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Vorwort

Das vorliegende Buch wire ohne die Ermutigung, die praktische Hilfe
und den intellektuellen Austausch von vielen Seiten in dieser Form
nicht entstanden. Ich méchte an dieser Stelle ganz herzlich allen dan-
ken, die dazu beigetragen haben.

Mein langjihriges Interesse an Ritualen ist innerhalb des Doktoran-
denseminars der Religionswissenschaft in Lund entstanden. Die dorti-
gen zahlreichen Diskussionen und Theoriedebatten, die im Anschluss
an die Seminare noch im Keller fortgesetzt wurden, haben meinem
Denken eine neue Richtung gegeben. Allen Teilnehmern und den ehe-
maligen Kellerbewohnern sei hiermit herzlich gedankt! Insbesondere
denke ich dabei an meinen Doktorvater Prof. Tord Olsson, der mit
groBem Interesse, scharfem Auge und nicht zuletzt verstindnisvoller
Menschlichkeit diese Arbeit betreute. Auch Inger Callewaert und Ca-
tharina Raudvere, die Teile des Manuskripts gelesen haben, mdchte
ich fiir ihre Kommentare und das Engagement, das sie mir entgegen-
gebracht haben, danken. Prof. Staf Callewaert bin ich sehr verbunden
fiir seine hilfreichen Anmerkungen zum Theoriekapitel. Nicht zuletzt
bin ich Thomas Richter und Prof. Volkert Haas, die mir mit groSer
Hilfsbereitschaft, Freundlichkeit und Offenheit am Altorientalischen
Seminar in Berlin entgegenkamen, Dank schuldig.

Eine der Schwierigkeiten, die man im Zusammenhang mit einer
solchen Arbeit zu iberwinden hat, ist die Zuginglichkeit der Literatur.
Oft ist gerade das Buch, das man dringend braucht, ,,an anderem Ort*.
Fiir ihre Hilfe bei der Beschaffung der notwendigen Literatur und ihr
stetes Verstindnis fiir deren Dringlichkeit, sei Lars Ahlin, Eva-Maria
Jansson, Martina Peter und Michael von Prollius gedankt. Sicher ha-
ben sie es bisweilen heimlich bedauert, da8 die Biicher nicht im Ta-
schenbuchverlag erschienen waren...

Der jahrelange Aufenthalt in Schweden hat nicht nur Spuren in
meinem Leben, sondern auch auf meinem Schriftdeutsch hinterlassen.
Wihrend kleine Verschiebungen in der gesprochenen Sprache bei Fa-



milie und Freunden gelegentlich zur Heiterkeit beitragen, haben Mat-
thias Bank, Heidrun Fithrer und Walter Ubelacker mit groBem Einsatz
und ziher Uberzeugungsarbeit zur besseren Verstindlichkeit des Tex-
tes beigetragen. Mein besonderer Dank gilt Matthias, der immer wie-
der Korrektur gelesen hat und dessen unermiidliche Unterstiitzung zu
diesem Buch und dem Uberwinden der damit verbundenen Strapazen
beigesteuert hat.

Claus Fubrer sei Dank gesagt fir seine Einsatzbereitschaft, wenn
immer Not am Mann war, Leif Lindin fiir den kritischen Blick auf die
Bibliographie. Dieter Mitternacht bin ich 4uBerst verbunden flir die
miihevolle Arbeit mit dem Layout des Buches. Selbstlos hat er sich
der Uberwindung aller technischen Schwierigkeiten gewidmet und
stets fiir eine gute Atmosphiire gesorgt.

SchlieBlich an Freunde und Familie ein herzliches Dankeschbn fur
das Wichtigste: das Leben jenseits der Abhandlung und die Hilfe, bei-
de Welten miglich werden zu lassen.

Lund, im April 2004

Vorbemerkungen

Terminologie

Es ist fir ein besseres Verstindnis dieser Arbeit notwendig, den Ge-
brauch einiger Begriffe zu erkldren.

Ich benutze den Terminus Anthropologie, wie er im englischen
Sprachfeld gebriuchlich ist. Im deutschen Sprachraum ist der Begriff
Ethnologie an dieser Stelle gewohnlicher,' da mit dem Begriff Anth-
ropologie entweder die philosophische Anthropologle, z.B. mit ihren
Vertretern Gehlen und Scheler, assoziiert wird,” oder die physiologi-
sche Anthropologie, wie es in der Arch#ologie iiblich ist. Der Begriff
Anthropologie ist jedoch in seiner englischen Bedeutung belsplelswel—
se bereits in die deutsche Geschichtswissenschaft eingewandert,” und
er scheint mir, auch um jeden Anklang an die mit Rassenforschung
verbundene Valkerkunde der Vergangenheit zu vermeiden, der besse-
re. Anthropblogie verstehe ich als ibergeordneten Begriff, unter den
Kulturanthropologie, Sozialanthropologie, Religionsanthropologie
usw. untergeordnet sind.

Auch Religionswissenschaft benutze ich als einen itbergeordneten
Begriff, in dem Religionssoziologie, Religionsanthropologie usw. in-
begriffen sind. Religionsgeschichte wird als Synonym zu Religions-
wissenschaft verwendet.

Altorientalistik wird als iibergreifender Begriff benutzt, der die Su-
merologie, Akkadologie usw. einschlieft. Da sich die Arbeit den He-

! Definiert als das ,,Studium fremder Volker“, siche Schiatter, 1988, 157, vgl.
,,Vblkerklmde“ 1994.

Vgl ,,JAnthropologie®, 1986, Mithimann, 1968, Gebauer, 1989, 29-39.

Vgl Siissmuth, 1984,



thitern zowendet, sind Hcth1tologen hier als Hauptvertreter der Altori-
entalistik angesprochen.*

Transkribierung

Es wird die in der Hethitologie gebriuchliche Gro8- und Kleinschrei-
bung und Kursivierung beputzt. Sumerogramme, d.h. Worter, die die
Hethiter auf sumerisch schrieben und nicht ins hethitische tiberfithr-
ten, werden mit GroBbuchstaben geschrieben, Akkadogramme, d.h.
Worter, die im hethitischen Text auf akkadisch geschrieben wurden,
werden mit GroSbuchstaben und kursiviert wiedergegeben. Punkte
und Bindestriche trennen ein Zeichen vom nichsten. Auf die Wieder-
gabe langer und kurzer Vokale wird verzichtet, da sie hier keine Rolle
spielt. ,.x“ bzw. ,,0“ sind ausgeschrieben, wenn die Zeichen auf den
Tontafeln nicht lesbar sind, eckige Klammern markieren Ergéinzungen
schlecht lesbarer Zeichen, zuweilen auch aus Duplikaten eingesetzte
Zeichen. Runde Klammem markieren freiere Ergiinzungen, die z.B.
auch aus Duplikaten stammen kinnen.

Im laufenden Text sind die hethitischen, hurritischen und akkad1
schen Worter kursiviert, um sie vom Deutschen zu unterscheiden, die
Sumerogramme jedoch nicht. Zum AbschluB eine Notiz zur Transskri-
bierung der ,,Alten Frau®, **SU.GI. In neueren Texten wird sie meist
mit MUNUS wiedergegeben, hier wird aus praktischen Gritnden je-
doch die alte Schreibweise beibehalten, da sie in den verwendeten Ri-
tualtexten so transkribiert wurde. ‘

* Der Verstiindlichkeit halber solite fir den Fachfremden hinzugefiigt werden,
daB sie auf Hethitologie spezialisiert sind, sich jedoch auch mit anderen Gebie-
ten des Alten Orients beschiftigen.
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1. Einleitung

Warum hethitische Rituale? Ein Bericht ﬁir die Akademie

Die erste Pflicht eines Historikers besteht nicht darin,
einen Gegenstand zu behandeln, sondern ihn zu erfinden.
Paul Veyne'

,JHohe Herren von der Akademie! Sie erweisen mir die Ehre, mich
aufzufordern, der Akademie einen Bericht itber mein #ffisches Vorle-
ben einzureichen. Mit diesen Worten 148t Franz Kafka seine parodis-
tische Erzahlung tiber einen an der Goldkuste eingefangenen Affen
beginnen. Der Affe macht das Beste aus seiner Situation der Gefan-
genschaft: Er beschlieBt, Mensch zu werden, um aus dem Kifig zu
entkommen. Der entscheidende Moment in seiner Zivilisierungsge-
schichte besteht darin, daB er das Schnapstrinken lernt; anschlieBend
ist ihm keine menschliche Aufgabe mehr zu schwer. Bei wissenschaft-
lichen Gesellschaften ist er am Ende ein gern gesehener Gast und
kommt dort schlielich der Einladung nach, iiber den Proze8 seiner
Menschwerdung einen ,Bericht fiir eine Akademie“ abzustatten.”
Kafka erzihlt die ganze Geschichte aus der Perspektive des Affen.
Dieser legt seinen Bericht mit humoristischer Distanz sowohl zur
menschlichen Gesellschaft und zur Wissenschaftswelt als auch zur
Welt seiner Herkunft vor.

! Veyne, 1990 (1971), 211.
2 Eine besonders schone Ausgabe dieser Erzahlung mit [llustrationen des italieni-
schen Malers Andrea Di Gennaro findet sich bei Kafka, 1996. .



Erstes Kapitel

Zu Kafkas Zeiten florierten die wissenschaftlichen Gesellschaften,
der Evolutionismus blithte noch, und Abhandlungen tiber die verschie-
densten Spezialthemen, darunter auch solche des Alten Orients, wur-
den als ,,Bericht fiir die Akademie* verfaBt. Sie fanden auch in der Of-
fentlichkeit ein so groBes Interesse als Berichte iber die ,,Genese der
Menschheit®, daB sich Kafka gentigend Stoff fiir seine Ironie bot.

Die Zeiten haben sich gedndert — zumindest teilweise. Mein For-
schungsobjekt, hethitische Rituale, weckt heute statt dessen Erstaunen
und hiufig die Frage: ,,Hethiter, sind die nicht schon tot?“ Diese wie-
derkehrende Frage und die Arbeit mit den hethitischen Texten sowie
den herkémmlichen Interpretationen und Darstellungen der hethiti-
schen Religion haben mich zu dieser Abhandlung in vorliegender
Form veranla8t. Demzufolge soll die Einleitung damit begonnen wer-
den, erneut auf generelle Weise nach der Relevanz hethitischer Rituale
sowohl im wissenschaftlichen als auch im gesellschaftlichen Kontext
zu fragen.

Rituale sind zweifellos ein fester Bestandteil des religionswissen-
schaftlichen Diskurses. Vom eigenen Interesse an den Hethitern und
dem bereits befindlichen Ritualdiskurs als etwas Selbstverstindlichem
auszugehen, wire in diesem Rahmen das Einfachste. Eine solche
Selbstverstindlichkeit entspricht jedoch weder meinem Wissen-
schaftsverstindnis noch dem generellen Anliegen mit dieser Arbeit.’
Nicht nur die Welt der Akademie fordert, mit Kafka gesprochen, einen
Bericht. Auch der Offentlichkeit schulde ich Rechenschaft und in die-
sem Zusammenhang eine Antwort auf die Frage nach dem Warum he-
thitischer Rituale. Nicht allerdings im Sinne einer direkten gesell-
schaftlichen Niitzlichkeit, sondern durch den Nachweis der Sinnhaf-
tigkeit des Projektes.

Mein Anliegen ist es, den Diskurs iiber die Rituale und damit zu-
sammenhingend auch tiber die Religion des seit mehr als 3000 Jahren
aus Anatolien und Syrien ins geschichtliche Dunkel entschwundenen
Volkes der Hethiter zu analysieren und die Rituale aus einer Sichtwei-
se, die ich mit historischer Religionsanthropologie bezeichnen will, zu

> Das Wissenschaftsverstindnis wird ausfihrlich im zweiten Kapitel diskutiert.
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bearbeiten. Dartiber hinaus soll mit den Fragestellungen und Ergeb-
nissen dieser Arbeit ein genereller Beitrag zur Religionswissenschaft
geleistet werden. Im Idealfall kann dies wiederum zu neuen Theorien
und Methoden anregen.

Um zur Sinnhaftigkeit der spezifisch hethitischen Rituale und der
dabei angesprochenen generellen Fragestellungen innerhalb der Reli-
gionswissenschaft und ihrer Nachbardisziplinen zu kommen, stehen
am Anfang des Einleitungskapitels die Begriffe ,,Geschichte®, ,,Alt-
orientalistik“, ,,Anthropologie und ,Religionswissenschaft”. Diese
bilden die Basis fitr den Begriff der ,historischen Religionsanthropo-
logie*, mit deren Hilfe die hethitischen Rituale letztlich betrachtet
werden sollen. Es wird in diesem Zusammenhang auch auf die Ver-
hiltnisse zwischen den oben genannten Begriffen eingegangen, eben-
so wie auf diejenigen zwischen den entsprechenden akademischen Fi-
chern. 4

Erst mithilfe dieser generellen Auseinandersetzung werden dann die
folgenden Fragen beantwortet: Wozu brauchen wir heutzutage Kennt-
nisse iiber die Hethiter und deren Ritnale? Wozu kann eine Untersu-
chung hethitischer Rituale generell etwas beitragen?

Geschichte

Obwohl der Alte Orient zweifellos ein zur Geschichte gehtrendes
Phinomen ist, taucht in der akademischen Praxis eine direkte Assozia-
tion von Altem Orient und Geschichte nur selten auf. So wie Altorien-
talistik an der Universitat meist nicht mit Geschichtswissenschaft ver-
bunden wird,* erscheint der Alte Orient in Geschichtscurricula an bei-
spielsweise deutschen oder skandinavischen Universititen ebenfalls
nur selten. Es stellt sich die Frage, warum dies der Fall ist, und es soll

4 Dies gilt allerdings nicht fiir die fritheren sozialistischen Staaten Mittel- und
Osteuropas, wo der Geschichtsbegriff, gebunden an den historischen Materialis-
mus, auch den Alten Orient inkludierte. Zur Altorientalistik in den fritheren sozi-
alistischen Staaten, siche z.B. Klengel, 1986, Jakobson, 1980, Gamgrelidse,
1985.

13



Erstes Kapitel

an dieser Stelle auf das Verhiiltnis der beiden Begriffe und Ficher zu-

einander eingegangen werden

- Die Ursachen der relativ scharfen Trennung sind smherhch einer-
seits mit der Entstehungsgeschichte des Faches Altorientalistik ver-
bunden, andererseits mit der heutigen Situation akademischer Spezia-
lisierang. Anfangs standen durch den nahen Kontakt mit der Theolo-
gie eher theologische Fragen im Vordergrund, die dazu dienten, die
Kenntnisse itber die Umwelt des Alten Testaments zu erweitern. Dann
haben sich durch immer weitere Spezialisierungen eigene Fachestradi-
tionen entwickelt, und im Fall der Altorientalistik hat man im letzten
Jahrzehnt des 19. und in den ersten Jahrzehnten des 20. Jahrhunderts
die grundlegenden Methoden und Fragestellungen eher ans den
Sprachwissenschaften und der Archiologie als aus den Geschichts-
wissenschaften entlehnt. ;

_ In der europiischen Gﬁ'enﬂichkeit stieB der Alte Orient anfangs auf
erhebliches Interesse. Als Beispiel sei hier die Grindung der Deut-
schen Orientgesellschaft durch Universititsiehrer und private Mizene
im Jahre 1898 genannt, fiir die auch die Unterstitzung des Kaisers
gewonnen werden konnte. Eine Frage wie ,Hethiter, sind die nicht
schon tot?“, wiire zu dieser Zeit nicht gestellt worden, da die Ezfor-
schung eben dieser Toten auch in der Offentlichkeit eine Rolle spiel-
te.® Der Alte Orient wurde als Wiege unserer Zivilisation, unseres
Schriftsystems, unserer Wissenschaften und anch unserer Religion be-
zeichnet. In Konsequenz dessen wurde mit dem Ausgangspunkt im
genealogischem Gescmchtsverstﬁndms auch die Beschiftigung mit
ihm als notwendig angesehen.’ Zur Zeit des kolonialen Wettstreits um
die Uberfthrung ausgewshiter Monumente spielte der Alte Orient in

¥ Leider fehit bisher eine ansfillrlichere Untersuchung zur Fachesgeschichte der
Altorientalistik. Zur Entwicklung des Faches in Berlin, siche Renger, 1979, fir
Miunchen siche Babinger, 1957. Altere Literatur zu Fachesgeschichte in Deutsch-
land, siche Weidner, 1922 und Winckler, 1894; einen kurzen Uberblick itber Eu-
ropamlt ‘Skandinavien geben Trolle Larsen, 1989 und Andrén, 1997, 53-58.

8 Zur Rolle der Deutschen Orientgesellschaft (DOG) in Deutschiand, siche Matt-
gles 1999, Matthes, 1998b, Matthes, 1998a, Matthes, 1997, Matthes, 1996.

Siehe Trolle Larsen, 1989, 183,
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England, Frankreich und Deutschland Ende des 19., Anfang des 20.
Jahrhunderts eine Rolle, die heute kaum noch vorstellbar ist? In den
Bibel-Babel-Streit griff sogar der Kaiser dffentlich ein’

Heute werden der Alte Orient und mit ihm die Hethiter nicht mehr
im gleichen MaBe historisch als das Gebiet unsere Vorfahren betrach-
tet. Das Geschichtsverstindnis hat sich geindert, und die Hethiter
diirften nunmehr eher als ferne, vergangene Fremde gelten.

Auch die Stellung, die der Alte Orient innerhalb der Religionswis-
senschaft einnimmt, hat sich seit der vorigen Jahrhundertwende ge-
wandelt. In den Anfangszeiten der Religionswissenschaft wurden hiu-
fig altorientalistische Themen behandelt, was seit den letzten 20 Jah-
ren jedoch nicht mehr der Fall ist."® Gleichzeitig mit dem Infragestel-
len des genealogischen Geschichtsbegriffes scheint der Alte Onent
mehr und mehr in den Hintergrand geraten zu sein.:

Mit der Einbindung hethitischer Rituale als einem abgegrenzten
Teilgebiet des Alten Orients in einen anderen Geschichtsbegriff und in
den vorl4ufigen Kontext der Geschichtswissenschaften 148t sich mog-

8 Zu Anfang im Wettstreit mit v.a. England zur Uberfilhrung ,,vielseitiger und

besonders ausdrucksvoller Funde* Matthes, 1998b, 251. Vgl. auch Trolle Larsen,
1989
® Durch das Auffinden der GilgameSgeschichte wurde die Finmaligkeit der bibli-
schen Sintflutgeschichte in Frage gestellt, was in die Uberlegungen miindete, ob
sich ,.die Bibel aus Babel* entwickelte und damit der Offenbarungscharakter in
Frage gestellt wurde, oder ob die biblische Geschichte mit ihrem Monotheismus
einmalig und ,.etwas ganz anderes sei und eher Ankntipfungen an die Nomaden-
stimme hatte. Einen guten Uberblick tber den Streit und den Panbabylonmmus
bietet Trolle Larsen, 1989, 188-196.
19 biie die Anféinge der Religionswissenschaft siehe Rudolph, 1992. Fiir eine kur-
ze Rezeptionsgeschichte hethitischer Religion siehe Kapitel 3. Eine Analyse heu-
tiger Inhalte der Religionschichte anhand erschienener Artikel, Monographien
und Dissertationen ist nicht vorhanden, auch keine Trendanalyse von Theorien,
wie sie beispielsweise Ortner, 1984 fiir die Anthropologie vorgenommen hat;
diese Aussage ist daher als eine These zu verstehen. Eine Stichprobe der Zeit-
schriften Chaos, Numen, Svensk religionshistorisk drsskrift und Temenos der
letzten fitnf Jahre weist nur zwei Artikel tiber den Alten Orient aus, wenn dabei
die Frage des indoeurop#iischen Erbes mitgezihilt wird (Peter Jackson in Numen
49, 2002, 61-102 und Paolo Xella in Numen 49, 2002, 406-426).

15



Erstes Kapitel

licherweise ein Neuanfang starten. Mit einem Ansatz aus Sicht der
Geschichtswissenschaft statt allein der Sprachwissenschaften und der
Archiologie gewinnt man deren Fachestraditionen, Methoden und
Fragestellungen, wodurch sich Mdglichkeiten ergeben, sowohl hethiti-
sche Rituale auf neue Art zu sehen als auch einen neuen Platz fiir sie
innerhalb der Religionswissenschaft zu finden.

Es kann also sinnvoll sein, die Hethiter in die Geschichtsforschung
einzubeziehen. An dieser Stelle sollen die Warum-Fragen noch einmal
von neuem gestellt werden und sie erscheinen dann in bekannterem
Licht: Warum und wozu brauchen wir - in diesem Fall hethitische -
Geschichte? ‘

Die allgemeine Frage nach dem Bedarf an Geschichte ist vielfach
gestellt und ausfithrlich beantwortet worden. Dabei wird heute vor al-
lem die ratgebende und identitiitsstiftende Funktion von Geschichte
betont. Die Bedeutung von Geschichte fur die Gegenwart und die
Notwendigkeit einer Geschichtsdebatte wird auch in der Offentlich-
keit und in den Medien selten verneint. Auf welche Weise man aber
Geschichte brancht und benutzt, ist nicht in gleichem MaSe ffentlich
diskutiert oder reflektiert worden."

Nattirlich ist in der heutigen, 6ffentlichen Debatte nicht gleich die
hethitische Geschichte direkt mit angesprochen. Es handelt sich bei ihr
nicht um die eigene, nihere Vergangenheit, sondern um die sehr ferne.
In welcher Weise ist die Frage nach der Bedeutung der hethitischen
Geschichte da tiberhaupt noch sinnvoll? Weder besteht zur niheren
Vergangenheit noch zur Gegenwart eine direkte politische Verbin-
dung, und somit fallen praktische Antworten, die eine ratgebende oder
identitatsklirende Funktion fiir die Gegenwart inkludieren, aus, und es
bleibt eher die Frage nach der generellen Bedeutung von Geschichte
relevant. Es ist also zu sehen, ob die ferne Vergangenheit in eine sol-
che generelle Begritndung eingeschlossen werden kann.

U Diese Diskussion wird allerdings innerwissenschaftlich rege gefiihrt. Sehr aus-
fithrlich hat sich beispielsweise Lowenthal, um nur ein Werk zu nennen, der Fra-
ge nach den verschiedenen Gebriiuchen von Vergangenheit und Geschichte ge-
widmet; von Nostalgie angefangen tiber Identititsstiftung bis hin zur bewuBten
Umgestaltung der Vergangenheit. Siehe Lowenthal, 1985.
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In einem 1999 verdffentlichten, populirgeschichtlich gehaltenen
Artikel tiber den Nutzen von Geschichte hat die schwedische Histori-
kerin Eva Osterberg™? die Frage, auf welche Weise und wozu wir die
Vergangenheit brauchen, ausfiihrlicher behandelt.”® Sie argumentiert,
daB wir durch die Geschichte erfithren, wie Menschen in den ver-
schiedenen Zeiten ihr Leben handhabten. Geschichte mache sichtbar,
wie Menschen mit ihrem Gebundensein in festen gesellschaftlichen
Strukturen umgingen, welche Handlungsoptionen in einer bestimmten
Zeit gegeben waren, und wie sie benutzt wurden. Dieses Wissen tiber
die Lebensgestaltung von Menschen aus verschiedenen Zeiten konne
angewendet werden, um die eigenen, heutigen Gebundenheiten und
Freiheiten sehen und dann auch kritisch beurteilen zu konnen.' An-
schlieBend wirft Osterberg die Frage auf, wessen Vergangenheit wir
brauchen.” Thre Begrtindung der Notwendigkeit von Geschichte ist
sowohl fir die Wissenschaften als auch das alltigliche Leben giiltig.
Es werden auch mehrere Aspekte des Faches Geschichte anfgenom-
men, und theoretische Voraussetzungen sind impliziert, auf die noch
einzugehen sein wird.

12 sie gehtrt 21 den bekannten Geschichtswissenschaftlemn, die sich auch in den
offentlichen Diskussionen hiufiger zu Wort melden und tiber das Fortbestehen
einer Geschichtsdebatte besorgt sind. Sie bertihrt in ihren Beitriigen oft, auch
wenn sie spezifische Probleme spezifischer Epochen behandelt, die Frage nach
einem generellen Sinn und Gebrauch von Geschichte. Siehe z.B. Osterberg,
1995, in den Essays 1, 3, 4 und 7.(7-35. 73-91. 93-116. 171-197).

B Osterberg, 1999. Osterberg greift hier auch einen Teil von Nietzsches bekann-
tem Essay von 1874 ,,Vom Nutzen und Nachteil der Historie fiir das Leben* aus
seinen ,unzeitgemiBen Betrachtungen® auf und in diesem Zusammenhang den
dreifachen Gebrauch der Geschichte, den antiquarischen, den monumentalisti-
schen und den kritischen. Osterbergs Artikel ist hier exemplarisch ausgewdhit. Er
ist besonders passend, da er sich mit der in dieser Einleitung relevanten Frage-
stellung als Hauptgegenstand beschiftigt und sich an eine breitere skandinavi-
sche Offentlichkeit richtet. 4

14 sterberg, 1999, 87. Sehr shnlich argumentiert beispielsweise auch Siissmuth,
1984. Diese Sichtweise ist natiirlich nicht neu, da sie zur kritischen Funktion der
Wissenschaft hinfuhrt, aber relevant.

13 Osterberg, 1999, 96.
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Geschichte und Geschichtswissenschaft sind damit als Vorausset-
zung einer Kritikfahigkeit angesprochen. Erst durch das Vergleichen
von Lebenswegen kdnnen Gebundenheiten und Strukturen entdeckt
und dann einer Kritik unterworfen werden. Man kann somit sagen,
daB unser Bedaif an Geschichte mithilfe von Anthropologie bégrundet
wird. Gleichzeitig ist angedeutet, daB fur die Sozialwissenschaften ih-
rerseits die Geschichtswissenschaft notwendig ist, demn Vergleichen
muB vergeschichtlichtes Vergleichen sein, da die in verschiedenen
Zeiten unterschiedlichen Optionen deutlich werden miissen. ;

Man sieht an Osterbergs Ausfithmngen, daB die Begriindung der
Notwendigkeit von Geschichte mit dem Geschichtsverstindnis eng
verbunden ist. Im 19. Jahrhundert zur Zeit des Historismus, in wel-
chem das Fach Geschichte ein ungeheures Gewicht erhielt, hatte man
ein anderes Geschichtsbild and damit verbunden eine andere Begrlin-
dung der Notwendigkeit von Geschichte. Geschichte war ein fort-
schreitender Entwicklungsproze8; diesen ProzeB zu kennen war not-
wendig, um Ereignisse der Gegenwart zu verstehen. Es wird zu priifen
sein, ob nicht die Beschiftiguang mit dem Alten Orient hauptséchlich
unter einem Geschichtsbild untergeordnet wurde, das sich von dieser
verstehenden Geschichte her begriindete.

Das Geschichtsverstandnis Eva Osterbergs, von einer Verwobenheit
der Ficher Anthropologie und Geschichte ausgehend, ist auch heute
nicht selbstverstindlich,'® und die Debatte um die Verhiltnisbestim-
mung Anthropologie — Geschichte und das Fir und Wider einer ,,his-
torischen Anthropologie” ist noch immer in reger Diskussion. Den-
noch sind Arbeiten innerhalb der Geschichte, die anthropologische
Fragestellungen inkludieren, seit den achtziger Jahren hiufiger ge-
worden und ebenso historische Arbeiten innerhalb der Anthropolo-

'® Dies ist insofern erstaunlich, als z.B. die Definition des Geschichtsbegriffes in
der Brockhaus Enzykiopidie von 1989 auf die Verwobenheit hinweist: ,, ... Ge-
schichte ist das politisch-soziale Beziehungsgeflecht zwischen den Menschen in
all seinen zeitlichen Bezligen, ... , ist ein politisch-sozialer Grundbegriff, der die
(kalendermiiBige) Gleichzeitigkeit des (strukturell) Ungleichzeitigen begrifflich
erfassen und wissenschaftlich erforschen will.“ Band 8, 390-391.
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gie.”” Fiir die Anniherung der Ficher aneinander hat ein sich verin-
derndes Geschichtsbild sowie ein wachsendes Interesse an Alltagsge-
schichte innerhalb der von den Gesellschaftswissenschaften beeinfluB-
ten Schule der Annales sicher viel beigetragen.'®

Im Hinblick auf eine Verh4ltnisbestimmung beider Ficher und einer
anschlieBenden Verbindung mit den Hethitern und der Religionswis-
senschaft sollen besonders zwei Aspekte der Geschichtswissenschaft
aufgegriffen werden, die fiir einen Nutzen der Geschichte notwendig
sind. Gemeint sind die komparative Methode auf der einen und die
kritische Funktion der Geschichtswissenschaft auf der anderen Seite.

Die komparative Methode, und darunter ist hier das Vergleichen
von Lebenssituationen und -bedingungen zu verstehen, ist im Grunde
die Voraussetzung fur die kritische Funktion der Geschichtswissen-
schaft, denn erst durch einen Vergleich kann man Unterschiede z.B.
von Handlungsoptionen deutlich und bewertbar machen, erst durch
den Vergleich konnen neue Theorien entstehen.'” Mit der kritischen
Funktion ist hier die Analyse von Lebensbedingungen gemeint, das
Aufdecken ihrer ihnen moglicherweise zugrundeliegenden Strukturen,
von denen eine Abhiingigkeit besteht. Andere Lebenssituationen las-
sen sich auf diese erkannte Strukturen hin untersuchen mit der Frage,
ob sie auch hier zugrundeliegen. Auf diese Weise konnen verborgene
Abhingigkeiten offenbar werden.

17 Bine Auswahl der debattierenden Anthropologen und Historiker sind Gure-
vich, 1992, Hastrup, 1992, Magnusson, 1990, Gebauer, 1989, Winberg, 1988,
Magnusson, 1986, Gerholm, 1984, Magnusson, 1984, Siissmuth, 1984. Fir die
Akzeptanz historischer Fragestellungen innerhalb der Anthropologie, siche
Gerholm, 1984. In Deutschland kann man am Beispiel des sogenannten Histori-
kerstreits die Anseinandersetzungen von Historikern, die Gesellschaftswissen-
schaften inkludieren wollen, und der Gegenreaktion, die in einem Historizismus
miindete, gut ablesen. Dazu siche Nybom, 1988. Illustrativ ist der weitliufige
Ausspruch vieler, den Gesellschaftswissenschaften eher abgeneigten Historiker:
,Wer von der Sache nichts weiss, der spricht immer von Methoden®, Nybom,
1988, 133.

18 7um Geschichtsbild der Annales, siche v.a. Perenyi, 1984.

1 Es handelt sich hier bei der Komparation also nicht um das Vergleichen von
Phéinomenen, sondern um strukturgebundenes Vergleichen.
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Geschichtswissenschaft demzufolge als eine komparative Wissen-
schaft aufzufassen, ist zundchst etwas ungewShnlich. Der Begriff
wvergleichende Geschichte” taucht nicht sehr hiufig auf, wogegen
man an vergleichende Religionsgeschichte (,,comparative religion)
bzw. ,,vergleichende Sprachwissenschaft“ seit langem gewohnt ist.2’
Vielleicht steht aber gerade diese Gewdhnung, die in der Religions-
wissenschaft die Gedanken v.a. zur phinomenologischen Tradition
fithrt, Versuchen im Weg, das Vergleichen auf andere Weise zu nut-
zen. Aus diesem Grund soll hier der Umweg tiber die vergleichende
Geschichte gemacht werden.

Vereinfacht gesagt hatte man sich in der Somolog:e traditionell
Klassendifferenzen gewidmet; in der Anthropologie ,.Kulturdifferen-
zen*“, in der Geschichte beschiftigte man sich mit den zeitlich Entfern-
ten. In einer neuen Suche nach dem Fremden stellt sich nun in Bezug
anf die Hethiter die Frage, in welcher Weise sie mit welchem Sinn als
Komparationsmaterial dienen knnen.

Mit den Fremden arbeiten herkémmlicherweise d1e Anﬂlropologen
Wenden wir uns also dem Fremden generell zu, um zu sehen, welche
neuen Perspektiven sich mit dem veridnderten Geschichtsbild, das sei-
nerseits auf die Anthropologie hinweist, fiir die Erforschung des Alten
Orients bieten. Fragen wir Anthropologen, warum es wichtig ist, sich
mit dem Fremden zu beschiftigen.

Anthropologie

Wihrend sich die Geschichte mit Menschen in fremden Zeiten be-
schiftigt, geht es dem Anthropologen um Menschen in fernen Riu-
men. Welchen Fremden sollte man sich widmen und warum?

Die Untersuchungsgegenstinde der Anthropologie scheinen weni-
ger selbstverstindlich zu sein als im Fall der Geschichte; sie sind we-
der in den Medien noch in der Fachliteratur nach der Zeit des Evoluti-
onismus ausgiebig diskutiert worden. Fremde und fremde Sitten

? Bourdien ist dagegen einer derjenigen, der den Begriff ,.vergleichende Histo-
rie* benutzt, siche Bourdieu, 1991 (1984), 44-45. =
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kommen in den Medien zwar vor, und die ,multikulturelle Gesell-
schaft™ ist viel umschrieben. Die Notwendigkeit, fremde Kulturen zu
kennen, wird dabei allerdings hauptsichlich in der Vorbeugung von
Konflikten bei Problemen des Zusammenlebens gesehen. Warum man
sich grundsitzlich mit dem Fremden beschiftigen sollte, wird dagegen
kaum debattiert. Man konnte dies, parallel zum Geschichtsversténdnis,
als ein genealogisches Anthropologieverstindnis bezeichnen.”

In der breiten Offentlichkeit fehlt also die Grundsatzdebatte. Wie ist
es in der Fachwelt? Ein kurzer Blick auf die Fachesg&schmhte soll
zeigen, was diskutiert wurde.

Die Anthropologie als akademisches Fach,” wie es heute bei-
spielsweise an europsischen und amerikanischen Universitiiten vertre-
ten ist, hat ihre Wurzeln in der zweiten Hlfte des 19. Jahrhunderts im
Zeitalter akademischer Spezialisierung. Aus Kolonialismus, Industria-
lismus und den vorausgegangenen Entdeckungsreisen erwachsen, be-
gann das gezielte Sammeln von Material tiber fremde Volker in neu
gegriindeten ,ethnologischen Sozietiten“, zunichst in Frankreich und
England.” Das Studium fremder, bevorzugt ,,primitiver Volker — die
Anfithrungsstriche traten erst etwa 50 Jahre spéter hinzu — diente vor
allem der Einordnung dieser Volker in den groSen Rahmen der Ent-

2! Das mtiBte nicht unbedingt so sein. Der Holocaust wird z.B. oft als Argument
angefithrt, warum es wichtig ist, Geschichte zu tradieren. Es wiire ebenso mbg-
lwh,lhnalsArgumantﬁtrdxeNotwendlgkeuvonAnthmpologxeanzuﬂmrenund
Anﬂ)ropologle eventuell sogar als Schulfach einzufithren.

2 1ch mache hier keinen Unterschied zwischen Sozialanthropologie, Kulturanth-

ropologie etc., sondem betrachte Anthropologie als den Oberbegriff. Zum Beg-
riff Anthropologie siehe unter ,,Vorbemerkungen zur Terminologie®.
B 1839 wurde in Paris die ,Societé ethnologique” gegriindet, kurz darauf in
London die ,Ethnological Society”, siche Klausen, 1984 (1981), 20-21. In den
1880er Jahren nahm unter Auftrag der Regierung der Vereinigten Staaten auch
ein amerikanisches, ethnologisches Biiro seine Arbeit auf. Die Werke zur Fa-
chesgeschichte der Anthropologie ebenso wie zur Geschichte der Religionswis-
senschaft beginnt man Ubrigens gerne mit den Kenntnissen, die die ,,Vorviter* in
der Klassischen Antike Ober andere Vlker hatten, fortgesetzt mit denen der Phi-
losophen bis zu den Missionsrapporten, siche z.B. Klausen, 1984 (1981) und fir
die Religionswissenschaft Kippenberg, 1997.. ;
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wicklungs- und Kulturgeschichte der Menschheit und der Entstehung
von Zivilisation als Gegenbegriff zum ,,Primiﬁven“.“ Man kann die
fiamaligeAnt!'iropologie daher im Grunde als ein geschichtliches Pro-
Jekt bezeichnen; die genannten Untersuchungen begannen z‘ur glei-
chen Zeit wie die groBen archiiologischen Projekte, die demselben
Zweck dienten.” Man benutzte die neu erworbenen Kenntnisse tiber
»primitive* Kulturen, um die eigenen, geschichtlich fermen Zeiten, die
anfiéinglichen Stadien des Menschseins, zu verstehen, und setzte sie
z.B. politisch und gesellschaftsphilosophisch bei der Entwicklung
spezifischer Gesellschaftsmodelle wie dem Konservatismus, dem Li-
beralismus oder dem Sozialismus ein. Eine Faszination am Fromden
ging wohl Hand in Hand mit der Erleichterung, dieses Entwicklungs-
stadium hinter sich gelassen zu haben — Kafkas Karikatur dieser
Sichtweise im , Bericht fiir eine Akademie* kam nicht von ungefihr.®
Sowohl die Vergangenheit als auch die fremden Kulturen der Gegen-

Sehr deutlich wird dies bei Tylor: ,In taking up the problem of the develop-
mﬁentofcultmeasabranchofethnologicalmseamh, a first proceeding is to ob-
tain a means of measurement. Seeking something like a definite line along which
to ref;kon progression and retrogression in civilization, we may apparently find it
best in the classification of real tribes and nations, past and present. (...) The edu-
f:atcfl world of Europe and America practically settles a standard by simply plac-
mgm.ownnanonsatoneendofmesocialsaiesandsavagc tribes at the other
arranging the rest of mankind between these limits according as they cozrespond’
m closely to savage or to cultured life, (..) Few would dispute that the follow-
m% races are arranged rightly in order of culture: -Australian, Tahitian, Aztec
Chines, Itahan Tylor, 1891, 26-27. Noch 1951 muBte Evans-Pritchards in sei-’
ner Prﬁsentafnon der Sozialanthropologie das Vorurteil ausriumen, Anthropolo-
gen beschiiftigten sich mit Affen, Schideln und merkwitrdigen Riten von Wilden
2E;vans—Pn’tcharct, 1967 (1951), 1. .
- Siehe auch Bowler, 1989, 34,

Noch nach Mthlmann ist das Fach Anthropologie z.B. dem Kuriositsitsinteres-
s? an fernen und entlegenen Lindern entsprungen: ,,An dieser exotischen Neu-
gier entztindeten sich die Fragen nach dem Woher des Menschengeschlechtes
nach den Urspriingen und Anfingen der menschlichen Kultur, Sprache Gesell:
schaft und Religion ...“ Mtthimann, 1968, 13, ks :
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wart gehrten auf diese Weise in die Ideologie des Fortschritts des 19.
Jahrhunderts *’

Auch die damaligen Arbeitsmethoden der Anthropologie hnelten
stark denen der Geschichtswissenschaft: Es ging um das Einsammeln
und Ordnen von neuen schriftlichen Daten aus den Archiven aller
Welt. Als Beispiel seien Edward B. Tylor und James Frazer genannt,
zwei der anthropologischen Pioniere, die umfangreiche evolutionisti-
sche Werke schrieben.?® Sie erhielten ihre Kenntnisse in Archiven und
Bibliotheken, nicht durch eigene Studien vor Ort. Doch schon die
Schiiler Tylors wurden noch von ihm selbst angeregt, vor Ort die Fak-
ten der historischen Dokumente tiber die ,,Primitiven” zu kontrollieren
und neue Daten aufzuzeichnen, zur ,,philologischen und anthropologi-
schen Studie“?’ Zu den Themen, die in der Anfangszeit diskutiert
wurden, gehtrten z.B. der Aufbau der Gesellschaft, die Art der Spra-
che, der Gebrauch von Mathematik, Mythen und Riten.” Viele wert-
volle Kenntnisse tiber fremde Kulturen hat man noch immer dem e-
normen Arbeitseinsatz dieser Pioniere zn verdanken.

Fin wichtiger Abschnitt in der darauffolgenden Phase der Anthro-
pologie begann mit der Entwicklung anderer Studienmethoden, wie

L

%7 Wie sehr das Interesse fiir die Vergangenheit und damit auch fiir den ,.fernen
Primitiven” mit der beginnenden Industrialisierung und der Idee des Fortschritts
verkniipft war, hat Bowler sehr deutlich fiir das viktorianische Zeitalter gezeigt,
siche hier v.a. Bowler, 1989, vii-ix und 1-14. ,The Victorians learnt more about
the classical and biblical past through the development of archaeology — but they
were also the first to confront the fact that an extension of the same techniques
revealed a hitherto undreamt-of antiquity for the human race. Exploration of the
,stone age* added a whole new dimension to the study of how society developed,
a dimension taken up eagerly by anthropologists seeking to understand the
,primitive* cultures still to be found in many parts of the world“, Bowler, 1989,
i : ; 2

# Frazer (1854-1941) war der erste, der 1908 in GroBbritannien eine Professur
mit dem Titel ,,Social Anthropology* erhielt, siehie Evans-Pritchard, 1967 (1951),
3. Tylor (1832-1917) war u.a. maBgeblich an der Etablierung eines Komitees zur
Aufzeichnung der nordwestlichen Indianerstiimme Kanadas beteiligt. :

? Siehe Stocking, 1992,18. : %
Siehe z.B. Tylor, 1891, der hier auch sehr zahireiche Animismus-Kapitel hat.
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z.B. der ,stationidren Feldforschung®, wie Mtthlmann sie nannte.”!
Diese erforderte den moglichst langen Aufenthalt bei den zu untersu-
chenden Gesellschaften ~ im Gegensatz zu den Aufzeichnungen eines
Hindurchreisenden — und brachte ihrerseits auch neue Fragestellungen
mit sich. Withrend Evans-Pritchard, einer der wichtigen Vertreter der
frithen britischen Sozialanthropologie, die Methoden der Anthropolo-
gie noch als denen der Geschichte nahe verwandt bezeichnen konnte,
obwohl sie fidr ihn ein Zweig der Soziologie war,” wandte man sich
spiter in der Anthropologie immer mehr von historischen Arbeitswei-
sen ab und der Sozialwissenschaft zu, wobei die Feldarbeit eines der
wxchtlgsten Werkzeuge bildete,”

Man kann den Eindruck haben, da8 die Interessen und Vorgehens-
weisen der Anthropologe in ihren Anfangszeiten noch relativ einheit-
lich waren, wogegen in jungerer Zeit zunehmend Stimmen laut wer-
den, die darauf hinweisen, daB es innerhalb des Faches keinen ge-
meinsamen Diskurs mehr gibe.** Obwohl sich das Fach stark gewan-
delt hat, sind doch einige gemeinsame Themenfelder geblieben.”® Ge-
rade diese Themenfelder sind es, die von anderen Fichemn, wie bei-
spielsweise der Geschichtswissenschaft, aufgegriffen werden.

Festzuhalten ist, daB man sich nicht nur aus Grtinden #hnlicher
Wurzeln in der Fachesgeschichte, sondern sicher auch durch die Fo-

3! Mithimann, 1968, 132-139. ,

32 Bvans-Pritchard, 1967 (1951), 6: , ... it is much more like certain branches of
historical scholarship — social history and the history of institutions and of ideas
as contrasted with narrative and political history — than it is to any of the natural
sciences.* Als Hauptaufgabe der Anthropologie sicht er das Studium v.a. primiti-
ver Gesellschaften. Evans-Pritchard, 1967 (1951), 11.

Sxehe auch Eriksen, 1995, 14-17.

3 Hierzu siehe v. a. Ortner, 1984. Sie zitiert anfangs Eric Wolf in einem Inter—
view in der New York Times: ,,There ist no longer a shared discourse, a shared
set of terms to which all practitioners address themselves, a shared language we
all, however idiosyncratically, speak.” Ortner, 1984, 126. ;

Themcn, die z.B. Eriksen in seiner Einfithrung in die Anthropologie, die eine
der neuesten ist, neben den Arbeitsmethoden und Theorien nennt, sind: lokale
Organisationen, Person und Gesellschaft, Verwandischaft, Hmrat, Genus und Al-
ter, Religion und Rituale. Siehe. Eriksen, 1995.
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kussierung auf den Menschen als Teil einer Gruppe in den Theoriebil-
dungen als der Soziologie zugehtrig versteht, wohingegen in der Ge-
schichtswissenschaft lange Zeit eher das politisch bedeutende Indivi-
doum und dessen Ereignisgeschichte im Mittelpunkt gestanden hat,
seltener eine Gesellschaft als solche. Wihrend Geschichte den zeitli-
chen Wandel behandelt, ist Soziologie als der Versuch gesehen wor-
den, die Richtung des Wandels zu verstehen.*® Im Vergleich zur Anth-
ropologie widmet sich die Soziologie konventionellerweise eher der
eigenen als der fremden Gesellschaft.

SchlieBlich gilt es, sich nun der Frage zuzuwenden, warum man
sich mit dem Fremden beschiftigen sollte. Eine gute Antwort findet
sich bei dem norwegischen Anthropologen Thomas Hylland Eriksen
in seiner Einfithrung in die Anthropologie. Im Epilog (,,And So
What*) ist hier zu lesen: ,,The single most important human insight to
be gained from this way of comparing societies is perhaps the realiza-
tion that everything could have been different in our own society —
that the way we live is only one among innumerable ways of life
which humans have adopted.“”’ Das Vergleichen von verschiedenen
Gesellschaften kann also zu einer verdnderten Auffassung der eigenen
Lebenswelt fithren.-Die Andersartigkeit anderer Kulturen zeigt die
Gebundenheiten und Strukturen auf, in denen die Menschen unserer
Gesellschaft leben. Mit anderen Worten kann man die Relationalisie-
rung der eigenen Lebenswelt als die Voraussetzung fiir eine kritische
Funktion auch in der Anthropologie bezeichnen, die #hnlich derjeni-
gen der modernen Geschichtswissenschaft ist. Wihrend bei Eva
Osterberg die kritische Funktion fiir die Geschichte individualistisch
formuliert war, bezieht sich das Vergleichen bei Friksen auf die ge-
samte Gesellschaft. Dies soll jedoch nicht als Gegensatz zwischen den
beiden Fichern verstanden werden, sondern als Betonung jeweils ver-
schiedener Aspekte. '

36 So z.B. Abrams, der sich u.a. mit historischer Sozxologle beschiftigt hat, siche
Abrams, 1981, 75.
37 Eriksen, 1995, 296.
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Moderne Anthropologie setzt Geschichtlichkeit also voraus. Da
man ,die Richtung des Wandels” im gesellschaftlichen Kontcxt zu
‘verstehen und zu erkliiren versucht, gibt man sich nicht mit vermeint-
lichen Naturgegebenheiten, beispielsweise einer ,Primitivitit” vom
fremden Anderen als Erklirung fir dessen Andersartigkeit, zufrieden,
sondern analysiert den geschlchﬂlchen Kontext ebenso wie den gesell-
schaftlichen. Anthropologie ist ihrerseits unabdingbar fr eine Ge-
schichtsauffassung, bei der man nicht davon ausgeht, da8 G&schlchte
dem Menschen einfach »von oben” zustdBt, sondem bei der man so-
wohl den Akteur als auch die gesellscha.fthchen Strukturen beachtet.”®

Die Ausﬁlhmngen zeigen, daB es demnach sinnvoll ist, sich mit
dem Fremden zu beschiifhgen und zwar nicht nur, um eventuell in der
Lage zu sein, Konflikte in der heutigen, sogenannten multlkulturellen
Gesellschaft zu verstehen oder zu lésen, sondern auch um der eigenen
Gesellschaft kritikfihig gegcnubcrtreten zu kbnnen. ;

Der histori sch femc Fremde

me,nmdzhkelanguageornwney is a carrier
of significance, a form through which we define
:hemm:ofrezaaombawmﬂwwfmm o:her”

Die blshengen Ausfﬁhmngen zum Nutzen von Anthropologle und Ge-
schichte haben gezeigt, daB keine diametralen Gegensitze zwischen
diesen Fichern bestehen, sondern daB verschiedene Aspekte eben

3 Vgl. daz die AuBerungen der Anthropologin Sherry Ortner, die Geschichte,
Anthropologe und die Praxistheorie in Verbindung setzt: ,,I-hstory is not simply
something that happens to people, but something they makc within, of course,
mcverypowafuloonsumnmofthesystemmthmwmchﬂmym@eraung A
practice approach attempts to see this making, whether in the past or in the pre-
sent, whether in the creation of novelty or in the reproduction of the same old
thing. Rather than fetishizing history, a practice approach offers, or at least prom-
mes,anmdclthatlmphmﬂylmxﬁaboﬂxhlstoucalandanﬂzmpologxcal
studies.” ~

% Rabian, 1983, ix.
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immer vergeschichtlichter Menschlichkeit untersucht werden, auch
wenn sie sich dabei in ihren Arbeitsmethoden unterscheiden. -

Die niichste Uberlegung soll sich dem historisch fernen Fremden,
dem Hethiter, widmen. Warum sollen wir uns mit diesem beschifti-
gen? Reichen die generellen Be griindungen von Geschichte und Anth-
ropologie auch filr diesen Spezialfall aus? Weiter oben wurde gezeigt,
daB der Alte Orient frither auch in der westlichen Welt zur eigenen
Geschichte zahlen konnte, was heute nicht mehr der Fall ist. Die feh-
lende Selbstverstindlichkeit der Auseinandersetzung mit dem Alten
Orient in den dffentlichen und akademischen Debatten hatte AnlaB

zum grundsitzlichen Nachdenken iiber den Bedarf an Geschichte und
Anthropologie gegeben. In beiden Fillen sind die komparative Me-
thode und die kritische Funktion als w1cht1ge Grﬂnde angefithrt wor-
den.

Unsere heutige Gesellschaft ist also nicht ohne den Vergleich zu
anderen Gesellschaften und nicht ohne geschichtliche Zusammenh#n-
ge einsichtig. Die Bildung von orientalischen Sammlungen und ethno-
logischen Gesellschaften z.B. ist nicht ohne die frithe Industrialisie-
rung und den Kolonialismus verstindlich. Die konkreten historischen
Kontexte geben den Sammlungen und Gesellschaften einen anderen
Sinnzusammenhang; der Evolutionismus bekommt beispielsweise im
Kontext des Fortschrittsverstiindnisses des Viktorianismus einen ganz
anderen Sinn, als wenn man ihn losgeldst von seiner Epoche als iso-
liertes Phinomen betrachten witirde.® Analog dazu kann man mit ei-
nem anthropologischen Vergleich scheinbar naturgegebene Phinome-
ne hinterfragen, so z.B. die Institution der Ehe; scheinbare Selbstver-
standlichkeiten konnen durch den Vergleich als nicht naturgegeben
aufgedeckt und Gebundenheiten und Freiheiten dadurch deutlicher
gemacht werden.

Die Hethiter sind ebenso anthropologlsch&s Verglenchsmatenal wie
z.B. die Volker der heuugen Sﬁdseemseln. Natiirlich ist die Quellen-

% Den engen Zusammenhang“ zwischen Bvolutionismus und Viktorianismu’s
zeigt deutlich Bowler, 1989. Evolutionismus wird jedoch noch immer kontextlos,
dh.ohnes:chdesvmtonamschen&besbewuﬂtzusem,bmum,dazustwenn
Besonderen Kapitel 3.
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lage eine andere als bei der Untersuchung eines zeitgentssischen Vol-
kes, was Konsequenzen fir die Vergleichsmdglichkeiten hat, aber
nicht prinzipiell deren Sinn untergribt. So kann ich nach diesen Uber-
legungen dann programmatisch sagen: der historisch Feme ist nicht
fremder als der gleichzeitige Ferne, oder um es mit einem Zitat der
dinischen Anthropologin Kirsten Hastrup auszudriicken: ,.Es ist die
Aufgabe der Ethnographie, die menschlichen Kultur- und Gesell-
schaftsverhiiltnisse auf der ganzen Erde zu beschreiben, zn deuten und
zu erkliren, sowohl in der Vergangenheit als auch in der Gegen-
wart,“4! ; G '

Ich stimme daher mit Eva Osterberg darin tiberein, daB die Antwort
auf die Warum-Frage in einer weit verstandenen Anthropologie liegt.
Differenzierter ausgedriickt bedeutet dies, da8 auch die Lebens- und
die religitse Welt des Hethiters uns zeigen kann, wie man denken und
leben kann, welche Arten von Religiositit moglich sind. Hethitische
(Religions-) Geschichte ist ein ebenso fruchtbarer Teil von Mensch-
heitsgeschichte wie jede andere Geschichte und kann im konkreten
Vergleichen auch fiir die kritische Funktion sinnvoll werden.

Religionswissenschaft

Nachdem Geschichte und Anthropologie als Begriindungshintergrund
behandelt worden sind, soll nun die Verbindung zur Religionswissen-
schaft hergestellt werden. Wihrend der Historiker sein Buch griffig
mit ,,The past is everywhere"’42 beginnen lassen kann und es auch dem
Anthropologen keine griSeren Schwierigkeiten bereiten diirfte, das-

41 Det #r etnografins uppgift att beskriva, tolka och forklara miinskliga kultur-
och sambhiillsforhillanden ver hela jordklotet, bide i forfluten tid och i nutid.“
Hastrup, 1982 (1980), 13. In Dinemark ist die Fachesbezeichnung, shnlich wie
in Deutschland, , Ethnographie* und nicht ,, Anthropologie®. Ein schtnes Beispiel
fiir die Verwebung von Anthropologie und Geschichte ist auch der Titel des Bu-
ches fiber den Gebrauch von Geschichte von David Lowenthal: ,, The Past Is a
Foreign Country*. Er ist von Hause aus ein Geograph, hat sich jedoch ausgiebig
mit historischen Problemen auseinandergesetzt, siche Lowenthal, 1985.

2 S0 2.B. Lowenthal, 1985, XV.
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selbe vom Menschen zu behaupten, wire dagegen bei ,,religion is eve-
rywhere* schon nicht mehr verstindlich, wie das gemeint sein sollte.
Der Religionsbegriff unterscheidet sich insofern von dem der Ge-
schichte und der Anthropologie, als sich die Frage nach der Abgren-
zung zu ,Nicht-Religion“ stellt. Wihrend man zudem noch ein eini-
germaBen klares Bild dartiber hat, womit sich Historiker beschiftigen
konnten, wird im Fall der Anthropologie mit dem Menschen als tiber-
geordnetem Studienobjekt das Feld zwar sehr weit, der Fachesgegens-
tand scheint aber noch faBbar. Wie ist das mit Religion und Religio-
nen? Diese Frage ist schon deshalb wichtig, weil Religionswissen-
schaft von breiten Teilen der Bevolkerung noch immer hauptsdchlich
mit dem Christentum assoziiert wird.*

Der Religionsbegriff ist mindestens seit der Entstehung des Faches
umstritten. Er scheint noch stirker als die Begriffe Geschichte und
Anthropologie von einer Theorie, der Religionstheorie, beziehungs-
weise einem mehr oder minder reflektierten Vorverstindnis abhingig
zu sein. Dies hat auch fiir eine Bewertung des Faches Konsequenzen.
Ist Religion allein Opium fir das Volk, um nur ein Beispiel herauszu-
greifen, hat das entscheidende Folgen fiir eine Antwort auf die Frage,
warum man sich mit Religion beschiftigen sollte. Religionswissen-
schaft wire demnach ein Studium von verschiedenen Rauschmitteln
und wiirde der Emiichterung dienen, eine freudianische Interpretation
hatte #hnliche Konsequenzen. Unter diesem Aspekt kdnnte man
durchaus auch die Religion der Hethiter betrachten, die Funktion der
dortigen Rauschmittel analysieren und anschlieBend dem Vergleich
und der kritischen Funktion zur Verfiigung stellen, auch wenn die
Quellenlage in diesem Fall nicht gut wire.

Es ist nicht mdglich, den Religionsbegriff fur alle zufriedenstellend
und féir alle Kulturen einheitlich zu definieren, und fiir diese Arbeit ist
das auch nicht notwendig. Dagegen ist es aus mehreren Grlinden
wichtig, die Schwierigkeiten, die mit dem Begriff verbunden sind, zu
beleuchten. Da Religionswissenschaft zn Geschichte und Anthropolo-

# 8o st beispielsweise der Religionsunterricht in den meisten Lindern Europas
auch heute noch christlich-konfessionell gebunden.
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gie ins Verhiltnis gesetzt und dann mit ihnen zu einem eigenen Pro-
gramm historischer Religionsanthropologie verbunden werden soll,
muB die Perspektive, mit der Religion hier betrachtet wird, deutlich
werden. Zudem haben unterschiedliche Begriffsauffassungen und
Theorien implizit oder explizit immer auch Folgen fiir die Materialbe-
handlung und sollten spiitestens im Zusammenhang mit dieser darge-
legt werden. ;

Das Arbeitsfeld der bisherigen Religionswissenschaft zu beschrei-
ben, ist zunichst einfacher, als den Religionsbegriff zu kliren. Daher
soll der Blick zunichst wieder in die Fachesgeschichte, unter besonde-
rer Berticksichtigung der Begriffsgeschichte, wandern.** Dabei LiBt
sich eine Verwandtschaft der Religionswissenschaft mit den Fichern
Anthropologie und Soziologie ausmachen. Es treten sowohl gemein-
same Themen und #hnliche Methoden als auch dieselben Wissen-
schaftler auf, teilweise werden sogar dieselben Minner als Urviter des
Faches beansprucht. Gelehrte wie z.B. Tylor, Frazer, Durkheim,
Mauss, Radcliff-Brown, Malinowski und Evans-Pritchard spielen in
der Geschichte aller genannten Ficher eine Rolle.*’

Ob man die Tradition der Religionswissenschaft nun mit der aus der
Philosophie kommenden Religionskritik des 17. Jh. oder mit ihrer
Konsolidierung als selbstindige akademische Disziplin im 19. Jh. be-
ginnen 148t, so haben doch beide Anfinge einen kritischen Umgang
mit dem herkdmmlichen Religionsbegriff gemeinsam.*® Die Philoso-

* Das ist nicht zuletzt deshalb wichtig, weil Religionswissenschaft auch heute
noch in weiten Kreisen der Humanwissenschaften mit der ph#nomenologischen
Tradition verbunden und in die zitierte Literatur aufgenommen wird, mit ihren
Hauptvertretern van der Leeuw, Eliade, Stderblom und Widengren; dabei ist
man sich nicht immer der beispielsweise quellenkritischen und theoretischen
Probleme dieser Tradition bewuSt. Einen kurzen Uberblick tiber die komplizierte
Verhiiltnisbestimmung zwischen Religionswissenschaft und ihrem Gegenstand,
%eligion, kann man sich bei Gladigow, 1988 verschaffen.

Siehe z.B. Rudolph, 1992, Kippenberg, 1997, Sharpe, 1975, Stocking, 1995,
Klausen, 1984 (1981).
48 Rudolph, 1962 und Kippenberg, 1997 lassen Religionswissenschaft im 19. Jh
anfangen, Asad, 1993 dagegen mit der Dekonstruktion des Religionsbegriffes im
17. Ih.
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phen stellten die ,natiirliche Religion* der ,.offenbarten Religion“ ge-
gentiber, um den Begriff so aus der konfessionellen Theologie zu 16-
sen; damit konnte Religion Gegenstand einer Religionswissenschaft
werden. Unter EinfluB der vergleichenden Sprachwissenschaft und er-
leichtert durch die neu entstehenden Sammlungen ,heiliger Dokumen-
te* aus aller Welt entstand eine vergleichende Religionswissenschaft,
zundchst allerdings mit dem Ziel, dem Christentum zu dienen. Unver-
gessen bleiben in diesem Zusammenhang die berithmten Ausspriiche
Max Miillers, die vergleichende Religionswissenschaft werde den An-
blick der Welt verindern und ,,wer eine [Religion] kennt, kennt kei-
ne**’ Seitdem hat Religionswissenschaft einen festen Platz an der
Akademie, auch wenn diese urspriinglichen Fragen nach der ,Ent-
wicklung der Religion* inzwischen in den Hintergrund getreten sind.

Nach der Erweiterung des Religionsbegriffes ging man zu einer
Ein- und Zuordnung der verschiedenen Religionen tiber. Eine Zeit
lang suchte man den Ursprung von Religion, dann die Religion in den
Religionen, bzw. den Kern von Religion, sei es das Heilige oder bei-
spielsweise einen homo religiosus. Man versuchte auch, eine Typisie-
rung verschiedener Religionsformen vorzunehmen, niimlich ,Mono-
theismus®, ,,Polytheismus* und ,,Dualismus*, um die bekanntesten he-
rauszugreifen, die mehr oder weniger reflektiert noch heute viel be-
nutzt werden. Der urspriingliche Optimismus, einen Kern finden zu
konnen, wurde von den meisten schlieBlich aufgegeben und die Suche
galt dann einzelnen, universell verstandenen Phidnomenen, Strukturen
oder Funktionen in den Religionen; man suchte hier nach Ahnlichkei-
ten und RegelmiiBigkeiten.

Die konkreten Ziele aus der Anfangsphase der Religionswissen-
schaft stirkten auch ein Gefiihl der Einheitlichkeit und Eigenstindig-
keit des Faches. Der Religionsbegriff selbst unterlag jedoch stindiger
Verdnderung, was Konsequenzen fiir Inhalt und Aufgabe des Faches
hatte. In den letzten Jahrzehnten wurden #hnlich wie im Fall der Anth-

47 The Science of Religion may be the last of the sciences which man is destined
to elaborate; but when it is elaborated, it will change the aspect of the world and
give a new life to Christianity itself.“ Miiller, 1867, xix.
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ropologie Einheitlichkeit und Eigenstindigkeit oft im Zusammenhang
mit Definitionsfragen und Religionstheorien immer wieder neu disku-
tiert. Auch wenn man sich auf gemeinsame Antworten nicht einigen
konnte, hat das Fach inzwischen doch einen gemeinsamen Themenka-
talog und auch eine gemeinsame Begriffsbildung ausgebildet.*® Zent-
rale Themen, die behandelt werden, sind beispielsweise Rituale, Op-
fer, Mythen, Kosmologien, religidse Spezialisten, heilige Schriften,
Mystik oder. auch ,Religionstypen“ (z.B. Griinderreligionen versus
ethnische Religionen), wihrend man die Methoden und Theorien mit
den anderen Humanwissenschaften teilt.

Talal Asad hat die Schwierigkeit aufgezeigt, aus Religion einen
spezifischen Raum menschlicher Praxis und Glaubens zu machen, der
nicht reduzierbar und von einer autonomen Essenz sei. Der Versuch
einer solchen transhistorischen Definition sei eine Strategie, um das
Feld der Religion gegeniiber Sphiiren anderer Felder und somit deren
Machtzugriff zu verteidigen.” SchiieBt man sich dem an und sieht Re-
ligion statt dessen in Praxis, AuBerungen und Diskurs an das Feld so-
zialen Lebens gebunden, so kann man stattdessen beobachten, ,was
Religion tut“. Auf diese Weise LiBt sich beobachten, wie verschie-
denste geschichtliche, heterogene Elemente z.B. religidse Reprisenta-
tionen bilden und auf welche Weise sie das soziale Feld verindern,
ohne daB man Religion damit Wahrheits- bzw. Unwahrheitscharakter
zugesprochen hat. In diesem Sinn kann man Religionswissenschaft
ohne weiteres als ein Teilgebiet der Anthropologie behandeln. Der
Vorteil, den sie als eigenstiindiges Fach bietet, ist die Spezialisierung,
der durch den stiindig vorgenommenen Vergleich mdglich gewordene
kritische Umgang mit allem, was als Religion oder religitse Elemente
begriffen wird.®

“ Podemann Sgrensen nennt es eine gemeinsame komparative Begriffsbildung
Podemann Sgrensen, 1996 (1994), 10.

* Asad, 1993, 27-28.

% Vgl. auch Michaelis: ,Gerade weil die Religionswissenschaft ihren Gegens-
tand und jhren Kanon noch nicht gefunden hat, bewahrt sie sich ibre etliche Male
bewiesene Offenheit fitr Fragen.* Michaelis, 1997, 13.
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Als Beispiel, das gleichzeitig die Schwierigkeit des Religionsbegrif-
fes wie auch den religionswissenschaftlichen Vergleich illustriert, soll
das Religionskonzept dienen. Der Ausgangspunkt fiir den Vergleich
kann das eigene Religionskonzept, das eigene Vorverstindnis sein. In
unserer Wissenstradition wird der Begriff Religion, wie er allgemein-
sprachlich verstanden wird, mit Glaube gleichgesetzt. Dann versucht
man, ,den Glauben“ anderer Volker zu erkunden. In dieser Auseinan-
dersetzung trifft man auf Schwierigkeiten, die Gleichsetzung beizube-
halten, besonders bei den Religionen, die sich nicht auf ein gemein-
sames Bekenntnis griinden. Ein deutlicher ,,Glaube® 14Bt sich viel-
leicht nicht entdecken. Dies muB dann zu einem erneuerten Religions-
begriff fithren, der sich nicht mehr mit dem Glauben gleichsetzen 148t,
sondern das eigene Vorverstindnis revidiert; die Religionswissen-
schaft hat ihren eigenen Gegenstand neu definiert.

Auch die Stirke der Religionswissenschaft sehe ich also vor allem
in ihrer kritischen Funktion. Mit religionswissenschaftlichen Kennt-
nissen ist man in der Lage, dem, was als Religion tradiert wird, kri-
tisch gegentiberzustehen, man ist sich der geschichtlichen Wandelbar-
keit und Abhiingigkeiten bewuBt und kann Religion studieren, ohne
dabei unbewuBt Theologien zu produzieren.”*

Historische Rcligionsanthropologie

In der uns tberlieferten Welt hethitischer Hin senschaften finden
sich zahlreiche Gotter, Gottinnen und andere/Gels . Auch Rituale, in
denen diese Wesen auftreten, sind zu groBer tradiert. Gotter,
Geister und Rituale sind bedeutende Begriffe in der Religionswissen-
schaft. Genau hier mochte ich jedoch einsetzen, um hethitische Texte
ans Sicht historischer Anthropologie zu betrachten, sie also der Reli-
gionswissenschaft erst einmal zu entfithren, bevor sie ihr mit der Per-

5! Xhnlich bei Podemann Sgrensen, 1996 (1994), 10. So auch viele andere, z.B.
Waardenburg, 1993, 221-222.
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spektive historischer Religionsanthropologie wieder eingeordnet wer-
den.

Diese Perspektive macht den Menschen zum Zentrum. Die Gotter
beispielsweise sollen auf die Erde, in das tigliche Leben der Men-
schen zuriickgeholt werden, sollen als zu den Sozialfaktoren gehorig
betrachtet werden. Auf diese Weise wird gefragt, was der Mensch mit
den Gottern macht, was die Gotter fiir ihn sein konnen, es wird nicht
nach Gottern an und fir sich und unter sich gefragL Hethitische
,»Hoch- und Unterweltgttter sollen also nicht aus Ritualtexten extra-
hiert, mithilfe von ,,Hoch- oder Unterweltsgéttern“ anderer Religionen
neu strukturiert, erkldrt und in ein. polytheistisches System eingefiigt

- werden; sie sollen auch nicht ein solches weiter systematisieren hel-

fen, um daraus eine Art Philosophie oder Weltanschauung konstruie-
ren zu kénnen.

Bei der voriibergehenden Entfithrung hethitischer Rituale aus Reli-
gionswissenschaft und Altorientalistik in die historische Anthropolo-
gie kann es unter dem Aspekt der bereits besprochenen kritischen
Funktion der Religionswissenschaft sogar ein Vorteil sein, sich dem
fernen Fremden zu widmen, denn er 148t sich nicht ganz so leicht zum
nahen Bekannten machen, da er den Widerstand des riiumlich und his-
torisch ,,garstig breiten Grabens“ bietet, um den bekannten Ausdruck
Lessings zu benutzen.? So erdffnen sich von hier aus nicht nur neue
Perspektiven liber die Hethiter, sondern auch die Hethiter erdffnen uns
andere Perspektiven fiir die Religionswissenschaft; beispielsweise
konnte der Religionsbegriff durch einen Vergleich mit hethitischen
Formen der Religionsaustibung modifiziert werden.

Rituale

Aus verschiedenen Griinden soll in dieser Arbeit der Fokus auf der
Religionsaustibung liegen; so sollen gegen Ende der Uberlegungen die
Rituale angesprochen werden. In Anthropologie und Religionswissen-

32 Aus den theologiekritischen Schriften III von 1777: wUber den Beweis des
Geistes und der Kraft.“ Lessing, 1979 (1777), 13.
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schaft sind Rituale mit unterschiedlichen Interpretationen und Theo-
rien in neuerer Zeit viel diskutiert worden, in der Altorientalistik da-
gegen sind die moderneren Ritualtheorien weniger bekannt.”® Eine re-
ligionsanthropologische Beschiftigung mit hethitischen Ritualen kann
von daher fur interdisziplinire Zusammenarbeit wichtig werden.

Eine Fokussierung auf die Austibung ist mit Blick auf die Quellen-
lage vorteilhaft, denn es sind in beeindruckender Menge und in grofier
Detailliertheit Quellen zur religidsen Praxis, insbesondere Ritualtexte,
vorhanden. Quantitit und Detailliertheit unterscheiden die hethiti-
schen Quellen von anderen Zeugnissen ritueller Aktivitit in Mesopo-
tamien, teilweise konnten die Texte heute noch zur Nachauffithrung
verwendet werden. Darliber hinaus ist es bei den Hethitern wie in vie-
len Fillen vergangener Religionen: die Quellen bieten keinen direkten
Zugang zu einer Vorstellungswelt; es gibt keine Glaubensbekenntnis-
se, keine AuBerungen einer Religionszugehtrigkeit, keine aufgezeich-
neten Dogmen.* Bei gegenwirtigen Kulturen ist es zwar auch nicht
immer leicht, direkten Zugang zur Vorstellungswelt zu erhalten, aber
die hethitischen Quellen sind auf eine andere Weise fiir immer ge-
schlossen. Obwohl es reichhaltige Quellen zur Religionsausiibung
gibt, hat man sie vor allem dazu benutzt, eine Vorstellungswelt zu
skizzieren.>

33 Als eine kleine Auswahl moderner Theorien seien Asad, 1993, Bell, 1992 und
1997, Humphrey, 1994 sowie Rappaport 1999 genannt. Fiir das Gebiet der Alt-
orientalistik, siehe Kapitel 3.

54 Der berithmte Assyriologe Oppenheim zog in Bezug auf Mesopotamien aller-
dings daraus die radikale SchluBfolgerung, daB eine mesopotamische Religions-
geschichte nicht schreibbar wiire, siche Oppenheim, 1965 (1964), 172-183. Die-
se Aussage hatte weitreichende Folgen innerhalb der Altorientalistik. Sie griindet
sich jedoch auf einen sehr begrenzten Religionsbegriff, da er z.B. einerseits My-
then nur als Literatur betrachtet und so der Literaturgeschichte vorbehilt, ande-
rerseits archiologische Relikte wie z.B. die sogenannten Beterstatuetten sowie
die Tkonografie von Gottern als fiir die Frage nach der Religion unergiebig be-
trachtet, da sie zum Privatkult gehtren respektive nur tiber das emotionale Klima
in mesopotamischer Religion AufschluB geben, Oppenheim, 19657 (1964), 174-
175.

55 Ausfithrlicher dazu Kapitel 3.
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SchlieBlich bietet die Beschiftigung mit Ritualen auch fiir die Reli-
gionswissenschaft einen Vorteil. Auch hier hat man sich lange Zeit
mit Vorstellungswelten und Glaubenssystemen beschiftigt,* das gilt
insbedondere von historischen Religionen. Durch die Anwendung von
Praxistheorien lassen sich inzwischen andere Priorititen setzen.”” Um
noch einmal auf obiges Beispiel von der Bedeutung von Géttern im
Leben der Menschen, von dem was der Mensch mit dem Gott tut, zu-
riickzukommen, so ist dies eine vollig andere Frage als die nach dem
Gottesbild bzw. der Gottervorstellung. Es liegt auf der Hand, daB sie
eine wichtiges Pendant zur Vorstellungswelt bilden mu8. Ich mochte
noch daritber hinausgehen und behaupten, daB diese Praxisfrage die
Bewertung von Glaubensvorstellungen verindert und ein kritisches
Korrektiv ist. Wenn man beispielsweise nachweisen kann, da8 eine
Ambivalenz oder eine kritische Distanz zu religiosen Normen oder zu
Gottern vorhanden ist, hat das Konsequenzen fiir die Gesamtbewer-
tung der Rolle der Religion im Leben der Menschen. Dies muf man
den von den Wissenschaftlern erstellten, systematisierten Glaubens-
vorstellungen gegeniiberstellen. Eine solche Bewertung 148t sich nur
durch eine Inklusion der Rollen von Ritualen vornehmen, da hier ne-
ben Denken auch andere Dimensionen menschlicher Aktivitit vor-
kommen. Gerade mithilfe von Ritualanalysen kann also die kritische
Funktion in der Religionswissenschaft wahrgenommen und so verhin-
dert werden, daB Theologien produziert werden.

Zusammenfassend

Meine Antworten sind demnach teils generell, teils spezifisch. Zum
einen habe ich hethitische Rituale als Teilgebiet den Fichern Ge-
schichte, Anthropologie und Religionswissenschaft zugeordnet und
die generelle Berechtigung von Ritualstudien und deren Bedeutung fiir
die Religionswissenschaft dargelegt. Daneben ist aufgezeigt worden,

56 Diesem Tatbestand will z.B. Jensen, 1996 (1994) abhelfen, vgl., Jensen, 1996
(1994), 7. Vgl. auch Kapitel 2.
57 Uber die Praxistheorien siche Kapitel 2.
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welche spezifische Funktion die Bearbeitung hethitischer Rituale in
der heutigen Religionswissenschaft haben kann und umgekehrt, wel-
che Bedeutung die Rituale im interdiszipliniren Kontakt spielen kon-
nen. Es ist ebenfalls deutlich geworden, daB wihrend dieser einleiten-
den Uberlegungen auch meine eigene Epistemologie ihre Spuren auf
den Antworten und den Fragen hinterlassen hat. Diese soll explizit in
Kapitel 2 zur Sprache kommen.

Was Kafka satirisch gestaltet hat, ist wissenschaftlich vielleicht mit
der kritischen Funktion zu erreichen; es folgt die Fortsetzung des Be-
richts fiir die Akademie.

Hintergrund und Fragestellung

Von der evangelischen Theologic kommend und mit Max Milllers
Aufforderung zum Studium verschiedener Religionen im Hinterkopf,
gelangte ich tiber den Weg der Fremdsprachen zu den Religionen im
Alten Orient. Hebriisch fithrte zu akkadisch, sumerisch und mittel-
gyptisch und schlieBlich uber die Suche nach Ritualtexten zu hethi-
tisch. Es entstand bei mir bald der Eindruck, daB bei den Religionen
des Alterr Orients mit zweierlei MaB gemessen wurde; Menschen aus
judsochristlichen Traditionen wurden sowohl in der Literatur als auch
in den Vorlesungen deutlich groBztigiger bewertet und rationaler ges-
taltet. Das war insbesondere bei der Bewertung von Ritualen der Fall,
und zwar nicht nur bei den allgemeinhin als ritualfeindlich geltenden
Protestanten, sondern auch bei den Altorientalisten.

