiche: Das naheliegende Analogon findet sich auch in der
neuzeitlichen Literatur, so heifit es in dem Roman von Wilhelm Meinhold, Sidonia
von Bork die Klosterbexe (dem Lieblingskinderbuch von Oscar Wilde; ins Engli-
sche tibersetzt von seiner Mutter): ,,Also spricht er und hauet gegen den Krug, daf§
er in tausend Stiicken springet und der Vettel das Bier drinnen uf die Kleider
sprutzet ... Sidonia, verfluchte Vettel, rithret Euch, und es ergehet Eurem Kopf,
wie dem Kruge allhie®, 3. Band, Caput 12, 163 f. und in dem Roman desselben Au-
tors, Maria Schweidler, die Bernsteinhexe: ,er wollte mich zerschlagen wie einen
Topf“, 8. Kapitel, S.35.

Ausgewihlte Literatur: B. de Vries, 1967, 75-89. A. Archi, 2003. B. Pongratz-
Leisten, 1999, 70.

70 Siehe S.176.

7t KBo 39.8 Rs.IV 9-16 (dsgl. KBo 30.2 4—7 und KBo 24.1 Vs.16'-12").
72 Siehe S.231-234.

73 B.Landsberger und K. Balkan, 1950, 227:41-42.
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4. Symbolik und Metaphorik
in Verfluchungen

Ein Beispiel der uns nicht immer verstandlichen magischen Metaphorik
bietet das Ritual der Frau Petei anldflich einer problematischen Geburt,
deren Ursache in einer Behexung bzw. Verfluchung des neugeborenen
Kindes gesehen wird. Am Ende des Rituals werden die physisch gegen-
wartigen Verfluchungen (als ,Zungen“ bezeichnet) auf diese selbst zu-
rickprojiziert und mit den folgenden Bildern bedroht: ,Mdge der Obsi-
dian die Zunge abschneiden! Mit der Klinge soll man die Augen blenden!
Mit dem Holzapfel soll man die Zihne nehmen! Wende dich, du bose
Zunge! Weib, friff du ihren Herrn! Wer diesem Kind Boses zuftigt, der soll
den eingeebneten Himmel sehen! Der soll die aufgerissene Erde sehen!
Die grofSe Gottheit (und) den lodernden Ne[rgal] soll er sehen! Die I5tar,
(thre) papartama, soll er sehen! Einen zappiyan-Tod soll er sehen! Den
festgepflockten Lowen soll er sehen! Den gefesselten Wolf soll er sehen!
Die Fufle [der] Schlange soll er sehen, wer dieses Kind mit dem bdsen
Auge schidigt, wer ihm Boses zufiigt!“7#

5. Proverbien, Sentenzen und Redensarten

Analogiebildungen dienen auch als Proverbien. So diirfte z. B. in der un-
widerlegbaren Logik, ,wie das Hinterrad das Vorderrad nicht einholt
(Text: findet), so sollen auch die bosen Tage den Ritualherrn nicht fin-
den“”3, eine volkstiimliche Redensart vorliegen, die als Analogon Eingang
in ein Ritual gefunden hat. Eine sicherlich sprichwortliche Redensart ist
auch der folgende Satz, der ebenfalls in ein Ritual anldflich der Beruhi-
gung einer erziirnten Gottheit aufgenommen worden ist: ,Kommt der
Wettergott wiitend, (so) beruhigt ihn der Wettergottmann; kocht der Sup-
pentopf tiber, (so) beruhigt ihn (bringt zum Stillstand) der Loffel.“7¢ Auch
die Metaphorik des désenden Schweines im Kofen ist hier zu nennen.
Proverbien und Wendungen der Alltagssprache gehéren zwar der nicht
literarischen Volkstiberlieferung an, sind hier aber insofern berticksich-
tigt, als sie als stilistisches Kolorit in der Gebetsliteratur eingesetzt sind,
um mit ihrer einprigsamen Bildersprache den Géttern die Beweggriinde
des Beters iiberzeugend darzustellen. In einem Gebet an den Wettergott
Pihassassi bedient sich der Groffkonig Muwatalli II. des metaphorischen
Sprichwortes: ,,Ein Vogel zicht sich in sein Nest zuriick und bleibt (des-
halb) am Leben. Ich aber habe Zuflucht beim Wettergott Pihassassi, mei-

7+ KUB 44.4+KBo 13.241 Rs.27-33 nach der Ubersetzung von M. Giorgieri, 2004, 410.
7> KBo 11.14 Vs. 11 22-24.
76 KUB 17.10 Rs. IV 4-5; vgl. auch KUB 33.120 Rs. III 67-72.
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nem Herrn, gesucht (mit den Worten): Erhalte mich am Leben! Das arkx-
war-Rechtfertigungsgebet, das ich an die Gotter richte, diese Worte lege
du den Gottern (ins Ohr) hinein, auf daf§ sie mich erhoren.“ Das Prover-
bium bzw. die auch in der babylonischen Literatur belegte Metapher vom
Vogelnest” verwendet ebenfalls Mursili II. in einem seiner Gebete, wo ein
gestandiger und reuiger Diener in Analogie zu dem Vogel und das Nest in
Analogie zu einem verzeihenden Herrn gestellt ist.

Puduheba und Hattusili berufen sich in thren Gebeten an die Sonnen-
gottin von Arinna auf das Proverbium einer Gebarenden, der die Gottheit
wohlgesinnt ist und auf das Gleichnis einer Amme, die ein Kind grofi-
zieht.”8 Wahrscheinlich ebenfalls Puduheba zitiert in einem ihrer Briefe
die Sentenz: ,,Warum sagt man (wohl) so: ,Einer durch eine (inzwischen)
Verstorbene (eingeheirateter) Schwiegersohn bleibt voll(stindig) ein
Schwiegersohn? Du warst mir Schwiegersohn, eine Bindung an mich er-
kennst du aber nicht an, du erkennst niemanden (der Verwandten o. 3.)
an.“”?

Den Tempelbediensteten wird nahegelegt, die Opfergaben fiir die Got-
ter nicht zu unterschlagen, denn ,der Wille der Gotter ist stark. Er hat es
nicht eilig zuzupacken, dann aber 1iflt er nicht mehr los.“%° Von einem
Nichtsnutz heifit es: ,Ein junger Hund ist unsauber, er friflt aber einen
Wagen von einer Mine (Wert) auf.“3! Vom Gerede der Leute sagt man:
»Ein Hund bellt, ein Schwein grunzt.“ Einen Unbelehrbaren tiberzeugen
zu wollen, ist ,jemandes Mund mit Wind fillen.“ Der Gott [S]auri ris-
kiert ein kesse Lippe und wird daraufhin von Aya (Ea) mit einem Sprich-
wort gewarnt: ,,Unter einem Topf (mit) Bier [ist Feuner angefacht], und je-
ner Topf geht in Stiicke (oder: kocht tiber).“ Wenn jemand versichert, das
Eigentum eines anderen nicht zu beanspruchen, so bedient er sich wie in
dem akkadisch geschriebenen Vertrag Muwatallis II. mit Sunassura, dem
Konig von Kizzuwatna, des folgenden Bildes: ,,Das Land Kizzuwatna
wird er nicht (der Konig von Mittani) ficken (akkadisch naks).“32

Ausgewihlte Literatur: G. Beckman, 1990. G. Torri, 2003. B. Pongratz-Leisten,
1999, 70.

6. Elemente der Komik

Komische Elemente in Epen und Mythen sind wie die Proverbien zumeist
der Volkssprache bzw. der miindlichen Erzihltradition entnommen. Als

77 Vgl. M. P. Streck, 1999, 1741.

78 Siehe S.264.

79 KUB 23.85 71., siche O. Carruba, 1966, 15.

80 KUB 13.4 Vs. 11, siche G. M. Beckman, 1986, 21.

8t E. von Schuler, 1965, 148, 149.

82 KBo 5.1 Rs. III 59, vgl. S. de Martino — F. Imparati, 2001, 351.
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komisch oder humoresk gelten den wenigen zur Verfiigung stehenden Be-
legen zufolge Gefrifligkeit, Dummbheit, Télpelhaftigkeit, Erotik, sexuelle
Unkenntnis und Angstlichkeit.

Die Komik der Dummbheit und Gefrifligkeit kristallisiert sich in der
Gestalt des tolpelhaften Illuyanka: Als die Gottin Inara den Illuyanka zu
einem Fest einlud, kam er aus seiner Hohle herbei; er frafy und soff so viel,
daf} er nicht mehr zuriickkonnte, und auf diese Weise iiberwunden wur-
de.® Auf die Komik der Dummbheit und sexuellen Unkenntnis konnte
eine Episode aus der Erzidhlung des Bruderpaares ,,Schlecht“ und ,,Ge-
recht® zielen, falls nicht ein uns verborgener symbolischer Hintergrund
vorliegt: Das Thema ist die Kinderlosigkeit des reichen Appu, die auf der
die Zuhorer belustigenden Gewohnheit des Ehepaares, sich bekleidet, ja
selbst ,gestiefelt”, in das Bett zu legen, zuriickzufithren ist: ,,In das ge-
machte Bett legte er (der Ehemann Appu) sich gestiefelt zum Schlafe nie-
der. [Das Eheweib] des Appu begann, die Hausgenossen zu fragen: ,Nie-
mals hat er (mich) beschlafen; hat er (mich) etwa jetzt beschlafen?!* Sie
ging, [die Fr]au, und legte sich mit Appu angezogen zum Schlaf (hin).
(§-Strich) Appu fuhr aus dem Schlaf hoch [und] sein Eheweib hub an, ihn
zu fragen: ,Niemals hast du (mich) beschlafen, hast du (mich) jetzt etwa
beschlafen!? Appu horte (es) und hub an, zu ihr zu sprechen: ,Du (bist)
[ein We]ib von Weiberart [und] verstehst nichts. 84

Eine komische Szene, die sich auf die Angstlichkeit der Frau bezieht,
bietet auch die Dichtung ,,Gesang von Ullikummi“: ,Als Hebat den Tas-
misu sah, da wire Hebat beinahe vom Dache herabgefallen; wenn sie
(noch einen Schritt) getan hitte, wire sie vom Dache herabgefallen, hitten
sie nicht die Hierodulen (Palastfrauen) festgehalten und sie nicht losgelas-
sen.“®

Die Erzihlung des tiber alle Maflen gefrafligen Meerungeheuers He-
dammu enthilt mehrere humoristische Elemente: In der Art einer eroti-
schen Schwankerzihlung schiittet die nackte Istar narkotisierende Ingre-
dienzen zu Hedammu in das Meer, wodurch er ,wie Rind und Esel d6sig®
nichts mehr wahrnimmt und nun ,Frosche und Molche frifdt.“ Sein Be-
gehren nach der Nackten Gottin am Strand lait ihn zwar noch ,bauch-
lings aus der Mitte“ des Meeres hervorkommen und ,,seine Mannlichkeit
hervorspringen®, um dann aber in tiefen Schlaf zu sinken.* Burlesk sind
denn auch die in Form eines dreigliedrigen Parallelismus konstruierten
Vergleiche und die Penissymbolik anlif8lich der Angst vor einem Gewit-
ter in dem gleichen literarischen Werk: ,Die Knie [ ] zittern uns und der
Kopf dreht sich uns wie eine Topferscheibe und unser Ziegenbockchen

8 Siehe S.99.

8 Siehe S.196.
8 Siehe S.168.
8 Siehe S.155.
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(Penis) [wurde] wie ein sanftes [Lamm].“8” Komisch gemeint ist wohl
auch der folgende Absatz eines wahrscheinlich ebenfalls zu diesem My-
thenzyklus gehorenden Fragments, das vom Verhalten des Meergottes
berichtet, der eine unangenehme Nachricht erhilt, so dafl ,er jammert,
und die Trinen thm wie Kan[ile] (aus den Augen) flieflen®, sich gehetzt
und von Ungeziefer gebissen fiihlt: ,Da hub das Meer an, jammernd zu
sich selbst [zu sprechen]: ,Die Glieder wer[den] mir (wie) eines halmes-
na-; Hunde (und) Schweine, und mich hetzen [ ] bin ich geworden. Wer
beifit mich? [Wer] zerstampft (mich)? Hat mich ein huwahuwanala-Tier,
[ein ...-Tier ], ein malusteya-Tier gebissen? “88

Dafl sich Vergleiche véllig unabhingig ergeben, zeigt die Metaphorik
des schlaffen Penis mit einem sanften Lamm, deren sich auch Giovanni
Boccaccio, in Nimfale fiesolano (das Nymphengedicht von Fiesole), 245.8
bedient.®

87 Siehe S.123.

88 KUB 36.25, siche H. Otten, 1950, 31-33 und E. Laroche, 1968, 73 f. Sind mit den drei bei-
fenden Tieren Flohe, Liuse und Wanzen gemeint?

8 siche R. Stefanini, 2004, 629f. mit Anm. 7.



XX Hethitische Literatur in der Rezeption
der Antike und spiterer Uberlieferung

In der modernen europiischen Literaturgeschichte nimmt die Keilschrift-
literatur, wenn tiberhaupt, nur einen bescheidenen Platz ein. Die Litera-
turgeschichte sieht ihre Anfinge mehr oder weniger in der klassischen
Antike. Wie sehr aber jene von altorientalischen Themen geprigt ist, wird
kaum thematisiert.

Wir haben gezeigt, dafl Vorldufer verschiedener antiker literarischer
Werke, besonders der Sukzessionsmythos und die Pandora-Erzihlung
des Hesiod, der Agdistis-Mythos des Arnobius, Versionen der Typhon-
uberlieferung und andere literarische Werke ihre Vorldufer im hethiti-
schen Schrifttum haben und dafl oftmals die Grundkonstanten und cha-
rakteristischen Elemente der hethitischen Mythen erhalten geblieben
sind. Im folgenden wollen wir manch anderen fernen Widerhall aus hethi-
tischen Erzahlungen wie verschlungen die Uberlieferungswege dabei
auch immer sein mogen, nachgehen.

1. Gotter- und Menschensprache

Eine kleine hattisch-hethitische Textgruppe von Bilinguen ahnlichen
Charakters aus der Ritualliteratur enthilt Gotteranrufungen bzw. Be-
schworungen eines Singers, in denen er die Gottheit mit threm Namen
,bei der Menschheit und threm Namen ,,unter den Gottern® anruft; z.B.:
»Wenn der Prinz (Text: Sohn) zur Beischliferin des Wettergottes Be-
schworungen spricht, [sagt der Singer]: ,Bei der Menschheit (bist) du Ta-
simmeti, unter den Goéttern die Konlgln I3tar.“ Im Gegensatz zur Um-
gangssprache (der Menschen), die den gewohnlichen, alltiglichen Namen
verwendet, werden in der poetisch gehobenen Sprache (der Gotter)
schmiickende Epitheta angesprochen. Solche Epitheta sind fiir die Gottin
Tahattenuit, ,,[Que]llmutter, Konigin® oder fur Wasezzili ,,lowenhafter
Ko6nig“. Von besonderem Interesse sind neben solch unterschiedlichen
Bezeichnungen der Dinge und Lebewesen bei Gottern und Menschen an
einigen Stellen der Homerischen Gedichte auch die Parallelen aus einem
der alten Edda-Lieder. Darin fragt Thor seinen Schwiegersohn, den klu-
gen Zwerg Alviss, nach den Namen der wichtigsten Dinge in den neun
Welten der Menschen, Gotter (Asen), Wanen, Elben, Zwerge, Riesen
usw.; und Alviss nennt nun als Namen der Erde: ,,Erde heifdt sie den Men-
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schen, den Asen Gelinde, die Wanen nennen sie Weg, Immergriin die Rie-

sen, die Elben blithende Flur, die oberen Gotter das feuchte Feld.“!

2. Eine hethitische Marginalie zu den Fasten des Ovid

Ovid, dessen Anfangszeilen der Metamorphosen (1,5-12) an die Urzeit-
schilderung der babylonischen Dichtung eni#ma elis und dessen Beschrei-
bung des ersten Menschen in der Ars amatoria an die Gestalt des Enkidu
in der Gilgames-Dichtung (2,467—480) erinnern?, berichtet im VI. Buch
(132-168) seines poetisch-elegischen Kalenders (fastz) von einem Be-
schworungsritus der Hexe Crane: Die Striges, den Harpyien dhnliche eu-
lenartige, widerliche Gestalten mit dicken Kdpfen und stechenden Augen
und einem unheilvollen Drang zu kleinen Kindern, sind in das Schlafge-
mach des Sduglings Proca eingedrungen, um ihm , mit gierigen Zungen®
das Blut aus der Brust zu saugen. Hilfesuchend eilte da die Amme des
Kindes zur Hexe Crane. Sie ,beriihrte mit Blittern vom Erdbeerbaum
dreimal der Reihe nach die Pfosten, dreimal schlug sie mit den Blittern
vom Erdbeerbaum die Schwellen, besprengte die Einginge mit Wasser —
auch das Wasser hatte Heilkraft —, sie hielt die rohen Eingeweide eines
zwel Monate alten Ferkels (in den Hinden) und sprach so: ,Vogel der
Nacht, verschont die Eingeweide des Kindes! Fiir ein kleines Kind wird
ein kleines Opfer dargebracht. Nehmt, bitte, Herz fiir Herz, und Fiber
nehmt fir Fiber; dieses Tier geben wir euch als Besseres.“ Die Beschwo-
rung (161-162)

cor pro corde, precor, pro fibris sumite fibras,
hanc animam vobis pro meliore damus

entspricht beinahe wortlich dem hethitischen Beschworungsformular:

kart=sis kart=si dakki usw.>
»Sein Herz entspricht seinem Herz“

Die Technik des Heraustreibens der pathogenen Substanzen nach der si-
milia-similibus-Formel und dem Vorgehen de capite ad calcem ist ihrer
Herkunft nach mesopotamischen Ursprungs, die in der hethitischen Be-
schworungsliteratur rezipiert worden ist. Sie besteht aus mehreren Schrit-
ten: Zuerst werden, einem der Rituale einer Magierin Tunnawi(ya) zufol-
ge, nach einer topographischen Anatomie die Korperteile des Patienten
mit den Korperteilen des Tier-Substituts litaneiartig in Beziehung ge-

! Siehe J. Friedrich, 1954, 135-139.
2 Vgl. W.L. Moran, 1991, 121-127.
3 Vgl. H. Kronasser, 1961, 146 und V. Haas, 1971, 430.
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setzt:* ,[Jetzt behandele ich ihn an diesem] Tag: Die zwolf Korperteile
(des Widders) ordne ich zu: Der Kopf ist dem Kopf] zugeordnet, die Keh-
le aber [ist der Kehle zugeordnet; das Ohr] dem Ohr dsgl., [die Schulter
der Schulter dsgl.], der Oberarm aber [ist dem Oberarm] zugeordnet, die
Hand aber den Hianden dsgl., [der Fingernagel ist] den Fingernigeln zu-
geordnet (§-Strich). [Die Seite ist der Seite] zugeordnet, die Genitalien
[sind den Genitalien zuge]ordnet, das Becken [dem Becken] dsgl., die Ho-
den den Hoden dsgl., [der Penis] dem Penis dsgl., der Fuf§ dem Fuf} dsgl.,
[die Sohle] der Sohle dsgl., der Zehennagel den Zehennigeln dsgl., [der
Knoche]n [dem] Kn[ochen dsg]l., [die Sehne der Sehne dsgl.], das Blut
dem Blut [dsgl.] (§-Strich).? Die hethitische Litanei lautet (verkiirzt):

harsanas harsani handants
tarnas=ma=kan tarni handants
istamassar=ma=kan istamasni handan
paltanas=ma=kan paltani handants
ishunawar=ma=kan ishunawani handan
kessaras=ma=kan kessari handants
sankuwais sankuwai handants

Kommentar: Wie umfangreich diese variierend sich wiederholenden Litaneien in-
nerhalb eines Rituals sind, verdeutlichen folgende Beispiele: Ist die Zuordnung
der Korperteile erfolgt, werden sie miteinander in eine direkte Beziehung gesetzt:
»[Seine (des Substituts) Gestalt entspricht seiner (des Patienten)] Gestalt: Sein
Kopf ent[sprlicht seinem Ko[pf]. [Seine] Schnauze entspricht seiner [N]ase. S[eine
Augen] entsprechen seinen Augen. Seine Oh[ren entsprec]hen seinen Ohren. Sein
Maul entspricht dem Mund. Sei[ne Zunge] entspricht der Zunge. Seine Kehle ent-
spricht der Kehle. Seine m[el]i-Korperteile den meli-Korperteilen. Sein Riicken
entspricht dem Riicken. Dem Schulterblatt entspricht das Schulterblatt. Seine
Brust entspricht seiner Brust. Sein Herz entspricht seinem Herz. Die Leber ent-
spricht der Leber. Seine Lunge entspricht der Lunge. Seine Nieren entsprechen
seinen Nieren. Seine Genitalien entsprechen den Genitalien. Sein Magen ent-
spricht seinem Magen. Sein Penis entspricht <seinem Penis>. Sein [mi]ura-Kor-
perteil dem minra-Korperteil. Seine Knie entsprechen den Knien. Die Fufle ent-
sprechen den Fiiflen. Die Zehen entsprechen den Zehen (§-Strich).“ Nach einer
Anrufung des Sonnengottes, in der es heifit: ,,Siehe sein (des Substituts) Leben ist
sein (des Patienten) Leben®, preist der Ritualkundige den Plagegeistern die Vor-
ztige der Korperteile des Substituts an: ,Seine Gestalt ist grofler als die Gestalt
(des Patienten). Sein Kopf [ist grofler als se]in Kopf. Seine Schnauze ist grofler als
seine Nase. Seine Augen sind grofier als seine Augen. Sein [Maul] ist grofier als der
Mund. Seine Zunge ist grofier als seine (des Patienten) Zunge. Seine K[eh]le ist
grofler als die Keble. Sein meli-Korperteil ist grofler als der meli-Korperteil. Sein
Riicken ist grofier als der Riicken. Sein [Schulter]blatt ist grofler als das Schulter-

4 Zu der hethitischen anatomischen Terminologie und ihrer Klassifizierung nach der mo-
dernen systematischen Anatomie siehe jetzt G. S. Erginoz, 1999.
5 KUB 9.34 (Dupl. KUB 55.20+KUB 9.4 Vs.I) Vs. 11 22-34.
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blatt. Seine Brust [ist gr]ofier [als seine Brust]. Sein Herz ist grofler als sein Herz.
[Seine Leber] ist grofier [al]s seine Leber. [ ]. Seine beiden Schultern [sind grofier
als seine beiden Schultern].“ (Bruch).¢ In einem Ritual der Magierin Tunnawi(ya)
sollen nach der oben zitierten Zuordnung die Korperteile des Substituts die
Krankheitsverursacher absorbieren, in sich aufsaugen und ,wegtragen®: ,Seine
zwolf Korperteile habe ich zugeordnet: Jetzt, siche, fordern die Korper[teile] des
Widders die Krankheit der [Korperteile] jenes Menschen (§-Strich). Der K[opf
soll die Krankheit des Kopfes] wegtragen; die Kehle die Krankheit der Kehle dsgl.;
[das Ohr aber (die) des Ohres dsgl.; die Schulter] (die) der Schulter dsgl.; [der
Oberarm (die) des Oberarms] dsgl.; der Finger (von) dem Finger dsgl.; [der Fin-
gernagel aber (von) den Fingernigeln ds]gl; die Seite (von) der Seite dsgl.
(§-Strich); [die Genitalien (von) den Genitali]en dsgl.; das Becken [(von) dem Bek-
ken dsgl.; die Fer]se (von) der Ferse dsgl.; [der Fuf§ (von) dem Fuf dsgl.]; >die Ze-
hen sind den Zehen zugeordnet;< [der Zehennagel (von) den Zehennigeln] dsgl.;
die Sehne (von) der Sehne dsgl.; [der Knochen (von) dem Knoch]en dsgl.; das Blut
(von) [dem Blut dsgl.] — von (allen) [zwolf] Korperteilen (§-Strich).“” In dem Ge-
burtshilferitual CTH 4308 folgt auf die Auswahl des Substitutstieres die Transla-
tion der pathogenen Substanzen. Dabei setzt die Ritualspezialistin wiederum die
Korperteile des Ziegenbockes mit denen des Patienten in Beziehung und fordert
die Plagegeister auf, den Korper des Patienten zu verlassen (und von dem Korper
des Ziegenbockes Besitz zu ergreifen): ,Ich, die Frau der Geburt, [halte] (ihn) mit
den zehn Fingern; [und den Ziegen]bock halte ich an den Menschen, (ndmlich) an
(seine) neun Korperteile (§-Strich). [ ] Die [Au]gen sind seinen Augen zugeord-
net, die Augenbraue der Augenbraue dsgl. [ ], die Ohren seinen Ohren dsgl., die
Schnauze seinem Mund dsgl., [die Leber seiner] Leber dsgl., die Gallenblase der
Gallenblase dsgl., das Genitale [dem Genitale] ... dsgl., der Anus dem Anus dsgl.
[ 1, die Hoden [den Hoden dsgl., die Knlie den Knien dsgl., der Fuff dem Fuf}
dsgl. ...“? Danach wird das mit den pathogenen Stubstanzen behaftete Substitut
der Sonnengéttin der Erde bzw. der Unterwelt tibergeben.

In einem anderen Ritual dient ein Esel als Substitut, dessen Korperteile die Ma-
gierin in Beziehung zu den Korperteilen des Patienten setzt und die Krankheits-
erreger bzw. die pathogenen Substanzen auffordert, die Korperteile des Menschen
zu verlassen und von denen des Esels Besitz zu ergreifen: ,,Seinen [Nam]en nennt
sie.,Und jetzt werde ich ... [des Mensc]hen Krankheit, die huwaltaramma-Krank-
heit des Kopfes [behande]ln; der Kehle Schrei dsgl.; der Augen [ ]-Krankheit
dsgl.; die hu(wa)rnapista-Krankheit der Halsschlagader dsgl. (§ -Strich) [ ] iiber-
wand es. Siehe, des Menschen, seine zwei Fiifle — [un]d es iberwindet seine, des
Esels, vier Fiifle. Die zwolf Korperteile (des Esels) tiberwindet es. Sie sollen sie
loslassen die zwdlf Korperteile dieses Menschen, welche Gotter und welche hate-
stantiya-Wesen (es auch sind), sie sollen den zwolf Korperteilen des Esels nach-
stellen.“ Daraufhin wendet sich die Magierin an die Plagegeister: ,,,Und (des
Esels) Blut sollen sie trinken, (sein) Fett sollen sie essen, die Sehnen aber sollen sie
durchschneiden und die Knochen zerbrechen! Nun schwenkt man ihn (den Esel)

6 KUB 43.53 Vs.11'-27".

7 KUB 9.34 Vs. 11 35-47.

8 Bearbeitet von G.M. Beckman, 1983, Text C, 42-59.
9 KBo 17.61 Rs.9'-17".
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dreimal ringsherum. Beim viertenmal aber [ ] ergreift man (den Esel), und ich
(die Magierin) spucke ihn dreimal an. Und man [treibt] ihn fort.“1°

Wihrend ein Uberlieferungsstrang auf welchen Wegen auch immer bis
zu Ovid gelangt, fithrt ein anderer nach Palistina; so heifit es im Babylo-
nischen Talmud: ,,Wenn sich jemand vor Damonen fiirchtet, so spreche er:
,Die Ziege im Schlachthaus ist fetter als ich.““!!

Literatur: V. Haas, 1971, 410-430.