Ein Beispiel aus einer Vorlesungsserie itber Religion im Alten Ori-
ent moge dies erléutern. Der Vorlesung zufolge lebte der Mensch des
Alten Orients aufgrund der Gefahr von Erkrankungen und frithzeiti-
gem Tod in stindigen existenziellen Angsten, und man sah sich wegen
fehlenden Sozialversicherungssystems vollig von #uBeren Michten
abhingig. Die Ursache dieser bedngstigenden Abhingigkeit suchte
man im Nichstliegenden, der Natur. Deshalb versuchte man, mit ihr in
Kontakt zu treten und zu einer Verhandlung zu kommen. Man milsse
sich das auf dhnliche Weise vorstellen, wie ein Kind, das den Tisch
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zur Strafe schligt, wenn es sich an ihm gestoSen hat; ebenso hitten
die damaligen Orientalen in ihren Verhandlungen mit den hoheren
Michten der Natur gedroht, diese zu strafen, falls die Abkommen von
Seiten der Natur gebrochen witrden. Durch Abkommen und Drohung
habe man sich ein Stiick Macht zurtickverschaffen wollen.®

Auch eine andere Beobachtung dtirfte den Religionswissenschaftler
erstaunen. Beim ersten Literaturiiberblick tiber hethitische Rituale
mithilfe von Bibliographien, Lexika und Datenbanken fand sich unter
dem Stichwort ,,Ritual” nur sehr wenig. Unter ,hethitischer Religion*
erhielt man Auskunft tiber Mythen, Gitter und Gotterbilder; das, was
ich zu den Ritualen suchte, fand ich dagegen unter der Rubrik ,,Ma-
gie* bzw. ,Magie und Zauberei“. Mythen und Gbttergeschichten, ei-
nen Glauben an die Gotter implizierend, werden also der Religion zu-
gewiesen, wihrend Riten, das Ausfiihren religitser Handlungen, der
.Magie und Zauberei zugeordnet werden.”

Diese beiden Beispiele illustrieren problematische Interpretations-
weisen und Begriffsbildungen, die in verschiedenen Disziplinen anzu-
treffen sind und mit denen die heutige Religionswissenschaft zu rech-
nen hat. In den Beispielen lassen sich in der Religionswissenschaft
bekannte Themen wiedererkennen, angefangen mit Schieiermachers
Religionsbegriff der schlechthinnigen Abhingigkeit tiber typische Zii-
ge des Evolutionismus, in welchem Entwicklungsstadien der Mensch-
heitsgeschichte mit denen eines Kindes verglichen wurden, bis hin zu
der Auffassung, Bewiltigung existentieller Angst sei Ursache aller
Religion. Der Religionsgeschichtler erkennt das ,,do-ut-des-Prinzip“,
mit welchem Rituale als Magie erklirt werden, sowie die Trennung
zwischen Denken und Handeln, die durch den als Glauben definierten
Religionsbegriff zustandekommt. 4

In dieser Arbeit soll mithilfe von Ritualanalysen gezeigt werden,
da8 die obige Weise, iiber hethitische Religion zu sprechen, duBerst

58 Die Vorlesungsreihe tiber Religion im Alten Orient fand Mitte der neunziger
Jahre statt. AuBerungen dieser Art sind durchas tblich, vgl. dazu Kapitel 3.

% S0 beispiclsweise im RIA, in Civilizations of the Ancient Near East, und in den
Datenbanken Current Contents Art & Humanities und Current Contents Social &
Behavioral Sciences.
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problematisch ist, und sie soll eine Alternative anbieten. Es soll z.B.
gezeigt werden, daB es dem Hethiter durchaus moglich gewesen ist,
Religion zu praktizieren, ohne damit notwendigerweise einen Kinder-
glauben haben zu mussen. Es ist auch moglich, Rituale zu interpretie-
ren, ohne davon ausgehen zu miissen, daB sie existentielle Angste ti-
berwinden helfen sollten. Mithilfe der Praxistheorie soll eine Verbin-
dung zwischen den Fichem historische Anthropologie, Religionswis-
senschaft und Altorientalistik hergestellt werden, die ihren Ausgangs-
punkt in der Religionswissenschaft hat.

Das vorrangige Interesse bei den Ritualanalysen soll auf der Gott-
Mensch-Relation liegen. An dieser Relation lassen sich die unter-
schiedlichen theoretischen Standpunkte besonders deutlich machen,
namlich auf der einen Seite ein durch die Tradition der Altorientalistik
geprigter und auf der anderen Seite ein praxeologisch geprigter, reli-
gionsanthropologischer Standpunkt. Dabei geht es mir um die Frage,
wie Beziechungen zwischen den verschiedenen Wesen geschaffen
werden. Die Gott-Mensch-Relation soll so als Prisma dienen, mit des-
sen Hilfe untersucht wird, wie der Hethiter Religion gestalten konnte.
Fragen, die dabei behandelt werden, sind z.B., wie der rituelle Raum
strukturiert wird und auf welche Weise Hierarchien zwischen Mensch,
Gottern und anderen Wesen geschaffen werden. Wie verschiedene
Dimensionen der Relationen, z.B. Nithe und Distanz, aufgebaut wer-
den und mit welchen Kdrpern Menschen und Gotter auftreten, welche
Rolle also Korperlichkeiten spielen. Die Gott-Mensch-Relationen von
einer religionsanthropologischen Perspektive her zu analysieren, ist
auch deshalb vorteilhaft, weil man es von christlichen Traditionen
gewohnt ist, da8 sie theologisch behandelt werden, so daB auf diese
Weise der Unterschied auch dieser Perspektiven klarer zutage treten
kann.

Im Folgenden soll ein knapper Uberblick tiber den Aufbau des Bu-
ches gegeben werden. Im auf die Einleitung folgenden Kapitel wird
das theoretische und methodische Fundament meiner Arbeit priisen-
tiert. Dabei werden sowohl als Epistemologie als auch als Basistheorie
Bourdieus Praxeologie auf meine Fragestellung bezogen dargestellt.
Es soll ferner geklirt werden, welche Konsequenzen ein praxeologi-
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scher Ausgangspunkt fiir die Behandlung der Quellen hat und welchen
Unterschied er in dieser Hinsicht gegenitber anderen Theorien bein-
haltet. Im ritualtheoretischen Teil stiitze ich mich einerseits auf Talal
Asad, der eine Dekonstruktion des Ritnalbegriffs und der darauf be-
ziiglichen Wissenschaftstradition vorgenommen hat, und andererseits
auf Catherine Bells Analysen von Ritualtheorien. Es soll dabei deut-
lich werden, welchen Vorteil Bells alternativer Begriff von ,Rituali-
sierung* hat und auf welche Weise ihre Theorie bei der Analyse hethi-
tischer Rituale benutzt werden kann.

Im dritten Kapitel wird der wissenschaftliche Diskurs iiber hethiti-
sche Rituale ausfithrlich analysiert und kritisch gewiirdigt, um zu se-
hen, auf welche Weise das Ritual- und Religionsverstindnis an Wis-
senschaftstraditionen gebunden ist und wo diese das Ergebnis beein-
flussen. AnschlieSend wird der Frage nachgegangen, ob eine histori-
sche Religionsanthropologie mithilfe der zuvor erarbeiteten theoreti-
schen Basis zu anderen Ergebnissen filhren kann als die bisherige For-
schung.

Im vierten Kapitel werden drej relativ gut erhaltene, hethitische Ri-
tuale prisentiert, erljutert und im Hinblick auf Gott-Mensch-
Relationen untersucht. Die theoretischen und methodischen Positionen
aus dem zweiten Kapitel werden am Ritualtext angewandt. SchiieBlich
soll untersucht werden, ob die neu gewonnenen Kenntnisse tiber hethi-
tische Rituale sowohl der Altorientalistik als auch der Religionswis-
senschaft andere Auffassungen tiber hethyische Religion und itber his-
torische Anthropologie anbieten ktnnen.

Vielleicht ist, wenn man versucht, die damaligen Menschen mit
dem gleichen MaBstab wie die modernen zu messen, auch den Hethi-
tern etwas mehr Religionskritik 2.B. an ihren Gottern zuzutrauen, als
dies meistens getan wird. Ein Zitat aus Dienstanweisungen fiir Kult-
diener moge reichen, um diese Hoffnung zu wecken. Die Kultdiener
werden darin davor gewarnt, Gottern zugedachtes Opfermaterial zu
stehlen: ,,... [warum] zieht ihr dem Gott [die Speise] aus dem Mund
heraus und nehmt es (sc Rind, Schaf) ... fiir euch oder gebt es einem
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anderen, folgendermaBen [sprechend]? ,Weil er ein Gott ist, sagt er
nichts und tut uns nichts‘.

Quellen

Zum AbschluB der Einleitung soll anf die verwendeten Quellen einge-
gangen werden. Der Arbeit liegen zweierlei Arten von Quellen
zugrunde. Die erste Gruppe bildet die Basis des dritten Kapitels, der
.ctwas anderen Forschungsgeschichte”, und ist insofern relativ leicht
zuginglich, als diese Quellen in modernen Sprachen verfasst wurden.
Es handelt sich dabei um wissenschaftliche Publikationen aus den Fa-
chern Altorientalistik und Religionswissenschaft. Den Schwerpunkt
bilden Texte, in denen hethitische Religion als solche, d.h. tiber philo-
logische Kommentare hinausgehend, mit besonderem Schwerpunkt
auf den Ritualen erklirt wird. Als Hauptakteure des heutigen Diskur-
ses iiber hethitische Religion sind hier der deutsche Hethitologe Vol-
kert Haas, und der polnische Hethitologe Maciej Popko zu nennen.
Neben diesen beiden zeitgendssischen Wissenschaftlern wird auch auf
iltere Literatur, wie beispielsweise die des Hethitologen Oliver
R.Gurney; eingegangen werden. Der Fokus liegt jedoch auf der Litera-
tur der achtziger und neunziger Jahre. Neben den genannten Akteuren
soll der frither in der Schweiz und heute in Deutschland titige Religi-
onswissenschaftler Manfred Hutter behandelt werden, da er sich spe-
zifisch mit hethitischen Ritualen befasst hat. Es ist zn untersuchen, ob
sich bei ihm Unterschiede in der Behandlung des Materials im Ver-
gleich zu den Altorientalisten finden.

Die zweite Quellengruppe sind hethitische Ritualtexte. Zu ihrem
besseren Verstidndnis sollen die literarischen Hinterlassenschaften der
Hethiter etwas allgemeiner betrachtet werden. Unter den Hethitern
wird man sich gemeinhin eine ethnisch einheitlichere Gruppe vorstel-

0 Kammenhuber, 1972, 440. Am SchluB des Textes wird allerdings vor dem
Zorn und der Rache des Gottes gewarnt, denn man wollte ja den Diebstahl der
Gétterspeise vermeiden.
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len, als das den Quellen nach der Fall war. Man stellt sich die Hethiter
gern als ein indogermanisches Volk vor, das entweder im 3. Jahrtau-
send v.Chr. oder schon frither tiber den Hellespont oder durch das sy-
rische Orontestal ins anatolische Hochland eingewandert war, dort
~ nach und nach ein gréBeres Gebiet eroberte und ein GroBreich mit in-
dogermanischer Sprache und Kultur bildete, wihrend die anatolischen
Einwohner sich mehr oder minder anpafiten. Im 11. Jh. v.Chr. muBte
das Reich dann den Assyrern, der neuen GroSmacht im Vorderen Ori-
ent, tiberlassen werden. Man hat des &fteren versucht, das spezifisch
Indogermanische aus den Quellen herauszudestillieren und von anato-
lischen, sumerischen, babylonischen, syrischen oder kanaaniischen
Elementen zu scheiden.’! Die Quellen deuten jedoch auf etwas kom-
pliziertere Verhiltnisse hin, und das ist wohl mit einer der Grilnde,
warum die Hethiter selten einen Platz im groBen Projekt der Suche
nach einer gemeinsamen indogermanischen Kultur fanden.

Die Schwierigkeiten bei der Suche nach indogermanisch geprigter
Kultur und Religion fangen bei der Ubernahme der sumerisch-
akkadischen Keilschrift an. Die Hethiter tibernahmen diese Schriftzei-
chen und legten zu den Varianten der sumerischen und akkadischen
Lesungen noch eine eigene, hethitische. Neben dieser Keilschrift ent-
wickelten sie auch eine eigene Hieroglyphenschrift, in der jedoch sehr
viel weniger Material erhalten ist. Auf Siegeln und einigen Inschriften
wurden beide Schriftarten nebeneinander benutzt. Zusammenfassend
148t sich sagen, da8 man Texte in indogermanischen, anatolischen,
mesopotamischen und hurritischen Sprachen, also vollig verschiede-
nen Sprachfamilien, aufzeichnete. In groBen Archiven bewahrte man
Aufzeichnungen beispielsweise mesopotamischen Kulturguts in ver-
schiedenen Sprachen und auch hethitische Ubersetzungen auf, z.B.
das Atrambasisepos, eine Sintflutgeschichte; daneben bildete man
noch eigene Varianten, so beispielsweise vom GilgameSepos. Teil-
weise lassen sich in den tiberlieferten Texten anatolische oder hurriti-
sche Ziige bestimmen, teilweise sind vollig eigene Verschmelzungen
vorhanden. So kann es hethitische Ritualtexte geben, die strukturell

S Die Versuche, bei den Hethitern eine Dreifunktionenlehre im Sinne Dumézils
nachzuweisen sind zwar selten, aber vorhanden, siehe z.B. Sergent, 1983,
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und inhaltlich z.B. hurritsch aufgezeichneten, sehr #hneln. Einzelne
Rituale kénnen Passagen z.B. von Geslingen in anderen Sprachen ent-
halten. Alle diese Faktoren sind bei der Interpretation von Ritualen
mit zu beachten.

Die meisten Tontafeln, die heute noch erhalten sind, stammen aus
den seit 1905 fast jihrlich stattfindenden Ausgrabungen der ,hethiti-
schen Hauptstadt” Hattu¥a, heute Boazkdy, ca. 150 km 8stlich von
Ankara gelegen, und in neuester Zeit aus den Ausgrabungsorten Magat
und Kusakh.# In Kugakh wird seit 1992 nach und nach eine groBere
Stadt mit einer Vielzahl von neuen Textfunden freigelegt, die span-
nende Parallelen zu Hattu¥a aufweist. Die Tontafeln werden meist in
Briichen ausgegraben, und es ist eine mithevolle Arbeit, die Fragmen-
te zu einer Tafelserie zusammenzustellen; in seltenen Fillen findet
man sie auch am selben Platz. Manchmal kénnen dann Duplikate,
meist an anderen Orten gefunden, als Lickenfiller weiterhelfen,
manchmal vergehen Jahre, ohne daB Liicken gefiillt werden kdnnen.
Der allergrtBte Teil der erhaltenen Tafeln stammt aus der hethitischen
GroBreichszeit, im 14.-12. Jh. v. Chr., auch wenn sich bei einigen
Texten Traditionen bis ins Alte Reich, d.h. ins 16. Jh., zurtickverfol-
gen lassen. Neben den Ritualen und Festritnalen sind noch Texte ver-
schiedenster ‘Art erhalten, die z.B. in Archiven, Pal4sten oder Tempeln
aufbewahrt worden sind. Dazu gehoren Gesetze, Geschichtsannalen,
Pferdeaufzugstexte, Omina, Gebete, Erzihlungen und Mirchen, Bib-
liothekskataloge, Anweisungen fiir Dienstpersonal, Staatskontrakte,
Warterbiicher sowie Korrespondenz mit den benachbarten Grofmiich-
ten Agypten, Babylonien, Assyrien und dem hurritschen Mitannireich.

Im Vergleich zu mesopotamischen Quellen fillt die bei den Hethi-
tern besonders grofie Zahl an ,religitsen” Texten auf, das heifit an Ri-
tualmanualen, Gebeten, Omina. Demgegentiber mangelt es an den in
Mesopotamien so tiberreich vorhandenen, administrativen Dokumen-
ten, etwa den umfangreichen Tempel- und Palastadministrationen oder

62 Magat liegt ca. 100 km 8stlich von HattuSa, Kugakh ca. 50 km stidlich von
Sivas.
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auch Briefen.”® Man hat von daher vermutet, daf neben Tontafeln
auch auf verginglichem Material, d.h. Holztafeln, geschrieben wurde;
zam einen wire die Hieroglyphenschrift dafiir geeignet, zum anderen
kennt man aus den Keilschrifttexten den Titel des ,,Holztafelschrei-
bers”. Neben den Texten sind noch andere archdologische Zeugnisse
anzusprechen. Weithin bekannt sind z.B. die Felszeichnungen in v.a.
Hattu$a und Umgebung, in denen zahlreiche Gotterabbildungen vor-
handen sind. Auch in Glyptik und teilweise in Kleinfunden aus Kera-
mik oder Metallen sind Abbildungen erhalten; die ikonografischen
Materialien sind jedoch im Vergleich zu Mesopotamien in geringerer
Anzahl vorhanden.

Als hethitische Quellen fir das vierte Kapitel sind die sogenannten
Beschworungsrituale ausgewihlt. Es werden nur von Hethitologen
abgesicherte, bereits veroffentlichte, transliterierte Texte benutzt, die
mit einem textkritischen Apparat und Kommentaren versehen sind, al-
so keine unpublizierten Keilschrifttafeln.*

Die ,,Beschwdrungsrituale* sind bezliglich der Teﬂnehmerzahl der
verwendeten Materialien und der Zeitdaner meist die kleineren Rituale
im Vergleich zu den sogenannten Festritualen, die den anderen groSen
Textkorpus hethitischer Rituale ausmachen. Die Feste sind spezifi-
scher auf die Rollen der Kénige und des Hofes ausgerichtet, sind fiir
bestimmte Zeiten gedacht und haben teilweise Volksfestcharakter.
Auch wenn ,,Beschworungsrituale” ebenfalls teilweise fiir Kdnige ver-
fasst wurden, so sind sie fiir jeden, der ,.eines Rituals bedtirftig ist“
konzipiert. Terminologisch wird zwischen den beiden Ritualgruppen
von den Hethitern unterschieden; die Festrituale werden meist mit
dem Sumerogramm EZEN, ,JFest” bezeichnet, die sogenannten Be-
schworungsrituale, mit dem Sumerogramm SISKUR, was mit ,,Opfer”
oder einfach ,,Ritual” itbersetzt werden kann - oder auf hethitisch mit
aniur (,JHandlung” oder ,,Tat”). Die kleineren Rituale sind nicht an
den Kalender gebunden und haben keinen offiziellen Charakter. In

6 Finige Forscher schlieBen daraus, daB Hethiter ilire Welt als besonders religits
erlebten, so z.B., Kammenhuber, 1992, 732.

 Die Verwertung unpublizierter Texte ist meiner Ansicht nach Spezialisten der
Altorientalistik vorbehalten.
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den Festritualen konnen durchaus kleinere SISKUR vorkommen. Die
,Beschworungsrituale“® werden oft noch unterteilt — und zwar vor-
wiegend in hattische, hurritische, luwische Rituale etc. — und ver-
schiedenen Bevolkerungsgruppen zugeschrieben. Die Unterteilung
wird meist aufgrund vorherrschender sprachlicher Elemente und nach
dem Vorkommen bestimmter religidser Spezialisten unternommen,
strukturell sind sie jedoch nicht zu unterscheiden.

Anfangs versuchte ich insbesondere etwas zu einer bestimmten
Gruppe von Ritualen, in denen die religitse Spezialistin ,die Alte
Frau” vorkommt, herauszufinden, sie gelten als der luwisch/hurri-
tischen Gruppe aus der Gegend von Kilikien zugehtrig. Doch diese
Rituale waren anderen, in denen die Alte Frau nicht dabei war, struk-
turell zu shnlich, als daB diese Unterscheidung sinnvoll gewesen wire.
Die Hethiter scheinen ihre Ritnale nicht nach den religidsen Spezialis-
ten geordnet zu haben.

Es scheint dagegen eine andere Ordnung gegeben zu haben, die sich
eher am Ritualanla8 orientiert haben konnte; soweit dies moglich ist,
wird darauf in Kapitel 4 eingegangen. Die Ritualanliésse waren sehr
unterschiedlich, zusammenfassend kdnnte man sagen, daB es sich um
kurative Riten im weitesten Sinne des Wortes handelte. Man wollte
also ungtinstige Situationen beseitigen, beispielsweise Seuchen in ei-
nem Heer, Krankheiten verschiedener Art, ,,.Zaubereien” (der hethitit-
sche Terminus ist alwanzatar), bbse Zungen, Familienstreitigkeiten,
das Verschwinden von Gottern oder unreine Héuser.

Nur ein Bruchteil der hethitischen Rituale ist in bearbeiteter Form
vorhanden, so daB auf diesem Gebiet noch sehr viele Fragen offen und
Ergebnisse vorldufig bleiben, auch wenn die Philologie stets fort-
schreitet und laufend neue Editionen von Fest- und ,,Beschwdrungsri-
tualen“ publiziert werden.

% Im CTH unter den Nummern 390-500 und 725-832 verzeichnet.
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2. Theoretisches Fundament

In diesem Kapitel wird die theoretische Basis dargelegt, damit die Be-
dingungen, unter denen ich an die Quellen herantreten und mit denen
ich mich von ihnen aus wiederum den Theorien zuwenden will, deut-
lich werden. Da die theoretischen Uberlegungen auch andere Kapitel
betreffen, werden sie in den entsprechenden Abschnitten, in denen sie
Auswirkungen auf Material und Ergebnisse haben, immer wieder auf-
gegriffen werden.

Es soll Pierre Bourdieus reflexive Anthropologie insbesondere mit
der Praxistheorie als Grundmodell vorgestellt und gezeigt werden,
welche Vorteile diese gegeniiber anderen Theorien fir die Analyse
von hethitischen Ritualen bietet. Dabei werden auch epistemologische
Erwigungen und wissenschaftstheoretische Bedingungen kurz ange-
sprochen, insofern sie ihre Auswirkungen flir die Theorien und Me-
thoden haben, bzw. in Bourdieus Fall mit diesen verwoben sind. Der
Theorie Bourdieus wird hier mehr Platz zugestanden als vielleicht iib-
lich, da sie auf dem Gebiet der Altorientalistik wahrscheinlich als
recht unbekannt zu betrachten ist und ich auch meine, daB sie in der
Religionswissenscﬁaft bisher zu kurz gekommen ist. Zwar sind Teile
der Praxistheorie, besonders was den Habitus betrifft, vielzitiert, je-
doch ist sie nicht sehr oft als ,,Denkwerkzeug®, als eine theoretische
Basis, die die gesamte Untersuchung von der Fragestellung tiber die
Durchfiihrung bis zur Materialanalyse durchdringt, verwendet wor-
den.! Im AnschluB an die Praxistheorie werden Ritualtheorien behan-
delt und der Begriff der Ritualisierung présentiert, und es wird disku-
tiert werden, was diese Theorien und Begriffe fiir die Arbeit mit den
Texten bedeuten. Es werden vor allem die Teile der Ritualtheorien
aufgenommen, die in der Analyse des hethitischen Materiales eine

! Weder der Entwurf einer Theorie der Praxis noch Der soziale Sinn sind Bi-
cher, die laut Bourdieu oft rezipiert und verstanden wurden, siehe Bourdieu,
1985, 391.
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Rolle spielen, d.h. die sich mit den Problemen ,,Glaube versus Hand-
lung, Korperlichkeit im Ritual (was fir die Betrachtung der Gott-
Mensch-Relationen wichtig wird), Dynamik und Hierarchisierung im
Ritual, sowie Einbettung ritueller Aktivitit in andere Formen sozialen
Handelns beschiftigen. SchlieBlich sollen die Theorien mit dem Pro-
gramm der historischen Religionsanthropologie in Zusammenhang ge-
setzt werden. Da die Theorien per se nicht das Hauptinteresse dieser
Arbeit darstellen, sondern eine Voraussetzung fur die Ritualanalyse
sind, wird dieses Kapitel kein reiner Diskurs tiber Theorien. Es wird
vielmehr ein Ausgangspunkt und Denkmodell fir die folgenden Ab-
schnitte geschaffen.

Auf eine Ablehnung einer ausfithrlicheren Theorie- und Methoden-
debatte stdBt man bei — meist implizit positivistisch eingestellten —
Historikern oder auch Philologen immer wieder.? Eine solche Alterna-
tive aufzustellen, Sachkenntnis auf der einen und Theorie- und Me-
thodenkenntnis auf der anderen Seite, soll hier moglichst vermieden
werden. Stattdessen soll gezeigt werden, daB Theorien implizit immer
benutzt werden, daB sie‘Konsequenzen haben, und welchen Unter-
schied sie in der Deutung des Materials ausmachen.

In meinen Versuchen, hethitische Rituale, Teile hethitischer Religi-

" on oder Hethiter zu verstehen und in der Unzufriedenheit mit dem,

was ich an Erklirungen und Deutungen in der Literatur und im Unter-
richt fand, gelangte ich in den unterschiedlichen Arbeitsstadien immer
wieder zu den Theorien und der Denkweise Pierre Bourdieus, vor al-
lem seiner Praxistheorie. Hier boten sich Mdglichkeiten, hethitische
Religion und Religionswissenschaft auf eine andere, wie ich meine,
stringentere Weise zu begreifen und zu betreiben. Bourdieu hat sich
sein ganzes Berufsleben lang mit der Praxis theoretisch auseinander-
gesetzt. Er hat die Praxistheorie in der Auseinandersetzung mit Ritual-

Mit implizit positivistisch meine ich hier eine Ausgangsposition, die ,,den Text*
bzw. das empirische Material als direkt deutbar empfindet und von einem direk-
ten Verhiiltnis von Text — Wirklichkeit ausgeht. Zu dieser Abneigung gegentiber
einer als tiberflilssig bewerteten Theoriediskussion, siehe Nybom, 1988, 133, der
hier einen Uberblick tiber die Methodendebatte in der deutschen Geschichtswis-
senschaft gibt.
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studien entwickelt und hierdurch seine eigene Unzufriedenheit mit
vorherigen Deutungen erkldren konnen. Von daher ist es auch ver-
stindlich, daB ich mit meinem ,,praktischen” Material, den hethiti-
schen Ritualtexten, und der Unzufriedenheit mit deren Deutungen zu
Bourdieus Praxistheorie gelangt bin.

Es bediirfte im Grunde einer eigenen, griindlichen Untersuchung,
um zu sehen, ob nicht die Praxis in den Religionen von den Religi-
onswissenschaftlern ebensoc wie z.B. von der Altorientalistik oder der
Theologie als Forschungsobjekt oft vernachlissigt worden ist. Dieser
Eindruck wiirde beispielsweise mit den Untersuchungen Bourdieus fiir
das franzosische Wissenschaftsfeld tibereinstimmen, wo der Vorzug
der Philosophie gegenitber der Soziologie als dem, etwas vereinfacht
gesagt, ,,Edleren” belegt wird.* Wahrend die ,.Jdeenwelt” in den Reli-
gionswissenschaften ein angelegeneres Forschungsobjekt gewesen zu
sein scheint, waren es zunichst Soziologen oder Anthropologen, die
sich vorwiegend mit der Praxis beschiftigten — und sie auf diesem
Wege moglicherweise wieder in die Religionswissenschaft einbrach-
ten. Die (hier postulierte) Vernachlissigung der Ausiibung gegentiber
dem Denken ist die eine Sache; ein weiterer Schritt mit weitreichen-
den Konsequenzen aber ist es, das eine vom anderen zu trennen, jedes
Gebiet fiir sich als unabhingige Einheit zu analysieren und die Praxis
als eine Idee zu behandeln.

Um das Problem zu illustrieren, mag das Weihnachtsfest ein gutes
Beispiel sein. Das Fest ist geblieben, auch wenn sich die Tage des
Festes und die Formen des Feierns ge#indert haben, und ein allgemei-
nes Erkldrangsmodell sagt noch heute, daB es das Geburtsfest von Je-
sus Christus sei. Mit einer solchen Deutung kdnnte man sich schon zu-
friedengeben; auf der einen Seite ist die Ideologie deutlich, auf der
anderen wird mithilfe der Ideologie die Praxis gedeutet. Wenn man

3 Vegl. Kapitel 1, FuBnote 56. Flir einen Uberblick tiber eine ,,Lagebeschreibung“
der Religionswissenschaft, siche Kuhn, 1988, fir die Entwicklung des Faches
auch Rudolph, 1992 und Kippenberg, 1997.

* Die Bewertung des reinen Denkens als dem Feineren und Edleren hat Bourdien
v.a. in Homo academicus fur die Bewertung verschiedener Wissenschaftszweige
in Frankreich detailliert untersucht.
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die Praxis jedoch zunlichst einmal fiir sich betrachtet, sich darauf kon-
zentriert, was getan wird und ,,vergiBt“, da8 man die inhaltliche Deu-
tung kennt, wenn man vielleicht auch einen Kontext zum restlichen
Leben herstellt, kann man auf eine neue Art fragen, was da gefeiert
wird, Die Familie? Die Tradition? Kochrezepte? Die Konsumgesell-
schaft? Es gibt viele Moglichkeiten. Konfrontiert man das herkdmmli-
che Erkldrungsmodell mit den neu gefundenen Antworten, wird man
das iiber die Ideologie gewonnene Modell umdeuten miissen. Die erste
Antwort, es sei das Geburtsfest Christi, mu8 moglicherweise als ein
normativer Deckmantel, der andere Werte wie Familie, Tradition,
Konsumgesellschaft verdecken will, beschrieben werden. Das heiBt
nicht, daB die erste Antwort aufgehoben und das Weihnachtsfest nicht
mehr das Geburtsfest wiire, sondem diese Antwort wird zusitzlich in
einen Praxiskontext gestellt und von diesem Kontext her neu befragt.
Er fiigt andere Dimensionen hinzu, die kritisch benputzt werden kon-
nen, um die erste Antwort von einer Untersuchung des Praxiskontex-
tes her als die traditionsgebunden-normative Erklérung einer Ortho-
doxie, d.h. einer Gruppe, die hier das vorherrschende Deutungsrecht
hat, einordnen zn kinnen. Somit hat die erste Antwort einen anderen
Wert bekommen, es ist die Antwort einer Gruppe mit Deutungsrecht,
nicht mehr eine essentielle Antwort.

Am Beispiel des Weihnachtsfestes kann man sehen, daB man durch
das Abstrahieren einer reinen Vorstellungswelt aus einer beispielswei-
se rituellen Praxis zu einer Trennung von Vorstellung und Tun, Idee
und Handeln, Mythos auf der einen und Kult anf der anderen Seite ge-
langt. Dabei wird der Mythos in Bezug auf die Deutung des gesamten
Festes haufig tibergeordnet. Ohne jegliche Zuordnung zu einer Praxis,
in der er tradiert wird, wird der Mythos zwangsldufig zu einer Ideolo-
gie. Bei den Hethitern z.B. wird auf diese Weise das Vorhandensein
vieler Gotter, die in unterschiedlichen Kontexten mit unterschiedli-
chen Folgen fiir die Lebenspraxis auftreten, zu einer ,,Vielgbtterei®
oder zu Polytheismus, wenn man so will, und wird somit als ein Glau-
ben, als eine Lebensvorstellung gedeutet. Aus dem iibrigbleibenden
Kult wird notwendigerweise das Umsetzen von Ideologie in Praxis, —
eine Art Zauberei, mit der die vielen Gotter beeinfiuBit werden sollen,
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,,wenn man so dumm ist, an so etwas zu glauben“. Die Praxeologie
Bourdiens will genau diese Fehlschliisse verhindern und erklirt
gleichzeitig, wie es zu ihnen gekommen ist.

Praxistheorien

Praxistheorien sind auf dem Gebiet der Anthropologie und Soziologie
recht beliebt geworden. So ist das Stichwort ,Praxis“ seit den achtzi-
ger Jahren, mit ersten Anfingen in den siebziger Jahren, innerhalb der
anthropologischen Theorie noch immer ein Schitisselwort.® Ein GroB-
teil der Praxispopularitit ist sicher Bourdieu zu verdanken, durch den
in dieser Beziehung ein Weg gebahnt wurde, v.a. durch die Uberset-
zung seines Esquisse d‘une Théorie de la Pratique ins Englische
1977.5 Den Terminus der Praxis hat man urspriinglich von Karl Marx
tibernommen.” Wihrend Marx mit diesem Begriff von der subjektiven
Titigkeit als einem notwedigen Ausgangspunkt ausgeht, die dem
Menschen als einem Objekt der Analyse, d.h. der Theoriebildungen,
gegenﬁbel%tellt ist, benutzen die verschiedenen ,Praxeologen” etwas
unterschiedliche Praxisbegriffe. Grundsitzlich kann man jedoch sa-
gen, da8 unter Praxis ,alles, was Menschen tun“ verstanden wird.
Verschiedene Praxistheoretiker betonen dabei unterschiedliche Aspek-
te menschlicher Aktivitit. Man denke im Vergleich zum Ansatz Bour-
dieus beispielsweise an die vollig verschiedenen Ansitze Sahlins’, der

3 Ortner, 1984, 144-157.

¢ Zur Rezeptionsgeschichte Bourdieus siehe Broady, 1991, 127-158.

7 Man tibernahm den Marx’schen Begriff hauptsiichlich aus dessen Thesen tiber
Feuerbach. Bourdieu beginnt den theoretischen Teil des Entwurfs einer Theorie
der Praxis mit einem Zitat aus den Thesen: ,.Der Hauptmangel alles bisherigen
Materialismus (den Feuerbachschen mit eingerechnet) ist, daB der Gegenstand,
die Wirklichkeit, Sinnlichkeit, nur unter der Form des Objekts oder der Anschau-
ung gefaBt wird; nicht aber als sinnlich menschliche Tétigkeit, Praxis; nicht sub-
jektiv. Daher die #dtige Seite abstrakt im Gegensatz zu dem Materialismus — der
natitrlich die wirkliche, sinnliche T#tigkeit als solche nicht kennt — entwickelt.*
Bourdieu, 1976 (1972), 137.
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vom Strukturmarxismus herkommt, oder auch Michael Jacksons, der
in einer ganz anderen Richtung, der sogenannten Erfahrungsanthropo-
logie phinomenologischer Tradition seinen Ausgangspunkt hat.? Je-
doch kann man ein gemeinsames Grundinteresse der Praxeologen se-
hen, und zwar z.B. im Versuch den Stukturalismus zu tberwinden
bzw. ihn zu komplettieren;’ als einen weiteren gemeinsamen Faktor
stellt z.B. Ortner eine gewisse Affinitit zu marxistischen Theorien
fest, inbegriffen einer neuer Lesung Max Webers, durch die er nicht
mehr als eine Opposition zu Marx verstanden wird.' Alle Praxistheo-
retiker betonen die Zeitlichkeit des Handelns. Eine Handlung wird
nicht mehr als ein Inszenesetzen von Regeln betrachtet; stattdessen
wird der Mensch mit seinen Handlungen zum Referenzpunkt sowohl
des Geschehens als auch der darin involvierten Reproduktionsprozes-
se, d.h. Geschichte wird sowohl als etwas gesehen, was ,,gemacht*
wird, als auch als etwas, was dem Menschen widerfihrt. Daneben 148t
sich auch beobachten, da8 sich die Praxistheoretiker gerne Ritualen
und dem tiglichen Leben als Studienobjekten widmen."!

Trotz der inhaltlichen Gemeinsamkeiten verschiedener Praxistheo-
rien, die auch fiir Bourdieu gelten, muB wegen ihrer inzwischen vor-
handenen Vielzahl unterschiedlichen theoretischen Fundamenten
Rechnung getragen und explizit dargelegt werden, welche Praxistheo-
rie man benutzt. Es reicht nicht mehr zu sagen, man benutze die ,.Pra-
xisperspektive®, sondern es muB erklirt werden, auf welche Weise
dies geschehen soll.

: Siche z.B. Sahlins, 1981, und Jackson, 1989.

Filr einen Uberblick tber die Praxistheorien, siehe Bell, 1997, 76-83, Ortner,
1984 144-157.

Ortner, 1984,
! Siehe Ortner, 1984, 148-154. Das stimmt beispielsweise tberein mit den Beo-
bachtungen Stissmuths iber die Betonung des Alltags bei den Historikern, die
Anthropologie aufnehmen oder sich als historische Anthropologen verstehen;
siehe Siissmuth, 1984, 5-18.

52

Theoretisches Fundament

Die reflexive Anthropologie Bourdieus

Die Arbeiten Bourdieus zu prisentieren, ist ein schwieriges Unterfan—
gen. Seine Produktion ist umfassend, der Stil ist kompliziert, die Sitze
sind meist lang und komplex, und seine Theorie scheint zuweilen pa-
radox."? In den Nebensitzen sind oft die Bedingungen angegeben, un-
ter welchen die Aussagen der Hauptsitze gelten. L46t man sie weg,

verkiirzt man nicht nur die Sitze, sondern auch die Aussagen. Auch

ich bin natiirlich der Gefahr dieser Verkilrzung unterlegen, gerade

‘auch wegen des knappen Raumes und der Methode ,,des Herauspfli-

ckens®, die hier angewendet wird, da nicht alle Teile Bourdieuschen
Denkens fiir diese Arbeit relevant sind.

Eine weitere Schwierigkeit, auf die man beim Versuch, die Theorie
zu fassen und darzustellen, stoBt, besteht darin, da8 Bourdieu seine
Theorien stindig iberarbeitet hat und Anderungen vorgenommen hat,
was verwirrend werden kann. Die Verinderungen betreffen nicht al-
lein die Terminologie — so wird z.B. aus dem Begriff ,,Interesse™ spd-
ter der Begriff illusio®® —, sondemn die verinderte Terminologie ist
Ausdruck einer erneuten inhaltlichen Differenzierung. Oft ist auch
Bourdieus Reaktion auf kritische Gesichtspunkte, die er erhalten hat,
mit emgearbeltet Auch werden hiufig Begriffe, wie z.B. der der Pra-
xis, des Habitus, der Doxa von anderen, sei es von Marx, Mauss oder
beispielsweise Platon, iibernommen, jedoch ein klein wenig umgedeu-
tet. Hinzu kommt noch das komplexe Verhdltnis zur Empirie. Auch
iltere Empirie wird immer wieder aufgenommen und mithilfe neuer
theoretischer Erkenntnisse bearbeitet; umgekehrt werden letztere an-
hand dlterer empirischer Daten noch einmal tiberpriift. Z.B. bildeten
die Studien zu kabylischer Ethnographie die Basis des Entwurfs einer

12 Giehe 2.B. Wacquant, 1996 (1992), 14: ,Bourdieus Arbeit ist nicht frei von
Widersprtichen, Liicken, Spannungen, Riitseln und ungeldsten Fragen, die auf
den folgenen Seiten meist offen eingestanden und manchmal sogar noch betont
werden.

13 Bourdieu, 1996 (1992), 147.
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Theorie der Praxis und wurden von Neuem in Sozialer Sinn aufgegrif-
fen.™*

Aber die Theorien miissen trotz dieser Hilrden explizit gemacht
werden. Es ist zu hoffen, daB trotz Verkiirzungen und Vereinfachun-
gen, auch wenn solche mdglichst vermieden werden sollen, die
Denkweise Bourdieus verstindlich wird. Will man die Schwierigkei-
ten, die Bourdieus Theorien bilden, zam Positiven wenden, kann man
sagen, daB sie zur eigenen Reflexion zwingen; es ist schwer, ohne
weiteres ,.Bourdieuaner” zu werden, er stellt statt dessen mit seinen
Theoriebildungen eher Mittel zur Verfligung, mit denen gut geforscht,
»gut gedacht” werden kann.

Eine groBe Hilfe fir das Verstindnis seiner Theorien sind die Bicher,
in denen Bourdieu im Dialog mit anderen Wissenschaftlern steht, wie
z.B. mit den Soziologen Loic J.D. Wacquant oder Patrick Champagne,
denn hier 4uBert er sich in gesprochener Sprache."

~ Bourdieu hat sich mit den verschiedensten Feldern soziologisch be-
schaftigt, z.B. mit der Soziologie Algeriens, der Kunst, Literatur, Pho-
tographie, dem Geschmack, dem Eigenheim, dem Sport, dem Fernse-
hen und vielem mehr, so auch dem Feld der Religion. Trotz unter-
schiedlichster Empirie kann man jedoch dem relationalen Denken der
Praxistheorie in allen Bilichern als einem gemeinsamen Grund begeg-
nen.'® »

Will man Bourdieu einer ,,.Schule” zuordnen, was anfinglich ja eine
Verstehenshilfe sein kann, so kénnte man Donald Broady folgen, der
als Soziologe Bourdieus Theorien angewendet und versucht hat, sie
auf schwedische Verh#ltnisse zu tibertragen. Er versteht Bourdieu als

™ Bourdieu, 1976 (1972), Bourdieu, 1987 (1980).

13 Vgl. Bourdieu, 1998 (1997), Bourdieu, 1996 (1992). Meinen Eindruck der
leichteren Zugiinglichkeit Bourdieuschen Denkens in den Bfichern in Dialog-
form, teile ich mit ihm selbst; im Vorwort zur Reflexiven Anthropologie vertei-
digt er die Herausgabe des Buches in dieser Form: er will es mtglich machen,
weinen Uberblick tiber die zentralen Intentionen und Ergebnisse meiner For-
schungsarbeit zu geben, der gleichzeitig systematisch und dennoch leicht ver-
stindlich wire.“ Bourdieu, 1996 (1992), 7.

16 Finen bibliographischen Uberblick mit ausgewahlten Schriften bieten z.B.
Broady, 1991 und Bourdieu, 1996 (1992).
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der Historischen Epistemologie zugehorig, d.h. einer Theorie, die eher

- eine Erkenntnistheorie als eine Theorie tiber die Gesellschaft darstelit

und die zum Ausgangspunkt hat, da Wissenschaft nicht von vornher-
ein bestimmten philosophischen Positionen untergeordnet werden
darf."” Diese Einstellung findet sich auch in Bourdieus Auffassung des
Verhaltnisses von Empirie und Theorie wieder, die als in stindiger
gegenseitiger Abhlingigkeit beschrieben werden, wobei gleichzeitig
immer eine Reflexion tiber die Voraussetzungen jeglicher Erkenntnis
mit stattfindet. ~

In Bezug auf die Praxistheorie sei angemerkt, da8 Bourdieu diese in
einer Zeit entwickelte, in der in Frankreich der Strukturalismus die
vorherrschende Theorie war. Deshalb befindet er sich vor allem in den
fritheren Werken der Praxistheorie zum einen in stindiger Auseinan-
dersetzung mit dem Strukturalismus, zum anderen mit der Phiinome-
nologie. Namen, die in dieser Auseinandersetzung wichtig waren und
auf die man in Bourdieus Werken immer wieder stot, sind z.B.
Durkheim, Marx, Weber und Husserl.

Des besseren Verstindnisses wegen wird zunéchst ein Blick auf die
Entstehung der Praxistheorie geworfen, bevor im einzelnen auf ihre
Begriffe eingegangen und sie schiieflich in einen Kontext zu den he-
thitischen Ritualen gestellt wird. Die Hauptwerke zur Praxistheorie,
auf die ich mich stiitze, sind die 1972 erschienene Esquisse d’une
Théorie de la Pratique, 1976 ins Deutsche Ubersetzt; Le sens pratique
von 1980, 1987 ins Deutsche tibersetzt und Réponses pour une antho-
ropologie réflexive von 1992, iibertragen ins Deutsche 1996."

'y Broady, 1991, 12-14. Die Praxistheorie birgt zwar schr wohl Gesellschaftsmo-
delle, aber kein Modell, das universal fiir alle giiltig sein konnte.

18 1 oh zitiere die deutschen Ubersetzungen, die autorisiert sind. Sie sind eine
Umarbeitung des franzbsischen Originals und dhneln von daher eher der ein Jahr
spiter erschienenen englischen Ubersetzung. Die deutsche Ubersetzung der Es-
quisse d’une Théorie de la Pratique folgt allerdings, entgegen der englischen
Version, dem franzbsischen Original im ersten Teil, indem sie die drei ethnogra-
phischen Studien tiber Kabylen mit integriert. Die Kursivierung verschiedener
Begriffe folgt der Kursivierung Bourdieus.
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Die Genese der Praxeologie

»Man mu8 der Praxis eine Logik zuerkennen, die eine andere ist als die Logik
der Logik, damit man der Praxis nicht mehr Logik abverlangt, als sie zu bieten
hat. Sonst wire man dazu verdammt, entweder mangeinde Schlissigkeit von
ihr zu verlangen oder ihr eine erzwungene Schliissigkeit fiberzustiilpen.“'®

Als geschulter Philosoph begab sich Bourdieu in den finfziger Jah-
ren nach Algerien und wandte sich dort u.a. verschiedensten ethno-
graphischen Studien zu. Das wissenschaftliche Klima Frankreichs war
zu der Zeit stark vom Strukturalismus Lévi-Strauss’ beeinfluBt, in die-
sem Sinne waren auch Bourdieus erste ethnographische Untersuchun-
gen unternommen worden, was sich dann nach einiger Zeit im Feld
inderte. Bourdien schreibt in der Einleitung zu Sozialer Sinn, daf er
seinen letzten Artikel ,,unbefangen strukturalistisch” im Jahr 1963 ge-
schrieben hat. Seitdem entdeckte er Schritt fiir Schritt gleichzeitig mit
der praktischen Logik das Ordnungsprinzip der die Praxis auf struktu-
ralistische Weise ordnenden theoretischen Logik.’

Anhand der Studien tiber kabylisches Verschenken, kabylische Hei-
ratsideale und -praxis und der kabylischen Strukturierung des Hauses
in einen ,minnlichen und einen weiblichen Teil“, beobachtete er,
strukturalistische Prinzipien im Hinterkopf, den zuniichst einmal nicht
tiberbriickbaren Unterschied zwischen strukturalistisch gedeuteter und
kabylisch gelebter Praxis. Geschenke und Gegengeschenke glichen
sich entgegen herkémmlicher Deutung — auBer auf dem Schreibtisch
des entzeitlichenden Theoretikers ~ nicht aus, sondern schufen statt
dessen ecinen Reaktionsdruck, der mit der Zeit grBer wurde und
Handlungsstrategien erforderte, die eine umfassende soziale Geschiif-
tigkeit in Gang setzten, welche dem, der nur die Resultate von Ge-
schenk und Gegengeschenk wahrnahm, gar nicht auffallen konnte. In
der Praxis wurden nicht die Parallelkusinen favorisiert, sondern dies
stellte einen Ausnahmefall dar, der gem#B der Verwandtschaftstheorie
struktureller Anthropologie gar nicht denkbar gewesen wiire.

19 Bourdien, 1987 (1980), 157.
2 Bourdieu, 1987 (1980), 23-24.
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Um zu einer anderen Beschreibung der Praxis zu gelangen, die die
gelebte Praxis auch wirklich wahmehmen wiirde und die den fiir einen
Schenksinn konstitutiven Zeitfaktor oder die reale Verheiratungsstra-
tegie mit einschlieBen wiirde, erkundete Bourdieu die Prinzipien, die
der wissenschaftlichen Deutungspraxis als solcher zugrunde lagen. Er
sah, daB die wissenschaftliche Praxis eine lineare Reihe ermdglichte
und auf einer zweidimensionalen Fliche aufbaute, wihrend die geleb-
te Praxis riumlich und zeitlich mehrere Dimensionen beinhaltete. Aus
dem urspriinglichen Rhythmus der Zeit wurde bei der wissenschaftli-
chen Bearbeitung ein festgelegter Kalender und aus dem kontinuierli-
chen Raum, in dem man sich bewegte, ein Stadtplan mit Geometrie.
Es war jedoch deutlich, da8 der Akteur in Raum und Zeit kein Geo-
metriker war und es in einer Praxisanalyse eigentlich auch nicht wer-
den sollte. Verstiinde man ihn von vorherein als Geometriker, witrde
man auf diese Weise verhindern, einen anderen Sinn der Aktionen im
Raum, den ,praktischen Sinn“, zu sehen; beispielsweise eine Taktik
der Akteure, die verdecken soll, daB bestimmte Ecken des Raumes fiir
bestimmte Leute nicht betretbar sind.”' Eine solche Entdeckung des
praktischen Feldes erst ermdglicht es, den Akteur nicht als in irgend-
einer Weise dumm zu verstehen, da er nicht sieht, da der Raum ei-
gentlich geometrisch ist, daB Schenken eigentlich auf eins hinauslduft,
mit Ritualen eigentlich gar keine Michte beeinfluBt werden konnen,
etc. Die Praxistheorie ermoglicht es, den Raum sowohl als einen geo-
metrischen zu verstehen als auch den Akteur nicht als dumm zu be-
greifen. Mithilfe der Logik der Praxis kann man den Akteur als ebenso
rational handelnd verstehen, wie auch den deutenden Wissenschaftler

21 Dies ist mein eigenes, fiktives Beispiel, ansonsten siche Bourdieu, 1987
(1980), 152-154. Vgl. Bourdieu, 1976 (1972), 256: ,Die objektivistische Reduk-
tion, die die sogenannten objektiven Funktionen, die von den Mythen und Riten
geleistet werden (Funktionen moralischer Integration flir Durkheim, Funktionen
logischer Integration fir Lévi-Strauss), aufzudecken gestattet, unterbindet aller-
dings zugleich das Verstiindnis ihrer Funktionsweise, indem sie die Vorstellun-
gen, die sich die Handlungssubjekte von ihrer Welt und ihrer Praxis machen,
ausklammert.
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und beobachten, da8 ein Ritual durchaus einen praktischen Sinn haben
kann, ohne daB ihm eine immanente Funktion innewohnen mus8.”

Die Erfahrung, warum der ,strukturalistische Objektivismus* nicht
den praktischen Sinn sieht und mit den ,,objektiven Wahrheiten (opus
operatum) nicht die Wirklichkeit analysiert, sondern seinem eigenen
Produktionsprinzip unterliegt (modus operandi), machte Bourdieu, als
er die Erfahrungen, die er z.B. tiber das Heiratssystem der Kabylen
gemacht hatte, auf seine Heimat in Béam, zu FuBe der Pyreniien tiber-
trug. Erstaunlicherweise fand er solche Ubereinstimmungen in der
Argumentation der Akteure, daB diese ihm den Theorieentstehungs-
proze8 deutlich werden lieBen, da er die Produktionsprinzipien fiir die
Argumentation in seiner Heimat kannte. So konnte er sehen, dal die
Verwandtschaftstheorien (unterschiedlicher Art) verdecken sollten,
daB eine Strategie in den Genealogien zu finden war, die den entspre-
chenden Familien einen besseren Platz in der Gesellschaft, ein groBe-
res dkonomisches oder symbolisches Kapital verschaffte.” Dies ist ein
anderes Resultat, als wenn man im Heiratsideal z.B. die Logik der
Denkstruktur einer Gruppe o.4. verinnerlicht sihe.

Von dieser Erfahrung her kam Bourdieu dann dazu, nach einer an-
deren Logik zu suchen, nach ,.einer Logik der Praxis“, die nicht Folge
ihres Produktionsprinzips ist. Er fand sie als eine ,JLogik der Unge-
naunigkeit und Verschwommenheit”, der jedoch RegelmiBigkeiten un-
terliegen.? Die Einsichten tiber diese andere Logik der Praxis iibertrug
er konsequent auch auf das Feld der Wissenschaft und betrachtete von
da an Wissenschaft als ein praktisches Feld mit eigenen Regeln, was

% Bourdieu schreibt, da8 er sich nicht den Ritualuntersuchungen zugewandt hit-
te, wenn er nicht eine ,Rehabilitierungsabsicht gehabt hiitte und das Ritual der
primitivistischen, génnerhaften Behandlung entziehen wollte. ,Ich wollte damit
bis in den letzten Winkel jenem Rassendtinkel nachspiiren, der seinen Opfern
durch die Selbstbeschiimung, die er in ihnen erzeugt, die Erkenntnis und Aner-
kennung ihrer eigenen Uberlieferung versagt.“ Bourdien, 1987 (1980), 10-11.
Dies ist auch mein Anliegen, was die Hethiter betrifft.

2 Bourdieu, 1987 (1980), 34-37. .

2 Bourdieu, 1987 (1980), 159.
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die stindige Reflexivitit der Soziologie bzw. Anthropologie zur Folge
haben mu8.”

Die RegelmiiBigkeiten der praktischen Logik bestehen nach Bour-
dieu aus den Relationen der Begriffe Feld, Kapital und Habitus zuein-
ander. Seine Praxistheorie kann auf der Basis dieser Grundbegriffe be-
schrieben werden. Sie bedingen einander gegenseitig und machen als
Einzelkonzepte keinen Sinn. In der Darstellung milssen sie natiirlich
nacheinander folgen; um jedoch die Relationalitit zu verdeutlichen
und anschaulicher zu machen, wird am Ende des Abschnittes eine
Skizze verwendet, die Bourdieu im Entwurf einer Theorie der Praxis
benutzt hat. Nach der Darstellung der Grundbegriffe folgt eine Appli-
kation auf das wissenschaftliche Feld.

Die verwendeten Begriffe der Praxistheorie sollen als Werkzeuge
verstanden werden, die bei Problemltsungen wissenschaftlicher Fra-
gestellungen helfen; ihr Sinn ist es zu verhindern, ,.falsche Fragestel-
lungen und falsche Losungen® zu produ.lzieren.26

Der Begriff des Feldes

Das Feld ist eine relativ autonome Arena, auf der ein Kampf der
,Feldakteure“ um Machtpositionen durch den Einsatz von Kapital

stattfindet. Es ist

,ein Netz von Relationen oder eine Konfiguration von objektiven Relationen
zwischen Positionen. Diese Positionen sind in ihrer Existenz und auch in den
Determinierungen, denen die auf ihnen befindlichen Akteure oder Institutio-
nen unterliegen, objektiv definiert, und zwar durch ihre aktuelle und potentiel-
Je Situation (situs) in der Struktur der Distribution der verschiedenen Arten
von Macht (oder Kapital), deren Besitz Uber den Zugang zu den in diesem
Feld auf dem Spiel stehenden spezifischen Profiten entscheidet, und damit

2 Die Begriffe Soziologie und Anthropologie werden diesbeziiglich austausch-
bar benutzt, siehe Bourdieu, 1996 (1992), 20-21. Zur Genese des Begriffes Anth-
ropologie als Fachesbezeichnung, siche Bourdien, 1992 (1984), 21-22.

% yg]. Bourdieu, 1987 (1980), 98.
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auch durch ihre objektiven Relationen zu anderen Positionen (herrschend, ab-
hiingig, homolog usw.).“27

In den spezifischen Feldern gelten die jeweiligen Gesetze des
Machtkampfes, d.h. die Grenze des Feldes ist dort, wo die Feldeffekte
aufhdren. Felder sind geschichtlich, sie entstehen, dndern sich, verge-
hen. In hochdifferenzierten Gesellschaften besteht der soziale Kosmos
aus vielen relativ autonomen Mikrokosmen, oder ,,Subfeldern“* Aus
obigem Zitat geht hervor, da8 es eine Eigentiimlichkeit des Feldes ist,
sowohl verinderlich zu sein als auch objektive Strukturen zu enthal-
ten, und zwar dadurch, daB die Positionen der Akteure inmerhalb des
Feldes, d.h. ihre Stellangen innerhalb einer Machtskala, von dem zur
Verfligung stehenden Kapital abhlingig sind.

Mithilfe von Beispielen soll deutlicher werden, was gemeint sein
kann. Fin Beispiel, das Bourdieu in diesem Zusammenhang h#ufig
benutzt, ist das Spiel. Im Gegensatz zum Spiel ist das Feld zwar keine
bewuBte Schopfung mit klaren Regeln, sondern die Regeln des Feldes
sind den Feldakteuren nicht offenbar. Ansonsten hilft aber die Analo-
gie des Spiels, den Feldbegriff zu verstehen.”

Beim Spiel teilen alle Mitspieler einen Glauben (Doxa) an das
Spiel, sie investieren ihre verschiedenen Karten, Triimpfe, etc. (Kapi-
tal) in diesem Einverstindnis um des Gewinns willen. Je nach Spiel
sind verschiedene Karten Trumpf, und manche stechen in mehreren
Spielen. Der Wert der Karten, also des Kapitals, ist relativ, er wird
von Spiel zu Spiel bestimmt. Zudem kann ein Spieler darauf hinarbei-
ten, das Einverstindnis der Mehrheit zu erhalten, die Kartenwerte (o-
der auch die Regeln) zu 4ndem. :

Auf das Feld der Religion tibertragen wiirde letzteres bedeuten, da8
z.B. der Prophet, der den Status der Heterodoxie, d.h. der Beherrsch-
ten hat, darauf hinarbeiten kann, die Meinung dahingehend zu indern,
daB sie zur Doxa wird und er so die Stellung des Priesters einnehmen

% Bourdieu, 1996 (1992), 127.

28 Bourdien, 1996 (1992), 125-127. ~ :

% Weiter unten folgen noch die Beispiele des wissenschaftlichen und des religit-
sen Feldes.
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kann.> Jeder hat verschiedene Spielstrategien (Habitus), die sowohl
vom Spiel selber, von den Spielregeln, von den mn als auc:,h w";n
der eigenen Person bzw. der Position, auf der man sich im S.pxel -
findet, abhiingig sind. Auf diese Weise werden sie vom Spieler als
Strategien oder ,Interesse-Investitionen wahrgenommen, kdnnen
vom Beobachter jedoch als positionsbestimmt gesehen (und deshalb
als Habitus beschrieben) werden.

Das Kapital

Bourdieu hat Marx‘ Begriff des Skonomischen Kapi‘tals um weiter.e
Kapitalformen erweitert, indem er zun#ichst den Begriff d&.s symbt.)h-
schen Kapitals hinzuftigte, dazu tauchen manchmal noch d1¢' Begriffe
des sozialen und des kulmrellen Kapitals auf. Verglichen mit dem'ts-
konomischen Kapital kann man das symbolische Kapital als elfle
Form von Kredit sehen (siehe folgendes Zitat). Das jedem Akteur im
Feld zur Verfugung stehende Kapital und dessen Einsatz und Erwerb
macht die Positionen, die man im Feld einnehmen kann, aus.

Wenn man weif, daB symbolisches Kapital Kredit ist, und dwc im w?itwten
ginne des Worts, dh. eine Art Vorschu8, Diskont, Akkred{uv, allein vom
“Glauben der Gruppe jenen eingersumt, die die meisten maten'ellcn und sym-
bolischen Garantien bieten, wird ersichtlich, da8 dic? bkagomwhe stets sehr
aufwendige Zurschaustellung des symbolischen Kapﬁals emer der Meci:gl‘ns-
men ist, die (sicher tiberall) daftir sorgen, da8 Kapital zu Kapital kommt.

D@;&?Kapﬁ; ist eine Akkumulation von Kontakten, d.h. z.B.

Verw ¢hungen, Schulkameraden, Pers : etze: d1'e
zu bestimmten Zielen eingesetzt werden konnen. S - bolisch: %-
tal ist dasjenige Kapital in einer Gesellschaft, dem ein .ho er s‘ymboh-
scher Wert zugesprochen wird. Der Wert ist immer ein relativer und

wird vom jeweiligen Feld bestimmt; der ProzeB der We'rtebestimmung
ist verborgen, sonst konnte das symbolische Kapital nicht als Macht-

30 ygl. die Skizze am Ende des Habitusabschnitts.
31 gourdien, 1987 (1980), 219.
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/"\

mittel funktionieren.”” Dax kulturelly Kapital ist objektiviertes symbo-
lisches Kapital in Form von Texten, Bildern, Titeln, Examen etc. Die
letzteren drei Kapitalformen lassen sich ihrerseits auch wieder in 8ko-
nomisches Kapital umwandeln, wie auch umgekehrt aus 8konomi-
schem Kapital unter gewissen Bedingungen Symbolisches Kapital
werden kann. Z.B. kann sich ein groBes symbolisches Kapital wie ein
Professorentitel in Form eines htheren Gehalts auswirken, verglichen
mit dem geringeren symbolischen Kapital eines Studenten und dessen
augenblicklichen Skonomischen Verlusten. Eine gute Ausbildung, gu-
te Noten, ein hoher Militirtitel knnen symbolisches Kapital sein. Je
nach Feld wird man der Ausbildung ein unterschiedliches symboli-
sches Kapital zumessen; in der Arzneimittelindustrie gilt beispielswei-
se das Examen des Apothekers mehr als das eines Schauspielers, in
der Filmbranche ist umgekehrtes der Fall. Wiirden die Filmbranche
und die Arzneimittelindustrie auf einem bestimmten Feld aufeinander-
treffen, wiirde wiederum eine andere Wihrung gelten, die eigens zu
untersuchen wire. Das Verhiltnis zwischen dem symbolischen und
dem Skonomischen Kapital ist aufgrund des Charakters der Felder,

kein direktes, d.h. man kann nicht nur durch die Z:hlung des Skono-

mischen Kapitals herausfinden, wie es um das jeweilige symbolische

Kapital bestellt ist. In Homo academicus versuchte Bourdieu, das

symbolische Kapital franzosischer Akademiker aufzuzeigen, was ei-

nen umfangreichen und komplexen Untersuchungsapparat erforderte,

angefangen von Zitationsdatenbanken, erhaltenen Forschungszuschtis-

sen, Fernsehauftritten, Zeitungsberichten etc., um das entsprechende
Kapital auf einer Werteskala eintragen zu konnen.”

Der Begriff des Habitus

Der Habitusbegriff ist der am schwersten greifbare Begriff, da in ihm
einige augenscheinliche Antinomien wie z.B. strukturierende Struktu-
ren, die objektiv an ein Ziel angepaBt und trotzdem verborgen sind,
vereint werden. Zunichst die Definition:

2 Bourdieu, 1987 (1980), 221.
%3 Bourdieu, 1992 (1984),
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. ... Habitusformen {sind] Systeme dauerhafter und ubemagbam Dw;.tomu&
;xcmalssmﬂaun'ertesuuknnemdiewieg&schaﬁenmnd,alsmuknmmndeﬂk
Strukturen zu fungieren, d.h. als Erzengungs- und. Ordnungsgrunfﬂaif:n
Praktiken und Vorstellungen, die objektiv an ihr Ziel angepaBt se:ln y :;::
ohne jedoch bewuBtes Abstreben von Zwecken und ausdrﬁc. klic| cmm
schung der zu deren Erreichung erfordcrh'(fhen Operau. onen vor:;s ey
die objektiv ,.geregelt” und  TegelmiBig® sind, ohne ugendww. el

der Einhaltung von Regeln zu sein, und genau deswege:n kolh?k‘nv mmndermor_
abgestimmt sind, ohne aus dem ordnenden Handeln eines Dirigenten
gegangen zu sein.” S :

Als ein ,,System von Dispositionen* kommt der Habi-ws durch sozml:l
Erfahrung zustande, die sich in Korper und Denkcn' eingekerbt hat m
die Wahrnehmung und das Handeln sowie den Einsatz des Kapitals
bestimmt und wiederum soziale Erfahrung beeinflut; er 1.st das Kor-
per gewordene Soziale. Insofern ist der Habitus, ebe‘nso i das Feld,
das Produkt von Geschichte und produziert Geschichte, mdl.\'lduelle
und kollektive.?> Der Habitusbegriff ist eng an den c!es Kaplt.a]s ge-
kniipft, Habitus beeinflut die Akkumulation des ‘Kza_p}tals - w1e. anch
umgekehrt.* Als strukturierte Struktur und gleichz.emg ’sj:ruknmeren-
de Struktur ist er ein generatives Prinzip, das gleichzeitig vergessen
macht, daB es ein solches ist.” .

Es ist wichtig, nach der Betrachtung des Begriffs noch einmal den
Verwendungszweck zu bedenken, wie er von .Btourdleu em.pfohlen
wird, deutlich gemacht in der FuBnote zur Definition des I-Ia'bxtusbeg-.
riffes in Sozialer Sinn. Der Habitusbegriff soll haupts#chlich dabfl
helfen, falsche Problemstellungen und falsche Lﬁsung.en Zu vermei-
den, weniger dazu AnlaB geben, neue wissensc.hafthche Ptoblexfle
aufzuwerfen.’® D.h. bei der Verwendung des Begriffes und der m—

34 Bourdien, 1987 (1980), 98.
35 Bourdieu, 1987 (1980), 100.
36 Giehe auch Broady, 1991, 226.

37 : ~
Bourdieu, 1976 (1972), 78. . . '
38 1yie FuBnote zur Habitusdefinition ist noch nicht im Emtwurf einer Theorie der

Praxis vorhanden. Sie ist ein Beispiel dafir, daf Bf)\n'dieu hief auf die s:it dei
Entstehung des Entwurfes entstandenen ,neuen msscnschafthclmrls;ro 1emc-
reagiert, die sich den Habitus bestimmter Gruppen als Objekt zur For ungsauf
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theorie mu8 man sich im Verhaltnis zur Empirie auf der einen Seite
Gedanken machen, ob die Fragestellung, mit der man an die Empirie
herantritt, aus dem eigenen wissenschaftlichen Habitns kommt und
mu8B sich dessen generativen Prinzips bewuBt werden; dariiber hinaus
ist zu kldren, ob die Frage im Material beantwortet werden kann, E-
benso sollte man sich fiber die Habitusbeschaffenheit der Akteure in
der Empirie im Klaren sein, damit man nicht das Handeln der Akteure
als etwas anderes wahmimmt als es ist; man darf beispielsweise dem
Handeln nicht eine Logik zuschreiben, die eine andere als die prakti-
sche Logik ist.

Bei der Verwendung des Habitusbegriffes, zum Beispiel fur das
Feld des Diskurses itber hethitische Rituale und Religion, ist es wich-
tig, sich daran zu erinnern, da8 der Habitus an den Korper gekniipft ist
und so auch in der Analyse ritueller Bewegungen von dieser Korper-
lichkeit ansgegangen werden mu8. Dies gilt beispielsweise auch bei
der Betrachtung des Modellierens von Gotterfiguren und anschlieBen-
den Handlungen mit ihnen. Der Vorteil, den die Habitustheorie bietet,
wenn man sie ernst nimmt, liegt auch darin, da8 der Mensch mit sei-
nem 2.B. ritualisierenden Handeln nicht als dumm dargestellt werden
kann, denn Dummbheit ist nur auf intellektuellem Niveau mdglich,
nicht auf praktischem. Der Habitusbegriff hilft, sich dessen bewusBt zu
werden und so das Gedeutete (opus operatum) vom Deutungsproze
(modus operandi) zu scheiden:

»-Der Habitus ist das, was man voraussetzen mu8, wenn man erkltiren will, wa-
rum die sozialen Akteure, ohne im eigentlichen Sinne rational zu sein, das
heiBt ohne ihr Verhalten im Hinblick auf die Maximierung der ihnen zur Ver-
fugung stehenden Mittel zu organisieren, kurz, ohne Kombinationen, Pline,
Projekte zu machen, verntinftig sind und nicht verriickt, daB sie keine Dumm-
heiten machen (in dem Sinne, wie man von jemanden, der sich bei einer Geld-
ausgabe . ilbernommen* hat, sagt, er habe eine »Dummbheit* gemacht): Sie
sind viel weniger abwegig oder irregeleitet, als wir spontan meinen michten,
und zwar gerade deswegen, weil sie als Ergebnis eines langen Konditionie-
rungsprozesses die objektiven Chancen, die sich ihnen bieten, verinnerlicht
haben, und weil sie die Zukunft vorhersagen konnen, die zu ihnen paft (im

gabe gemacht hatten; so war der Habitusbegriff jedoch nicht gedacht gewesen.
Siehe Bourdieun, 1987 (1980), 98. ;
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Gegensatz zu dem, was ,nichts flir einen ist), nimlich aufgrund praktlsg:
Antizipationen, die aus der Gegenwart selber das hzran:fslesen, was ohne' jed
Besinnen ,,zu tun® oder ,,zu sagen® ist (und dann rﬂc‘l::)hckend als das ,einzige
erscheint, was {iberhaupt zu tun oder zu sagen war).*

Die folgende Skizze Bourdieus illustriert anschaulich x.nit einefn O-
berblick tiber Gleichzeitigkeiten und Relationalititen einen Teil der

Regeln des Feldes.

cades e vt i
‘ (undisputed)

universe of discourse
(or argument) 1y
Bourdieu, 1977, 168.

Die Doxa ist das, was stillschweigend als selbstverstindlich hinge-
nommen und als Wahrheit wahrgenommen wird. Sie.kann so}ange
stillschweigend hingenommen werden, bis das Feld dieser Meinung
gegeniiber negativ, d.h. in Form einer Gegenmelm.mg, der Heterod.o-
xie, auftritt und die Doxa damit zum Gegenstand eines bewuBt.en Dis-
Kkurses wird. Sie wird zu einer Orthodoxie, der Lehre der Bestm‘mmen-
den. Heterodoxie und Orthodoxie streiten um die Macht tiber die Do-

39 . -164.
Bourdieu, 1996 (1992), 163 . :
40 1.1 zitiere hier die englische Version, da in der deutschen ein Druckfehler vor

zuliegen scheint, denn der Begriff der Doxa ist in der entsprechenden Sk.iz;: ::;
deutschen Version im Feld des Diskurses zu finden, was ganz und gar nic!
Erklirungen im Text entspricht. Siehe Bourdieu, 1976 (1972), 330.
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xa. Bevor das Feld der Meinung nicht entstanden ist, kann es diesen
Kampf nicht geben, sondern es gibt nur das Undiskutierte und die Do-
Xa.

Zusammenfassung

Zusammenfassend 148t sich sagen, daB Bourdien mehrere Dichoto-
mien tiberwindet. Fr itberwindet die Dichotomie zwischen der subjek-
tivistischen und der objektivistischen Erkenntnisweise, zwischen der
symbolischen und der materiellen sowie zwischen der von Theorie
und Empirie. Er verbindet den strukturalistischen und konstruktivisti-
schen Ansatz, erlaubt sowohl das Individuum als auch die Gesell-
schaft zu sehen, ohne deterministisch zu werden, dadurch, daB er die
Dichotomien als falsche Antagonien entblé8t. Mithilfe der Praxistheo-
rie 148t sich das Besondere im Allgemeinen und das Allgemeine im
Besonderen erfassen, denn sie erlaubt es, z.B. den franzdsischen Fall
von Verheiratungsstrategien als einen ,.besonderen Fall des Mogli-
chen® zu begreifen.! Die praxeologische Analyse geht dahin, der Ge-
schichtlichkeit Rechnung zu tragen und dennoch an der Tatsache fest-
zuhalten, daB die Akteure solche historischen Strukturen universal ak-
tivieren, denn die Regeln des Feldes als solche gelten universal.*?

Ein gutes Beispiel fiir Bourdieus Versuch, Dichotomien zu iber-
winden ist seine eigene Bezeichnung fiir seine Theorie. Als er im Zu-
sammenhang einer Vorlesung in San Diego vom Auditorium gebeten
wurde, seiner Praxistheorie ein Etikett zn geben (was er ungem tat),
antwortete er mit der Bezeichnung ,,strukturalistischer Konstruktivis-
mus* und schlieBt sofort darauf an: oder ,.konstruktivistischer Struktu-
ralismus.“®

:; Bourdieu, 1996 (1992), 106.
< Bourdien, 1996 (1992), 173.
Bourdieu, 1996 (1992), 29.
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Applikationen

Das wissenschaftliche Feld

Da auch das wissenschaftliche Feld als ein Feld, fir das die Praxisthe-
orie gilt, verstanden werden muf und es als solches gewisse Eigenar-
ten und eigene Regeln hat, die in den wichtigen Begriff der Reflexivi-
tit als einer wissenschaftlichen Praxis miinden sollen, muf es noch-
mals eigens zur Sprache kommen. Zur Eigenheit des religionswissen-
schaftlichen Feldes wird noch weiter unten kurz Stellung genommen.
Die Eigenart des wissenschafilichen Feldes besteht darin, daB ihm
gleichzeitig verschiedene Logiken zugrunde liegen, einmal die ,,Logik
der Logik“, die notwendig ist, um wissenschaftliche Ergebnisse nach-
pritfbar und eindeutig werden zu lassen, sowie die oben bereits ge-
schilderte ,,Logik der Praxis*, da das Forschen von Forschern als eine
praktische Titigkeit, die als eine solche eben der Logik der Praxis un-
terliegt, vollzogen wird. Fir die Humanwissenschaften gilt das Prob-
lem der doppelten Logik im Besonderen, da man in das Feld verstrickt
ist, das man analysiert.* Da jeder Forschungsakt aufgrund des Cha-
rakters der Wissenschaftlichkeit zugleich empirisch und theoretisch
ist, so ist die wissenschaftliche Reflexivitit der Praxeologie vonndten,
die die Theorie in eine intellektuelle Praxis einbettet.'® Mithilfe dieser
Reflexivitit kann dann die Sozialwissenschaft die ihr eigene Aufgabe
iibernehmen, die soziale Praxis zu deuten. Diese besteht laut Bourdieu
darin, ,der sozialen Welt ihre Naturwiichsigkeit und Schicksalhaftig-
keit zu nehmen, d.h. die Mythen zu zerstoren, mit denen Machtaus-
tibung verschleiert und Herrschaft perpetuiert wird.“* Als solche hat
sie eine kritische Funktion, wie dies im Einleitungskapitel angespro-

44 pourdien hat dies fiir die Soziologie erliutert. ,,Was die Soziologie der Wis-
senschaft angeht, so ist sie eine Besonderheit innerhalb der Soziologie, fiir mich
allerdings Voraussetzung jeder soziologischen Analyse: tatsichlich nimmt die
Soziologie eine sehr eigentiimliche Stellung ein, weil sie eine Wirklichkeit zum
Gegenstand macht, in die sie selbst verstrickt ist.“ Bourdieu, 1998 (1997, 75.

45 Bourdieu, 1996 (1992), 61-62.

46 Bourdieu, 1996 (1992), 81.
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chen wurde. Es ist u.a. ein Ziel der Sozialwissenschaften zu verhin-
dern, daB beliebig tiber die soziale Welt gesprochen werden kann. Da-
zu hat sie Werkzeuge entwickelt, mit deren Hilfe man der doppelten
Logik der Wissenschaften begegnet:

»» .-- eine Behanptung ist, daB es zum Verstlindnis der Kulturproduktion (Li-
teratur, Wissenschaft, usw.) nicht aunsreicht, sich auf den Textinhalt dieser
Produktion zu beziehen, daB es aber ebensowenig genilgt, den gesellschaftli-
chen Kontext zu betrachten, also eine unmittelbare Verbindung von Text und
Kontext herzustellen. (...) Ich behaupte dagegen, daB sich zwischen diesen
sehr weit entfernten Polen, die man etwas voreilig durch einen unmittelbaren
StromfluB verbunden sieht, ¢in vermittelndes Universum, ein Transformator
befindet, den ich literarisches, kilnstlerisches, juristisches oder wissenschaftli-
ches Feld nenne.**’

Und die Hethiter?

Was hat die komplexe Theorie Bourdieus nun mit den Hethitern zu
tun? Zum Einen erklirt die Theorie, auf welche Weise man sich die-
sem Studienobjekt iberhaupt widmen kann, d.h. si¢ ist Ausdruck einer
Erkenntnistheorie, von der auch ich ausgehe, infolge deren man es
nicht als mdglich ansieht, einen direkten Zugang zu der ,.objektiven”
Wirklichkeit der hethitischen Rituale und Religion zu bekommen, d.h.
ein direktes Wort-Inhalt-Tat-Verhiltnis herstellen zu ktnnen. Man
setzt diese Wirklichkeit jedoch als eine primire voraus. Die hethiti-
sche Wirklichkeit zu untersuchen, unterliegt mindestens einer doppel-
ten Habitus-Gebundenheit. Handeln, Denken und Beschreibung unter-
liegen geschichtlich-sozialen Bedingungen, konkretem sozialen Zu-
sammenleben, Bedingungen, die ihrerseits wieder durch den Habitus
beeinfluBt werden. Dasselbe gilt fir die Wirklichkeit der Hethiter.
Diese Wirklichkeit wird in einer Weise verstanden, die es gestattet,
die hethitischen Akteure fir nicht weniger rational verstindlich zu
halten als es auch fiir den Ausdeuter hethitischen Materials gilt; eine
Sichtweise, die uns selbstverstindlich klingen mag, die aber, das wird
sich spédter noch zeigen, in der Praxis der Ritualtéxtdeuuing von

47 Bourdieu, 1998 (1997), 17-18.
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Selbstverstindlichkeit weit entfernt ist. Oben genannte Gebundenhei-
ten gilt es gem#8 der Praxeologie zu berticksichtigen und in der Text-
deutung umzusetzen. Es ist ein ,subjektives Objektivieren“ durch die
soziologische Reflexion notig — filr das Studium der Heﬂnter wie fiir
jedes andere humanwissenschaftliche Unterfangen.