3. Das poetische Motiv der Klage der Natur

In dem zitierten hethitischen Heilungsritual steht die Gebundenheit der
Natur in Analogie zu dem Krankheitszustand des Patienten. Die Be-
schreibung der gebundenen Natur entspricht dem Mythologem der Not-
zeit, wie es uns vor allem aus dem Ritual und Mythos des Gottes Telipinu
bekannt ist, in welchem die Natur, bedingt durch das Verschwinden des
Gottes, in eine Starre — eine allgemeine Unfruchtbarkeit oder Diirre — ver-
fallt und die Menschen, Tiere, Pflanzen, ja selbst die Gotter an den Rand
des Verderbens bringt: ,Da ergriff Rauch die Fenster; Qualm [ergriff] das
Haus. Im Herd aber erstickten die Holzscheite, [auf den Altiren] erstick-
ten die Gotter. Im Viehhof erstickten die Schafe, im Rinderstall erstickten
die Rinder. Das Schaf verweigerte sich seinem Lamm, das Rind verweiger-
te sich seinem Kalb. Telipinu ist fortgegangen: Korn, Fruchtbarkeit,
Wachstum, Gedeihen und Sittigung trug er mit sich fort — (hinaus) in Flur
und Wiese, mit hinein ins Moor. Telipinu ging, ins Moor hinein schlipfte
er. Da wucherten (Text: liefen) tiber thm Sumpfpflanzen (Wasserlinsen?).
Nun wachsen Korn (und) Emmer nicht mehr; Rinder, Schafe (und) Men-
schen begatten sich nicht mehr. Und (selbst) jene, die bereits geschwin-
gert/trichtig sind, gebaren nicht (mehr). Die Berge vertrockneten, Knos-
pen kommen nicht hervor; die Weiden vertrockneten; die Quellen trock-
neten aus, und im Lande entstand eine Hungersnot. Menschen und Gét-
ter kommen durch Hunger um.“12

Notzeitschilderungen leiten zu dem Motiv der Klage der Natur beim
Tode eines Gottes, Konigs oder Helden tiber. Wihrend in den hethiti-
schen Notzeitschilderungen die Natur noch passiv erscheint, beweint sie
in dem ugaritischen Epos vom Konig Keret (aus der Mitte des 2. Jahrtau-
sends) den schwer erkrankten Konig, dessen Tod bevorsteht: ,,Es beweint
dich, Vater, der Berg des Baal; es beweinen dich, Vater, die Berge/Felsen
des Baal, der Sapanu, die heilige Feste, die Feste, weit an Ausdehnung.“

1o CTH 458.1.A (= KBo 17.54+KBo 20.73+KBo 40.25+KUB 32.131). KBo 20.73 Rs.IV
1-14.

11 B. Megilla 3a, Sanhedrin 94a, vgl. L. Blau, 1987, 621.

2 KUB 17.10 Vs.15-9, siche S. 105.
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Die Parallelstelle lautet: ,Es beweint dich Vater, der Felsen/Berg des Baal;
es beweinen dich, Vater, die Felsen des Baal, Sapanu, die heilige Feste.
Naniyu, die michtige Feste, die Feste, weit an Ausdehnung.“!? In der
Gilgames-Dichtung beklagt Gilgame¥ den Tod seines Gefdhrten Enkidu,
in dem er das Wispern der Baume im Wind, das Gebrill und Gejaule der
Tiere sowie das Rauschen der stromenden Flisse zur Totenklage werden

laflt:

Um deinetwillen mogen weinen die hohen Gipfel von Berg und Gebirge!
Es moge klagen die Flur tiber dich wie deine Mutter!'*

Uber dich moge weinen der [Buchsbaum], die Zypresse und die Zeder,
zwischen denen wir in unserem Ungestiim immer wieder hindurchgeschlipft!
Uber dich mégen weinen der Bir, die Hyiéne, der Leopard,

der Gepard, der Rothirsch und der Schakal,

der Lowe, der Wildstier, der Dambhirsch, der Steinbock,

das Herdenvieh und die wilden Tiere der Steppe!

Uber dich mége weinen der reine Ulai-Strom,

an dessen Uter wir stolz einherzuwandeln pflegten!

Uber dich mége weinen der Euphrat, der reine,

dessen Wasser wir immer wieder aus Schliuchen (zum Opfer) ausgossen.’

Wieder aufgegriffen ist das Motiv in einer poetischen Schilderung des Be-
grabnisses eines assyrischen Konigs (im 1. Jahrtausend):

Es klagen die groflen Kanile,

es antworten die kleinen Kanile.
Das Antlitz der Biume und Friichte
insgesamt ist verdistert.

Es weinten die Obstgarten,

die im Gras [ ] verkiimmerten.
Die Treppen knarrten,

die Mauern wehklagten.'¢

Schwerlich zu bestreiten ist ein traditionsgeschichtlicher Zusammenhang
des Motivs der Klage der Natur zwischen der altorientalischen Uberliefe-
rung und den folgenden Zitaten aus den Metamorphosen des Ovid und
der Bucolica (den Hirtengedichten) des Vergil. In den Metamorphosen
beweinen Fliisse und Biume den Tod des von thrakischen Frauen ermor-

deten Orpheus:

Dich, o Orpheus, beweinten voll Schmerz die Vogel, des Wildes
Scharen, der starrende Fels, und dich der Wald, der gefolgt so
oft deinem Lied. Der Baum legt ab seine Blitter und trauert
kahlen Hauptes um dich.

13 KTU 1.16 Vs.16-9 und Vs. II 37-49.

4 Da Enkidu keine Mutter hat, ist die Flur als seine Mutter gemeint.
15 Tafel VIII:12-20.

16 Vgl. E. Ebeling, 1931, 56-58 und J. Mc Ginnis, 1987, 1-10.
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Und dann wie in dem assyrischen Text, nun aber in grotesker Ubertrei-
bung:

Von den eigenen Trinen geschwollen seien,!”
wie man erzahlt, auch die Flusse. Dryaden und Nymphen
trugen schwarz verbrimt ihr Gewand und gelost ihre Haare.!8

In der Bucolica beweint die Natur den toten Daphnis, der dort als ein
zweiter Bacchus erscheint:

Thn, den grausam tilgte der Tod, den Daphnis beweinten
klagend die Nymphen — ihr Haselnuffbiische bezeugt es und Fliisse den Nym-
phen.

Niemand trieb von der Weide in jenen Tagen, o Daphnis,

hin die Rinder zum kiihlenden Strom, es trank aus dem Flusse
nicht ein Tier noch riihrte eins an die Halme des Grases.
Daphnis, punische Lowen sogar beklagten aufstohnend
deinen Tod, so sagt der Wald und das wilde Gebirge.!

Die Ubernahme des literarischen Motivs in die christliche Dichtung wur-
de gefordert durch den Bericht der Evangelisten tiber die Sonnenfinster-
nis und der Verstortheit der Natur beim Tode Christi. Die mittelalterliche
christliche Literatur stellt die Bestandteile der Natur als Geschopfe Got-
tes oder Christi dar.2° So 1aft Alanus von Lille, ein doctor universalis des
12. Jahrhunderts, in seinem beriihmten Werk Planctus Naturae (Klagelied
der Natur) die Gé6ttin Natura tiber die sexuellen Verirrungen der Mensch-
heit klagen.?!

Die literarischen Motive der Notzeit und der Klage der Natur klingen
noch in der modernen Poesie an: Im Karfreitagszauber (3. Akt des Parsi-
fal) erwacht die brachliegende Natur durch die Taufe Parsifals zum Frith-
ling.

Rainer Maria Rilke verwandelt in seinem Gedicht, Orpheus, Eurydike,
Hermes, das Thema der trauernden Natur — der ,,Klage-Welt“ — zur Land-
schaft des Totenreiches:

Die So-geliebte, dafl aus einer Leier

mehr Klage kam als je aus Klagefrauen;

daf} eine Welt aus Klage ward, in der

alles noch einmal da war: Wald und Tal

und Weg und Ortschaft, Feld und Fluff und Tier;

17 Zu diesem Topos vgl. F. Bomer, 1980, 249f.

18 11:44-49; vgl. auch 10:90-105. Es sei auch auf die Klage der zu Biumen verwandelten
Schwestern des mit dem Sonnenwagen verungliickten Phaethon verwiesen, 2,304-355.

19 Buch 5, 20-29.

20 E.R. Curtius, 1963, 101-103.

2 E. R. Curtius, 1963, 127-131.
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und dafl um diese Klage-Welt, ganz so

wie um die andre Erde, eine Sonne

und ein gestirnter stiller Himmel ging,

ein Klage-Himmel mit entstellten Sternen —:
diese So-geliebte.

Eine Weiterentwicklung dieses Motivs, in dem sich in der Landschaft der
seelische Zustand eines Menschen widerspiegelt, findet sich in der Belle-
tristik des 19. und 20. Jahrhunderts in reichem Mafle.

Literatur: V. Haas, 2000.

4. Mythen und bistoriolae
in mérchenhaften Erzihlungen

Wenn wir in der Mirchenliteratur Mitteleuropas Motiven begegnen, die
auch in altorientalischen Mythen, Erzihlungen und Historiolae zu finden
sind, so bieten sich verschiedene Erklirungsmodelle an. Zum einen kann
es sich um Wanderstoffe handeln, zum anderen ist auch von einer polyge-
netischen Entstehung auszugehen.??

Eine historiola leitet, wie wir sahen, die Rezitation einer Beschworung
ein. Sie erzahlt eine mythologische Begebenheit in illo tempore, die in
Analogie zum jetzigen Zustand, z. B. einer problematischen Geburt, ge-
setzt wird.?? Diese Art der zweiteiligen Beschworungen ist tiber den Ori-
ent hinaus bis nach Europa verbreitet, wie die folgende deutsche Be-
schworung gegen Gebarmutterblutung zeigt:

Beermutter saff auf marmelnden Stein,
kam ein alter Mann zu ihr herein,
»Beermutter, wohin willst du gehen?“
,Ich will ithr Blut sehn,

ich will ihr Herz verzehren,

ich will ihr Leben nehmen.“
,Beermutter, das sollst du nicht tun,
du sollst im marmelnden Steine ruhn,
die Waldfrau soll dich fressen,

als wirst du nie gewesen!

Im Namen Gottes, des Sohnes und des heiligen Geistes.“2*

Das Motiv der unlésbaren Aufgaben: In hethitischen und luwischen Be-
schworungsritualen bestehen die unlosbaren Aufgaben, wie in der Mir-
chenliteratur auch, in Impossibilititen und Absurdititen. Sie finden sich

22 Siehe J.R. Klima, 1977, 963-972.

2 Siche S.204 und 240.

2+ H.Ploss, 1927, 428; zitiert nach M. Giogieri, 2004, 423 mit ausfihrlicher Literatur zu den
historiolae.
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als integrierte historiolae der Heilungsrituale. In einer solchen Erzihlung
ergeht an die ,Manner des Greuels“ — sicherlich auflermenschlichen We-
sen — der Auftrag, die langen Wege kurz zu machen und die kurzen Wege
lang zu machen, die hohen Berge einzuebnen und die flachen Berge hoch
zu machen, den Wolf mit blofler Hand zu fangen, den Lowen mit den
Knien zu fangen? und die Stromung des Flusses anzuhalten. Da nun kein
gewohnlich Sterblicher das Unmégliche zu vollbringen vermag, kehren
sie denn auch unverrichteter Dinge zurtck. In dem betreffenden Ritual
handelt sich wohl um eine Parabel des unmoglichen Begehrens nach Ju-
gendlichkeit, die sich auf den greisen Ritualherrn bezieht, der ,eine Figur
seines reifen Alters (in Hinden) hilt“. Denn ebenso wie die Aufgaben der
»Minner des Greuels“ unlosbar sind, so ist es auch einer Magierin un-
moglich, einem Greis die Jugend zuriickzugeben.? In einem anderen Ri-
tual scheinen die teilweise gleichen Begriffe eher magische Metaphern zu
sein.?’

Das Motiv der unldsbaren Aufgaben findet sich auch in der babyloni-
schen Gilgames-Dichtung, in der der Held auf der Suche nach dem Le-
benskraut die Bedingung, sechs Tage und sieben Nichte zu wachen, nicht
zu erfilllen vermag. Erschopft schlift er nach der Gewinnung der kostba-
ren Pflanze ein, worauf eine Schlange sie ihm raubt. Im Gegensatz zu Gil-
games gelingt es Herakles, die thm von Eurystheus gestellten zwolf Auf-
gaben zu erfiillen, wihrend im Tartaros der Biifler Sisyphos zum ewigen
Steinewilzer und die Danaiden zum Wasserschopfen mit einem Gefif§
ohne Boden verdammt bleiben.

Im Mirchen konnen solche Aufgaben nur mit Hilfe von Zaubergegen-
stinden oder Tieren gelost werden, wie in der Erzahlung von Psyche und
Amor des Apuleius, in der die Ameisen die der Psyche gestellten Aufgabe,
vermischtes Getreide zu sortieren, iibernechmen.

Die guten und die bésen Feen: Der Erzihlung vom Sonnengott, der
Kuh und dem Fischer ist eine einleitende Hymne vorangestellt, die an die
I3tar und ihre Hierodulen oder Zofen gerichtet ist, deren eine Gruppe ei-
nen der I3tar wohlgefilligen Hausstand Wohlergehen und deren andere
Gruppe einem der Istar verhafiten Hausstand Unheil bringt.® Dieses
Motiv ist in abgewandelter Form in der europiischen Feenmythologie
oder den Zaubermirchen wiederzufinden, wo es in den Themenkomplex
der das Schicksal bestimmenden guten und bosen Paten- und Gabenfeen
bzw. Schicksalsfrauen Eingang gefunden hat, wie z. B. in dem Volksmir-
chen Dornroschen, in dem die guten zwolf Feen bei einem Fest die neuge-

35 KUB 12.63+KUB 36.70 Vs.126'ff. Moglicherweise auch: ,den Wolf ergreift an der
Pranke; den Lowen ergreift am Knie®.

% Vel. MMMH, 80 und 426.

27 Siehe S.300.

2 Siehe S.2001.
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borene Prinzessin mit Tugend, Schonheit und Reichtum beschenken,
wiahrend ihm die iiberzihlige und nicht eingeladene dreizehnte Fee den
Stich mit der Spindel verkiindet. Hier tritt das Motiv des vergessenen Ga-
stes hinzu, das auch in der historiola eines luwisch-hethitischen Rituals
belegt ist: Der Sonnengott veranstaltet ein Fest, zu dem er mehrere Gotter
einladt. Er vergifit jedoch die ,,Grofle Gottheit“, ebenfalls wohl eine
I5tar-Gestalt, die wie die nicht eingeladene dreizehnte Fee im Mirchen
zornerfillt Unheil stiftet.?

Die den Lebensfaden spinnenden Schicksalsfrauen: Die Vorstellung
des von den Schicksalsgottinnen gesponnenen Fadens, welcher, wie der
Lebensfaden der griechischen Moiren, der Dauer des Lebens entspricht,
findet sich in einem althethitischen Palasterneuerungsritual, in dem die
zwel am Ufer des (Schwarzen) Meeres sitzenden, ,,uralten” Gottinnen Pa-
paya und Istustaya mit Spindel und Spinnrocken den Lebensfaden des
Konigs spinnen. Schicksalsfrauen sind erstmals aus dem alten Agypten als
die sieben Hathoren in dem Prinzenmirchen belegt, in dem sie dem neu-
geborenen Kind sein Schicksal zuteilen. In den europiischen Mirchen
werden die Schicksalsfrauen mit ihren Attributen Spindel, Wollsieb und
Faden zur zentralen Komponente der Feenmythologie, wie z.B. im Mar-
chen Die drei Spinnerinnen der Briider Grimm. Das Weiterleben des Moi-
renglaubens vor allem auf dem Balkan bis in die Gegenwart gilt in der
Forschung als ein klassisches Beispiel fiir Kontinuitit von der Antike zur
Neuzeit.*°

Das Motiv der Suche nach einem verschwundenen Gott: Im Mythos
vom Gotte Telipinu suchen die groflen und die kleinen Gotter vergeblich
nach dem verschwundenen Vegetationsdimon. Schliefflich findet ithn die
sunscheinbare“ Biene der Hannahanna. Eine merkwiirdige Parallele vom
Suchen und Wiederauffinden des verschwundenen Gottes durch die Bie-
ne finden wir in dem Volksmirchen der Briidder Grimm vom Tischgen
deck dich. Am Ende der Erzéhlung heiflt es, daf} jene Ziege, derentwegen
sich die S6hne des Schusters fortbegeben muﬁten, sich in der Hohle eines
Fuchses verbarg, wo sie schliellich von der Biene, dem ,,geringen Tier®,
aufgestobert und durch einen Stich auf den Kopf hinausgetrieben wird.
Nun galt besonders die schwarze Ziege im mitteleuropiischen Volksglau-
ben als Vegetationsdimon und als Personifikation der Regen spendenden
Gewitter- und Sturmwolken, wie aus Bezeichnungen wie briillende oder
springende Geif} fiir Gewitterwolken oder Gewittergeif fiir Blitze her-
vorgeht. Auch die Habergeif als Begleiterin des wilden Jagers ist hier zu
erwahnen.

29 CTH 764 (KUB 9.127+KUB 36.41) Vs.120-23 (bearbeitet von E. Starke, 1985, 240-242);
vgl. auch H. G. Guiterbock, 1978, 246.
30 R. W. Brednich, 2004, 1395-1404.
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Der kluge Hirtenknabe: Die nur sehr fragmentarisch erhaltene althe-
thitische Erzahlung vom Hirtenknaben, der vom Palast des Konigs Anitta
ausgesetzt und von den Hirten aufgezogen wurde, zeichnet sich durch
seine auf die Probe gestellte Klugheit aus. Das Motiv des klugen Hirten-
knaben begegnet auch in dem Mirchen Das Hirtenbiiblein der Brider
Grimm. Auch hier wird das Hirtenbiiblein auf die Probe gestellt und we-
gen seiner weisen Antworten vom Konig adoptiert.’!

5. Wege der Uberlieferung

Wie Epen, Mythen oder einzelne Mythologeme zu Marchen werden bzw.
in Mirchen wieder erscheinen, zeigt das spathellenistische Zaubermair-
chen Amor und Psyche mit den Motiven der Suche nach dem verlorenen
Geliebten Amor,32 dem Motiv der unlésbaren Aufgaben, den dabei hilf-
reichen Wesen — Ameisen, Adler und Turm —, der Biichse der Proserpina
mit der Maskara ,gottliche Schonheit“, die nicht geoffnet werden darf,
und dem Speiseverbot im Totenreich.? Den hilfreichen Ameisen, die fiir
Psyche einen Berg von Kornern sortieren, entsprechen in dem
Grimm’schen Mirchen Die weifle Schlange jene Ameisen, welche fiir den
verschmihten Ehemann zehn Hirsesicke auflesen.

Die hethitische Erzihlung der Brider ,Schlecht” und ,,Gerecht“* ge-
hort zu dem Genre der ,,Zweibriidermirchen®, zu dem auch die nahezu
gleichzeitig entstandene agyptische Erziahlung von Bata und Anubis ge-
hort. Die vielen wiederkehrenden Motivketten der Erzihlung von Bata
und Anubis in den beiden Zaubermirchen — dem arabischen Mirchen,
Geschichte zweier Briider’® und dem Grimm’schen Mirchen, Die zwei
Briider —lassen kaum einen anderen Schluf§ zu, als daf§ sich die Geschich-
te von Bata und Anubis tiber die Jahrtausende im oralen Erzihlgut des
Volkes erhalten hat* und tiber Arabien nach Europa gelangt ist. Es liegt
daher nahe, dafl auch die hethitische Erzihlung der Briider ,Schlecht®
und ,,Gerecht“ zum Erzihlgut des Volkes gehorte. Da die Erzdhler zu-
gleich auch Dichter sind, die ihre Texte zu variieren und umzugestalten
pflegen, kursierten naheliegenderweise viele Varianten. Verschlungener
und voller Traditionsbriiche sind die Wege der bekannten Mirchenmoti-
ve Briider suchen Schwestern, der Jiingste als der Kliigste der Briider, die
Aussetzung aus der Erzihlung der Konigin von Kanes, die verbotene Tiir

31 Siehe S.27.

32 Siehe S.102, 114.

35 Siehe S. 181.

3+ Siehe S.194-199.

35 Siehe C. Peust, 2001, 150.

36 Siehe K. Horélek, 1979, 925-940.
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bzw. der verbotene Blick aus dem Fenster sowie der téolpelhafte Drache in
dem Mythos von Illuyanka oder die Drachenkimpfe des Wettergottes.
Was die Mythen, besonders die Mythenfolge um den Gott Kumarbi oder
auch die Erzdhlungen vom Wettergott und der Schlange betrifft, so liegt
es nahe, in Teilen Kleinasiens — etwa in Kilikien und Phrygien — sowohl
cine von den Tempeln ausgegangene kultische Tradition in grizisiertem
Gewand anzunehmen, in der die alten mythischen Antagonisten griechi-
sche Namen erhielten, als auch von einer Kontinuitit der Volkserzihlun-
gen bzw. einer oralen Uberlieferung tiber die Jahrtausende auszugehen.



XXI Die Hethitologie in der europiischen
Belletristik des 20. Jahrhunderts

Mit den ersten Ausgrabungen und der Entzifferung der Keilschrift sowie
der Moglichkeit, die keilschriftlichen Texte auch lesen und verstehen zu
konnen, begann in der europdischen Belletristik der zwanziger Jahre eine
begeisterte Rezeption der Keilschriftliteratur. Doch im Vergleich zu der
Entdeckung der mesopotamischen Kultur war das Echo der Ausgrabun-
gen in der hethitischen Metropole Hattusa in der Belletristik vergleichs-
weise gering. Robert Musil erwihnt in seinem groffem Roman Der Mann
obne Eigenschaften, dessen Entstehungsgeschichte bis in die Jahrhundert-
wende zurtickreicht und erste Teile im Spatherbst 1930 erschienen sind,
die ,Erforscher der Boghazkoitexte oder der Plattchenfrage” (Keilschrift-
tafeln), mit denen ,die Herren und Damen der obersten Gesellschaft ...
plaudern® als ein Beispiel dafiir, welch seltsame Gestalten sich unter den
Salongisten der empfindsamen Diotima befinden.!

Die ,Erforscher der Boghazkoitexte“ waren damals unter anderen Bedtich
Hrozny, der im Jahre 1915 den Nachweis erbrachte, daff das Hethitische zu den
indogermanischen Sprachen gehort, ferner Emil Orgetorix Forrer, Hans Ehelolf,
Johannes Friedrich, Albrecht Goetze, Ferdinand Sommer; in England Edgar Ho-
ward Sturtevant und A. H. Sayce. Einem breiteren Publikum bekannt wurde das
Hethitische besonders durch die in den zwanziger Jahren einsetzende Ahhiyawa-
Kontroverse, bei der es im wesentlichen darum ging, ob der Name des Landes Ah-
hiyawa mit den Achiern zu verbinden sei und wo dieses Land zu lokalisieren ist,
und ferner ob die in den hethitischen Texten genannten Stadtenamen Wilusiya und
Taruisa mit (W)ilios und Troia, die Personennamen Tawagalawa, Attar(ri)siya und
Antarawa mit den griechischen Sagenhelden Eteokles, Atreus und Andreus zu
identifizieren seien.? Fiir ein hohes Interesse der Offentlichkeit sorgten Aufsitze
von Forrer mit so sensationellen Titeln wie Vorbormerische Griechen in den Keil-
schrifttexten von Boghakor® und Die Griechen in den Boghazkdi-Texten*, in
Frankreich z.B. erschien von G. Poisson, Tantale, roi des Hittites® und in England
von A.H. Sayce, Perseus and the Achaeans in the Hittite tablets.® Forrers ,,Grie-

I Robert Musil, Der Mann ohne Eigenschaften, Kapitel 24: Besitz und Bildung; Diotimas
Freundschaft mit Graf Leinsdorf und das Amt, beriihmte Giste in Einheit mit der Seele
zu bringen.

2 Zu diesen heute wieder in verstirktem Mafle diskutiertem Thema siehe zuletzt S. Hei-
nold-Krahmer, 2003 und 2004; vgl. auch S.51.

3 MDOG 63, 1924, 11f.

+ OLZ 27,1924, 1131f.

5 RA 22, 1925, 75 ff.

¢ Journal of Hellenic Studies 45, 1925, 161ff.
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chenhypothese“ bzw. die von der hethitischen Uberlieferung zum frithen Grie-
chentum und der Ilias geschlagene Briicke, fanden auch in den benachbarten Dis-
ziplinen hohe Beachtung. So schreibt U. Wilcken in seiner Griechischen Geschich-
te (Miinchen — Berlin 1924): ,Es scheint ein neues Licht tiber der griechischen He-
roenzeit aufzugehn!“ und H. Schmid, in Vorgeschichte Europas (Leipzig — Berlin
1924): ,Die homerischen Helden diirften wir nunmehr als geschichtliche Person-
lichkeiten begriifien.“” Auf starke Skepsis hingegen stieffen Forrers Hypothesen
bei seinen Kollegen Friedrich, Goetze, Sommer sowie dem Altphilologen und
Althistoriker Paul Kretschmer.

Arno Holz (1863-1929), Dogmatiker eines neuen Realismus, lief} in sei-
nem lyrischen Riesenepos Phantasus® die ganze ,,gewesene und geworde-
ne Welt“ in einer universalen Schau zur Sprache gelangen. Sein Bogen
spannt sich vom Anfang allen Lebens bis zur Gegenwart: ,,Das letzte ,Ge-
heimnis‘ der von mir in threm untersten Fundament bereits angedeuteten
,Phantasuskomposition‘ besteht im wesentlichen darin, daf$ ich mich un-
aufhorlich in die heterogensten Dinge und Gestalten zerlege.“® In dem
folgenden Absatz des Phantasus reflektiert Ramses II., ob er sich dem
Hethiterkonig Muwatalli I1. zur Schlacht stellen soll — es ist die beriihmte
Schlacht von Kadesch:

Soll ich mich,

_ links,

nach Agypten schlagen?
Dort
wieder Ramses der Zweite werden?
In
der Faust den
grimmen, sehnenschwirrenden, biigelklirrenden, grausen,
volkerhinschmetternden, feindehinwetternden,
minnerhinraffenden,
rundriesiggeschweiften, edelsteinstrotzenden
Bogen,
tiberstrahlt von meiner stolzschlank, tibergleifit von meiner steilspitz, tiberspritht
von meiner
spiegelgoldig, banderflatterig, doppelkronig
schlangenschnibligen
Sonnentiara
umfauchbriillt, umsprungen, umschweifpeitscht
von
Kampfdoggen,

7 Zitiert von S. Heinhold-Krahmer, 2003, 196.

8 Die erste Fassung erschien 1898/99, die zweite 1916, die dritte 1924/25; die letzte, die der
Dichter vor seinem Tod 1929 als die endgiiltige, von ihm gewollte Formung bezeichnete,
erschien 1964 im Luchterhand-Verlag, siche W. Emrich, Arno Holz und die moderne
Kunst; Werke, Band VII 462.

9 Zitiert nach W. Emrich, Arno Holz und die moderne Kunst, Band VII.

10 Als Quelle mag Arno Holz die Darstellung der Schlacht von Qades von G. Roeder, 1919
(aus der Rethe: Der Alte Orient 20) gedient haben.
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Kampfpanthern und Kampflowen,
gefolgt
von
meinen treuen,
schweren,
schuppenpanzerklingenden, siegesliedersingenden,
Speere, Spiefle,

Streitixte, Messerbeile, Schlachtsicheln
schwingenden,
buckelschilderglitzigen, feldzeichenblitzigen
Fufdvolk,
idumiischen
Schleuderern, dthiopischen Keulentrigern, tiarabischen Pfeilschiitzen
und
lybischen Reitern,
mit
dreimalhunderttausend
Kriegswagen,
allen
vorauf, allen voran
gegen
die
hochmiitigen, tibermiitigen,
starrsinnigen, rabauzigen, unverschimten
Hethiter
ziehen?