" Im Fall der Hethiter sind nach augenbhckhchem'Forschungssmnd
die Moglichkeiten begrenzt, sehr genaue Feldanalysen zu machen. Ge-
rade der Bereich der undiskutierten Doxa, d.h. Reproduktionsprinzi-
pien von Orthodoxien, Wertekodizes von Positivem und Negativem,
ist nicht unbedingt greifbar. Ebenso ist es schwierig, Zeugnisse des
praktischen Sinns zB. in den Ritualen zu belegen.* Was sich jedoch
gut herausarbeiten 1i8t, ist die rituelle Praxis, die mit Richtung,
Rhythmus und Tempo spielt. Ihr darf in der anschlieBenden Analyse
nicht die ,zeitlose Zeit* der Wissenschaft ibergestiilpt werden, denn
das wiirde mit Notwendigkeit die Ritualdeutungen verdndern und der
Praxis der hethitischen Rituale nicht mehr gerecht werden. Da die
praktische Logik eine relationale Machtfeldanalyse ist, unterscheidet
sich das Beachten der praktischen Logik von der Kontextanalyse und
der Untersuchung des Sitzes im Leben, die allerdings notig sind fur
die pmxeologlsche Untersuchung.

Das ‘Hauptproblem, das im Fall hetlntologlscher Rehglonsge-
schichtsschreibung und Ritualdeutung vorhanden ist, ist, wie sich im
niichsten Kapitel zeigen wird, nicht etwa eine Doxa oder eine Ortho-
doxie des Objektivismus in Form von Strukturalismus, der Phinome-
nologie oder des Konstruktivismus der sogenannten Postmoderne — in
der Auseinandersetzung mit diesen war die Praxistheorie Bom'dleus
entstanden — sondern das vereinfachte Verhaltnis zwischen Empirie
und Deutung, was mit der Praxistheorie sowohl beleuchtet als auch
verbessert werden kann.

48 Peinfilhligkeit, Takt, Fingerspitzengefihl, Gewandtheit, Lebensart sind laut
Bourdieu andere Namen fiir den praktischen Sinn, siche Bourdien, 1987 (1980),
147.
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dsﬁhicl;tcr dl;all k:;m' hethitischen Ritualen ist, ebenso wie der franz-

. : _ ; ;
bcgreifen_ yhéche, als ein ,,besonderer Fall des Moglichen“ zu
. Germe 'hﬁtte ich die theoretischen Uberlegungen der Einfachheit
albe'r mit der Aussage abgeschlossen, ich wiirde die Praxistheorie ei-
ner;e;ts als ,,N.Ietatheone“ benutzen, andererseits als eine Basis fiir ei-
;;e itualtheorie, uad man hiitte mich wohl auch verstanden. Was den
sct;lgng der Met.atheone angeht, verbietet jedoch gerade das Bourdieu-
¢ Verstindnis von Praxis denselben, da er davon ausgeht, da8 sich

alles Denken in Praktike : .
oy e n = n und nichts auBerhalb einer solchen vollzie-

Das religionswissenschafiliche Feld?

E;gel?ﬂich wire eine ausfiihrliche, empirische Untersuchung nach dem
Vorbﬂc.i des Homo academicus™ notwendig, um das religionswissen
s?hafthche Feld zu untersuchen, bzw. festzustellen, ob es iiberh :
ein Feld ist. Dies ist hier nicht meine Aufgabe. Da aber Bedin )
dieses vermeintlichen Feldes, das jedenfalls zum mssenschafgthuﬁen
Feld _gehdrt,.in das nichste Kapitel des forschungsgeschichtlichen l'e;f
berblicks mit einflieBen werden, sollen hier zumindest Reflexionen
dartiber angestellt werden. Zudem kann man hoffen, auf diese Weise
21‘1 ausf.uhrhchgn Untersuchungen anzuregen. Vergleicht man das reli-
gmnswlzss?nschaftliche und das soziologische Feld, ist anzumerken
daB Religion als Teil der sozialen Welt gelten mu8, in der Re]igions:
vu:lssenschaft jedoch genau dieser Teil und nicht wie in der Soziologi
die gesamte soziale Welt das Objekt darstellt, : %
Es wire interessant, die Religionstheorie, die Bourdieu in der Aus-
einandersetzung mit vor allem Weber und Durkheim entwickelt h
auf das Feld der Religionswissenschaft oder der Altorientalistik anz?:,
wendfan, um zu sehen, ob es auch hier Priester, Propheten und M -
ker gibt, die im doxologischen Wettbewerb miteinander um Pos;?)-

") .
-, Vel. Bourdieu, 1998 (1997), 76.
Bourdieu, 1992 (1984).
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nen streiten, und inwieweit und auf welche Weise dies in der be-
schriebenen Empirie wiederzufinden ist.” - ‘

Fiir die Hethiter sehe ich die Bourdieusche Religionstheorie auf-
grund ihres Produktionsprinzips mit dem Ausgangspunkt im heutigen
Religionsfeld als nach heutigem Wissensstand nicht sinnvoll an,?
weshalb auch die Analyse mithilfe der Praxistheorie ausgearbeitet
werden soll. ; ' “

Rituale
Talal Assad untersuchte 1993 in seinem Buch uber die Genealogien
von Religion unter anderem, wann die Anthropologen angefangen hat-
ten, von Ritualen zu sprechen und daritber Konzepte zu entwickeln.”
Man kann sagen, daB er sich hiermit einem Teil des modus operandi
des wissenschaftlichen Suchens nach Ritualen widmete, withrend
Bourdieu sich in seiner Praxistheorie auch mit dem Wissenschaftsfeld
der Ritualkonzepte beschiftigte. ™ Asad stellt fest, daB der Terminus
,Ritual* vor dem 17. Jh. nur in Klostern galt und danach lange noch
als ein Instruktionsbuch fir Zeremonien zundchst nur in christlichem
Kontext verstanden wurde. Ende des 19., Anfang des 20. Jh. #ndert
sich dies mit Tylor, Lang, Frazer und Robertson Smith, und es wird
darunter ein routiniertes Verhalten verstanden, das irgend etwas sym-
bolisiert oder ausdriickt. Der Terminus glitt so in seiner Bedeutung
von einem Instruktionsbuch zu einem Verhalten tiber. Assad verweist
hier auch auf die verinderten Bedeutungen, die man in den verschie-
denen Auflagen der Encyclopaedia Britannica seit 1771 mitverfolgen
kann.’® Nachdem Ritual als ein Konzept in die Anthropologie aufge-
nommen wurde, beschiftigte v.a. der symbolische ,Inhalt” der Rituale
die Anthropologen. Trotz Unterschieden in der Ritualtheorie haben

5! Bourdieu, 1991.

52 B¢ ist m.E. nicht einmal sicher, ob es bei den Hethitern ein eigenes Religions-
feld gibt.

53 Asad, 1993.

54 Bourdieu, 1976 (1972), Bourdieu, 1987 (1980).

55 Asad, 1993, 56-58.
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Malinowski, Radcliffe-Brown, Leach und Tumer doch gemeinsam,
Rimale essentiell als einen Typus reprisentativen Verhaltens zu be-
trachten.” Mauss versuchte, sich vom Durkheimschen Konzept des
Rituals als dem zwischen Individuum und Gesellschaft via symboli-
scher Reprisentation mittelnden Medium zu entfernen, indem er den
Habitus-Begriff als ein dem Kérper ,,aufgeschriebenes”, angelerntes
Verhalten einfiihrte und so das Ritual nicht mehr als ein Medium mit
einem symbolischen Sinn verstanden werden konnte, da Jja eine solche
Vermittlung nach dem neuen Verstindnis nicht ndtig war; es war
vielmehr das BewuBtsein selbst, welches zu einem vom Korper ab-
hingigen Konzept wurde.”’

Asad will zeigen, da8 die Anderung des Verstandnisses von Riten
von einer diszipliniren Praxis zu einem symbolischen Akt Vorausset-
zung war fiir die konzeptuelle Transformation des Ritualverstindnis-
ses von ,heterogenem Leben* zu ,lesbarem Text“. Dies stimmt mit
der oben beschriebenen Beobachtung Bourdieus vom konzeptionellen
Nichtunterscheiden zwischen der Logik der Theorie und der Praxis,
wie er oft in der wissenschaftlichen Praxis vollzogen wird, iiberein. Im
Bereich des Diskurses iiber hethitische Rituale soll dann im nichsten
Kapitel untersucht werden, inwiefern dies auch fiir die Forscher der
Altorientalistik gelten mag.

In eine dhnliche Richtung wie Talal Asad steuert Catherine Bell in
ihren beiden Btichern itber Rituale.”® Sie geht tiber die Dekonstruktion
der Konzepte hinaus, stellt bisherige Ritualtheorien zusammen, analy-
siert diese und versucht, den Weg fiir ein neues interpretatives Modell
mit Ausgangspunkt in einer Praxistheorie zu bahnen.”® Ihr Hauptan-
liegen im ersten Buch ist es, vor allem auf die Dichotomien aufmerk-
sam zu machen, auf welchen die meisten vorherigen Ritualtheorien
aufgebaut sind und die zur Folge hatten, Ritual ,,nur* als Aktivitit zu

% Asad, 1993, 60-61.
57 Asad, 1993, 74-77.
5% Bell, 1992, Bell, 1997.

Sie ordnet sich in Bell, 1997 unter den Praxistheorien ein und nimmt v.a. Fou-
cault und Bourdieu auch in ihren Begriffen auf. Ob sie Bourdieus Praxistheorie
als Wissenschaftstheorie auffaBt, bleibt m.E. unklar. Siche Bell, 1997, v.a. 76-83.
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verstehen, welche inhaltlich fiir etwas anderes steht. Des 'Weltm.‘en- ist
es laut Bell sehr problematisch, daB Ritual alsct.xtwed.er. e?m?‘ ,,dxsun;]:;
tive and essentially different set of pM@&c acu\flt.xes“ ;)d;rm -
ein ,set of qualitites found to some degree in all activity” de e
wurde ® Ritual wird zwar allgemein als Handl.ung anerkannx, °
gem#B den bisherigen Ritualtheorien sieht man im l.btual die Dicho-
tomie zwischen Gedanken und Handeln auf vel"s?hledene Art ﬁbelllf—
britickt — ebenso wie zuweilen die zwischen Individoum und .Gese -
schaft oder dem Synchronen und dem Diachronen = anstatt s.1ch d?r-
{iber bewuBt zu sein, daB die Uberbruckung.sfu:nkuOtl elgenthc: e:;z
Folge der im Voraus konzipierten Dichotomie ist. ?Entsprechen au\;' :
das Ritual oft als Medium von Integration v?rsclfxeden.er Art 'g;;
fa8t.%' Den meisten der bisherigen Ritualtheorien liegt eine &sse.nu; e
Vorstellung des Sinns der Ausitbung von Rit.:ualen zugrunge. Die her-
formance-Theorien wie beispielweise die Victor Turners vers;ic;lr en
zwar, die konzeptionellen Dichotomien aufzultsen und das Aps -en
ritueller Handlungen als eine Handlung ernst zu nehfnen, setzen ;e—
doch trotzdem einen den Ritualen innewohnenden Sinn voraus, der
kommuniziert und entziffert werden kann.

Ritualisierung

Um unter anderem dem Dilemma der Essentialisierung des l?itualbeg.-
riffes und der Trennung zwischen Gedanken und ?iandlung in der' R;
tualdeutung zu entgehen und nicht durch den Blick auf ,,was Ritu
ist* die Sicht auf ,,was Ritual tut* zu verlieren., benutzt. Bel% .ebenso
wie zuweilen Bourdieu® statt dessen den Begriff der leahsmrung.
Mit diesem Begriff wird die Betonung auf das Ausfithren von gand-
lungen als dem Primiren gelegt. Man geht davon aus, daf all;n:lns;
lungen zu ritualisierten Handlungen werden konnen. In der \

% pBell, 1997, 81.
61 Bell, 1992, 23. .
g 1977.
7.B. Turner, 1974, Turner, . ‘
63 7 B. Bourdieu, 1976 (1972), u.a. 324, 328, Bourdieu, 1987 (1980), v.a. 447

448.
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der Rituale bedeutet dies, daB nicht essentiell zwischen instrumenta-
lem und rituellem Handeln unterschieden werden kann. Eine solche
Unterscheidung hatte oftmals eine Einteilung in logisches respektive
irrationales Handeln zur Folge. Zudem setzt sie ein essentielles Ver-
stindnis des Rituals voraus.** Geht man jedoch von einem ritualisier-
ten Handeln aus, entgeht man, falls man religidse Rituale zom Ge-
genstand hat, zndem der Problematik, von vornherein nach getrennten
»sakralen” und ,,profanen Riiumen zu suchen. Statt dessen kann man
sich darauf konzentrieren, wie Handeln ritnalisiert wird und damit z.B.
auch, wie sich dieses Handeln von anderen Arten sozialen Handelns
unterscheiden kann. Das Ritual wird nicht als ein GefdB eines zu
kommunizierenden Inhaltes betrachtet, sondern ritualisiertes Handeln
als eine soziale Aktion analysiert. Somit knnen auch nie Mythos und
Ritus direkte Vergleichsgegenstinde werden, sondern es kbnnen im-
mer nur verschiedene Arten menschlichen Agierens direkt miteinan-
der verglichen werden, was ein wichtiger Unterschied ist. Mythische
Elemente kdnnen nattitlich im Ritus gefunden werden wie auch um-
gekehrt, es kann jedoch nicht die Existenz des einen durch die Exis-
tenz des anderen erklirt werden, da der Mythos als ein Sprachakt ge-
gentiber dem Ritual als einem Handlungsakt analysiert werden muBl
und die Inhalte nicht von den Akten getrennt gedeutet werden kdnnen.

Bell kann Ritualisierung als eine kulturell spezifische Strategie verste-
hen, die untersucht werden kann. Es ist eine Strategie, mit deren Hilfe
bestimmte Aktivititen von anderen Aktivititen qualitativ unterschie-
den werden.®® Auf diese Weise kann man z.B. den »praktischen Sinn“
sehen, den ein Ritual fiir verschiedene Akteure haben kann und der je
nach Akteur und Position des Akteurs unterschiedlich sein kann. Eine
solche differenzierte Deutung ist nicht méglich, wenn man dem Ritual

* Bell, 1992, 71.

8  As such, ritualization is a matter of various culturally specific strategies for
setting some activities off from others, for creating and privileging a qualitative
distinction between the ,sacred* and the ,profane’, and for ascribing such distinc-
tions to realities thought to transcend the powers of human actors.” Bell, 1992,
74, zam Begriff Ritualisieren siche auch 88-93,

74

Theoretisches Fundament

an sich, z.B. als einem Medium, einen Sinn zuschreibt. Zudem wird
der Akteur hierdurch ernst genommen.

Die praxeologische Ritualperspektive

Wenn man ein positives Restimee aus allen bisher besprochenen Rit-
altheorien, wie sie detaillierter bei Bell behandelt werden, ziehen will,
ohne gleichzeitig zum Konstruktivisten zu werden, sondern der praxe-
ologischen Theorie Bourdieus treu zu bleiben versucht, kénnte man
sagen, daB noch heute die verschiedensten Ritualtheorien dazu beitra-
gen, verschiedene Aspekte ritualisierten Handelns zu betonen; ich will
sie aber dem Zugriff der Praxistheorie unterwerfen und sie somit als
Aspekte sehen, nicht als Ritualtheorie benutzen.

So kann ich im hethitischen Ritual performative Aspekte sehen,
Hinweise auf Mythen (,myth-ritual-school“), Inszenierung von Tod
und Avuferstehung (Frazer, Gaster), Reprisentationen der Gesellschaft
(Durkheim), Funktionen von Angstbewiltigung (Malinowski) usw.
Ich sehe in all diesen jedoch nicht Essenzen des hethitischen Rituals
erfullt, die ihrerseits tiber Essenzen hethitischer Religion Auskunft
geben sollen, sondern ich sehe sie als Teile von Aktionen, mit denen
die Rituale gestaltet werden. Die verschiedenen Aspekte konnen auch
zu strukturierenden Elementen im Ritual werden, das muB jedoch im
Einzelfall an den Texten untersucht werden. Dies ist ein Unterschied
in der Perspektive, der Konsequenzen fiir die Materialdeutung hat.

Vorteile dieser praxeologischen Perspektive sehe ich auf mehreren
Ebenen. Einmal bringt die Reflexivitit eine BewuBtwerdung des For-
schungsakts mit sich, ,,man versucht zu wissen, was man tut”, ver-
sucht, sich der Grenzbereiche zwischen Fragestellung, Material und
Theorien und der Produktion der Ergebnisse bewuBt zu sein. In Bezug
auf die Rituale tritt man dank des Ritualisierungsbegriffs den Texten
mit einer gewissen ,,Offenheit“ gegeniiber. Da ich nicht davon ausge-
he zu wissen, worum es in den Ritualen eigentlich geht, nicht wei8, ob
jch Strukturen und Antistrukturen finde, ob die groSen Jahreszeitfeste
die ,kosmologischen Krisen“ bearbeiten, ob mit Hilfe eines Reini-
gungsritus existentielle Angste ilberwunden werden, usw., kann ich
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deutlicher sehen, was die Hethiter im Ritual tun.® Die Quellenlage
und bisher vorhandene Forschungsergebnisse beschrinken verstindli-
cherweise die praxeologische Analyse. Es ist nicht sicher, ob ich z.B.
ilberhaupt etwas iber einen praktischen Sinn der Rituale erfahren
kann, noch weniger tiber den verschiedener Akteure. Quellen iiber 8-
konomisches oder gar solche, aus denen sich symbolisches Kapital
herausarbeiten 148t, sind augenblicklich nur in geringem Umfang vor-
handen, verschiedene Machtkimpfe werden mir deshalb schwerer
deutlich werden. Das bedeutet jedoch nicht, daB es sie nicht gegeben
hat. Trotz der Begrenzungen sind einige Untersuchungen jedoch mog-
lich; ich kann untersuchen, wie sich verschiedene Hethiter gegeniiber
anderen Wesen im rituellen Raum relationieren, kann Hierarchisie-
rungen beobachten, kann untersuchen, wie beispielsweise ein hethiti-
scher Habitas in rituellen Handlungen beschrieben werden kann, kann
Wertvorstellungen itber Gutes und Schlechtes erkennen, schwerer je-
doch eine diese Werte hervorbringende Richtschnur (modus operan-
di).

Nach Catherine Bell besteht die Aufgabe heutiger Ritualforschung
aus drei Teilen: erstens in der Dekonstruktion historischer Definitio-
nen des Problems mit der Entdeckung, wann und unter welchen Be-
dingungen das Problem fir uns aktuell wurde; zweitens darin, eine in-
terpretative Perspektive zu entwickeln, die es erlaubt, sich ,ernsthaft*
dem Material zu widmen, indem dank der zuvor vorgenommenen De-
konstruktion ein neues theoretisches BewuStsein unserer kulturellen
Kategorien auf das Material angewandt und diese durch das Material
mbglicherweise wieder infragegestellt werden; drittens besteht die
Aufgabe darin, die interpretative Perspektive auf neues Material zu
applizieren, um Relationen von bisher Unrelatiertem zu finden.”

% Uber die Tendenz, daB man im Ritual leicht das gefunden hat, was man suchte,
beispielsweise soziale Funktionen und Strukturen, siche Bell, 1997, 21.

67 ,, ...first, a deconstruction of the historical definitions of the problem or issue
and a delineation of the circumstances under which the problem has been a prob-
lem for us; second, the proposal of an interpretive perspective on the issue that
enables our cultural categories seriously to engage and be engaged by the mate-
rial adressed; and third, an extension of this perspective to real applications and

76

Theoretisches Fundament

Im Sinne dieser drei Aufgaben ist auch die vorliegende Arbeit zu
sehen. Das Kapitel 3 beriihrt die ersten beiden Aufgaben am Beispiel
altorientalistischer Literatur, wobei man sich hier schon auf einige Un-
tersuchungen stiitzen kann, die die Fragestellungen allgemein behan-
delt haben, denn sowohl Asad und Bell als auch Bourdieu haben sich
z.B. damit beschiftigt. In Kapitel 4 wird dann versucht, die Erkennt-
nisse auf die hethitischen Rituale anzuwenden und hier eine ,.ernsthaf-
te Interpretation” zu unternehmen. Auf diese Weise soll diese Arbeit

ein Beitrag zu einer historischen Religionsanthropologie sein.

examples in order to explore relationships among hitherto unrelated issues. Bell,
1992, 5.
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3. Ein€ etwas andere

Der Diskt
thitische Religion

rschungsgeschjchte:
ethitische Rituale und he-

In diesem Kapitel soll untersucht werden, auf welche Weise hethiti-
sche Religion und hethitische Rituale in jiingerer Zeit bearbeitet wor-
den sind und welche Religionskonzepte damit verbunden werden kon-
nen. Dabei soll auch analysiert werden, welche die vorherrschenden
Theorien und Methoden waren, die zu den heutigen Forschungsergeb-
nissen gefithrt haben und mit welchen Argumentationen sie vorgelegt
wurden. Es soll eine kritische Bewertung folgen und eine andere For-
schungsstrategie auf der Basis historischer Religionsanthropologie
vorgeschlagen werden, die im folgenden Kapitel an Beispielen von
Ritualtexten umgesetzt werden soll. Dies kann am Ende des Buches
zu einer religionswissenschaftlichen ., Wunschliste“ fiir alternative Ar-
beitsweisen fiir historische Texte fithren.

Die Entstehung der Hethitologie

Bevor die Wissenschaftler, die sich zur hethitischen Religion duBern,
zur Sprache kommen, ist es notig, sich fiir einen Augenblick der Ent-
stehung der Hethitologie und ihrem Kontext zuzuwenden, da die Aus-
sagen tiber die Religion nur vor diesem Hintergrund verstindlich wer-
den konnen. Es handelt sich nmlich um ein Umfeld, in dem sich ei-
gene Wissenstraditionen ausgebildet haben, von denen hier der Fokus
auf der Religion liegen soll. ¥

Die Hethitologie, ein Spezialgebiet innerhalb der Altorientalistik
mit Konzentration auf den hethitischen sowie dem Hethitischen ver-
wandten altanatolischsprachigen Texten, ist noch immer eine sehr
junge Wissenschaft. Die Hethiter ihrerseits sind bekanntlich eine his-
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torische Wiederentdeckung, denn trotzdem sich das hethitische Reich
zur Zeit seiner groBten Ausdehnung von Nordsyrien bis zum Bosporus
streckte und man sich die Macht iiber den Alten Orient mit Agypten
teilte, war es lange dem geschichtlichen Gedichtnis entriickt. Mit
,Hethitern konnten nur wenige Bibelstellen im Alten Testament as-
soziiert werden, die jedoch kaum etwas mit den Hethitern der GroB8-
reichszeit zu tun hatten.

Seit den Entdeckungen im #dgyptischen Tell-el-Amarna 1887, wo
aus der Residenz des Amenophis IV. neben akkadischen Briefen zwei
keilschriftliche Briefe unbekannter Sprache deren Zeichen man aller-
dings lesen konnte, auftauchten, begann die Lage sich langsam zu 4n-
dem. In den Briefen wurde ein Fiirst von ,,Arzawa“ erwihnt und seit-
dem begann man nach diesem Fiirstentum in Anatolien zu suchen.'
Die Assyriologen, die sich mit den Briefen beschiftigten, kamen auf-
grund von Vergleichen mit dem Griechischen und Lateinischen, den
Zweifeln der meisten Indogermanisten zum Trotz, bald zur Vermu-
tung, daB es sich um eine indogermanische Sprache handelte. Nach
einigen miBgliickten Versuchen, ,,Arzawa“ zu finden erschienen dann
1905 beim Pfliigen eines Ackers im anatolischen Bogazkéy Keil-
schrifttafeln, deren Sprache mit den Tafeln aus Amarna tibereinstimm-
te. Sie wurden dem sich in der Nithe aufhaltenden Berliner Assyriolo-
gen Hugo Winckler vorgelegt und in nur kurzer Zeit kamen so viele
Tafeln hervor, da8 man die ersten systematischen Ausgrabungen im
Jahr darauf unter Wincklers Leitung begann. Bis zur Entzifferung der
ersten Fiinde sollten allerdings noch weitere 10 Jahre vergehen, denn
erst als man wirklich den Nachweis erbringen konnte, daB es sich um
eine indogermanische Sprache handelte, konnte man sich des Riitsels
Ldsung nihern.

Es war der in Berlin und Konstantinopel titige Assyriologe und
Semitist Bedfich Hrozny (Winckler war 1913 verstorben), der dann
1915 den Nachweis fithrte und einen erste Uberblick {iber Formenbil-

! Riemschneider, 1966, 174. Zur Wiederentdeckung der Hethiter und der Ent-
wicklung der Hethitologie, siehe auch Klengel, 1998, 5-16.
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dung und Wortschatz prasentierte. Er fiihrte auch den Namen ,.hethi-
tisch® filr diese neu entzifferte Sprache ein, nach der Bezeichnung ei-
nes in den Texten hiufig vorkommenden Landes KUR"™HATTI?
Immer noch rief diese These bei den Indogermanisten groBe Diskussi-
onen hervor, nicht zuletzt aufgrund von Unkenntnis der Schwierigkeit
der hethitischen Keilschrift. Letztere ist einerseits mit der zahlreichen
Verwendung von sumerischen und akkadischen Wortzeichen, bei de-
nen die jeweiligen hethitischen Lesungen lange unklar blieben und
teilweise noch immer unbekannt sind, andererseits mit der Problema-
tik, mithilfe der sumeroakkadischen Silbenschrift hethitisch zu schrei-
ben, behaftet. Es bedurfte der intensiven Zusammenarbeit von Indo-
germianisten und Assyriologen um die hethitischen Texte schlieBlich
so weit wie moglich zu entschliisseln. Doch nachdem Ferdinand
Sommer (1875-1962), einer der ersten Indogermanisten, der auch die
Keilschrift lernte, eng mit dem Assyriologen Hans Ehelolf (1891-

1939) zusammenarbeitg, wurden immer schneller groBe Fortschritte [ <&

erzielt. Sie arbeiteten auch eine Textedition heraus, die fir Transskrip-
tion, Textbearbeitung mit Umschrift und Ubersetzung und anschlie-
Benden philologischen Kommentaren schulbildend wurden und deren
Prinzipien heute noch giiltig sind.* Nach dieser Entdeckung konnten
die Ubersetzungen der Tafeln schnell voranschreiten, wihrend die
Ausgrabungen ihrerseits forschritten und Mengen an neuem Material
zu Tage brachten.

AuBer hethitischen Dokumenten fanden sich in den Archiven von
Hattuga noch zahlreiche Schriften in Sprachen der Nachbarldnder, ne-

2 In den Mitteilungen der Deutschen Orientgesellschaft 54 von 1915. Vgl. Auch
Riemschneider, 1966, 177-181.

3 Die Hethiter selbst nannten ihre Sprache nach dem Stadtnamen Kane¥ nisik.
Mit der Sprachbezeichnung pattili sind in den hethitischen Texten die (nicht in-
dogermanische, agglutinierende) Sprache der Hatter, der Einwohner Anatoliens,
die sich vor den Hethitern im Land befunden haben, bezeichnet; sieche Giiterbock,
1972-75, 373.

4 Es handelte sich zuerst um eine Herausgabe des Rituals des Papanikri von Ko-
mana, mit Umschrift, Ubersetzung, philologischem und sachlichen Kommentar
mit grammatikalischer Analyse und einem Index; siehe Ehelolf, 1924. Siehe auch
Riemschneider, 1966, und Gilterbock, 1987, 115.
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ben dem indoeuropdischen luwisch und palaisch, vor allem akkadisch
und hurritisch, sowie Fragmente vom hattischen, um die wichtigsten
zu nennen.’

Es ist ntitzlich, sich im Zusammenhang des Alters der Hethitologie
noch einmal ins Gedichtnis zu rufen, da8 die erste Entzifferung der in
diesem Fall altpersischen Keilschrifttafeln durch Grotefend zu diesem
Zeitpunkt schon mehr als hundert Jahre zurlicklag.

Die Verteilung hethitischer Dokumente auf akademische
Disziplinen

Wie schon bei der Entzifferungsgeschichte angedeutet, sind es auch
heute mehrere akademische Ficher, die sich mit hethitischen Doku-
menten beschiftigen.

Neben den Hethitologen innerhalb der Altorientalistik sind es
hauptsichlich die vorderasiatischen Archiologen, die Indogerma-
nisten, die Alttestamentler und die Religionswissenschaftler.

Es sind relativ autonome Felder,’ doch bestehen natiirlich Kontakte
zwischen ihnen. Schon um die Schrift zu leren, muf man sich z.B. zu
den Altorientalisten begeben; zum Examen eines Altorientalisten ge-
horen auch Kenntnisse der Archiologie, zum Spezialgebiet der anato-
lischen und nordsyrischen Archiologie Hethitischkenntnisse. Trotz-
dem ist der Austausch zwischen den Fichern eher komplementirer
Art, nicht interdisziplintirer. So spielen fir die Indogermanisten die
hethitischen Texte insofern eine groBe Rolle, als daB sie die bisher 4l-
testen indoeuropiischen Dokumente darstellen und sie unter anderem
weiteres Licht auf die Ost-Westgruppen sowie die Lautentwicklung
werfen. Man beschiftigt sich mit den Texten jedoch naturgemiB
hauptstichlich aus sprachwissenschaftlichen Gesichtspunkten, und die
hier gewonnenen Erkenntnisse werden ihrerseits von den Hethitologen

5 vgl. Popko, 1995, 20.

6 Iies muB zunichst als Behauptung dahingestellt sein, eine genaue Untersu-
chung der Wissenschaftstraditionen und zitierten Werke wire notig, um dies
griindlich zu belegen.
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benutzt. Die Hethitologen aus der Altorientalistik benutzen die Texte
sowohl in rein philologischem Kontext als auch fiir geschichtliche,
darunter auch viele kulturgeschichtliche Arbeiten.” Beide Ficher ar-
beiten gemeinsam an der Weiterentwicklung der lexikalischen Kennt-
nisse.?

Alttestamentler benutzen einerseits hethitische Texte, um mehr
Licht auf die Schriften des Alten Testaments zu werfen, aber auch
zum Vergleich verschiedener Religiosititen. Sie verwenden die Lite-
ratur der Altorientalisten, Archiologen und Indogermz:u:nisten.9 Auf
shnliche Weise arbeiten Religionswissenschaftler, allerdings geht es
dabei in der Regel nicht um den Kontext des Alten Testaments.'

Soweit ein grober Uberblick, der nur zur Orientierung dienen soll."
Die Gebiete der Religionswissenschaft und der Altorientalistik werden
noch ausfuhrlicher zur Sprache kommen.

Die Hauptakteure auf dem Gebiet ,hethitische Religion®

Man kann die Arbeiten, die tiber hethitische Rituale erschienen sind,
in verschiedene Gruppen einteilen. Die deutlich grofte Gruppe ist die
der Texteditionen mit philologischen und sachlichen Kommentaren.
Erst in jiingerer Zeit konnten daneben Monographien iiber eine be-
stimmte Gruppe von Ritualen entstehen, beispielsweise iber die Ge-
burtsrituale' oder Rituale aus einer bestimmten Gegend."

7 Um sich einen Uberblick zu verschaffen, ist hier die Bibliographie von Souéek,
1996 sehr nitzlich.

8 So z.B. fir die Beitriige zum CHD.

% Um nur einige Beispiele herauszugreifen, siehe, Carstens, 1996, Carstens,
1997aber auch Hutter, 1996, ﬁutter, IW{G.

10 y/g1. Hartmann, 1968, Hutter, 1991, u.a.

11 B¢ ist nur ein grober Uberblick, denn die Fichergrenzen sind nicht starr und es
gibt mehrere Forscher, die in mehreren Fichern publizieren und doppelte Ausbil-
dungen haben.

12 Beckman, 1983a. , ’

137 B. StrauB, 2003, Hass, 1974, Hutter, 2001 — 77
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Daneben werden Einzelheiten der Ritualtexte, einzelne Termini o-
der Phrasen benutzt, um weitere Kenntnisse zu bestimmten Spezialge-
bieten, beispielsweise bestimmten Gottern, Kdnigen oder geschichtli-
chen Abliufen, zu erhalten. Man kann sagen, da8 sich das Fach dies-
beziiglich, sowohl was die Rituale als auch die Rehglon betrifft, noch
in einer Konsolidierungsphase befindet.

Die Anzahl bearbeiteter und neu iberarbeiteter Texte wichst stin-
dig, gleichzeitig sind die lexikalischen, grammatischen und geschxcht—
lichen Kenntnisse erweitert worden und die ersten Ergebnisse von Un-
tersuchungen der beispielsweise in Ritualen verwendeten Fachtermini
liegen vor. Erst seit kurzer Zeit sind die ersten libergreifenden, iiber
Einzelprobleme hinausgehenden Arbeiten wie z.B. zum Kultpersonal
oder lokalen Ritualgebriuchen im Entstehen.

Trotzdem ein groBer Teil hethitischer Texte religidser Art 1st, ist der
prozentuale Anteil der Wissenschaftler, die iiber Religion schreiben,
sehr viel geringer. Mythologische Literatur, Hymnen und Gebete, Ri-
tuale, religitse Administration, Divination, Fest und Kult nehmen bei-
spielsweise in Laroches Katalog hethitischer Texte (CTH), der noch
immer ausfiihrlichsten Zusammenstellung, iiber die Hilfte aller Frag-
mente ein. In der systematischen Bibliographie von 1996 nehmen die
Titel unter der Rubrik ,Religion* dagegen nur 72 von insgesamt iiber
1000 Seiten ein." Die Anzahl der Autoren, die tber Religion schrei-
ben, ist dementsprechend tibersichtlich.

Hier sind vor allem die wissenschaftlichen Akteure des Feldes der
Altorientalistik interessant, die in neuerer Zeit sowohl mit Ritualen als
auch mit Religion als Forschungsgegenstand per se gearbeitet haben.,

!4 Siehe Laroche, 1971 und Soucek, 1996. Die Arbeiten tiber die Beschworungs-
rituale muB man in der systematischen Bibliographie unter der Rubrik ,,Magie*
suchen, wihrend die groBen Festrituale unter dem Stichwort ,,Kult“ zu finden
sind.

Eine etwas andere Forschungsgeschichte

Zur Auswabhl der Quellen
Uber hethitische Rituale als solche ist keine Monographie vorhanden,

wihrend es tiber hethitische Religion drei gibt: Oliver R. Gurneys So- 4 Bl "

me Aspects of Hittite Religion, Volkert Haas® Geschichte der hethiti-
schen Religion und Popkos Religions of Asia Minor.”® Da dies die ein-
zigen Monographien sind, kommen sie hier alle zur Sprache. Alle drei
Autoren sind aus dem Feld der Hethitologie und Assyriologie.

Neben den Monographien existieren zahlreiche Zeitschriften- und Le-
xikonartikel zu hethitischer Religion, darunter auch lingere.'® Lexi-
konartikel stellen jedoch eine eigene Gattung dar. Sie richten sich alle
an ein breiteres Publikum und sind zu allgemein, um bei dieser Unter-
suchung des Diskurses tiber hethitische Rituale und Religion von Nut-
zen sein zu konnen, da ihre Herangehensweise an Ritualtexte nicht
ebenso genau analysiert werden kann. Ein Thema, welches die Lexi-
konartikel inkludierte, hitte zur Fragestellung, wie hethitische Religi-
on der Allgemeinheit prisentiert wiirde, was hier nicht der Fall ist,
denn es geht um den wissenschaftlichen Diskurs. Relevante Zeit-
schriftenartikel werden im Zusammenhang mit dem 4. Kapitel disku-
tiert. Da es sich nicht um eine Forschungsgeschichte, sondem eine
Diskursanalyse handelt, kénnen sie spiter zu Worte kommen, denn im
Vergleich zu den Monographien sind sie nicht ausfihrlich genug. Die
Resultate der Diskursanalyse lassen sich auch auf die Artikel tiberfith-
ren.

Da diese Arbeit insbesondere Fragen der Theoriebildung behandelt,
soll auch der, soweit mir bekannt ist, einzige Religionswissenschaft-
ler, der hethitische Texte editiert hat, Manfred Hutter, vorgestellt wer-
den, um zu sehen, ob sich seine Arbeitsweise und Ergebnisse aufgrund
der unterschiedlichen Ausbildung von denen der anderen Akteure un-
terscheiden. Seine Behexung, Entsithnung und Heilung ist keine Mo-
nographie iiber hethitische Rituale oder Religion, sondern Herausgabe
und Kommentar eines hethitischen Rituals. Insofern ist das Buch kein

15 Gurney, 1977, Haas, 1994, Popko, 1995. ‘
16 7 B. Unal, 1988, Wilhelm, 2002, Wilhelm, 1999, Hartmann, 1972, Goetze,
1957, 130-170.
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stkuxs tiber Rituale oder Religion, jedoch kann man anhand der phi-
lologischen und sachlichen Kommentare die Behandlung des Themas
gut herausarbeiten, so daB es anbetracht fehlender Alternativen sinn-

: ) .
A 0},9‘! voll ist, Behexung, Entsiihnung und Heilung hinzozunehmen.

Das Gebiet der Alttestamentilichen Wissenschaft wird hier ausge-
schlossen, da dort andere Traditionen bestehen und ein eigener Dis-
kurs gefiihrt wird. ; -

Oliver R. Gurney

Eines der am weitesten verbreiteten und am meisten gelesenen Biicher
tiber hethitische Religion ist Some Aspects of Hittite Religion des briti-
schen Hethitologen und Assyriologen O.R. Gurney (1911-2001). Gur-
ne.y, Neffe des weithin bekannten Archiiologen John Garstangs, der
seine Hauptgrabungsgebiete in Agypten und der Levante hatte, inte-
ressierte sich, auch animiert von seinem Onkel, an dessen Grabungen
er des Ofteren teilnahm, frith fiir Anatolien und die Hethiter, Er lernte
bei Ehelolf hethitisch sowie die Keilschrift und promovierte 1939 tiber
Pethitische Gebete.'” Nach den Kriegsjahren erhielt er einen Lehrstuhl
m"Assyn'ologie an der Universitit von Oxford, an der er auch bis zu
stamer Pensionierung blieb. Das Buch, das ihn weit iiber seine Fachge-

biete hmaus bekannt gemacht hat, ist das 1952 erschienene und bis

heute immer wieder in neuen Auflagen gedruckte und in mehrere

Sprachen tibersetzte Uberblickswerk iiber die Hethiter: The Hittites."®

Neben den Werken, die sich an ein breiteres Publikum wenden, hat

Gurney sich in zahlreichen Publikationen Texteditionen und verschie-

denen philologischen Problemen gewidmet.

" Siehe Gurney, 1940,
*® Gurney, 1954,
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Some Aspects of Hittite Religion erschien 1977 zum ersten Mal und
griindete sich auf eine Vorlesungsserie im Jahre zuvor an der briti-
schen Akademie, gestiftet zu Ehren von Leopold Schweich.”

Es ist Gurneys Anliegen, Aspekte hethitischer Religion auszawzh-
len, die bis zu diesem Zeitpunkt unbekannter waren, was am Detail-
reichtum — trotz der Kiirze des Buches — und den darin 'vorhandenen
philologischen Kommentaren deutlich wird.” Da die Vorlesungen zu
Schweichs Ehren gehalten wurden, versuchte er zudem, vor allem in
seiner zweiten Vorlesung, Relationen zum Alten Testament herauszu-
stellen.?! ,

Das Buch ist, gem8 den drei Vorlesungen, in drei Teile gegliedert,
ndmlich ,Das Pantheon®, ,Der Kult“ und ,Magische Rituale". Be-
merkenswert hierbei ist erst einmal, da8 das Pantheon den ersten Platz
einnimmt und daB zwischen Kult und ,,Magie eschieden wird.” Es
wird sich zeigen, inwiefern das bei aﬂend@ der Fall ist. Nun
folgt die Analyse gemiB der Reihenfolge

Das Pantheon

Insgesamt 148t sich sagen, da8 auf dem sehr begrenzten Platz eine
groBe Zahl von Gotternamen aufireten und die entsprechenden Text-
stellen nach dem neuesten Stand der Hethitologie der Zeit diskutiert
werden.? Die Leitfrage lautet: wer ist seit wann und wo wessen Gott.
Die Methode ist verstindlicherweise additiv, d.h. die angewandten
Texte werden komplettierend benutzt, ungeachtet verschiedener QGat-
tungen. Es wird versucht, die Gotterwelt in eine chronologische Ord-
nung, festgemacht an verschieden Regenten vom Alten, Mittleren und

% Die Stiftung ist den Themen der Archiiologie, Kunst, Geschichte, Sprachen
und Literatur der Alten Zivilisationen mit Referenzen zu Biblischen Studien ge-
20 y7g1. auch Beckman, 1982.

2 Gumey, 1977, 2.

2 Dyie Teile sind fast gleich groB, laut Inhaltsverzeichnis kénnte man denken, der
erste Teil sei der bei weitem ausfibrlichste, es handelt sich jedoch um einen
Druckfehler bei den Seitenzahlen. Gurney, 1977, vi. —

2 Siehe auch Beckman, 1982, 76-78.
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Neuen Reich, zu bringen und die Gotter auch ethnisch zuzuordnen,
was auf Basis der Onomastika geschieht. Es wird, soweit es geht, nach
dem geographischen Ursprung der Gtter gesucht.?*

Das Hauptanliegen des Abschnittes besteht darin, die Gotter des
Staatskultes in geordneter Weise zu prisentieren und die Wichtigkeit
der jeweiligen Gotter wihrend der unterschiedlichen Regierungspha-
sen festzustellen” Zum Abschluf wird kurz auf die Tkonographie
eingegangen, anhand der Felsbilder von Yazilikaya, das 4 km entfernt
von Hattu¥a gelegen u.a. die Darstellung einer Gotterprozession mit
66 namentlich genannten Gottinnen und Gottern bietet und als das
Pantheon von Hattusili III. und Pudubepa identifiziert wurde.

Um die Staatspanthea und die Hierarchien der Gotterwelt zu
bestimmen, hat Gumey vorwiegend die Schwurgdtterlisten der Staats-
vertrige benutzt, wobei er davon ausgeht, daB es sich hierbei um einen
von den Hethitern vorgenommenen Versuch einer Kanonisierung der
Gottheiten handelt.® Er betont jedoch gleichzeitig, daB es keine ein-
heitliche Hierarchie der Gotter gegeben hat, sondern, daB sie sich von
Vertrag zu Vertrag, von Gebet zu Gebet etwas unterschieden haben.”’
Um diese Unstimmigkeit aufzulésen, wird mithilfe der Entstehungs-

* Besonders deutlich wird das beim Auftreten der hurritischen Gotter: ,The
great goddess Hebat (thought by some to have been the origin of the biblical Eve,
or of the Classical Hekate) belongs to this area [Syria], together with her mother
Allatum or Allani and Kubaba, the goddess of Carchemish, Nikkal (Ningal) was
probably borrowed from Harran. The Hurrian Kumarbi himself, to judge from his
name, may have originated in Babylonia as the god of the Sumerian town Ku-
mara, but if so, his origin had long since been forgotten.” Gurney, 1977, 14.
% Laut Gumey werden die Staatsgditer von den Hethitern zusammengefaBt als
wdie Tausend Gotter Hattis“. Siehe Gurney, 1977, 4.
% Diese Ansicht ist inzwischen aufgegeben worden, siche bereits Beckman,
1982, 77. Die Suuktur der Gottergruppen in den Staatsvertriigen stellt Gumey
folgendermaBen fest: An erster Stelle stehen die Sonnengéttinnen und -gétter, ge-
folgt von den Wettergdttern, den Schutzgtttern (KAL), den lokalen Gottern be-
stimmter Kultzentren, den Gottern der Unterwelt, den ,friheren Gottern® und
schlieBlich den Gttern von Bergen, Flitssen, Quellen, groBen Gewissern, Him-
mel und Erde, Winden und Wolken. Die Gottinnen und Gdtter werden, soweit es
§7eht, namentlich erwihnt; siehe Gurney, 1977, 4-6.

Gurney, 1977, 6.
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geschichte des Hethitischen Reiches chronologisch nach einer Entt
wicklung des Konzeptes des offiziellen Pantheons gesuch.t. Dabei
wird festgestellt, daB das Volk der Hethiter eigentlich eine Mixtur aus
dem Volk der sich schon zuvor in Anatolien befindenden Hatter und
einwandernden indoeuropéischen Gruppen sei.”®

Gurney geht also nicht davon aus, daB die Variabilitidt von Gottern
in den Staatsvertrigen und Gebeten ein Normalfall ist, sondern diese
Varianten sind etwas, dessen Evolution erklirt werden mu8.

Die Integration fremder Gottheiten in die hethitischen Panthea wird
durch einen ProzeB von Synkretismus erklart:

LIf this thesis is accepted, we find the earliest Hittite kings venemting'ﬂle old
Indo-European sky-god, now regarded as a sun-god, under the name Sius, and
a Weather-god who may be the indigenous Hattian Tarn, ‘but under the new

name, Tarhumxa,.“29

Der Abschnitt des Pantheons bespricht das Pridikat der Wichtigkeit,
die geographische Herkiinfte und kurz die Gestalten der Gotter®, doch
bleiben diese stets unter sich und werden nicht in den Bezug zu Men-
schen gestelit.

= Gurney, 1977, 7. Fur die Einwanderungsgeschichte wird, wie auch sonst ge-
briuchlich, die Legende von Zalpa benutzt. Bearbeitet von Otten, 1973. Hienn
werden Zusammenhiinge zwischen der Stadt Zalpa, gelegen an der kleinasiati-
schen Schwarzmeerkiiste, und der altassyrischen Handelsstadt Kanes, ?ahe dem
heutigen Ankara, hergestellt, in der zu dieser Zeit bereits indoeuropiische Be-
wohner nachweisbar sind.

2 Gurney, 1977, 10-11.Vgl. dazu auch die Feststellung des ,,Synkretismus” des
Neuen Reiches: By a process of syncretism the Hurrian divinities were to some
extent identified with their Hattian and Hittite counterparts.” Belegt wird das mit
einem Gebet der Konigin Pudubepa: ,,Oh Sun-goddess of Arinna, my lady, queen
of all the countries in the land of Hatti thou bearest the name ,Sun-goddess of
Arinna‘, but in the country which thou hast made the land of cedars thou bearest
the name ,Hebat*.” Gurney, 1977, 18.

30 7 B. in der Beschreibung der Hauptgttter von Yazilikya: ,,Teshub was wor-
shipped in the form of a bull (Plate IIT) and Sarruma, originally the genius of a
Tocalmountain, received the title Teshub’s calf.* Gurney, 1977, 17.
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Der Kult

ch Hauptquellen des Abschnittes tiber den Kult bilden einerseits die
Kultinventartexte, in denen auch Feste beschricben werden, und ande-
rerseits die Festrituale. Gurney geht dabei konkret durch verschiedene
Texte hindurch, zun4chst durch die Kultinventartexte, dann exempla-
risch durch ein Festritual. Wihrend bei der Behandlung der Kultobjek-
te die Frage im Mxttelpunkt steht, in welcher Form — hauptsach]ich
anthropomorph oder theriomorph — die Gbtter dargestellt werden,”
sucht er in den Festritnalen im Besonderen nach Opfersitten und der
Mahlgemeinschaft mit Gottern.” Die Prasentation der Texte nimmt
den GroBteil des Abschnittes ein.

Als Haupth@etandteﬂe der Feste werden Opfer, Feiern und Unter-
haltung konstatiert und mithilfe von Robertson Smith analysiert. Das
Ganze wird mit einem Zitat von 1888 illustriert, demzufolge Opfern
mit Feiern und Géttergemeinschaft zusammengehort.”

Besondere Aufmerksamkeit ist dabei dem in hethitischen Festritua-
len haufig vorkommenden Ausdruck ,,Drinking the God* gewidmet.*
Hierbei trinken die verschiedensten Kultfunktionfire aus einem gottli-
chen Rhyton, was nicht symbolisch interpretiert, sondern mithilfe ei-
ner mittelalterlichen Sitte erklirt wird: ,,The whole procedure is exact-
ly like the medieval custom by which the host took 2 sip from the cup
before offering it to his guest.**® :

31 Gurney nimmt an, daB die anthropomorphen Formen auf besondere Spenden
des Kénigs zuriickgehen. Gumey, 1977, 25.

Gumey 1977, 31-33.
3 Everywhere we find that a sacrifice ordinarily involves a feast and that a feast
‘cannot be provided without a sacrifice. For a feast is not completed without flesh,
and in early times the rule that all slaughter is sacrifice Was not confined to the
Semites ... When men meet their god they feast and are glad together, and when-
ever they feastandaregladtheydwn‘ematthe god should be of the party. Gur-
ney, 1977, 28.
3 Gurney, 1977, 34.
3 Gurney, 1977, 39.
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Es wird festgestellt, daB in den Festen, d.h. im Kult auch ,magische
Teile” mit vorhanden sind, auf die jedoch erst im letzten Abschnitt
spezifisch eingegangen wird. *

,~Magische Rituale*

Der Abschnitt iber die ~magischen Rituale* beginnt mit einem Ver-
gleich der hethitischen und der babylonischen magischen Literatur.
Gurneys vorrangiges Interesse gilt den religidsen Spezialisten, die die
Riten ausfilhren, d.h. einerseits dem babylonischen asipu (oder mas-
mas)-Priester und andererseits der hethitischen **"SU.GIL, der ,,Alten
Frau®.

Gurney ist der Ansxcht, daB es sich bei den Ritualtexten um persbn-
liche Ritualvorschriften handelt, da in ihnen die Personennamen, Her-
kunft und Beruf genannt werden.”’

Terminologisch werden die Alten Frauen als ,Zaubennnen“ be-
zeichnet.®® AuBer den Zauberinnen werden verschiedene Termini, mit
denen die hethitischen Ritualfunktiondire benannt werden, diskutiert,
von Arzt, tber Siingerin bis zu Priester; anch hierbei werden die Ter-
mini mit den akkadischen Entsprechungen verglichen — und fiir un-
gleich t befunden.

Gerade bei der Analyse der magischen Rituale wird deutlich — sehr
viel deuntlicher als in den Abschnitten iiber Pantheon und Kult —, wie
Gurney die Trennung zwischen Magie und Religion konz1p1ert. Dabei
hat der Gottesbegriff eine tragende Rolle.

Es sind hauptsichlich die als kathartisch bezeichneten thuale, die
besprochen werden, und hier wird dem hethitischen Ritual der A3hila,
einem ,,Stindenbockritual®, oft verglichen mit dem Stindenbockmotiv
von Leviticus 16, besondere Aufmerksamkeit gewidmet. Generell zu
den hethitischen, ,kathartischen” Ritualen Stellung nehmend stellt

3 Vgl.: ,,The important symbolical and magical implications of the ritual combat
[z.B. im Neujahresfest] for the prosperity of the country in the coming year need
not be elaborated, since much has been written on them.“ Gm'ney, 1977, 40.

37 Gurney, 1977, 4.

* .,Sorceressness®, siehe Gurney, 1977, 45.
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Gumey fest, da8 ,.das Bose meist als eine physische Beschwerde be-
trachtet wird, nicht als Resultat einer dZimonischen bosen Kraft: ,,Only
where a god was thought to be involved was it necessary to combine
them [,,magische Methoden“] with methods proper to religion, such as
prayer and sacrifice. Such composite rituals are usually performed by
the male practitioners.**®

Der Sinn des Rituals wird mit einem Zitat aus Frazers The Golden
Bough belegt, und der Ursprung wird in Syrien gesucht.”’

~The Livitical ritual is a sublimated form of what is basically a purely magical
procedure. The notion that we can transfer our guilt and sufferings to some
other being who will then bear them for us arises from the very obvious confu-
sion between the physical and the mental, between the material and the imma-
terial. Because it is poasible to shift a load of wood, stones or what not, from
our own back to the back of another, the savage fancies that it is equally pos-

slbletoshlftmebmdensofhmpmnsandsom)wstoanoﬂ)erwhomllsuffer
themmlusstead.

Die ,,magischen Techniken” werden, gemiB Frazer in ,,analoge Ma-
gie®, und ,,Bertthrungsmagie* unterteilt. Man kann hierbei auch erfah-
ren, daB das Ritual in dieser ,,primitiven® Form, d.h. als ,Magie”, frei
von etwaigen ethischen Elementen wie einem StindenbewuBtsein ist,
und in einer ,reinen” Form als von der Religion unterschieden be-
trachtet wird; ein Gebetselement ist ein Signifikator fiir Religion:

»The process of transferred is effected, on the principle of ,contagious magic’,
simply by the physical touch of the patient.(...) The first [das Tier trigt die In-
fektion in ein fremdes Land] is pure analogical magic, as described by Frazer;
the infection is transferred to the animal by the laying on of hands in the Ask-
hella ritual and by the symbolical tying of coloured wool in all three. Whether
the second idea [das Tier wird einem Gott dargeboten] is also purely magical
because — as Ktimmel maintains — the numen is under compulsion through the
perfozmance of the rite to accept the substitute, is questionable. At least a

% Gurney, 1977, 46-47.
Jt seems that the idea of a living carrier to transport the evil away from the

community was at home in Syria and the west.* Gurney, 1977, 51. Frazer hat -

sich bei' genau dieser Sitte allerdings nicht auf Syrien bezogen. Das Frazerzitat
steht bei Gurney chne Literaturangabe.
Gmney, 1977, 47-48.
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pmyerlsaddr&ssedtothedeltywmchseemstolmplyanelmntofrehg-
..42

Als die Aufgabe des Substitutes wird gesehen, den gdtﬂich‘en Weg

abzulenken, den Betroffenen freizulassen. Bei den ,,Stindenbockritu-
alen“ stellt Gurney eine Unterscheidung zwischen Triger (carner)—
Ritualen und Substitut-Ritualen fest. Sie werden von ihm als zwei ver-
schiedene Konzepte verstanden, sich ,.des Bésen zu entledigen, und
er versucht, dafir auch terminologische Beweise zu fihren. Auf der
einen Seite handelt es sich um das hethitische Wort nakkus3i (vom
hurritischen nakk-, entlassen), auf der anderen Seite um das hethiti-
sche tarpalli, was meist mit Ersatz ibersetzt wird.*
Beide Termini kommen jedoch in den Ritualen nebeneinander ohne
erkennbare Unterscheidung vor, was auch in den Schwierigkeiten der
Argumentation Gumeys deutlich wird: Einerseits wird z.B. im Ritual
ein Tier durch den Akt des Ihm-ins-Maul-Spuckens zum Triiger, da es
jedoch geschlachtet und begraben wird, ist es nur tarpalli, nicht nak-
kusdi.

Auf der anderen Seite kommt es vor, daB beispielsweise die soge-
nannten Ersatzkonige, als farpalli bezeichnet, freigelassen werden,
wie z.B. in einem Ritual, in dem ein Gefangener den Konigersatz dar-
stellt. Damit wird ein tarpalli ,unexpectedly dispatched abroad like a
nakkugsi” Dieses ,Jooks like a case of contamination with the nak-
kugSiritual. There is a similar confusion in the ritual of Pulisa where a
prisoner of war is treated in just this way but is called PUHISU al-
though the ritual is concerned, not with the king, but with an epidemic
among the people, and is followed immediately by the nakkusgi ritual
quoted earlier.”*

Der Abschnitt tiber die ,,magischen Rituale wird mit einer Be-
schreibung des ausfiihrlichen Begribnisrituals des Konigs abgeschlos-

“2 Gurney, 1977, 48-49.
4 > Siehe Gurney, 1977, 50-52.
Stnctly speaking the magical rite for the nakkas3i consists of u-ansfm'mg to it
the evil or impurity which is afflicting the patient; for the substitute it lies in a
4¥mbo]1cal act identifying the substitute with the patient.” Gumey, 1977, 52.
Gurney, 1977, 57-58.
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sen., was iiber den ,,Seelenglauben” der Hethiter, d.h. die Vorstellun-
gen iiber ein Leben nach dem Tod, Aufschlu8 geben soll.* Interessan-
terweise wird bei diesem Ritual nie das Wort Magie benutzt:

.-~ the Hittites, like other ancient peoples, were acutely aware of the potential
menace posed by the soul of the dead, and especially of a royal personage, and
the whole elaborate rite was primarily devised for its propitiation.”*’

Neben der ,,Magie* wird die ebenso hiufig vorkommende Divinati-
on diskutiert. Diese wird als eine Art Wissenschaft verstanden, den
gottlichen Willen zu erforschen.*® Gurney geht davon aus, da8 die ver-
schiedenen Kultfunktioni4re neben der Divination auch ,Magie* aus-
tibten: da die Divinatoren jedoch nicht namentlich genannt werden,
wird die Hypothese aufgestellt, daB Magie eventuell eine ,,part-time
activity without official sanction“ sein konnte.* ‘

AbschlieBend sei mit Blick auf sein Gesamtwerk festgehalten, daf§
Oliver R. Gurney bereits im Vorwort zu Aspects of Hittite Religion die
von ihm festgestellten beiden Hauptaspekte hethitischer Religion, Lo-
kalkult und Staatsreligion des Konigs, religionshistorisch explizit in
die Ideenwelt Robertson Smiths eingeordnet hat.® Bei der Analyse
der ,,magischen” Rituale wurde dagegen ausschlieSlich Frazer benutzt.

Wir haben gesehen, da8 zu Gurneys Religionsbegriff Gotter, Gebete
und Ethik gehtren. Die Gottesrelation wird zusammenfassend vergli-
chen mit der des Dieners zu seinem Herren bzw. eines Untergebenen

* Gurney, 1977, 59-63.

7 Gurney, 1977, 63.

48 Divination was a well-developed and much practised science at Hattusa.”
Siehe Gurney, 1977, 46.

“ Gurney, 1977, 46. Die These 148t sich nicht halten. In vielen Ritualen treten
die verschiedensten Spezialisten und Divinatoren neben der S*"SU.GI, dem
WA ZU und vielen anderen gleichzeitig auf, auch in den groBen offizielien Fest-
ritualen. Auch sind sie vor Gericht beispielsweise giiltige Zeugen. Vgl. Haas,
1994, 888-889. Spezialstudien zu den einzelnen Kultfunktioniren sind auler zu
den Auguren noch kaum vorhanden. Zu den Auguren siehe v.a. Archi, 1919.

0 They [die beiden Aspekie hethitischer Religion] fit easily into the pattern es-
tablished by Roberston Smith for such popular cults nearly a century ago. The
deity was the protector of the community, granting well-being and prosperity in
return for daily service and attention.” Gurney, 1977, 1.

94

Eine etwas andere Forschungsgeschichte

zu seinem Konig.>' Im Bereich der Religion ist das Vorhandensein ei-
ner Theologie mitinbegriffen; so konnte Gurney bei hethitischen Ge-
beten auch einen Fortschritt in der Theologie gegeniiber primitiven
Religionen feststellen.” Die koniglichen Gebete waren Zeugnisse von
Bekenntnis und Selbstverteidigung vor dem Gottestribunal, wihrend
noch ein Relikt von Religiositit frilherer Zeiten bestand, in denen der
Gott eifersiichtiger war und die Stinden der Viter noch bei den Kin-
dern zu richen suchte.”
Man kann demnach noch weitergehen und die These aufstellen, da es
sich hierbei um ein Religionsverstindnis handelt, das deutlich von der
protestantischen Theologie geprigt ist, was sowohl im Verstindnis
des Alten Testaments als auch der Auffassung von den ,magischen
Ritualen® zum Ausdruck kommt. So formulierte Gurney noch etwas
zugespitzter als in den Aspects of Hittite Religion in seinem Buch tiber
die Hethiter:
,Magic is as old as man and as widespread. It is usually included under the
heading of Religion, but is hardly worthy of the name, for it belongs to a more
primitive level of thought. Early man, frustrated by the absence or inaccessi-
bility of the object which he desired to control, instinctively went through the
motions of the desired action in mimicry using a substitute for the object con-
cerned: Out of this experience grew the belief in the efficacy of the ,analogi-
cal’ methods which we call Magic employing an elaborate symbolism, in
which anything from the hair of the dog that bit him to something sharing an
entirely superficial quality with the object (such as changf resemblance of
name) might be used as an effective substitute in the ritual.”

5! Gurney, 1977, 2.

52 They also reveal, in a series of remarkable prayers, a significant advance in
theology.* Gurney, 1977, 1. .

53 .. but conflicting with this concept of the god as a just and humane judge
there still survives the older religious view of a ,jealous god visiting the sins of
the fathers upon the children*.“ Gurney, 1977, 2. Es wird mit dem Gebet Murgilis
IL. (CTH 377), der die Stinden des Vaters bekennt, sich selbst jedoch als sinden-
frei bezeichnet, belegt.

54 Gurney, 19542, 160.

95



Drittes Kapitel

Und schlieBlich heifit es etwas weiter unten: ,,Such magic is not
something mysterious or occult, it is merely primitive superstition
surviving a more enlightened age.**

Volkert Haas

Dem 1936 geborenen Berliner Hethitologen Volkert Haas gebiihrt ein
enormer Verdienst fiir seine jahrzehntelange Arbeit mit hethitischen
Ritualen. Er ediert nicht nur unermiidlich hethitische und auch hurriti-
sche Ritualtexte und tibersetzt diese, sondern ist auch seit langem be-
mitht, sie einem weiteren Publikum zur Verfilgung zu stellen und ist
dabei insbesondere an der Religionsgeschichte interessiert. Sein
Hauptwerk auf dem Gebiet der Religion, Geschichte der hethitischen
Religion, erschien 1994 und ist mit itber 1000 Seiten dermaBen umfas-
send, daB es gleichzeitig als Nachschlagewerk dienen kann.*® Die He-
thiter werden in den Kontext des gesamten Vorderen Orients gestellt,
und neben Anatolien, Obermesopotamien und Nordsyrien bis hin zur
syrischen Kiiste werden auch die sumensch-babylomschen Uberliefe-
rungen angesprochen.

Bevor das Werk besprochen wird, ist es nétig, auf die Intention, die
Haas Buch zugrundeliegt, einzugehen: Er betont ausdriicklich, da8 es
beim augenblicklichen Forschungsstand eigentlich gewagt sei, tiber-
haupt eine Erfassung hethitischer Religion zu unternehmen, da die
Quellen zwar umfangreich seien, jedoch bruchstiickhaft und noch
nicht zusammenhingend herausgegeben.’’ Doch sieht er die Gelegen-
heit als einmalig, eine Religionsgeschichte hauptsichlich von Ritual-
quellen her zu entwickeln, so geht er ,,das Wagnis“ ein, mit dem
gleichzeitigen Hinweis darauf, daB es sich hierbei nicht um ein ge-
schlossenes System handeln kann.”® Die Auseinandersetzung mit reli-

:Z Gurney, 1954, 163.
Haas, 1994,
:’ Haas, 1994, xiii.
® Dies auch mit dem Argument, daB es sich um Uberlieferungen aus verschie-
densten Traditionen handelt, Haas, 1994, xiii.
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gionswissenschaftlichen Theoriebildungen klammert er explizit aus
und will dies den Lesern tiberlassen.” Diese deutlich positive Haltung
zu Ritualen und seine explizite Vorsicht sowohl gegentiber den Quel-
lengattungen als auch gegentiber der Diskussion religionswissen-
schaftlicher Theorien unterscheidet Haas von anderen Akteuren des
Feldes.

Der Aufbau der Geschichte der hethitischen Religion ist im Ver-
gleich zu anderen Werken iiber dieses Gebiet etwas unkonventionell,
da er mit seiner kumulativen Struktur eher Nachschlagewerken &h-
nelt.® Bis auf den ersten Abschnitt, der einen Uberblick tber die ar-
chiiologische Vorzeit enthlt, wird nicht chronologisch vorgegangen,
sondern thematisch. Am Anfang stehen wie Ublich vorwiegend die
Themen, die an Mythen ankniipfen mit Kosmogonien und Anthropo-
gonien, am Ende die Ritualabschnitte zunichst mit den Festritualen
und dann mit den ,Beschworungsritualen“. Dazwischen finden sich
Kapitel iiber verschiedenste Gottheiten, gefolgt von Lokalkulten und
dem Opferwesen. Diese Einteilung wird jedoch des dfteren unterbro-
chen, so steht das Kapitel iiber Hauskulte direkt vor den Gottheiten,
ebenso wie Abschnitte iiber Ahnenverehrung und Griiberfelder, wih-
rend Abschnitte tiber Kultobjekte den Gottern folgen.*'

% Haas, 1994, xiii-xiv.

% So ist das ganze Buch voller Textbelege, eine Sammlung, wie es sie sonst
nicht gibt.

! Das Buch ist folgendermaBen gegliedert: Einleitung (1-38). Religionsge-
schichtliche Hinweise vom Neolithikum bis zur frthen Bronzezeit (39-78). Ka-
lender- und Notzeitmythen (79-105). Kosmogonien (106-152). Agrarische Ele-
mentarkonzeptionen (153-175). Die Anthropogonien (176-180). Das Konigtum
(181-292). Frithbronzezetiliche Grabformen und Griberfelder (230-237). Ahnen-
verehrung in den herrschenden Dynastien (238-248). Hauskulte (249-282). Der
Begriff der Gdttlichkeit (294-314). Die tiberregionalen Gottheiten (315-381). Die
syrischen und siidanatolischen Gottheiten (382-411). Pferdegottheiten und Pfer-
dekulte (412-418). Die groBen Goitinnen Zentralanatoliens (419-441). Gottheiten
der Vegetation und der Landwirtschaft (442-448). Die Schutzgottheiten (449-
459). Weitere Naturgottheiten (460-467). Gottergruppen (468-488). Kultobjekte
und Tempelrequisiten (489-538). Stadtpanthea und lokale Kulte (539-615). Die
Residenz und Tempelstadt Hattu3a (616-631). Der Felsentempel Yazlikaya
(632-639). Das Opferwesen (640-673). Die hethitischen Festrituale und der
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In der Einleitung ist ausfiihrlich Haas Ritual- und Religionsver-
stindnis thematisiert, verschiedene Einzelaspekte davon werden in
den spiiteren Kapiteln dann noch ausgebaut. So verdient die Einleitung
und das darin behandelte ﬂbergreifende Religionsverstindnis einen
niheren Blick.

Der wichtigste und in diesem Abschnitt oft benutzte und fiir das
ganze Buch bedeutungsvolle Term ist ,.agrarisch religitse Vorstellun-
gen*. Darunter wird ein Glaube verstanden, der als solcher von den
agrarischen und gesellschaftlichen Lebensverhaltnissen abhingig ist.
Das religitse Konzept von Agrarkulturen, worunter auch die hethiti-
schen verstanden werden, wird folgendermaBen zusammengefaBt:

- nDas Grundkonzept der rehgmsen Vorstellungen ist ein zutiefst binerliches, in
dessen Mittelpunkt das Wachstum det Pflanzen steht. Die wesentlichen Vor-
aussetzungen fiir das Gedeihen der Vegetation sind in den Regenfeldanbauge-
bieten die Erde und der durch den Regen befruchtende Himmel. Daher stellt
das Paar Himmel und Erde die Elementarkonzeption des religidsen Weltbildes
dar. (...) Dieser Grundgedanke begegnet in beinahe allen Religionen der anti-
ken mediterranen Welt sowie in weiten Teilen Asiens und Europas. Die tiber-
einstimmenden Grundztige der religibsen Vorstellungen der verschiedensten
Agrarkulturen fithrten zu der Annahme eines Elementarzusammenhanges, den
der historische Materialismus aus der gemeinsamen agrarttkonomischen Basis
abzuleiten versucht, wihrend der Diffusionismus von einer gemeinsamen ag-

Staatskult (674-695). Das purulliya-Neujahrsritual (696-747). Das KLLAM-
Festritual (748-771). Das AN.TAH.SUM®*®-Festritual (772-826). Das nuntarriy-
atha- Festritual (827-847). Das (h)ifuwa-Festritual von Kizzuwatna (848-875).
Magie und Beschworungsrituale (876~912) Daraufhm folgen die verschiedenen
Reg:ster Haas, 1994.

€ Da die Wurzeln der agrarischen religitsen Vorstellungen, wie sie das Schrift-
tum des dritten und des zweiten Jahrtausends itberliefert, gewiB in das Neolithi-
kum Vorderasiens zurlickreichen (...). In diesem tiber mehrere Jahrtausende ge-
spannten Bogen haben wir es zwar mit durchaus unterschiedlichen Grundkonzep-
tionen agrarischer Weltsichten zu tun, doch finden sich, auf Grund #hnlicher Le-
bensverhiiltnisse in den Regenfeldbangebieten und engster Kontakte,..., auch
weitreichende Ubereinstimmungen.“ Haas, 1994, 1. Siehe zum argrarischen
Weltbild auch die Seiten 52-53. Zu der gesellschafthchen Bedmgthelt, siehe
Haas, 1994, 36-37.
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rarischen Urkultur ausgeht, die sich im Zuge eines globalen Diffusionsprozes-
ges tiber die Erde ausgebreitet habe.

Es wird davon ausgegangen, daB der Mensch erst mit der Bildung
der ersten Stidte lernte, die Gotter anthropomorhisierend zu gestal-
ten.% Um zu dieser SchluBfolgerung kommen zu konnen, hat Haas ei-
nerseits die anthropomorphen Figuren prahistorischer Quellen vor al-
lem des Neolithikums, die hier hauptsichlich ans Wandgemilden be-
stehen, mit namentlich faBbaren Gottern aus den spiteren schriftlichen
Quellen wie Gebeten, Ritualtexten und mythologischen Erzéhlungen
verglichen und teilweise identifiziert, ®® andererseits stiitzt er sich auf

seine Auffassung der ,,Agrarischen Elementarkonzeptionen®. &

63 Hans, 1994, 53. Haas bezieht sich hier auf den Ethnologen K.E. Mtller, der ei-
ne Kombination beider Erklirungsversuche vertritt. Millers Artikel ,,Grundztige
der agrarischen Lebens- und Weltanschauung® (Miiller, 1973/74) hat einen gro-
Ben FinfluB auf Haas Religionsverstindnis, was sowohl aus der Terminologie
und dem Aufbau der Religionsgeschichte, als auch aus dem Religionskonzept
deuﬂich wird. .

64 Nachdem der Mensch die kosmischen Krifte individualisiert und sie mensch-
liche Gestalt hat annehmen lassen, vermochte er ihnen von Angesicht zu Ange-
sicht gegentiberzutreten, mit ihnen zu kommunizieren und sie in seine Gemein-
schaft miteifizubeziehen.” Haas, 1994, 35. ,Der Glaube an eine hierarchisch ge-
gliederte Gotterwelt, die die Geschicke der ‘Menschen bestimmen, ist erst das Re-
sultat einer stidtischen Gesellschaftsstruktur. Standen die Menschen im frithen
Neolithikum den berirdischen Michten als eine Art Kollektiv gegeniiber, so
wird nunmehr ein individuelles Verh#ltnis des Menschen zur Gottheit deutlich.“
Haas, 1994, 36-37. _

65 Besonders deutlich ist das bei der Besprechung der neolithischen Siedlung von
Catal Hoyiik, deren Schichten auf die Zeit von 6380-5600 v.Chr. datiert werden.
Ein Wandrelief einer Frau mit zur Seite ausgestreckien Armen und Beinen,
unterhalb derer sich ein Widder und drei Stierktpfe befinden, wird als
stiergottgebiirende Gottin identifiziert. Auf anderen Gemilden tritt- sie in
Leopardengewand auf. Fine minnliche Kalksteinstatuette auf einem Stier wird
als ilteste Darstellung des ,Gott auf Stier”-Typus verstanden, und beide
zusammen werden als bereits als die Hauptgotter Catal Hoytiks gesehen: Im
Mittelpunkt des religidsen Lebens stehen neben dem Ahnenkult die Verehrung
des Stiergottes und die Kulte verschiedener Géttinnen, die sich aus der groBen
Erd- und Muttergdttin hypostasierten.” Haas, 1994, 57. Die neolithischen Figuren
werden mit den spiteren hethitischen Gottern gleichgestellt, siche z.B: ,In der
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Was das Verstindnis der Riten betrifft, geht Haas grundsitzlich
davon aus, daB durch diese der Kontakt zur Gotterwelt — die anthro-
pomorphisierten Elementarkrifte — auf beschwichtigende Weise auf-
rechterhalten wird."” Das Verhaltnis zwischen Gott und Mensch wird
dabei als voneinander abhiingig gedacht, wobei, dhnlich der Auffas-
sung Gurneys, die Gotter eine Herrenrolle spielen, wihrend den Men-
schen das Dienen zukommen soll.®® Die Gotter sind sowohl gedacht

hethitischen Oberlieferung begegnet die Gottin mit dem Leoparden in den
Gestalten der zentralanatolischen Gottinnen Inar(a) und Tete¥hapi sowie in der
nordsyrischen Gottin Hebat, welch letztere ebenso wie ihr Parhedros
Sarrum(m)a in dem hethitischen Felsentempel Yazilikaya auf einem Leoparden
stehend dargestellt ist.” Haas, 1994, 60. Fiir die Besprechung Catal Hoyuks slehe
Haas 1994, 54-66.

Vgl. »Das Paar Erde-Himmel ist ein polares Kraftfeld, das die Lebewesen und
selbst Gegenstiinde beeinflusst. ... Spitestens seit den altbiuerlichen Religionen
des frithen Neolithikums ist die Erde die Mutter allen Lebens” Haas, 1994, 153.
Etwas spiter: ,,Aus der Erde oder der Erdmuttergdttin entwickelt sich bereits im
Neolithikum eine Vielzahl von Hypostasen. In diesem Entwicklungsproze8, der
zu einer immer differenzierter gestalteten Gottergesellschaft filhrt, entstehen aus
dem positiven Elementarcharakter der Erdmuttergtttin die Landes- und Stadtgdt-
tinnen, in Zentralanatolien die Sonnengéttin, die Geburts- und Hebammengdttin-
nen, die Schicksalsgtttinnen und andere mehr.“ Haas, 1994, 156.

%7 «Den Gotterzorn zu beschwichtigen, ist die Aufgabe des Ritus.* Haas, 1994,
36. Auch in dieser Auffassung folgt er grundsitzlich Miiller, vgl. im Abschnitt
tiber Kult: ,Der Zweck der Veranstaltungen war es auch hier, sich reichlicher
‘Regenfille, Uppiger Ernteertrige, einer gedeihlichen Vermehrung des Viehbe-
standes und einer zahlreichen Nachkommenschaft zu versichern®, Miiller,
1973174, 72.

8 Bs gibt interessanterweise bereits innerhalb der Einleitung einen kleinen Ab-
schnitt ,,Mensch und Gott”, neben den Bemerkungen tiber den geographischen
und historischen Raum und einem Uberblick tiber die Quellen. Haas, 1994, 35-
37. Die Gotter sind die Herren, die Menschen die Knechte in der Kultgemein-
schaft. ,.Den steten Kontakt zo den Gottern erhiit der Mensch mit Hilfe des Kul-
tes und der Magie. Thren Willen erkundet er durch die Kunst der Mantik.* Haas,
1994, 36. Ebenso auch S. 152, im Kapitel tiber die Kosmogonien.
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als Wichter tiber die gesellschafﬂiche Ordnung, als auch iiber perstn-
liche Angelegenhexten

Nattirlich sind hiermit bereits rehglonswmsenschafﬂxche Theorie-
bildungen angesprochen, zu dieser Problematik wird noch zurtickzu-
kommen sein.