Das Thema der Schlacht von Kadesch greift auch Bruce Dawe in dem Ge-
dicht Phantasms of Evening auf:

Say, are those plumed shadows
Flying Horsemen of the First Air Cavalry Division,
or Hittites bringing the gospel of iron
to confound Egyptians?

Der einzige nennenswerte Hethiterroman stammt von Klaus Sebastian,
Schweig Kamanas, der 1988 in einer vierten Auflage im Prisma-Verlag der
DDR erschienen ist.

Schlieflich ist der argentinische Schriftsteller Jorge Luis Borges zu nen-
nen, von dem der Satz stammt, daf} die Stadtmauer eine Bibliothek ist, in
der die Geschichte der Stadt aufgezeichnet sei. In seinen Libro de suenos"
hat er — wie schon T.H. Gaster, The Oldest Stories in the World (1952) vor
thm — das Gilgame3-Epos und die in hethitischer Sprache tiberlieferte Er-
zihlung vom Jiger Kesse umgestaltet.

1 Jorges Louis Borges, Buch der Trdunme, Munchen — Wien 1981 (erstmals erschienen 1974
in Buenos Aires).
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Als Beispiel der Rezeption aus der modernen tiirkischen Belletristik sei
der Roman Das Lied der tausend Stiere des Schriftstellers Yasar Kemal ge-
nannt, der vom dem nomadischen Schmied Haydar sagt: ,, War das einer
von seinen Verwandten, einer der Nomaden, die noch aus den Zeiten der
alten Hethiter tibriggeblieben waren?“ An anderer Stelle wird Haydar mit
der Gottheit eines hethitischen Felsreliefs in Verbindung gebracht: ,Die
Ziigel seines Plerdes in der Hand und Osman an der Seite, stand Meister
Haydar da wie eine uralte, hethitische Gottheit, die von ihrem jahrhun-
dertealten Ruheplatz hoch oben in den behauenen Felsen herausgebro-
chen war.“

Die im Gegensatz zur babylonischen Literatur recht diirftige Rezep-
tion des hethitischen Schrifttums liegt zweifellos an seinem weitaus gerin-
geren Bekanntheitsgrad. Die geringe Kenntnis dieser Texte berechtigt
uns, dem Leser die Hethitische Literatur in der hier gegebenen Breite vor-
zustellen.
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KUB 36.25 312

- Vs.18 216

KUB 36.67 220

KUB 36.74 278f.

KUB 36.90 Rs.31 21

KUB 36.99 18

KUB 36.100+ 47

KUB 36.101-102 47

KUB 39.93 Vs.4-5 201

KUB 40.23 306

KUB 40.65 63

KUB 41.8 Vs.11 4'-27' 243
— Rs.1126-29 227

KUB 41.23 Vs. 11 18'-21' 50
KUB 43.23 Rs.19'-22' 306
KUB 43.38 Rs.8-12 43
KUB 43.53 Vs.1 1'-27' 316
KUB 43.60++ Vs. 11 2-11 239
KUB 43.62 Vs. 11 5-11 242
— Rs.III2'-12' 242

KUB 44.4+ 300

— Rs. 241

— Rs.27-33 309

KUB 44.7 Vs.1 11'-12' 152
KUB 45.40++ Vs.I’ 8''-12"" 286
KUB 45.61 155,161,172
KUB 45.62 153, 155f.

KUB 45.63 Vs.15-6,12 151, 148
— Rs.IV5'=6',7' 148, 147
KUB 45.109 279

KUB 47.1++ Rs. IV 7" 289
KUB 47.14 153, 156

KUB 47.66++ Vs.I’ 4-7 286
KUB 47.78 Vs.I 252

KUB 59.44 Vs.1 6'-10' 306
KUB 60.95 223

VBoT 59 152
1132/u 28

3. Namenverzeichnis

a) Protagonisten und Statisten in he-
thitischen und hurritischen Dichtun-
gen

Abandu eine der vorkosmischen Gott-
heiten aus dem Kreis des Kumarbi
134

Adler Himmelsbote des Sonnen- und
Wettergottes 104, 106f.,141,219,238,
241, 301

Alalu  siehe Index b)

Ali eine der (gottlichen) Dienerinnen
der I$tar 200, 201

Allani  hurritisch ,,die Herrin“ ist die
Herrscherin der Unterwelt; gleichge-
setzt mit der sumerisch-akkadischen
Ereskigal und der hethitischen ,,Son-
nengottin der Erde” 99, 126, 178181,
189, 295, 296, siehe auch ,,Sonnengot-
tin der Erde”

Ammezadu eine der vorkosmischen
Gottheiten aus dem Kreis des Kumar-
bi 134

Amungi eine der vorkosmischen Gott-
heiten aus dem Kreis des Kumarbi
134

Anat siehe Index b)

Anu der akkadische Himmelsgott, he-
thitisiert Ani sieche Index b)

Anzili eine hethitische Gottin unbe-
kannter Funktion 105

Appu ein reicher Viehziichter 124f.,
161, 193197, 289, 293, 311, 343

Aranzah der (personifizierte) Tigris im
Mythos vom Jager Gurparanzah 41,
70, 135, 138, 140, 144, 217, 219, 292

Arma der hethitische Mond(gott) 90,
92,94, 117, 119£,, 132£., 150, 162, 198,
260

Asertu  siche Index b)

Astabi ein hethitischer Kriegsgott un-
bekannter Herkunft 132, 167

Astarte siehe Index b)

Atramhasi  siehe Index b)

[Aulnammu eine der vorkosmischen
Gottheiten aus dem Kreis des Kumar-
bi 134

Autui eine Gestalt in der Erzahlung
vom Jager Kesse 208

Aya iltere Namensform des Gottes Ea

siche Index b)
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Baal siehe Index b)

Biene ein Hilfsgeist der hethitischen
Muttergottin Hannahanna 104, 1071,
238,241, 322

Bisaisa(phi) Berggott in Syrien 212f.

Ea siehe Aya und Enki Index b)

El siche Index b)

Elamihuri eine Gestaltin der Erzdhlung
vom Jiger Kesse 208

El-Kunirsa siehe Index b)

Ellil siehe Enlil, Index b)

Eni-adali ein Held im Gefolge des Ja-
gers Gurparanzah 217

Enki siehe Index b)

Enkita sieche Index b)

Enlil siehe Index b)

Ereskigal siehe Index b)

Esi-adali ein Held im Gefolge des Jagers
Gurparanzah 217

Fazzanigarri (Fazanigarri) ein Biirger
von Ebla in der hurritisch-hethitischen
Dichtung ,Freilassung” 182, 184{.

Gilgames (hethitisch Gilgamasu/a-) = sie-
he Index b)

Gurparanzah ein hurritischer Jager und
Konig des legendiren Landes Ailanu-
wa 108, 126, 201, 217-219, 292

Hahhima hethitische Personifikation
des Frostes 117-119

Halmasuit  (hattische) Personifikation
des Throns 30, 36, 198, 227

Halzari eine der (gottlichen) Dienerin-
nen der I§tar 200

[H]amrazunna eine der (gottlichen)
Dienerinnen der I$tar 200f.

Hamsa Vater des Atrambhasi (in der he-
thitischen Fassung) 278

Hannahanna eine zentralanatolische
Muttergsttin 98, 104, 106-108, 116,
118120, 205, 219, 322

Hapantali(ya) eine zentralanatolisch-
luwische Hirtengottin 104, 1101.,
120f., 229

Hasammeli ein dem Haus und Hof ver-
bundener Gott 81,117,119

Hatepinu/Hatepuna die (hattische)
Tochter des Meeres 116f., 198

Hatni das Bergnumen des Berges Bisai-
sa 212

Hebat eine syrische Gottin und Ge-
mahlin des Wettergottes 38, 128, 132,
154, 167, 170, 229, 265, 295, 311

Hedammu ein Seeungeheuer an der
nordsyrischen Kuste 99, 123,
130-132, 147£, 151, 153, 156 1., 165,
175, 218, 279, 307, 311

Hupasiya ein Mensch und Helfer der
Gotter im [lluyanka-Mythos 97-99,
101

Hurri  einer der Stiere des Wettergottes
35, 56, 312, 228

Hutellurra  (hurritische) Geburtshelfer-
gottinnen-Kollektiv 172

Huwawa siche Index b)

Iluyanka ein mythischer Hohlen-
schlangenmann 96-103,291,311,324,
329

Impakru legendirer Konig von Akkad
2171.

Impaluri  der hurritische Wesir des
Meergottes 127,160, 162, 1721.

Inar ein Gott der Wildflur 117f.

Inar(a) eine zentralanatolische (hatti-
sche) Landesgottin 50, 97-99, 1011,
142, 311

Irsirra  eine Gruppe hurritischer Am-
mengottinnen 162, 165

Ishara nordsyrische, zum Typ der Istar
gehorende, Liebesgottin 134, 1781.,
229,233

Istanu der hethitische Sonnengott 15,
29, 391., 104, 106f., 110, 115-120, 125,
128, 1321., 139, 1471., 150, 162, 164f.,
181, 195-199, 202f., 211, 246-249, 274,
305

Istar  hochste babylonische Géttin, per-
sonifiziert die Sexualitit; auch Géttin
des Krieges 8, 15, 68, 701., 75, 81, 84,
90-94, 99, 106, 125, 131-133, 139, 144,
147-149, 151-155, 157, 1621., 165, 173,
1751., 178, 198-201, 2081., 211-216,
229, 2351, 2421., 2761., 282, 286, 303,
307, 309, 311, 313, 329¢., 345

Istustaya eine (urspringlich) hattische
Schicksalsgottin 104, 111, 322

Iyandu eine der vorkosmischen Gott-
heiten aus dem Kreis des Kumarbi
134

Kamrusepa eine hethitisch-luwische
Haus- und Heilgottin 104, 110, 1201,
205, 2401.
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Kasku der hattische Name des Mon-
des 120

Kesse einJager 11,140,172,193,205f.,
208-211, 289, 293, 327

Kubaba Stadtgottin von Karkamis 84,
145, siche auch Kybele, siehe Index d)

Kulitta hethitische und assyrische Got-
tin aus dem Kreis der Istar 154, 175,
200, 206

Kumarbi der dem Kronos entsprechen-
de hurritische ,,Vater der Gotter® 6,
15, 123-126, 130-133, 144{., 147-151,
153-156, 158-163, 169f., 172, 175, 193,
196, 205, 208-210, 226, 236, 242,
251f1. 273, 2781., 2911., 298, 324, 334,
336, 341

Kurunta hethitischer Gott der Wildtie-
re und der Jagd 9, 84, 111, 130f,, 141,
143-147,1751., 2621. 343

Megi ein Konig von Ebla 1781,
182-185

Mingi eine der vorkosmischen Gotthei-
ten aus dem Kreis des Kumarbi 134

Mukisanu Wesir des Kumarbi 132,
154£., 160

Nahmazuli vielleicht ein anderer Name
der Schankwirtin Siduri aus dem Gil-
game$-Epos 273, 276

Namhe siehe Index b)

[N]amrazunna siche [H]amrazunna

Napsara/Namsara vorkosmische Gott-
heit aus dem Kreis des Kumarbi 134,
145

Nara (in hurritischer Tradition) ein
Bruder des Ea aus dem Kreis des Ku-
marbi 134, 138, 1441,

Ninatta hethitische und assyrische Got-
tin aus dem Kreis der Istar 154, 175,
229, 286

Ninlil siehe Index b)

Ninurta siehe Index b)

Nurdahhi siehe Index b)

Papaya eine (urspringlich) hattische
Schicksalsgottin 104, 111, 322

Pizigarra ein Mann aus der Stadt Ninive
in der hurritisch-hethitischen Dich-
tung , Freilassung” 179, 184

Purra ein Gefangener in der Stadt Ebla
in der hurritisch-hethitischen Dich-
tung ,Freilassung® 140, 1781., 184

Samhat  siche Index b)

Sangasu  siche Index b)

Sarrukin = siche Index b)

Sa(w)oska die hurritische I§tar (aus Ni-
nive) 15,125, 1311, 157, 178, 276, 295

Sauri personifizierte Waffe 141,310

Seri(su) einer der Stiere des Wettergot-
tes 132, 138, 140, 166, 172, 228

Sertapsuruhi  die (hurritische) Tochter
des Meeres im Mythos von Hedam-
mu 132, 153, 156, 274

Silber hurritisch Ushuni, ein Sohn des
Kumarbi 147-151, 1751.

Simige der hurritische Sonnengott 132,
150, 276

Sinandadugarni eine der (gottlichen)
Dienerinnen der Itar 200

Sindalimeni/Sendamen-
ni die bose Frau des Jigers Kesse
2051, 208, 211

Sindalirde eine der (gottlichen) Diene-
rinnen der Istar 200f.

Sindalwuri eine der (gottlichen) Diene-
rinnen der [$tar 201

»Sonnengdttin von Arinna“ 5, 33, 40,
481, 79-81, 83, 88, 95, 221, 248, 2551.
2591., 262-268, 285, 298, 305, 307, 310

,Sonnengottin der Erde” 112, 178181,
189, 227, 242, 253, 298, 300, 316 siche
auch Allani

Suwaliyat (hethitisch) der Bruder des
Wettergottes Tarhun(ta) 132, 136,
138, 150, 165, 167, 178, 180, 182, 184,
190

Tadizuli Geliebte des Jigers Gurparan-
zah 208,217-219

Tagidi gottliche Dienerin der Hebat
128,132, 167

Tapsuwarri eine Gottheit in der Erzih-
lung vom Jiger Kesse und in der hurri-
tischen Fassung des ,,Gesangs von Ul-
likummi“ 208

Tarawa (hethitisches) Kollektiv der
Hebammen-Gottinnen 144

Tarhun der hethitische Wettergott
29f., 97, 1581., 161-171, 179-181, 196,
198, 213-216, 228, 233, 235, 240, 255,
2571., 264, 267 1. 296, 305

Tarhun(ta) der hethitisch-luwische
Wettergott 34f., 37-41, 43, 80-86,
97-100, 103f., 106108, 112, 115123,
125, 1321, 1351., 1381. 141, 143145,
1491., 226, 274
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Taruwi eine der (gottlichen) Dienerin-
nen der I3tar 200

Tasmi(su) (hurritisch) der Bruder des
Wettergotts Tessop 132,138,150, 164,
168f1., 171

Tazzuwassi (hattisch) eine Geliebte des
Berggottes Zaliyanu 101

Telipinu  der anatolisch-hattische Gott
der Landwirtschaft 2f.,7,61f.,77,89,
96, 103-112, 114-120 198, 288, 292,
299, 304, 317, 322, 341

Tessop der hurritische Wettergott 3,
7f.,15, 87, 89f., 93£., 99, 126, 131133,
136, 140, 151, 155, 157, 163, 178-180,
182-185, 187189, 236, 251 {., 260,
2621., 2651., 269, 276, 293, 295, 304,
306

Tilla einer der Stiere des Wettergottes
132, 166

Ubelluri  der den Kosmos tragende hur-
ritische Riese Atlas 132, 137, 156,
162,169, 172

Udipsarri eine Gestaltin der Erzihlung
vom Jager Kesse 206, 208, 211

Ullikummi ein steinerner Rebell wider
den Wettergott 124f., 130-133, 137,
139, 147, 150£., 153, 156-159, 161-165,
167,170, 172, 174-176, 196 f., 208,
218, 226, 2351., 274, 297299, 308,
311, 330, 333

Ullu(ya) der hurritische Ur$anabi aus
der Gilgames-Dichtung 273,276

Urum-[ ] eine Gestaltin der Erzihlung
vom Jiger Kesse 208

Wasitta ein personifizierter weiblicher
Berg oder Fels 130, 153, 1591.

Zababa ein Kriegsgott unbekannter
Herkunft 42,45, 68, 118, 132, 140,
144, 280

Zali(ya)nu ein (hattischer) Berggott in
Nordanatolien 100, 270

Za(s)hapuna (hattisch) eine Geliebte
des Zali(ya)nu 100, 270, 298

Zazalla ein Mann aus der hurritisch-he-
thitischen Dichtung ,,Freilassung®
182f., 185

Zukki eine hethitische Gottin unbe-
kannter Funktion 105

b) Gottheiten und Menschen aus
der sumerischen, babylonischen und
ugaritischen Literatur

Adad Name des akkadischen Wetter-
gottes 18,31, 74,249,1.329

Adapa der aus Eridu, der Stadt des Got-
tes Enki-Ea, stammende weise Held ei-
nes babylonischen Mythos 53, 70,
181,277

Alalu  ein vorkosmischer Gott, der in
den babylonischen Listen als einer der
Ahnen des Himmelsgottes Anu und
Enlil erscheint; zum Kreis des Kumar-
bi gehorend 133-136, 142

Anat eine westsemitische, zum Typ der
Istar gehorende Gottin aus Ugarit,
Schwester und Geliebte des Baal 146,
213,215

Anu der akkadische Himmelsgott, he-
thitisiert Ani 133-138, 140, 142, 144,
204, 250-252, 273, 276 1.

Apsti  (sumerisch Abzu), der unter der
Erde befindliche ,,Siiffwasserozean®
139, 145, 168, 250

Aghat Held eines ugaritischen Mythos
206

Asertu  westsemitische Gottin und Ge-
mahlin des El 213-215

Assinnu  ein Kultdiener der I3tar 224

Astarte  westsemitische Gottin der Se-
xualitit und Fruchtbarkeit, im Typus
der I3tar entsprechend 152, 155, 176,
213, 229, 308

Atra(m)hasis hethitisiert Atramhasi,
»der tiber die Maflen Weise“ ist der
Held der babylonischen Sintflutge-
schichte 10, 146, 156, 179, 2771.

‘Attar der paldstinisch-kanaanaische
(Gott des) Morgenstern(s) 145,176

‘Attart 213

Aya siehe Ea

Baal wortlich ,Herr®; im ugaritisch-
phonikischen Bereich Bezeichnung fir
den Wettergott 145f.,212-214, 216

Bunene eciner der beiden Wesire des
Sonnengottes 247f.

Dumuzi ein sumerischer Vegetations-
gott und der Geliebte der Inana; hebra-
isch-aramiisch Tammuz 103, 210
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Ea/Aya babylonischer Gott der Weis-
heit und der Kunstfertigkeit (sume-
risch Enki) mit dem Kultzentrum (der
Stadt) Eridu. Sein Wohnsitz ist das
Abzu bzw. Apsl genannte Grundwas-
ser 131f, 137139, 141, 143145,
168171, 235, 310

Eannatum Stadtfiirst von Lagas aus der
Dynastie de Urnanse 251, 274

El westemitischer hochster Gott des
ugaritischen Pantheons 15, 124, 131,
176,213,225 El-Kunirsa ,,Schopfer der
Erde“ 213f.

Ellil, hethitisiert siche Enlil

Enkidu (hethitisiert Enkita), Sohn der
Muttergottin Aruru und Genosse des
Gilgames 126, 155, 209f., 224,
2732276, 314, 318, 339

Enlil sumerisch ,Herr-Wind“ Haupt-
gott des sumerischen Pantheons mit
dem Kultort Nippur; héchster Gott
des sumerischen Pantheons 15,52, 68,
70,74,124,131, 134, 136, 138, 163, 169,
194£., 198, 246-248, 2501, 273,
276-279

Enmerkar legendirer (sumerischer)
Koénig von Uruk und Held verschiede-
ner Epen 22,72,225

Enme§ Gestalt einer sumerischen Dich-
tung 194

Enten Gestalt einer sumerischen Dich-
tung 194

Eretkigal sumerische Herrin der Unter-
welt, vielleicht ,,Herrin der grofien
Erde“, entspricht weitgehend der Alla-
ni 99,112, 139, 181, 224, 270, 336

Etana legendirer Konig des akkadi-
schen Stadt Ki§. Der Etana-Mythos er-
zahlt von der Suche des kinderlosen
Etana nach dem Kraut des Lebens 22,
277

Gilgames legendirer, sagenumrankter,
halbgéttlicher sumerischer K6nig aus
der Stadt Uruk 10f., 22, 53, 69-72,
108, 123, 127, 138, 146, 150, 155, 201,
207-210,2171., 235, 253, 272-278, 289,
314,318,321

Hamsa nach hethitischer Uberlieferung
Vater des Atrahasi (Atra(m)hasis) 278

Harab babylonisch harbu ,Pflug” als
Schopfungswerkzeug (personifiziert)
in einem Kalendermythos 136

Huwawa/Humbaba dimonischer
Wachter des Zedernwaldes im Gilga-
mes-Epos 69, 71, 146, 218, 235, 253,
273, 2751, 331

Inana bedeutendste Gottin des sumeri-
schen Pantheons, identifiziert mit der
akkadischen Istar 15,99, 108, 181,
224, 245

Jam ugaritischer Gott des Meeres und
der Gewasser uberhaupt 50, 1551,
176, 308

Lugalbanda legendirer Konig von
Uruk und eine zentrale Gestalt in su-
merischen Epen; wurde vergottlicht
und den Unterweltsgottern zugerech-
net 22,24

Marduk Stadtgott von Babylon, wird
seit der altbabylonischen Zeit der
hochste Gott Babyloniens 152, 198,
236, 250, 275, 336

MiSaru babylonisch ,,Gerechtigkeit®,
personifiziert ist M. einer der beiden
Wesire des Sonnengottes 247f.

Mét gemeinsemitisches Wort fiir
»Tod“; Gegenspieler des Fruchtbar-
keitsgottes Baal 146,176

Namhe (sumerisch) Uberflu} (personi-
fiziert) 139f.

Namtaru sumerisch Namtar; als Perso-
nifikation des Schicksals ist er der Bote
und Wesir der Unterweltsherrin Eres-
kigal 146

Naram-Sin Enkel des Sarrukin und K-
nig von Akkad 4,32,531, 67,70,
72-75, 304

Nergal sumerisch-akkadischer Gott der
Unterwelt 72, 112, 181, 300, 336

Ningal, sumerische Gottin; in der Form
Nikkal ist sie mit dem Mond verbun-
den 246, 2481.

Ningirsu ,,Herr von Girsu®, einer der
Hauptgottheiten des sumerischen
Staates Laga§ 251, 274

Ninlil Gemahlin des Enlil, eine der vor-
kosmischen Gottheiten aus dem Kreis
des Kumarbi 134, 195

Ninsun eine der sumerischen Mutter-
gottinnen; Mutter des Gilgames 2081.

Ninurta ,Herr-Erde“, sumerisch-akka-
discher Gott der Landwirtschaft 9,
103, 145
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Nurdahhi hethitisierte Form von Niar-
Dagan, Fiirst von Purushanda und
Gegner des Sarrukin  67-72

Sama§  der akkadische Sonnengott und
hochste richterliche Instanz; Personifi-
kation von akkadisch samsu ,,Sonne®

37, 41,198,225, 248

Samhat(u) Dirne, Prostituierte (im Gil-

_ game3-Epos) 155,210, 224, 2731,

Sangasu akkadisch , Totschliger®, der
Jager im hethitischen Gilgame3-Epos
273

Sarrukin legendenumwobener Begriin-
der der Dynastie von Akkad um 2350
v.Chr. 3.11,22f. 32, 34, 40f,, 51,
67-72,210

Siduri Gestalt aus dem Gilgames-Epos
276

Tiamat akkadische Personifikation des
Meeres (tamtit); vor der Schopfung bil-
deten nach babylonischer Uberliefe-
rung das Grundwasser Apsi und Tia-
mat einen Urozean, der aus dem Siif3-
und Salzwasser bestand 72, 74, 152,
168, 275

UrSanabi im Gilgame3-Epos der Fihr-
mann auf dem Unterweltsflufl 273,
276

Uta-napisti entspricht im wesentlichen
der Gestalt des biblischen Noah 126,
273,277

¢) Toponyme in Mythen und Epen

Ailanuwa ein legendires Land im Ha-
birgebiet 217,219

Akkad die Metropole des Reiches von
Akkad 1,3,10,22f., 34, 40f,, 51, 671,
70-72,75,217-219, 224, 303, 341, 345

Amurru ein Land im Westen Syriens
81.,73, 87, 89, 216

Ana-[ ] eine Stadt im Westen Syriens
216

Apzu(wa) der sumerisch Abzu, akka-
disch Apst — Stifiwasserozean und
Wohnstitte des Gottes Enki bzw. Ea
141, 1681,

Ebla die heutige Ruine Tell Mardih
etwa 60 km stidostlich von Aleppo

33, 124, 132, 177-180, 182, 184f., 227,
292, 339, 345

Hazzi das Gebirge gebel al-’aqra“an der
Bucht von Iskenderun 131, 152, 165,
168, 212, 251

Ikinkal (Tkakala/Tkakalis), eine Stadt
nahe bei Ebla und Halab (Aleppo) 35,
42

Ilawa eine Ortschaftin der Kesse-Dich-
tung, wahrscheinlich in Nordbabylo-
nien gelegen 206, 208

Imgara ein Gotterberg in dem ,,Gesang
von Ullikummi“ 166

Kandurna ein Gotterberg in dem ,,Ge-
sang von Ullikummi“ 168{.

Kanes die Stadtruine Kiltepe bei Kay-
seri 1f,10,18,20-21,23F, 28, 44, 73,
220,323

Kastama eine nordanatolische Ort-
schaft 100

Kiskilussa eine nordanatolische Ort-
schaft 98

Kumme hethitisiert Kummiya, Kult-
stadt des Tessop im Tal des 6stlichen
Flusses Habiir 125, 1311, 154, 1., 161,
179, 184f., 226f., 276

Lalapaduwa ein Gotterberg in dem
»Gesang von Ullikummi“ 168f.

Lihzina eine nordanatolische Stadt
104, 107, 112, 229, 270

Lullu(wa) das Land L. am Ufer des
Meeres ist der Schauplatz einer mar-
chenhaften Erzihlung. Real ist Lul-
lu(wa) eine Landschaft im Zagrosge-
birge nordostlich von Kirkuk 184,
195

Mala der hethitische Name des Eu-
phrat 214

Namni ein Berg(gott) 152,168, 251f.

Nasalma ein nur einmal belegter Berg
im Mythos vom Hirschgott Kurunta
145

Natara eine Ortschaft in der Kesse-
Dichtung, wahrscheinlich in Nordba-
bylonien gelegen 206f., 209

Nesa identisch mit Kanes 1f., 10, 20,
23,29-31, 51, 220, 280

Ninive Kultstadt der Istar/Sa(w)oska.
Heute die Ruinenstitte Kujundschik,
nordostlich von Mosul 68, 125,
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131133, 1481, 152, 165, 176, 1781,
1981, 211, 2421., 276, 286, 344

Nippur einer der dltesten Stadtstaaten
Sumers; Kultort des Enlil und des Ni-
nurta; religioses Zentrum Sumers 74,
131, 1941, 198, 272, 277

Nuadu eine nicht zu lokalisierende
Stadt 219

Nuhasse ein Land zwischen Aleppo
und Hama 87, 94,179

Perhena eine Ortschaft in der Kesse-
Dichtung, wahrscheinlich in Nordba-
bylonien gelegen 206, 208

Purushanda hethitische Stadt, wahr-
scheinlich stidlich am groflen Salzsee
(Tuz Géli) 2,31, 51, 68-73

Sippar  Kultort des Sonnengottes; die
heutige Ruine Abu Habba am Eu-
phrat 124, 198f.