Im AnschluB an die Einleitung widmet sich Haas aunsfithrlich der ar-
chiologischen Frithzeit, die ja auch bei seinem Religionskonzept eine
groBe Rolle spielt und auf die immer wieder zuriickgegriffen wird;
von den schriftlosen Quellen des Neolithikums angefangen werden die
Quellen bis zur frithen Bronzezeit besprochen.”® Dabei ist der Fokus
vor allem auf Bestattungsriten und Gotilichkeiten gerichtet, insbeson-
dere auf Gestalten, die in den hethitischen Texten auch noch auftreten.
Es wird in diesem Zusammenhang von ,,Jagdriten®, ,,schamanistischen
Vorstellungen® und ,Frachtbarkeitszauber* gesprochen.”

Mythen

Nach einer kurzen allgemeinen Einfithrung tiber die Bedeutung von
Mythen werden ausfithrlichst die Mythen des Alten Orients vorge-
stellt.” Bei der Prisentation der Kalendermythen, Kosmogonien und
Anthropogonien zieht Haas so viele Quellen wie mdglich zu Rate, um
mdglichst viele Details tiber die Vorstellungswelt, auf die seine Dar-
stellung abzielt, zusammenfiigen zu konnen. Dabei werden verschie-

% So werden sie bei den Gesetzen zitiert und als Zeugen bei den Staatsvertrigen
berufen; daneben sind perstnliche Gebete von z.B. Priestern und K&nigen aufge—
zeichnet. Siehe Haas, 1994, 36.

7 Haas, 1994, 39-78.

7! Haas, 1994, 63-66. Vgl. 153.

2 Weltentstehungsmythen - Erzihlungen tiber den Ursprung und tiber die Ord-
nung des Kosmos — sind in den meisten Religionen als heilig angesehene Schop-
fungslehren. In ihren Grundziigen sind die kosmogonischen Mythen oder Mytho-
logeme des Alten Orients bereits im Neolithikum und Chalkolithikum — der krea-
tiven Periode der Mythenbildung — entstanden.” Haas, 1994, 79.
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denste Texte ohne Riicksicht auf die Gattung herangezogen, zudem
auch bildliche Darstellungen.”

Im Zusammenhang mit den Mythen wird das Thema,s/ der Rationali-
tit von Vorstellungen angesprochen, hier wird nun allerdings die Gat-
tung beachtet und es wird betont, daB es sich bei Mythen um Erzih-
lungen handelt:

~Zugrunde liegen ihnen ntichterne Uberlegungen, wie die Welt und das Leben
entstanden sein konnten. Der in diesem Zusammenhang h#ufig verwendete
Begriff des mythologischen oder gar prilogischen Denkens darf nicht zu der
Annahme verleiten, daB etwa irrationale Denkweisen vorligen. In der literari-
schen Sprachform des Mythos finden im Gegenteil durchaus hdchst rationale,
heuﬁgcg‘Erkennmis oft nicht allzu ferne Gedanken ihren erziihlerischen Aus-
druck.

Immer wieder werden konkrete vorgeschichtliche Erfahrungen hin-
ter bestimmten Mythen vermutet, womit diese wiederum rationalisiert
werden, so z.B. bei der Darstellung von Anthropogonien:

,In den Mythen, denen zufolge der Mensch sowohl aus Ton als auch aus dem
Fleisch und dem Blut eines Gottes erschaffen wurde, sind drei urspriinglich
getrennte Uberlieferungen zusammengeflossen. Die Erschaffung des Men-
schen aus Ton diirfte im Neolithikum, einer Kulturstufe, in der die Verwen-
dung des Tons von ausschlaggebender Bedeutung geworden ist, entstanden
sein. Auch die Vorstellung vom HervorsprieBen der Menschen aus der Erde
und von der Wesensverwandtschaft zwischen Menschen und Pflanzen ent-
spricht am ehesten der b#uerlichen neolithischen Existenzform. Einer #lteren,
jagerischen Kulturstufe scheint die Uberlieferung vom geschlachteten Gott an-
zugeht)ren.“75

73 7.B. das Quellheiligtum Eflatun Pinar, nach Bittel gedeutet als Darstellung des
Weltbildes, bei welchem groBe Figuren und die unteren Atlanten aus dem Was-
ser herauswachsen und oben die gefliigelte Sonnenscheibe stlitzen, Haas, 1994,
144, Als Beispiel fur das Mischen der Gattungen, siche Haas, 1994, 129-30. Um
die Vorstellungen tiber die Unterwelt herauszudestillieren, werden Telipinu-
mythos und Beschwodrungsriten gemischt. Ohne Rilcksicht auf die Gattung er-
folgt eine buchstiibliche Deutung.

™ Haas, 1994, 117.

7 Haas, 1994, 179.
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Im AnschluB an die konkreten, mythischen Erzdhlungen kommt
Haas in seiner Deutung wieder auf die allgemeine Bedeutung und die
,agrarische Elementarkonzeption* zuriick, was auch im nichsten gro-
Ben Abschnitt tiber die Gotter deutlich wird.”

Gottlichkeit und Gotter

Bevor Haas die einzelnen Gotter und Gottergruppen, gefolgt von Sta-
tuen und Kultobjekten vorstellt, leitet er wie zuvor mit einem allge-
meinen Kapitel tiber Gottlichkeit ein.”’ In diesem Abschnitt ist der
Begriff des Animismus herausstechend:

,Die Krifte des Kosmos und die Erscheinungsformen der Natur sind individu-
ell handelnde Wesen. Dieser, jedes Objekt mit unsichtbar wirkenden Kriiften
erfillende Animismus begreift den gesamten Kosmos mit all seinen Naturer-
scheinungen als eine universale Einheit, in der sich der Mensch mit Steinen,
Biumen und Tieren, mit Wind, Wasser und selbst mit Gegenstinden, die hd-
ren, reden und verstehen, in stetem Kontakt befindet. In cinem hethitischen
Text bitten Gewisser, Girten und Wiesen ihren Bruder, den Wind um eine
sanfte Briese, und in einem luwischen Beschwdrungsritual sind das Meer, die
Berge und Flitsse, ja sogar die Wege zu einem Gastmahl beim Sonnengott ge-
laden.*"®

76 7 B. Haas, 1994, 153. 156. 179. Oder beim Thema Konigtum: ,,Wie tief das
Amt des Konigtums im agrarischen Leben verwurzelt ist, zeigt ein althethitisches
Gebet an die Sonnengdttin, in dem Konig und Konigin als ein Bauernpaar ge-
schildert sind, das die Gotter mit tiglichen Opferreationen versieht: ,Der Konig
hat den Grabstock und die K6nigin [hat] den Mahistein. [Sie bereiten] euch (den
Gottern) fir alle Zeiten Brotlaib und Trankspende.’ Grabstock und Mahlstein
sind die beiden #ltesten Gerite des Ackerbaus und der Getreideverarbeitung. Der
Glaube an die Fihigkeit des Konigs, die Wachstumskyiifte der Natur beeinflussen
zu konnen, bringt ihn in engen Kontakt zu dem ebenfalls als Bauer vorgestellten
Vegetations-und Kulturpflanzengott Telipinu ... Haas, 1994, 197.

77 Haas, 1994, 294-314.

78 Haas, 1994, 294.
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Der Sprachgebrauch ist oft h)" dann wiederom gemischt mit
Begriffen aus dem Evolutionismus.dder er erinnert an die Begrifflich-
keit von New Age-Bewegungen, so z.B. ,Wirkungsbereich® oder ,,E-
nergiekonzentration“.** Wie aus der Einleitung zu sehen war, werden
die Gotter als menschenihnlich prisentiert, nun wird dies noch kon-
kreter angesprochen: ,,Die anthropomorph vorgestellten Gotter haben
wie die Menschen einen BewuBtseins- und Seelenstoff, ,iftanzana’,
den man sich wohl — da vom AusgieBen der Seele die Rede ist - als
,Seclenfliissigkeit’ dachte. (...) Charakterlich und in ihrem Verhalten
unterscheiden sich die Gotter nicht von den Menschen.“®

7 Um nur einige der zahlreichen Exempel herauszugreifen: Fir den Wettesgott:
~Der Wirkungsbereich des Wettergottes erstreckt sich iiber das gesamte Hatti-
Land. In der Regel weilt er in den Gebirgen, auf deren Gipfel er dem Himmel
nahe ist.* Haas, 1994, 329. Zur Ishtar in Kleinasien: ,Der sowohl m#nnliche als
auch weibliche Aspekt gibt ihr und ihren Priesterinnen die Fihigkeit, die Ménner
impotent und kampfunfihig zu machen, siec in Weiber zu verwandeln.” Haas,
1994, 351. Zu Vegetationsgottheiten: ,,Vielfach sind die Vegetationsgottheiten
bereits durch ijhre Namen charakterisiert, wie Sala, das Kornmidchen oder die
hattischen Gottheiten, die mit dem Namenselement pinu/puna ,Kind’ und dem
Suffix -(a)inu gebildet sind. Solche Sohn- und Tochtergottheiten, die in der Regel
Liebespaare bilden, hat man sich als sexuell aktive Halbwiichsige vorzustellen.“
Haas, 1994, 442. Vom Berggott: ,.Der Berggott ist das vitale Prinzip, das das Le-
ben des Berges beseelt. Da von den Bergen die Wolken aufsteigen, sind die
Bergnumina fruchtbarkeitsférdernde, Regen bringende Michte.“ Haas, 1994,
461. ,Daher ist die Annahme wahrscheinlich, daB Bi¥ai%a [ein Berggott], wenn
er die auf dem Berg liegende nackte Gottin beschliift, nur von einem alten Recht
Gebrauch macht, niimlich auf dem Gipfel des Gebirges den Hieros gamos zu
vollziehen - ein Bergkult, der vor der Herrschaft des Wettergottes itblich gewe-
sen, spliter aber abgeschafft worden wire.” Haas, 1994, 464.

% Haas 1994, 296. Vgl. auch: ,,Himmel und Erde bzw. deren Hypostasen ... ha-
ben einen groBen Wirkungsbereich. ... Wenn es in einem hethitischen Gebet
heiit, daB der Wettergott ,das gesamte Hatti-Land ist’, so impliziert diese Natur-
vorstellung, da8 das Hatti-Land von den Energien des Wettergottes durchdrun-
gen ist.”” Haas, 1994, 296. Vgl. etwas spiiter: ,,Die Energickonzentrationen tlber-
tragen sich nach dem magischen Gesetz der Kontignitit auf Gegenstinde und
Lebewesen.“ Haas, 1994, 298.

81 Haas, 1994, 301. Die Gotter ,,sind im Grunde nur Menschen hherer Art, mit
menschlichen Eigenschaften begabt, welche allerdings ins beinahe Unbegrenzte
gesteigert sind. Was sie auszeichnet, ist die Macht tiber die Kréifte der Natur.*
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Das Vorhandensein von Gottergruppen in Dyaden, Dreier- und Vie-
rer-, Neuner und Zwolfergruppen wird als eine ,,additive Steigerung
numinoser Kréfte verstanden.® Diese additive Steigerung wird auch
als ein wichtiger Aspekt der ,,magischen Riten* gesehen, worauf noch
zuriickzukommen sein wird.

Haas notiert die wichtige Tatsache, da8 es keine einheitliche ver-
bindliche Tkonographie gibt, sondern verschiedene Gotter dieselbe I-
konographie haben konnen® Er unterscheidet auch zwischen den
gottlichen Attributen, die zur Erlduterung und Hervorhebung bestim-
mter Aspekte einer Gottheit dienen, und den Emblemen, oder Symbo-
len, die mit der Gottheit gleichgesetzt werden und an ihre Stelle treten
kSmnen.® Das Vorhandensein gottlicher oder vergdttlichter Trinkge-
faBe wird , kultisch-magisch® gedeutet:

,Der kultisch-magische Hintergrund des TiergefiBes tritt im Trinkzeremoniell

zutage: Wenn der Konig oder die Konigin aus cinem solchen GefiB ,die Gott-

heit trinken’, treten sie in unmittelbaren Kontakt zu ihr, indem sie sich gleich-
sam sakramental mit ihr verbinden. Die gleiche Funktion erfiillen Gebildbrote
wie die nach Gottheiten benannten ninastanni- und funapi-Gebiicke.®

Haas, 1994, 302. Auch abstrakte Begriffe konnen verselbstindigte Eigenschafts-
hypostasen sein, wie z.B. ,Verstand und Weisheit' des Ea oder ,Respekt und Ehr-
farcht’ des Sonnen- und des Wettergottes. Hierbei wird auf eine Untersuchung
Ottos zur altigyptischen Kultur verwiesen: ,.Es scheint, so bemerkt E. Otto (zur
altigyptischen Religion), als giibe es keine gichtbare Gestalt und keine denkbare
Kraft, die nicht Gef48 von etwas Gottlichem und Wesen eines Gottes sein kdnn-
te.” Haas, 1994, 297-98.

%2 Haas, 1994, 469.

% Haas, 1994,493.

# Beispielsweise Sonnenscheiben, Gotterlanzen, Goterstibe, Keulen (der Berg-
gotter), siehe Haas, 1994, 510. Auch die Askoi-Gottheiten sind ein Beispiel; sie
werden wie die tbrigen Gottheiten beopfert. ,,Um die Fruchtbarkeitskriifte der
Natur anzuregen, trigt man sie wihrend der groSen Herbst- und Frithlingsfeste in
Festziigen — ohne Beisein des Konigs — von Ort zu Ort. Diese Rundreisen sind
mit denen des Konigs zu vergleichen, wobei der Askos den Kdnig zu vertreten
scheint.” Haas, 1994, 454-455. ,

8 Haas, 1994, 521.
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- Auf dhnliche Weise im buchstiblichen Sinn wird der Zusammen-
hang zwischen den Gottern und ihren Statnen beschrieben: ,In den
Gtitterbildern nehmen ihre frei beweglichen Seelen Platz. Thre Anwe-
senheit in den Tempeln gewihrleisten die tiglichen Opferrationen, die
ihnen die ,Brotspender’ und die , Trankspender’ darbringen.“*®

Trotz den durch einen untergemischten emischen Sprachgebrauch
zustandekommenden Zweideutigkeiten bleibt durchweg deutlich, da8
unter Gottern sich in verschiedenen Entwicklungsstufen und in ver-
schiedenen Gestalten befindliche Wesen verstanden werden miissen,
an die geglaubt wird.”’ Gleichzeitig werden viele Anstrengungen ge-
macht, auch rationale Erklérungen fir Gotter und gittliche Symbole
zu bieten. Religionsgeschichtliches und ethnologisches Vergleichsma-
terial ist dabei als eine Art ,Rationalisierungstechnik“ sehr beliebt.®®

Kult und Kulte

Haas hat eine prinzipiell positive Haltung zu Kult und Ritualen.” Op-
ferwesen, Festrituale und Staatskult und schlieBlich die sogenannten
Beschworungsrituale bestimmen den gesamten Rest des Buches, wo-

% Hass, 1994, 623.

8 yigl.: ,Neben der primir auf den Kult bezogenen Varstellung der anthropo-
morphen Gottheit steht der vielleicht dltere, mehr und mehr verdriingte Glaube,
wonach ein Gott in theriomopher Gestalt in Erscheinung treten kann. Im Zu-
sammenhang damit ist die Vergdttlichung der Tiere zu sehen ~ ein Glaube, der
den vorgegangenen jigerischen Kulturstufen entstammt und in hethitischen Riten
lebendig geblieben ist.“ Haas, 1994, 302-303.

8 So ist eines der Tiere der Gottin Ishara die Schlange. Um einen Bezug zur
Fruchtbarkeit, die ein Aspekt der Gottin ist, herzustellen, heiBt es: ,.Schlangen
haben einen chthonischen Aspekt und sind, besonders wenn in Kopulation beg-
riffen, ein Zeichen fitr hernahenden Regen.“ Haas, 1994, 404. Dabei wird auf ei-
ne Monographie Bichhorns von 1976, die die alte chinesische Religion und das
Staatskultwesen behandelt, als Beweis hingewiesen.

% Diese ist auch sichtbar im Kapitel tiber die Stadtpanthea und lokale Kulte. Kult
wird mit dem Pantheon zusammengezogen; wo es von den Quellen her zulissig
ist, werden eben nicht nur die Gotternamen aufgezihit, sondern die lokalen Feste,
Opfer und Tempel mit einbezogen. Thematisch dazu gehdren auch die Kapitel
tiber die Hauptstadt Hattua und Yazilikaya Haas, 1994, 539-639.
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bei der groBte Raum von den Festritualen eingenommen wird, was
prozentual auch der hethitischen Quellenlage entspricht.

Grundsitzlich wird die Aufgabe des Kultes folgendermaBen ver-
standen: '

*Den Kontakt mit den kosmischen Sphiiren stellt der Mensch mittels des Kul-
tes her. (...) Da8 der Kuit bzw. das Ritual eine Verblndung zw1schen Himmel
und Erde herstellt, zeigt ein hurritischer Text, in welchem der zum Himmel
aufstelgende Weihrauch als Bote, der zu den Gottern geht, angesprochen ist.
(...) Um mit den Michten der Unterwelt in Kontakt zu treten, bedarf es nur
einfachster Manipulationen, wie z.B. des Aushebens einer Grube, einer Evo-
kation und Opfergaben_”90

Mit diesem Zitat sind bereits mehrere Dimensionen des Ritnalbeg-
riffs angesprochen. Zunichst kann man sehen, daB hier Ritual und
Kult grundsitzlich als Synonyme benutzt werden, Kult somit nicht als
dem Ritual tiberlegen verstanden wird. Gleichzeitig ist dem Zitat zu
entnehmen, wie einerseits ein Ritualtext gedeutet wird, als auch ande-
rerseits wie ritualisiertes Handeln, hier das Ausheben einer Grube,
verstanden wird. Zugrundegelegt ist hier die Auffassung, da8 Rituale
Kommunikation sind fir Mensch und Gott.”

Zuntchst wird das Opfer, welches auch in den Festritualen eine
groBe: Rolle spielt, als ,.die diteste und die vielfaltigste Art der Aus-
tbung des Kultes und mithin die urspriinghche religidse AuBerung des
Menschen*” angesprochen. Der Sinn des Opfers wird vollends in e-
mischen Termen beschrieben und ,,in der Emihrung und Aktivierung

% Haas, 1994, 152.

91 yei. auch mit Belegen aus den Instruktionstexten fiir das Kultpersonal: ,,Die
Hilfe der Gotter sucht der Mensch mittels des Kultes und der Magie zu erlangen,
denn ohne das Reglement des Kultes und der Magie wire erihren Launen hilfios
ausgeliefert: (...) ,Was den Gottern und den Menschen erwiinscht ist, ist keines-
wegs verschieden; (...)’“, Haas, 1994, 302. Beachtet ist bei der Deutung aller-

dings nicht, daB diese Instruknonen davor warnen sollen, etwas von den Gottern
zu stehlen.

9 Haas, 1994, 640. Belegt wn-d dies mit Walter Burkerts Homo necans von
1972. ;
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der Gotter* gesehen.” In sehr #hnlicher Weise wird der Zweck der
Feste dargestellt:

Jhr Zweck ist die Aktivierung der den Gottheiten innewohnenden Lebens-
krifte zur Erlangung ergiebiger Regenfille, Uppiger Ernteertrige, zur Vermeh-
rung des Viehbestandes und der Jagdtiere, zur Stirkung der charismatischen
Kriifte des Konigs und zahlreicher Nachkommenschaft des Kdnigshauses. Da
also die menschliche Existenz, die auf der Landwirtschaft, der Weidewirt-
schaft und der Jagd basiert, unmittelbar vom Vollzug der Feste abhingig ist,
steht deren Austibung im Dienst eines kollektiven Ziels der Gemeinschaft, die
durch die Festgemeinde vertreten sind. Zur Festgemeinde gehbren nicht nur
die Menschen, sondern auch die Gotter, die in Gestalt ihrer Statuetten, ihren
Korpern, von denen die Seelen der Gottheiten withrend des Festes Besitz er-
greifen — anwesend sind. Zu ihnen stellt der Mensch mit Hilfe des Rituals eine
direkte Verbindung her, die nur durch die sorgfiltige Einhaltung der Riten er-
reicht und aufrechterhalten werden kann. Somit wird die Ausiibung des Ritu-
als zu einer Lebensnotwendigkeit. Das Ritual regelt also die Verhaltensweisen
und die Form der Kommunikation mit den Gottern.*>*

Der natlirlich immer noch von der Landwirtschaft, nicht aber unmit-
telbar vom Fest denkbar abhiingige Mensch, ist nicht problematisiert.
Dagegen werden auch hier Gesichtspunkte angebracht, die als grup-
pen-soziologisch bezeichnet werden und zunichst an Durkheim erin-
nern, und somit sie iiber den emischen Sinn herausgehen. Von den
Festritualen wird direkt auf den Zustand des Staates geschlossen, wo-

& ,»Sind in Notzeiten die Menschen nicht mehr in der Lage, den Opferdienst zu
versehen, geraten auch die Gotter in 4uBerste Bedréingnis. (...) Die Opfergaben
gewthrleisten die Zufriedenheit der Gotter und ihre Bereitschaft, die Existenz der
Menschen zu sichern.” Haas, 1994, 640. Die Gotter werden als konkret kdrper-
lich prisentiert: ,.Das begehrteste Teil des Opfertieres ist fur die Gotter das Blut:
,Sie sollen das Blut trinken und das Fett essen’ (...) Die Fleischopfer dienen der
(magischen) Stiirkung der Organe derjenigen Gottheiten, an die sie gerichtet sind.
Deshalb sind die bevorzugsten, kritftigsten und wichtigsten Fleischteile diejeni-
gen, die als Sitz des Lebens und als Zentrum der Empfindungen verstanden wor-
den sind; in erster Linie also das Blut und die blutreichsten Organe Herz und Le-
ber.“ Haas, 1994, 654-55.

% Haas, 1994, 675. Haas weist in dem Zusammenhang noch besonders auf das
Kultmahl, hin, indem Menschen und Gottheiten zu einer Speisegemeinschaft
werden. Diese wird nach van Gennep als Binderitus bezeichnet.

108

Eine etwas andere Forschungsgeschichte

bei sowohl der kultisch-sakrale als auch gesellschaftlich-profane Cha-
rakter der Feste betont wird.®® Als ein weiteres Beispiel fur die Aufga-
be des Rituals, gesellschaftliche Konflikte zu bewiltigen, sind die in
den Festen vorkommenden ritualisierten Rivalititskdmpfe und Priigel-
szenen genannt.>®

Die Rituale werden als komplex und kompliziert beschrieben.”
Gleichzeitig scheint der Sinn bestimmter ritueller Aktivititen leicht
abzulesen zu sein. Hierbei werden im Besonderen die Fruchtbarkeits-
aspekte hervorgehoben.”

95 Betrachtet man die Restrituale unter einem gruppen-soziologischen Gesichts-
punkt als verdichtete Abbildungen und Wiederholungen des sozialen Zustandes
der hethitischen Gesellschaft, so vermitteln sie den Eindruck eines straff organi-
sierten, umfassenden Staatswesens, das allein der Konig repriisentiert. Hierfiir
sprechen die stark ausgeprigte Ritualisierung kultischen Vollzugs, die starre
Einhaltung der Zeremonien, das fast vllige Fehlen exstatischer Momente und -
bis auf geringe Ausnahmen - jeglicher Art von Spontanitit und Individualitit der
Festgemeinde.* Haas, 1994, 680.

% Hass, 1994, 689.

97 FEin Ritual ist ein kompliziertes, in sich geschlossenes System, das sich aus
aneinandergereihten und einander bedingenden Einzelriten zusammensetzt. Die
Sequenz der Riten und Zeremonien unterliegt festen Regeln.” Haas, 1994, 681.

% 7.B. die Rolle der Musik: ,,Durch diese Gewittermusik sollen die kosmischen
Vorginge, mittels der Analogie der Téne zum Grollen des Donners beeinflufit
werden.” Haas, 1994, 683. Oder der Tanz nackter Minner: ,,Die urspriingliche
Intention des {KILAM, meine Anmerkung] Festrituals scheint die Erlangung
von Regenfillen zu sein.” Haas, 1994, 748. Vgl.: ,Ein Regenzauberzeremoniell:
... In dem Wasserbecken kauern zwei nackte Komddianten, Die Kultwirterin der
Gottheit Titiutti, die ein hilzernes Messer haltende ,Oberin der Prostituierten’
und ...der Priester der Titiutti laufen um das Wasserbecken dreimal herum. Dabei
gieBt der Priester dreimal iiber den Riicken der drei nackten Komddianten Bier,
woraufhin sie sich aufrichten, dreimal in ein Horn stoBen und weggehen. Das Ze-
remoniell enthilt drei Motive eines Regenzaubers, nimlich die Nacktheit, das
GieBen mit einer Flissigkeit als Analogie zum Regen und das Blasen eines
Horns, das den Donner imitieren soll.“ Haas, 1994, 765. Das Thema der Welter-
neuerung wird v.a. in Neujahrsritualen gesehen: ,Der Zweck beider Feste ist
primir eine Art der Welterneuerung - eine Verjiingerung oder Regeneration der
im Lanfe der vergangenen Jahre verbrauchten Krifte des Kosmos - und damit
verbunden auch eine Ernenerung der charismatischen Kritfte des Konigs sowie
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Haas spricht in seinen Ritualdeutungen das Thema der Zeit an,
hauptsichlich als ein das Ritual strukturierendes, nicht als ein sinnstif-
tendes und somit theoretisch mit in die Textdeutung zu integrierendes,
Element: ,,Die Feste strukturieren und sakralisieren die Zeit*”, eine
Aussage, die an Eliades Ideen v.a. iiber die Themen ,,Mythos und Rea-

tit”, ,Heilig und Profan” erinnern lassen, woranf Haas anch beson-
ders in den Abschnitt iiber die Kosmogonien verweist, allerdings nicht
im Zusammenhang mit den Festen.'® Auch die Deutung des Verhlt-
nisses zwischen Mythos und Ritus wird auf #hnliche Weise mithilfe
der Kategorien von profan und sakral vorgenommen.'”"

Magie- und Beschwirungsrituale'®

JDie Magie folgt einem Denksystem in Gegensatzpaaren der Kategorien nega-
tiv-positiv: Also unrein-rein, gebunden-geldst, unfruchtbar-fruchtbar, krank-
gesund usw. Das System der Magie orientiert sich am Akte der Weltschdp-

seine Wieder-Inthronisierung bzw. die Bestitigung seines Amtes durch die Got-
ter. Die Erneuerung, Stirkung und Steigerung der vitalen Heilskrifte des Ko-
nigspaares durch den Willen und Ausspruch der Gitter erfolgt zum Jahresbeginn,
weil ein unmiftelbarer Zusammenhang zwischen dem Kdnigsheil und dem Le-
bensthythmus der Natur, der sich im Ablauf der Jahreszeiten und im
WachstumsprozeB offenbart, besteht.” Haas, 1994, 697.

% Haas, 1994, 692. Generell merkt er an: ,,Als ein wichtiges rituelles Element hat
auch die Zeit zu gelten. Haas, 1994, 691. Vgl. auch: ,,Da der Kontakt mit den
Géitern die Menschen aus der irdischen in eine kosmische Realitit versetzt, wird
das Fest zu einer heiligen Zeit.“ Haas, 1994, 692.

1% Haas, 1994, 106-152.

101 7 B. tiber die beiden Mythen (Iluyanka und Telipinu), die die Neujahrsfeste
begleiten ,,als heilige Geschichte die Feste und erliutern die rituellen Inhalte. Thr
Thema ist das in den Turnus der Jahreszeiten eingebettete Schicksal der fitr das
Wachstum der Vegetation und das Gedeihen des Viehs zustindigen Gottheiten:
Diese Gitter treten in den Emtemonaten auBer Funktion, sie verbergen sich und
sind paralysiert. Suche, Wiederauffindung und Wiederauferstehung ist mit einer
Reihe kathartischer Riten verbunden. Sie werden nicht nur rezitiert, sondern auch
dargestellt. Der Vortrag und die Vorstellung der sakralen Handlung ist insofern
ein magisch-schipferischer Akt, als er — einem Analogiezauber gleich — die
Schépfungs- und Wachstumskrifte der Natur sﬁelgem soll.“ Haas, 1994, 702.

1 Haas, 1994, 876-911.
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fung: Thre beiden gegensitzlichen Kategorien werden erst durch den Dualis-
mus oben = Himmel und unten = Erde denkbar. Da vor der Erschaffung des
Kosmos keinerlei Wachstum und Leben bestand, entspricht der dem Kosmos
vorangegangene Zustand des Chaos dem Zustand des Gebundenseins, der erst
durch den demiurgischen Schopfungsakt ,geldst’ worden ist. Kosmos-Chaos
entspricht Frithling/Sommer einerseits und Herbst/Winter andererseits. Ist nun
das Ziel des Zaubers die Erhaltung oder Erneuerung der kosmischen Ordnung,
so sind daran Gotter wie Menschen gleichermaBen beteiligt. Eine Beschwd-
rung bzw. die praktizierte Magie, ist im Kosmos verankert. Thre Bezugs- und
Orientierungspunkte sind Himmel und Erde.“'®

Mit diesen Worten beginnt Haas seine allgemeine Einleitung in die
sogenannten Beschworungsrituale, die alle unter dem Begriff ,Magie®
abgehandelt und kategorisiert werden.'™ Es ist deutlich, daB dieser
Begriff als unproblematisch verstanden wird. Wenn es zu Anfang der
Geschichte der hethitischen Religion noch heift, daB betreffend der
hethitischen Religion von einem System nicht die Rede sein kann,'®
sind die Termini des Magiekapitels, welches das Buch abschliet,
reich an Worten wie ,,System*, ,,Kategorien®, ,,Mechanismen®, ,,Zn-
stand*, ,festgelegte Regeln®, ,Gesetz, ,kausale Praxis“ u.4.'® Eine
zweite Gruppe sehr oft benutzter Termini von ganz anderer Art, stel-
len die mit ,,-zduber* oder mit ,,magisch® zusammengesetzten Sub-
stantive dar, wie z.B. ,Schadenszauber'?’, ,Analogiezauber'®,

103 Haas, 1994, 876.

104 nyieser letzte Abschnitt des Buches entspricht inhaltlich und teilweise auch
wortlich Haas Lexikonartikel von 1990, unter dem deutlichen Namen ,Magie und
Zauberei’, siche Haas, 1990.

195 Haas, 1994, xiii.

106 Alle diese Begriffe erscheinen bereits in den ersten Seiten des Abschnittes,
Haas, 1994, 876-879.

107 Schadenszauber kann sich gegen Menschen, Gtter oder die Natur richten.
Er vermag nicht nur den Finzelnen, sondemn auch die Gemeinschaft insgesamt,
also den Staat und somit gewissermaBen die kosmische Ordoung selbst in Mitlei-
denschaft zu ziehen, wie dies auch durch andere Kapitaldelikte, vor allem dann,
wenn sie vom Konig oder von Mitgliedern der koniglichen Familie verursacht
sind, bewirkt wird.” Haas, 1994, 877.

108 Der Analogiezauber bedient sich der ,Lehre’ von der Sympathie und Anti-
pathie der Begriffe und Phinomene; d.h. es wird zwischen den Begriffen und
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~Durchschreitungszauber'®, ,Schnurzauber''®, , Schwurzanber*,
~Ablenkungszauber'", , Schlagzauber*'"?, , magische Additionen“'",
,,magtsches Denken“'"*, ,magische Techniken“us, »magische Szena-

ullﬁ ,,maglsche Handhmg u117
Dle insgesamt sehr wichtigen Mechamsmen magxschen Denkens*
wcrden dabei folgendermaBen definiert:

‘,,Mag:exstemcmnfestgelegtcn Regeln auf ein bestimmtes Ziel hin kausal o-
rientierte Praxis mit der Absicht, Wirkungen bzw. Zustandsveriinderungen
hervorzubringen; ihrer bedienen sich Menschen und Gotter gleichermaBen.
(...) Ausgangspunkt wirksamen magischen Handelns ist die Uberzeugung, daf
der Kosmos sowie die gesamte Materie von Kriften, die in einem Zusammen-
hang zueinander stehen, erfuillt ist. Die Kenninis dieses Sympathie- und Anti-
pathie-Zusammenhanges erméglicht s dem Zaubernden, jede Krifte zu beein-
flussen: Er vermag schidliche Einwirkungen (vorhersehbar durch die Mantik)
abzuwenden oder niitzliche hervorzurufen.“!'®

Die Gesetzlichkeiten der ,,Magie“ werden immer mit hethitischen Bei-
spielen erléutert. Auf eine andere als animistische Weise 148t sich die-

Phitnomenen und dem Zustand des zu Bezaubernden bzw. dem Ziel des Zaubers
ein magischer Zusammenhang hergestellt, indem die erwartete Wirklichkeit
durch eine dhnlich verlanfende, verwandte oder symbolische Handlung provo-
ﬁi”m wird.” Haas, 1994, 878.

Haas, 1994, 898.

110 Haas, 1994, 881,
’i; Haas, 1994, 903.

«Der Schlagzanber ist eine Art Exorzismus, da er det Verschenchung déimoni-

scher Schadensstoffe dient: ,Weil unreine Menschen (das Tempelgeriit) beriihrt
haben, wirft man jene Gerdite in das Feuer, ferner schlfigt man sie mit einem Dio-
ritstein’ . Haas, 1994, 903.
M Haas, 1994, 880: ,Eine Additionen der magischen Eigenschaften von EISGII,
Adler und Lowen liegt der Beschreibung des Kdnigs zugrunde (...) Figt man
dem ,Wasser der Reinigung’ weiter (im magischen Sinn) reinigende Substanzen
wie Silber, Kieselsteine oder Tamariskenholz hinzu, so wird die kathartische
Kraft des Wassers additiv gesteigert.” ‘

Haas, 1994, 877.

115 Haas, 1994, 891.
116 Haas, 1994, 904,
"7 Haas, 1994, 906.
118 Haas, 1994, 877-878.
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ses Zitat schwer verstehen. Die Ritualausitbung wird als Folge einer
Vorstellung konzipiert, die heute nicht anders als als falsch bezeichnet
werden kann, wenngleich diese harte Kritik von Haas gedidmpft
wird."® Sowohl von den Termini her, mit beispielsweise ,,Sympathie
— Antipathie*,” , Kontiguitit“'?', ,pars pro toto*,'” ,Prinzipien der
Analogie™'® als auch von der benutzten, impliziten Theorie her erin-
nert das Verstiindnis des Maglekonzepts stark an Frazer, wihrend ex-
plizit im gesamten Abschnitt jedoch ausschlieBlich Mauss zitiert ist
Es wird versucht, Magie als eine gesellschafilich anerkannte und von
daher wirksame Praxis darzustellen, wobei Haas sich wiederum an
Mauss anlehnt. Die Autoritiit der rituellen Spezialisten, in den uns hin-
terlassenen Quellen oft Frauen, wird auf eine erstaunliche Art erklirt:

18 B¢ wird immer wieder betont, daB die Rituale deshalb wirksam sind, weil sie
zu dieser Zeit gesellschafthch anerkannt waren; siche dazu den folgenden Ab-
schnitt.

120 Das Gesetz der Sympathie und der Annpatlne () In Sympathie zueinander
befinden sich z.B. aufgrund #hnlicher Erscheinungsform Bohne und Schlange
oder Schlange, Schnur und Binden. In Antipathie stehen Salz und Malz zu Korn
und Samen.* Haas, 1994, 878.

121 1y Gesetz der Kontiguitht stellt insofern eine sympathetische Beziehung
her, als die Dinge, die einander berithren, zu einer Einheit werden: Alles, was in
unmittelbarem Kontakt mit einer Person steht — Speichel, Haare, FuB- und Fin-
gerniigel, Essensreste, FuBabdriicke, Gerlite und Kleider, derer sie sich bedient —
wird zum PersSnlichkeitstriger, welcher die betreffende Person repriisentiert.”
Haas, 1994, 879.

122 So begreift sich das Individuum beziiglich seiner Sippe ebenso als pars pro
toto, wie es einen abgeschnittenen Fingernagel als pars pro toto seiner selbst be-
trachtet. Haas, 1994, 880.

123 11aas, 1994, 892-93. Hier wird zwischen natiirlichen, mampuhaten und myt-
hischen Analogien unterschieden. i

124 Pons, 1994, 879, 882. Es handelt sich bei dem zitierten Werk um die zusam-
men mit Hubert bereits Anfang des 20. Jh. verfasste und 1950 von Levi-Straus
herausgegebene ,, Théorie de la magie* innerhalb der Socjblolggi e anthropoggi, )
welche 1974 ins deutsche iibersetzt wurde. Bereits hi jedoch Fr
Evolutionismus und Magietheorie und dabei v.a. die ,.sympathetische Grundla-
ge* kritisiert. Vgl. Mauss, 1950, 3-141. Pir die Kritik an der sympatheuschen
Grundlage, siehe v.a. 12-14.
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»Da die Ausiibung der Magie eine erlernbare Technik ist, konnte sich ihrer
(auf piedriger Ebene) im Grunde jeder bedienen. Weitans komplizierter als die
Praktiken der populiiren Magie sind die magischen Techniken der Spezialis-
ten. Mehr als den Minnern scheint die Austibung der Magie indes den Frauen
oblegen zu haben. Die magische Autoritit der Frau beruht auf dem Vorgang
des Gebiirens, der Menstruation sowie ihrer Eigenschaft zur Hysterie, so daB
ihre nervissen Krisen sie ibernatiirlichen Kr#ften auszuliefern scheinen. (...)
Da die Magie von der Gesellschaft akzeptiert war und an ihrer Wirksamkeit
kein Zweifel bestand, riefen magische Handlungen, besonders dann, wenn es
sich um Be- und Enthexung eines Individuums handelte, auch tatsichlich
Wirkungen hervor.<'>

Auch die Folgen der Behexung werden als psychosomatische Sto-
rungen beschrieben.'”® Ahnlich werden die psychologischen Effekte
beim Gebrauch von Amuletten und Wichterfiguren betont, ein solcher
Gebrauch wird als ,,priventive Magie“ bezeichnet.'”” Der emische
Sprachgebrauch wird mit psychologischen Erkldrungsversuchen, also
einer ausdriicklich ethischen Ebene, gemischt, das scheinbar irrationa-
le durch den psychologischen und den historischen Hinweis der dama-
ligen gesellschaftlichen Anerkennung der Magie, rationalisiert.

12 Haas, 1994, 882-883. Bei der Rolle der Frau wird ausdriicklich auf Mauss
1974 (1950) hingewiesen.

1% Da die Wirksamkeit magischer Manipulationen von der Gesellschaft nicht in
Frage gestellt war, fithrte Behexung zu psychosomatischen Stbrungen, — zur
,Last der Seele’ — deren subjektive Symptome Beengung, Beklemmung und
Angstzustinde sind. Die Folgen konnten Totgburten und Aborte, Impotenz, ja
sogar Tod sein. Haas, 1994, 887. Weiter untén heiBt es im Zusammenhang mit
Abwehrzauber wieder in der typischen Verbindung mit emischem Sprach-
gebrauch: ,Psychologische Effekte haben einen zweifachen Sinn: Sie sollen ei-
nerseits den Ritualherrn oder Patienten erschrecken, verwirren und erstaunen, so
daB er um so mehr von der Wirksamkeit des Rituals tiberzeugt ist, znm anderen
sollen sie aber auch die Schadensstoffe bzw. die Démonen selbst schockieren, so
daB sie sich davonmachen.* Haas, 1994, 904.

121 Der gewthnlichste und verbreitetste Abwehrzauber ist die priiventative Ma-
gie, die sich in Amuletten oder Wiichterfiguren manifestiert. Auch sie beruhen
auf dem Gesetz der Analogie und Kontiguitit.“ Haas, 1994, 903.
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Die ,,Beschworungsriten werden, ebenso wie die Festrituale, als
komplex angesprochen.128 Auch dies kann man als einen Versuch, die
Hethiter einer vereinfachten Vorstellungswelt zu entheben, betrachten.
Eine Vorstellungswelt, die, auch aus Ritualtexten extrahiert, eigentlich
erst durch ihre animistische Deutung vereinfacht wird.

Das Verhiltnis zwischen Mensch und Gott wird im Abschnitt iiber
die ,,Beschworungsrituale* prinzipiell ‘nicht auf andere Weise behan-
delt als zuvor im Zusammenhang mit den Festritualen. Haas generelle
positive Haltung gegeniiber Ritualen, selbst der ,Magie* gegeniiber,
gilt zundchst auch den Gottern. Er stellt einerseits die — durch die in
Ritualen durch mythische Verweise hergestellte — gottliche Herkunft
der ,Magie“ und die gbttliche Legitimation des Akteurs des Rituals
heraus und betont die dadurch gestiftete Beziehung zwischen dem Ri-
tualmandanten und den Gottern.'” Andererseits wird durch den typi-
schen Wechsel zwischen der emischen und der ethischen Ebene eine
ernsthaft positive Haltung wieder relativiert, da durch die ,,magischen
Techniken“ die jeweiligen iiberirdischen Michte mobilisiert gedacht
werden; denn ,,sie [hier: die Opfer, meine Einfiigung] sind das Mittel
der magischen Kommunikation mit jenen Kriften, die die Riten wirk-
sam machen.*'*

128 .Behexung und Enthexung geschieht, falls professionell ausgefiihrt, nicht
durch eine singuliire, sondern durch eine ganze Kette magischer Handlungen. Die
magischen Handlungen sind demnach komplexe Riten: sie verlaufen nach einem
zwar variablen, aber doch stets #hnlichen Schema.“ Haas, 1994, 889. ,DaB die
Schadenszauberrituale genauso kompliziert und kunstvoll gestaitet waren wie die
Rituale der Entzauberung, zeigen die folgenden, an den Hexer gerichteten Worte
der Beschworerin.“ Haas, 1994, 890. Es sind allerdings keine Quellen von
,,Schadenszauberritualen® erhalten, sondern nur Rituale gegen diesen.

129 s besteht mithin eine Wechselbeziehung zwischen den menschlichen und
den gottlichen magischen Aktivitdten, d.h. die Beschworungen erfolgen auf zwei
Ebenen - der gottlichen und der menschliche; drei Ebenen ~ nimlich die der
Gttter, die der Totengeister und die der Menschen - sind in dem Ritual der Tun-
pawi angedeutet. Haas, 1994, 891.

130 Haas, 1994, 891.
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Maciej Popko

Der 1937 geborene Hethitologe Maciej Popko ist heute als Professor
an dem Institute for Oriental Studies an der Warschauer Universitit t4-
tig und dort bergreifend fir die Ficher Assyriologie, Hethitologie
und Agyptologie verantwortlich. Sein philologisches Hauptarbeitsge-
biet besteht aus dem Feld der Religion."

Ebenso wie Haas pointiert Popko zu Beginn seines Buches Religi-
ons of Asia Minor die Schwierigkeiten einer Darstellung der Religio-
nen des alten Kleinasiens und betont, daB es sich in seinem Fall um
den Versuch handele, eine Synthese gerade der Variabilitit lokaler re-
ligivser Traditionen Kleinasiens zu prisentieren. Auch er identifiziert
Religion mit Glauben, sieht aber die Hauptschwierigkeiten des Ver-
stehens kleinasiatischer Religionen einerseits im fast uniiberbriickba-
ren zeitlichen Abstand und andererseits darin, da es sich um inzwi-
schen ausgestorbene Volker handelt.™

Religions of Asia Minor ist strikt chronologisch aufgebaut. Nach ei-
ner kurzen Einfuhrung tber das Land, die Quellen und die Entde-
ckung Kleinasiens folgen die Kapitel einer chronologischen Ordnung,
begonnen mit den archiologischen Quellen vom Paldolithikum bis
zum Bronzezeitalter im ersten Kapitel bis zur Zeit der Eroberungen
Alexanders des GroBen im dritten und letzten Kapitel.

Bereits in der Einleitung wird eine evolutionistische Religionstheo-
rie explizit als Basis des Religionsverstindnisses zugrundegelegt:

,Most scholars assume, generally speaking, an evolutionary approach. The
present author is also convinced of the existence of a link between the degree
of cultural development and the level of religious beliefs; consequently, the

131 B¢ hat sich hierbei vor allem mit den sogenannten Kultobjekttexten, z.B. Pop-
ko, 1978, sowie mit Festritualen (Popko, 1994b) beschiftigt. Fr die Biblio-
graphie seiner Werke siche Taracha, 2002.

132 1t is a difficult task to try to delve into the world of beliefs of peoples who
died out thousands of years ago. Even with rich textual evidence, it is hard to
bridge the gap of past time that has changed the perspective of many issues.*
Popko, 1995, 7.
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beliefs proper to primitive societies — animism, fetishism, totemismlz:lgd primi-
tive magic — must have preceded the polytheistic phase of religion.”

Hieraus resultiert auch das Verstindnis der SISKUR-Ritnale, die er,
wie auch die Akteure zuvor, unter der Rubrik ,,Magje® als etwas von
Religion zu Unterscheidendes interpretiert:

,In the early stages of human history magical thinking prevailed, continuing to
play a great role even later despite the development of religion. Magical think-
ing was based on the conviction that the world and everything that exists is a
whole, built of an uniform material, and that all things remain in mutual con-
tact. This world ought to be unchangeable, and the order of things should be
determined once and for all. It was believed that mysterious, incognizable
forces governed the world and man’s fate. Consequently, it was thought that
particular elements of reality, even singular objects, may substitute for it as a
whole, and the similarity of things testified to a close relation. Thus, it was
possible to act upon a certain whole through its constituent part, or upon a per-
son through an object similar to ber.«!3*

Wie Haas, nimmt Popko bei der Darstellung kleinasiatischer Reli-
gionen seinen Ausgangspunkt in den archdologischen Quellen des
Neolithikums. Fr ist der Ansicht, da8 bereits hier, durch die in dieser
Zeit stattfindenden Personifizierungen von Elementen der Natur, die
Anfinge des i’olytheismus zu finden sind.” Im Vergleich zum Paldo-
lithikum, in welchem das Nomadenleben vorherrschend war, lieBe

133 popko, 1995, 19.

134 popko, 1995, 25.

135 1t was presumable in Neolithic times that the old cult of the elements and
phenomena of nature started turning into polytheistic religion in which these
elements and phenomena were personified .... There is a general agreement that
the personification reflects changes in human status, namely that human person-
ality was distinguished from common consciousness and began to make an in-
creasingly strong mark ... Personification and anthropomorphization signify the
beginning of the process of turning away from the reality of nature, proper {0 an
observed object, toward a theological freedom in explaining the character and
functions of deities. However, once established in prehistorical times the general
view as to divine nature remained almost unchanged throughout antiquity.“ Pop-
ko, 1995, 25-26.
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sich ein neues Lebenskonzept sehen.”® Mit diesem wiren auch neue
»magische” Riten, Mythen und Ideen aufgekommen, die mit ihm ver-
bunden worden wiren. Trotz der angenommenen Neuerungen, ist
'Popko etwas erstaunt tiber das Beibehalten der Riten der ,.Jagdmagie”,
deren Sinn es war, die Ertréige zu sichern, wovon man nach der soge-
nannten neolithischen Revolution eigentlich nicht mehr abhlingig war.
Die Erklirung fur die Bewahrung von alten Riten findet er im Kon-
servatismus von Glauben: ~

»They are usually considaed to be elements of hunting magic rites similar to
those observed in the Palaeolithic. The question arises whether in the Neolithic

. hunting was still of such importance: if not, then one wonders what was the
sense of these rites. The answer lies probably in the conservatism of beliefs:
The frescoes reflect images from a past age and testify to their permanence.
Presumably the old rites of the hunters were still celebrated, although they
were slowly tuming into ceremonies, the original meaning of which future
generations were no longer to understand.” )

AuBer den ,,Jagdriten" widmet sich Popko noch mtjglichen Gétter-
bildern und vergleicht sie mit den spateren Gottertypen Muttergdttin
und Sturmgott sowie den Gotterdreiheiten, welche der Sphire der Ma-
gie zugeordnet werden.'®

Im AnschluB an die Frage nach GSttern werden die Bestattungssit-
ten beschrieben und auf einen Jenseitsglauben hin befragt.” Bereits
hier wird auch die Frage der indoeurop#ischen Herkunft von Gruppen

138 popko, 1995, 29.
g: Popko, 1995, 32. Das Zitat bezieht sich auf Wandmalereien von Catalhdytik.
In der anatolischen Muttergtttin sieht er eine chthonische Figur und ,,a cha-
racteristic figure of polytheistic religion. Die minnliche Gottheit wird mit dem
Sturmgott verglichen, jedoch keine Kultkontinuitit konstatiert. ,.In historical re-
ligions this deity is often worshiped in the form of a bull.“ Die Gitterdreiheiten
werden der Magie zugeordnet: , they clearly seem to have more in common with
magic than with cult.* Zusammenfassend zum Neolithikum schreibt er: “... good
reasons to believe that the typological diversification of deities may have oc-
f;tgrredasearlyasthepenod ..” Popko, 1995, 33-34, '
»Burial customs are quite similar everywhere, testifying to a behcf in the af-
terlife and a developed ancestor cult.“ Popko, 1995, 35.
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mit anderen als den vorherrschenden Bestattungssitten dlskntlert, aber
als noch zu unsicher beschrieben.'*’

Die Bronzezeit wird in dhnlicher Form wie das Neolithikum behan-
delt. Beim Durchgang durch archiologische Fiinde wird nach Fiinden
mit ,religibser Signifikanz* gesucht, zuntichst nach Gottern, dann
nach Symbolen und abschlieBend werden Bestattungssitten disku-
tiert.'! Interessant ist hier Popkos Unterscheidung zwischen Symbo-
len, die als zu den Gottern gehorig, wie z.B. Tierstandarten, betrachtet
werden und Kultobjekten, die als solche beispiclsweise beopfert wer-
den konnten. Popko erklirt die Verehrung von Kultobjekten, die nicht
Stellvertreter eines Gottes sind, mit der Reminiszenz von Magie:
,Magic continued to play an important role in religious beliefs. A con-
tradiction of religion in theory, it supplemented it in practice ... Often
enough a man availed himself of magical means also with respect to
the gods, testifying to the deep belief in the might of magijc and to the
conviction that it could influence the god’s actions, too.”'*

Aus dem Abschnitt tiber die Zeit der altassyrischen Handelskolo-
nien wird besonders deutlich, wie Popko insgesamt die unterschiedli-
chen religitsen Traditionen einordnet. Auch wenn er Ahnlichkeiten
von Gdttern in der Ikonographie von z.B. der karum-Zeit bis in die Pe-
riode des Hethitischen GroBreiches sieht, betont er, daB es sich hierbei
nicht um den gleichen Gott handeln muB."* Ahnlich vorsichtig ver-
fahrt er mit Analog1en zu Mesopotamien. So betont er auch, daB be-
reits die hethitische Schreibweise mit jhrem Gebrauch von Sume-
rogrammen fir die Gdtternamen die kleinasiatischen Gotter in eine
bestimmte Kategonsmrung gezwungen und sie mdglicherweise in ein
meospotamisches Gewand gekleidet hat. Gitter wurden dadurch zu
einer bestimmten Gruppe gezihlt, der Sturmgott-Gruppe (IM) oder
den Muttergottheiten (MAHL.MAH) beispielsweise, wobei man nicht
sagen kann, ob dies etwa Konsequenzen fiir eine Modlﬁkatlon der ur-

140 popko, 1995, 39-40.

141 popko, 1995, 43-45.

142 popko, 1995, 50.

143 popko, 1995, 58-59. Als Beispiel neant er die Slegelabdrucke von ,,Gott auf
Hirsch mit Vogel und Hasen in den Hiinden". ; i
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spriinglichen Gottergestalten gehabt haben konnte.'* Popko stellt also
eine Kontinuitit von ,Alter Magie* fest, die als “Glaubensrest” noch
bis in die hethitische GroBreichszeit vorhanden sein soll, ist aber vor-
sichtig, Gttterkontinuititen zu konstatieren, hier betont er stattdessen
Unterschiede und schlieBt nicht ans, daB trotz gleicher Gottheiten ver-
schiedene Kulte stattgefunden haben konnen.

Ebenso wie bei seinen Vorgingem ﬁndet eine D:skusswn des hethi-
tischen Gottesnamens Sivdu(m)mi als ‘mein/unser Gott statt. Popko
betont, daB es sich hier um ein A iv handelt und daB die Griinde,
warum ein urspriinglicher Sonnengott zum Appelativ wurde, immer
noch unklar sind.'#

Die hethitische Periode in Kleinasien

Die heth.'}éche Periode wird aufgeteilt in Altes, Mittleres und Neues
Reich. Wihrend die Struktur der Perioden von Altem und Mittlerem
Reich die gleiche ist, ist der Abschnitt iiber das Neue Reich anders
aufgebaut. Er wird mit dem Pantheon der Hauptstadt begonnen, ge-
folgt von lokalen religi¢sen Glaubensvorstellungen; im AnschluB dar-
an folgen Abschnitte iber Kult, Magie, Mythos, Gebet und zuletzt Di-
vination.

Auch in der Darstellung des Neuen Reiches wird mit Gdttern und
dem Pantheon begonnen, gefolgt von Gottern der Nachbarn sowie den
Themen Synkretismus, Mythologie, Kosmogonie und ,.Gott und
Mensch®, Divination steht dann vor dem Abschnitt {iber Kultzentren
und Feste, abgeschlossen wird wie in den Kapiteln zuvor mit Begriib-
nisriten.'® Besonders auffillig ist, da unter dem Abschnitt des Neuen
Reiches keine Rubrik fiir Magie vorhanden ist.

144 popko, 1995, 54.

145 popko, 1995, 56.

146 2.1 The Old Hittite period. Preliminary remarks (67-68). The pantheon of
the capital (69-72). Local religious beliefs (72-74) Cult (74-80). Magic, myth and
prayer (80-83). Divination (83). 2.2.2. The Middle Hittite period. Preliminary
remarks (84-86). Changes in Hittite religion (86-90). The official pantheon (90-
91). Beliefs of the Luwians (91-95). Beliefs of the Hurrians of Anatolia (95-102).
Prayer (102-104). Magic (104-108). 2.2.3. The empire period. Preliminary re-
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Wie seine Vorginger fat Popko den Terminus hethitisch in seiner

weiteren Bedeutung und nicht wie die Linguisten als die Mutterspra-
che einer Gruppe von Bewohnemn von Kleinasien. Er ist kritisch ge-
geniiber einer Wissenschaftstradition, die indoeuropdische Elemente
isoliert betrachtet, und ist der Meinung, Etymologie allein reiche nicht
aus, um z.B. kulturelle Eigenheiten feststellen zu konnen."’
Religion wird als von der Politik abh#ingig betrachtet. So steht am An-
fang des hethitischen Reiches die Vereinigung von Stadtstaaten zu ei-
ner griBeren politischen Einheit, was laut Popko auch Verénderungen
fir das religiose Leben bedeutete. Bei diesen Verdnderungen wer-'
den vor allem die Gotter angesprochen; so erd beispielsweise ange-
fithrt, daB als ein Faktor der territorialen szansmn die provinzialen
Gotter eroberter Stidte nicht eliminiert, sondern im Gegentell in die
Hauptstadt hineingefithrt wurden. I

Als die den ,,Glauben“ beeinflussenden Veridnderungen wihrend
des Mittleren Reiches werden vor allem die in dieser Zeit michtigen
Hurriter und Luwier betrachtet. Thnen werden qualitative Vertinderun-
gen in der Religion zugeschrieben mit einem ,,hher entwickelten Sys-
tem*, was mit syrischen und mesopotamischen Traditionen verbunden
war.'® Unter dem ,hosher entwickelten System* werden hauptsichlich
Kosmologien verstanden.

marks (109-110). Gods and pantheons (110-115). The gods of neighbours (115-
117). Syncretism (117-118). Mythology (119-128). Cosmogony (129-131). God
and man (131-134). Divination (135-139). Cult (139-143). Cult centers and gods”
cities (143-147). Cult festivals (147-151). Death and the afterlife (151-154). Bur-
ial customs (154-157). Closing remarks (157-159). Siehe Popko, 1995.

147 popko, 1995, 67.

8 Die Vereinigung der Stadtstaaten ,.implicated changes in the religious situa-
tion of the area. It is only a natural tendency in this case for the religious beliefs
of the main center of authority - in this case Hattula — to' domnate , Popko,
1995, 68.

-5 Popko, 1995, 68. Vgl. auch die positive Aufnahme von hattischen Elementen,
die von Popko deutlich als Fortschritt bewertet wird: ,,...taking over the local
culture which was much more advanced than their own.“ Popko, 1995, 62.

LY ,;The changes then had a breakthrough character, while the processes which
took place later, under the empire may be described as evolutionary. Popko,
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- Ahnlich wie Volkert Haas versucht Popko auch ,Jokale religitse
Glauben“ darzustellen, wobei er den Terminus Glauben benutzt, nicht
Kult, wie Haas. Die Technik ist jedoch die gleiche, es werden erst die
Stadtgttter aufgezihlt und dann die Kultreise des Prinzen."™!

Kault, ,Magie und Ritual

Im Kapitel Kult kommen die jeweiligen Tempel und deren Gotter zur
Sprache, im AnschluB daran die dort vermuteten Gottesbilder und
Kultobjekte, was zunichst getrennt wird.'”> Die Aufgaben des Kult-
personals werden durchgegangen, bevor schlieBlich die Festrituale be-
handelt werden. Hierbei werden interessanterweise nicht die Begnffe
~Magie* oder ,,magische Rituale“ benutzt.'®

‘Die ,,Mag1e“ erhilt ihre eigenen Abschnitte. ,,Magie” und Ritual
werden getrennt konzipiert: ,,Magic played an important role in an-
cient soclety A magical background is visible in many rituals, simi-
larly as the ritual duties of priests and priestesses are interwoven with
the magical ones.*'> Dabei kommt dem Terminus Ritual eine eher

1995, 86. Vgl. auch: ,,Anatolian cosmological ideas from the time before the ar-
rival of the Hurrians are unclear and there is no saying to what degree they were
subjected to the impact of the more developed systems of Syria and Mesopota-
mia." Popko, 1995, 96. Was den ,,Glauben* der Luwier angeht, gibt Popko zu,
daB dieser sich nur aufgrund von geographischen und lingnistischen Aspekten
extrahieren 148t, eine Methode, der er eigentlich kritisch gegenubasteht, siche
Popko 1995, 91.

Popko, 1995, 72.

The gods were worshiped in the form of statues or aniconic representauons
(..) The mageofﬂ:egodwasmccultobjectandwas treated like the god itself.*
Popko, 1995, 76-77.

133 Nicht einmal bei der Erwithnung des ,,Gemttemma]s“ was als ,,meteorologi-
sches Ritunals, welches beschreibt, was der K&nig tut, wenn es donnert“ bezeich-
net wird. Das Ritual ,(is) confirming the meteorological nature of the Storm-
§od.“ Siehe Popko, 1995, 79. :

Popko, 1995, 80. Vgl. auch: “The goal of magical ntuals was removing all
kinds of ,Evil‘, perceived as concrete beings, as magical impurity of different
origin. This was done usually with the help of various acts of magic.“ Popko,
1995, 82.
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formale Rolle zu, wihrend ,,Magie* inhaltlich bestimmt wird und eine
deutliche Wertung erfihrt,

Das Auftreten von Gottern in ,;magischen Ritualen” wird als ein
Signifikator filr mythische Elemente betrachtet und an sich als ein
charakteristisches Element dieser Rituale gesehen. So ist es Aufgabe
der Gotter, mythologische Motive zu introduzieren.'” Die enge Ver-
bindung von Mythos und Ritual wird als Teil einer evolutiontren
Entwicklung, die der Hethiter spiter in der Zeit des Neuen Reiches
zum groBten Teil hinter sich gelassen haben soll, gesehen; aus Mythen
wird Literatur:

A variety of magical operations are now made in the ritual. They are accom-
panied by incantations (...) The connection between the myth and the ritual is
very clear in the religions of Asia Minor. The myth constitutes an ideological
justification of the ritual. The introduction of the gods to the action works
strongly on the imagination of the participants, reinforcing in this way the
therapeutic nature of the ritual. It seems that it was only in the empire period
that some of the myths, usually of foreign origin, escaped this dependency and
became part of literature.”

Bei der Frage nach der Entwicklung ,,magischer Rituale* wird auch
diskutiert, welche ethnischen Urspriinge hinter magischen Ziigen ste-
hen. Es wird konstatiert, daB die ,Magie vollstindig anatolischen
Charakter hat und dieser ethnische Charakter wird dabei durch die
mythologischen Motive bestimmt. So wird das Motiv des verschwin-
denden Gottes beipielsweise als typisch anatolisch angesprochen.”’

13 Popko, 1995, 81. Sehr #hnlich heifit es im Abschnitt iber Magie aus dem Mit-
tleren Reich: ,,They combined simple acts and incantations into a complicated
but spectacular ritual which was meant to act upon the patient’s imagination, to
fix in him the conviction that he was really freed of magical impurity. (...) One
of the ways of magic was to bring the gods to the scene of the ritual. This was
done with the help of myth, usually based on some kind of narrative known to
the listeners but adapted to the circumstances.” Popko, 1995, 105. Vgl. den ent-
sgrechenden Abschnitt filr das Neue Reich bei Popko, 1995, 134,
Popko, 1995, 81-82. ,

157 Doch die Hlteste Version des Telipinu-Mythos hat auch fremde Elemente, so
Popko, 1995, 80. Als eine weitere charakteristische Figur anatolischer ,Magie®
wird die Alte Prau verstanden. Sie soll von ,einer prihistorischen Tradition”
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Im Vergleich zu Mythen der Umwelt werden die anatolischen als
primitiver bewertet: “The myth tends to be a rather simple, unsophis-
ticated story, which distinguishes it from the more elaborate foreign
myths, but it is its simplicity that gives it a peculiar charm.”"**

In der Herleitung des anatolischen Charakters der magischen Ritua-
le tber die darin vorkommenden mythischen Motive unterscheidet
sich Popko vollig von Haas, der die ethnischen Herkiinfte tiber die
verschiedenen Handlungen und Ritualtermini bestimmt, nicht itber die
mythologischen Motive.”® Dieser Unterschied zwischen Haas und
Popko beruht auch auf einer unterschiedlichen Auffassung des Mythos
und anderen Wertung von Handlung, worauf noch zuriickzukommen
sein wird.

Dem EinfluB der als auf dem Gebiet der Religion weiter entwickelt
geltenden Hurriter werden auch neue Formen der Kommunikation mit
den Gottern zugeschrieben.'®® Auf der einen Seite ist damit die wach-
sende Ominaliteratur angesprochen, auf der anderen soll das Gebet ei-
ne starke Veréinderung erfahren haben, die sowohl durch den Signifi-
kator ,,Gott* als auch durch ein neues System der Moral bereichert
worden sein soll. Das Gebet, das nun als ein betont personliches be-
zeichnet wird, wird so dem Gebiet der Religion zugeordnet: ,,The
prayer is recited by the goddess’ [Sonnengdttin von Arinna] priest du-
ring a short ritual, which is no longer magical as before, but cultic. (...)
A system of moral standards becomes part of religion. There is no in-

dication that the prayer was accompanied by an appropriate ritual.“'®'

" Bei Popko finden sich ebenso wie bei allen anderen Akteuren Be-
merkungen iber die ,,Schwarze Magie* bei den Hethititern; dabei ar-

stammen. Popko, 1995, 83. Vgl. vom Abschnitt tiber die Magie des Mittleren
Reiches: ,,To the inhabitants of ancient Anatolia the presence of deities was a
prerequisite of prosperity, thus they were always afraid of the gods’ vanishing
and its consequences.“ Popko, 1995, 106.

138 popko, 1995, 107.

15 Das wird z.B. noch deutlicher in, Haas, 1974, v.a. 59-125. 137-139.

160 gje gelten als aus dem reichen Repertoire der Mesopotamier gelichen, Popko,
1995, 102-103.

16l popko, 1995, 103. Es geht hier um das Gebet des Kantuzzili.
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gumentieren alle auf dieselbe Weise.'® Sie wird als eine selbstver-
standliche aber gefihrliche Praxis beschrieben, obwohl es keine Ritu-
altexte gibt, in denen Anweisungen fiir ,,Schadenszauber”, so Haas,
vorkommen, sondern nur Quellen dartiber, wie dieser rechtlich be-
straft, verhindert oder ,,wieder in Ordnung gebracht* werden soll.

Wie Gurney trennt Popko bei den sogenannten Siindenbockritualen
zwischen den Trigerritualen (mit nakus37) und den Ersatzritualen (mit
tarpalli).'®® Wie jener sieht er auch, daB sich die Trennung der Rituale
nicht sauber aufrecht erhalten 148t; der Grund dafiir besteht nach Pop-
ko in einem Fehler der hethitischen Ritualteilnehmer: ,,The roles of
the carrier and substitute are sometimes confounded; indeed, ancient
performers of magical rituals made mistakes as well.“'* Auch er stellt
also nicht die eigenen Differenzierungsprinzipien infrage.

Der religidsen Praxis wird dabei eine Logik abverlangt, die sie nicht
bieten kann. Dies zeigt ein weiteres Beispiel. Anl#8lich der Darstel-
lung der hurritischen Religion macht Popko auf die Schwierigkeit
aufmerksam, daB gottliche Attribute sowohl Attribute sein als auch
den Gott selbst symbolisieren kénnen und findet hierin einen logi-
schen Widerspruch: ,, This paradox, which is unexplainable in the ca-
tegories of two-value logic, also concerns different hypostases of the
same god known under different names: each could replace the other,
while remaining a separate deity.“'®

Verénderungen, die wihrend des Mittleren Reiches zur anatolischen
~Magie“ hinzukamen, wurden nach Popkos Ansicht verfestigt, nur
wenig Neues sei spiter noch introduziert worden.!® Es werden aller-
dings kaum Verinderungen aufgezeigt; abgesehen von den oben be-
sprochenen neuen ,ethnischen Elementen* wird das ,,System der Ma-

162 Black magic was practiced alongside white magic. It was commonly consid-

ered harmful and was officially prohibited.” Popko, 1995, 83.

163 Man folgt hier der Tradition von Kitmmel, 1968. Ebenso kann man eine Tra-
dition in Anknilpfung an Gurney darin sehen, daB die Alte Frau als fir Divinati-
on zustindig betrachtet wird, siehe Popko, 1995, 83.

164 popko, 1995, 108.

165 popko, 1995, 101.

1eé Popko, 1995, 108.
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gie“ als konstant beschrieben. Es wird als auf zwei grundlegenden I-
deen aufbauend verstanden, die in den Ritualen kombiniert werden,
der katadesis und apolysis."”

Die Religion wihrend des Neuen Reiches:

Wie zuvor beginnt die Schilderung des Pantheons und lokaler Panthea
den neuen Abschnitt. Im Hauptinteresse steht, wie und wo sich das
Konzept eines bestimmten Gottes gedndert hat, z.B. das der Sonnen-
gottin der Erde.'® Die Hauptgttter und deren Gestalt werden disku-
tiert und im AnschluB daran lokale Gotter. Hier wird bereits auf Synk-
retismus hingewiesen:

The integration of the old and new, and the native and foreign components of
Anatolian religious beliefs progressed steadily (...) The list [die Staatskon-
trakte] attermpts at ordering a pantheon according to functional and geographi-
cal criteria. The presence of Hurrian deities is clear, and the effects of a reli-
gious syncretism are also apparent. Gods of different origin resembled each
‘other in terms of character and function; in this situation, syncretism was un-
avoidable.“'®

Man sieht, daB bei der Besprechung des Religionskonzeptes des
Neuen Reiches ebenfalls von der politischen Situation als der Basis
des Synkretismus oder, wie es hier auch genannt wird, der theologi-
schen Spekulation ausgegangen wird:

»The multitude of deities and their mutual similarities inevitably led to a reli-
gious syncretism. (...) This was one of the premises of syncretism; however, it
was stimulated first of all by political considerations. The fusion of some gods
into one was supposed to help different ethnic components of the Hittite soci-

i »Two mutually combined ideas were exploited in magical rituals: fixation

(katadesis) and release (apolysis). They allowed conditions of nature and man to
be described and then exploited analogies between them. In reference to man,
fixation meant the results of contamination with magical impurity. Purposeful ac-
tion to this effect is the objective of black magic which, as we have said, was
prohibited and repressed. Release from fixation came with a punﬁcauon rite.
Popko, 1995, 104.

18 popko, 1995, 111.

16 popko, 1995, 112.
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ety to assimilate. There is no saying, however, to what degree these theologi-
cal speculations had an effect on popular belief. The conviction about the
identity of certain deities may well have been restricted to just the upper class
of society, perhaps even to the priests alone. The texts would indicate that, de-
spite the efforts of theologxans, each delty was still worshiped seperately and
in its own ethnic environment.*

Auch der Synkretismus ist also in ein Ws
Schema eingeordnet.'”"

Als niichstes werden Mythologle und Kosmogonie behandelt. Auch
hier werden sowohl der Evolutionismus als auch Popkos Textinterpre-
tationstechnik deutlich. Wie schon zuvor beziiglich des Alten und
Mittleren Reiches wird betont, daB die hethitischen und hurritischen
Mythen ein integraler Teil von Kult und ,,magischen Ritualen* sind.
Sie werden als gutes, allerdings noch primitiveres Vergleichsmaterial
fir griechische Kosmogonie angesehen, wo Mythen dann Literatur
geworden sein sollen.'”

Die Kosmogonien werden mit Literalsinn und ohne Riicksicht auf
die Textgattung direkt sowohl aus mythischen als auch rituellen Text-
abschnitten abgelesen:

»The myths and enunciations included in rituals provide sufficient
evidence 10 reconstruct at last in part the views on the origin and
structure of the world.“'” Popko versucht die Kosmogonien wihrend
des Neuen Reiches im Zusammenhang von #lteren Texten zu sehen,
um eine Entwicklung aufzeigen zu kdnnen. Dabei kommen auch alt-
hethitische ,,magische Rituale* zur Sprache, aus denen aber noch kein

170 popko, 1995, 117.

71 In the sphere of religion this development manifested itself in a gradual
abandonment of the primitive objects and forms of cult, and in a progressing
syncretism which led in consequence to a broadening of the competence of cer-
tain gods and to their increased importance.* Popko, 1995, 158.

72 Their non-literary character manifests itself in the simplicity of the narrative
and the sparing use of stylistic devices.“ Popko, 1995, 119. Vgl fur Altes und
Mittleres Reich Popko, 1995, 82. 107.

173 popko, 1995, 129.
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Weltbild auszulesen ist."™ Fiir die Kosmogonien des Neuen Reiches,
bei denen es stets um bildliche Vorstellungen von Welt und Unterwelt
geht, werden ebenfalls Ritualtexte benutzt, denen Popko jedoch In-
formation iiber die Weltvorstellungen entnimmt.'” Seit dem Neuen
Reich soll die Welt als geschaffen aufgefasst worden sein, in der Ge-
stalt eines Hauses: ,, The consistent belief imagined it as a great build-
ing with four corners, set upon the earth as the foundations and with
the sky as the roof.*'’® Die Vorstellung der Unterwelt wird als von der
Geographie beeinfluit gesehen, denn in Anatolien soll es im Unter-
schied zu Mesopotamien Fliisse und Seen in der Unterwelt geben,
wobei Hhlen und Quellen als Eingangspforten gelten sollen.'”
Ahnlich wie bei den Kosmogonien ist aus dem Abschnitt iiber Gott
und Mensch zu ersehen, daB Vorstellungen buchstiblich aus dem Text
gelesen wurden, auch wenn es explizit gar nicht um Vorstellungen
ging. In diesem Abschnitt werden die Eigenschaften der Gotter und

1% ,»Just as the Sun and the Storm-god, heaven and earth are everlasting, so let

the king, queen and the children be everlasting!* The formula refers to the pre-
sent state of the world. We do not know, however, what beliefs were current then
concerning the remote past (...); it is said there that the gods assumed authority
over the world and divided it among themselves. This would indicate that the
world came into existenxe before then; nonetheless, the described situation may
also be connected with one of the concepts of creating the world in stages, which
are characteristic of Mesopotamian cosmogony.* Popko, 1995, 129.

175 Dies gilt im Besonderen filr die Vorstellungen der Unterwelt, z.B. Ritualtexte,
in denen ein vergrabenes GefiB (oder eine gegrabene Grube) als ,.der Kessel der
Unterwelt” vorkommt: ,Inside the depths of the earth the bronze palji-vessels
stood, with their lids of lead and latches of iron. The performers of magical ritu-
als directed impurity taken from a patient to these pots, thus condemning it to
neverending isolation.” Popko, 1995, 130.

176 popko, 1995, 129. Bei der Besprechung des Illuyanka-Mythos ist Popko et-
was vorsichtiger in der Technik, Weltvorstellung und Sitten direkt aus dem Text
abzulesen, da er durch das Vorhandensein von zwei verschiedenen Versionen
verwundert ist. Br will daher erst die Frage nach dem Zusammenhang der Versi-
onen und deren Datierung beantworten, bevor verschiedene Briuche klargelegt
werden kdnnen.Popko, 1995, 121.

177 pur die Extraktion dieser Vorstellung wird, ebenso wie bei Haas, v.a. das Ri-
tual ,Beschwdrung der Unterirdischen” benutzt. Popko, 1995, 130. Vgl. Otten,
1961.
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des Menschen angesprochen, und zwar mit Begriffen von Stnde, Ge-
bet, persdnlichem Gott sowie Kommunikationsmdglichkeiten mit Got-
tern; diese werden als theologische Fragen diskutiert.

‘Gotter werden als Spiegel der Menschen gesehen. ,,The myths re-
veal how the ancient peoples of Anatolia imagined their gods. Human
imagination molded the world of the gods to reflect an earthly king-
dom, transferring to it the value system that was in force among the
mortals.“!”® Stinde wird als eine dem Menschen innewohnende Quali-
tit menschlicher Natur gedeutet, die ein Bruch mit Gottes Gesetzen
sei. Durch Gebete jedoch konnten Forderungen gestellt und Argumen-
te vorlegt werden. Dabei wird die Rationalitit der Hethither in diesem
Aspekt der Gotteskommunikation betont.'™

. The world of gods was separated from that of humans by an invisible border.
The gods could hear man’s request but they remained out of his reach. ... The
god could reveal his will, give advice, demand offerings. ... The god could
personally give information to a man - in a dream or through the medium of an
enthusiast or using special signs.“lao

Die Entstehung von perstnlichen Gottern wird als der Anfang der
Entstehung eines Henotheismus gesehen.181

Div,inatioh .

An der Stelle, an der in den obigen Abschnitten die ,,Magie" diskutiert
wurde, steht nun im Kontext des Neuen Reichs die Orakelkunst. Das
fiir die Omina zustindige Personal wird als eine intellektuelle Elite
verstanden. Da Divinationen auch politischen Dokumenten zugefiigt

178 popko, 1995, 131.

17 The rationality of Hittite religion has been remarked for a long time. (...)
Man’s attitude toward the gods was defined not in categories of emotion (e.g.,
fear in Babylonian religion) but in categories of the law.* Popko, 1995, 132. Bei
den Omina (siehe unter Divination) wird dagegen die Irrationalitit hervorgeho- -
ben.

130 popko, 1995, 134.

18! The document [die Appologie Hattusilis I11.] is an extremely valuable source
for the study of the genesis of henotheism and is still insufficiently taken advan-
tage of.“ Popko, 1995, 133.