Sudul die Stadt ,,Sudul im Lande Lul-
lu(wa) am Ufer des Meeres“ bildet den
Schauplatz einer marchenhaften Er-
zahlung 195f.

Tanipiya eine Ortschaft in Nordanato-
lien 101

Tarukka eine Ortschaft in Nordanato-
lien 97, 101

Tassa ein mythischer Berg 135, 138

Tuttul die heutige Ruine Tall Biya, nahe
der Mindung des Flusses Belth 145,
198

Urkes die Stadtruine Tell M6zan im
oberen Habirgebiet, Kultstadt des
Kumarbi 44, 131, 149, {., 156, 159

Urma eine Ortschaft in der Erzidhlung
vom Jager Kesse 203,209

Zalpa/Zalpuwa, eine Stadt an der (einsti-
gen) Miindung des Kizilirmak in das
Schwarze Meer 2, 20f., 24-26,29-31,
270

d) Gestalten aus dem Alten Testa-
ment, der antiken und spiteren Lite-
raturen in Vergleichen

Abel Vertreter der Hirtenkultur; zweit-
geborener Sohn von Adam und Eva;
wird von seinem Bruder Kain, dem
Vertreter des Feldbaus, getotet 194

Abraham iltester der Erzviter Israels
194, 196, 336

Acdestis/Agdistis  urspriinglich vom
Berge Agdos bei Pessinus abgeleiteter
Beiname der phrygischen Gottin Ky-
bele, spater ein selbstandiges mythi-
sches Wesen 170, 172-174,212, 313

Achilles bedeutendster Held der Grie-
chen vor Troia 126

Agamemnon Konig von Mykene und
Fiihrer der Griechen vor Troia 226,
254

Agdistis  siehe Acdestis

Aigipan niedere griechische Gottheit
103

Aigyptios Zwillingsbruder des Danaos
(siche Danaos) 24

Akrisios  feindlicher Zwillingsbruder
des Proitos und Gatte der Eurydike;
Vater der Danae; A. herrschte in Ar-
gos 205

Alviss der kluge Zwerg in einem der
Edda-Lieder 313

Amor Liebesgott, Sohn der Venus 102,
114, 181, 321, 323

Andreus eponymer Konig der Insel
Andros 325

Andromeda Tochter des Athiopenks-
nigs Kepheus 156

Antaios ein libyscher Riese, Sohn des
Poseidon und der Ge, von Herakles
besiegt 170

Anubis  Gestalt aus dem altagyptischen
Brudermirchen von Anubis/Anup
und Bata/Bitiu 194, 215, 323

Aphrodite griechische Géttin der
Schonheit und des Liebeslebens 245

Apollon  griechischer Gott der Dicht-
kunst, Mantik und Musik 140, 245

Ares griechischer Gott des Krieges 115

Arethusa hiufigerer Name von Quellen
bzw. Quellnymphen 298

Asterinos  Gestalt des griechischen Zau-
bermirchens Asterinos und Pulja 108

Athamas der Tantalide A. ist ein Bruder
des Sisyphus 115

Athena diestrahlende Tochter des Zeus,
verkorpert den Typus der miannerglei-
chen, mit physischer und geistiger
Energie begabten kimpferischen Jung-
frau 27,103
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Atlas der Sohn des Titanen Iapetos und
Bruder des Prometheus, hat die Aufga-
be, den Himmel zu stiitzen 156f.

Atli (Etzel) im Nibelungenlied der
Hunnenkonig Attila, Gemahl der
Krimhild, an dessen Hof die burgundi-
schen Helden fielen 53

Atreus Sohn des Pelops, Bruder des
Thyestes und Enkel des Tantalos (6),
53, 115, (325)

Attis  phrygischer Jiingling, Geliebter
der Gottin Kybele 27,103, 174

Auge Priesterin der Athena Alea, Mut-
ter des Telephos 27

Bata siche Anubis

Belos wortlich ,,Herr, Vater des Dana-
os und des Aigyptos 24

Bitiu siehe Anubis

Crane Name einer Hexe in den Fasten

des Ovid 314

Danae Tochter des Konigs Acrisios von
Argos; gebar, von Zeus als goldener
Regen geschwingert, den Perseus 205

Danaiden die fiinfzig Tochter des Da-
naos von zehn verschiedenen Miit-
tern 24,321

Danaos Stammesheros der Danaiden,
eines verschollenen peloponnesischen
Volkes, und Konig von Argos 24

Delila  Geliebte Simsons, entlockt im
Solde der Philister Simson das Ge-
heimnis seiner Kraft 155

Delphyne eine Tochter oder Vertraute
des Typhon 103

Demeter griechische Gottin der Agri-
kultur und des Getreides 53, 245

Deukalion Sohn des Prometheus und
Gemahl der Pyrrha ist der Heros der
griechischen Erzihlung von der gro-
fen Flut 173

Diomedes einer der griechischen Hel-
den vor Troia 23,45

Dionysos Sohn des Zeus und der Seme-
le, thrakischer Gott der wilden Natur
53, 146, 245

Dornroschen  Mirchengestalt des Typus
der schlafenden Schonheit 321

Eliun (El eljon, El olam) lokale Be-
zeichnung oder Erscheinungsform des
westsemitischen Gottes El 142

Enakiter hebriisch ,,Langhilse” (Enak)
im plastinensischen Bergland 153

Esau Sohn von Isaak und Rebekka 55,
194

Eurystheus beiE., dem Kénig in Tiryns
oder Mykenai, war Herakles Dienst-
mann und mufSte die zwolf Arbeiten
ausfuhren 321

Gaia die Erdeals gottliches Wesen 103,
136£., 140

Gibeoniten Bewohner einer der vier
Kanaanierstidte, die mit den landneh-
menden Israeliten ihre Selbstindigkeit
bewahrten 259

Gilgamos grazisierter Name des Gilga-
mes 11,22

Goliath Berufskrieger der Philister von
ungewohnlicher Grofie; besiegt von
David 274

Grimbhild (Kriemhild) Hauptheldin im
Nibelungenlied; Gemahlin Siegfrieds,
spater Konig Etzels Gemahlin 53

Habergeifl Gestalt aus dem deutschen
Volksglauben 108, 322

Hades Gott der griechischen Unter-
welt, Sohn des Kronos 112, 116 181,
239

Haemus und Rhodope das Geschwi-
sterpaar wurde in ein Gebirge verwan-
delt, weil sie sich die Namen Juppiter
und Juno zugelegt hatten 303

Harpyien gefliigelte Jungfrauen, Wind-
geister 314

Hathor (die sieben Hathoren) dgypti-
sche Liebesgottin 322

Hektor Sohn des Priamus; bedeutend-
ster Held der Troer in der Ilias 6, 45

Helios griechischer Sonnengott, Sohn
der Titanen Hyperion und Theia 226,
248

Hephaistos ~ griechischer Gott des Feu-
ers und der Schmiedekunst 113

Hera Schwester und Gemahlin des
Zeus 103, 174, 204, 226

Herakles berithmtester Heros der grie-
chischen Mythen, Sohn des Zeus und
der Alkmene 27,204,281, 321

Hermes Sohn des Zeus und der Maia,
urspriinglich Gott der Herden und
Weiden, Bote des Zeus 103, 113, 128,
239, 245, 319
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Hesione Tochter des trojanischen Ko-
nigs Laomedon, durch Herakles von
einem Seeungeheuer befreit 156

Hylas Teilnehmer der Argonautenfahrt,
wurde beim Wasserschopfen an der
mysischen Kiste von Quellnymphen
in die Flut hinabgezogen und von He-
rakles gesucht 108

Hypermestra eine Danaide, Gemahlin
des Lynkeus 24

Hypsistos der ,Hochste“, Gottesappel-
lativ oder -epitheton 142

Tason thessalischer Heros aus Iolkos,
von seinem Oheim nach dem goldenen
Vlief§ nach Kolchis geschickt; Held der
Argonautensage 115

To Kurzname fiir Iole, Jokaste; Tochter
des Flu8gottes und Konigs Inachos
202

Isaak Sohn Abrahamsund Vater Jakobs
und Esaus 55

Isis agyptische Gottin, die ursprunglich
den Thron verkorperte 107

Jakob  Sohn des Isaak, Vater der zwolf
Stimme und Ahnherr des Volkes Isra-
el 65,194

Jhwh Name Gottes im Alten Testa-
ment 11, 152, 156, 166, 210, 259

Joseph Hauptgestalt der Erzahlung von
Joseph und seinen Briidern aus den
Erzvitergeschichten 24,205, 210, 215

JunoRegina Gemahlin des Juppiter und
Beschiitzerin der Frauen 228

Juppiter hochster Gott des romischen
Pantheons, entspricht dem Zeus 53,
173

Kain (siche Abel) 194

Kirke Tochter des Helios, Zauberin auf
der Insel Aiaia; verwandelt einen Teil
der Begleiter des Odysseus in Schwei-
ne 201,226,239

Kronos vorgriechischer Gott aus dem
Geschlecht der Titanen, Sohn des Ura-
nos und der Gaia 103, 136, 140, 142,
174,333

Kybele phrygische Gottin mit dem
Hauptkultort in Pessinus; als Gotter-
mutter und Stadtgottin verehrt 27,
172

Laistrygones ein Marchenvolk men-
schenfressender Riesen in der Odyssee

(und den Metamorphosen des Ovid,
14,233ff) 52

Laomedon Erbauer und Konig von
Troja 156

Levi Sohn Jakobs und Stammvater der
Leviten 22,65

Leviathan Bezeichnung fiir ein von
Jhwh bezwungenes vorkosmisches
Seeungeheuer 152, 156

Liber ein italisch-romischer Gott, dem
Bacchus gleichgesetzt 173

Lichas ein Diener, der Herakles das ver-
giftete Gewand tiberbringt und von
thm in das eubdische Meer geschleu-
dert, in eine Klippe verwandelt wurde
303

Lot Brudersohn des Abraham, bei ei-
nem Streit um die Weideplitze wihlte
Lot die Jordanebene 194

Lykaon Altester Konig von Arkadien,
um den sich vielfaltig abgewandelte Sa-
gen gruppieren 53

Lynkeus einer der fiinfzig S6hne des
Aigyptios 24

Medea Tochter des Konigs Aietes von
Aia (Kolchis) verhalf durch ihre Zau-
berkiinste Iason zum goldenen Vlief§
und entfloh mit ihm 115

Metis die personifizierte Klugheit, die
Zeus zu seiner Gemahlin macht 138

Moiren die Schicksalsgottinnen, Toch-
ter des Zeus und der Themis: Klotho,
die Spinnerin, die den Lebensfaden des
Menschen spinnt, Lachesis, die Zutei-
lerin des Loses des Menschen, und
Atropos, die Unabwendbare 322

Nephele die personifizierte Wolke; Ge-
mahlin des Athamas und Mutter von
Phrixos und Helle 115

Nana Tochter des Flufigottes Sanga-
rios 173

Nimrod gewaltiger Jager, nach der bi-
blischen Sage Griinder des babyloni-
schen Reiches (1. Mos. 10, 8-10) 22

Niobe Tochter des Tantalos, in Phry-
gien aufgewachsen; beleidigte Leto
durch ihren Stolz auf ihre sieben bzw.
zwolf Sohne und Tochter, weshalb die-
se von Apollons und der Artemis Pfei-
le getotet wurden 53
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Noah zweiter Stammvater der Men-
schen, wird wegen seiner Gerechtig-
keit von der Sintflut verschont 21

Odysseus legendirer Fiirst von Ithaka
und umliegenden Inseln, Held der
Odyssee 52,218, 226,239

Oidipus Hauptheld des thebanischen
Sagenkreises 26,210

Omphale mythische Konigin der Ly-
der 281

Orpheus griechischer Singer; Sohn des
Apollon und berithmtester mythischer
Vertreter der Musik 318f.

Osiris  Bruder und Gemahl der Isis
103, 107, 146

Pandora Gemahlin des Epimetheus; auf
Geheif§ der tiber den Feuerraub des
Prometheus erziirnten Gotter von He-
phistos geschaffen und mit einem Faf§
ausgestattet, aus dem alle Ubel tiber die
Erde ausstromten 113,313

Patroklos der Freund des Achilles, den
er nach Troia begleitet 1261.