129



Drittes Kapitel

wurden, werden sie als sehr wichtig beschrieben. Popko pointiert, dafl
man in Bezug auf die Vergangenheit nicht die Wahrheit herausfinden,
sondern den Grund fiir den Zom der Gotter erforschen wollte, um die-
sen beseitigen zu konnen.' Die Divination wird als eng verwandt mit
der ,,Magie* betrachtet:

.The interpretation of symbols seen in dreams was part of the art of divination
which was, apart from magic, the most important field of knowledge (in the
ancient sense of the word, of course) in the entire Near East. Both magic and
divination were based on the same premises: the conviction that the umverse is
homogeneous and that all the beings are in mutual relation with each other'®

Gleichzeitig wird sie als das Feld angesehen, in dem Magie zu Reli-
gion uiberftihrt wird:

LJFrom the viewpoint of magic an omen is an expression of magical force,
which changes the habitual course of events. The ancients narrowed the origi-
nal meaning of the word, considering it exclusively a divine 51gn, thus it came
to the transition from magical to religious ideas in this field.*

Es wird deutlicher als zuvor ausgesprochen, da8 es sich hierbei um
eine Wirklichkeitstauschung handelt.

,,Of course, this contact with the gods was an illusion, the diviners acted in a
world of fantasy, but their oracular statements often exerted an influence upon
political and military decisions (...) On the other hand, in reading these texts
one has the impression that on the pretext of asking about the future, the di-
viner attempted to acquaint himself with the gods and their secrets in greater
detail. This attitude must have had an effect upon the sublimation of religious
beliefs, at least in the upper classes of society, and it could have resulted in a
qualitative development of teligion.“lss

122 popko, 1995, 138-139.
183 popko, 1995, 135.
184 popko, 1995, 136.
185 popko, 1995, 139.
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Der Kult

Im Gegensatz zu allen anderen Akteuren stehen Kult, Kultplitze und
die Feste innerhalb des Kapitels an relativ spiter Stelle nach der Divi-
nation und der ,Magie“. Eine Erklirung dafiir konnte sein, daB die
letztgenannten Abschnitte zu Glaubensvorstellungen gezdhlt werden
und im AnschluB an das Pantheon besprochen werden. Im Abschnitt
tiber den Kult werden dagegen keine Glaubensvorstellungen mehr
diskutiert. Es geht um Gotterdarstellungen, Kultobjekte, Kultplitze,
Tempel und die Feste. Als das wichtigste Thema in diesem Zusam-
menhang wird die rituelle Reinheit gesehen.'®® Die Funktion der Fest-
rituale, die Popko ebenso wie Haas im Zusammenhang mit dem agra-
rischen Kalender sieht, wird als die Stimulation der Lebenskrifte der
Gotter verstanden.'™” Unter diesem werden auch die verschiedensten
im Fest vorkommenden rituellen Aktivititen gesetzt, von der Gotter-
statuenpflege bis zu Unterhaltungsaktivititen wie Wettkimpfen und
Musizieren.'®

Begribnisriten

Hinter den verschiedenen Begribnisweisen — zum einen Skelettgra-
bern, zum anderen Brandgriber — werden verschiedene religidse und
mytho'logische Ideen vermutet.'® Wie diese allerdings ausgesehen ha-
ben mdgen, wird noch als vollig dunkel angesehen, hierin ist Popko

185 The notion of holiness conceived as a state of ritual purity was characteristic
of the operation of the temple. Ritual purity meant freedom from contamination
of a magical nature which could come from beings, objects or substances habitu-
ally considered impure. So wird anch das Bewahren der rituellen Reinheit als
Hauptaufgabe des Kultpersonals gesehen. Popko, 1995, 147.

%7 Bei der Deutung der Feste ist Popko generell vorsichtig. Er ist der Ansicht,
daB es im Augenblick erst noch Aufgabe des Hethitologen ist, ein Textkonti-
nuum zu schaffen, ohne welches es nicht mbglich ist, den"Sinn der Feste richtig
zu verstehen. Popko, 1995, 147.

8 Another practice with the same purpose of stimulation the deity’s vital forces
was the ceremony of lavatio (...) The statue was then washed, the custom being
grounded in magic.“ Popko, 1995, 148. Als sehr zentral aber monoton wird die
ngferprozedur bewertet, siche Popko, 1995, 150.

Popko, 1995, 154.
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sehr vorsichtig, es wird nur allgemein angenommen, da8 ,,death meant
separation of the body and soul, and the latter’s afterlife.'”" Interes-
sant ist, daB das Vorhandensein von kathartischen Riten im Begrdbnis-
ritual als Furcht vor dem Tod gedeutet wird: ,, They treated this fear as

~ an gjective being, a kind of magical impurity which could be removed

with the help of a proper purification ritual.“'*! Die kathartischen Ri-
ten innerhalb des Kultes, beispielsweise das Waschen der Gotterstatu-
en, wurden dagegen nicht als auf Furcht basierend verstanden, son-
dern als ein Wunsch nach Gottervitalitit.

Im Uberblick

Das evolutionistische Schema Popkos ist deutlicher als bei den Vor-
gingern, das explizite Bekenntnis hierza hat Folgen fir die Darstel-
lung der anatolischen Religionen: Das Entwicklungsschema gibt die
leitenden Fragen und den roten Faden bis in Einzelergebnisse hinein
vor. Es wird auch deutlicher nach Logiken der Glaubensvorstellungen
gesucht, und sie werden bewertet. Die rituellen Aktivititen werden als
magisches Handeln eindeutig negativ beurteilt, vom therapeutischen
Nutzen, der ihnen zugestanden wird, abgesehen. Das Interesse an der
Technik der ,Magie”, was beispielsweise bei Haas ausgeprigt vor-
handen ist und auch von Gurney ausfithrlicher behandelt wird, ist bei
Popko deutlich geringer; dagegen werden die angenommenen dahin-
terliegenden Vorstellungswelten eingehender behandelt. Beim Auf-
stellen des evolutionistischen Schemas wird der Proze8 der Verschrift-
lichung nicht mitbedacht, fehlende Quellen werden als noch nicht
vorhandene Vorstellungen gedeutet.

Unter giinstigen Umstiéinden fithrt filr Popko die letzte Phase in der
Entwicklung der Religion zum Bund mit dem einen Gott:

,The covenant underlay the later concept of henotheism, a special cult of an
exalted deity, which is known in Mesopotamia and other lands of western Asia
in the first millenium. Given favorable circumstances, henotheism developed
successively into monotheism. We shall remember that in Israel first the

190 popko, 1995, 151.
191 popko, 1995, 153.
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Covenant was made with Yahweh, who set the condition that his people would
refrain from worshiping other gods; only later, after the exile, did the idea of
monotheism actuaily triumph.“192 ;

Manfred Hutter

Manfred Hutter ist der jungste der vorgestellten Wissenschaftler. 1957
in Osterreich geboren, wandte er sich zundchst dem Studium der ka-
tholischen Theologie zu, disputierte dann uber ein Thema des Alten
Orients'®® und schloB ein Studium der Vergleichenden Sprachwissen-
schaften, Orientalistik und Alten Geschichte an, in welchem er eben-
falls disputierte.'* Er arbeitete vor allem in Graz, hat jedoch seit 2000

i eine Professur in Vergleichender Religionswissenschaft an der
Bonner Universitit inne. ‘

Hautter hat sich innerhalb der Kulturen des Alten Orients auch mit
hethitischer Religion befaBt, am ausfthrlichsten ist das in Behexung,
Entsilhnung und Heilung der Fall, einer Textedition eines Ritualtextes
mit Ubersetzung, philologischem und sachlichem Kommentar. Es ist
das Rifual der Alten Frau, der **SU.GI Tunnawiya mit dem des dfte-
ren vorkommenden AnlaB ,,wenn ich den Konig und die Kdnigin aus
der Erde nehme®, um unter anderem ,)Das Fieber des Korpers, das
kurze Jahr, den Zorn der Gotter und das Gerede der Gesamtheit” zu
iiberwinden."**

192 popko, 1995, 158. Popko zeigt auch ,religidse Entwicklungen* konkret im
Detail auf. So sieht er z.B. ein Zusammenhang zwischen dem christlichen Heili-
genschein und den sumerischen ME-Kriften der Gotter, aus denen auf akkadisch
melammu (Strahlen) wurde: ,,An echo of these beliefs is the idea of God’s grace
in Christianity and the aureole round or about the heads in representations of
God, Christ and the saints.“ Popko, 1995, 131.

193 Hutter, 1985.

194 putters zweite Dissertation trégt den Titel: Manis kosmogonische Sabubra-
gan-Texte. Edition, Kommentar und literatur-geschichtliche Einordnung der ma-
nich#isch-mittelpersischen Handschriften M 98/99 I und M 7980-7984, Studies
in Oriental Religions 21, Wiesbaden 1992.

195 ¥ UB IX 34 11, 1-2, siche Hutter, 1988, 29.
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Aus dem Vorwort geht hervor, daB Hutter sich explizit als Religi-
onshistoriker versteht.'*® Es soll untersucht werden, inwieweit dies in
der Textbehandlung zum Ausdruck kommt. Im Vergleich za den vor-
herigen Arbeiten von Gurney, Haas und Popko muB man bedenken,
daB es sich hier nicht um eine Monographie tiber hethitische Religion
handelt, sondern um die Kommentare zu einem Ritualtext. Trotzdem
wird auch in diesen sichtbar, wie die Rituale konzeptioniert werden.

Die Edition folgt ginzlich den gebréuchlichen Strukturen derartiger
Ausgaben; die Textzusammenstellung und die verschiedenen Frag-
mente werden dargelegt und die Ausgrabungsorte verzeichnet. Aus
dem philologischen Kommentar kann man ersehen, daB an eine breite-
re Leserschaft als die der Hethitologen gedacht wurde, da bestimmte
Termini, wie z.B. der der SA*§U.GI, der ,,weisen Frau* so Hutters U-
bersetzung, genauer erklirt werden, wihrend sie ansonsten in solchen
Kontexten meist vorausgesetzt werden.'”’

Auch bei Hutter wird deutlich, daB die Bearbeitung der sogenannten
Beschworungsrituale unter der Rubrik ,Magie" stattfindet, schon der
Titel seiner Behexung, Entsiihnung und Heilung 148t das ahnen. Die
Verwendung von Begriffen aus den Wortfeldern Magie und Zauberei
unterscheidet sich nicht im philologischen und im sachlichen Kom-
mentar. In letzterem wird es jedoch verstindlicherweise deutlicher,
wie diese Begriffe zu denen von Ritual und Religion ins Verhiiltnis
gesetzt werden konnen; sie sollen im Folgenden niher untersucht
werden.

Erklirtes Ziel des sachlichen Kommentars ist es, an ausgewihlten
Aspekten zu zeigen, wie die Ritualtexte zu Kenntnissen iber hethiti-
sche Literatur, Religion und Kultur beitragen konnen.'®®

1% Hutter, 1988, 5. Weitere Artikel zum Thema hethitische Rehglon siche Hut-
ter, 1991

17 Hutter, 1988, 56-57. Ein weiteres Beispiel ist die Erklirang Hutters von $7-
pant, welches neben ,libieren” auch mit ,,weihen* Ubersetzt wird, Hutter, 1988,
65.

198 Hrutter, 1988, 103.
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Die Terminologie

Zunichst darf den Religionswissenschaftler die nicht problematisierte
Ubernahme von Begriffen aus dem Wortfeld Magie bei einem in den
achtziger Jahren ausgebildeten Wissenschaftler des Faches erstaunen.
Ohne Anfithrungsstriche und Kommentare werden Begriffe wie ,,Be-
schworung'®, ,weiBe Magie’?”, ,Zauberei“ und ,Analogiezan-
ber®! und ,,d4monische Sphire‘” benutzt. Auch in Hutters Artikeln
kommt dieser Sprachgebrauch zur Anwendung:*® ,,Schadenszauber®,

bwehrzauber®, ,,Behexungen®, der ,,magische Blick“, ,»Bildzauber,
,maglsche Reinigung®, ,,magische Manipulation*®”, ,,materia magi-
ca“, die ,,magischen Fihigkeiten* der ,,weisen quen“zos All diese
Begriffe werden ohne Anfithrungszeichen benutzt, was dagegen in
Anfithrungszeichen gesetzt wird, sind beispielsweise die im hethiti-
schen Text vorkommenden bosen Zungen, ein Ausdruck, der dem
Laien durchaus noch verstindlich ist. **®

,,Magie“

Die sogenannten Beschworungsrituale bestehen laut Hutter aus einer
steten Folge von magischen und kultischen Handlungen mit dazuge-
horigen verbalen Beschworungen, Bitten und Wiinschen.”” Diese
Trennung der Rituale in einen Handlungsteil und einen Wortteil, die
konzeptionell voneinander unterschieden werden, ist common sense in

199 Hutter, 1988, 70, 105 u.a.

20 yrutter, 1988, 74.

20! Hutter, 1988, 96.

202 Hutter, 1988, 75.

203y a. in Hutter, 1991.

204 , B. mit verschiedenfarbiger Wolle, Hutter, 1988, 132. -

205 Hutter, 1991, 43.

206 putter, 1991, ab Seite 34. Die bosen Zungen im rituellen Kontext haben mei-
ner Ansicht nach ein vielfiiltiges Anwendungsgebiet, wie tible Worte und itble
Rede tiberhaupt. Im Kontext des besprochenen Rituals handelt es sich bei den
bésen Zungen nach Hutter wahrscheinlich um Intrigen am Konigshof.

27 Hutter, 1988, 104. <
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der Hethitologie, wie aus den vorherigen Abschnitten bereits deutlich
wurde. Die Trennung ist folgenreich und bedingt Begriffe wie ,,Ma-
gie” und ,Beschwtrung® und die Schwierigkeiten der Scheidung von
beispielsweise Kult und , Magie®.

Auch wenn Hutter betont, da zwischen ,,Magie*“ und Kult flicBen-
de Uberginge bestehen und nicht zwischen Religion und ,,Magie* ge-
trennt werden soll,”® kommt man nicht umbhin, seine Vorstellung von
»Magie®, Kult und Religion dank der de facto getrennt benutzten
Termini als etwas zu Unterscheidendes aufzufassen; magische, kulti-
sche und religidse Handlungen in einem Satz aufzuzihlen, wiirde kei-
nen Sinn ergeben, wenn man die Handlungen nicht zu unterscheiden
im Stande wiire. 285

Auch wenn Hutter dies nicht explizit schreibt, gewinnt man den
Eindruck, daB es sich bei dieser Unterscheidung um einen Versuch
handelt, die Begriffe als termini technici zu verwenden, mit deren Hil-
fe er die hethitische religtse Welt in drei verschiedene Wege, die die
gleiche Aufgabe erfitllen, zu strukturieren versucht:

»B8 soll hiermit kein Gegensatz zwischen Magie und Religion zum Ausdruck
gebracht werden, denn auch anscheinend ,rein magische* Rituale sind hiufig
in einen religidsen Kontext eingebettet, wobei sie (gleich wie kultische Hand-
lungen aber auch wie Gebete oder Geliibde) die Aufgabe haben, eine Verbin-
dung des Menschen zn den tibernatiirlichen Michten und Numina herzustellen
bzw. aufrecht zu erhalten, wobei nicht die Magie von sich aus, sondern das
damit verbundene Mitwirken der Gotter zum Erfolg fuhrt “2%

Man muB hierbei bedenken, daB Hutter die angesprochene Dreitei-
lung nur durch die Trennung der Wort- und der Handlungsteile der Ri-
tuale erreichen kann und daB die qualitative Unterscheidung von Kult,
»Magie“ und Religion nur tiber den Inhalt der Wortteile bestimmt
wird. Betrachtet man jedoch den Sprachgebrauch der hethitischen Ri-

208 »Eine exakte Trennung der beiden letzteren [magische und kultische Hand-
lungen] ist dabei nicht immer exakt mdglich und auch gar nicht angestrebt, da die
Uberginge zwischen Magie und Kult flieBend sind.“ Hutter, 1988, 104. Weiter
unten: ,,..:, wobei der magische Abschnitt durch den kultischen Abschnitt eine
Steigerung erfihrt.* Hutter, 1988, 107, siehe auch 111-112.

® Hutter, 1988, 104.
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tuale, so 148t sich eine solche qualitative Unterscheidung daraus nicht
entnehmen. Diese wird vielmehr von Hutter auf ethischer Ebene mit-
hilfe in der Religionswissenschaft bekannter Terme vollzogen; wenn
z.B. von Opfern die Rede ist, wird von einem kultischen Vorgang ge-
sprochen, beim Ausspucken dagegen von einem magischen, was auch
schon bei Popko besonders deutlich wurde. ,

Erkldrungsweise

Die verschiedenen, im Ritual vorkommenden und als magisch ver-
standenen Handlungen erklirt Hutter dem modemen Leser auf mehr-
fache Weise. Aus der Erklirungsweise wird deutlich, auf welche Art
der damalige Mensch implizit betrachtet wird.

Zum einen begibt Hutter sich in seiner Interpretation auf die emi-
sche Ebene, indem er beispielsweise das im Ritual vorkommende
Ausspucken mit der Unterwelt erklirt: Das ,,magische Ausspucken®,
das alles Bose entfernt, soll den Zweck haben, das Bose der Unterwelt
zu iibereignen.”"’

Auf #hnliche Weise wird der ethnologische Vergleich verwendet,
der verglichen mit den obigen Autoren jedoch nicht oft benutzt wird.
Er soll der besseren Verstindlichkeit des Ritualtextes beziehungswei-
se hethitischer Denkweise dienen. Durch den Vergleich wird eine
neue emische Ebene aus dem ,,Volksglauben* angeboten, wodurch
das hethitische Ritual eine neue symbolische Bedeutung erhilt, es
wird mit einer Neugeburt verglichen:

,Das Liegen auf der Erde kann dabei mit jenen aus der Ethnologie bekannten
Brauchen verglichen werden, wenn man einen kranken Menschen auf die Erde

210 v, Hutter, 1988, 110. Weitere Beispiele: ,Rituelle Handlungen mit Ersatz-
figuren und Substituten haben dabei den Zweck, das Unheil auf ein Substitut zu
ttbertragen, um es dadurch vom Opfermandanten zu entfernen. ...Eine andere
Art, Unheil auf ein Substitut zu tibertragen, ist eine magische In-Beziehung-
Setzung der Korperteile des zu Behandelnden. Durch das Auflegen der Kérper-
teile des Tieres auf die Korperteile des Menschen wird dabei die Krankheit (bzw.
die Unreinheit) des Menschen vom Tier gefordert und weggetragen Hutter, 1988,
131.
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legt bzw. den Lebenden rituell begréibt, um ihm wieder Gesundheit zu verlei-

hen. Manchmal ist das Eingraben des Menschen mit dem Pfltigen der Erde

verbunden, wobei eine solche Kombination besonders als Heilmittel gegen

‘Hexerei anzusehen ist. Wenn man den Boden gepfligt hat, richtet man den

Behexten wieder gesund vom Erdboden auf. Die heilende Kraft der Erde

su'ﬁmt“zillldenxxmken.wobadmﬂeﬂtmgpmkuschmneNeugebmdar-
stellt.

Dartiberhinaus wird die emische Ebene mit der ethischen, hier aus
der Psychologie, direkt verbunden: ,,Der Vorgang, bei dem der Konig
aus der Erde genommen wird, bewirkt die Heﬂung, wobei die magi-
sche Wirkung noch durch den damit verbundenen psychologischen
Effekt verstirkt werden diirfte.“*? Das Ritual wird also sowohl literal
und symbolisch als auch funktional erklirt. |

Gott und Mensch

Aus den bisherigen Beispielen geht hervor, daB man sich die damali-
gen Menschen gegentiber den heutigen als anders vorzustellen hat, je-
denfalls was die heutigen Menschen betrifft, die sich vom ,,Volks-
glauben® entfernt haben.

In den Kommentaren {iber die verschiedenen, im Ritual vorkom-
menden Gﬁtter benutzt Hutter die herkbmmlichen Textstellen, die
weitere Informationen tiber die Eigenheiten der Gotter bieten. Auch
hier kommt der uns inzwischen schon bekannte Telipinumythos
vor.*® Die den Gbttern zugeschriebenen Eigenschaften werden als ein
Spiegel menschlicher Erfahrung betrachtet:

- »Das Verhilltnis der Gotter zueinander, wie es in diesem mythologi-
schen Abschnitt zum Ausdruck kommt, ist wohl eine auf die mytholo-

11 Hutter, 1988, 119. Belegt werden diese Briiuche mit Albrecht Dieterich von
1913: Mutter Erde: Ein Versuch iiber die Volksreligion und Bertel Nyberg von
1931: Kind und Frde. Bthnologische Smdien zu Urgeschichte der Elternschaft
und des Kinderschutzes.

212 protter, 1988, 120.

213 Auch die Notiz aus dem Mythos tiber den sich in der Unterwelt befindenden
b;onzen‘en Kessel wird wie von den vorherigen Autoren angesprochen. Hutter,
1988, 121.
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gische Ebene transportierte menschiche Erfahrung.“*** In welcher Art
diese Erfahrung gedacht werden kann, kommt in den Kommentaren
des Ritualtextes leider nicht richtig zum Ausdruck, nur dann ktnnte
man jedoch niheres tiber die Verhdltnisse zwischen Menschen und
Gotter erfahren. Auch hier machen sich die Schwierigkeiten bemerk-
bar, die Gotterwelt getrennt von der Religionsaustibung der Menschen
zu betrachten, denn es wird schwer, sich vorzustellen, auf welche
Weise die in den Ritualen postulierte Kommunikation zwischen Men-
schen und Gottern stattfinden kann.

Einerseits sind es die Gbtter, die fur eventuelle Erfolge der Rituale

verantwortlich gemacht werden miussen und die gegen Gotter began-

genen Stinden fallen auf den Menschen zurlick;”'* andererseits wird
der Mensch jedoch nicht ohne Macht gedacht, denn wie im vorherigen
Abschnitt gesehen werden ,;magische Handlungen® als wirksam be-
schrieben und nicht allein symbolisch oder funktional gedeutet.

Dieses Problem bleibt unldsbar durch die Art und Weise, wie Hutter
die emische und ethische Ebene benutzt hat, es 148t sich jedoch mithil-
fe der Praxistheorie deuten und auf eine andere Weise verstehen, was

"\ weiter unten noch gezeigt werden soll.
ﬁleligion )

In Behexung, Enssiihnung und Heilung ist explizit nur wenig von
Religion die Rede, Hutter geht es ja auch um das Bemithen, einzelne
Aspekte hethitischer Religion und Kultur aufzuzeigen. 216 Einige
Grundztige, die sich bei Hutter ebenso wie bei den zuvor behandelten
Autoren finden lassen, sollen kurz angesprochen werden.

Die Trennung von ,Magie*“ und Religion und deren Folgen ist be-
reits notiert worden, so wird hier nicht mehr eigens daranf eingegan-
gen. Ebenso wie die Vorginger es praktizierten, wird der Versuch un-
ternommen, die verschiedenen ethnischen Elemente innerhalb der he-
thitischen Religion aufzuzeichnen. Sie werden auch in den zeitlichen

214 Hutter, 1988, 126.
215 Hutter, 1988, 107.
216 giehe Hautter, 1988, 103.
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Kontext bethitischer Geschichte gestellt, letztendlich um einer genaue-
ren Entwicklung der lokalen Religionsgeschichte nachzuspliren:
,Die einzelnen Motive, die in diesem Ritual und z.T. in Ritualen der hurriti-
schen Schicht begegnen, zeigen aber auch, daB viele Einzelheiten tiber diverse
Motive und Themen in ,hethitischen‘ Texten noch weiterer Untersuchung be-
diirfen, damit es mbglich sein wird, synkretistische Strmungen immer przi-
_ ser fassen zu knnen

Wie gesehen setzt Hutter ,hethitisch® und nicht ,.synkretistisch® in
Anfithrungszeichen. Die Verwendung des Begriffes Synkretismus ist
jedoch erst dann problematisch, wenn ,reine* Religionen postuliert
werden und die sogenannten synkretistischen Religionen eine negative
Wertung erfahren. Dies ist bei Hutter nicht der Fall. Ahnlich wie bei
der Verwendung des ethnologischen Vergleiches, besteht jedoch die
Gefahr, in Ritual- oder auch anderen Texten vorkommende Motive di-
rekt mit fremden, beispielsweise hurritischen Motiven zu vergleichen,
und die hurritische Bedeutung in den hethitischen Kontext einzufiih-
ren, d.h. sie aus ihrem konkreten historischen Zusammenhang zu iso-
lieren und das Motiv von seinem urspriinglichen Kontext zu trennen.
Dies wire ein weiteres Beispiel dafiir, Texte aus ihrer Praxis zu 16-
sen.2'®

Man kann bei Hutter, wenn man vom Spezialfall der Trennung von
Magie und Religion absieht, ansonsten auch kein auf den Henotheis-
mus oder Monotheismus herauslaufendes evolutionistisches Religi-
onsschema entdecken. In diesem Punkt unterscheidet er sich von den
anderen Akteuren.

217 Hutter, 1988, 133.

28 Ansatzweise ist das bei Hutter der Fall, z.B. die Uberfilhrung mesopotami-
scher Unterweltsvorstellungen in hethitische Rituale, siche Hutter, 1988, 121-
122.
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Gemeinsamkeiten und Unterschiede

Alle Verfasser schreiben mit Enthusiasmus von den Hethitern und
bemithen sich um Respekt. Es geht ihnen nicht darum zu zeigen,
welch einfiltige Ideen man doch in der Vergangenheit gehabt hitte.
Zudem wird stets versucht, auf die schon zu so frither Zeit vorhande-
nen ,kulturellen Errungenschaften“ und bereits vorhandenes wissen-
schaftliches Denken hinzuweisen. Ebenso wird aufgezeigt, da selbst
heute noch #hnliche ,,magische Praktiken“ ausgefiihrt werden wie zur
Zeit der Hethiter.”" Beides kann man als einen Rechtfertigungs- oder
Rettungsversuch fiir eine uns fremde Vorstellungswelt verstehen. Die
Mischung von Respekt und Distanz gelingt durch das Aufstellen eines
mehr oder weniger ausgeprigten evolutionistischen Schemas.

Weiterhin ist festzustellen, daB alle Autoren die Vorldufigkeit ihrer
Ergebnisse betonen; sie heben hervor, daB es sich bei ibren Studien
cher um Aspekte hethitischer Religion als um eine Prisentation von
geschlossenen Systemen handele, wobei man sich noch einmal in Er-
innerung rufen muB, daB auch das Fach Hethitologie als solches noch
jung ist. Popko betont dariiber hinaus die Schwierigkeit der Darstel-
lung hethitischer Religion aufgrund des unitberbriickbaren zeitlichen
Abstandé sowie der Tatsache, daB die Ausgestorbenseins hethitische
Volker ausgestorben sind.

219 Bin besonders schones Beispiel von alltiiglicher ,Magie” in der heutigen
Tiirkei bietet Unal: ,,When a pet runs away or is lost, its owner goes to the local
imam, since there are no more magicians, and asks him to protect the animal
from predators with a magical charm. The priest takes either a pocketknife or a
piece of rope and says: ,As I shut this pocketknife or knot this rope, may the jaws
of the wolf also remain closed until this animal is found again.‘ The belief in the
effectiveness of this application of imitative magic is so strong, that it is abso-
lutely necessary, after the pet has been recovered, to open the knife again or untie
the rope so that the wolf does not starve to death. As long as we do not under-
stand what forces and animistic conceptions underlie imitative magic in its origi-
nal mode of expression, this type of magical practice could be simply categorized
as naive and primitive. It must, as Jensen says, be attributed to a lack of intellec-
tual sophistication and a confuse knowledge of causal connections.* Unal, 1988,
75.
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Man kann bereits anhand der hier anusgewiihlten Aktenre sehen, daB
sich in der Altorientalistik gewisse Traditionen in der Behandlung von
Religion gebildet haben, obwohl das generell in einer eigenen Studie
genauer untersucht werden miiBte, um ausreichend Beweise zu geben.
Die ausgebildete Tradition betrifft sowohl die ausgewshlten Quellen
und die Termmologle als auch meihodlsche und theoretische Ge-
wohnheiten. ;

Durchgehend ist zu sehen, daB das Material in derselben Ordnung
prisentiert und auf dieselbe Weise hierarchisiert wurde. Es wird bei
den Gottern und Mythen angefangen gefolgt von Kultobjekten und
Festen, den SchluB bilden die sogenannten magischen Rituale. Eine
solche Reihenfolge wird auch in den Lexikonartikeln zur hethitischen
Religion eingehalten.” Einheitlich wird Religion als ein Glaube an
Gotter verstanden. Homogen ist auch die Terminologie, die sich vor
allem durch eine fehlende Problematisierung von Begriffen wie ,,Be-
schworung®, ,,Zauberei“, . Behexung®, ,,Magie* usw. auszeichnet, wo-
bei Manfred Hutter als Religionswissenschaftler prinzipiell keine
Ausnahme darstellt.”*! Auch in der Textdeutung kann man Traditionen
vermuten. Einerseits werden die emische und die ethische Ebene ge-
‘mischt, was oft in wortlichen Deutungen mtindet. Weiterhin wird auf
die Gattungen der Texte in der Dentung wenig Riicksicht genommen.
Ob es sich z.B. um einen Ritualtext, eine Kultvorschrift oder ein Ge-
bet handelt, hat wenig Einflu8 auf die Interpretation, so daB auch aus
als Handlungen oder Vorschriften zu verstehenden Texten Glaubens-
vorstellungen direkt extrahiert werden. Interessanterweise werden
auch ethnologische Vergleiche von den vier Verfassern auf #hnliche
Weise benutzt. Meist stiitzt man sich dabei - so auch Hutter - auf Bei-
spiele aus #lterer, ethnologischer Literatur, die der komparativen Tra-

07 B. Giiterbock, 1972-75, Goetze et al., 1957, Hartmann, 1968, u.a. Man mu8
dabei bedenken, daB das hierarchische Ordnen kein unschuldiges wissenschaftli-
ches Unterfangen ist, sondern durchaus als ein Standpunkt, der eine Wertung
(,,das Wichtigste zuerst*) enthilt, verstanden werden kann. ;

2l g geht allerdings ausfithrlicher und grundsitzlicher als die anderen Verfasser
auf das Problem der Unterscheidung zwischen Religion und , Magie® ein. Siche
Hutter, 1988, 104,
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dition der letzten Jahrhundertwende verpflichtet sind, wobei mithilfe
von dem Anschein nach #hnlichen, rituellen Handlungen die hethiti-
schen, rituellen Handlungen verstindlicher gemacht werden sollen.
Boshafterweise konnte man diese Methode inspiriert von der Frazer-
schen Entdeckung der magischen Techniken als ,sympathetisch“ be-
zeichnen. Die religionswissenschaftliche Literatur, die die Akteure mit
Ausnahme von Hutter zitieren, ist 4lteren Datums, und zwar tiberwie-
gend aus der ersten Zeit nach der Jahrhundertwende. Aussagen von
Robertson Smith, Frazer und Mauss werden unkritisiert tibernommen,
wobei fiir die Interpretation der sogenannten Beschworungsrituale
stets die Frazerschen Theorien bemitht werden. Interessant ist auch,
daB die hethitische Gottesrelation von allen mit dem Verhiltnis zwi-
schen Herr und Knecht verglichen wird, wobei die Gestalt der Gotter
entweder auf ein Entw:cklungs— oder ein Gesellschaftsschema zurtick-
gefiihrt wird.

Die Behandlung mehrerer Themen ist auffillig, da sie fiir die Dar-
stellung der hethitischen Religioﬁs&gc_h_ig_hg_e__nicht unbedingt notwen-
dig gewesen wiren, aber von allen Akteuren unproportional ausfihr-

lich angesprochen werden. Dazu gehdren z.B. Fragen des — SW
belegenden — indoeuropdischen Einflusses auf Gottesbilder“oder die

stkussmn des Unterschiedes zwischen tarpalli und nakkuSSi bei den —m

sogenannten Siindenbockritnalen.
Gumey folgt in seinem Religionsbegriff Robertson Smith und trennt
dementsprechend zwischen Religion und ,Magie®, wobei ie” ei-

ne eindeutig negative Bewertung erféhrt. Zur Religion gehorig sind
Offentlichkeit, Gotter, Gebete und Ethik, wihrend ,,Magie* zur priva-
ten Sphire gehort, nach Frazer theoretisch eingeordnet und als Aber-
glaube und Konfusion der physischen und der mentalen Ebene be-
zeichnet wird. Kult und somit die Festrituale werden strikt von ,Ma-
gie* geschieden und dank der dort vorkommenden &ffentlichen und
gottlichen Elemente der religisen Sphiire zugeordnet.

Haas hat dagegen eine grundsitzlich positive Einstellung zu Ritua-
len und unterscheidet nicht zwischen Kult und ,Magie“, teilt nicht
zwischen ,,magischen* und religidsen Sphiren auf. Die positive Hal-
tung zu Ritualen hat Effekte auf die Beurteilung der Hethiter, sie
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kommen deutlich positiver weg als bei Gurney und Popko. Allerdings
werden sie nicht ginzlich aus der Primitivitit gerettet. Haas betont,
entgegen Gumney und Popko, daB der Ausiibung der Rituale nicht irra-
tmnale Denkweisen zugrundeliegen, er benutzt jedoch aktiv Termini
wie ,prilogisches Denken* und auch den Begriff ,, Animismus“, Die
Komplexitit verschiedenster Rituale wird immer wieder betont und
auch avf negative Bewertungen, wie sie andernorts in diesem Zusam-
menhang vorkommen, verzichtet. Der explizite Verzicht auf religi-
onswissenschaftliche Theorien kann deren impliziten Gebrauch nicht
~verhindern. Es entsteht bei Haas auf diese Weise eine nicht wider-
spruchsfreie Mischung aus Frazers, Mauss’ und Malinowskis Theo-
rien in Bezug auf die ,Beschworungsrituale®; bei den Kosmogonien
tritt noch die Theorie K.E. Miillers hinzu. Glcwhzemg ist der implizite
Evolutionismus nicht tiberwunden.
Popko ist der einzige, der ,Religion“ in den Plural setzt, Jedoch
mufl man bedenken, daB er sich nicht nur die hethiti ;
sondetn ganz Kleinasien bis zur griechischen Erobe: znr Aufgabe
-gemacht hat; allerdings bleibt auch im Kapitel der hethitischen Zeit
der Plural bestehen. Er bekennt sich ausdriicklich zum Evolutionis-
mus, nennt jedoch in diesem Zusammenhang keine spezifische Theo-
tie, der er folgt. Popko scheidet, wie Gurney, die Sphiren der Religion
und der ,Magie* und ebenso Kult und ,Magie“. Auch er sieht Gtter
und Moral als Signifikatoren fiir Religion an. Glaubenselemente be-
trachtet Popko als #uBerst konservativ und ,,Magie* als ein konstantes
System. Das evolutionistische Schema wird des fteren deutlich, so
wird z.B. der Polytheismus als ein personifizierter Animismus _be-
zeichnet und auf den Henothmsmus als einem SchinBpunkt der Ent-
wicklung in den hethitischen Religionen verwiesen. Man kann in dle-
sem Zusammenhang annehmen, da8 sich der Plural von Religion im
Grunde auf Entwicklungsstadien von Religionsformen bezieht. Auch
auf eine weitere Evolution in den hethitischen Quellen wird aufmerk-
sam gemacht: Aus der Mythologie heraus soll die Entwicklung der Li-
teratur zustande gekommen sein.” Eine Kommunikation mit Gottern

Ahnhch fur das anle: von Mesopotammn ‘bereits be1 Oppcnheun. 1965
(1954)
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in Festen und ,,maglschen Ritualen wird emdcutlg als I]lusmn be-
zeichnet. 3

- Hutter als Rchglonswmsenschafder unterscheidet sich in seiner
Terminologie nicht von den anderen Verfassern, ein Evolutionismus
ist allerdings nicht unmittelbar ersichtlich. Er trennt nicht generell
zwischen ,,Magie“, Kult und Religion, jedoch finden implizite Unter-
scheidungen statt. Weder in der Beurteilung der Beziehung zwischen
Menschen und Gottern, der Mischung des emischen und ethischen
Sprachgebrauchs noch in der Weise, wie der ethnologische Vergleiéh
angewandt wird, unterscheidet er sich von Gurney, Haas und Popko.

Vergleicht man das wissenschaftliche Feld hethitischer Religion
beispielsweise mit dem #gyptischer oder griechischer Religion, so
kann man sehen, daB auf letzteren sich vollig andere Traditionen her-
ausgebildet haben. Hier hat man die verschiedenen, neueren Theorien
des 20. Jahrhunderts anfgenommen und kann daher einen vﬁlhg ande-
ren Diskurs iiber Rituale und Rehgmn fuhren.

Notwendige Alternativen

Min kann an diesen Beispielen aus dem Gebiet der Hethitologie se-
hen, da8 gmhdlegende religionswissenschaftliche Probleme vorhan-
den sind, insbesondere wenn man bedenkt, daB es sich hier um Werke
aus den siebziger bis neunziger Jahren handelt. Was die Deutung der
~magischen“ Rituale und das Rcl:glonsverstandms ‘betrifft, wird die
herangezogene Literatur nicht knnswrt, sondern weiterhin tradiert und
deren Erklirungsmuster ibernommen.?** Damit wird die Verknilpfung
der Quellen mit diesen Deutungen fiir eine lingere Zeit vor allem fiir
Fachfremde verfestigt (,.frozen*) und dadurch Alternativen erschwert;
die Doxa miiBte, um solche Alternativen zu bieten, in das Gebiet der
Memung iiberfithrt werden, um mit Bourdieu zu sprechen Es glbt an-

2 Un gur wenige WMm sieche z.B., Assmann, 1990, Podemann
Sgrensen, 1996 (1994), Vernant, 1990, Veyne, 1988 (1983).
24 giche z.B. Beckman, 1982, Hutter, 1997, Archi, 1997, Hoffner, 1997.
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dere Fachgebiete, in denen ein Z4hnliche Problematik vorhanden ist, so
daB es hier sinnvoll und notwendig ist, sich mit grandlegenden religi-
onswissenschaftlichen Problemen grilndlicher auseinanderzusetzen
und eine bessere interdisziplintire Kommunikation anzustreben,

Der Begriff der ,,Magie” ist in Religionswissenschaft und Anthro-
pologie geprigt worden, um ein ,religionsihnliches Phdnomen®, eine
Weltdeutung, von Religion qualitativ zu unterscheiden. Darunter
verstand man entweder ein gegenilber der Religion wesensfremdes
Phinomen, welches den gleichen Platz in der Gesellschaft erfiillte,
wie z.B. Gurney und Popko es in Anlehnung an Frazer annehmen, o-
der man unterschied in der Religionsform, wie z.B. Weber es tat. Die
erstere Sichtweise ist dem Entwicklungsschema unterworfen, und es
wird davon ansgegangen, daB Religion als eine hohere Form sich aus
der primitiveren ,Magie” entwickelt hat, indem der Mensch immer
mehr an Einsicht tiber dic Zusammenh#nge und GesetzmiBigkeiten in
der Natur gewann. ,Magie” und Aberglaube sind nach dieser Sicht
Synonyme. Ein echter Respekt gegenitber den Menschen ,.mit einem
magischen Weltbild“ kann in diesem Kontext nicht stattfinden, sie
bleiben willentlich oder unwillentlich mit der Kindesmetapher ver-
kntipft, und es wird nur noch nach Reminiszenzen gesucht. Man ist
sich meines Erachtens nicht der Folgen der benutzten, impliziten The-
orie bewuBt; vielmehr beabsichtigt man, dem Material sachlich zu ent-
sprechen. Seit langer Zeit traut man in den Religionswissenschaften
und der Anthropologie ,.den Primitiven“ jedoch mehr zu und hat seit-
dem Entwicklungsstadien als Begriindungsversuch verlassen.”?® Nur
in der Religionssoziologie wird der Magiebegriff noch benutzt, aller-
dings im Weberschen Sinne, so beispielsweise auch von Bourdien.””’

25 . . i) 2

Beispielsweise im Feld der altnordischen Religionen. Auch hier sind Proble-
me des Magiebegriffs deutlich. Fiir eine Auseinandersetzung mit diesen Begriff-
hchkelten dazu, siche z.B., Raudvere, 2003, v.a. 22-24.

26 Bs reicht bereits, sich dazu einen guten Uberblick bei z.B. Klppenberg 1998
zu verschaffen.

27 ygl. Bourdieu, 1991.
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Da keiner der Hethitologen den Begriff auf diese Weise gebraucht,
muB das hier jedoch nicht eingehend diskutiert werden.”? :

Der Versuch, ,,Magie* als einen terminus technicus zu benutzen,
wie Haas und Hutter es sicher anstreben, ist irrefithrend, da er essen-
tiell definiert wird und somit von einem einheitlichen Phdnomen aus-
gegangen wird, dessen Definition zudem von personifizierten, iberna-
tiirlichen Michten abhingig ist. Ein solches Phinomen wird von den
Hethitern jedoch nicht begrifflich formuliert. Der zusammenfassende o
Begriff in der hethitischen Welt fir die ,,Beschworungsrituale® ist *
SISKUR, ,Ritual® oder, wenn man so will, ,,Opfer. Dieser konnte
durchaus als ein terminus technicus angewandt werden. Die hethiti-
sche Entsprechung des Begriffes, der der ,Magie* am nichsten
kommt, fithrt zu dem Wort ,,Zauberei“, alwanzatar. Dies ist zwar ein
Wort, das in den Ritualen vorkommt und als ein Ritualanla gesehen
wird. Aber es ist einer von vielen Anlissen, ein Ritual auszuftihren,
und ist auf diese Weise nicht als ein iibergeordnetes hethitisches Phi-
nomen zu verstehen.? Um mehr iiber das hethitische Verstindnis von
alwanzatar zu erfahren, muB man sich den Kontexten genau dieses
Begriffes widmen, nicht der Auffassung tiber ein angenommenes, den
SISKUR zugrundeliegenden Phﬁnomen@ Der Magiebegriff ist also
auf doppelte Weise ungiinstig, sowohl aus empirischen als auch aus
rcligionsWissenschaftlichen, theoretischen Griinden.

Es hat sich gezeigt, da8 Rituale eine Schliisselstellung einnehmen,
wenn man untersuchen will, welche Art von Religionsbegriffen be-
nutzt wird. Man konnte spitzfindig sagen: ,,Zeige mir deine Ritualin-
terpretation, und ich nenne dir deinen Religionsbegriff“. Auch wird
hier im Besonderen verborgener Evolutionismus deutlich. Die Be-
handlung von Ritualen unter dem Thema ,Magie“ geht Hand in Hand

28 Dje Unterscheidung zwischen den Rollen des Magikers und des Priesters und
Propheten innerhalb des religitsen Feldes ist sehr interessant, steht hier jedoch
nicht zur Debatte. Meiner Ansicht nach ist die Terminologie, besonders was das
Wortfeld der ,,Magie* angeht, unglicklich und #uBerst unglinstig, da aufgrund
der Geschichte des Magiebegriffes die Gefahr des MiBverstindnisses besonders
in fachfremden Kreisen zu groB ist.

229 A5 RitualanlaB wird alwanzatar manchmal mit ,,Schadenszauber* tibersetzt.
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mit der Auffassung, unter Religion einen Glauben meist an tibernattir-
liche Michte zu verstehen.”°

Um von dem im Grunde theologischen Magie- und auch Religions-
begriff wegzukommen, sind bei der Textinterpretation mehrere Schrit-
te notig. Da es sich bei Ritualen um Aktionen in Raum und Zeit han-
delt, welche konstitutiv fiir den Sinn sind, muB es das Ziel sein, den
geschriebenen Text wieder in gelebtes Leben, in eine Praxis, zu tiber-
fithren. Erst diese kann dann gedeutet werden und sollte als eine sol-
che, als eine Praxis, gedeutet werden. Gerade in den Fiichern, in denen
man sich hauptsichlich mit historischen Texten beschiftigt, ist die
Versuchung gro8, rein innertextliche, strukturelle Analysen anzuferti-
gen, zu entzeitlichen und hinter allem liegende geometrische Struktu-
ren aus vorhandenen riumlichen Strategieﬂ zu machen.

Was die hethitischen Ritualtexte angeht, mu8 als erstes die Textgat-
tung beachtet werden. Es handelt sich um Ritualmanuale, die Anwei-
sungen fiir Handlungen geben, nicht um Bekenntnisse von Weltvor-
stellungen. Mithilfe einer Handlungstheorie kann der Text wieder ver-
zeitlicht werden, dem ,,dualen System der Magie*“ entzogen und auf
die relationalen Handlungen der Akteure im Raum hingewendet wer-
den. Relationen zwischen Menschen, Gottern und anderen Dingen
kénnen wahrgenommen werden, ohne daB man sich entscheiden muss,
ob sie real existieren, und ohne davon die Ritual- und Religionsdeu-
tung abhingig zu machen. Nur so konnen sowohl ritualisiertes Han-
deln als auch der damalige Mensch wirklich ernst genommen werden,
da man nicht von hinter dem Ritual liegenden falschen (oder nicht ve-
nﬁmerbaren) Weltsichten ausgeht. Rechnet man mit dem praktischen
Smn, wie Bourdieu ihn aufgezeigt hat, auch wenn dieser im Fall der
Hethiter vielleicht nicht immer entziffert werden kann, so lassen sich
rituelle Handlungen nicht einer Dummiheit tiberfihren, nur einer Un-
geschicktheit.

20 Dieser Satz gilt jedoch nicht umgekehrt. Die Religionsauffassung ,Religi-
on=Glaube" ist sehr verbreitet, liber deren Probleme, sieche insbesondere Olsson,
2000, vgl. auch Asad, 1993.
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Eine etwas andere Forschungsgeschichte

Im niichsten Kapitel soll dies an hethitischen Ritualtexten praktiziert
werden, wobei dann gezeigt werden kann, welche Effekte eine andere
Basistheorie in der Textdeutung haben kann.
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Es folgen nun drei verschiedene Rituale, die prisentiert, erldutert und
analysiert werden. Hierbei wird die Theorie in Praxis umgesetzt: Mei-
ne durch die Praxeologie Bourdieus und die Ritualtheorie Bells
beeinfluBte Fragestellung hat Folgen fur die konkrete Textarbeit. Im
Zentrum der Aufmerksamkeit steht die Relation zwischen Menschen
und Gottern; so werden die Texte darauthin untersucht, wie der rituel-
le Raum gestaltet wird, ob Hierarchisierungen zwischen den verschie-
denen Wesen aufgebaut und welche Relationen durch die Handlungen
geschaffen werden. Dies soll im Anschlu8 daran mit den Ergebnissen
des vorigen Kapitels konfrontiert werden.

Zur Textauswahl und Reprisentativitit

Die Texte sind innerhalb des Corpus der ,,Beschworungsrituale*’ so
ausgewithlt, daB sie moglichst verschiedene Gesichtspunkte hethiti-
schen ritualisierten Handelns deutlich werden lassen, um eine groBt-
migliche Breite im Hinblick auf die Mensch-Gott-Relationen zu er-
reichen. Um Analysen dieser Art als Religionswissenschaftler tiber-
haupt machen zu kénnen, braucht man zudem mdglichst vollstindig
erhaltene Ritualtexte; gute Editionen, die dem Standard der Hethitolo-
gie entsprechen, sind ein Vorteil. Diese Forderungen schrinken die
Wahl bereits ein. Aufgrund dieser Voraussetzungen sind die Ergebnis-
se der Untersuchung in Bezug auf die Reprisentativitit hethitischer
Religionsaustibung beschrinkt gtiltig und eher als ein methodisches
Experiment zu sehen, im Versuch, historische Religionsanthropologie
zu praktizieren. Da es jedoch darum geht, neue Aspekte ritualisierter

! CTH Nr. 390-500. Es sind noch Liingst nicht alle Texte bearbeitet; fir einen gu-
ten (jedoch nicht vollstindigen) Uberblick bearbeiteter Rituale siche Wilhelm,
2002, 54.

Drei hethitische Rituale

Gotterrelationen aufzuweisen und nicht, die ,.Beschworungsrituale®
als Gesamtgruppe zu analysieren, hat die exemplarische Auswah! der
Ritnale ihre Berechtigung. Es ist auch anzunchmen, daB in einigen
Jahren durch weitere Bearbeitungungen der vorhandenen und noch
neu erscheinenden Texten sowie weitere Monographien z.B. iiber Lo-
kalkulte und Gotter und verwendete Materialien noch weiteres Licht
auf die Rituale geworfen wird.? Trotzdem verliert dieses Experiment
dabei nicht seinen augenblicklichen Smn, da es, wie gesagt, um prin-
zipielle Fragestellungen geht.

Nun zur Textauswahl: Ausgewﬂhlt sind das Ritual der MaStigga an-
148lich eines Familienstreits,’ das Ritual der PaSkuwatti aus Arzawa
anlaBlich von Impotenz® sowie das Ritual anonymer Ritualspezialisten
anlBlich der Unreinheit von einem Haus.’ Alle drei werden mit hethi-
tischer Terminologie als aniur, der hethitischen Lesung des zumeist
als Sumerogramm geschriebenen SISKUR bezeichnet. Die hier vor-
kommenden Ritualanlisse weisen drei verschiedene Aspekte des brei-
ten Spektrums mdglicher Anlisse auf ® Der erste wiirde nach heutigem
Verstindnis in den psychosozialen Bereich fallen, der zweite in den

Wr dritte wird meist unter dem Begriff der ,kulu-
schen Reinheit* subsumiert.

Einige Monographien gibt es bereits, z.B. zum Wettergott, zur Hebat, Shara
und ansatzweise zu Sonnengottheiten; siehe Schwemer, 2001, Trémouille, 1997,
Prechel, 1996 und Yoshida, 1996. Fir die Lokalkulte von Nerik, Zippalanda sie-
he Haas, 1970, Popko, 1994. Zu den in den Ritualen verwendeten Materialien ist
ein Buch von Volkert Haas gerade in Druck mit dem Titel: Materia Magica et
Medica Hethitica. Ein Beitrag zur Heilkunde im Alten Orient. :
3 Bearbeitet von. Rost, 1953,
* Zuletzt bearbeitet von Hoffner, 1987.
5 Bearbeitet von Otten, 1961. y [« it
8 aniur kommt vom Verb aniya- ,,wirken, schaffen” ko und fir das Nomen
wird die Grundform *aniyawar vermutet, siche Kronasser, 1966, 287.
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Die Tradierung der Rituale

Der Fundort aller vorliegenden Tafeln ist, wie fiir den Hauptteil aller
hethitischen Texte, Bogazkdy/Hattu¥a, jedoch wurden die Tafeln in
unterschiedlichen Hausern gefunden.’ Ritualtexte #hnlicher Art wur-
den durchaus auch auBerhalb Bogazkdys gefunden, wie beispielsweise
die jiingsten Ausgrabungen von Kugakh zeigen.® Es ist schwierig, et-
was iiber die Tradierung der Tafeln und den AnlaB der Tradierung he-
rauszufinden. Lange Zeit war itberhaupt nichts iiber archivarische Sys-
teme und wenig iiber die Schreibausbildung der Hethiter bekannt, erst
seit kurzem sind ansatzweise Versuche unternommen worden, wenigs-
tens etwas iiber die Grundsitze der Tafelaufstellungen zu erfahren.’ Es
ist nicht bekannt, warum man im Vergleich zu anderen hethitischen
und auch im Vergleich zu den bei den Nachbarvilkern vorkommen-
den Textgattungen eine #uBerst groBe Anzahl von Ritualen bewahrte.
Es ist jedoch wichtig zn bemerken, daB es sich wie bei anderen Texten
auch um Gebrauchsliteratur handelt; was nicht mehr gebraucht wurde,
wurde weggeworfen oder die Tafeln wiederbenutzt. Es handelt sich
also nicht um Texte, die als besonders ,heilig” bzw. als daverhaft zu
bewahrend oder von anderen Gattungen zu unterscheidend angesehen

wurden. Andere Quellen sind dagegen, oft noch neben einer Tontafel-

archivierung, in beabsichtigt robusteren und edleren Materialien be-

wahrt, beispielsweise hat man wichtige Staatsvertriige auch in Bronze

gieBen lassen; auch die Felszeichnungen in z.B. Hattu3a sind als we-

niger verginglich und direkter der Offentlichkeit prisentiert zu be-

trachten.

Emzelhexten dazu werden unter den jeweiligen Ritualen besprochen.

Vgl fiir die letzten F)fndc Gernot Wilhelm in Mitller-Karpe, 2002, 342-351.

% So von Alaura, 2001. Sie gibt auch einen Uberblick tiber die wichtigste Litera-
tur zu den Bibliotheken Hatas: Alaura, 2001, 12. Einen ausfithrlichen Uber-
blick itber den Schulunterricht in Babylonien bietet Gesche, 2000, fir das Hethi-
terreich Beckman, 1983b.
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Das Ritual der Mastigga ,,Wenn der Vater und der Sohn
oder der Mann und seine Frau oder der Bruder und die
Schwester streiten

Das Ritual der MaStigga liegt in mehreren Versionen mit verschiede-
nen Duplikaten vor.'® Zwei der Versionen sind transkribiert publiziert,
Liane Rost hat das Ritual zum ersten Mal in seiner Gesamtheit zu-
sammengestellt.!! Zwei der von ihr zusammengestellten Duplikate
stammen aus den Archiven Gebiude A und Gebiude E von Btiyiikka-
le, einem der alteren Stadtteile von Hattu3a, in dem sich die Konigs-

burg und verschiedene Archive befinden.”” Die Herkunft der dritten

Version ist unbekannt. Die Versionen unterscheiden sich in Orthogra-
phie, einige Male in der Wortfolge, in der Konjugation und einige Ma-
le in ihren Termen. A scheint am iltesten zu sein und B und C sind
einander dhnlicher.” Die Unterschiede sind nicht sinntragend, sondem
eher zeitlicher und regionaler Art. Man kann zumindest sehen, daB das
Ritual tiber einen Zeitraum von mindestens 100 Jahren tradiert wurde.

Die Alte Frau Matigga kommt gemB einer Tradition aus der Gegend
von Kizzuwatna, d.h. Kilikien, nach einer anderen Tradition aus der
Stadt Kummani, welche man im nordostlichen Teil Kizzuwatnas oder

10 ~TH 404. Dazu kommen noch spiter verSffentlichte Keilschrifttexte der Mas-
tigga, wie KUB XLIII 23. Sie sind noch nicht philologisch bearbeitet und kdnnen
daher hier nicht beriicksichtigt werden. Rosts Publikation ist in CTH 404 ver-
zeichnet als zweite Version, enthilt aber auch noch andere Fragmente, siche
Rost, 1953, 345. Es sollte hier zusitzlich noch angemerkt werden, daB der Ter-
minus ,,Duplikat* im Zusammenhang der Ritualtexte nicht bedeutet, daB es ,Ori-
ginal“ und Abschriften gibt, sondern mehrere Exemplare sehr #hnlicher, doch
selten v&llig identischer Texte. Meist wird der vollstindigste Text als Ausgangs-
punkt auch filr die Textedierung gewihlt und die anderen Texte demzufolge als
Duplikate bezeichnet. Abweichungen werden im textkritischen Apparat ange-
merkt.

' Hrozny, 1919 und Rost, 1953. Hroznys Publikation enthilt jedoch nur
Bruchstiicke. Die von Rost verwendeten Bruchstiicke sind verzeichnet bei Rost,
1953, 345-346

12 Binen guten Uberblick iiber Hattufa und dessen Stadtentwicklung gibt Bittel,
1991 (1983). Uber die Ktnigsburg siehe die Seiten 87-132.

13 Rost, 1953, 345-355.
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nahe Nordsyriens vermutet.'* Diese Gegend ist bekannt fiir ihre hurri-
tischen Einfliisse und das zahlreiche Vorkommen der sogenannten Be-
schworungsrituale. Auier dem vorliegenden Ritual sind noch weitere
Fragmente einer Alten Frau MaStigga erhalten, eines ,,au sujet d'un
crime* (CTH 405) sowie unpublizierte Fragmente eines taknaz-da-
Rituals ,,wenn ich einen Menschen von der Erde nehme*." Es ist an-
zunehmen, daB es sich hier um die gleiche Person handelt.

Text und Ubersetzung®

Kol. 1
[(UM-MA’ma-as-ti-ig-ga SAL "V ki-iz-zu-wa-at-na)]
2’ [(ma-a-an A-BUDUMU®-ya na-as-ma " MU.DU DAM-

ZU-ya)]
[(na-as-ma SES NIN-ya pal-Iu-wa-an-zi nu-us tik-Sa-an ku-
wa-pi)]
4’ {(an-da ti-it-ta-nu-mi nu-us ki-i3-$a-an a-ni-ya-mi))
XX =
10° JALAM X[
A ni-it-ri BAR[

“In den Duplikaten tauchen beide Versionen auf, siehe Rost, 1953, 377.
13 Vel. Rost, 1953, 377. Weitere taknaz-da-Rituale gibt es beispielsweise von der
Alten Frau Tunnawi, bei denen eines sich sicher mit Palaststreitigkeiten beschif-
ﬁbgt, vgl. Haas, 1994, 20. Eines der Rituale ist publiziert bei Hutter, 1988.
16 Text und Grundiibersetzung folgen dem Original Rosts, die wichtigsten Er-
gebnisse neuerer Sprachforschung sind inkludiert. Kursivierungen, Zeilenzih-
lung und Klammersetzung folgen der Rosts. Die eckigen Klammern sind hier in
der Ubersetzung aus Gritnden der Ubersichtlichkeit weggelassen, , €s sei denn, um
_feblende Zeichen zu kennzeichnen. In der Ubersetzung werden nicht alle unleser-
lichen Zeichen einzeln mit X ausgesetzt; wenn mehrere Zeichen unklar sind,
werden diese zusammengefaBt, eine andere Schreibweise ist in diesem Zusam-
menhang nicht notig.. Wihrend die Ubersetzung Rost folgt, werden manche
Waorter jedoch der Grundbedeutung wortgetreuer wiedergegeben, um den hethiti-
schen Sprachgebrauch flir die Religionswissenschaftler deutlich zu machen, was
wichtig fr die spiitere Analyse wird. Diesem Prinzip folge ich bei allen drei Ri-
tuaitexten.
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Kol. 1
FolgendermaBen spricht Majtigga, die Frau aus Kizzuwatna:
27 ,,Wenn der Vater und der Sohn oder der Mann und seine Frau
oder der Bruder und die Schwester streiten, wenn

4

4’ ich sie zusammensetze, so behandle ich sie folgendermaBen.*

.

10° JFigur x[
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[Ae-pu [ ta|r-pa-tar-pa-as >*® pa-[

1 PYSUTOL [1PY°LIS.GAL] 1PY°GAL IDUG A 1

DUSGIR KI[S[ I °Y° KU-KU-UBKAS]

11 °Y¢ KU-KU-UB GE[STIN I] UDU BABBAR I UDU GEs
I UR.TUR [I SAH.TUR]

nu-ma-a-alj-ha-aln | ki-i pa-an-da-a-{ an)

nuSASU.GLI [I BE-EL SISKUJR. SISKUR A-NA
SISKUR.SISKUR X[

ar**8U.G1 I [NINDA.KUR.RA I)M-ZA SA UP-NI

I GA.G[IN.AG] 1°%¢ KU-KU-UBGESTIN

da-a-i na-at A-NA BE-EL SISKUR.SISKUR ™pa-ra-[a e-
elp-zi

nu-us-$a-an QA-TAM ti-an-zi

nu1 NINDA KUR,RA GA KIN.AG-ya par-$i-ya GES[TIN-
ya] $i-pa-an-ti

nu Ki-i|$-8a-an te-ez-zi "UTU-1 i$-ha-a-mi ka-a-$a-wa-at-ta
pa-ra-a ti-fi-ta-nu-nu-un ma-an-ta-al-li-ie-ef 3

EME ¥A_ ¢ nu-wa-as-ma-a$ ka-a-$a ki-e-da-ni UD-ti"UTU-1
[ 1X¥®AX-ya-an-zi

auSMSU.GI {$-na-a)s ALAMPATI ALAM.GIS TUG wa-as-
Sa-an-da

na-at-kdn SAG.[ DUVSU-NU ka-ri-ya-an-te-e$.nu-us

A-NA I BE-EL SIS[KUR.SISKUR GJIR ¥-a¢ pf-ra-an kat-
{a ‘

da-a-i 1 SUMA_ a8 ma-as-kin

1 EME Y2 Y 2-ra-4") I-NA SAG.DU SU-NU da-a-i
tu-jg-ga-$a-ad{-ma-as—k4)n SIG ZA GIN SIG SAs su-t-il an-
da ,

I-ya-az-zi na-| at-$a-)ma-as-kdn da-a-i

nuSIG mi-it-ta-ald') da-a-i na-at-$a-a] S-ma-as-kdn 1)$-TU
GIR

Se-er ar-pa ku-ir{-z)i nu ki-i$-$a-an me-ma-i a-pf-da-ni-wa-as-
ma-as-kén

UD-1 ku-it pa-a| s-§-)i-tk-ki-du-ma-at ki-nu-na-wa-as-ma-as-
kdn
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Zwei Topfe, eine Schale, ein Becher, ein Gefaf mit Wasser, ein
Gef48 GIR KIS, eine Kanne Bier,

drei Kannen Wein, ein weiBes Schaf, ein schwarzes Schaf, ei-
nen kleinen Hund, ein Ferkel.

Und wenn dieses bereitgestellt ist,

dann fuihrt’ die Alte Frau die beiden Ritualherren zum Ritual.
Darauf nimmt die Alte Frau ein gesiuertes, dickes Brot, eine
Hand voll, eine’{ Kise, eine Kanne Wein,

und hilt sie den Ritualberren hin,
und sie legen die Hand darauf.

Und das dicke Brot und den Kise bricht sie und den Wein li-
biert sie,

und sie spricht folgendermaBen: ,,Sonnengott, mein Herr, siehe
ich habe mantalli-Zungen vor dich hingelegt

und siehe an diesem Tage, Sonnengott

... werden sie legen.*
Dann nimmt die Alte Frau Teigfiguren, zwei bekleidete Holz-
figuren, .
und ihre K&pfe sind verdeckt, und
legt sie den beiden Rituatherren vor den Ftien nieder und zwei
Hinde,
zwei Zungen légt sie oben an ihre Kopfe,
und an ihre Kérper eine Schnur aus blauer und roter Wolle
macht sie,
und sie legt sie ihnen an.
Dann nimmt sie rote Wolle und schneidet sie mit einem Messer

oben ab, und sie spricht folgendermaB8en: ,,Woran ihr euch an
jenem Tag gesittigt habt, so hat euch jetzt
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ka-a-3a a-pi-dal-a] WAD 5. an-da-a-li-ya-a$

IS-TU GIR kar-a[$-i|a na-an-kdn pa-as-5i-i | pi-€)$-8i-ya-az-zi

i SM8U'GI KUy da-a-i na-an-kdn A-NATl BE-EL
SISKUR.SISKUR
|4 k-$a-an Se-er ar-pa wa-ap-nu-zi nu ki-i$-$a-an me-ma-i

[Kla-a-as-wa KUg-us’ a-ro-na-a$ GUD.MAH- a$ nu-wa-kdn ka-

a-a8 KU

[m)a-a-ajj-ha-an ar-ru-na-az tup-fu-us-ta-a-at ki-nu-na tuf ™-

$8-an-dy

[a-p] £-da-83'UD-as EME®HA gu-u-ur@a-usfnu-m KUg-un
[ba-a$18i-i pi-e$-$i-ya-az-zi

nuSIG BABBAR S{G GEg da-a-i na-as-ta ap-pu-uz-zi an-da
Ju-u-la-li-Z{ 4]

[(11)] a-at-za ti-is-sa-at-wa gal-za-a-i na-at A-NA 1l BE-EL

SISKUR :
( Se-er)) e-ep-zi nu ki-is-3a-an me-ma-i KA X U-it
-t

[(ku-it)} me-mi-i$-ki-it-te{n] ki-nu-na-wa ka-a-$a ti-is-$a-at-
wa
 [(au-us-m)] a-as-kdn tuf™ a-[( a)|n c-es-tu tu-ig-ga-as a-pt-
da-a§ ; ,
[("PKAM-23)] EME ¥* na-at-kin pa-as-i-i pl(f-6)]$-si-ya-
-az-zi

[(2u)] *“8U.GI EGIR- an-da [(MUN"%)V sA......."%("1 UDU")

[(GA)IB.LAL da-a-i nu GAB.L[AL EME ¥ i_ya.zj] [na-at-
kan) :

A-NA 1] BE-EL SISKUR.SISKUR|\([($e-er ar-ha wa-ap-nu-
zi)]

[(MUN-y)] a-as-ma-as-kén ap-p{u-uz-zi ya "> SA Se-er ar-
ba))

la-az
[(&i-i8-$a-ra-az an-da) ta-ma-as'-(zi))

158

[( wa-ap-n)]u-zi [ nu-us- ma-fa-at[pa—m—a e-ep-lzi na-@

R

T —

. m————

N

B e T

347

36°

38°

46’

48°

50°

527

Drei hethitische Rituale

7

die Gottheit Andaliya die lengen je ,er T;gc N
mit einem Messer abgeschnitten.” Ul &si é At clom

Herd. :
Dann nimmt die Alte Frau einen Fisch und schwenkt ihn tiber

den beiden Ritualherren in der-Mitte
@i G

und spricht folgendermaBen: ,Dieser Fisch ist der Zuchtstier
des Meeres. Wie dieser Fisch vom Meer getrennt ist, so soll
man jetzt

die Zungen und Fliiche jener Tage abtrennen.* Und sie wirft
den Fisch auf den Herd.

Und sie nimmt weiSie und schwarze Wolle und Talg wickelt sie
hinein und dies nennt mar nd vor den beiden Ritual-

herren

hilt sie eg\l/azig}md spricht folgendermaBen: ,,Was ihr mit dem
Mund und der Zunge
gesagt habt, siche hier die tif%atwa,

-von euren Korpemn soll es abgetrennt sein,
die Zungen jener Tage.“ Und sie wirft sie auf den Herd.
Dann nimmt die Alte Frau Salz, Sehnen, Schaffett und

Wachs. Aus Wachs macht sie Zungen und

schwenkt sie itber den beiden Ritualherren,
und das Salz, das Schaffett und die Sehnen

schwenkt sie tiber ihnen und % es ihnen. Und mit der linken
Hand driickt’ sie darauf.
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™ SU.GI ki-is-$a-an me-ma-i ku-{(t-wa-za-kdn)]

ku-it i$“tar-na pu-u-ur-za-ki-it-te-en ki-n[( u-na-wa)]
-pn-aibu-uﬁm-w EME #APUTU-us KAB- 12 [( wa-af-nu-

ud-du)]

na-at-kdn ha-as-$i-i pi-es-Si-ya-az-zi

nu-kdn A-NA Tl BE-EL SISKUR.SISKUR xu-it SI[(G

ZA.GIN)] SIG SA; sw-ti-i1]

tu-ig-ga-as ki-it-ta is-na- -as-mm| 8-a$ ku-i -e-e$T1 ALAM

pl-ra-an kat-ta ki-an-ta § i$-na-$a-as-ma-as-sa-an

EMEY™* j$-na-a3 ku-e I-NA SAG.DUMA-SUNU ki-an-da

na-at-$a-ma-as-kin “*"SU.GI ar-pa da-a-i nu-us-ma-as-kén

() u-t-il ar-pa tup ®-$a-ri {(%)}-na-¥a [(0)] SUPA EMETA

[(**8)]U.GI du-wa-ar-na-i nam-ma-s| $-m) a-Sa-at Se-er [(ar-

bha wa-ap-nu-zi))

nu ki-[(1)] $-$a-an me-ma-i

[(2uf™® (-8)] a-ru a-pi-eI'UD- a8 EME® fuf® -Sa-ru-wa [(a a-

Dl UD-a$)]

ud-d[( a-a-ar) jlu-u-ur-ta-a-u$ na-at-kdn jja-as-8i-i pi-es-[($i-

ya-zi)]

nuEGIR-8[n MUN']-an da-a-i nu-us-$a-an S'c—a[(r) a(r-ha VIl

EMEY4

i-ya-az-zi na-ad-h g tar-ma-a-iz-zi [na-aK-ka’u’]

A-NA Il BE-EL SIS{KUR)].SISKUR Se-er ar-pa wa-ah-nu-

Z{( nu ki-i3-5a-an)) :

me-ma-i ja-as-8i-ik-ki-it-te-en ku-e-da-ni [(UD-4 nu-wa ka-
a-$2)] '

a-pf-el UD-as EMEY - &4 ki-nu-na-wa-ra-a$ K(a-a-$a ad-da-

as)]

PUTU-us tar-ma-a-it na-as-kdn pa-as- s‘&-z I( da-a-z)]

au**8U.GI wa-a-tar|[i]$-na-an-na da-a-i na-{as-(ma-as-kdn

i Wa-a-tar)]

22

$a-ra-a pa-ap—pér -as-zi na-a$ S’a—up—pz—ya-a-[(lz -B))i nal(nr
ma-as-ma-as-kdn))
i$-na-an Se-er ar{(-pa)] wa-af-nu-zi nu ki-is-$a-an me-ma-i
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Drei hethitische Rituale

Und die Alte Frau spricht folgendermaBen: ,,Was auch immer ihr
zwischen euch geflucht habt, jetzt soll

der Sonngbngott jene Fliche und Zungen (nach links) abwen-
den (schwenken).*

Und sie wirft sie auf den Herd. A

Und die Schnur aus blauer und roter Wolle, welche

an den beiden Ritualherren an ihrem Korper angelegt ist, und
die beiden Figuren aus Teig, die

vor ihnen hingestellt sind, und die Hénde aus Teig

und die Zungen aus Teig, welche anf ihre Kopfe gelegt sind,
nimmt die Alte Frau weg, und die

Schnur wird von ihnen abgeschnitten, die beiden Hiénde und
Zungen aus Teig zerbricht die Alte Frau. Ferner schwenkt sie
sie oben ({ft 7Kt

und spricht folgendermaBen: ,,Abgetrennt sollen sein die Zun-
gen jenes Tages und abgetrennt sollen sein die

Worte und Fliiche jenes Tages.* Dann wirft sie sie auf den
Herd.

Hiﬁtei‘her nimmt sie Salz’ und macht dartiber weg sieben Zun-
gen '
und bef tlgt sie

und sie schwenkt sie iiber den beiden lealherren und spricht
folgendermaBen:

,»An dem Tag, an welchem ihr euch gesittigt habt, siche: dies
sind die Zungen jenes Tages. Jetzt hat, siche, der Vater, der

o (f Tot!)

Sonnengott,\(befestlgt,“ Und sie legt sie auf den Herd.
Nun nimmt die Alte Frau Wasser und Teig, und das Wasser

spritzt sie auf sie und macht sie ann schwenkt sie den
Teig iiber ihnen und spricht folgendermafien:
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par-ku-wa-e-e$-wa-as-ma-as [(na))m-ma e-es-te-en KAXU-it
EME- it

nu-kédn is-na-an ha-as-Si-i da-a—z ;

nuUDU u-un-na-an-zi na-an-kén *"SU.GI A-NA I BEEL
SISKUR.SISKUR

Se-er e-ep-zi nu ki-i$-$a-an te-cz-zi ka-a-$a- Wa-a.é‘ -ma-as
tar-pa-al-li-i§ nu-wa-as-ma-as tu-ig-ga-as tar-pa-al-li-is
c-as*-wKAxU-iEMEiau-a--ag-ﬁ-m 18-8i-i
an-da al-1a-pa-[( a))p-ha-an-zi noki-i5-52-an me-ma-i
I-da-a-la-u-e-es-wa-kdn fu-u-ur-ta-a-us pa-ra-a al-la-pa-ap-
te-en

i te-e-kdn p{d—da-an-z: nu-kdn UDU kat—ta-an—da ha-at-ta-

- an-zi

nam-ma»aaqka’n kat-ta-an-da tz—an-zz nu-ud-Si

NINDA KUR..RA KU,

a-wa-an kat-1a ti-an-zi GESTIN-ya $i-pa-an-ti nu $e-er an-da
ap-pa-an-zi

nuUDU GEg u-un-na-an-zi na-an-$a-ma-as-kén SALSU.GI ge-
-er e-ep-Zi

nu ki-is-$a-an me-ma-i SAG™-a3-ma-as tu-ig-ga-as pu-u-
ma-an-da-as

tar-pa-al-li-ifUDU GEs KAXU-/EME-an ju-u-ur-ta-us-sa
EGIR-an

. pa-an-$a-an-ma-a-k{ 4n) Se-er ar-ha wa-ah-nu-zi mz-us' $7-kdn

I BE-EL SISKUR.SISKUR i[$]87-7 an-da al-la-pa-afj-ha-an-zi
nuUDU QJa-at-ta-an-zi

nam-ma-an ar-ja ba-ap—pf ~es-na-a-an-zi nu GUNNI i- _y{a-
aln-zi

na-an ar-fla wa-ar-nu-wa-an-zi LAL- ya-as$-$i-kdn

1 98 25 ER-TUM pit-tal-wa-an Se-er la~a-pu-wa-an-zi
NINDA.KUR.RA KU, par-$[(i-)]a

na-an-kdn pa-a3-si-i pl-es-i-ya-az-zi GESTIN-ya $i-pa-an-ti
nu**'8U.GI SAH.TUR [(ds-))a-i na-an-3a-ma-as-kén Se-er
e-epzi ; : ;

nu ki-is-3a-an me-m{(a-i ka-a-§a-u§9-m-a§ﬁ -1t pal-ki-it
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,Reéin sollt ihr wieder sein an Mund und Zunge.*

Und sie legt den Teig auf den Herd.

Nun treiben sie ein Schaf herbei, und die Alte Frau hﬁlt es vor~
die beiden Ritualherren hin und folgendermaBen (spricht sie):
»Seht, es steht fireuch

eine Ersatzfigur (tarpalli) und fitr eure Korper eine Ersatzﬁgur

(ﬁdaﬂn'Mund,ZungeundFiuche Und in den Mund \/- <

spucken sie hinein. Und sie spricht folgendermaBen:
,»Die bdsen Fliiche habt ihr ausgespuckt.*

Und sie graben die Erde auf, und das Schaf schlachten sie hin-
ein. ; , ;

Dann legen sie es nieder, und ein siiBes dickes Brot legen sie
nieder,

Wein libieren sie, und sie halten es fest.

Nun treiben sie ein schwarzes Schif herbei. Die Alte Frau

hilt es Aﬂmény,nfund spricht folgendermaBen: ,Filr eure Kdpfe
und fiir eure gesamten Korper

ist das schwarze Schaf eine Ersatzfigur (tarpallz), fiir den
Mund, die Zunge und hinterher dje Fliiche.” -

Dann schwenkt sie es itber ihnen, und

die beiden Ritmalherren spucken ihm in den Maul. Dann
schlachten sie das Schaf.

Dann zerstiickeln sie es und sie machen einen Herd

und verbrennen es. Honig

und edles Olivend] gieBen sie daritber. Ein dickes sitfes Brot
zerbricht sie, '

dann wirft sie es auf den Herd und sie libiert Wein.

Nun nimmt die Alte Fran ein Ferkel und hilt es ihnen hi

und sie spricht folgendermaBen: ,,Sehet, mit Kraut und Ko ist
es
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wa-ar-kdn-za nu-wa-az | (ka-a-a$ GIM-an)|ne-pi-i8 U-UL a-
u§-zi

8-ap-pa-ma-wa-az-kén [((SAH.TURY™)| U-UL a-u$-zi nu ku-
u-$a

BE-EL SISKUR.SISKUR /-da-a[(-1a-u-e-e3)] gu-ur-ta-u§ QA-
TAM-MA le-e d-wi( a-an-)zi

nu-usﬁma-a.{-ka’zzﬁlj{(TUR Se-er a)|r-pa wa-nu-wa-an-zi
nam-ma-an-kdn kv|(-na-an-zi n))a te-e-kdn pid-da-an-zi
na-as-ta SAH.TU[(R(kat-ta-an-d))a ti-an-zi pu-us-§i
NINDA.KUR4.RA KU, 2-w{( 2-a))nka[(t-ta t))-an-zi
GESTIN-ya

Si-pa-an-ti nu te-e-kdn Se-er an-da ap-pa-an-zi

ou MSU.GI IM[ a8°Y%) bu-pu-wa-a-i i-ya-az-zi nu-kén
i$-na-an te-[(pu)]an-da da-a-i kap-pa-ni-ya-k{(4n GEg)]
an-da{ Su-uly] pa-a-i

Kol ITX

10

[(na-at-kdn A-NAILEN SISKUR.SISKUR se-er ar-fja)]
[(w)]a-ap-nu-zi nu K[ (i-i)}$-$a-an me-ma-i ka-a-as-wa [(IM-
as)]

ma-a-af1-pa-an ma-a-afj-fa-an Wa—ap—pu—[(z)] EGIR-pa U-UL
[(pa-iz-zi)]

kap-pa-ni-ya-wa par-ki-i-e-e$-zi ﬁ-bl nu-wa-ra-at-z{(a)]
da-ma-i NUMUN-an U-UL ki-$8-ri i-na-as-ma-wa-kén
ka-2-a8 DINGIR™® agNIND[(A par-si U-U)] L [(p))a-iz-zi
ke-e-da-$a-wa-as-Sa-an

i-da-a-ln-us la-a-la-al § t-e-i\ k-ki le-e pa-iz-zi

nu**3U.GI pa-ar-Z(i-ya-al-la-an d)|a-a-i nu-us-Si-kén

SIG ZA .GIN SIG SAs an-[(da) i-y|a-az-zi na-an-kén
[(A-N)]A [(T1 B))E-E[L SIS)JKUR.SISKUR ${(e-er ar-ha wa-
af-nu-z1)] nu

ki-i$-$a-an me-ma-i

[(kar-ap ......pit-ti-ya-1i-i§ GIR-aﬁ)] i-da-a-lu-un EME-an
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46  fett geworden, und so wie é)den Himmel nicht sieht
und dann die Ferkel nicht sieht, so sollen
%
48  die Ritualherren die bdsen Fliiche
ebenso nicht sehen.*
50  Und sie schwenkt das Ferkel tiber ihnen,
dann tdten sie es, und Erde graben sie auf
52  und legen das Ferkel hinunter, und
stiBes, dickes Brot legen sie hinunter, Wein
54 libigrep sie und befestigen Erde dartiber.
Nun macht die Alte Frau ein Jupuwai-Gefi8 aus Ton,
56  ein wenig Teig legt sie hinein, und Kitmmel
schiittet sie hinein.
Kol. III
Dann schwenkt sie es iiber den beiden Ritnalherren
2 und spricht folgendermaBen: ,,Ebenso wie
dieser Ton nicht zum FluBufer zuriickkehrt
4  und der Kiimmel nicht (wieder) wei wird, noch
abermals zu Samen gemacht wird, dieser Teig -
6 zu einem Brotlaib fiir die Gotter nicht gelangt, so soll
die bése Zunge nicht zum el;geaef Korper gelangen.*
8 Dann nimmt die Alte Frau eine Eidechse’ und
befestigt an ihr blaue und rote Wolle und
10  schwenkt sie tiber den beiden Ritualherren und

spricht folgendermaBen: ,,Hebe weg, flinker Fu8, die btse

Zunge.
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[(au- wa-xa@ﬁ‘bga-azku-apda IS(- TUEME®.8U)]- ya-
wa-racal
[(kar-ap-du) i-da-a-lu (KAXU-i$ z—da-a-lu-un)] EME-an
[2u5A8U.GI UR.TUR dz-a-i (aa-au-lafn A-N)] AUl BE-EL
SISKUR.SISKUR :
[(se-erar-pa Wa-ab-au-zf n]u ki-{3-8a-an mc-m]a-: tar-pa-al-
li-i%-wa
[(tu-ig-ga-( as hu)-u-ma-aln-da-a-as nu-n.d'—s[.r-kén B-8F-))i an-
da
{( al—la)—pa-ab—(ba-an—zz)] nu ki-is-$a-an [t] e-ez-zi[(p)a-
[(1)]2-a-wa-ra-an-kdn
[al-lapa-ap-te-€|n a-pt-c1UD-a$ huur-ti-ya-as nu-kin
[U(R.TUR Xu-na-an-z)}i nam-ma-an pa-ri-ya-an-zi
ofu-Kl4n **“8U.GI A-NA I BE-EL SISKUR.SISKUR wa-a-
tar $a-ra-a pa-ap-pa-ar-as-zi
na-a$ pdr-ku-nu-zi [ (1)) $-na-na-as-ma-as-kdn Sec-er ar-ha wa-
af-nu-zi
EGIR -an-da-ma 1[(M)]-a¢ iS-nu-u-ri-in i-ya-az-zi na-as-tai-
an Fievak ;
an-da Ia-a-pu-i SIG SAs-ya-kdn an-da pi-es-si-ya-az-zi
@a&-ﬂn an-da Su-uf-pa-a-i na-atS**SU.G1 A-NA 1
-EL SISKUR.SISKUR
TUGSe-ck-nu-wa-as kat-ta-an e-ep-zi ou ki-is-3a-an me-ma-i
ka-a-33-wa SA[(DIST)]AR £-nu-u-ri-i nu-wa-as-ma-a$ a-as-
Su-i
TI-an-ni pa-ra-a {( ar-n))a-an par-du i-da-afa-u-i—ma- wa-as-
ma-as-kdn
ud-da-ni-i QA-TAM-MA mu-un-na-a-id-du
EGIR- an-ds-ma °"® pu-pu-wa-i da-a-i na-at-kdn GESTIN-jt
1.ZE-ER-TUM pr-tal-wa-ni-it LAL Su-un-na-i GlsMA
SBGESTIN.UD.DU.A
UZUS A M[(UN)] ap-pu-uz-zi an-da da-a-z nu- ka’n SALSU GI
DUS - o u-w))a-ya ha-as-$i-i an-da I%H—H.s' _ki-iz-zi U hu-
DU-wa-ya-ma !
zwa[qf-)]ni-isf-ﬁ-iz-zi
t
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Drei hethitische Rituale

Und er soll sie von hinten (weg)heben, auch mit seinen Zungen
soll er sie wegheben, den btsen Mund, die btse Zunge.“

Darauf nimmt die Alte Frau einen kleinen Hund und schwenkt
tiber den beiden Ritualherren und spricht folgendermaBen: ,Er
ist eine Ersatzfigur (tarpalli)

fitr den ganzen Korper.” In das Maul hinein -
spucken sie ihm. Dabei spricht sie folgendermaBen: ,,Thr habt

ausgespuckt die Fliiche jenes Tages.“ Dann

toten sie den Hund und vergraben ihn. X

Und dann spritzt die Alte Frau Wasser tiber die beiden Ritual-

herren und macht sie rein, auch den Teig schwenkt sie iiber ih-
pen hin und her.

Hinterher macht sie aus Ton ein z.ézun-GeﬁiB gleBt Ol hinein,
wirft rote Wolle hinein und

et

schii ARhinein. Dann hilt die Alte Frau es den beiden Ri-
tualherren

unter den Mantel nnd spricht folgendcnna&en

.Seht, dies ist das ishuri-GefiB der IStar und es soll euch zum
Heil und :

Leben herausiassen, aber euch vor bsen

‘Worten gleichwohl verbergen.

Hinterher nimmt sie das Jupuwai-Gefd8 und fiillt es mit Wein,

mit gutem Olivendl und mit HonigyfFeigen, Rosinen,
/‘\/—\/‘\M’—"\_/*‘/

Sehnen; Salz und Talg tut sie hinein. Darauf g1eBt die Alte Frau

langsam
das pupuwai-GefiB auf den Herd aus; das Jupuwai-GefiB aber

_ zerbricht sie.
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nu ki-i$-§a-an me-mi-id-ki-iz-zi tu-wa- -Al-18-T1-Wa-Ta-al

Lm-pu- wa-ya KAXU-it[(E)IME- it nu ma-a-a}-ha-an
DUG
-pU-wa-ya

tu-wa-ar-ni-is-ki-iz-zi | } X NINDA.KU;-ya pdr-5i-ya-an-na-i

na-as-kdn pha-as-si-i an-|da pli-es-$i-is-ki-iz-zi

muUDU u-un-na-an-zi [(na-an-za n)) a-ak-ku-us-$i-in pal-zi-
$-$a-i

nu-za **“SU.GI NINDA KUR4.R[(A KU, I ™)|° KU-KU
GESTIN-ya da-a-i

nuUDU PUTU-f pi-tk-zi [(au S*§U.GI ki-i$-$a-{(an me-ma-
1]

PUTU-i ka-a-8a-wa-a[(4))ma-as na-ak-ku-us-3i-% [(KAXU-it
KAXU-jt-ta))

nu-kdn UDU $i-pa-anf(£)]iNINDA . KUR,RA-ys [(pér-si-ya
GESTIN-ya $i-pa-an-ti)]

UDU-ma-kdn U-UL [ | ku-na-an-zi na-an-za **"§U.G[(I)-p4(t
da-a-i) 00— - :
nu-za SAS[(U.GI GISH’B)]AN UR d2-2-iNINDA KUR(RA
[(KU7-ya-za) S

IGA.KI[( AG[(IPY)°KTA- KUGEST]N)] da-a-inu
NINDA. RA[

[(°PUTU-1)] pér-si-ya [GESTIN- ya)] $i-pa-an-ti nam-ma
[((A3U.GI) :

[da-}a-1 nu te-kdn | prd-da-an)-zi nu ki-i¥-$a-([an) me-ma-i
[m)a-a-an-wa-ra-at e-e$x - [(K)]a[(XU- ]1tEME-a§ [xxx(-ta-
an)]

[(EG)]IR. an-da-ma**"$U.GI NINDA.KUR,.[(RA GA)].KIN
AG-GA[(L GIR,GESTIN-ya)

' [#lu A-NATI BE-EL SISKUR.SISKUR para-a((e<)lpzi

of(u-us-3a-an))

[(Q)]A-TAM ti-an-zi nu **"SU.GI NINDA. K[ (UR, RA-ya)
GAKIN.AG -ya)]

PUTU-; pér-8i-ya GESTIN-ya $i-pa-an-ti [(nu ki-)}is-sa-a{(n)]
te-ez-zi $ar-la-a-an-za-wa "UTU-us KAXU EME-7EGIR-SU
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FolgendermaBen spricht sie: ,,Es soll zerbrechen das
fupuwai-GefiB mit Mund und Zunge.“ Und wihrend sie das

[upuwai-Gefi8 zerbricht, bricht sie auch ein stifes Brot

und wirft es auf den Herd.

Dann treiben sie ein Schaf herbei und man nennt es nakkuss.
Die Alte Frau nimmt sich cm@ﬁﬂ@@mkcs Brot und eine
Kanne Wein.

Das Schaf bietet sie dem Sonnengott dar. Dabei spricht die Al-
te Frau folgendermaBen:

,,Oh Sonnengott, siche, fur sie ist es ein nakkus3 mit Mund und
Mund (Zunge).“"
Dann weiht sie das Schaf, bricht das dicke Brot und libiert
Wein.
Das Schaf aber tdtet man nicht, sondern die Alte Frau nimmt es
sich.
Darauf nimmt die Alte Frau sieben Pflocke, ein siiBes Brot, ei-
nen Kise, eine Kanne Wein nimmt sie und das dicke Brot

und die Erde grifbt mzn ant, und sie spricht folgendermaBen:
.Wenn es...Mund, Zunge...*

Hernach nimmt die Alte Frau dickes Brot, Kiise und einen As-
phaltbecher Wein

und hilt es den beiden Ritualherren hin. Sie legen die Hand
daran. Die Alte Frau bricht das dicke Brot und Kiise

dem Sonnengott und libiert den Wein. FolgendermaBen spricht
sie:

,,Erhaben}i/er Sonnengott, du bist hinter Mund ynd Zunge.*

17 Rost nimmt hier einen Schreibfehler an, indem KAXU statt erwartetem EME
auftaucht und tbersetzt demgemiB ,,mit Mund und Zunge®, siche Rost, 1953,

37s.
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[(a))u pa-ah-pur ZAG-az K AB-la-az-zi-ya wa-ar-nu-wa-an-zi
[(nw+)k4n i$-tar-na VII 2 pu-wa-si i$-ga-ra-an-zi

[(au)] S*“SU.GI NINDA. KUR, RA KUy far-na-as GAL
GESTIN-ya A-NA Il BE-EL SISKUR.SISKUR

[(pa-n))a-a e-ep-zi nu-us-$a-an QA-TAM ti-an-zi
[(au)]$A“8U.GI NINDA. KUR, RA KU, par-$i-ya-az-zi
[(GESTIN-)]ya $i-pa-an-ti nu ki-is-$a-an me-ma-i

v 5{ F»m“»*’ /
[(ku-i -Wa—f@f-c-tc-e.i‘—ki-it ZAbwwa-a—.fzm'A)]

Sa-a-ni-ta ki-nu-un-na-wa-ra-at-kdn ka-a-$a la-ga-a-ri))
[(n=wa=kan A-NA 1 EN.SISKUR ku-i a-pi-e-da-ni UD-ti
KAXU-az EME-az)

[(&-it nu-wa-kdn a-pi-e-ya ud-da-a-ar QA-TAM-MA la-ga-a-
ru)]

nu-kdn T BE-EL SISKUR .SISKUR? p [(u-u-wa-)}s7 %A
GIRPA. 4] 2 Ja-ak-nu-wa-am-(zi)]

na-as-kdn pa-af-pur i$-tar-na ar-fa pa-iz-zi nu
TOON[(fG.LAMM™)]

ku-¢ wa-as-Sa-an par-kdn-zi [(n))a-at-za ar-pa pé-e$-$§{(i-ya-
an-zi)]

(n))a-at-za***SU.GI da-a-i

[(au-u))$-ma-as-kdn ""CUTUL Se-er ar-pa wa-ah-nu-zi
DUST I8 .GAL [(-ma-as-ma-a3)]

[GIRYA- a5 kat-ta-an da-a-i nu ki-is-$a-an me-ma-i
[ka-a-§a-w]a "YUTOL SAG.DU-KU-NU tar-pal-li-i¥ K[(a-a-
$a-wa))

[PY°LIS.GIAL nu-wa-as-ni a-a$ pu-u-ma-an-da ud-da-a-ar I$-
U

[EME®A_-KU-NU ar-x| 1nu®°UTOL $*'SU.GI tu-wa-ar-ni-
-7

[PYOLIS.GA(L)]-ma I BE-F|(L SISKUR)].SISKUR GIR-it
tu-wa-ar-na-an-zi

[(nu ki)}-is~$a-an me-ma-i tu-wa-ar-na-at-ta-ru-wa-ra-at
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54  Und man ztindet rechts und links Feuer an
und stellt in der Mitte sieben juwasi-Steine auf.
56  Die Alte Frau hilt ein siiBes dickes Brot von ¥ Hand voll und
einen Becher Wein den Ritualherren hin und sie legen die
Hand daran.
58  Die Alte Frau bricht das siile Brot,
libiert den Wein und spricht folgendermaBen:
Kol.IV.
,.Wer auch immer die & uwasi-Steine aufgebaut hat,
2 an der selben Stelle, jetzt aber — seht — stlirzen sie,
und was den beiden Rituatherren an jenem Tage von Mund und
4 Zunge kam, jene Worte sollen ebenso umstiirzen.*
Dann treten die beiden Ritualherren die § uwasi-Steine mit den
6 FiiBen um, und er geht mitten durch das Feuer. Die Gewd#nder,
welche sie angezogen haben, werfen sie von sich.
8 Die Alte Frau nimmt sie an sich.
Und dann schwenkt sie einen Topf tiber ihnen. Eine
10  Wanne stellt sie ihnen zu FiiBen nieder und spricht folgender-
maBen:
,Seht, der Topf ist euch eine Ersatzfigur (tarpalli) fiir eure
Kopfe, seht, die
12 Wanne, so sollen euch alle Worte von
euren Zungen [  ].“ Dann zerbricht die Alte Frau den Topf,
14  die Wanne aber zerbrechen die beiden Ritualherren mit dem

Fus.
FolgendermaBen spricht sie: ,,Es sollen zerbrochen sein
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[(hu-u-ma))-an-da v( d-d)}a-a-ar pu-ur-ta-a-us-sa

[(2u 3*18)1U.GI PUTU- a¢ ui-e/-ku da-a-i na-at-za ti-wa-ri-ya
bal-Z{(i-))$-Sa-i null [ BJE-EL SISKUR.SISKUR tu-ik-ku-us
wa-ar-$i

nu K[ (i-1))$-$a-an me-ma-i kat-ta-wa-ra-as-ma-as-kdn wa-ar-
$a-an

e-es-tu i-da-a-lu ud-da-a-ar KAXU-asEME- as

nuS*8U.GI wa-tar GAL-az na-as-ma hu-u-up-pa-ra-az
A-NA 1l BE-EL SISKUR.SISKUR pa-ra-a e-ep-zi 2A pi-it-ri-
ya-kdn

an-da Su-ufj-fa-an ol (u-))za-k4n 11 BE-EL SISKUR.SISKUR
wa a-far I-NA -

SAG.DU-SU-NU $a-ra-a la-a-pu-wa-an-zi SUP-ya-za-kén
IGI™ ar-ra-an-zi

nam-ma-kdn wa-a-tar A-NA S1 GUD an-da /a-a-fu-wa-an-zi
na-at 1l BE-EL SISKUR.SISKUR Se-er $i-ya-an-zi nu
SALSU.GI

ki-$a-an me-ma-i ku-wa-pi-wa ka-ru--i-le-e-e$

LUGAL M®EGIR-pa f-wa-an-zi nu-wa-az KUR-¢ $a-ak-li-in-

na !

EGIR-an kap-pu-v-wa-an-zi ki-i-y{( a-w)] a(zﬁﬂsm a-pi-
Yaakku

ni-ni-k-ta-[u

DUBIKAM QA-T(1) A-WA-AT" 'ma-as-ti-ig-ga SAL "Vki-iz-
Zu-wa-at-ni

ma-a-an-kén A-BUDUMUR-ya na-as-ma MU-DU DAM-
Zl-ya

na-as-§u-ma SES NIN-ya pal-lu-u-wa-an-zi nu-us tdk-$a-an
ku-wa-a-p[(f a)]n-da ti-it-ta-nu-mi na-as tik-sa-an
a-ni-ya-{mi] na-a$ ki-i$-$a-an a-ni-ya-mi
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alle Worte und Fliiche.“

Nun nimmt die Alte Frau eine Sonnen-Pflanze - tiwariya
nennt man sie —, und sie reibt die beiden Ritualherren an den
Gliedern ein

und spricht folgendermaBen: ,,Es sollen von euch abgerieben

sein die bosen Worte des Mundes und der Zunge.

Dann hilt die Alte Frau Wasser aus einem Becher oder einer
Schale

den beiden Ritualherren hin. Nitri ‘
ist hineingeschiittet. Darauf gieBen sich die beiden Ritualherren

das Wasser iiber ihre Kopfe, und ihre Hiéinde und

Augen waschen sie.

Und dann gieBen sie Wasser in ein Stierhorn.

Die beiden Ritualherren versiegeln es, und die Alte Frau

spricht folgendermaBen: ,,Wenn die fritheren
Konige zurtickkommen und das Land und die Bréuche

prllfén, erst dann soll auch dieses Siegel
weggenommen werden.”

Eine Tafel beendet. Wort der Mastigga, der Frau aus Kizzu-
watna:
,,Wenn der Vater und der Sohn, oder der Mann und seine Frau

oder der Bruder und die Schwester streiten,

wenn ich sie znsammensetze und sie zusammen behandle,
behandle ich sie folgendermaBen.”
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Der Aufbau des Rituals

Der Text folgt der fiir die ,,Beschwdrungsrituale“ typischen, standar-
disierten #uBeren Form mit ABCD:

A. I, 14" Uberschrift/Titel”: (,,FolgendermaBen spricht PN, die
Frau von NN, wenn xx vorliegt und ich yy mache, so mache ich es
auf folgende Weise®)

B. I, 5-15": Materialzusammenstellung: (,,Folgende Materialien
benutze ich/werden pripariert)'®

C.I, 16"- Kol. IV, 31: Hauptteil. Das Ritual

D. 1V, 32-36: ,,Unterschrift/Zusammenfassung*: (,,Tafel zuende.
Wiederholung von Uberschrift*)

Struktur des Rituals

Man kann im Ritual der Mastigga folgende Struktur sehen, die sowohl
inhaltlich als auch formal zu beobachten ist. Jede einzelne Behandlung
wird deutlich abgeschlossen, zumeist mit der Handlung des ,,Auf-den-
Herd-Werfens*, von daher ist es legitim, sie jeweils als Einheiten zu
betrachten. Es ist dann in der Analyse leichter zu sehen, wie sie mit-
einander verbunden werden.

A L 1-4 Der Titel
B. L5-16" Die Materialien
C. 1,17°-IV, 31 Das Ritual

a I,17-24° Ein Opfer/eine Prisentation fir den Sonnengott
b 1,25-34" Die erste Behandlung

b I,35-41° Zweite Behandlung

b 1,42-47 Dritte Behandlung

¢ 1,48-14 Vierte Prozedur (ein zweiter Beginn)

1% Der Zubereitungsprozes ist selten tradiert oder erhalten. Eine Ausnahme stellt
hier das Ritual der Allaiturab(h)i dar, v.a. Text Nr. 7 bei Haas, 1988, 75-82.
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-

I, 5-14 Fiinfte Behandlung
m,15-20 Sechste Behandlung

(¢}

-

[¢]

d I21-25 Siebte Behandlung

e 1I,26-34 Achte Behandlung mit den ersten zwei Opfern in
den Behandlungen, ohne Herdabschlu8

e I1,35-43 Neunte Behandlung

e’ II,44-54 Zehnte Behandlung mit dem dritten Opfer

f IL55-NL7 Elfte Behandlung

f I 8-12 Zwilfte Behandlung

f° I,14-19 Dreizehnte Behandlung

g(d) 11, 20-21 Vierzehnte Behandlung

h I,20-27 Fiinfzehnte Behandlung

h* 1, 28-37 Sechzehnte Behandlung

i II0,38-43 Siebzehnte Behandlung

i¥ IIL,44-48 Achzehnte Behandlung

i I1,49-53 Neunzehnte Behandlung

J Il 54-IV,8  Zwanzigste Behandlung

k IV,9-16 Einunzwanzigste Behandlung

kK IV,17-20 Zweiunzwanzigste Behandlung

I(d")1V,21-25 Drejunzwanzigste Behandlung
~m IV,2630  Vierunzwanzigste Behandlung. Die ,Versiege-

lung®

D.1V, 32-35 RitualabschluB. Unterschrift/Titel

Aus dem Ritnalaufbau ist zunichst keine in die Augen fallende
Symmetrie festzustellen und keine unmittelbare Zahlensymbolik. Dies
paBt durchaus zum einen zum Gebrauchscharakter der Texte, zum an-
deren zu dem immensen Variationsreichtum sowohl der ,Be-
schworungsriten* als auch der Festrituale, wie es auch schon im letz-
ten Kapitel zur Sprache gekommen ist. Es ist nur die grobe Struktur
von ABCD zu sehen, der immer gefolgt wird, die Feinstruktur unter-
scheidet sich von Ritual zu Ritual.
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Ein Ritualdurchgang'®

Al 1°4°

In den ersten Zeilen erfihrt man wie gewdhnlich den AnlaB des Ritu-
als. Unter diesem AnlaB ist das Ritual bekannt, es ist sozusagen der
Titel, nach dem man die entsprechenden Tafeln suchen lassen kann,
wenn man sie zur Ritualanstibung braucht. Hierin wird auch ein hethi-
tisches Ordnen deutlich, denn der Titel ist eine Art Gruppentiber-
schrift. Es gibt meist mehrere Rituale, die unter den gleichen Titel fal-
len. Das emische Ordnungsprinzip ist nicht der Inhalt der Rituale, hier
also nicht der Familienkonflikt.” Auch in anderen Ritaalgruppen, wie
beispielsweise den faknaz-da-Ritualen, werden Streitigkeiten behan-
delt, jedoch wird vorliegendes Ritual auf emischer Ebene distinktiv
davon geschieden, und der Terminus mantalli spielt darin eine wichti-
ge Rolle.” Der AnlaB der Ritualzusammenkunft ist Streit zwischen
Familienmitgliedern. Die Bezeichnungen von Vater und Sohn bzw.
Bruder und Schwester missen nicht unbedingt wortlich aufgefaBit
werden, so wie sie auch in unserem Sprachgebrauch im tibertragenen
Sinpe benutzt werden konnen. Die Namen der Familienmitglieder und
Ritualmandanten bleiben hier anonym, wihrend sie in anderen Ritua-
len, wenn auch selten, genannt werden, beispielsweise wenn es um die
Kénigsfamilie geht” Der konkrete StreitanlaB ist unklar, aus dem
spiteren Ritualtext wird aber ersichtlich, daB es einen konkreten An-
1aB gegeben hat, der an einem bestimmten Tag eintraf. D.h. das Ritual
ist eine Reaktion, es wird nicht etwa vorbeugend oder aus einer Laune
heraus vollzogen Der konkrete Streit hat eine Situation hervorgeru-
fen, in der es anscheinend von Vorteil ist, mit einem ritualisierten
Wiederinordnungstellen, einem Wiederzusammensetzen zu reagieren,

" Der Durchgang durch die einzelnen Abschnitte des Rituals erfolgt nicht nur
deskriptiv, erluternd und komplettierend, um das Ritual verstﬁndhcher Zu ma-
chen, sondern zugleich analytisch mit der Apphkauon der Theorie.

2 Bine andere Gruppe ist beispielsweise die Gruppe der taknaz-da-Rituale, der
Rituale des ,Etwas-von-der-Erde-Nehmens®; siehe z.B. Hutter, 1988.
™ Mehr dazu siehe im Abschnitt C a1, 17°-24".
2 50 z.B. im von Hutter herausgegebenen taknaz-da-Ritual; siche Hutter, 1989.
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wie es im hethitischen Wortgebrauch heift. Wenn man so will, wird
hier eine Krankheit und dessen Curare angesprochen.

B.1,5%-16"

An dieser Stelle werden wie gewthnlich die Materialien anfgezeich-
net, die fiir das Ritual gebraucht werden. Dieser Teil ist schlecht erhal-
ten, es wird nur ein Bruchteil der Materialien genannt, die dann im Ri-
tual Verwendung finden; umgekehrt kommen Materialien vor, die
dann im Ritoal nicht mehr genannt werden. Die Materialien sind,
wenn man so will, Teil der Medizin. Sie werden auf eine besondere
Weise beréitgestellt. Man kann bereits hier sehen, daB die Texte so
geschrieben sind, da8 sie von denen, die Rituale dhnlicher Art kennen,
sozusagen wie ein Rezept benutzt werden knnen.

C.1-1V,31

a L17-24

Die erste Handlung der Alten Frau, nachdem sie die Mandanten zom
entsprechenden Ritualplatz geﬁihrt hat, ist ein Opfer an den Sonnen-
gott, Indem sie das dicke, gestuerte Brot, Kse und Wein den Ritual-
mandanten hinhilt und diese ihre Hinde darauflegen und es anschlie-
Bend dem Sonnengott prisentiert wird, wird die Verbindung zwischen
den Mandanten und den Materialien, die die Alte Frau vorher pripa-
riert hatte, handgreiflich geschaffen. Es ist anzunechmen daB die Ritu-
almandanten generell fir alle Materialien aufzukommen haben. Die
Lebensmittel werden von der Alten Frau ausgeschﬁttet, und im darauf-
folgenden Wortteil erfahren wir, daB sie mit dem RitualanlaB verbun-
den sind, sie werden als mit einem bestimmten Ritual (mantalli) ver-
bundene Zungen angesprochen. Mantalli-Rituale behandeln stets ,,itb-
le Rede*, die sowohl von Lebenden als auch von Verstorbenen verur-
sacht worden sein kann.” Dem Sonnengott ist mit dem Auslegen der

23 Rost bemerkt im Anschlu8 an HW zum Terminus von mantalli- daB es sich
hierbei sachlich um ein Trankopfer handele, da es im Luwischen mit SISKUR
verbunden geschrieben werde, siche Rost, 1953, 370. Das bestitigt Kronasser,
1966, v.a. 340. Sicherlich ist mantalli ein Terminus fir eine spezifische Ritual-
form und hat mit Zungen zu tun, vgl Art. ,mantalli-“, CHD 3, 1983, 176-179.
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mantalli-Zungen der Fall vorgelegt, die Behandlung kann beginnen.
Mithilfe der Alten Frau treten die Ritualherren in Kontakt zum Son-
nengott und zum Streit jener Tage.

b 1,25-34

Es folgt die erste einer Reihe von Handlungen, die mit dem ,,Auf-den-
Herd-Werfen* abgeschlossen werden. Die benutzten Materialien wer-
den zum Teil sehr detailliert angegeben. Zunichst sind es wahrschein-
lich zwei Teigfiguren und zwei Holzfiguren, wobei letztere bekleidet
und deren K&pfe verdeckt sind, was eine Bedeutung haben mtite, da
es ausdriicklich vermerkt wird. Allerdings ist, auch von anderen Tex-
ten her gesehen, nicht klar, welche Bedeutung das sein kénnte. Die
Figuren werden mit zwei Hinden und zwei Zungen wohl auf die oder
oberhalb der K&pfe hingelegt und mit roter und blauer Wolle an den
Korpern verkntipft. Die Bedeutung der Farben ist leider nicht be-
kannt* Die Figuren liegen zu FiBen der Ritualmandanten, wahr-
scheinlich zwischen ihnen. Hinde und Zungen materialisieren den
zwischen den beiden Figuren vorgefallenen Streit, wobei die Hinde
ein neues Element sind, denn Zungen sind schon im ersten Abschnitt
vorgekommen, als man die gesamte Angelegenheit dem Sonnengott
prisentierte. Streit hat also bisher mit Hinden und Zungen zu tun. Die
vier Figuren werden jedoch in Bezug auf den Streit oder die Ritual-
mandanten nicht weiter angesprochen. Wihrend die Alte Frau die
Zungen wieder abschneidet, erfihrt man im folgenden Wortteil, daB es
eigentlich die Gottheit Andaliya ist, die geschnitten hat® Auf diese
Weise parallelisiert sich die Alte Frau mit Andaliya. Uber den Streit

Hier werden auch die beiden Rituale der MaStigga als mantalli-Rituale angespro-
chen, CHD 3, 1983, 176.

# Uber die Symbolik der Farben im Alten Orient ist fiberhaupt wenig bekannt,
vgl. R1A 3 1957-71 (,,Farben*), 20-26.

Die Gottheit Andaliya gehrt wahrscheinlich zu den kleinasiatischen Gotthei-
ten, die auch in luwischen Kontexten auftreten. In einem Ritual erscheint sie zu-
sammen mit der (FluB-)Gottheit Mara$§antiya, d.h. dem FluB Kizil Irmak, so
Rost, 1953, 371. In den Festritualen kommt Andaliya vor, z.B. als eine der
Stadtgdtter der Stadt Karahna, die man am mittleren Lauf des Cekerek vermutet,
einem von den Ka¥kiern oft umk#mpften Gebiet, vgl. Schuler, 1965, 47.
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kann man noch erfahren, daB er so ausgedriickt werden kann, daB man
sich an etwas sozusagen mit gierigen Zungen gesittigt hat — was hier
negativ bewertet wird, denn es mu abgeschnitten werden. Durch die
Materialien werden die Personen und der vergangene Streit verkniipft
und durch das Abschneiden der Alten Frau wieder geltst und damit
eine neue Situation geschaffen; die Handlung ist eine abgeschlossene
Handlung, sowohl was das Gesiittigtsein jener Tage als auch das Ab-
geschnittensein durch Andaliya betrifft.

b I,35-41"

In der zweiten Behandlung des Streits wird nun ein edler Fisch ins
Spiel gebracht. Wie zavor wird er mit den Ritualmandanten in Ver-
bindung gebracht, indem er zwischen ihnen hin- und hergeschwenkt
wird. Daraufhin benutzt die Alte Frau sowohl den ritualisierten Zu-
stand des Fisches — er ist von seinem Herkunftsort und seiner natiir-
lichen Lebenswelt getrennt — als auch eine der Haupteigenschaften
dieses Fisches, ein ,,Zuchtstier zu sein, um den RitualanlaB anzuspre-
chen und zu behandeln.”® Diesmal sind die Handlungen bereits abge-
schlossen, die Getrenntheit der Mandanten von jenem Streit wird
nochmal demonstrativ bekriftigt, und es wird keine neue Trennung
vollzogen wie etwa in der Handlung zuvor durch das Abschneiden des
Wollfadens. Der Fisch wird als solcher nicht direkt mit dem Streit in
Verbindung gesetzt und unterscheidet sich von daher von den vorheri-
gen Handen und Zungen. Es wird nur dessen ritualisierter Zustand be-
nutzt, wodurch das Damals und das Heute verbunden werden.

b’ 1,42°-47

In der dritten Behandlung wird wieder Wolle, aber keine Wollfidden,
benutzt, wie das in I, 29" der Fall war. Diesmal hat die Wolle zwei an-
dere Farben, weiB und schwarz. Aus Wolle und Talg wird ein #isSatwa
geformt, wobei dies ein Term ist, dessen Ubersetzung man nicht
kennt, der aber lokal bekannt war und dessen Bedeutung fiber das

26 Man ist sich hier unsicher, ob es sich dabei um den Namen des Fisches han-
delt, vgl. Rost, 1953, 372.
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Wollkniiuel hinausgeht, denn es wird hier einerseits — wie auch in an-
deren Texten — speziell angektindigt: ,.ein #is8nwa ist es®, andererseits
wird es in I, 43 erklirt: ,dies nennt man fis$twa.“ In diesem Zu-
sammenhang wird angenommen, da es in Zungenform gestaltet wur-
de.”” Das tig8atwa wird durch Hinhalten mit den Ritualmandanten in
Verbindung gebracht und durch die folgenden Worte der Alten Frau
mit dem vergangenen Streit verkniipft. Zum ersten Mal wird in I, 44°
das Agieren der Mandanten in Bezug auf den Streit angesprochen:
»Was ihr mit dem Mund und der Zunge gesagt habt“. Bisher wurde

der Streit nur indirekt durch die Materialien mit den Mandanten ver-

kniipft. Durch das #is8atwa wird das damals Gesagte verkdrperlicht,
und von den ,heutigen” Mandanten soll es ab getrennt sein, was durch
das ,,Auf-den-Herd-Werfen“ wie zuvor bekriftigt wu-d dort wn'd das
tiawa smherhch verbrennen

¢ L4810, 4 :

Dig vierte Behandlung wird von der vorherigen durch eine andere Ein-
leitung unterschieden, durch EGIR-anda, ,hinterher. Was zuvor war,
ist beendet. Die Behandlung ist auch etwas linger als zuvor. Wie vor-

\" her werden jedoch verschiedene Dinge hergestellt, darunter zum vier-

ten Mal Zungen, diesmal aus Wachs. Daneben werden Salz, Sehnen
und Schaffett benutzt, um zusammengedriickt zu werden. Sie verkor-
perlichen wahrscheinlich die Fliche, wie aus den Worten der Alten
Frau, die der Handlung folgen, zu entnehmen ist. Zum ersten Mal
kommt der Sonnengott seit b wieder vor. Die Materialien werden wie
gewthnlich mit den Mandanten in Verbindung gebracht und von der
Alten Frau in der linken Hand zerdriickt; zugleich wird im Wortteil
der Sonnengott angesprochen, dem geboten wird, die Fliiche und
Zungen nach hnks abzuwendcn ebenso wie die Alte Fran es tat. Es

VondaherstammtauchdleAnnahmemeW da ti.i@izzwa Zlmgenbedeutet,
siehe Friedrich, 1991 (1952-66); als Beleg dient vorliegender Text. - ;
% Iy dem Duplikat C I 5 steht in I, 45” statt ,ihr, ,du® d.h. ,was du gesagt
hast®, vgl. Rost, 1953, 350. Inhaltlich spielt das keine Rolle, zuvor wird das tis-
Smwa mit beiden Ritualmandanten in Verbindung gebracht. Man kénnte aller-
dings vermuten, daBthmledwserAnvmllelchtauchfuremzelnelealman
danten durchgefithrt wurden. ‘
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wird wie in der dritten Behandlung direkt angesprochen, da8 die
Mandanten im Streit aktiv waren, diesmal jedoch mit einem sehr viel
starkeren Verb, jurzakiten, ,ibr habt geflucht”, wihrend es zuvor in I,

* nur hieB memigkiten, ,,ihr habt euch geauBert/gesagt™. Flﬂche sind
in der hethitischen Welt etwas stark Schﬁdxgendes = :

¢ IL5-14

Eine rote und blaue Wollschnur, die den Ritualmandanten an den
Korper gebunden ist, erinnert an I, 25, hier tauchen sie in umgekehr-

ter Reihenfolge auf.*® Auf den Kopfen der Figuren liegen wieder Hin-
de und Zungen, die in der ersten Behandlung abgeschnitten wurden.
Die Behandlung #dhnelt sehr stark der von b. Es ist unklar, ob es in der
Praxis ebenso wie beschrieben ansgefithrt wurde oder ob es sich um
redaktionelle Einschtibe oder Abschreibfehler handelt. Was diese Si-
tuation von b unterscheidet, ist, daB die zerbrochenen Hiinde und Zun-

gen mit den Ritualmandanten durch Schwenken in Verbindung ge-
bracht werden. Da diese den Streit materialisieren, kann man jedoch
sagen, daB die Mandanten in eine neue Situation versetzt werden,
denn nun werden sie mit dem bereits zerbrochenen, weggewandten
Streit konfrontxert. Es wird keine Gottheit ins Spiel gebracht, sondern
nur den. Worten und Fliichen beteuert, sie mdgen abgetrennt sein. Wie
in der F Behandlung zuvor werden also Fliiche und Zungen kombiniert,
wihrend die ersten beiden Male nur von Zungen die Rede war (I, 22";

» So werden beispielsweise die Staatsvertriige mit einem Eid abgeschlossen und
Folgen fiir Fliiche und Eidbriiche angedroht, vgl. z.B. aus Staatsvertrigen mit den
KaSkiiern: ,,Wenn ihr diese Eide schittzt, sollen euch die Gotter schiitzen. Gedeiht
in der Hand des K#nigs (und) genieBt Ruhe. Doch wenn ibr diese Eide brecht,
sollen alle Eidgttter euch, eure Liinder, eure Stiidte, eure Frauen, eure Sthne, en-
re Felder, eure Weingirten, eure Rinder (und) eure Schafe vemnichten. ... Wenn
ihr eure Bide brecht, [sollen] sich eure Rinder, eure Schafe (und) eure Menschen
nicht fortpflanzen. Und die Eidgbtter sollen euch eure Sﬁhne in eurem Herzen
fresscn , Schuler, 1965, 111.

% Hierzu muB man bemerken, da8 die Reihenfolge der Farben in den verschie-
denen Versionen des Rituals variiert, siehe Rost, 1953, 346 Man kann also keme
Schiv8folgerungen daraus zichen.
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1, 34", daraufhin von Zungen und Fliichen (I, 40”) und dann von
Mund und Zunge (1, 44°).

¢’ II, 15-20

Ein neuer Zubereitungsproze beginnt, auch wieder mit EGIR-an ein-
geleitet. Diesmal werden sieben Zungen angefertigt, und dann werden
sie ,,unten hefestigt”. Im Wortteil wird darauf angespielt und der Son-
nengott mit der Alten Frau dadurch parallelisiert: im Priteritum wird
angegeben, daB es der Sonnengott ist, der die Zungen des Streittages
(hier Singular) befestigt hat. Der Sonnengott wird als ,,Vater* ange-
sprochen, was etwas ungewohnlich ist.’' Der Streittag kommt insge-
samt also sowohl im Singular als auch im Plural vor. Wie bereits in I,
33’ wird die Situation des Streits als etwas, woran man sich gesittigt
hat, beschrieben. Die Zungen werden nur auf den Herd gelegt, nicht
geworfen, wobei unklar ist, ob das eine besondere Bedeutung haben
soll.

d 10,2125

Bisher hatte man sich damit beschiftigt, die Mandanten von Zungen
usw. zu trennen. In der nun folgenden, siebten Behandlung beginnt ein
ReinigungsprozeB. Die Ritualmandanten werden mit Wasser und Teig
bespritzt und dadurch gereinigt, wie es aus den Worten der Alten Frau
deutlich wird. Mund und Zunge sollen wieder rein sein. Auch die Rei-
nigungshandlung wird mit der Handlung des Auf-den-Herd-Legens in
seiner sanfteren Variante abgeschlossen.

e 1I1,26-34 ¢ 11,3543

Ein lebendiges Schaf wird von nicht benannten Menschen herbeige-
trieben. Es ist in seinem Charakter der Lebendigkeit ein vollig neues
Element in den Materialien. Dabei ist anzunehmen, da8 sich auBer der
Alten Frau und den Mandanten noch weitere Leute am Ritualplatz o-
der in dessen Nihe aufhalten, nimlich die, die das Schaf herbeitrei-
ben. Es folgt eine sehr viel lingere und komplexere Handlungseinheit,
die erst mit ITI, 20 abgeschlossen wird. Wie gewthnlich wird durch

3! ygl Rost, 1953, 373.
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die Alte Fran zwischen dem Schaf und den Mandanten Kontakt gestif-
tet. Das zunichst wichtigste Korperteil des Schafes ist dessen Maul,
bzw. Mund, im hethitischen wird das terminologisch nicht unterschie-
den. Das Schaf wird als ein zarpalli, eine Ersatzfigur, angesprochen.
Es wird betont, daB es ein Ersatz fiir die Kérper der Mandanten ist, fiir
deren Miinder, Zungen und Fliiche. Auch die Fliche sind somit kor-
perlich angesprochen. Die Mandanten spucken dem Schaf ins Maul,
und im darauffolgenden Wortteil der Alten Fran erfihrt man, daf es
die bdsen Fliighe waren, die ausgespuckt wurden. Sie sind hier zum
ersten Mal explizit als Ubles genannt. Nun werden die Ritualmandan-
ten aktiv und graben die Grube, in die das Schaf hineingeschlachtet
wird. Wein und siiBes, dickes Brot, also nicht das gesiuerte, das vor
den Sonmnengott gelegt wurde, werden mit in die Grube gelegt. Alles
wird ,befestigt” und eventuell mit Erde zugedeckt wie beim Ferkel
spiter in II, 54. Ein weiteres Schaf wird herbeigetrieben, diesmal ein
schwarzes; von daher ist anzunehmen, daB das erste eine andere Far-
be, wahrscheinlich weiB, hatte. Das schwarze Schaf wird als eine Er-
satzfigur, tarpalli, einerseits fiir die Kopfe und die Korper als Ge-
samtheit und andererseits filr Mund, Zunge und anschlieSend die Fli-
che bezeichnet. Erst nachdem dies gesagt ist, wird das Schaf zwischen
den Mandanten geschwenkt. Wie zuvor spucken sie in dessen Maul.
Das Spucken wird nicht von einem Wortteil gefolgt, indem es mit den
Fliichen gekoppelt wird, wie es oben der Fall war. Die Kopplung mit
den Flitchen fand hier ausschlieBlich durch die Prisentation des Scha-
fes statt. Das Schaf wird geschlachtet und zerteilt, was nicht fir das
vorige Schaf galt. AnschlieBend wird ein (neuer, weiterer?) Herd ge-
macht, auf dem das Schaf verbrannt wird. Honig, wertvolles Olivendl,
und zerbrockeltes, dickes, siiBes Brot und Wein werden darlibergegos-
sen, was die lange Handlungseinheit abschlieBt. Die letzte Handlung
sieht auf den ersten Blick aus wie ein Opfer’’, wird aber nicht als sol-
ches angesprochen und ist eher eine Kombination einer Opferhand-
lung und einer Bearbeitung ,,der bosen Fliiche jener Tage®.

32 Unter Opfer verstehe ich, sehr nahe dem hethitischen &ipant-, daB etwas einem
Gott oder einem anderen Wesen geweiht wird.
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e II,44-54

Ein weiteres Tier wird nun benutzt. Es ist ein kleines Ferkel, von dem
aber nicht gesagt wird, daB es herbeigetrieben wurde. Es wird den Ri-
tualmandanten vorgehalten, sie spucken ihm jedoch nicht ins Maul.

Das Ferkel erfiillt eine Funktion, die dem edlen Fisch #hnelt, es wird
nicht als tarpalli angesprochen. Es wird als gut genihrt angesprochen
und dadurch vergleichbar mit dem ,,Geséttigtsein’ jener Tage®. Im
Wortteil wird der zukunfuge rituelle Status des Ferkels angesprochen:

Wenn es getdtet sein wird, sieht es die anderen Ferkel nicht mehr. Pa-
rallelisiert dazu werden die Fltiche der Mandanten, und zum ersten
Mal kommen die Augen ins Spiel.™ Ebenso wie das Schicksal des
Ferkels angektindigt und besiegelt wurde, sollen auch die Mandanten
nicht mehr ihre Fliiche sehen kbnnen Die Szene w1rd abgeschlossen
wie die des ersten Schafes. **

f I, 55-]]1,7 f IL8-13 f° I, 14-19

Drei neue Materialien werden auf ghnliche Weise wie Fisch und Fer-
kel benutzt. Ein auf eine bestimmte Weise aussehendes (d.h. ein fu-
puwai-) Tongefdf wird nun von der Alten Frau geformt, es werden

% Eine Parallele hierzu gibt es in einem Ritualfragment KUB X1I 62, in welchem
auch die bisen Zungen mit dem Sonnengott in Verbindung gebracht werden, ei-
ne Teiltibersetzung gibt es bei, Goetze, 1957, 158: ,,,Herr der Zunge, wohin gehst
du’ [Ich werde mich] auf den Wegz [machen,] um zu fressen. Ich werde zum L-
wen gehen, um zu toben (?). Ich werde zum alilas (-Vogel) gehen, um zu ruhen.
Ich werde zum Menschen gehen, um die Zunge zu tben. Der Weg wird zu fres-

sen nicht verwelgem. Der Lwe Wll‘d zu toben nicht verwe.:gem Der alilas (-
Vogel) wird zu ruhen nicht verweigern. Der Sonnengott wird die bdsen Zungen
nicht verweigem. ... Auf einer Wiese stand ein $%iyamma-Baum. Darunter sitzen
ein Blinder und ein Tauber. Der Blinde soll nicht sehen, der Taube soll nicht his-
ren, der Lahme soll nicht laufen. Ebenso soll der Opferherr die Zauberworte
mcht sehen.”

* Haas betont hierbei, daB Begrﬁbmsse von Tlercn archﬁologsch nachweisbar
sind und weist in diesem Zusammenhang auf Yazlikaya Kammer D hin. Es ist
hierzu jedoch anzumerken, daBl der Kontext von Yazilikaya ein vtilig anderer ist
als der des vorliegenden Rituals. Es ist nicht anzunehmen, daB das Vetgraben der
Tiere hier die gleiche Bedeutung hat. Die Bedeutung laut Haas ist es, ,,die Lyma
ta der Unterwelt zu ibergeben®, siche Haas, 1994, 908,
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Teig und Kitmmel® hineingelegt und nach der tiblichen Kontaktauf-
nahme mit den Mandanten auf den augenblicklichen rituellen Zustand
der Materialien hin angesprochen. Weder Ton noch Kiimmel knnen
zu ihrem Ursprung zurtickkehren. Auch das potentielle Ziel des Tei-
ges, Gotterspéise werden zu konnen, wird von der Alten Frau durch
die augenblickliche Ritualhandlung verhindert. Auf diese Weise wird
die ,bdse Zunge*, die micht zu den Korpern der Mandanten zuriick-
kehren soll, zeitlich sowohl nach hinten als auch nach vorne verankert.
Dadurch erhilt der behandelte Streit eine neue Dimension, die Zu-
kunft wird mit hineingenommen, der alte Streit soll nicht in Zukunft
noch ktrperliche Folgen haben. Die Handlung wird nicht wie sonst
durch die Herdszene oder das Graben einer Grube abgeschlossen,
sondern die beiden nichsten Handlungen mit Eidechse und Hund
schlieBen direkt an. Das fupuwai-Gefi$ taucht in Il 29 wieder auf,
wo es zerstort wird und bildet so eine Klammer um die elfte bis fiinf-
zehnte Handlung. Von daher ist es auch verstindlich, daB die Hand-
lung nicht auf dem Herd oder in der Grube landete.

Die in der nichsten Handlung auftauchenden roten und blauen
Wollfiden erinnern an die erste Handlung, nun ist jedoch das Tempo
rascher. Die Faden werden an ein flinkes Tier mit einer flinken Zunge
geknﬁpft, wohl eine Eidechse, ausgesucht aufgrund gerade dieser Ei-
genschaften. Das flinke Tier wird dreimal in aller Kiirze aufgefordert,
den bésen Mund und die bose Zunge wegzuheben; auch von hinten
soll weggehoben werden, wie noch einmal betont wird. In der Dyna-
mik des Rituals ist das Tempo nun erhtht.

AnschlieBend tritt ein kleiner Hund auf die Szene. Die Handlung
shnelt der mit den Schafen, da auch der Hund als ein farpalli-Ersatz
angesprochen wird, jedoch ist wiederum keine vollige Ubereinstim-
mung aufzufinden. Das Hiindchen ist ein Ersatz fur den gesamten
Korper, nicht fiir Kopf und Korper wie im Fall der Schafe. Es wird
auch nicht zusammen mit Brot und Wein in die Grube gelegt, sondern
so, wie es ist, vergraben Es werden speuﬁsch die Fliiche j Jener Tage

5 kappani-, zu Rosts Zeiten noch unsicher, wurde inzwischen als Kiimmel 1den-
tifiziert, siche Hoffner, 1974, 103. , :
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aus%‘sespuckt, withrend es bei den Schafen nur die bosen Fliiche wa-
ren.

g(d”) I, 20-21

Die folgende Aktion ist die zweite Reinigung mit Wasser und Teig.
Sie ist allerdings sehr kurz zusammengefat und entspricht ansonsten
der Reinigung in 4, 20-25.

h 1, 22-27, 28-37

Der Reinigung folgen zwei Handlungen mit Gef¥#Ben, in die etwas ge-
legt wird. In das erste Gef4B fiillt die Alte Frau Ol, rote Wolle und
Weizen. Dieses spezifische isnur7-GefiB wird mit den Ritwalmandan-
ten auf eine vollig neue Weise in Verbindung gebracht: es wird ihnen
unter den Mantel gehalten. Durch den Wortteil wird es an die mytho-
logische Sphire geknipft. Uber das GefiB, welches die Alte Frau ge-
formt hatte, wird gesagt, daB es I¥tars ist, auch dies eine neue Dimen-
sion im Text. Mastiggas Verbergen des GeféBes unter dem Mantel der
Mandanten kann in Relation gesetzt werden zur doppelten Mdglich-
keit des GefiBes: es soll herauslassen aber auch verbergen, das Gute
herauslassen, bdse Worte verbergen. Es ist nicht klar, ob das mit der
Eigenschaft des GefiBes zusammenhngt oder sich darauf stiitzt, daB
es zu I§tar gehort. Die Handlung wird nicht auf dem Herd abgeschlos-
sen, die sechzehnte Handlung mit einem weiteren GefiB schlieBt sich
stattdessen direkt an.

Das fuwas# GefdB, was die Alte Frau in II, 55 (in f, der elften Be-
handlung) formte, kommt nun wieder zur Anwendung. Sie filllt es mit
guten Lebensmitteln, Ol, Feigen, Rosinen, aber auch mit Sehnen, Salz
und Talg, die eventuell wie Zungen geformt sind, was aus dem Wort-
teil hervorgehen kann. Das GefiB wird den Mandanten nicht zum

3 Hund und Ferkel sind z.B. laut Kultvorschriften fiir die Tempeldiener Tiere,
die nicht im Tempelbereich zugelassen werden und bei Beriihrung anschlie8ende
Reinigungen nach sich ziehen, siehe z.B. Schuler, 1957, 41-59. Auch in Orakel-
texten gibt es Hinweise auf unerwiinschte Hunde im Torbau und an Opferplit-
zen, vgl. Haas, 1994, 662. In vielen Kontexten sind Hunde jedoch positiv, und sie
treten z.B. gerne als Wachtfiguren in verschiedensten Zusammenhiingen und
auch als Gotterbegleiter auf.
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Kontakt geboten, nicht hingehalten oder tiber ihnen geschwenkt. Nun
passiert Mehreres gleichzeitig bzw. kurz nacheinander. Der Inhalt
wird auf dem Herd ausgegossen und das fuwast-GefdB gleichzeitig
mit siiBem (dicken?) Brot zerbrochen, welche beide auf den Herd ge-
worfen werdén, wihrend die Alte Frau spricht, das Gefd moge zer-
brechen mit Mund und Zunge. Es kommt kein direkter Zusammen-
hang mit dem Streit vor, aber hier wird nun die Sache besiegelt. Es
wird mit dem Verb duwarnai, ,zerbrechen®, gespielt, das in kurzer
Zeit gleich dreimal vorkommt, und zwar im Prisens, im Imperativ und
wieder im Prisens. Das GefiB hat mehrere Dimensionen gleichzeitig,
es ist ein Rickverweis auf die vorige Behandlung, in der Gefi8 und
Inhalt als etwas benutzt wurden, was von seinem Ursprung abgeschie-
den war. Der Streit befindet sich implizit im Gefd8 und wird hiermit
endgiiltig zerbrochen. Dies stellt eine Verdichtung im Ritual dar, aber
noch keinen Abschlu8.

i I138-43 ¥ II,44-48 i 1M, 49-53

Ein weiteres Schaf wird herangetrieben, dessen Farbe unbekannt ist.
Es bekommt jedoch einen eigenen Terminus, es wird nakkussi ge-
nannt, auch dies bedeutet Ersatz.”’ Wie genau zu Beginn des Rituals
wendet sich Mastigga wieder an den Sonnengott mit Brot und Wein
und diesmal noch mit dem Schaf, das ihm als ein Ersatz filr die Ritu-
almandanten geboten wird, wobei vor allem dessen Maul angepriesen
wird. Das Schaf wird zwar, wie Brot und Wein, dem Sonnengott ge-
weiht, jedoch nimmt die Alte Frau es anschlieBend an sich und behilt
es, mdglicherweise ist das ihr Lohn. In dieser Szene kommen die
Mandanten ebenso wie in der Behandlung zuvor nicht direkt vor, den
einzigen Zusammenhang bildet das Schaf mit seinem Maul, indem es
als nakkussi angesprochen wird.

37 Der Terminus kommt aus dem Hurritischen. Wie schon in Kapitel 3 ersichtlich
wurde, gibt es seit Kimmel eine ausfithrliche Debatte um die Unterschiede der
Ersatzfiguren tarpalli und nakkussi, Vgl. Kimmel, 1968. Es sind eindeutig zwei
Termini, die benutzt werden, jedoch ist meiner Ansicht nach nicht nachweisbar,
daB die Funktionen von nakkussiund tarpalli sich eindeutig scheiden. So werden
die Schafe im vorliegenden Ritual z.B. sowohl als nakkussi als auch als tarpalli
-angesprochen.
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Direkt im AnschluB an die erste Weihung nimmt die Alte Frau wei-

tere Materialien, sieben holzerne Pflscke und spiter sieben eiserne
Pflocke sowie das gewohnte Opfer fir den Sonnengott, Brot, Kise
und Wein. Allerdmgs nimmt sie nicht das saure Brot wie am Anfang,
sondern noch immer das stiBe, dicke, wie es im Ritual sonst vorkam.
Die Pflocke werden in die Erde gesteckt, aber da der folgende Wort-
teil fehlt, 148t sich nichts zu weiteren Aspekten sagen. Mund und Zun-
ge kommen vor, und Pflscke werden oft benutzt, um etwas festzuste-
cken, es kann sein, daB hier die Worte in irgendeinem Zusammenhang
mit dem Sonnengott festgesteckt werden. Wie zuvor, wird die Hand-
Iung nicht auf dem Herd abgeschlossen, sondern geht in die nichste

' Zum dritten Mal bringt Mastigga dem Sonnengott nun dickes Brot,
Kiise und Wein. Das Gefi8, in welchem der Wein ist, wird speziell er-
L#utert, es ist ein Asphaltbecher. Diesmal wird das Opfer den Ritual-
mandanten hingehalten, sie legen ihre Hand daran, das erste Mal in
dieser Einheit. Die Alte Frau weiht dem Sonnengott Brot, Kise und
Wein und spricht ihn als den Erhobenen, Gepriesenen an, der sich hin-
ter Mund und Zunge befindet. Wahrend in der ersten Handlung, die
dieser sehr #hnlich ist, die Zungen dem Sonnengott vorgelegt werden,
kann man hier erfahren, daB er hinter ihnen steht. Erst wird er eingela-
den, nun ist er gegenwartig, die Handlung ist also vorangeschritten.
Man kann sich auch die Deutung denken, da8 der Sonnengott die Din-
ge nun hinter sich gelegt hat.

j 1,541V, 8

Die Handlung nimmt nun an Dramatik zu, die Ritualmandanten wer-
den sehr viel aktiver. Man entfacht zwei Feuer und in deren Mitte
werden sieben fuwadi-Steine aufgestellt, es ist somit das dritte Mal,
daB die Siebenzahl vorkommt. Diese Steine — oder Stelen, wie sie
aoch v.a. im Zusammenhang mit den Kultinventartexten tibersetzt
Werden - treten in verschiedenen Kontexten auf sowohl in Ritualen
als auch in Texten anderer Genren,”® AnschlieBend bereitet die Alte

3 Die puwadi-Steine kinnen beispiclsweise Gomdmteuungen sein (in behaue-
per und unbehauener Form) oder Gétterattribute, aber auch z.B. Grenzsteine,
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Frau wieder mit dickem, stiBen Brot und Wein ein Opfer, welches die
Mandanten bertthren. Die Brotmenge ist hier genan bestimmt. Im an-
schlieBenden Wortteil kann man einen Einblick bekommen, in das,
was sogleich geschehen wird, es passiert gleichzeitig, wie die Alte
Frau weiterredet: die Steine stilrzen ein, umgetreten durch die Ritual-
mandanten. Auvs der Anfangszeile des Wortteiles ,,wer auch immer
diese Steine aufgestellt hat* und der Para]lehswrung mit dem, was die
Streitenden gesagt hatten, kann man sehen, daB die juwasi -Steine
hier die Streitigkeiten materialisieren. Sie sind deutlich fiir die Strei-
tigkeiten' verantwortlich, aber der Streit an sich kann so ausgedriickt
werden, als ob daritber hinaus auch ein anonymer Verursacher die
Hinde mit im Spiel gehabt hitte. Nach der aktiven Zerstbrung des
Streites gehen die Miinner zwischen den Feuern hindurch und legen
alle ihre alte Kleidung, die sie irgendwann wihrend des Rituals, wohl
zu Anfang, angezogen hatten, ab; die Alte Fran nimmt das Alte zu
sich.®® Durch die Steine, das Feuer und die Worte ist eine weitere Di-
mension des Streits deutlich geworden. Zum ersten Mal sind die Man-
danten selber im Aufbauen (dies ist jedenfalls anzunehmen) und vor
allem im Beseitigen des Streits aktiv. Die Beseitigung ist aggressiv, s
wird getreten, die Kleider geworfen, und man ,,geht durchs Feuer” mit
sememganzcn Korper hinilber auf eine andere, von Streitkonsequen-
zen befreite Seite. Man merkt, daB sich das Ritual nach diesem Hohe-
punkt seinem Ende zuneigen wird.

was, wie Hutter bemerkt, kein Widerspruch sein muB, da Gotter als Zeugen von
Grenzen aufgerufen werden, Vgl., Hutter, 1993, 91-95. Das Umwerfen dieser
Steine tritt, soweit mir bekannt ist, nur zweimal auf, in vorliegendem Ritual so-
wie in einem Ritual gegen das Ergriffensein von der Gottin PDIM.NUN.ME, sie-
he. Haas, 1988. In diesem Ritual spielt im Kontext mit den frwasi-Steinen (Haas
{ibersetzt hier ,,Masseben®) ein Nagetier eine Rolle, um den Ritualherren aus der
Krankheit vom Brgriffensein der Gottin zu befreien: KUB XLHI 55, Rs IV, 4’-
13’: ,,Und das gapirta-Nagetier 18t man am Platz los. Man bringt es von dort
nicht weg. Die Masseben aber bringt man zum Einsttirzen. Welche (Leute) sich
ferner bei ihm, dem Ritualherm (befinden), gehen von Jcnem Ort weg; zriick
aber blickt keiner.* Haas, 1988, 93.

3 Genau diese Szene wird von Haas als Dm'chschrelmngszmlbe:r bezexchnet, sie-
he z.B. Haas, 1994, 881. ;
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i Iv,9-16

Auf der anderen Seite des Feuers angekommen, benutzt die Alte Frau
einen Topf und eine Wanne, die mit den Ritualmandanten in Verbin-
dung gebracht wird, zu Kopf und zu FitBen. Der Topf wird mit den
Kopfen als ein tarpalli-Ersatz parallelisiert, fiir die Wanne bleibt das
unklar. Die Mandanten verbleiben aktiv, auch hier treten sie wieder,
wihrend die Alte Fran es tibemimmt, den Topf mit den Hinden zu
zetbrechen. Die Handlung wird mit Worten bekriftigt, die das zu-
sammenfassen, was ‘getan wurde Insgesamt beln'ﬁfugt dme Aktion
noch emmal die vorige. -

k IV, 17—20

Das Zerbrochensein und ZerstoBenscm wird in der nachsten Handlung
komplettiert mit einem Abgeriebensein. Nun ist es wieder die Alte
Frau, die die Aktion in die Hand nimmt. Sie nimmt eine Pflanze, fiwa-
riya, die etwas mit der Sonne zu tun hat, mithilfe derer sie die Man-
danten abreibt. Es ist anzunehmen, daB die Pflanze mit dem Sonnen-
gott verbunden werden kann, denn sie wird auch mit dem Gotterde-
terminativ an der Sonne geschricben. Das Abreiben und Einsalben
wird oft auch als ein Reinigungsakt vollzogen, es ist anzunchmen, da8
auch eine solche Bedeutung hier mitschwingt.*’ Die bisen Worte der
damaligen Tage wiiren damit nicht nur abgerieben, sondern die Man-
danten auch als gereinigt zu betrachten.

1d) 1V,21-25

Das Ritual nihert sich nun dem SchluB, es finden noch verschiedene
Remngungszcrcmomen statt. Die Materialien sind Wasser in einer
Schale, in der die relmgcnde Substanz nitri hmemgegebcn wird.! Die
Ritualmandanten reinigen sich hiermit selber. Sie waschen sich an den
Teilen des Korpers, die auch im Ritual bisher angesprochen wurden:
Kopfe, Hinde und Augen, nicht jedoch die Fiiie. Mit den FiiBen wur-
den zwar die Streitigkeiten und Streitfolgen zertreten, sie sind jedoch

“Vgl ‘Haas, 1994, 900, Hier allerdings ,,Abrelbungsuuba'“ genannt.
474 nitri, siche Rost, 1953, 366-368.
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nicht im Zusammenhang mit dem Streit selbst vorgekommen und
werden hier auch nicht gewaschen.

m IV, 26-30

Das Wasser, mit dem die Rxmalmandanten sich die Kbpfe gewaschen
hatten, wurde aufgefangen und wird nun in ein Stiethorn gefullt. Dies
ist ein GefiB, was sonst auch zum Trinken dient, auch zum rituellen
Trinken, wie es aus anderen Texten hervorgeht” Die Mandanten
verbleiben weiterhin aktiv und schlieBen das Stierhorn, wibrend die
Alte Frau darfiber spricht. In diesem Wortteil wird wieder auf eine
mythologische Szene verwiesen, die auf eine eschatologische Situati-

on anspielt. Das Horn soll bis auf die letzten Tage versiegelt bleiben.

Die Tage werden beschrieben als die, an denen die fritheren Ktnige
zuriickkehren und Land und Sitten priifen. Hiermit ist eine Rechtssitu-
ation angesprochen, zu der jedoch leider die Parallelen fehlen.* Der
Sinn ist in diesem Zusammenhang Jedoch deutlich, der Streit soll fur
immer versiegelt bleiben.

D1V, 32-35

Der Schreiber zexchnet auf daB dle Tontafel des Rituals der Worte der
Matigga beendet ist. Der Titel des Rituals, mit Anlaf und Ankiindi-
gung des Curare, wird wiederholt und entspricht den Zeilen 1, 2°-4".
Das Ritual wird als von MaStigga diktiert aufgezeichnet, am Anfang,
in I, 1” heiBt es: ,FolgendermaBen spricht MaStigga“, wihrend es am
SchluB, IV, 32 heiBt: ,Worte der MaStigga, anliBlich des Rituals.”

42 Zahlreiche Trinkgef4Be, nicht nur in Hornform, sind sowohl arch#ologisch als
auch in groBerer Anzahl in den Kultinventartexten belegt, sieche z.B. Popko,
1978. Zum Frithlingsfest AN.TAH.SUMA® trinkt die Ktnigin zu Ehren der gtt-
lichen Stiere Hurri aus einem Stierhorn, KUB XX, 42 vgl. Haas, 1994, 532-34.

43 Haas verbindet die Konige mit dem Kollektiv von ,,Konige und Helden®, die
er mit der Unterwelt verknlipt, wie sie z.B. im Ritual der Allaiturahi vorkommen,
Sie handeln dort im Namen Te§§ups gegen bose Michte. Siehe Haas, 1994, 333-
334.
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Ergebnisse

Die Hauptsache, die das Ritual behandelt, ist die Gestaltung und Be-
arbeitung eines vorgefallenen Streits. Als konkreten AnlaB vermutet
Haas ,.Zauberei“ am hethitischen Kdnigshof, ghnlich wie die taknaz-
da Ritale der Tunnawiya.* Mit den Worten Hutters wiirde man es
Palastintrigen nennen, in beiden Fallen wird das Ritual als eine kulti-
sche Reinigung aufgefaBt.*® Wihrend im Ritual der Tunnawiya das
Konigspaar genannt ist, bleiben die Ritualherren in vorliegendem Ri-
tual anonym. Da die Tafeln uv.a. in der Knigsburg aufbewahrt wur-
den, liegt es nicht fern anzunehmen, daB sie auch innerhalb des Palas-
tes zur Anwendung gekommen sind. Sowohl der kulturelle Kontext
wie auch die Herkunft der Mastigga weisen jedoch als Entstehungsort
auf die Gegend von Kizzuwatna hin,*® dh. dieses wie auch #hnliche
Rituale hatten einen breiteren Tradierungskreis als nur das Konigs-
haus. Es ist be,kannt, daB die Materialien in hethitischen Ritualen in
gewisser Weise austauschbar waren,” so daB man offen daftir sein
muB, das ein Ritual wie das der Mastigga von einer breiteren Bevolke-
rungsschicht in breiterem Kontext als nur Palastintrigen benutzt wer-
den konnte.*® Man kann sich Streitigkeiten jedweiliger Art vorstellen,
beispielsweise einen Eidesbruch oder Fluch. Da sich hier die Streiten-
den gegeniiber sitzen und den Streit mitgestalten, ist es eher wahr-
scheinlich, daB Streitigkeiten anderer Art oder Eidesbriiche vorgele-
gen haben als Intri gen. Letztere geschehen ja im Verborgenen, und in
entsprechenden Ritualen sind der oder die Intriganten abwesend; Ritu-
ale kénnen auch gegen unbekannte Intriganten durchgefithrt kénnen.
Hierin unterscheidet sich auch das Ritual von dem der Tunnawiya, in
welchem das Konigspaar auf viele Weise gegen die unbekannten Ur-

“ Haas, 1994, 20. 883-884. '
% Hutter, 1988, 113-114. Kultische Re;mgnngswhem
“Vgl Rost, 1953, 378. ~

Vgl den Hinweis in einem Ritualtext: ,,Und einen Esel [ttexbt man her], wenn
(der Ritualherr) ein armer Mann ist, dann macht {man] einen Esel aus Lehm*
KUB VII 53, bearbeitet von Goetze, 1938, vgl. Haas, 1994, 888. X
“Dasmmmxauchnnmmme;swmﬁndas thualdm"l‘unnamyaan, siche
Hutter, 1989, 117.
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sachen von ,den kurzen Jahren, den Zorn der Gbtter, dem Gerede der
Gesamtheit**® usw. behandelt wird. Es ist dort nur die Alte Frau, die
aktiv handelt, es findet keine Auseinandersetzung zwischen den Ritu-
alherren und den Materialien statt. In beiden Ritnalen kommen zwar
die bosen Zungen vor, doch in verschledenen Kontexten und mit vl-
lig anderer Behandlung. f

‘Nachdem konkrete Hintergriinde diskutiert wurden, soll nun ange-
sprochen werden, wie die Hauptsache, der Streit, gestaltet wird und
welche Relationen zwischen den Mitwirkenden zu sehen sind. Die
zentralste Rolle im Ritual spielen die Materialien, ihnen inbegriffen
die vorkommenden Tiere. Mit diesen wird das ganze Ritual gestaltet
und der RitualanlaB behandelt. Sie kommen als Opfer vor, d.h. in die-
sem Fall als ausgeschiittete und einem Gott geweihte Lebensmittel,
andere Lebensmittel werden gegessen, wieder andere behilt die Alte
Frau. Mit den Materialien werden Verbindungen zwischen den Ritu-
almandanten, jhrem Streit, den Gottern und der Alten Frau hergestellt
und auch strukturiert; mit ihnen fithren die Alte Frau und auch die Ri-
tualherren Symbolhandlungen durch. Die Materialien haben die ver-
schiedensten Aufgaben, ihre Rolle ist sozusagen am komplexesten.
Sie kommen z.B. als die bésen alter ego der Mandanten in Bezug aunf
den Streit vor (Il 26-43; IV 9-16), von denen man sich dann trennt,
werden aber auch zur Reinigung benutzt (IV, 17-25). Mithilfe der Ma-
terialien wird der Streit in allen zeitlichen Dimensionen und auch in
allen korperlichen, hanptsichlich mit Zungen, Hinden und Augen,
spiter auch mit dem Kopf und dem ganzen Korper, bearbeitet. Es wird
abgeschnitten, ansgespuckt, weggewendet, in die Flucht geschickt,
verbrannt, vergraben, zerschmolzen, zerdrlickt, abgerieben, zertreten,
d.h. auf vielfiltige Weise behandelt.

Es kommen im Ritual insgesamt nur drei Gotter vor: der Sonnen-
gott, Andaliya und die Rtar des Feldes. Letztere kommt nur indirekt
vor, indem mithilfe ihres Namens das 7nuriGefiB niher charakteri-
siert wird. Im Ritual kommt ein Gegenstand vor, der das Gottesdeter-
minativ trigt, das ist die ,,Sonnenpflanze”. Sie steht damit in Verbin-

'Y UB IX 34, Kol. IV, 7°-8’; siche Hutter, 1988, 41.
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dung zum Sonnengott, es ist jedoch nicht notwendig, anzunehmen,
daB sie als gottlich betrachtet wurde, da das Determinativ als zum
Sonnengott gehtrig gesehen werden muB. Der Sonnengott hat hier ei-
ne besondere Rolle, da er es ist, dem das Ritual in seiner Gesamtheit
vorgelegt wird. Das ist filr die sogenannten Beschworungsrituale et-
was Besonderes.® Er hat im Ritual die Epitete ,,Vater*, ,,mein Herr
und ,,Gepriesener”, wobei die letzten beiden gewdhnliche Epitete fiir
Gotter sind. Die Gotter kommen als Subjekt und als Objekt vor. In ih-
rer Objektrolle werden sie von der Alten Frau sowohl durch die Mate-
rialien als auch durch die Worte in Relation zum Ritual gestellt, eben-
so durch die Alte Frau in Relation zu den Ritnalmandanten. Sie wer-
den aufgefordert, in die Handlung positiv auf eine bestimmte Weise
einzugreifen. Aber auch mit den Materialien kann auf ebensolche
Weise umgegangen werden: auch Zunge und Fluch werden angespro-
chen und aufgefordert, fortzubleiben (I 5-14). In den Sitzen, in denen
die Gotter als Subjekt auftreten, haben sie sozusagen eingegriffen,
sowohl Andaliya als auch der Sonnengott werden hier mit der Alten
Frau parallelisiert, es sind also keine fernen dei otiosi. Bei den Hand-
lungen am SchluB sind nicht nur die der Alten Frau parallel zu denen
der Gdtter, sondern auch indirekt die der Ritualmandanten. Es ist eine
indirekte Parallelisierung, da keine Figur im Namen eines Gottes dra-
matisch auftritt, wie es zum Beispiel in Agypten der Fall sein konnte.
Die Gotter werden dagegen ins dramatische Geschehen integriert, die
Ritualherren vollziehen am SchluB, was der Gott laut Wortteil schon
volizogen hat. Dadurch werden die gottliche und die menschliche E-
bene verkniipt, sie verbleiben nicht voneinander getrennt — was auch
mbglich gewesen wire mit einem anderen Wortteil, wie beispielswei-
se: ,,wie Gott dort abgeschnitten hat, so schneiden auch wir hier ab...%
einer rein symbolischen Handlung. Die Relation Mensch ~ Gott Li8t
sich also hier nicht auf eine einfache Glaubensrolle ,,Mensch glaubt,
daB es Gott ist, der wirkt, wenn man ihn auf besondere Weise bittet®,
reduzieren.

50 54 sieht das auch Rost, siehe, Rost, 1953, 378.
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Die Alte Frau ist die einzige, die spricht. Sie ist so ,,der Knoten“ des
Rituals, durch sie werden alle Relationen gekniipft. Sie hat jedoch
keine Stellvertreterrolle fiir die Gotter oder die Ritualherren im ge-
samten Ritual. Stellvertreterrollen haben stattdessen, unter anderem,
die Materialien in Bezug auf den Streit. Die Aufgabe der Ritualherren
besteht hauptsichlich darin, auf verschiedene Weise zum verwendeten
Material Kontakt aufzunehmen, beziechungsweise — vor allem gegen
Ende — es zu zerstoren. Dies machen sie hauptsichlich durch Hand-
auflegen, Spucken und Treten und durch Verwenden des rituellen
Raumes. Indem sie sich gegentiber sitzen, kann die Alte Frau die Ma-
terialien zwischen ihnen hin- und herschwenken. Inwieweit sie direkt
am Opfern, Schafzerteilen, Ferkeltsten, Erdegraben oder Herdmachen
beteiligt sind, ist unsicher, jedoch ist eine Beteiligung nicht auszu-
schlieBen. Es sind noch mehrere Personen anwesend, die die Tiere
herbeitreiben und wohl auch beim Schlachten, Herdbauen usw. helfen,
jedoch sind sie nicht direkt in das Streitritual mit einbezogen, sie ha-
ben sozusagen eine Helferrolle fir die Alte Frau.