Pelops  Sohn des Tantalos, vom Vater
geschlachtet, gekocht und den Gottern
zum Mahl vorgesetzt, um ihre Allwis-
senheit zu priiffen 53, 115

Persephone  griechische Gottin der Un-
terwelt; Gemahlin des Hades 116,
181, 239

Perseus argivischer Heros, Sohn des
Zeus und der Danae; von seinem
GrofSvater Akrisios samt der Mutter in
einer Kiste ins Meer geworfen, von ei-
nem Fischer gerettet und aufgezogen;
P. befreit Andromeda von einem See-
ungeheuer 22,128, 156, 205, 325

Phaethon Sohn des Sonnengottes und
der Clymene, erhilt die Erlaubnis, den
Sonnenwagen einen Tag lang zu len-
ken, fiihrt aber einen Weltbrand herbei
und wird von Zeus mit einem Blitz er-
schlagen 319

Phrixos Sohn des Athamas und der Ne-
phele, flicht mit seiner Schwester Helle
vor seiner Stiefmutter Ino auf einem
Widder durch die Luft und erreicht
Kolchis, wo er das goldene Vlies des
Widders authingte 115

Pluto Gott der Ernte, dann verschmol-
zen mit dem Unterweltsgott Hades
116, 181

Poseidon Gott des Meeres, Sohn des
Kronos und der Rhea 156

Potiphar der Agypter, an den Joseph
verkauft wurde und dessen Frau ihn zu
verfihren suchte 215

Prometheus Sohn des Titanen Japetos
und der Klymene, bringt den Men-
schen, die er aus Ton geschaffen, wider
den Willen der Gotter das Feuer 113,
226

Proserpina griechisch Persephone;
Tochter des Juppiter und der Ceres
114, 181, 323

Psyche Gestalt aus dem griechischen
Mirchen, das von ihrer Liebe zu Amor
berichtet 102, 114, 126, 181, 321, 323,
342

Pulja  Gestalt des griechischen Zauber-
mirchens Asterinos und Pulja 108

Pyrrha Gemabhlin des Deukalion 173

Rhea die griechische Gottermutter 53,
138, 140

Rebekka Mutter der Zwillinge Esau
und Jakob 155

Ruben iltester Sohn des Jakob und der
Lea; Ahnherr des Stammes Ruben im
stdlichen Ostjordanland 65

Salomo Konig in Israel und Juda, Sohn
des David und der Bathseba, etwa
965-926 v. Chr. 114

Sangarios heute Sakarya, ein machtiger
Strom im Nordwesten Anatoliens
1731,

Sarwili  Gestalt aus kaukasischen Erzih-
lungen der Lezgen 170

Satana Frauengestalt in dem kaukasi-
schen Sagenkreis der Nartenerzahlun-
gen, dessen Zentrum der Nordkauka-
sus mit den dort beheimateten Osseten
st 174

Saul erster Konig der Israeliten vom
Stamm Benjamin, etwa 1020-1000 v.
Chr. 19,259

Semiramis assyrisch Sammu-ramat, Ge-
mahlin des assyrischen Konigs Samsi-
Adad V. (823-810v. Chr) 27

Simeon zweiter Sohn von Jakob und
Lea 65

Simson danitischer Held der Richter-
zeit 155

Sisyphos Typus bedenkenloser Schlau-
heit; muf§ schliellich in der Unterwelt



4. Literarische und mythologische Themen, Motive und Topoi 359

wegen seiner Schandtaten einen Stein
auf einen Berg wilzen, der thm immer
wieder hinabrollt 321

Sphinx Bezeichnung eines Mischwesens
mit Léwenkorper und Menschenkopf,
verbreitet in Agypten, Syrien und
Anatolien 210

Tannim Seeungeheuer der Urzeit, das
Jhwh bei der Ordnung der Schopfung
besiegt hat 152

Tantaliden ein mythisches Geschlecht,
das in Lydien herrschte 115

Tantalos Sohn des Zeus, mythischer
Konig von Lydien oder Phrygien; we-
gen seines Frevels in die Unterwelt
hungernd und diirstend (Tantalusqua-
len) verbannt 53

Tartaros tiefster Teil des Hades, der
griechischen Unterwelt; personifiziert
Gemahl der Gaia 103, 112, 321

Teiresias beriihmter, blinder thebani-
scher Seher 239

Telephos ein Sohn des Herakles und
Auge, der Priesterin der Athena Alea
27

Themis Titanin, Gottin der Ordnung
und der Gerechtigkeit, dargestellt mit
Waage und Fiillhorn 173

Thor (Donar) istin der nordischen My-
thologie der Gott des Gewitters, auf
einem Bocksgespann fahrend vorge-
stelle 313

Thyestes Sohn des Pelops und Bruder
des Atreus, mit dem sein Schicksal in
bitterem Hafl verbunden ist 53, 115

Titanen die Kinder des Uranos und der
Gaia, stiirzen auf Antrieb der Gaia ih-
ren Vater und setzten Kronos als Wel-
tenherrscher ein 103, 146

Torkh kraftstrotzender Bergriese aus
der armenischen Mythologie mit den
Ziigen eines Fruchtbarkeits- oder Wet-
tergottes 174

Tritogeneia Personifikation des Kampf-
tumultes, Beinamen der Pallas Athena
(Athena Tritonis) 138

Typhon ein Seeungeheuer, Sohn des
Tartaros und der Gaia 103, 156, 168,
174 1.

Uranos der personifizierte Himmel,
zeugte mit Gaia die Titanen, wird von

Kronos entmannt und gestiirzt 136f.,
142

Zeus hochster Gott des griechischen
Pantheons — Weltenherrscher und Ko-
nig der Gotter, Sohn des Kronos und
derRhea 23,30,53,103,113, 115, 124,
136, 138, 140, 156, 173, 202, 204, 226

4. Literarische und
mythologische Themen,
Motive und Topoi

Adoption 27,161

Anthropophagie 52

Atiologien

— Atiologie des sakralen K6nigtums 97,
101

— Atiologien der Nahrungsmittel 146

- Opferitiologien 139, 144,
1461.

— Atiologie des Passes iiber den Tau-
rus 49

— Stammesitiologien 22

— Atiologie der Zerstorung von Ebla
178, 185

Aufgaben, (unlosbare) 24, 320f., 323
(siehe auch 217, 219)

Aussetzungsmotive 20-23, 26

Bankett und Wettkimpfe 217f.

Begruflungszeremoniell 168-170

Berg, kreiflender 153, 157, 1591., 299

Biene, kleinstes und erfolgreichstes Tier
107£,, 322

Blaubart-Motiv 102

Brautraub 116

Bruder

— Jiingster 11,20, 22, 24, 53,91, 138

— Briider suchen Schwestern 20, 23

— Bruder-Schwester-Inzest 23f.

— Zweibriidermirchen 194

— sieben Briider 24,72

Devotion(sgesten) 168f., 184f., 2121,
247,253, 307

Drache, tolpelhaft und gefriflig 99, 184,
213,324,311, 97 ff.

— Drachenkampf 100, 153-156, 176

— Drachentoter 155f.

Dynastiegrindungslegenden 20-26

Entrickung 99
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Erbteilung 124, 194f., 197-199
Essen und Trinken sittigt nicht 106f.

Fee, gute und bose Feen 201, 321f.

Felsen, kreiflender siehe Berg

— Felsgeburten 172-174

Fenster, Blick aus dem Fenster 55, 981.,
101£, 3231,

Fest siehe Gestmahl

Finger 223,274,300, 316

- Fingergestik 180f.

Flufliberquerung 41

Frau

— Frau, bose 114

— Frau, eine schone Frau bezwingt ein
kraftstrotzendes Wesen 155

Fufs, Verletzlichkeit 170, 173

Gast, vergessener 322

Gastfreundschaft, verletzte 99

Gastmahl

— Gastmahl der Allani in der Unterwelt
99, 126, 180-182, 189

— Gastmahl der Go6ttin Hannahanna
219

— Gastmahl des Impakru 217

— Gastmahl des Kumarbi 153f.

— Gastmahl des Meeresgottes 160

— Gastmahl/Fest des Sonnengottes
1061.

— Gastmahl des Tantalos 53

— Gastmahl des Tarhun(ta) 107, 125f.,
154, 164., 197

— Gastmahl und Wettkampf 218

Geburt

— Geburt, vorgetauscht 204

— Geburt aus dem Schidel 138

- Geburtslegenden 22

Gestik 108, 180f.

,Goldenes Zeitalter 146

Gott, geschundener oder geschlachteter
1451

— unfihiger Gott als Weltenherrscher
145,176

— Gotter, getrennt wohnend 198

Grabbau im Fluflbett VI Anm. 1

Hirtenknabe, kluger 23, 26-28, 322

Historiola 237-247,320f., 342

Hochzeit (Hieros gamos) 24, 98, 101,
213,2171.,218

Identitit, verlorene 23f.
Inzest, Geschwisterinzestmotiv 20, 23{.

Jagd 2171

Kampf des Helden/Gottes gegen das
Meer 99f., 152-154

Kannibalismus siche Menschenfresser

Kastration 135f.

Kinderlosigkeit 195f., 211, 311

Kindermahl 53

Klage der Natur 317-320

Kleider, verwechselte 104f.

Kleidertausch 45, 233

Konfliktanbahnungsmotiv 181

Lebensfaden 111, 322
Liebesakt 155
Lob der guten Hausfrau 205

Meeresbezwinger 49, 152, 156, 2121,
251

Mehrlinge 21f.

Menschenfresser 51-53

Meteorit 140, 208-210

Nackte Gottin 2121,

— am Meeresstrand 154f1., 175f., 311

Namen, fremdartige 54, 72-74

Namengebung 125, 1601., 172, 197, 226

Natur

— Beschreibungen von Naturerscheinun-
gen 109,115,118, 122,151-153,1561.,
166, 240, 243, 317-320

Netz (metaphorisch) 251

Notzeit 104f., 126, 154, 279, 290, 317,
319

Opferverweigerung 145

Pandora-Motiv 104, 112-114
Paradies-Motiv 143, 146
Penismetaphorik 240, 312
Potiphar-Motiv 213-215
Probe 24,27,33,52f., 323

- ,Hexenprobe“ 74

Ratschlag, triigerisch 70, 75

Ratsversammlung der Gotter 126, 154,
156, 1821., 185, 274

Rechtsstreit zweier Briider 195, 199, 293

Rettung aus grofler Not 203, 205

Riesen und Riesenfrauen 52, 153, 157,
313f.

Ruhestérung 277

Schicksalsfrauen 321f.
Schlange siehe Drache
Schreckgestalt(en) 52f., 72,74, 102
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Schuhe

— verwechselte 104f.

— Schuhe als ,eilige Winde 128, 150,
159, 167, 162

Speiseverbot in der Unterwelt 181

— Verweigerung zu essen und zu trin-
ken 106, 126, 154

Sphinx 210

Stadtverfluchung 36, 227

Steingeburtsmythen 172-175

Suche nach einem vermifiten Gott 104,
106-108, 118

Suizid eines besiegten Konigs 19

Tabumotive 36, 99, 181

Tier

— kleinstes/geringstes Tier 108, siche
auch Biene Index a)

— allwissend 143f.

— Ungeziefer 312

Totung eines Gottes 146, 176

Traum 70, 270, 276

— symbolische Triume 211

- Traumdeutung 207, 209f.

— Traumorakel 75,193,254

— Traumprotokolle oder -sammlungen
10, 221-224

— Traumreihen als Vorzeichen 207,
209-211

— Traumvision(en) 70,91, 113-115, 254,
256-258, 270, 276

— Ritseltriume 210

Trennung von Himmel und Erde
135-137

Tir

— sieben Tiren 112

— verschlossene Ttur 101{.

Utopie- und Prophetiemotive 113, 146

Verbot 101, 181

— Speiseverbot in der Unterwelt 181,
323

— Verbotstibertretung (,,Blaubart-Mo-
tiv) 102, 114 (siche auch Fenster)

Vergewaltigung 173, 2121, 215

Verschlingungsmotiv 1391.

Weg

- Anlockungswege 110

- gefahrvoll 51, 691.

Wettkampf im Bogenschieffen und Braut-
werbung 218

Zerstickelung eines Menschen oder Got-
tes 53, 146

5. Begriffe der Stilistik und
Rbetorik

Alliteration 60,102, 104, 180, 2881., 293,
295

Analogie 34, 43,57, 109-111, 117, 204,
224,230-238, 241, 282, 300-304, 306,
308-310, 317, 320

Anapher 124,158

Antonyme 294

Assonanz 216, 289

Assoziation 56, 290f., 302

Asyndeton 180, 188, 1901., 234, 296

Chiasmus 96, 120, 133, 162, 190f., 269,
291,294, 296

Epanalepse 206, 291f.
Euphemismen 274, 300

Figura etymologica 28, 42, 60, 290, 296

Hendiadyoin 133,291
Homonyme 12
Hyperbaton 190{., 294
Hypertaxen 260

Inversion 292f., 296

Klangbilder mit Konsonanten und Voka-
len 288-290, 295

Klimax 124, 234,292, 294

Konsonantenspiele 104, 288,295

Metapher/Metaphorik 69,105,135, 157,
159, 179, 195, 248, 251, 298-300,
303-309, 310, 312

Onomatopoesie 106, 290

Parallelismus 96, 120, 123, 132f., 164,
180, 190f., 198, 292, 294, 296, 311

Parataxe 96

Paronomasie 290

Periphrase 191

Rhetorik 91, 133, 183, 261, 288,
Rhythmik/rhythmische Gliederung
102, 105, 121, 133, 142, 157, 246, 261,
269, 288
Reimwortpaare 297, 134,292
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Symbol(ik) 48, 66,221-223, 298, 301, Versmaf§ 190
306, 309, 311 Versstruktur 102, 105, 121, 198, 297

Synonyme 133, 291f,, 303 Wiederholungen von Wortfolgen 293

Wortspiele 60,96, 104, 121, 124, 198,
Trikolon 203 215£., 246, 2881., 290, 294 1.



Historischer
Zeitabschnitt

Altassyrische
Handelskolonien

Das althethitische
Reich

Die mittlere Epoche
des hethitischen
Reiches

Die hethitische
Grof3reichszeit

Zeittafel der Konige von Hatti

ungef. absolute
Chronologie

1800-1650

ca. 1600-1425

1560-1425

1425-1350

1350-1200

Herrscher

Pithana von Kussar
Anitta von Kanes
Piyusti von Hatti

Huzziya I

Vater des Hattusili
Hattusili I
Mursili I.

Hantili
Zidanta I.
Ammuna
Huzziya I
Telipinu

Tahurwaili?
Alluwamma

Hantili 1.

Zidanta II.

Huzziya II1.
Kantuzzili?

Tuthaliya L. (mit der
Konigin Nikkalmadi)
Arnuwanda L. (mit der
Konigin Asmunikkal)
Tuthaliya IT./III.

(= Tasmisarri, mit der

Konigin Taduheba)

Suppiluliuma I.

Arnuwanda II.

Mursili II.

Muwatalli II.
Mursili/Urhi-Tessob

Hattusili III. (mit der
Konigin Puduheba)
Tuthaliya IV.

Arnuwanda III.
Suppiluliuma II.

Zeitgenossen

Samsi-Adad L.
von Assyrien

Kassitenherrschaft
in Babylon

Mittanistaat in
Obermesopotamien
Thutmosis I1I. in

Agypten

Amenophis II.
Amenophis ITI.

Tusratta von Mittani

Assur-uballit von
Assyrien — Mittel-
assyrisches Reich
Haremhab von

Agypten

Adadnirari von
Assyrien

Ramses II.
Salmanassar I. von
Assyrien

Tukulti-Ninurta I.
von Assyrien

Merenptah von
Agypten
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