Der Durchgang durch das Ritual hat gezeigt, daB es sich in den ein-
zelnen Behandlungen keineswegs um ,,magische Additionen™ handeln
kann, wie es oft in der Literatur behauptet wird,” da in den einzelnen
Behandlungen stets neue Aspekte zum Vorschein kommen, die zuvor
noch nicht aufgetreten waren. Der Rhythmus wird immer schneller
und kulminiert gegen Ende des Ritnals. Man konnte sehen, dab das
Ritual sinnvoll aufgebaut ist, wenn es auch nicht zwingend erscheint,
daB alle Behandlungsmomente fir die Ritualdurchfithrung immer
notwendig gewesen sind. Es ist jedoch sicher, daB nicht 24 Mal das
Gleiche vollzogen wird, um auf diese Weise den Erfolg sicherzustel-
len. Der Text ist nicht streng logisch aufgebaut, d.h. Singular und Plu-
ral konnen wechseln, und Gegenstinde wie etwa Zungen, die schon
auf den Herd geworfen waren, tauchen spiter wieder auf. Hieran sieht
man nochmals, daB es sich um Gebrauchsliteratur handelt, keineswegs
um normative Texte, die eine kultische Reinigung zum Zweck ha-

5! Diese Formulierung kann man vor allem bei Haas lesen, vgl. Haas, 1990,
Haas, 1994. Siehe auch Kapitel 3.
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ben.” Das Ritual muB nicht genau auf diese Weise ausgefiihrt werden,
um einen bestimmten Zweck zu erfilllen, es ist keine ,,magische Ope-
ration*”. Es ist auch keine ,rituelle Angst“ zu sehen, d.h. die Not-
wendigkeit, ein Ritual auf eine villig festgelegte Weise ausfiihren zu
milssen, nachdem eine bestimmte Situation (hier ein Streit) aufgetre-

ten war. Es sind keine Drohungen ausgesprochen, sondern das Ritual
st é?i ein Angebot, Entzweite wieder zusammenzubringen (I 4°).

e bisherige Interpretation hat gezeigt, daB man neue Ergebnisse
erhilt, wenn man seinen ritualtheoretischen Ausgangspunkt bei Bell
und ihrem Begriff der Ritualisierung nimmt. Da ,Ritual® nicht als
,~-magischer Problemldser gegen ,,Zauberei“ verstanden wird, konnten
sowohl die komplexen Dynamiken zwischen Menschen, Gttern und
Materialien zu Tage treten als auch ein anderer Standpunkt zum Ritua-
lanla8 (,,Zauberei* resp. , Intrigen”) vertreten werden.

Mit modernen Worten ausgedriickt, kdnnte man das Ritual als eine
Gestaltungs- und Dramatherapie fiir eine Gruppe bezeichnen, in der
symbolische Handlungen den Kern bilden. Symbolhandlungen kom-
men auch heute vor, Statuen werden gestiirzt, Fahnen und Plakate
verbrannt, usw.; ohne daB dabei ein Glaube an die Wirksamkeit der
symbolischen Handlung notwendig wire, werden solche Handlungen
ausgefiihrt. Mit der Modernisierung der Begriffe hitte man jedenfalls
das Wort ,Magie“ verhindert. Nicht in allen ,,Beschwdrungsritualen*
findet jedoch eine Gestaltungstherapie statt. Nattirlich haben nicht alle
Rituale eine therapeutische Funktion, sondern der Begriff des rituali-
sierten Handelns soll offenhalten, untersuchen zu kénnen, was in Ri-
tualen alles geschehen und welche Relationen geschaffen werden
kénnen; was uns zum néchsten Ritual tiberleitet.

52 S0, Moyer, 1969 und auch Wilhelm, 2002.
53 Dies gilt, selbst wenn man z.B. dem Magiebegriff Haas folgen wiirde.
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Das Ritual ,,Wenn bei einem Mann Zeugungskraft nicht
vorhanden ist oder wenn er gegeniiber einer Frau nicht
Mann ist

Die Keilschrifttafeln zu PaSkuwattis Ritual gegen Impotenz stammen
aus den Anfangszeiten der Grabungen von Winckler und Makridi, so
ist leider der Fundort nicht verzeichnet. Die Fragmente, verzeichnet
unter CTH 406, gehoren zu einer vierkolumnischen Tafel und Dupli-
kate sind bisher nicht bekannt. Hoffner nimmt an, da8 das Original
des Textes in mittelhethitischer Zeit entstanden ist und nun in einer
neuhethitischen Abschrift aus dem 13. Jahrhundert vorliegt.> Uber die
Frau Patkuwatti ist sonst nichts weiter bekannt, auch nicht tiber ihren
Wohnort, Para$$a. Auch wenn es sich hierbei, wie Hoffner annimmt,
um einen Schreibfehler handelt und damit der Ort Parna$3a gemeint
ist, ist auch dieser Ort noch nicht lokalisiert.” Arzawa, die Herkunfts-
gegend der Paskuwatti, ist der westliche Nachbar Kizzuwatnas und
wurde weithin von einer luwischen Bevolkerung bewohnt, wogegen
dem Text die Luwismen fehlen.* In vorliegendem Ritual fehlt der Ti-
tel der Pa¥kuwatti, sie ist nur die Frau aus Arzawa; ob sie als eine
SALU.GI (Alte Frau) verstanden wurde, bleibt dahingestellt, sicher-
lich ist sie jedoch in ihrer Funktion eine solche rituelle Spezialistin.

54 Hoffner, 1987, 279-81.

%5 Hoffner, 1987, 281.

56 vg). Hoffner, 1987, 281. Die vorkommende Gottin Uliliyas¥i allerdings hat ei-

nen luwischen Namen, siehe dazu unten den Abschnitt ,Ein Ritualdurchgang A I,
4-5%,
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Text und Ubersetzung®’

Kol

1 UM-MA "Pas,-ku-wa-at-ti SAL "RVAr-za-wa e-e¥-zi[-ma-a3-
%]a-an

2 I-NA "RVP4r-a3-%a ma-a-an LU-ni ku-e-da-ni ha-a3[-8]a-tar

3 NU.GAL na-a¥-ma-a¥ SAL-ni me-na-al-an-da O-U[L L]0
(coll.)-a¥

4  nu-u$-§i *0-l;li-ia-a3-8i-in 8i-ip-pa-an-t[ab-Jhi

5  na-an XNAUD.3 KAM mu-u-ga-a-mi hal-an-ti-iz-zi UD-ti

6  ki-i¥-8a-an i-ia-mi 1 NINDA.ERIN.MES har-pa-an-za nu-u3-
$a-an kat-ta

7  ki-iha-a-an-da-an 3 NINDA. KUR,.RA HLA Z{D.DA DURU;
KUj [t]ar-na-a3 :

8 CSGESTIN.E.A kal-la-ak-tar-pér-hu-e-na-a¥

9 SA IR-LIM me-ma-al ku-it-ta pa-ra-a te-pu

10 U"iia-an-da-as pu-ut-tu-ul-li

11 [1°Y® KU-KU-UBGESTIN a-pé-el-la LU-a$ SA BE-EL

~ SISKUR

12 [TUG.BAR.DULs.H]LA-a% na-a¥-ma TUG.GU.E.A na-at-¥a-
an A-/NJA NINDA ERIN.MES

13 [kt -ta

14  [na-aJt DUMU.SAL 3u-up-pé-e$-3ar-a$ kar-ap-zi
EN.S{SK[UR-m]a

15  [wa-a}r-pa-an-za na-a$ EGIR-an i-ia-at-ta-ri

16  [o0-0-a)z wa-ar-pa-an-za na-at gi-im-ri dam-me-li

17 [pé-d]i pé-e-tum-me-e-ni nu ti-ya-u-e-ni NINDA ERIN. MES-

ma

57 Neu herausgegeben von Hoffner, 1987, 271-277. Ich folge seiner Zeilenzih-
lung und Kursivierung. Aufgrund der Einheitlichkeit die bisherige Transskribie-
rung beibehalten, d.h. nicht wie bei Hoffner LU,, sondern LU usw. Wie beim vo-
rigen Ritual wird Ubersetzung des Herausgebers, d.h. Hoffners zugrundegelegt.
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FolgendermaBen (spricht) Paskuwatti, die Frau aus Arzawa, die

2 in Para$¥a wohnt: ,,Wenn bei einem Mann die Zeugungskraft

3 nicht vorhanden ist oder wenn er einer Fran gegentiber nicht
Mann ist.* b

4 Der Géttin UliliyaS3i opfere ich

5 drei Tage lang und bete eindringlich dabei. Am ersten Tag

6 tue ich folgendermaBen: 1 Soldatenbrot ist hingestellt und dann

7 sind da geordnet 3 siiBe, dicke Brote aus stiBem, frischen Mehl
von einem tarnas’™.

8 Feigen, Rosinen, kallaktar, parfuenas,

9 Griitze der Gottin, von jedem ein wenig.

10 Von einem iyant-Schaf ein Wollbiischel,

11 1 Krug Wein, von jenem Ritualherren

. oAb .
12 die Gewinder und den Mantel, und auf dem Soldatenbrot ist es,
3, 7

13 di@

14  Und dies hebt eine Junge Frau auf. Und der Ritualherr,

15 er ist gebadet., er ihnen, itr o HCA

16  gebadet. In eifie andere Stgppe,

17  aneinem QrtPs ns und stellen uns auf. Und
das Soldateribro

%8 Dies ist eine Gewichtsangabe.
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[DUMU.SAL-pi]t kar-pa-an har-zi nu KA.GAL HLA-7IM
SAGLHL[A] i-ia-mi

[nam-m]a-at Z$-TU SIG SAs S{G BABBAR an-da i¥-bi-i3[-
k)i-i-mi

[nu-k4]n EN.SISKUR “pu-u-i-Sa-an “pu-u-la-li-ifa]

[8U-i] an-da te-eb-bi na-a¥-kén KA.GAL HI.A- 7IMKkat-ta-an
[ar-ba] G-iz-zi na-a¥-kin GIM-an KA .GAL.HL.A-7IM
[pa-r]a-a ti-ia-zi nu-u-Si-is-¥a-an “hu-u-e-faf-an]
(O88lyy-y-la-li-ia ar-ha da(kol.)-[aJb-bi nu-us-§
TBANJGLHLA] |
[p]é-eb-hi na-as-ta an-da ki-i¥-¥a-an me-ma-ah-hi
[k]a-a-§a-wa-tdk-kdn SAL-tar ar-ha da-ah-hu-un

nu-wa-at-ta EGIR-pa LU-tar pé-ch-hu-un nu-wa[-za SAL-a3?]
$a-ak-li-in ar-ha nam-ma pé-e3-§i-ifa]-at?

nu-wa-za 3a-ra-a LU-a¥ ¥[a-ak]-li-in [da-at-ta)

nu pa-r[a}-a [h]a-an-x[o 0 o]-ni nu [0?}x-uh-3a-an

na-a8-ta an-da k[i-i$-¥a-an me-ma]-ab-hi X[ o Jx-wa-za
ka-a-$a-w[a]-at-t[a ......]4[-..]x-ta-at? nu-wa-a¥-§i ha-at-tar-§a-
za : ‘
[0 o] x x[o 0-]it-ta na-a¥-ma-wa-za DUMU.SAL 3u-up-pé-Sar-
a¥ : ‘
[o-0-t]a-at nu-wa-a¥-Si-k4n an-da-ki-it-ti-i§-8i

kat-ta-an-ta pa-it nu-wa ka-a-a¥ ta-an-tu-ke-e§-na-a§ DUMU-
a3

Sa-ak-na-a} ¥i-e-hu-na-a¥ nu-ud—du-u§-§a-an l7-

d-e-mi-ia -at

ki-nu-na-a¥-ta ka-a-¥a kat-ta-an EG]R—pa ke-nu-wa-a§-§a-a§
6i-it nu-ut-ta DINGIR-LUM DINGIR -L/M-an-ni EGIR-an

$a-an-hi-i§-ki-iz-zi nu-za ma-a-an HUR.SAG-i

nu-za ma-a-an G-e-el-lu-i-i nu-za ma-a-an ha-a-ri-ia
ku-wa-pi-it-za im-ma ku-wa-pf nu ke—da-ni

an-tu-ub-§i kat-ta-an a¥-3u-li e-hu

nu-ut-tdk-kén bu-u-wa-an-te-c¥;; hé-e-u-uf IGLHLA-wa le-e
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hiilt die Junge Frann mache ich gmfe Tore aus
Schilf -

Dann binde ich sie zusammen mit roter Wolle und mit weiBer
Wolle.

Nun nehme ich flir den Ritualherren eine Spindel und einen
Spinnrocken,

und unter den Toren kommt er her,

und wenn er durch die Tore

austritt, nehme ich ihm die Spindel

und den Spinnrocken weg, und einen Bogen [und Pfeile]
gebe ich ihm, wihrend ich zu ihm folgendermaBen spreche:
,.Siehe, die Weiblichkeit habe ich dir genommen

und hinterher die Minnlichkeit gegeben. Und die Frauen-
Sitte hat er weggeworfen

und die Minner-Sitte angenommen.*

Dann [...]

und spreche folgendermaBen [...]

Siehe, und sich selbst

[...] und die reine Junge Frau

I 24

’gmgmlhrGemach

und gibt sich hin. Und siehe das Kind der Sterbhchkelt

ist einer von Kot und Urin und hat dich

nicht gefunden.

Aber siche, jetzt ist er auf seinen Kmen

gekommen und sucht nach dir, Gottheit, aufgrund demer Gott-
lichkeit.

Obduim Gcbu'ge,

ob auf der Wiese oder im Tal, ;

wo auch immer du dich letztlich befindest,

komm mit Wohlergehen dem Menschen gegeniiber,

und Regen und Wind nicht gegen deine Augen
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wa-al-ha-an-ni-ia-an = -zi

nu-ud-du-za pa-iz-zi DINGIR-LAMDU-zi nu-ut-ta pé-e-da-
i :

bi-in-ik-zi nu-ut-ta E-er pa-a-i

nu-ut-ta iR-an GEME-an pa-a-l nu-ut-ta GUD.HI.A
UDU.HIL A pa-a-i

nu-ud-du-u-$a-an ma-al-ti-e§-§a-na-la-an i-ia-zi
nu-ud-du-za ka-a-¥a mu-u-ki-i8-ki<-mi> tal-le-e¥-ki-mi

nu e-hu °EN.ZU-na-za MUL ték-na-a$ *‘UTU-un

kat-ti-it-ti 6-wa-te<<-et >> GEME.HI.A-ia-at-ta IR MES [...]
pi-ra-an u-i-ya-an-te-e¥;s a-$a-an-du DING]R LU MES-ta
[DINGIR.SAL. ME§]

pi-ra-an hu-ia-an-te-e¥;5 a-§a-an-du

nu ke-e-da-ni an-tu-ub-%i

kat-ta-an e-hu DUMU-an-na-a$-8§i DAM-ZU
zi-ik na-an-za EGIR-an kap-pu-u-i

nu-u$-3i-kdn an-da na-i-e$-ga-hu-ut

nu-us-§i me-na-ah-ha-an-da me-mi

nu-u$-§i GEME-KA ma-ni-ia-al

na-a$-za ®%i-6-ga-an ki!-$a-ri nu-za DAM-ZU
da-a-6 nu-za DUMU.NITA.MES DUMU.SAL MES i-ya-ad-
du

na-at tu-el IR ME$-KA GEME!. MES-KA
nu-ut-ta SISKUR.HLA- 77M NINDA bar.$a.d-u$
me-ma-al w“ﬂ-pa—an—du—uz-m-ya-a&kr

a-pé-e pé-e§-kdn-zi

nu-ud-du-za ka-a-3a ka-a-a¥ an-tu-wa-al-ha-a¥
U-UL %e-ek-ta ki!-nu-na-at-ta ka-a-$a

EGIR-an $a-ah-ta nu ka-a-a¥

ma-ah-ha-an tu-uk EGIR-an $a-ah-ta
nu-uS-3i-kén zi-ik DINGIR-LUM an-da a$-$u-li
ti-i-ia nu-ut-ta KI-i fe-er :
ku-e-da-ni ud-da-a-ni-i mu-ke-e3-ki!-u-e-nli]
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treiben.
Er macht dich weiterhin zu seiner Gotﬁxelt,

sich vor dir an einem Ort verneigen, dir ei ben
und dir dienen, Diener geben und Rind und Schaf geben
W

und Gel he

Und siehe, ich bitte und rufe dlClL

Nun komm! Mit dem Mondgott, den Sternen und dem Sonnen-
gottin der Erde,

1aB Dienerinnen und Diener

vor dir laufen. LaB Gotter und Gottinnen

vor dir laufen.

Und zu diesem Mann

komm hin! Du bist ihm die Frau der Kinder!
Kiimmere dich um ihn!

Und wende dich zu ihm,

und sprich ihm gegeniiber!

Und uberlasse ihm deine Dieneri

* Und so wird er ein Joch, und seine Fran

soll er einsetzen;uhd Sthne und Tdchter sollen si produzie-
ren.
Und dir Diener und Dienerinnen werden sie sein,
und sie werden dir Rituale, dicke Brote,
Griitze und Libationen,
diese werden sie immer wieder geben.
Und siehe, dieser Mensch
hat dich bisher nicht gekannt,
i t er gesucht, und siche,
als er dich hinterher suchte -
du Gottheit, sei ihm zum Wohl! :
Und ftir die Angelegenheit, -t
um welche wir dich bitten,
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nu-za DINGIR-LUM DINGIR- LI [ M-tar] te-ek-ku-us-nu-u[t]
na-at SIGs-in [i-y]a nu-ud-du[-za tu-el S4 DINGIR-LIM]
[DINGIR- L/ M-tar $a-ra-a a-u¥-du

[nu-ud-dJu-za d-iz-zi S{A SAG.DU-SU]

[DINGIR-LAM] i-ia [-zi]

[n]u u¥-$a-a[n par-§i-ya-an-du-u§ NINDA.KUR.RA.HL.A?]
[E]GIR-pa A-NA NINDA.ERIN.MES 3e-er-te-eh-h[é]

nu EGIR-pa pir-na pa-a-i-wa-ni

nu SfSKUR ku-e-da-ni pér-ni i§-8a-ah-hi

nu “®BANSUR GIBIL ki-it-ta-ri

nu-u$-§a-an NINDA. ERIN.MES $e-er Lna ““BANSUR te-
ep-bi

pi-ra-an kat-ta-ma " KU-KU-UB te-ely-hi

nu-u§-§a-an par-§i-ya-an-du-u§ NINDA KUR.RA.HIL.A
ku-i-e-e¥ A-NA NINDA.ERIN.MES ki-an-ta na-a¥-ta te-pu
da-ab-bi nu LU-i BE-EL SISKUR pé-eh-hi

na-at-za-kén i8-§1-i8-3i da-a-i

e-ku-zi-ya 3-SU*U-li-li-ia-a¥-§i-in

ma-ali-ha-an ne-ku-uz-zi nu-za BE-EL SISKUR
SS[BAJNSUR-p4t pf-ra-an Se-e3-zi
GI[$.N]A-as-8i “®BANSUR-pét pf-ra-an kat-ta ti-ya-an-zi
A-NJA NINDA ERI]N.MES-ia-a¥-$a-an Se-erku-e
TUG.BAR.DULsMES
nf[a-a¥-m]a TOG.GU.E.A ki-it-ta
na[-at-z]a i§-pa-an-da-az kat-ta i§-pa-re-e$-ki-iz-zi
i¥-¥[a]-ah-hi-ma-at /-NA UD.KAM I-NA UD.1. KAM-ma
3-SUmu-u-ga-mi ka-ru-6-wa-ri-wa-ar
UD.KAM!-ti i¥-tar-na pé-di 1-SUne-ku-uz me-hur
1-/$/Ume-mi-ya-nu-$a-k4n an-da a-pu-u-us-pét
me-mi-i§-ki-mi NINDA.KUR.RA HI.A-ia
ku-i-u§ ka-ru-d-wa-ri-wa-ar
péar-§i-ia-an-na-ah-hi iS-tar-na UD.KAM!-ti-ma
NINDA.KUR(.RA da-ma-u$ par-§i-ia-an-na-ah-hi
ne-ku-uz me-hur-ra da-ma-u¥ par-§i-ia-an-na-ah-hi
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zeige deine Gottlichkeit!

Und tue Gutes, und auf deine Gottlichkeit
soll er emporblicken.

Und er wird dich zu seiner persdnlichen
Gottheit machen.

[...]

Und ich lege die gebrochenen dicken Brote
zuriick auf die Soldatenbrote,

und wir kehren zom Haus zuriick.

Nun mache ich ein Ritual im Haus,

und ein neuer Tisch ist aufgestelit.

Nun lege ich Soldatenbrot auf den Tisch,

davor stelle ich einen Krug nieder.
Und vom zerbrochenen dicken Brot,
welche beim Soldatenbrot liegen,

nehme ich ein wenig, und dem Ritualherren gebe ich sie,

und er legt es in seinen Mund

und trinkt Uliliya$$i dreimal.

Und als es Abend wird, legt sich der Ritualherr
vor den Tisch,

ein Bett stellen sie nieder vor den Tisch.

Das Gewand, was auf dem Soldatenbrot liegt

oder den Mantel

wird er in der Nacht immer auslegen,

ich tue dies drei Tage lang. Am ersten Tag aber
dreimal bete ich, morgens,

einmal mitten am Tag und einmal am Abend.
Wihrend ich dies tug
spreche-ich—Dicke Brote,

welche ich morgens

breche, mitten am Tag

breche ich andere dicke Brote,

am Abend breche ich (wieder) andere.
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29° me-ma-al-la-a$-8a da-ma-a-i
30  i$-hu-u-wa-an-na-ah-hi

g
=

nam-ma-k4n 1 UDU A-NA *U-li-li-ya-a$-§i-i
Si-ip-pa-an-tal-hi na-an > BANSUR-i
[p]i-ra-an kat-ta hu-u-kén-zi
[n]a-[a§]-[ta] UDU pa-ra-a pé-e-da-an-zi
[na-an ha-at-t]a-an-zi nam-ma-an-k4dn
[mar-k4n-zi?] na-a¥-ta "su-up-pa

[0 0 0 0 o]x "YGAB "YZAG.UDU

[o 0 0 0 o]-at A-NA “*BANSUR

[kat-ta-an ar-ha t]i-an-zi "’NfG.GIG

O 0 N W N e

10 [0 o000 0]x za[-nu-w]a-an-zi

11  [0oo0000]x2 NINDAKKUR.RA.HLA
12 [000 0 olx-Sikin A-NA “BANSUR
13 [oswddand Jku-er-zi

14 [essiniscks ]x-ya-an-da-a§

15 [ lesasas, Ix-zi

16  [aaiinies 1

17 [eihidz ¢0-1i-1]i-ia-a3-$i-in

18  [aliiaisas ]x-an

19 [A.3ai) J'EN.ZU MUL HLA
20 [ELEnLaLE Ix

21 [lastianiy Ix-az-zi-ia

22 [iaessins ]a-a¥-§a-u-e-e¥

23 [daland ]-u-u$ DINGIR.MES
24" [adlimi A-N]A DINGIR-LIM
25 [aKaadi Ix ku-¥[i-i]z-zi

26 [Sssimna ]x ki-i$-8a-an

27 [aceibisais -Jx-[$i?]k4n-ta

r [Premini g Ix[eeeeed

2 [ocdn e Jx-pa x][...]

3 [ablias 53 JEGIR-pa

4 |+ TN zJi-gal-wa-a8-Bi
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Andere Griitze
schiitte ich hin.

~ Dann weihe ich ein Schaf fir Uliliya$i,

vor dem Tisch ‘
schlachten sie es hinab.

Und das Schaf tragen sie weg
und zerschneiden und

sie [zerlegen] es. Fleisch

[...] Brust, Schulter,

[...} auf den Tisch

legen sie es nieder,

[...] kochen sie

2 dicke Brote,

[...] legen sie auf den Tisch.

Die Zeilen 13-21 sind kaum erhalten. Es ist nur ersichtlich, daB etwas
zerschnitten wird und Uliyas%i sowie die Mondgottheit und Sterne
vorkommen. Auch von den Zeilen 22-27 und 1’-4’ sind nur einzelne
Worte erhalten.



Viertes Kapitel

5  [GEME-KA m]a-ni-ia-ah

6  nu-wa-ra-a$-§i “*§U SUDUN-a¥ ki-§a-a-ri

T nu-wa-za DAM-ZU da-a-t

8  nuwaza DUMUMES-SUi-ia-ad-du

9 nu-wa-za DUMU.NITA.MES DUMU.SAL MES i-ia-ad-du

10’  nu-za zi-ik DINGIR-LUMDINGIR-LIM-tar te-ek-ku-u-nu-ut

11’ nu-wa-du-za na-ak-ki-ia-tar a-us-du

12 nu-wa-du-za DINGIR-LUM SA SAG.DU-SU

13’  i-ia-zi nu-du-za ma-al-ti-e§-na-la-an

14 i-ia-zi nu-u$-8i GIS.NA nam-ma-pt

15 °BBANSUR pi-ra-an kat-ta i§-pér-ra-an-zi

16'  I-NA NINDA.ERIN.MES-ia-a¥-§a-an ku-¢
TUG.BAR.DULs.MES

17 na-a¥-ma TOG.GU.E.A e-er

18’  ki-it-ta nu-u¥-5i a-pé-e-ia

19°  kat-ta-an i§-pér-ra-an-zi

KOL.IV

1 nu-za BE-EL S{SKUR e-e¥-zi

2 nu-zan-k4n ma-a-an DINGIR-LUM za-a¥-hi-ia

3 tu-e-ek-ki-i8-8i a-ug-zi kat-ti-iS-8[i]

4 pa-iz-zi na-a$-i kat-ti-8i Se-e¥-zi

5 Kku-it-ma-an-ma DINGIR-LUM I-NA UD.3. KAM-ma mu-g[a-

a-mi]

nu-za-kén za-a¥-hi-mu-u§ ku-i-e-e¥ u¥-ki-iz-z[i]
na-a¥ me-mi-i$-ki-iz-zi ma-a-an-§i DINGIR-LUM
IGLHIA-wa pa-ra-a te-ck-ku-us-nu-us-ki-iz-z{i]
nu-u3-¥i ma-a-an DINGIR-L UM kat-ti-i3-8i

10 Se-e¥-zi

11 nu-za G-iz-zi DINGIR-LUM i-e-zi

12 nam-ma-a$-§i ma-a-an "'®par-§i-ia-al-li

13 a-a$-¥u na-an-za-an "UChar-i-ia-al-li

14 ti-it-ta-nu-zi ma-a-an U-UL-ma

15  na-an-za Ypu-wa-§i ti-it-ta-nu-zi

O 0~
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5 die Dienerin ibergebe ihm, “

6’ und zu einem Joch soll er werden, V

7 1aB ihn seine Frau nehmen

8 und seine Kinder produzieren!

9’ Und 1aB ihn Sthne und Ttchter produzieren,
100  und du Gottheit, zeige deine Gottlichkeit!
11’ Und la8 ihn deine Wichtigkeit sehen,
12’  und zu seiner personlichen Gotthei
13°  macht er dich, ﬁ(ﬂw
14’  machen, und ein Bett breiten sie ihm nochmals
15’  vor dem Tisch aus.

16°  Und sie breiten das Gewand oder

177 den Mantel, was auf dem Soldatenbrot
18  gelegen hat,

19°  aus.

Kol.IV

1 Nun schlift der Ritualherr,

2 auf daB er die Gottheit im Traum

3 inihrem Korper sieht,

4 sie zu ihm geht und mit ihm schlsft.
5 Und wihrend ich die Gottheit 3 Tage bitte,
6 erzihlt er jeden Traum,

7 den er sieht, ob die Gottheit

8 ihre Augen sehen 148t

9 oder ob die Gottheit bei ihm

10  schlift.

11 Und er kommt und ,,behandelt“ die Gottheit.
12 Ferner, wenn ihr ein Pithos

13 angenehm ist, stellt er ihr

14 einen Pithos hin, wenn aber nicht,

15 stellt er ihr einen huwasi-Stein hin
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na-a-ma-an-za ALAM-ma i-ia-zi

[STSB ANSUR GIBIL-ma ku-i¥ mu-ke-e3-ni ar-ta

[na-a]t SA4 DINGIR-LIM-pét ki-Sa-1i

[ma-a-an-k}4n tu-ek-ki-i$-Si-ma

[U-UL a-u3-zi nu] DINGIR-LUM za-a$-hi-ia Kat-ti-8-8
[U-UL %e-¢¥-zi ...] i-i¥-%i-i§-i8-ki-mi-pst
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por’

16 ~ oder macht eine Statne. - v

17  Der neue Tisch aber, der fiir das Gebethmgestclltist,

18  soll der Gottheit gehtren.

19  Wenn er sie aber in jhrem Korper

20  nichtim Traum bei ihm sieht :

21 [nicht bei ihm schlift], werde ich dieses (Ritual) weitermachen.

Die Struktur des Rituals

Dieses Ritual unterscheidet sich in der Struktur vom vorigen und ist in
seiner Form fiir die , Beschwdrungsrituale” ungewohnlicher. Auch die
anfingliche Materialtafel ist in etwas anderer Form vorhanden als zu-
vor. Der SchluB mit einem Untertitel fehlt hier, doch 148t sich in IV,
19-21 ein AbschluB erkennen. Von der Grobstruktur ABCD sind nur
der Titel und die Ritualhandlungen erhalten. Eine Variation von B ist
jedoch erhalten in I, 6-13. Teilt man das Ritual sonst nach Handlungs-
abschnitten ein, erhilt man folgende Strukur, aus der auch hier wieder
keine eindentigen Symmetrien erkennbar smd, die jedoch hilft, das Ri-
tual durch das Gliedern besser zu verstehen.

A.L1-5 Tltel

B.1, 6-13 Matenahen

C.1, 14-IV,18 Ritual

L1418 Vorbereitung des Rituals. Ortswechsel
1,18-29 Erste Handlung in der Steppe

‘L3031 ~ Zweite Handlung (unlesbar)
1, 3211, 26 . Lange Rede derPaEkuwam
1,2-3  Opfer und RedeabschluB
,4-13° Ortswechsel und neues Opfer
I, 14'-19° VorberelmngdesAbendsnmSchlafgemach
I,20-30°  Rede du' PaSkuwatti B e :

o th O QO oW

ngsmthaglmchmvongeleumlschmenga,d;lemalinHand
lungseinheiten einzuteilen, da lange Redeabschnitte der Paskuwatti vorkommen,
die anscheinend gleichzeitig mit Handlungen, z. B. des Ritualmandanten, gesche-
hen.
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- o

1, 1-12 GroBes Opfer

m, 13-27 (unlesbar), unsicherer Abschnitt
.5-14 Rede der Pafkowatti

1L 14’-IV, 4 Abend im Schiafgemach

1V, 5-10 Rede der Pa¥kuwatti.

IV,11-18  Opfer

D. 1V, 19-21 SchluBbemerkung

ban—-wc—-.

Ein Ritualdurchgang

AL13

Am Anfang des Rituals stehen wie zuvor der Name und die Herkunft
der Pa¥kuwatti sowie der Ritualanla8, der hier sehr deutlich ist: Das
Ritual kann durchgefithrt werden, wenn ein Mann impotent ist oder er
Anzeichen von Sterilitit hat. Es fehlt der anschlieBende Satz, der sonst
die Materialtafel einleitet: “(wenn dies oder jenes der Fall ist,) dann
tue ich folgendermaBen*, was bei Mastigga der Zeile 1, 4’ entspricht,
jedoch kdnnen die Zeilen 4-5 so verstanden werden, wenn auch die
Form anders ist.

A L4-5

Die Zeilen 4-5 sind eine Uberschrift oder Zusammenfassung fir das
folgende Ritual, fiir das eine Dauer von drei Tagen geplant ist. Beim
Ritual wendet sich die Frau dabei an die Gottin Uliliya$si, sie wird ,,ri-
tuell behandelt“, wobei hier, um noch einmal daran zu erinnern, das
gleiche Wort benutzt wird, welches man auch mit opfern tibersetzt
($ipanti), und sie wird ,eindriicklich gebeten“ (mugami, Prs.sg.1.).
Man kann die Zeilen inhaltlich auch als eine Folge des Konditional-
satzes deuten: ,,Wenn bei einem Mann Zeugungskraft nicht vorhanden
ist und er einer Frau gegentiber kein Mann ist, dann fithre ich das Ri-
tual der Uliliya¥si drei Tage lang aus und bete dabei.” Das ist, wenn
man so will das Curare.

Uliliya%8i gehort zu den kleinasiatischen Itar-Sawuika-Gottinnen,
deren Name vom ulili ,,gritn, Pflanzenwuchs* und der luwischen En-
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dung abgeleitet ist.” Der Terminus mugami erinnert an die sogenann-
ten Evokationsrituale, in in denen der Terminus mukessar (Iterativ zu
mugawanzi) hiufig anftritt. Dies ist ein Ritualtyp, in welchem man
Gottheiten herbeiruft, oft indem man eine Stoffbahn auf dem Boden
auslegt und darauf z.B. Lebensmittel auslegt.” Die Funktion der
Stoffbahn fullt in vorliegendem Ritual die Gewiinder.

B.1, 6-13

Es folgt nun eine kleine Materialtafel. Jedoch sind nicht alle Materia-
lien, die im Rimal vorkommen, verzeichnet. AuBer Lebensmitteln®
und Wolle finden sich noch die Gewinder des Ritualherren aufgelis-

% Haas, 1994, 349, Hoffner, 1987, 281. Vgl HW 233. Bei der Namensbildung
verweisen beide auf Hawkins, 1986. Aufgrund des Anklanges an ,.griln®, nennt
sie Hoffner ,die Gbttin der offenen Steppe“, Hoffner, 1987, 271. Uber den Zu-
sammenhang der , griinen Gttin® mit der Impotenz bestehen geteilte Auffassun-
gen. Wihrend Hoffner tiberhaupt keinen Zusammenhang sieht, sicht Wegner dar-
memeLogxk,denndas;ungeGrﬂnverwelstaufdenFrﬂhhngunddmseZexthat
somit einen Zusammenhang mit der Fruchtbarkeit. Vgl. Wegner, 1981, 59-60.
Aufgrund des Charakters des gesamten Rituals teile ich Wegners Auffassung.
Manbeggnkejedoch,daBFruchtbaxkenbzw ndie Griine“ nicht die Essenz der
Gottin sein muB, sondern ein Aspekt in diesem Ritual sein kann.
¢! Evokationsrituale sind Rituale, in denen eine Gottheit gerufen und dringend
gebeten wird, sich einzufinden. Gerade die Kombination von mukessar, galaktar
und parfuena kommt dabei hitufig vor, darauf weist anch Hoffner hin, siche
Hoffner, 1987, 281. Zu Evokationsriten, siche v.a. Haas, 1974. Auch bei Hoffner
findet sich die von mir im Kapitel 3 anfgezeigte Technik, einen religionsge-
schichtlichen Vergleich als Erkiirung filr die ,Inkubationstechnik” zu benutzen:
,,The practice of spending the night in a sacred place in order to encourage a dei-
ty to reveal himself, to offer help or healing, or even to have sexual intercourse
with the worshiper is known from other ancient cultures.” Hoffner, 1987, 282.
Hingewiesen wird auf folgende Werke: Deubner, L.: De incubatione, Leipzig
1900 und Hamilton, M.: Incubation, or the Cure of Diseas in Pagan Temples and
Christian Churches von 1906. Auch auf die Artikel ,,Tempelschlaf™ in Encyclo-
pedia of Religion and Ethics, Dictionary of Classical Antiquities und Der kleine
Pauly wird anschlieBend hingewiesen, Hoffner, 1987, 281 FuBnote 75.

2 Bei kallaktar soll es sich um ein beruhigendes Gewﬁchs handeln, sxehe Hoff-
ner, 1987, 277.
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tet. Die Materialien sind sehr genau spezifiziert, bei der Wollart wird
das Schaf angegeben und fiir eine Brotsorte das Gewicht genannt. Es
ist anzunehmen, daB der Mantel auf das Soldatenbrot gelegt wird, wie
inll 17’undml7’ ‘ ~

C.L 14—IV, 18

a I, 14-18

Nach der Bereitung des Materials folgt nun die Vorbereitung des Ri-
wals, die Gestaltung des rituellen Raumes, indem man sich in die
Steppe begibt. Bine neue Person tritt auf, die Junge Frau. Ob die Junge
Frau eine Jungfrau ist, ist nicht sicher, jedoch ist das in diesem Zu-
sammenhang sicherlich ihre rituelle Funktion. Sie ist es, die die Mate-
' rialien, jedenfalls die wichtigsten, also die Gewiinder und das Solda-

tenbrot, an sich nimmt. Bs folgt die Vorbereitung des rituellen Ran- -

mes. Man geht ,,an einen anderen Ort*, wie es wortwdrtlich heiBt, man
geht nach drauBen in die Steppe. Der Ritvalherr tritt zum ersten Mal
auf, und es ist ausdriicklich vermerkt, daB er gebadet, also gereinigt,
ist und hinter den Ritualspezialisten hergeht. Wihrend in I, 14 nur im
Singular die Junge Fran erwihnt ist, ist das Verbin I, 15 im Plural. Es
ist moglich, daB, PaSkuwatti, die anfangs in der 1. Sg. sprach, hier mit
inkludiert ist und so in 3. Sg. auftaucht. Es ist auch moglich, da noch
mehrere Teilnehmer mit dabei sind. Der rituelle Raum 1st beremet, die
Handlungen konnen beginnen.

b 11829 c I 30-31

Pagkuwatti spncht wwder in 1. Sg. und benchtet von der ersten thu-
alhandlung, in der sie ein groBes Tor aus Schilf baut, unter dem der
Ritnalherr hindurchgehen soll. Das Schilf ist nicht auf der Materialta-
fel vermerkt, auch nicht die rote und wexBe Wolle, mit dem das Schilf
' zusammengcbundcn wird, es sei denn, sie stimmen ‘mit dem i inl, 10
genannten Wollbiischel tiberein. Ansonsten sind farbige Wollfiden
generell gewdhnliche Ingredienzen in hethitischen thualen, wie schon
bei dem vorigen deutlich wurde. Nachdem das Tor gebant wurde, ver-
sieht Pa§kuWatt1 den Ritualherren mit Spindel und Spinnrocken; auch
diese sind wie die darauffolgenden Materialien Pfeile und Bogen nicht

‘214

Drei hethitische Rituale

beim Material mit verzeichnet. Spindel und Spinnrocken sind deutlich
Geriitschaften, mit denen die Frauen arbeiten und die so an das weibli-
che Genus gekniipft sind. Pa¥kuwatti macht den Ritualherren vor dem
Durschreiten des Tores zur Fran, um ihn anschlieBend mithilfe der
Gegenstinde Pfeil und Bogen wieder zam Mann zu machen, denn
Pfeil und Bogen sind an die minnliche Arbeit gekniipft. Nach dem
Duzchschreiten des Tores wird der Akt von ihr kommentiert. Es wer-
den dabei sowohl der Sexus als auch das Genus angesprochen, aktiv
ist dabei sowohl Pakuwatti als auch der Ritualherr. Pa¥kuwatti hat in
ihren Worten Sexus und Genus angesprochen, wihrend der Ritualherr
das Genus gewechselt hat. Der Austausch von Spindel und Spinnro-
cken gegen Pfeil und Bogen kommt in mehreren hethitischen Kontex-
ten vor, am bekanntesten ist ein Ritual im Zusammenhang mit einem
Militireid.®® Fine weitere Handlung folgt kurz, von ihr ist Jedoch
nichts erhalten.

d I, 32-11, 26

Nach dem Durchschreiten des Tores und dem Austausch von Sexus
und Genus sowie einer weiteren (unklaren) Handlung folgt ein langes
Gebet der Pagkuwatti mit unterschiedlichen Aufforderungen. Das Ge-
bet wird erst in der II. Kolumne am [ Ende der Vorderseite abgeschlos—

sen und eine neue Handlung begmnt “auf der Riickseite der Tontafel M

 7ur Textedition der Milithreide siche Oemuger. 1976, zuletzt zu Spindel,
Spinnrocken und Wirtel siche Ofitsch, 2001. Die Folgen des Eidbruches werden
sehr deutlich gemacht: ,,Und man bringt ein Frauengewand, einen Spinnrocken
und eine Spindel her; und man zerbricht einen Pfeil. Und du sprichst zu ihnen
folgendermaBen: ,Was (ist) dieses? (Sind es) nicht Prachtgewiinder einer Frau?
Wir haben sie zum (Zwecke des) Eid(es). Und wer diese Eide verletzt und dem
Konig, der Konigin nnd den Konigssdhnen Schiechtes zufiigt, den sollen diese
Eide, (nimlich) einen Mann zu einer Frau machen (und) seine Heere [d.h. seine
Soldaten] sollen sie zu Franen machen und sie bekleiden nach Frauenart und ih-
nen ein Kopftuch aufsetzen! Bogen, Pfeile (und) Waffen sollen sie in ihren Hin-
den zerbrechen und ihnen Spinnrocken und Spindel in ihre Hinde legen!™ O-
fitsch, 2001; 479 (CTH 427). In einem Ritual fiir die [§tar von Ninive bittet man
diese in einem Abschnitt, in dem es um das Wohlergehen der kiniglichen Fami-
lie geht, auf diegleiche Weise, meFemdezuPrauenzumachea. smheOﬁtsch,
2001, 481, el
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Die lange Rede richtet sich an die Gottlichkeit, wobei anzunchmen ist,
daB es sich um Uliliya¥¥i handelt. Gleichzeitig wie PaSkuwatti sich an
die Gottheit richtet, kommentiert sie kurz ein Geschehen zwischen
dem Ritualherren und der reinen Jungen Frau ,,in der Kammer*. Es ist
nicht klar, ob die beiden sich in eine Kammer begeben haben oder ob
das nur in der Rede der PaSkuwatti angesprochen ist. Ein Ortswechsel
im Ritual wird erst spiiter explizit verzeichnet (I 4°). Eine Gleichzei-
tigkeit vom Geschehen in der Kammer und dem Gebet der PaSkuwatti
findet jedoch auch spiter im Ritual statt. Pa¥kuwatti geht nur kurz anf
den bisherigen Zustand des Ritualherren ein, in I, 35-39 und II, 14-17.
Er wird in seiner menschlichen Gebrechlichkeit beschrieben als ,ein
Kind der Sterblichkeit in Kot und Urin*, der die Gittin nicht gefunden
und nicht gekannt hat. Es wird nicht gesagt, da8 er sie zavor schon ge-
sucht hat, sondern erst hinterher, d.h. nach Eintritt seines Zustands von
Impotenz oder Unfruchtbarkeit. Die Hauptemphase wird in der Un-
fruchtbarkeit liegen, denn es wird Sfters die Produktion von Kindern
angesprochen. Die Gottheit wird nicht als verschwunden angespro-
chen, jedoch als eine, nach der der Ritualherr nun ,.auf Knien kom-
mend* sucht. Die Suche nach einer Gottheit kommt in der hethitischen
Religion sehr hiufig vor, sowohl in Riten, v.a. den Evokauonsnten,
als auch in Myﬂ:en, waobei der bckannteste dcr Tehpmusmythos ist®

 Des dfteren wird die Gﬁttersuchc, wie z.B. die nach dem Wemn‘gott Telipinu,
auch unter den Begriffen des gestorbenen und wieder anferstandenen Gottes sub-
sumiert (z.B. Haas, 1994, 444), was allerdings nicht ganz zutreffend ist. Besser
ist sicher die gelfufigste Formulierung des ,,verschwundenen Gottes“, Telipinu
wird zwar von Gott, Adler, Biene und Mensch gesucht, aber im Mythos nicht als
der verschwindene Gott angesprochen, sondem als der zornige. Vgl. Ali Naci
Asan, der den Mythos von Telipinu als den Mythos vom erztimten Goft behan-
delt, siche Asan, 1988, so z.B. auch Carstens, 1996. Im vorliegenden Ritual
taucht Uliliyas¥i jedoch auch nicht als erztimt auf. Das Nichtwissen, wo die
Gottheit sich gerade befindet, ,,wo auch immer du bist, ob im Gebirge, auf der
Wiese oder im Tal®, eine anch beim Telipinu-Mythos, der im Ubrigen auch Evo-
kationsrituale enthiilt, vorkommende Formuliernng, ist das gemeinsame und oft
wiederkehrende in diesen Texten. Die Diskussion zeigt die Schwierigkeiten auf,
Gottern aus Ritual- oder mythologischen Texten bleibende Eigenschaften zuzu-
schreiben. Rituale zu den verschwundenen Gottheiten gibt es zahlretchc, vgl. -
letzt Groddeck, 2002. o
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Hier wird die Gottheit nicht gesucht, sondern mehrmals zum ,,Kom-
men mit Wohlergehen* aufgefordert. Pa¥kuwatti verspricht der Gottin
wohl im Auftrag ihres Klienten, daB die sie dann weiterhin eine per-
stnliche Gottin des Ritualherren sein wird. Das ,,weiterhin“ kann beim
ersten Blick erstaunen, denn zuvor wurde erwihnt, da88 der Ritualherr
die Gottin nicht gefunden hatte. Zur persdnlichen Gottheit gemacht zu
werden, beinhaltet eine Pflege, jedenfalls in diesem Text. Es muss in
ein Haus fiir den Gott investiert werden, in Diener, Rinder und Schafe
und in die ehrwiirdige Verneigung sowie in Versprechungen det Gott-
heit gegenitber; es ist ein tigliches Engagement gefragt. Uliliyas¥i
wird anfgefordert, mit dem Mondgott, den Sternen und der Sonnen-
gottin der Erde zu kommen. Die Sterne haben hier kein Gottlichkeits-
determinativ. Dienerinnen und Diener, Gotter und Gottinnen, werden
auf gleicher Ebene wie die Sterne genannt, alle ,,sollen sie vor Uliliy-
a8%i herlaufen® auf jhrem Weg zum Ritualherren, was ein Ausdruck
fir Untergebenheit ist.% In II, 3 wird Uliliya$i als diejenige, die die
Frau des Ritualherren ist, angesprochen. Als solche soll sie sich um
ihn kiimmemn, sich ihm zuwenden und mit ihm sprechen. Auch die
Dienerinnen der Gbttin sollen ihm dienen. Aus dem Kontext wissen
wir, daB es die reine Junge Frau ist, die bei dem Ritnalherren in der
Kammer ist. Nach der dritten Aufforderung an die Gottheit zu kom-
men (I, 3) gehen die Versprechungen (I, 8-13), die Pafkuwatti im
Namen des Ritualherren macht, noch tiber die ersten hinaus, denn es
wird mitgeteilt, daB die Sthne und Tchter zu Gotterdienern werden.
Die Opfer bzw. Rituale, die verrichtet werden, sind noch konkreter
mit dicken Broten, Griitze und Libationen aufgelistet. AnschlieBend
wird noch einmal zusammenfassend das Ritual bzw. die Angelegen-
heit genannt, in welcher man der Gottheit gerade gegeniibergetreten
ist. Man erinnert sie schlieBlich an ihre Gottlichkeit und fordert sie anf
zu wirken. Den AbschluB bilden zum dritten Mal das Versprechen, U-
hhya§§1 zu dienen, diesmal explizit als einer persbnhchen Gottheit. Da
die letzten Zeilen, es wird sich um ca. vier handeln, nicht erhalten
sind, weif man nicht, ob das lange Gebet mit diesem Verspmchen o-

6 ygl. Hoffner, 1987, 278.
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der mit einer vierten Aufforderung an die Gottheit, sich einzufinden,
beendet wird.

e IL2-3 f L,4-13> g I,14-19

Die Zeilen 2’-3’ deuten den Abschlu8 einer Opferhandlung an, die di-
cken Brote werden zuriickgelegt auf die Soldatenbrote. Es ist anzu-
nehmen, daB diese Handlung das lange Gebet beschlieBt. Anschlie-
Bend wird ein Ortswechsel angekiindigt, die beim Ritual anwesenden
kehren alle ins Haus zuriick, wihrend der erste Tag sich bisher wohl
in der Steppe abspielte. Im Haus wird nun ein Opfer bereitet, welches
dem vorigen #hnlich zu sein scheint. Ein Tisch wird aufgestellt, Solda-
tenbrot darauf gelegt und darauf zerbrochene, dicke Brote gelegt,
withrend vor die Brote ein Krug gestellt wird. Paskuwatti gibt dem Ri-
tualherren von dem zerbrckelten Brot, das vorher auf den Gabentisch
gelegt werden muBte, zu essen, er legt es in seinen Mund und dazu
trinkt er dreimal. Dies wird so ausgedriickt, daB er die Gottheit Uliliy-
a$8i (im Akk.) trinkt.% Ich gehe hier davon aus, daB es ein Uliliyasgi-
GefiB gibt, das als die Gottheit selbst bezeichnet werden kann und aus
welchem der Ritualherr trinkt. Ritualisiertes Essen und Trinken ge-
meinsam mit Gottern in unterschiedlichen Varianten ist ein sehr hiu-
fig vorkommendes Element in vielen Ritualen, insbesondere in den
Festritualen. Dabei wird genau regissiert, wie oft und auf welche Wei-
se getrunken wird und ob man dazu iBt oder nicht.

Ein Zeitwechsel wird angekiindigt, es ist nun Abend geworden, und
ein Schlafgemach, ein neuer ritueller Raum, wird vorbereitet. Vor dem
bereits erwihnten Opfertisch wird ein Bett aufgestellt. Da nun von
dem Gewand oder dem Mantel des Ritualherren, welche auf dem Sol-
datenbrot liegen, die Rede ist, ist anzunehmen, daB die vorige Opfer-
handlung damit abgeschlossen wurde, daB der Mantel daritber gedeckt

% Die Deutung der Wendung ,die Gottheit trinken* ist viel diskutiert, vgl. v.a.,
Rosenkranz, 1973, Braarvig, 1995, Carling, 1996, Braarvig, 1997. Mir ist daran
gelegen, hier vor allem die Mehrdeutigkeit des GefiBies zu betonten, vgl. Peter,
1998. Es gibt zahlreiche TrinkgefdBe zu diesem AnlaB, sie kommen mit und ohne
Gotterdeterminativ vor und haben die verschiedensten Formen. Sehr beliebt sind
dabei Tierformen, siehe z.B. Popko, 1978, 87-97.
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wurde. Der Mantel spielt dann wihrend der nichtlichen Handlungen
eine groBe Rolle, er ist es, der immer wieder ausgebreitet wird. Ich
nehme an, daB sich auf ihm die Gottheit einfinden soll, wie in den E-
vokationsritualen Stoffbahnen ausgelegt werden, auf denen man ,die
Gottheit herziehen* soll, sie wird mit der Ausbreitung eingeladen.’’
Durch den Mantel, der erst auf den Gaben lag, wird die Opferhand-
lung mit dem ritualisierten Schlafgemach verbunden.

h II,20°-30°

Durch den Personenwechsel vom Ritualherren, von dem vorher die
Rede war in 3. sg zu 1. Sg. merkt man, daB das Licht nun wieder auf
Paskuwatti liegt. Der folgende Abschnitt nimmt auf das ganze Ritual
Bezug. Paskuwatti beschreibt, daB das Ritual drei Tage lang vollzogen
wird und morgens, mittags und abends durch Gebete und Opfer von
ihr begleitet wird. Die Opfer sind fiir jede Zeit unterschiedlich, in ihrer
Struktur aber gleich, d.h. es handelt sich immer um Brote und Griltze.
Man kann hier sehen, da8 der Text nicht in strikt chronologischer Rei-
henfolge erzahlt wird, immer wieder kommen Abschnitte, die sich auf
das ganze Ritual beziehen, wihrend man anschlieBend wieder zur Ri-
tualszene zuriickkehrt. Diese Einschiibe helfen, den Ritualablauf ins-
gesamt zu verstehen und verdeutlichen den Charakter von Gebrauchs-
literatur.

i m,1-12  j HI, 13-27

Ein Schafopfer wird nun ausfithrlich beschrieben, wihrend die Perso-
nen von 1. Sg. zu 3. Pl. wechseln. Es wird noch immer Abend sein
und das Opfer dem nichtlichen Geschehen vorausgehen. Es wird recht
genau beschrieben, wie das der Uliliyasii geweihte Schaf geschlach-
tet, zerteilt und gekocht wird. Die zerstdrten Zeilen 13-21 sowie die
nachfolgenden 5°-14’ lassen erkennen, da8 Ahnlichkeiten zum langen
Gebet vorhanden sind. So ist anzunehmen, daf wihrend des Opferns

67 Um ein Beispiel aus einem Evokationsritual herauszugreifen: ,,Seht, ihr méinn-
lichen ,Zederngdtter’, ich breitete euch Wege mit einem kure¥$ar-Tuch aus kugi-
%i-Stoff hin, auch breitete ich euch Brei (und) Feindl hin, nun sollt ihr darauf
schreiten. ... ,, Vgl. Haas, 1974, 20.
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Uliliya$%i auf ghnliche Weise noch einmal zum Kommen aufgefordert
wird.

k 0OI,5-14" 11I,14-1V,4

Der Wortteil zu einer wahrscheinlich in 1’4’ vorausgegangenen Op-
ferhandlung entspricht dem ersten Gebet II, 7-9, 18-25 inhaldich, je-
doch nicht Wort fiir Wort. Nach der Aufforderung an die Gottin, sie
solle dem Mandanten die Dienerin tiberfiihren und es ermdglichen,
daB dieser die Frau nehmen und Kinder produzieren moge, folgt hier
zuerst eine Aufforderung, die Gottlichkeit und deren Wichtigkeit zu
zeigen. Erst danach folgt der Kommentar, daB dann der Ritualherr Uli-
liya$8i zu seiner perstnlichen Gottheit und ihr Geliibde machen wird.
Im nichsten Handlungsteil erfihrt man, da erneut ein Bett vor dem
Tisch aufgerichtet und der Mantel ausgebreitet wird, wie in II, 18’-
19’. Dadurch ist unklar, ob es sich bereits um den nichsten Abend
handelt oder ob das Bett zum zweiten Mal, nun nach dem Schafopfer,
gerichtet wird. Das verdeutlicht die zeitlichen Unsicherheiten in die-
sem Ritual. Da es jedoch auf jeden Fall drei Tage lang auf die gleiche
Weise fortschreiten soll, ist es nicht entscheidend zu wissen, an wel-
chem Abend man sich befindet, aus dem Text geht nur einmal hervor,
daB der Rituatherr schlift.

1 Iv,14

Es wird nun zum ersten Mal vermerkt, daB der Ritualherr in eine neue
Phase iibergeht, er schlift. Bisher hat das ganze Ritual hierauf vorbe-
reitet. Nun erfiihrt man, daBl das Wichtige beim Schlafen ein bestimm-
ter Traum ist, der hervorgerufen werden soll. Solange dieser Traum
nicht erscheint, wird das Ritual fortgefiihrt. Uliliyas$i soll dem Ritual-
herren korperlich im Traum erscheinen, indem sie mit ihm schlift.
Dieser Traum soll sicherlich dadurch erleichtert werden, daB eine
Dienerin bzw. die Junge Frau mit anwesend ist. In welchem Verhiit-
nis diese jedoch zu Uliliyas¥i steht, wird nie direkt ausgedriickt. Deut-
lich ist nur, daB es der Traum ist, in dem Uliliya$%i erscheinen soll.
Die Wichtigkeit der Triume wird auch aus den n#chsten Zeilen deut-
lich.
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m IV,5-10

Nun spricht Pagkuwatti wieder in einer zusammenfassenden Art itber
den Ritualverlauf von drei Tagen. Diesmal konzentriert sie sich auf
die Triume, die wihrend dieser Tage auftauchen. Wiahrend der Ritu-
alherr triumt, betet Paskuwatti, bemtiht sich also um sein Anliegen.
Wir erfahren, daB der Ritualherr jeden Traum wihrend des gesamten
Rituals erzihlt. In den Triumen kommt es darauf an, da8 die Gottheit
sich zeigt, hier mit einem neuen Moment; sie soll die Augen sehen
lassen, d.h. sie soll sich zeigen, indem sie den Ritualherren anblickt,
auf ihn achtet — oder bei ihm schlift. Die Gottheit kann also in vieler-
lei Gestalt erscheinen und es scheint unsicher, wie sie es tut; es kommt
aber darauf an, wie aus IV, 19-20 ersichtlich wird, daB sie korperlich
und beischlafend erscheint.

n. IV,11-18

Die Zeilen IV, 11-18 bereiten das Ende des Ritualtextes vor. Es wird
hier deutlich, daB im AnschluB an das Ritual, d.h. ,.die Behandlung
der Gottheit®, dieser Gaben geweiht werden, die bleiben. Die Gaben
sind nicht von vornherein fest bestimmt, abgesehen vom im Ritual
vorkommenden Opfertisch, der der Gottheit bleiben wird. Demgemif
muB es einen Raum geben im Anschlu8 an das Haus oder im Haus, in
welchem diese Gaben aufbewahrt werden. Oder die Gottin hat ihr ,.ei-
genes Haus, in das der Tisch dann gestellt wird. Das Ritual hat hier-
mit einen materiellen Fortbestand. Einen Pithos, einen puwas#Stein
oder eine Statue werden anldBlich des Rituals der Gottin geweiht, je
nachdem, was ihr angenehm erscheint. Es ist hier nicht ersichtlich,
wie man das wissen soll, das scheint kein Problem zu sein. Entweder
entscheidet der Ritualherr selber, was zunichst anzunehmen ist, oder
es gibt die Moglichkeit, das durch Orakel herauszufinden, was hier je-
doch nicht vermerkt wird.

D IVv,19-21

Diese Zeilen kann man als eine SchluBbemerkung und Zusammenfas-
sung zum ganzen Ritual auffassen, in dem das Ziel deutlich wird: Die
Gottheit soll dem Ritualherren im Traum mit ihm schlafend erschei-
nen. Das Ritual mu8 solange durchgefiihrt werden, bis dieser richtige
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Traum erscheint, sonst kann es wohl nicht als beendet und der Mann
demnach nicht als kuriert gelten.

Ergebnisse

In seiner Art unterscheidet sich Padkuwattis Ritnal vom vorigen. Es
scheint etwas ruhiger vonstatten zu gehen, es werden nicht so viele
Symbolhandlungen aneinander gereiht. Die Reden der Paskuwatti sind
lang, ihre eindringlichen Bitten nehmen einen grofien Platz im Ritual
ein, begleitet von zahlreichen Opfern. Auch die Gottheit kommt in ei-
ner anderen Form vor, da sie in den Traum integriert wird.

ZusammengefaBit wird das Ritual als eine Behandlung der Gottin
Uliliya$%i. Nachdem man sich mit allen Ritualien in die Steppe bege-
ben hat, wird der RitualanlaB inszeniert und eigentlich gleich in dieser
ersten Handlung behoben: Der Ritualherr erhilt mit Pfeil und Bogen
seine Minnlichkeit wieder.®® Dies ist jedoch nur der Anfang. Es wer-
den zu dieser Verwandlung zunichst keine Gotter bemtiht, erst im
Anschlu8 daran wird Uliliya3%i davon berichtet.

Die Rolle der Paskuwatti besteht nicht nur in der Teilnahme an
symbolischen Handlungen, sondern auch in einer Art Fiirbitte. Sie ist
die Aktivste im Ritual. Wihrend der Ritualherr schlift, ,arbeitet” sie
indem sie bittet und opfert. Durch das Traumerziihlen und wohl auch
Traumdeuten am Morgen danach werden die beiden Handlungen zu-
sammengeknipft.

Die Opfer werden in einer sehr bestimmten Weise aufeinanderge-
legt und wieder umverteilt und neu benutzt und durch den dariiber lie-
genden Mantel wird eine Beziehung zur Sitnation im Schlafgemach
geschaffen. ‘ ,

Als Gottin direkt angesprochen wird nur Uliliya$¥i; Mond-, Stern-
und Sonnengdttin der Erde kommen nur als ihre Begleitpersonen indi-

© Von Hass interpretiert als , Durchschreitungszauber®, der einen unreinen Zu-
stand behebt: ,,Das Tor ist Grenzscheide zwischen dem angestrebten (reinen) und
dem vorhanden (unreinen) Zustand.* Haas, 1994, 899,
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rekt vor, soweit es ersichtlich ist.® Pa¥kuwatti appelliert des dfteren
an die Gottlichkeit der Uliliya%%i und daB sie guten Gemiites erschei-
nen soll. Thr wird auch beschrieben, was in Bezug auf das Ritual da-
mit gemeint ist, sie soll sich dem Ritualherren zuwenden, wie eine
Frau sich dem Mann zuwenden kann, wobei auch die korperliche Zu-
wendung angesprochen wird, auf die es letztlich hinauslaufen soll. Thr
werden Weihungen und ein Kult versprochen, jedoch wird sie nicht
durch die Versprechungen gelockt, sondern es wird einfach konsta-
tiert. Sie soll sich wirksam zeigen und der Ritualherr kitmmert sich um
sie. In die Gaben wird sicher auch investiert, wenn das Ritual nicht er-
folgreich ist. Uber den Willen der Gottheit ist nicht verfiigbar, das
wird im AbschluB deutlich, denn ob der notwendige Traum erscheint
oder nicht, bestimmt Uber die Fortsetzung des Rituales. Aus diesem
Grunde ist es nicht mdglich, dem Ritual den ,,do ut des*“-Zweck zu un-
terstellen, ein symmetrischer Austausch der Gaben findet nicht statt,
da die Unsicherheit konstitutiv ist fiir den Gesamtverlauf des Rituals
ist.

Das Ritual 148t anfinglich vielleicht die Gedanken in Richtung ei-
ner ,Heilige Hochzeit“ wandern. Die Rolle der reinen Jungen Frau,
die die einzige ist, der man die Rolle der Géttin zuschreiben konnte,
ist jedoch nicht direkt parallelisiert mit der der Gbttin,. Die Rolle, die
sie im Ritual spielt, ist auch nicht eindeutig zu erkennen. Sicher aber
ist, daB es auf den Traum ankommt, nicht auf die Junge Frau.

Es ist nicht schwer, sich vorzustellen, da8 die Provokation sexueller
Triume einen positiven Effekt auf Impotenz austibt. Auch dies wire
jedoch eine Verkiirzung des Rituals. Die ritualisierte Handlung bringt
eine neue Dimension in die Gottesbeziehung ein. Mit Beihilfe eines ri-
tuellen Spezialisten wird eine spezielle Intimitit zur Gottheit geschaf-
fen. Eine Erinnerung daran besteht auch noch, wenn das Ritual vorbei
ist, denn die errichtete Gottergabe in Form von Opfertisch und Gaben
bleiben in Sichtweite. Es geht nicht darum, durch Opfern und die
Technik des heiligen Beischlafs einen Abla8 zu zahlen und sich so
von der ,Krankheit“ zu befreien. Das Ritual ist ein Abmithen, das

% Der Text ist zu zerstrt, in dem Mond- und Sterngottheit spiiter nochmal vor-
kommen, so daB man bei der Bewertung etwas vorsichtig sein muB.
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mehrere Tage dauert und in das Zeit und Materialien investiert wer-
den; tiber die Triume gibt es jedoch keine Verfiigungsgewalt. Es be-
steht allerdings, um mit Wittgenstein zu reden, sicherlich ein Wunsch
auf Kurierung.”

Das Ritual ,,Wenn man ein Haus von Blut, Unreinheit,
Abschneidung und Eid reinigt*

Folgendes Ritual stammt aus den Grabungen in Bogazkdy von 1957.
Die Tafeln wurden zusammen mit Duplikaten im Gebiude K in der
Konigsburg Btyiikkale in Hattu¥a gefunden.” Aus vier Tafeln konnte
Otten das Ritual fast vollstindig zusammenstellen. Die Texte stam-
men aus dem spiten 14. oder 13. Jh. und sind von insgesamt sechs
Textzeugen erhalten.” AuBer vorliegendem Ritual gibt es noch weite-
re ,Haus- oder Stadtreinigungsrituale®, die seit dem Mittleren Reich
tradiert wurden.”

™In seinen Kommentaren zu Frazer betont Wittgenstein den Wunschcharakter
der Riten, zB. eines Regenrituals, die ja nur kurz vor der erwarteten Regensaison
stattfinden, vgl. Wittgenstein, 1993 (1979), 1-4.

" Otten, 1961, 114. Zugehorig zu CTH 446 (Rituel aux divinités infernales: pu-
rification d’une maison”). Otten hat das Ritual nicht datiert, es jedoch aufgrund
der vorkommenden Gotternamen dem hurritisch beeinfluBten Kreis zugewiesen,
siche Otten, 1961, 115. Es wird eine #hnliche Bewahrungsgeschichte haben wie
das Ritual der MaStigga.

7 Einige Textzeugen sind stark fragmentarisch. Siehe Wilhelm, 1999, 206-207.
73 7 B. CTH 400. Vgl. dazu auch Haas, 1994, 283-293.
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Text und Ubersetzung™

Kol.I
[ma-]a-an E-ir e-es-pa-na-as pa-ap-ra-anf-na-as}

2 ku-tr-ku-ri-ma-a$ li-in-ki-ya-a$ pdr-ku-nu-wal- an-zi)
nu ut-tar-Se-et  ki-is-$a-an [ 1]

4  ka-u-v-a-ri-wa-ar “UAZU £ -ir pa-a-3i [ na-as-kdn an-ds)
pa-iz-zi WPUAL "RUPUMAR YRUPY gyl fu-bi par-zi

6  te-kén ""YUAL pdd-da-i pét-te-es-Sar """P'MAR-jt[...
A-NA 1V pal-pal-du-vm-ma-ri-ya QA-TAM-MA pdd-da-i pa-
a [$-3a-af ta-pu-us-za) ,

8 QA-TAM-MA-pdt pad-da-i pét-te-es-sar-ma """°° gul-lu-bi-{ -
10 ki-iS-$a-an me-ma-i tik-na-a-a$"UTU-1 ki-i o] t-tar

10  da-as-ki-u-wa-ni ki-iE - ir ku-wa-at tup-a-it-{a
Sa-ra-a ne-pi-$i ku-wa-at $a-ku-es-ki-iz[-zi |

12 na-a#-su DUMU.LU.ULUY /i-in-kat-ta na-as-ma e-es-par i[-
ya-ai]
nu-u-$a-an"® Se-ek-nu-us-3a-an ki-e-da-as pdr-na-as|[$a-ra-
a p(1-jp-pa-a-as)]

14  npa-as-ma-kdn an-da kur-ku-ri-ya-at ku-i$-ki na-as-ma [(jur-
za-ad-ta))
ku-is-ki na-as-ma-kdn e-c$-pa-as-kdn-za li-in-kdn-za an{(-da
d-if)]

16

[(2))a-ad-ma-za a-ni-i-e-et ku-i3-ki na(- as)-$a-an an-da [ pa-
il

na-as-ma-kdn B-ri-pdt an-da e-es-par i-ya-an ki-nu-na [(ka-a-
as pér-na-as))

7 In der Kursivierung folge ich Ottens Vorlage. Ich lege Ottens Publikation auch

fr die Ubersetzung zugrunde. Die eckigen Klammern sind in der Ubersetzung

aus Griinden der Ubersichtlichkeit weggelassen, es sei denn, es sollen fehlende

Zeichen gekennzeichnet werden. Teile des Rituals finden sich auch bei Haas,
1994, 282-293 tibersetzt.
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Wenn sie ein Haus von Blut, Unreinheit,
Abschneidung und Eid reinigen,
dann ist seine Angelegenheit folgendenermaBen:

- In der Frithe 8ffnet der AZU-Mann das Haus und

tritt ein. Hacke, Spaten und eine Sichel’ hlter,
Erde griibt er mit der Hacke, die Grube mit dem Spaten.
An den 4 Hausecken gribt er ebenso, neben dem Herd

griibt er ebenso, und die Grube mit der Sichel’ [

Nun spricht er folgendermaBen: ,,Sonnengéttin der Erde! Diese
Angelegenheit

werden wir nehmen. Warum keucht dieses Haus?

Warum blickt es zum Himmel hinauf?

Entweder hat ein Menschenkind einen Eid geschworen oder
Blut verursacht

und dann seinen Mantel tiber dieses Haus gewotfen,

oder jemand hat dort Abschneidung verursacht, oder jemand
hat geflucht,
oder jemand ist mit Blut und Fid hineingetreten,

oder jemand hat solches getan und ist hineingegangen,

oder im Haus ist Blut verursacht worden. So soll nun dieses
Haus
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i-da-a-Iu pa-ap-ra-tar NI-ISDINGIR™™ e-es-par pu-ur-ta-in
[(kur-ku-r) a-in]
e-es-ha-al)-ru wa-as-ta-in ar-pa tar-na-u ta-ga-a-aln-zi-pa-
a()]
bu-im-pa-as'E.SA-na-an-za GUNNI-an-za IV jal-pal-du-um-
ma[-n-a(i)]
Epi-i-la-as KAH“‘- e ar-ha tar—ua-an [-du]

na-as-kdn pa-ra-a bz-z-lz pa-iz-zi no tu—z—lz p[( u-y-ru-ut da-a-
)
nn QA-TAM-MA me-ma-i hi-lam-ni pu-u-ru-ut da-a-i nu
QA[( TAM-MA me-ma-i)]
na-as-kdn pa-ra-a pa-iz-zi KA-a$ pi-ra-anGl-an URUDU 5 _f(e-
e3-$i-if)]
ar-ha kar-as-zi nu ki-is-$a-an me-ma-i ku-v-un-wa [(Gl-an
GIM-an)]
kar-$u-un na-a$ U-UL an-da ta-me-ek-ta-ri ka[(-a-as-$a pdr-
na-as)]
[i-d) a-a-lu e-ed-har QA-TAM-MA kar-as-du na-at EGIR-pa
le[(-e d-iz-zi))

-1} EGIR-an " pa-ni-is-$8-an GE[(STIN Ja-a-pu-u-wa-
an-zi)]
[0 me-ma-i Su-up-ha-z)a-kdn ma-al-pa-an wa-a-tar kat-f(a
a-ar-as-zi))
[na-at nam-ma EGIR-pa GISPIS]AN-II’ U-UL pa-iz-zi K(i-e-
el-la)]
[(pér-na-as GUL-1u) pa-ap-m-ta]rMI.fDINGIRw [(e-es-
ban)]
[(i8-ba-ap-n)u wa-as-{( a-is pur-ta))- a-us’ kur-ku-ri-im-ma-a$
(pa-ria-a la-pu-u-wa-ru na-a[(t nam-m))a EGIR-pa le-¢
i-iz -zi
na-as-ta P® ha-ni-es-$a-an Su-up-ha-az GAM pi-es-$i-ya-zi
pa-an ar-ja du-wa-ar-ni-iz-zi pu-ru-ut-ma ku-it
da-as-ki-it nu ku-wa-pKIN-az ju-ma-an ki-it-ta-at
a-pu-u-un-na a-pi-ya pi-e-da-a[(-1)]
na-a$ wa-ap-pu-wa-a8 pa-iz-zi nu I-an da-a-i KAS GESTIN
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bose Unreinheit, Eid, Blut, Fluch, Abschneidung
Trinen und Verfehlen fortlassen! Estrich

und HolzfuBboden’, das Hausinnere, der Herd und die 4 Haus-
ecken

und das Hoftor sollen sie fortlassen!
UnddanngehtermdenHofundeofmmmIerLehm

und spricht ebenso. Im Torgebaude nimmt er Lehm und spricht

. ebenso.

Dann geht er hinaus, vor dem Tor hackt er mit einem Beil
Schilfrohr ab. Und er spricht folgendermaBen: ,,So wie ich die-
ses Schilfrohr

abgehackt habe und es sich nicht wieder zusammenfiigt, so soll
dieses Haus

boses Blut ebenso abhacken, und dann soll es nicht zurlickkeh-
ren!*

] Sie gieBen hinter der Dachrinne ein pani$$s-GefiB mit Wein
aus,

und er spricht (folgendermaBen): ,,So wie vom Dach das Was-
Se!' .

und dann hinterher nicht (wieder) durch die Dachrinne zurlick-
kehrt, so soll auch dieses Haus bése Verunreinigung, Eid, Blut

Trinen, Verfehlung, Fluch und Abschneidung

ausgegossen werden und nicht wieder

zuriickkehren!*

Nun wirft man das janissa-Gefi8 vom Dach

und zerbricht es. Und den Lehm, den er

genommen hat, bringt er an jenen Ort dorthin, wo die ganze
Ritualzuriistung ist.

Dann geht er zu den FluBufern und nimmt O, Bler, Wein
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40 wa-al-pi mar-nu-wa-an ku-it-ta pa-ra-a GAL.GIR4
NINDA LE.DE.A me-ma-al "O“BA BA.ZA da-a-iSILA-ya
har-zi

42  pu-us-3a-an pa’t—te-c&’-nj GAM-an-ta au-u—uk-zi nu kisan me-
ma-i ‘
ka-a-3a DUMU. LO.ULUY #-wa-nu-un GIM-a[(n
DINGIR.MAH- -af i-tar))

44  wa-ap-pu-i  da-aski-iz-zi U DUMU. LfI ULUI‘U [( wa-ap-pu-
us)]
ka-ru-i-li-ya-a3 DINGIRY®- a5 kal-li-es-Su-wa-an(-zi)] d-wa-
nu-un

46  nu tdk-na-a¥°UTU-ufKA GAL-a$ ja-a-$u na-a3-ta [(K)) a-ro-
d-i-li-ya-ad
DINGIRM®. 8 t4k-na-as-3a "UTU-un ték-na-az $a-ra-a

48 tar-na-a- a
D A-du-un-tar-ri-in ""HAL ®Zu-ul-ki-in **ENSI

50  PIr-pi-ti-ga-an tik-na-a$EN-an PNa-ra-a-an
DNa-(am)-$a-ra-a-an" Mi-in-ki-in ® A-mu-un-ki-in

52 D A-a-bi na-as-kdn $a-ra-a tar-niDUMU. LO.ULUY

" U-UL in-na-ra-a d-wa-nu-un U-UL -ma

54  Su-ul-la-an-ni U-wa-nu-un E-ri-kdn an-da
e-ed-par i8-ha-ah-ru NI-ES DINGIR™™ Su-ul-la-tar

56 wa-as-1a-u$ ki-Sa-at nu-za Se-er ne-pi-isf s‘a-a-zt
GAM-an-ma-za te-kdn $a-a-it

58  Su-me-eda ka-m-zr-z-b-ya-amme“B‘ a8 PU-a8 WAZU
tdk-na-za v-i-ya-at nu-us-ma-a$ ki-1 ut-tar te-ct

Kol.II ' '
Ix [ QUL-lu pa-ap—ra»tar[
2 (3u-ul-Ia-tar) W\ a-a3-ta-a-i¥ NI-ES DINGIR ™[

ka--(i-li)lya-a$ DINGIRM. a3 'HAL kal-l [ies
4 ]x EGIR-an pa-it-ten nu-kdn i-it-ten |

JYUL-lu pa-ap-ra-tare-es-par

6  (Su-ul-l)a-tar hur-ta-a-in S-pa-ah-ru

[ kur-ku-ri-im-ma-aln pdr-ku-nu-uvt-ten
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wal ji-Getrink und marnuwa-Getrink, jedes fiir sich in einem
Tonbecher,

ein Fettbrot, Griitze und Brei. Ein Lamm halt er,

und dann schlachtet er es in die Grube und spricht folgender-
maBen:

»Siehe, ich Menschenkmd bin gekommen. So wie die GroBe

Gottin den Weg

zum FluBufer, so bin ich, Menschenkmd, zu den FluBufem ge-

kommen, num die Fritheren Gotter zu rufen.

Nun moge die Sonnengdttin der Erde das Tor 6ffnen, und die
Fritheren

Gbtter, die Herren der Exde, mige sie

herauflassen!

Aduntarri, den I;IAL—Mann, Zulki, die ENSI-Frau,

Irpitiga, des Schicksals, Nara

und Namgara, Minki, Amunku

und die Gottliche Grube: diese 1aB sie nach oben los! Ich Men-
schenkind, bin nicht in Gewalt gekommen, und nicht

im Zorn bin ich gekommen. Dort im Haus ist

Blut, Tréinen, Eid, Streit und \

Verfehlung. Und nun ist oben der Hlmmel erziirnt

und unten ist die Erde erztimt.

Euch, ihr Fritheren Gotter hat der Wettergott, der AZU-Mann,
aus der Erde geschickt und euch diese Angelegenheit vorgelegt:

,In diesem Haus ist bbse Unreinheit

Blut, Streit, Verfehlung, Eid.

So hat der Wettergott euch, die Frith]eren thter, als HAL-
Minner gerufen.

Nun kitmmert euch und geht [

dieses Haus bose Unreinheit, Blut

Verfehlung, Streit, Fluch, Trinen

und Abschneidung, reinigt!
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GIRMB-30 SUMS-SU is-pi-ya-at-ten na-at-kdn GAM-
an-1a ‘
[(GEs-i ték-ni-i) p)i-e-da-at-ten nu wa-ap-pu-wa-a$IM-an da-
a-i

4t-te-e$-si-m)la NINDA.1E.DE.A me-ma-al

ABAZA da-a{-i KAS GESTIN

[ wa-al-pi m)ar-nu-wa-an $i-ip-pa-an-ti $a-ku-ni-ya-an
[$a-ra-a] da-a-i na-an-$a-an an-da is-ja-a-i '

00 4 y-ri-es-Sar da-ga-a-an hu-u-it-ti-ya-zi

-}$a-an T00 gy ri-ed-ni i- j-ya-an-na-i na-as-kén an-da pa-iz-zi

[nu] Wa-ap-pu-wa-am -anl- thAL-ztbur-m-ya-zz |
[£u-)u$ DINGIRM® DU-2i°A-du-un-tar-ri-in " AZU
D 7y-ul-ki-in $A S*“ENSI P Ir-pf-ti-ga-an

‘D Ng-ra-a-an °Na-am-3$a-ra-an° Mi-in-ki-in

DA-mu-un-la—m PA.q-pt-in GIRM™ ag DU-zi

u-us’KI-an i¥-pa-a-ri nu-us-3a-an ku-u-u DINGIRM® 2-352-8
IV DUSHAB.HAB GESTIN NINDA KUR4.RA me-ma-al
UTOLp A BAZA T kdn-kén-ti da-a-i
na-a$ U-i-te-ni pa-iz-zi nu ki-i¥-Sa-an me-ma-i
ku-e-da-ni-wa ud-da-ni-i 6-wa-nu-un no-mu TOL-an-za
pu-nu-us-du i-i-te-na-an-za kat-ti-e3-3i-ma-mu
DPGASAN-i¥ d-li-li-ya-az d-it
1§-dam—ma—m-e§-$?—ya-an a-§u—.§e~e§ Su-ra-a¥-Su-ra-as L[NA
GJUB’

a-3i-i8-kdn-zi na-ak-ki-i °® &-ik-nu-un-ma U-UL | 1x-na-i

ki-e$-$ar-taDUG dan-na-ra-an-ta-an par-zi[ |
I-NA SAG.DU-$§U-ma $u-um-ma-an-za-a-a$ pu-ru-si-ya [(-)
1x-ta-at '
TOL- 2§ me-mi-e3-ta SUG-a$-§a me-mi-es-ta pi-ti-irf -
A-33DINGIR*. ni mc-mz—eS’ ta A-m—wa ku-e-da-ni U-wa-
nuf-un]
[nu-wa-mu a-pa-a-at Wa-a-tar pi-es-ten pér- ku—nu—um-ma-
as-wla
[Ku-i¥ d-i-te-na-an-za e-es-har NI- ES‘ DINGIR™ pér-ku-nu -
zi
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das Bose an FiiBen und Hiinden bindet, und nach unten
in die dunkle Erde nehmt es!“ Nun nimmt er Ton vom FluBu-
fer.

In das Loch legt er Fettbrot, Griitze und Brei. Bier, Wein,
wal ji- Getriink und marnuwa-Getrink libiert er. Heraufge-
sprudeltes
nimmt er nun, dann bindet er es daran.
Dann zieht er auf dem Boden eine Stoffbahn,
geht auf der Stoffbahn entlang und tritt ein.
Dann besprengt er den Ton vom FluBufer mit O1 und Honig,
diese Gotter macht er: Aduntarri, den AZU-Mann,
Zulki, die ENSI-Frau, Irpitiga,
Nara, NamS$ara, Minki,
Amunki und die Gbttliche Grube. Und er macht sie als Schwer-
ter,
breitet sie auf dem Boden aus und setzt jene Gotter hin.
4 Kannen Wein, Brotlaibe, Griitze, Brei und einen Gemiisetopf
nimmt er,
und er geht zam Wasser und spricht folgendemmﬁen
,Diese Angelegenheit, wegen der ich gekommen bin, nach der
sollst mich der Brunnen, das Wasser
fragen. Mit mir aber
ist die I¥tar des Feldes gekommen.
An ihr Ohr legen sie Vogel-Schmuckstiicke links an,
einen schweren Mantel triigt’ sie nicht,
in der Hand hilt sie ein leeres GefiB,
und auf ihrem Kopf aber ist ein Strick [] befestigt.

Sie sprach zu den Brunnen, sie sprach zu den Wasserrinnen [
sie sprach Gottheit des Wassers: Dieses Wasser, weswegen ich
gekommen bin,

jenes gebt mir! Jenes Reinigungswasser,

welches Blut und Eid reinigt,
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[ku-1]$2 pi-Iam-mar pér-ku-nu-zi ku-i$ pa-an-gla-u-wa-as
EME-an]
[Bur-da-a-)in wa-as-ail kur-ku-ra-in par-ku-nu-zi |

EG]IR-pa "GASAN-1i te-ez-zi ha-a-ni wa-a-tar|

-fi-ma KASKAL-37 if-e-ek-ti ku-it |

wa-]a-tar pa-a-ni na-at-za dal-a
D Ku-mar-pt-ya-as-ta G[(AM-an ar-p))a “®50.A-za tex[
tdk-na-Sa-at-kdn"UTU-4  -na te-da-nu-us
a-ar-as-zi ku-it-ma-an | a-pa-a-) at wa-atar
pree-da-at-tiSURDU.A [M™.m]a EGIR-an-da
da-ma-a-i wa-a-tar a-ru-na-az d-da-a-i
ZAG-za A-tar har-zi GUB-la-za-ma ud-da-a-ar par-zi
D ISTAR-i$ li-li-wa-an-za na-as-ta URU Ni-nu-az
SUR.DU.A M GI-an-da pa-a-it ZAG-na-az wa-a-tar ME-
as
GUB-/2-az-ma ud-da—a-ar ME-a$ ZAG-na-za wa-a-tar
pa-ap-par-as-ki-iz-zi GUB-/a-za-ma ud-da-a-ar me-mi-e$-ki-
iz-zi
E-ri-kdn an-da a-as-Su pa-id-du na-as-ta JUL-lu
Sa-ku-wa-a$ $a-afj-du na-at-kdn pa-ra-a pi-e$-$i-ya-ad-du
pér-ku-nu-ud-du Su-up-pi-i$ A-an-za YUL-lu-un EME-an
pa-ap-ra-tar e-es-par wa-as-tdl jur-ta-in iz-za-an GIM-an IM-
an-za
pht-te-nu-uz-zi na-at-kdn a-ru-ni pdr-ra-an-ta
pi-e-da-i ki-e-el-la pdr-na-as e-e3-par pa-ap-ra-tar
QA-TAM-MA pét-te-nu-ud-du na-at-kdn a-ru-ni
pér-ra-an-da pi-e-da-a-u
na-as-$a-an [( an-d)]a HUR.SAG-as Su-up-pa-ya-as pa-id-du
na-as-kdn pal-[(lu-u-wa-a$ a))l-dan-na-as pa-id-du
I NINDA KURRA pir-3i-y{(2 “*GESTIN BA)L-A/ wa-a-tar
VII-SU pa-a-ni
nu-kén ar-pa la-a-pu-wi(a-i) -{IKASKAL-$7)]
ku-it ja-a-ni nu a-pa-a[(-at d)a-a-i nam-mal
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welches das Torgebiude reinigt, das allgemeine Gerede,
Fluch, Verfehlung und Abschneidung reinigt.* [

Der Brunnen antwortet der I3tar: ,,Schopfe Wasser [

{ ]wasdu beim [ ] Mal forderst,

[ ] das Wasser schopf, und nimm es!

Kumarpi, (heimlich)7 vom Thronsitz [

Der Sonnengottin der Erde wird [ ] das Haar

flieBen. Und wihrend du jenes Wasser

forttriigst, wird der Falke hinterher

anderes Wasser aus dem Meer herholen.

In der Rechten hilt er das Wasser, in der Linken aber hilt er
die Worte.

Und dann, I8tar, eilig von Ninive

ging sie vor dem Falken. In die Rechte nahm sie Wasser,
in die Linke aber nahm sie die Worte. Rechts sprengte sie Was-
ser,

links aber spricht sie die Worte:

,In das Haus soll das Gute eintreten! Das Bose

soll es mit den Augen suchen und es hinauswerfen!
Reinigen soll das reine™ Wasser die bése Zunge,
Unreinheit, Blut, Verfehlung und Fluch. Und wie der Wind
Spreu’

verjagt tiber das Meer hinweg,

soll er auch dieses Hauses Blut und Unreinheit

ebenso verjagenund liber das Meer

hinweg tragen!

Und es soll in die reinen Berge gehen,

und es soll zu den tiefen Brunnen gehen!*

Einen Brotlaib bricht er, libiert Wein und schopft Wasser 7
Mal,

und das gieBt er aus. Das Wasser,

welches er beim achten’ Mal schopft, nimmt er dann. Und

75 Otten Wibersetzt ,das heilige Wasser, siehe Otten, 1961, 125.
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62 1 -SUVII pa-as-§i-la-a$ TOL-az da-a-i f{ (a-a)}$ Ix x x [
an-da pi-e$-8i-ya-az-zi A-NA "'’ GAL-ma-kdn
11 -SUVI kap-pt-in an-da pi-es-$i-ya-az-zi
nu S{G SAs da-a-i na-an-§a-an A-NA an-da pa-ma-an-ki
na-as-ta wa-a-tar B-ri an-da v-da-a-i nu U-NU-DU
da-pi-an ku-wa-pf ki-it-ta a-pdd-da a-pi-i

68  pf-e-da-i na-ar-$a-an G’Spu--a-r.i- -ya-as da-a-1
nuKIN-an da-pf-an PA-NI°A NU.NA.GE, da-a-i

70  KUBABBAR GUSKIN AN.BAR AN.NA NA,I LAL-it U-
NU-UTGIR,
U-NU-UTAD.KID pdr-na-a$ pu-u-ru-ut

72 ﬁai-lam—na-a.é‘ pu-u-ru-ut far-nam-ni-ya-zi
na-an e-e3-na-a$ DINGIR™ j-ya-zi na-an tar-$a-zi-pf

74  pfra-an a-$a-a-8i nuMU*™ da-pi-an da-a-i
na-at“ARA ma-al-li-iz-zi

76  SAYMpa-ra-ra-zi" ku-un-ku-nn-uz-it wa-al-ap-ha-na-i
na-as-kdn pa-ra-a [( wa-)) ar-$a-an-zi na-an ku-gul-la-an

78  i-en-zi a-as-zi-ma-kdn ku-it na-at kur-ta-li
DU-an-zi na-at pu-ru-ut-ti-it §u-un-na-i

80  na-at e-es-pa-na<-as> DINGIR™™-ni GAM- an- da-a-i nu-us-
$2-an DINGIR™™ 3e-cr a-sa-8i
ku-gul-la-an PA-NIDINGIR™™ d3-a-i

Kol.IIT :
Au-2a-kdn SUMB-SU a-ar-ri nu "™ "BA.BA.ZA """ ga-an-ga-
ti[(da-a-i)]
2 nuwa-a-tar ku-it TOL- az d-da-as pu ii-e-te-ni
BAL-an-ti EGIR-SU-ma-kdn1 SILA A-e-te-ni-it BAL-ti
4’ na-an pa-at-ta-an-zi nu-us-§a-an e-es-par IM-as
bu-u-up-ri tar-na-a-i na-at e-es-pa-na-as DINGIR “™-ni pi-ra-
anGAM-taME-i
6 nu ki¥an me-ma-i a-a-li-is ma-am-ma-as’
DA NUN.NA.GE, ki-e-da-ni-is-ma-a$ ud-da-ni-i hal-zi-ip-pu-
un

Drei hethitische Rituale

62  zweimal 7 Kiesel nimmt er von der Quelle
und wirft sie in { ]. In den Becher aber
wirft er zweimal 7 kappi hinein.
Dann nimmt er rote Wolle und bindet diesean 7

66  Und dann bringt er Wasser in das Haus hinein, und wo alles
aufgestellt ist, dorthin bringt er jenes,

68  und auf das Abstellbrett stellt er es. ;
Nun legt er die Ritualzurlistung génzlich vor die ANUNNAGE
nieder.

70  Silber, Gold, Eisen, Blei, Steine, Ol, Honig, Gerit aus Ton,
geflochtenes Gerit, Lehm des Hauses, -

72  Lehm des Torgebiudes vermischt’ er.
Und dann macht er einen Gott des Blutes und setzt ihn

74 vor den tarsazepi-Ort (im Haus), alle Samen nimmt er,
und mit einer Handmilhle zermabhlt er sie,

76  mit dem Basalt’ des Mahlsteines stampft er.
Dann wischt er ihn ab und ein kugulla

78  machen sie, und aus dem, was iibrig bleibt machen sie
kurtal, und mit Lehm fullt er es.

80  Dannlegt er es vor der Gottheit des Blutes nieder, und die Got-
ter setzt er darauf.
Das kugulla legt er vor die Gottheit.

Kol.II
' Dann wischt er seine Hinde, und Brei und einen Gemiisetopf
nimmt er.
2’  Nun libiert er das Wasser, das er vom Brunnen gebracht hat,
ins Wasser, Hinterher aber opfert er ein Lamm ins Wasser:
4’ und sie schlachten es, und das Blut lassen sie in eine Ton-
Terrine, und er setzt sie vor der Gottheit des Blutes nieder.

6 Und er spricht folgendermaSen: ,.ali$ mammas,
ANNUNAGE-Gbtter! In dieser Angelegenheit habe ich euch
gerufen!
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nu ke-e-el pdr-na-a$’DI-es-$ar fja-an-na-du-ma-ti
nu-kdn ku-it QUL-1u e-es-$ar an-da
na-at $u-me-e$ da-at-ten na-at e-es-pa-na-as DINGIRw’-m pi-
es-ten

na-at kat-ta-an-ta GEe-1 tik-ni-i pf-e-da-a-d
na-gt a-pi-ya tar-ma-ad-du
nu PA-NIPA.NUN.NA.GE,®A-a-pt-in GIR- it ki-nu-zi
nu-kdn1 LAL GESTIN wa-al-pi mar-nu-wa-an-na A-pf
an-da BAL-an-t/1 GIN KUBABBAR- ya-ka'n an-da pi-es-S¢
ya-zi
1GAD SA QA-TI da-a-i nu-kén®A-a-pt-in $e-er
ka-ri-ya-zi nu kis-an me-ma-i° A-a-pf- pdr-ku-nu-ma-as-za

OB3U.A da-a nu-za-kin 1G1-an-da par-ku-nu-ma-a3KIN™ a-if
na-33-ta KUBABBAR GUSKIN ANBAR AN.NA NAYZA.GIN
GUG

E-TUNUNUZ ZLBANA IGI-an-da a-

ku-jt-$a-an e-cs-ha-ad-3i-i¥ te-et™’ [x fu-u-ma-an)}

$a-ra-a f(i-if-Aa-nu-vr° HAL-m{a (x-)t -T(E¥™)]
$a-ra-a {(i-it-tya-nu-vlt  -(un LWazy )]

i$-8a-ri-at [(-) (a-ri-$a-x) -)a-an du-wal(-ar-ni-if))

na-an-kdn G{UNNI -]i pt-es-si-ya [-af]

ma-a-an-ma $u-ni e-e$ ke-(e-e)l pir-na-as'Dl-es-3{( ar)]
ba-an-da-a-an [( U-UL pa-an-na-d)u-] ma-at nu-u$-ma-as
[(GAM-an)IKI-a8

GUL- wa-an-na-as k{(i-8)a-ru UG|U-ma ne-pf-is- pa-ak k-
Su-ar

ki-$a-runu AN[  (x))an-da za-ap-fu-ra-id-du

nu-us-ma-a§ NINDA Jar-${i-in) le-¢ ku-is-ki pdr-%i-ya
le-e-ma c“SER[(H\I)' w)a-ar-$u-la-an is-tap-te-ni

nu-za T MUSEN da-a-i o u-kK}4n 1 MUSEN A-NA
PA.NUN.NA.GE,

BAL-an-ti1 MUSEN-ma-kdn A-NAPA-a-pfBAL-an-ti
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8 Nun entscheidet die Rechtssache dieses Hauses!
Und was an bdsem Blut darin ist,

10" das sollt ihr nehmen und der Gottheit des Blutes geben.
Und sie soll es in die schwarze Erde

12°  und dort soll sie es feststecken!

Dann bricht er vor den ANNUNAGE eine Gottliche Grube mit
einem Messer anf

14°  und libiert Ol, Honig, Wein, walfi-Getréink und marnuwa-
Getriink in die Grube hinein. Einen Schekel Silber wirft er hin-
ein.

16 Ein Handtuch nimmt er und deckt die Gottliche Grube oben
zu. Und er spricht folgendermaBen: ,,Gottliche Grube! Nimm
den Stuhl der Reinigung

18°  und priife die Ritualzuriistung
und Silber, Gold, Eisen, Blei, Blaustein und Karneol, -

20"  prtife es mit der Waage!

Was der ,,Blutbetroffene*’® gesagt hat, das alles hat der x-Mann

22 bereit gestelit. Und der Hal-Mann [ ]
hat er bereit gestellt. Der AZU-Mann

24° [ ]hat er (mit der Hand") zerbrochen

~ und es auf den Herd geworfen.

26 Wenn aber ihr die Rechtssache dieses Hauses
nicht richtet, dann soll euch unten die Erde

28°  ein Morser werden un,d oben der Himmel ein Sti8el
werden und [ ] darin zerstampfen.

30" Und euch soll niemand dickes Brot brechen
und nicht sollt ihr Zedernholz zur Beruhigung kosten!*

32° Und dann nimmt er drei Vgel. Zwei Vigel weiht er den
ANNUNAGE, einen Vogel aber weiht er der Gottlichen Grube.

7 So tibersetzt Otten.
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o ki-is-8a-an te-ez-zi Su-ma-as-kdn ka-ru-g-i-li-es-sa(-) mi-
44-)

U-UL-a3-8a-ma-a8-kdn GUD-us' UDU-u$ ki-it-ta-ri
DyJ.as-3a-ma-as-kdn ku-wa-pf GAM- an-ta GEq-1 t4k-ni-i
pi-en-ni-es-ta nu- [—u]&‘—ma-aslldn &k S’I-Ip-pa-&n—dll— a-ar

" dg-a-

ou MU$EN3“ 1Z1-it | za-|nu-zi na-aS’PA—MDINGIRuM da-a-
i

DUG KA-DINAG- ¥4l PA-NIDINGIR™® da--izu TV
ADA.GUR

tar-na-a-i nu NUMUN[®]* ju-u-ma-an PA-NIDINGIR™®

© da-a-i

42

48

50°

52°

547

56

SE Z[Z $e-ptit plar-fhju-c-na GO.GAL GI'J GAL.GAL
GU.TUR KAR-a¢BULUG BAPPIR

SE.LUSAR HASH[UR KURR]A’ (T.KUR.SAH BABBAR
UXUR.SAH GE;

OBt it-x[ ]x-Ja-anMUN la-ak-kar-wa-an

x yax [ ku-i)t-ta pa-ra-a te-pu nu ki-i ju-ma-an

da-)a-i nu-kén A-NA DUG KA.DU NAG
DINGIR“E]S ir-pa-iz-ziUD =M 0477
WIHAL 1UDU I DUG KADU I NINDA<KUR>RA GESTIN
da-a-lina-as’B-ri pa-iz-zi.
-Z)i pa-an-ta-iz-zi

1x GUL-~e$-zi nu te-kdn

1kis-an te-ez-zi
[DMe.me-gar-zi.iszN-aMk-naag.ﬂa DEN ZU-as"DIS‘-ba-m-
af
[NLES DlNGIRW bur-a—ya-a&‘ wa-as- t]u-la-as’ e-es ga-ua-ai
DINGIR™®

-laf—hu-un SALIMA NI

-\mar(-)du-wa-a-an t-iz-zi

7 Hier erscheint nur ein einzeln senkrechter Keil, Otten, 1961, 133.
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Nun sagt er folgendermaBen: Siehe euch Frithere!
Nicht wird euch Rind und Schaf hingelegt.

Als der Wettergott euch in die schwarze Erde

geschickt hat, hat er euch diese Spende

gegeben.

Nun kocht er die V6gel am Feuer und legt sie vor dle Gdtter

~ Dﬁnnbiet zu trinken legt er vor diethter, und 4 Trinkrohre

stellt er rein, und alle Samen legt er vor die Gotter.

Gerste, Spelt, Bohnen, groBe Bohnen, Erbsen, Malz, Bierwiirze
weiBer...schwarzer :

Salz,
von jedem ein wenig und dies alles
{ ] -
nimmt er. Fiir das Dtinnbier zum Trinken
der Gotter beendet er. Erster Tag zu Ende.
Der HAL-Mann nimmt ein Schaf, einen ng Diinnbier, einen
Brotlaib, :
Wein und geht ins Haus.
[ ]bereiteter,
markiert er und die Erde
folgendermaBen spricht er:
»Meme3tarti von Himmel und Erde, Mondgott, I8hara,
gottlicher Eid, ihr Gotter des Fluches, der Verfehlung und des
Blutes!

habe ich
kommt
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58°  -a|t-ten nu-us-ma-as-kdn
-u)s-kat-ten na-at-kd n
60° ]x DINGIR ¥ URU™¥ x|

Kol.IV
EGIR-an 3u-wa-an-du-ma-at nu GEg-i8 KI-as' [(/a-ga-as-mi-
)

2 ar-ja e-ep pdr-na-a$§' URU-a$ e-es-par wa-as-tul pa-ap-ra-tar
NI-ES DINGIR“HUL- Ju-un GIR- an pa-an-ga-wa-a$ EME-
an

4’ GAM pa-a-su
nuUZUNIG.GIG za-nu-zi na-at ar-ha ku-ir-ziNINDA
KUR4RA-ya

6"  pdr-Si-ya na-at-kdn pa-at-te-es-ni Se-er da-a-i A-NA GUNNI-
ya
da-a-i GESTIN-ya BAL- an-ti nu-kdn DUG KA.DU NAG /a-
-wa-i

8  au%A.DA.GURY™ tar-na-a-i e-ku-zi-ma U-UL ku-i8-ki
it te-ez-7i°Me-me-sar-ti-is AN-a$ ték-na-as-sa "EN.ZU-[ a]§

10°  PIcpa-ra-a¥ NLESDINGIR™ pur-ti-ya-a$'UGs. a8
DINGIR ™
ku-i$ kid-du-an-za ku-is ka-ni-ru-wa-an-za DINGIR™™ -i&

12°  nu-za d-wa-at-ten iz-za-at-ten e-ku-ut-ten nu-mu-kén palr-
Dpi-)ya-at-ten
na-as-tu B-ir-za URU-az QUL-Iu pi( a-ap-)\ra-tar e-e$-far

14 NI-ESDINGIR™ wa-as il pur-da-a-in ar-pa p[(dr-ku-ni)]

: ut-ten na-at GIRM=-SU
- SU-SU i$-pi-ya-altna-at GE¢-i% KI-a$ an-da e-ep-du

16" [(2u)] E-ri ku-i-e- GUNNIM® YOMB yg b 5 kat-tal-li-i5
GAM-an
a-Sa-an-zinu"* 1 a-da-an-ziDUG KA.DU-ma

18"  U-UL a-ku-an-zi"CHAL-ma EGIR-pa URU-ri t-iz-zi pér-ni
an-da pa-iz-zi
na-a$ A-NA DINGIRME® US.KT.IN "T“BA BA.Z[(A "™V)]
kén-ga-ti

pL7;
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58” Und euch
stets! Und es
60°  ihr Gotter der Stadt!

Kol IV
StoBt von euch! Die schwarze Erde mit [ ]

27 nimm weg! Vom Haus und der Stadt: Blut, Verfehlung, Un-
reinheit,
Eid, bosen Schritt und Gerede der Menge

4’ schlucke hinab!“ :
Nun kocht er Fleisch und zerschneidet es. Brotlaibe

6 bricht er und legt sie oben auf die Grube, und auf den Herd
legt er sie. Wein libiert er und Diinnbier zum Trinken gieBt er
ein.

8’ Nun stellt er Trinkrohre hinein, aber niemand trinkt.
Nun spricht er: ,Meme3tarti von Himmel und Erde! Mondgott,
10°  IZhara, Gottlicher Eid, Gotter des Fluches und des Todes!
Jeder der Gotter, der hungrig und durstig ist,

12°  kommt her, eBt und trinkt! Und helft mir!
Und vom Haus und der Stadt reinigt das Bose, Unreinheit, Blut

14°  Eid, Verfehlung, Fluch weg! Und an FiiBen und Hinden
hat man gebunden und nun soll es die schwarze Erde aufneh-
men!“

16~  Nun setzen sich diejenigen, die im Haus Feuer-Ménner sind,
nieder, Fleisch essen sie, Bier aber

18" trinken sie nicht. Der HAL-Mann aber kehrt zurlick in die Stadt

und tritt ins Haus ein.
Und vor den Géttern beugt er sich Brei und den Gemiisetopf,
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KAS GESTIN A-NA DINGIR™® BAL- an-ti
nu kis-$an me-ma-i®ANUN.NA GE, ka-a-§a L{L-ri e-Su-un
PGUL-a3-$3-88-kdn GUL-an-za da-ga-z{- 1x
ar-ha par-zi° Me-mi-$ar-ti-i ne{-pt-3) a-asK1-pa-as
nu-u-ma-ad-$a-an DUG KA.DU NAG /s-a pu-wa-an-za
na-as-$a-an QUL-la-i pa-ap-ra-an-ni li-in-ki-ya
wa-as-tfl-li e-3-ha-ni jur-ti-ya [( &) a-ap-pu-vt-ri ha-mi-in-
na-at a-pf pa-ra-a [(ju-v-it-ti-ya-ad-du)|Su-mes-ma-at
EG]R-an-a{( a) $)]u-wa-at-ten
o™ HAL UDU.A.LUM UDU. stG+SAL-ya PA-NI
DINGIRM® fijf-ta-nu-uz-zi
1w ki$-an me-ma-i UDU.A.LUM UDU. SfG+SAL-ya a{(r )ela
nu-za ar-ma-af-{ji :
ka-a-a3-$a-za URU-az pﬁ-aa-amza-ai—fa [(UD)1U. A.LUM
DU-ru pu L{L-ri
GEg-in K1-an ar-ga-ru nu-za e{(-es-h))ar pa-ap-ra-tar
wa-ad-t1i] GEg-i§ KI-a$ ar- ma-ab-ﬁu—u[d-du (GI)| M-a0-ma
SAL-za UDU-us-sa
ar-ma-alj-hu-wa-an-za pa-a-$i ka-a[( a$-§a-z)}a URU-a¢
pér-na-an-za-as-$a YUL-1u e-es-par[] QA-TAM-MA ja-a-Su
na-atURU-x [ (G)]Be-is° KI-a8{(an-da e-e)|p-du
ka-ri-iz-za-kdn GIM- an URU-2z $e-e-fjurIM-an
&-ar-ri Su-up-fa-ma-kdn A-sz a-ar-ri
na-at-kdn GAM ‘”SPISAN-az a-ar-zi ki-el-la URU-a3 pé-ns-
83( :
HUI..-Iu—ua EME—azz ka-a-as a-ni- ya-wa-m-an—za
QA-TAM-MA pér-ku-nu-ud-du na-at-kdn ka-ri-iz a-ru-ni an-
da pl-da-a-if - : s
ma-a-an zi-en-ni-iz-zi uu~ka’u £ HAL a-ni-, ya-an-ta-azz
A-NA "RYPUKR AXPA an-da da-a-i Se-er-ra-as-$a-an
DINGIRM® dg-5-i na-at kar-pa-nu-zi
na-at LIL-ri pf-da-a-i nu-kén ku-wa-pfGUL-$a-an-za
nu DINGIRM® 3-32-37 a-ni-ya-ad-du-u8-§a-a4-ma-as
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Bier und Wein libiert er fiir die Gotter.

Nun spricht er folgendermaBen ,ANNUNAGB seht! Auf dem
Feld bin ich gewesen,

die GUL-Gottheit

hat weggenommen. Meme3tarti von Himmel und Erde!

Nun ist euch Diinnbier zum Trinken eingegossen.

Und man soll ihn verbinden mit Bésem, Unreinheit, Eid
Verfehlung, Blut, Fluchund [ ] ‘

Und jene sollen es hervomzhen, ihr aber

stoBt es hinter euch!“

Nun stellt der HAL-Mann ein Bock und ein Schaf vor den Got-
tern auf

und folgendermaBen spricht er: ,,Der Bock zerschneldet das
Schaf, und es triichtig wird,

siehe, so soll diese Stadt und das Hauswmn zum Bock wer-
den, und auf dem Feld

soll er die schwarze Erde ,zerschneiden’ und mit Blut, Unrein-
heit und Verfehlung soll die schwarze Erde triichtig werden!
Wie aber die schwangere Frau und das (schwangere) Schaf
gebiert, so soll auch die Stadt

.und das Hauswesen das Bse und das Blut [ ] ebenso gebiren.

Und das [ ]soll die schwarze Erde festhalten!

So wie eine Regenflut von der Stadt Urin und Lehm

abwiischt, Wasser aber das Dach abwischt

und es unten aus der Traufe gelangt, so soll dieses lner von der
Stadt und dem Haus

das bbse Gerede behandeln,

ebenso soll sie relmgen und die Regenflut soll es zam Meer
tragen.“

Wenn er beendet, legt der HJAL-Mann die Ritualzuriistung

in einen (Behiilter), stellt die Gotter darauf und nimmt es anf

und trégt es zum Feld. Und wo (der Ort) aufgezeichnet 1st,
setzt er die Gotter, die Ritualzurtistung :
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plra-an-mi-it da-a-i > GESTIN-ya BAL-an-ti

nu-kdn 1 SILA VIII MUSEN PA NUN.NA.GE,BAL-an-ti

1 A-NA Tl GUNNI*® QA-DU NINDA SIGM™ “ERIN

1 LAL wa-ar-nu-zi nu GESTIN BAL-an-ti nu kis-an me-ma-i

DINGIRME PA NUN.NA.GE, ka-a-$a S{u-um-m) a-a$ ar-kam-
ma-an

$a-ra-a ti-it-ta-nu-wi a(- an-za ki-i-ma-as-ma-as
SISKUR.SISK)JUR<da->at-ten

nu-za par-na-as e-e3-par pa-a|(p-ra-tar wa-as-tfl NI-IS

DINGIR™)] ;
kur-ku-ra-in pi-ra-an ju-i-nu-ut-ten na-as-kén kat-{ a(-an)
ple-da- ten
$u-me-Sa-kdn ka-ru-i-i-li-e¥ DINGIRY™ ku-c-e{z
f-wa-ten na-as-ta kat-ta-an a-pi-c-ez |

DUB I ®* QA-TT e-es-pal-

[ A8 [
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46"  legt er vor ihnen nieder, Wein libiert er.
Dann weiht er ein Lamm und 8 Végel fiir die ANNUNAGE.
48" Und auf den 3 Herden, verbrennt er, einschlieBlich der Fladen-
brote und Zeder, :
Ol und Honig. Nun libiert er Wein und spricht folgenderma-
Ben:
50° Ihr ANNUNAGE-Gotter! Seht, euch ist das Tribut
aufgerichtet! Nehmt dieses Ritual zu euch!

52°  Und des Hauses Blut, Unreinheit, Verfehlung, Eid
und Abschneidung schickt vor euch her und nehmt es

54"  hinab!
Und ihr fritheren Gétter, von wo

56"  ihr gekommen seid, eben dorthin kehret hinab!
Erste Tafel vollendet: Blut [ ]

58° [ 1]

Struktur des Rituals

Es ist fiir die ,,Beschworungsrituale ein sehr langes Ritual. Die sonst
itbliche Nennung der oder des Verfassers fehlt in diesem Ritual, eben-
so wie deren Herkunft. Ein Ritualspezialist “"AZU wird erst im Ritu-
alteil genannt, ebenso der spiiter auftretende HAL-Mann. Es fehlt auch
die sonst iibliche Materialzusammenstellung (B), und auch von der
Unterschrift (D), die den Titel in abgewandelter Form wiederholt, sind
nur einige Worte erhalten. So ergibt sich folgende Struktur, wenn man
das Ritual in Handlungseinheiten unterteilt:”®

" Sie sind jedoch, ebensowenig wie im vorigen Ritual, im hethitischen nicht
formal erkennbar, d.h. sie werden nicht auf die gleiche Weise abgeschlossen. Ei-
ne Unterteilung in Handlungssequenzen ist trotzdem sinnvoll, da sie im Bell-
schen Sinne die einzelnen Ritualisierungen und deren Zusammenhiinge verdeut-
licht.
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A.1, 1-3 Titel
C.1, 4-1V, 56 Ritual
a 1,423 Erste Handlung: Graben
b 1,24-17 Zweite Handlung: Rohr abhacken
c 1,28-36 Dritte Handlung: GieBen
d 1,391,14 Vierte Handlung: Erstes Opfer und evocatio
e L1520 Fiinfte Handlung: Herstellung der Gotter
f I1,21-1,58 Opfer und Rede an die Quelle, Rede des
Brunnens und der Iitar
g I,59-81 Zweite Herstellung von Gottheit u.a.
h Im,1-12 Opfer und Rede an die ANNUNAGE
i IO, 13°-31 Opfer und Rede an die Grube
i 1, 32°48’ Vogelopfer
k 1II,49-IV.4’ Rede an Eidgotter
1 1Iv,5-1% Gemeinsames Mahl
m [IV,18-41 Ortswechsel, neues Opfer und Symbolhandlung
n IV, 42'-56 Letzte Handlung: Vernichtung der Ritualien

D. 1IV,57°-58"  SchluB/ Schreibernotiz
Ein Ritualdurchgang

A 1,13

Die Uberschrift des Rituals unterscheidet sich etwas von den vorigen.
Ein weiterer Unterschied neben der bereits genannten fehlenden Ver-
fasserangabe besteht darin, daB das Ritual nicht um einer Person, son-
dern um eines Hauses willen durchgefithrt wird. Der AnlaB des Ritu-
als ist, daB im Haus eine Bluttat geschehen ist, Unreinheit, Abschnei-
dung oder Eid vorgefallen sind. Dies sind alles durch Menschen her-
vorgerufene Angelegenheiten, auf die nun mit der rituellen Reinigung,
so der hethitische Wortlaut, reagiert wird. Mit ,,Eid“ muB Eidbruch
gemeint sein, da Eidschwdren an sich nichts ist, was behandelt werden
miifte. Bluttat und Eidbruch sind schwere Delikte, die im Haus vorge-
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fallen sind.” Man muB annehmen, daB es bei der Bluttat Verletzte ge-
geben hat. Ahnliche Rituale gibt es auch filr andere Plitze, fiir eine
Stadt oder eben nur fiir einen Platz; es ist also eine nicht ungewthnli-
che Art, auf die Delikte zu reagieren. Das entsprechende Ritual ist
dann im hethitischen Wortfeld immer ein Ritual der Reinigung.* Fiir
uns schwierig zu verstehen sind die Worter ,,Unreinheit” und ,,Ab-
schneidung®. Unreinheit kann keine Frage der Hygiene sein, sondem
die Folge einer schlechten Handlung. Man kann sie dem Reinigungs-
akt des Rituals gegeniiberstellen. Die Abschneidung muB hier negativ
gedeutet werden, ,,etwas* ist von ,.etwas Wichtigem* abgetrennt wor-
den.® Es ist nicht ein Zustand, sondern es ist eine ausgefithrte Hand-
lung, die zu dem unerwiinschten Ergebnis von Unreinheit und Ab-
schneidung fithrte. Konsequenzen hatte dies flir das gesamte Hauswe-
sen, d.h. fiir alle Bewohner und die sich dort Aufhaltenden. Dies ist
etwas, das wieder in Ordnung gebracht werden mu8, von den Konse-
quenzen gilt es, sich zu befreien.

a 1,4-23

Das Ritual beginnt am Morgen indem der Ritualspezialist, der AZU-
Mann, das zu behandelnde Haus betritt. Mit Hacke, Spaten und Sichel
gribt er am Eingang, den vier Hausecken und an der Herdstelle. Er
beginnt zunéchst mit der Hacke, dann vertieft er mit dem Spaten eine
Grube, die er anschlieBend mit der Sichel bearbeitet, wobei unsicher
ist, wo diese sich befindet. Damit sind die wichtigsten Stellen des
Hauses, ist sein Grundri8 rituell markiert. Es wird mit drei verschie-
denen Geriiten auf drei verschiedene Weisen gearbeitet, was im Ver-
hiltnis stehen wird zu den Ungelegenheiten, die im Haus vorgefallen
sind. Diese kénnen nicht nur auf eine Weise behandelt werden.

™ Biut kann dagegen in anderen Kontexten auch als reinigend benutzt werden.
Mehr dazu, siehe unter ,,Ergebnisse*.

% yrg1. dazu FuBnote 74.

8 »Abschneidung ist nicht in allen Kontexten negativ. Im Ritual der Ma3tigga
z.B., welches aus vielen Abschneidungen besteht, ist im positiven Sinn abge-
schnitten worden, in einigen Varianten der Streit von den Streitenden. Otten er-
klirt Abschneidung als ,,Handlung magischer Natur, was hier allerdings wenig
zum Verstindnis beitriigt. Siehe Otten, 1961, 142.
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Der AZU-Mann wendet sich dann mit der ganzen Angelegenheit an
die Sonnengottin der Erde. Ihr wird zunichst mit Emphase (das Verb
steht im Imp. Iterativ) beteuert, da8 ,.die Angelegenheit” von den Ri-
tualteilnehmern beseitigt werden wird. Im Titel erschien an dieser
Stelle das Wort ,reinigen®, man kann also auch von wegnehmen spre-
chen. Aus den nichsten Sitzen an die Sonnengéttin wird deutlich, da8
man nicht genau weiB, was dem Haus fehit. Es wird allerdings dariiber
kein Orakel eingeholt.”? Die Symptome des Hauses werden als Keu-
chen® und Zum-Himmel-Emporschauen beschrieben, das Haus ist al-
so krank. An Ursachen werden nun neun verschiedene Moglichkeiten
zur Sprache gebracht, es sind also mehr als im zusammenfassenden
Titel, und sie sind auch anders geordnet. Einige Ursachen tiberschnei-
den sich, inhaltlich sind auBer den im Titel genannten noch Fluch und
»Verhexung* dazugekommen. Als erste Moglichkeit wird angespro-
chen, daB irgendein Mensch einen (falschen) Schwur oder eine Bluttat
begangen hat, und dann, so der hethitische Sprachgebrauch, ,den
Mantel dariiber geworfen hat*, d.h. das Haus in seine Macht gebracht
hat. Diese Untaten hat man entweder im Haus selber getan, oder je-
mand, der Unrechtes getan hat, ist ins Haus getreten. Die unrechten
Handlungen eines Menschen konnen also Konsequenzen haben fiir
das Hauswesen, in das er tritt. Das Haus wird, wihrend man sich an
die Sonnengbttin der Erde wendet, direkt aufgefordert, die unrechten
Taten, die das Haus betroffen haben, fortzulassen. Bei der Aufzihlung
der unrechten Taten besteht keine direkte Parallelit4t mit der vorheri-
gen Suche nach Grilnden. Es sind nun sieben Dinge angesprochen,
wobei Befleckung, Trinen und Verfehlung neu sind. Erst wird das
Haus im Ganzen aufgefordert, sich von den sieben Ubeltaten zu be-
freien, dann noch mal im einzelnen die Stellen des Hauswesens, an
denen der AZU-Mann gegraben hat bzw. noch graben wird (das ist je-
denfalls anzunehmen).

% Zur Orakeltechnik vgl. v.a. Orlamiinde, 2001, Kammenhuber, 1976, Archi,
1982.

8 Als starkes Leiden, wobei Laute von sich gegeben werden, deutet es Otten,
1961, 142-143.
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Nach der Rede an das Haus nimmt der AZU-Mann Lehm von zwei
verschiedenen Stellen des Hauswesens auf, und zwar aus dem Hof
und aus dem Torgebiude, wovon bisher noch nicht die Rede war. Er
spricht diegleichen Worte an die Sonnengéttin, die er beim Graben im
Hauswesen gesprochen hat. Es ist moglich, daB es die Gruben sind,
aus denen nun der Lehm aufgenommen wurde, was bedeuten wiirde,
daB er zwei Gruben gegraben hatte.

b I,24-27

Die nichste Handlung findet vor den Toren statt und besteht im Abha-
cken eines Rohrgewichses. Es wird mit einem Beil, einem bisher noch
nicht angewandten Werkzeug, abgehackt. Das Hacken wird von einer
Aufforderung des AZU-Mannes an das Haus begleitet. Er spricht da-
bei nur die Bluttat an, von der das Haus sich trennen soll und zwar auf
die gleiche Weise, wie der AZU-Mann es beim Rohrabhacken vorge-
macht hat: was abgehackt ist, ist filr immer abgehackt, so soll auch die
Bluttat fitr immer keinen Effekt mehr haben.

¢ 1,28-38

Die Szene wechselt nun vom Hof auf das Hausdach, wieder ein neues
Element des Hauswesens. Aus dem Satzsubjekt wird deutlich, daf au-
Ber dem AZU-Mann noch mehrere Personen anwesend sind. Sie
schiitten aus einem spezifischen, mit Wein gefiillten Gefifl den Wein
die Regenrinne hinunter. Dazu spricht der AZU-Mann die Aufforde-
rung an das Haus aus, die sieben in I, 18 genannten Unrechte, jedoch
nicht in derselben Reihenfolge, auf ebensolche Weise wegzulassen.
Auch der Krug wird anschlieBend nach unten geworfen und so zerbro-
chen, doch wird auf diese Handlung im Wortteil kein Bezug genom-
men. Wie in der Handlung zuvor, liegt die Betonung auf der Endgiil-
tigkeit: was einmal die Regenrinne durchlaufen hat, kann nicht wieder
nach oben zuriickkehren.

Nach den Symbolhandlungen des Abhackens und HeruntergieBens
und -werfens, wird der dem Hof entnommene Lehm (I, 22) auf den
Platz gelegt, wo sich die restlichen Ritualien, die sonst aus den Mate-
rialtafeln (B) hervorgehen, befinden. Man kann es sich als einen Ort
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vorstellen, an den man wihrend des ganzen Rituals immer wieder zu-
riickkehrt.

d 1,391, 14
Es findet ein Ortswechsel statt, und die Gruppe, so ist zu vermuten,
auch wenn nur vom AZU-Mann die Rede ist, begibt sich zu einem
FluBufer.* Da hier nun ein GroBteil des Rituals stattfindet, ist anzu-
nehmen, daB auch der genommene Lehm sich in der Nihe befindet.
Hier beginnt nun ein reiches Opfer, mit funf verschiedenen Getrdnken
in je ihren Spezialbechern und einem Lamm. Dije Getrinke und wahr-
scheinlich das Lammblut werden in eine Grube hinabgegossen, von
der zuvor noch nicht die Rede war. Es ist unklar, ob sie schon vorhan-
den war oder eigens gegraben wurde. Beim Opfern wendet sich der
AZU-Mann zuniéichst wie zuvor an die Sonnengtttin der Erde, dann
direkt an die Fritheren Gotter, um derentwillen er sich an die Sonnen-
gottin gewandt hatte.®> Am Anfang seiner Rede, die das Opfern be-
gleitet, parallelisiert sich der AZU-Mann mit der GroBen Gottin. Den
Weg, den diese zum FluBufer geht, hat auch der AZU-Mann genom-
men, um dort die Fritheren anzurufen.*®

Im nichsten Abschnitt kann man dann erfahren, da8 es die Sonnen-
gottin der Erde ist, die die Tir 6ffnen soll, um die Fritheren Gotter
nach oben kommen zu lassen. Die Fritheren werden auch als die ,,Her-
ren der Erde“ angesprochen, was sich hier wahrscheinlich auf die
,dunkle Erde*, die so oft vorkommt, bezieht. Acht Gotter werden na-
mentlich genannt, die die Sonnengdttin nun herauflassen soll. Der
AZU-Mann, der sich in diesem Kontext explizit als Mensch bezeich-
net, in einer demiitigen Formulierung ,,Menschenkind®, betont noch

8 Alternativ: einer Wasserstelle, da die Substantive von FluB, Quelle und Brun-
nen wechselweise auftauchen.

% Die Fritheren Gotter werden spiter namentlich genannt und werden dem hurri-
tischen Pantheon zugeordnet. Sie sie aus Texten verschiedener Gattung bekannt
und treten auch in #hnlicher Gruppierung auf, jedoch auch einzeln. Nara und
Namsara kommen fast immer zusammen vor und haben z.B. in Kultinventartex-
ten eine Stierform. Siche Otten, 1961, 145-7.

% Die GroBe Gottin kommt in einigen mythologischen Texten z.B. als Mutter-
gbttin vor, und auch in v.a. Geburtsritualen, vgl. Beckman, 1983.
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einmal, daB er nicht in eigener Sache gekommen ist und nicht im
Zom, was also beides etwas Schlechtes in diesem Kontext sein mu8.*’
Allein um des Hauses willen ist er gekommen wihrend die Sonnen-
gottin noch einmal daran erinnert wird, daB dort Blut, Trinen, Eid,
Streit und Verfehlung vorgefallen waren. Der Streit ist hier ein neuer
Gesichtspunkt, der bisher noch nicht aufgetreten war. Diesmal werden
die Ursachen der Krankheit des Hauses konstatiert, es scheint keine
Unsicherheit dariiber mehr zu bestehen. Uber die das Haus betreffen-
den Untaten werden sowohl Himmel als auch Erde als erziimnt be-
schrieben.

In I, 58 wendet der AZU-Mann sich direkt an die Fritheren und pa-
rallelisiert sich nun indirekt mit dem Wettergott, der hier als AZU-
Mann bezeichnet wird, was selten ist.® Es ist der Wettergott, der die
Friiheren Gotter aus der Erde gesandt hat und ihnen die folgenden
Worte, die der AZU-Mann spricht, befiehlt. Der Wettergott befiehlt
und die Sonnengdttin hatte das Tor gedffnet fur die Fritheren Gotter.
DaB im Haus Unreinheit, Bluttat, Streit, Verfehlung und Eidbruch ent-
standen sind, sagt nun der Wettergott den Fritheren Gottern und for-
dert sie auf, als HAL-Minner, also Ritualspezialisten, aufzutreten, um
das Haus von den hier fiinf genannten Untaten zu befreien, was, wie
zu Anfang, nun wieder mit Reinigen ausgedriickt wird. Man kann se-
hen, daB die Untaten in wechselnden Reihenfolgen auftreten und auch
ihre Zusammensetzung wechselt.

Die Reinigung geschieht zunichst dadurch, da8 das Bose an Hin-
den und FiiBen gebunden und von den Fritheren Gottern dann mit in
die dunkle Erde genommen werden soll. Festbinden ist eine Hand-
lung, die konkret ausgeflihrt werden kann. Nach dieser Aufforderung
wechselt das Subjekt wieder zum rituellen Spezialisten, zum AZU-
Mann, der nun ein Binden — wozu die Fritheren in II, 8 aufgefordert
wurden — vornimmt, Die Handlungssequenz beginnt damit, daB er Ton
vom FluBufer nimmt, danach ein Opfer mit Speise und Trank, wie sie

8 Wenn man nocheinmal mit dem Telipinu-Mythos vergleicht, ist daraus zu se-
hen, welch schlimme Folgen der Zorn haben kann.
88 Vgl. Schwemer, 2001, 699-716.
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in I, 40-41 vorkommen, in die Grube legt, etwas ,,Heraufgesprudeltes*
von unten hoch nimmt und dieses auf den Ton bindet.”

Im Anschluf daran macht er eine Handlung, die von den Evokatx
onsritualen bekannt ist, er legt eine Stoffbahn auf den Boden und , tritt
ein“, d.h. ruft die Gﬁtter herbei.

e I 15-20

Die fritheren Gotter wurden schon in den vorigen Abschnitt gerufen,
nun werden sie mit dem Ton von FluBufer und dazu 1 und Honig
vom AZU-Mann geformt. Es sind namentlich dieselben acht Gotter
von 1, 49-52, und sie treten auch in derselben Reihenfolge auf, jedoch
fehlt flir Irpitiga die Apposition ,.Herr der Erde” oder ,,Herr des Ge-
richts*, wihrend Aduntarri und Zulki ihre Appositionen von AZU-
Mann und ENSI-Frau beibehalten haben. Die Gotter werden als
Schwerter gemacht und konnen so ,hingesetzt“, d.h. hier wohl in die
Erde gesteckt, werden.”® Die Gitter sind also gerufen, herausgelassen
und bereitet.

f I,21-1158

Von den Ritalien werden nun eine grofe Anzahl von Lebensmitteln
genommen, und der AZU-Mann geht zum Flu8 und wendet sich zu-
niichst direkt ans Wasser, was nun angesprochen wird, wie an den
FluBufern zuvor in I, 46 die Sonnengbtttin der Erde angesprochen
wurde. Das Wasser, hier nicht mit dem Gotterdeterminativ versehen,
soll ihn nach der Ritualangelegenheit fragen, von der bereits das
Hauswesen, die Sonnengbttin der Erde, die Fritheren Gotter und der
Wettergott wissen.

Es folgt anschlieBend eine lange Rede zwischen IStar und dem Was-
ser, die erst in II, 58 endet. Ahnlich wie in der vorigen Szene mit der
Sonnengtttin der Erde, ist es der AZU-Mann, der in seinen Worten in
die mythologische Ebene tibergeht. Er sagt dem Wasser, er sei mit der

¥ Als Materialisierung von ,Heraufgespriudelten” kann man sich etwa Steine,
oder auch Lehm vorstellen, was am FluBufer odcr unten in einer Gmbe liegt.
Ahnhch auch Otten, 1961, 148.

% Otten verweist hier auf den Schwertgott in Yazlhkaya, vgl. Otten, 1961, 115.
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griinen Iitar’ gekommen, und wie zum Beweis beschreibt er ihre Er-
scheinungsform genauer. Sie hat Vogelohrringe angelegt, tréigt keinen
schweren Mantel und hat in der Hand ein leeres Gefi8 — mdasdas
Wasser kommen soll.”? Es sieht so aus, als wiirde sie wihrend des Ri-
tuals auf diese Weise hergerichtet.” Auf ihrem Kopf ist ein Strick ge-
legt, wovon jedoch die Bedeutung nicht klar ist.

Die Szene setzt nun mit dem Dialog der griinen Iitar und des Was-
sers fort. I3tar bittet den Brunnen, die Wasserrinnen und die Gottheit
des Wassers um Reinigungswasser fiir das Haus, d.h. sie befiehlt ihm,
es ihr zu geben. Das Vorkommen der Wasserrinnen erinnern an die
dritte Handlung auf dem Dach des Hauses. Es ist aber nur der Brun-
nen, der antwortet. Sieben Dinge, die das Wasser reinigen soll, werden
angesprochen, sechs von diesen sind bereits als Ritualanlall vorge-
kommen, neu erscheint in II, 34 das Torgebiude, das gereinigt werden
soll, es erscheint auf gleicher Ebene wie Blut, Meineid, die Abschnei-
dung usw. Der Brunnen erlaubt der griinen I¥tar das spemﬁsche Rei-
nigungswasser beim achten Mal zu schopfen.

Nach der Erlaubnis folgt ein mythologischer Abschnitt, in dem es
um das Reinigungswasser geht. Der hurritsche Gott Kumarpi,* die
Sonnengtttin der Erde und ein Falke, der die Wasservorriite wieder
auffitllen ma8, wenn Wasser genommen wird, kommen vor. Es wird
Ttar so versichert, da8 das Wassergleichgewicht erhalten bleibt. Der
Sonnengttin der Erde wird das Haupthaar flieBen, d.h. es wird wieder
regnen und der Falke dann vom Meer her neues Wasser holen, das
dann wieder zu Reinigungswasser werden kann, indem es mit be-

%! Sie wird auch als ,Btar des Feldes“ ibersetzt. Diese Bezeichnungen erinnern
nnwelgerhch an Uliliya%%i im vorigen Ritual.

%2 Bs ist sicher keine Zufilligkeit, daB spiter auch Vdgel geopfm‘t werden. Die
Assoziation an Vigel appelliert auch an das Fhegenkﬁnnen, das sicher I3tars ,,vor
dem Falken herziehen* (in ITI, 46) erleichtert.

% Vielleicht gibt es ein Schopfgef4B in dieser Form, oder eine Frau wird herge-
nchtet und hilt dann ein Gef4B.

% Die bekannteste Geschichte mit Kumarpi ist die da' G(Stt&rfolge im Himmel,
die auch die Trennung von Himmel und Erde enthilt. Kumarpi stiirzt dort Anu
vom Thron und wird seinerseits wieder von TeiSub gestiirzt. Vgl Haas, 1994,
82-85.
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stimmten Worten ,.besprochen” wird. Das wird so ausgedriickt, daB er
in der rechten Hand das Wasser triigt, in der Linken die Reinigungs-
worte, ebenso wie I§tar es machen wird.”> Es wird dabei betont, daB
das schnell geschieht, das Wasser wird dringend benbtigt.

Mit dem Wasser in der Hand spricht sie dariiber ,,die Reinigungs-
worte“. Das Wasser soll das Haus reinigen, so da8 dort dann das Gute
eintreten kann. Das Bose soll mit den Augen gesucht werden und dann
hinausgeschmissen und verjagt und wie vom Wind tibers Meer ver-
streut werden.>

g 1II,59-81

Nach der langen Rede vom Wasser und der IStar riickt der AZU-Mann
wieder in den Mittelpunkt; in diesem Abschnitt wird deutlich, da8 er
es ist, der das Wasser schipft. Bevor er dies tut, verrichtet er eine Li-
bation mit Brot und Wein. AnschlieBend nimmt er sieben Mal Wasser
und gieBt es immer wieder aus, wihrend er das vom achten Mal be-
hilt, ebenso wie IStar sicben Mal Wasser erbat und es beim achten
Mal erhielt. Es folgen noch weitere Handlungen sieben Mal, jedoch ist
der Abschnitt schlecht erhalten. Es kommen abwechselnd der Brunnen
und die Quelle vor. Das Wasser wird in einen Becher gefillt, in den
noch sieben Stiicke Reinigungssubstanz gelegt werden. AnschlieBend
wird Wolle an etwas gebunden, es ist unkiar, an was.

In der niichsten Szene wird das Reinigungswasser ins Haus gebracht
und auf ein Tablett mit verwendeter Geritschaft gelegt. Die restlichen
Ritualien werden vor die Fritheren Gotter niedergelegt, und, wie spi-
ter hervorgeht, nimmt man auch diese ins Hauswesen, wohl den Hof,
mit.

Zum zweiten Mal wird nun eine Gottheit geformt, ,,die Gottheit des
Blutes*. Sie wird aus Metallen, Steinen, Ol und Honig (auch Ingre-
dienzien der Fritheren Gotter), Ton, Geflochtenem und dem zu An-

%5 Bs wird notiert, daB sie von Ninive, ihrem Hauptkultort startet, um das Wasser
zu holen. ~

% Hieran kann man sehen, daB das Bose nicht unbedingt ,kontaminiert" gedacht
wird, denn wenn es im Meer landet, stellt es dort wohl keinen weiteren Schaden
an, das Reinigungswasser stammt ja im Grunde von dort.
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fang des Ritnals vorkommenden Lehm aus Haus und Torgebiude ge-
formt. Die Gottheit des Blutes wird auf einen fiir sie ausersehenen
Platz im Haus gestellt, worauthin Samen gemahlen und gestampft
werden. Zwei Figuren werden nun aus den Samen geformt, die eine
wird kugulla®’ genannt, die andere wird mit Lehm vermischt und kutal
genannt. Die Figuren werden vor die Blutgottheit gestellt und darauf
die Fritheren Gotter plaziert.

h I, 1’- 12

Ein Opfer wird vorbereitet mit Brei und Gemiise — die allerdings erst
spiter Anwendung finden (IV 19) —, nachdem die Hinde gewaschen
wurden. Zuerst wird das Reinigungswasser ausgeschiittet in ein ande-
res Gef4B, eine Tonterrine mit Wasser, was als Libation gekennzeich-
net wird. AnschlieBend wird ein Lamm geschlachtet, wobei man das
Blut in das Wassergefi8 flieBen 148t. Diese Terrine wird der Gottheit
des Blutes vorgesetzt, withrend der AZU-Mann die Fritheren Gotter
anruft. Sie werden hier als Richter aufgefordert, iiber die Angelegen-
heit des Hauses Recht zu sprechen. Das Bése soll verurteilt und dann
der Gottheit des Blutes ilbergeben werden, die es nach unten in die
Erde bringen soll, wo es dann festzustecken ist.

i IO, 1331

Vor den Fritheren Gottern wird eine neue Gottheit bereitet: eine Gott-
liche Grube (Api). Es ist so das zweite Mal, daB "Api geschaffen
wird, er gehorte bereits zu den Fritheren Schwertgéttern, die am Flu-
Bufer geformt wurden. In diese neue Gottliche Grube werden ver-
schiedene Fltissigkeiten libiert und Silber, was auch als eine Reini-
gungssubstanz benutzt wird,”® mit hineingeworfen. Die Gottheit wird
dann mit einem Tuch verdeckt, und der AZU-Mann wendet sich nun
an sie, wie er sich zuvor an die Fritheren Gotter gewandt hatte. Auch
ihr wird das Ritual als Rechtsfall vorgelegt. Mit der Waage soll sie das

97 Von Neu als ein GefiBname identifiziert sowie auch ein Gebick, Neu, 1988,
17-18. Hier wird es sich demnach um ein schlieBbares Gefd8 handeln.

%8 Dabei wird wahrscheinlich ausgeniitzt, daB es beim Oxidieren schwarz wird,
Siehe Haas, 1994, 880.
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Ritual iiberpriifen. Die Ritualspezialisten (es sind sowohl der AZU-
Mann als auch ein HJAL-Mann genannt) haben ihr Edelmetalle und
Edelsteine vorgesetzt, was einen Zusammenhang mit der Angelegen-
heit des Hauses haben mu8, es ist jedoch nicht ganz deutlich, welchen,
denn Teile des Textes sind hier unlesbar. Ein Teil dieser Metalle wur-
de auch zur Herstellung des Gottes des Blutes benutzt, Silber, Gold,
Eisen und Blei”

Im AnschluB daran wendet man sich wieder an die Fritheren Gotter,
denen nun gedroht wird, daB sie in der vorgelegten Rechtssache giins-
tig urteilen sollen. Sonst sollen sie zermahlen werden zwischen Erde
und Himmel als Mérser und StoBel. Auf diese Weise wurden zuvor
die Samen fir das kuguila und kutal zermahlen, eine Handlung, die sie
bezeugt hatten. AuBer der Drohung der ZerstSrung erfolgt noch eine
Drohung des Brot- und Duftopferentzuges.

j L3248

Ein neues Opfer folgt, nun mit drei Vogeln. Zwei Vogel sind den Frii-
heren Gottern geweiht, eines wird als Blutopfer der Grubengottheit
gewidmet. Die Art des Opfers wird kommentiert, es wird betont, daf
es sich um ein einfacheres Opfer handelt, d.h. nicht teures Rind oder
Schaf, und es ist ihnen vom Wettergott her ,,bestimmt* worden, wohl
als eine Strafe, gleichzeitig wie sie von ihm in die dunkle Erde als ih-
rem angemessenen Aufenthaltsort versetzt wurden. Allerdings mu8 in
diesem Zusammenhang auch gesagt werden, da8 auch Rind und Schaf
austauschbar sind gegen einfachere Gaben. Es sind noch weitere De-
tails des Opfermahls verzeichnet, allerdings sind sie kaum mehr les-
bar. Am Ende des Abschnitts wird deutlich, daB dieses Opfer die letz-
te Ritnalhandlung des ersten Tages ist.

k IOL49-IvVv,4 1 1IV,5-18

Nun beginnt der zweite Ritualtag drauBen in der Steppe. Ein anderer
Ritualspezialist, der JJAL-Mann, verrichtet nun ein weiteres Opfer
und richtet sich dabei hauptsichlich an Eidgttter, aber auch den Gott

% Wobei man eventuell noch 01 und Honig dazurechnen kann, da diese auch in
die Grube gelegt wurden.
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des Blutes, der Verfehlung und des Fluches und (etwas spiter) des
Sterbens. Auch hier sind groBe Teile des Textes zerstdrt, es ist jedoch
deutlich, da8 die Gotter zum gemeinsamen Speisen aufgefordert wer-
den, wobei Schaffleisch vorkommt. Die Gotter werden aufgefordert,
das Bose des Hauses und der Stadt, die hier ein neues Element ist, von
sich zu stoBen und hinunterzuschlucken, zum Essen und Trinken zu
kommen und das Hans zu reinigen, das Bdse der dunklen Erde zu -
bergeben. Neue Elemente sind daritberhinaus ,,der btse Schritt“ und
das ,.Gerede der Allgemeinheit, die nun zu dem Ubel, von dem das
Haus befreit werden soll, hinzutreten. Auch diese weisen darauf hin,
daB jemand die Menschen des Hauses durch Geriichteverbreiten oder
Fehltritte geschidigt hat.

Es wird vermerkt, daB am Mahl Feuerwichter des Hauswesens teil-
nehmen (IV, 16), von daher kann man annehmen, da8 wohl alle Haus-
bewohner dem Ritual beiwohnen. Zunichst essen sie nur — das Trin-
ken ist wohl den Géttern vorbehalten.

m IV, 1841

Ein Ortswechsel des HAL-Mannes wird nun verzeichnet. Er kehrt in
die Stadt bzw. in das betroffene Hauswesen zuriick und verrichtet zu-
erst ein Opfer an die Gotter. Er spricht erst die Fritheren Gotter direkt
an, dann die Eidgotter und bezeugt ihnen, daB er die Angelegenheit
des Hauses nun beseitigt hat. Die eine Gttergruppe soll das Bose ver-
jagen, die andere soll es hinter sich stoSen.

Wie zur absoluten Verdeutlichung wird noch eine Symbolhandlung
angefiigt: die Demonstration des Geschlechtsverkehrs zwischen Bock
und Schaf woh! anhand von Ton- oder Holzfiguren, der zur Schwan-
gerschaft fihrt. Ebenso soll das Haus drauBlen vor den Toren die dunk-
le Exde begatten. Resultat dieser Begattung ist das Uble des Hauses,
was von der Erde drauBen in der Steppe festgehalten werden soll. Im
AnschluB daran verweist der HAL-Mann noch einmal auf den Regen.
So wie dieser das Haus vom Schmutz reinigt, reinigt das vorgenom-
mene Ritual das Hauswesen vom Ublen.
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n IV, 42°-5¢

Die AbschluBhandlung besteht darin, daB der JAL-Mann die Ritua-
lien mitsamt der Gotter einsammelt, sich damit in die Steppe begibt
und sich dort aller Ritualien entledigt. Dies tut er, indem er an einem
auserwihlten Platz in der Steppe diesen Ort ritualisiert, er setzt die
Gotter nieder, opfert Wein, Lamm, Vogel, verbrennt Brot und Ze-
dernholz und befiehlt den Gottern, das Ritual (Opfer) anzunehmen.
AnschlieBend befiehlt er ihnen, das Uble des Hauses mit sich nach un-
ten zu nehmen.

Den Fritheren Gottern befiehlt er, dorthin zurtickzukehren, woher
sie gekommen sind. — Er war es, der sie schuf aus Lehm, Metallen,
Lebensmitteln. Sicherlich wird er dies ausrichten, indem er eine Grube
gribt und sie dort allesamt verschiittet.

D.1V, 57- 58

An letzter Stelle sollte der Titel des Rituals noch einmal erscheinen.
Da jedoch nur Bruchteile vorhanden sind, kann man nur erfahren, da
die Tafel und sicherlich auch das Ritual, denn die Ritnalien sind zer-
stirt, zuende gefiihrt ist.

Ergebnisse

Dieses Ritual hat in der Fachwelt groBe Aufmerksamkeit erhalten und
wird insbesondere in zwei Zusammenh#ingen immer wieder erwihnt:
der Gotterabfolge und einem hethitischen Reinheitskonzept.'® Auf-
grund der besonderen Rolle, die die Fritheren Gotter im Ritual spielen,
wird es oft zitiert, wenn es darum geht, das hurritisch beeinfluite Pan-
theon niher zu bestimmen und den verschiedenen Gottern des Pan-
theons einen bestimmten Platz im Kosmos zozuweisen. Man geht da-
von aus, da die Fritheren sich, bevor sie mit dem niederen Los des
Avufenthalts in der dunklen Erde, die meist als Unterwelt gedeutet
wird, beschieden wurden, in der gehobenen Sphire des Himmels be-
funden hatten, wo ihnen wohl auch ein wertvolleres Opfer zugekom-

10°yg1. Otten, 1961, Haas, 1994, Wilhelm, 1999, Wilhelm, 2002.
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men war.'” Die Ritualpraxis sieht man als eine ,,magische* Handlung
an, die vor allem eine besondere Vorstellungswelt spiegelt.'” Bei der
Betonung des Reinheitskonzeptes wird auf ,,Reinheit* als Inbegriff ei-
ner ,hethitischer Ritualistik hingewiesen, aufgrund derer das kultisch
Reine vom kultisch Unreinen getrennt werden soll. Das Unreine wird
in diesem Zusammenhang als Storung der Weltordnung betrachtet.'®

Vorliegender Ritus wird deutlich als eine Reinigung verstanden, je-
doch kommen keine typischen Waschungen vor. Auch wird kein Blut-
reinigungsritus ausgefiihrt und die Gotter nicht gewaschen,'™ sondern
das mit Blut gemischte Reinigungswasser wird der Blutgottheit bzw.
den Fritheren Gottern zum Beseitigen vorgesetzt, die Hausreinigung
ist sozusagen kein Waschritus,'®

Bevor auf den Begriff der Ritualistik noch einmal Bezug genom-
men wird, soll der Ausgangspunkt nun in Bells Ritualisierungsbegriff
bestehen und die Handlungen als eine ausgefiihrte Praxis betrachtet
werden. So werden die vorigen Feststellungen zunéchst in einen ande-
ren Kontext gestellt:

191 Von daher auch der Titel, den Otten dem Ritual gibt: ,Beschworung der Un-
terirdischen aus Bogazkdy*

102 yg1.: ;;Wir haben es so mit einem Text zu tun, der mesopotamische und hurri-
sche Vorstellungen wie magische Praktiken wiederspiegelt. Dazu wird man zih-
len die Konzeption von Gbitern einer Urzeit, die vom herrschenden Wettergott in
die Unterwelt verbannt wurden, dort als magisch-richtende Michte dem Be-
schworungspriester durch Wort und Opfergabe erreichbar sind. Sie werden fr
das magische Ritual in Ton nachgebildet, in Anlehnung an alte kosmologische
Vorstellungen, und anscheinend in Schwertform in die Erde gesteckt. Otten,
1961, 115.

103 Siehe z.B. Wilhelm, 1999, v.a. 202. Weitere Texte, die er in diesem Kontext
heranzieht, sind der Telipinu-Mythos (Telipinu wird, bevor er wieder ,,ins nor-
male Leben* zuriickkehren soll, einem Reinigungsritus unterzogen), die Kultvor-
schriften fiir Tempeldiener und eine Gdtterwaschung, siehe Wilhelm, 1999, 200.
104 iir einen Uberblick zum ,,Blutritus®, in welchem z.B. ,,verunreinigte Gegens-
tinde“, gereinigt werden, wie im Geburtsritual der Stuhl oder auch Gétterfiguren,
siehe Haas 1994, 665-7.

105 pie Texte, die Wilhelm anfithrt, erhalten m.E. im Zusammenhang mit vorlie-
gendem Ritual auf diese Weise ein geringeres Gewicht beim Vessuch, ein Rein-
heitskonzept herauszuarbeiten.

261



Viertes Kapitel

Das Ritual 118t einige Unklarheiten bestehen, die Annahme, es sei
aus mehreren Vorlagen zusammengesetzt worden, ist sehr wahr-
scheinlich.!® Es gibt eine Variation von Ritualanlissen,'” die Ritu-
alspezialisttitel variieren, die Gotterepitheta, die Opfer sind nicht ein-
deutig, und der zweite Tag wiederholt einige Handlungen des Tages
zuvor. Auch wenn das Ritual nicht in genau aufgezeichneter Weise
durchgefithrt wurde, so zeigt gerade die Variabilitit, daB es moglich
wiire, das Ritual in verschiedenen Weisen auszufithren und da8 es so-
mit nicht von strikten Kultvorschriften umgeben ist.

Das gesamte Hauswesen, das durch Fehlhandlungen von Personen —
hierunter werden auch ausgesprochene Worte verstanden ~ als Ganzes
mit all jenen, die sich in diesem Haus aufhalten, in seinem Wert ge-
schadigt wurde, wird behandelt. ,,Aus diesem Haus konnte nichts Gu-
tes mehr kommen.“ Das ganze Ritual kreist &hnlich wie das Ritual der
Mastigga um die Behandlungsursachen, sie kommen vergleichsweise
h#ufig vor. Sie werden der Sonnengbttin, dem Haus, den Fritheren
Géttern, dem Wasser vorgelegt und kommen in I3tars Rede und in den
Symbolhandlungen vor. Das Uble wird allerdings anders behandelt als
bei Mastigga. Es wird nicht in seinen verschiedenen Situationen ges-
taltet und dann behandelt, sondern eher in Form einer provozierten
Fehlgeburt produziert. Es ist so auch kein ,,Entsihnungsritual®, weder
nakkusdi noch tarpalli kommen vor. Das Bose wird nicht hierarchi-
siert, die Ubel kommen nicht in einer standardisierten Reihenfolge
vor, und es tauchen auch spéter im Text noch neue Verfehlungen auf.
Schon in den ersten beiden Symbolhandlungen, dem Vom-Dach-
GieBen und Vom-Dach-Werfen, hat man es eigentlich zerstdrt, doch
das Ritual nimmt nun erst seinen Anfang, das Uble wird auf sehr
komplizierte Weise beseitigt. Dabei nehmen die Besorgung des Reini-
gungswassers und die Herstellung des Ublen bzw. dessen Vertreiber
den groBten Platz im Ritual ein.

Wir erfahren nicht konkret, was das Uble ist, erfahren so auch nicht
genau, was von den Hethitern hier als ethisch verwerflich betrachtet
wurde, das wird nur angedeutet. Wenn man versucht, es Zu gruppie-

106 giehe Wilhelm, 1999, 206-207.
197 yel. Appendix.
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ren, kann man Verfluchen, Eidbruch, iible Nachrede, Streit und Trii-
nen mit WortiuBerungen verbinden. Daneben erscheinen auch mit
korperlicher Verletzung verbundene Anlisse'® wie Schadigende-
Rituale-Verrichten (,,Abschneidung” und ,,Verhexung”, d.h. jemand
anderen schiidigen wollen). Das Torgebidunde fillt etwas aus dieser
Gruppierung raus, aber es ist anzunehmen, daB es aufgrund seines
Grenzpostendaseins gewihlt wurde und fiir die im Haus entstandenen
Ubel insgesamt gelten kann, ebenso wie Unreinheit moglicherweise
als eine Zusammenfassung aller Fehltritte verstanden kann. Man sollte
sich hier vielleicht in Erinnerung rufen, da8 es sich um eine Gesell-
schaft handelt, bei der man davon ausgehen kann, da8 das gesproche-
ne Wort eine groSe Bedeutung hatte. Wortbruch, den man nur durch
Handlungen begehen kann, wird geahndet.'®

In diesem Ritual kommen vergleichsweise viele Gottheiten vor, was
fir die ,,Beschwirungsrituale” etwas ungewthnlich ist. Mit den Gott-
heiten werden die meisten Handlungen begangen. Um das Haus zu
reinigen, sind anscheinend vielfiltige Interaktionen mit diesen Wesen
notig. Die Interaktionen finden auf mehreren Ebenen statt, d.h. in ver-
schiedenen Handlungsabschnitten und auch in der Rede. Besonders
auffillig in diesem Ritual ist auch, daB die Determinierung der Gotter
nicht eindeutig ist, einige der Gotter (die Grube bzw. PAbi) sind
manchmal keine oder werden z.B. mehrmals geschaffen. Die Fritheren
Gotter haben zwei Namen, ANNUNSZ’AGE und ,Frithere Gotter” (ka-
ruile¥ DINGIRM). Eine Sonderstellung unter den Gottern nimmt die
Grubengottheit ein. Einerseits gehort sie zu den ANNUNAGE, ande-
rerseits erhilt sie ein eigenes Vogelopfer, wihrend die ANNUNAGE
als Gruppe beopfert werden. Mal ist sie nur eine Opfergrube, mal gott-
lich. Sie ibernimmt auch die Hauptarbeit bei der Beseitigung des Ri-
tualanlafies.

Auch der RitualanlaB wird teilweise vergdttlicht. Zuerst materiali-
siert in Form von Lehm des Hauses und des Tores wird er Bestandteil

108 Trtinen kdnnen natitrlich auch zu letzterer Gruppe gerechnet werden.

109 Staatsvertrtige kann man beispielsweise als ritualisierte Worte ansehen. Sie
werden vor Augen der Gotter bezeugt und schlieBen stets mit Fluchformeln ab,
womit vor Kontraktbruch gedroht wird. Vgl. z.B. Schuler, 1965, 109-140.
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der Gottheit des Blutes, andererseits soll gerade die Gottheit des Blu-
tes den RitualanlaB behandeln. Sie soll das Reinigungswasser, das mit
Lammblut und anderem Wasser gemischt in einem Gefi8 bewahrt
wird, vor Augen der Fritheren Goiter beseitigen durch ,feststecken®.
Die Blutgottheit ist somit sowohl Teil des Ubels als auch dessen Be-
seitiger. Der RitualanlaB wird auch auf mehrere Weise in den Zusam-
menhang mit Schwangerschaften gebracht. Die Parallelisierung des
AZU-Mannes mit der GroBen Gottin wihrend er seinen Weg zum
FluB nimmt, hat eine Geburtskonnotation, wie dann ja auch die Frithe-
ren Gotter geschaffen werden. In der Symbolthandlung mit Bock und
Schaf am SchiuB des Rituals wird der RitualanlaB mit dem Fotus pa-
rallelisiert, den das Haus gebdren soll und der dann von der dunklen
Frde, die tibrigens nie als géttlich determiniert wird, festgehalten wer-
den soll.

Unter den namentlich genannten Fritheren Gottern tauchen auch Ri-
tualanldsse auf, Fid, Fluch, Tod (nicht explizit als AnlaB genannt, aber
zur selben Gruppe gehdrig) und Verfehlung. Doch treten sie nur als
Gotternamen innerhalb einer Gruppe auf und werden nicht wie der
Blutgott noch einmal einzeln in ein Geschehen verwickelt. Der Ritua-
lanlaB teilt sein schlieBliches Schicksal mit dem seiner Reiniger, er
landet in der dunklen Erde.

Von den Fritheren Gottern tragen einige Titel von Ritualspezialisten
und aus dem Bereich des Rechts, wie auch das Ritual insgesamt als
ein Rechtsfall behandelt wird. Dies richtet die Aufmerksamkeit auf die
Rolle des AZU- und des HAL-Mannes, es findet sich in der Rede je-
doch keine Anspielung auf diese Titel. Eine Parallelisierung geschieht
mit der GroBen Gottin, der Sonnengdttin der Erde, dem Wettergott
und der Griinen Itar. Die Sonnengdttin und der Wettergott haben eine
besondere Rolle, ihnen wird der Befehl tiber die Friiheren Gotter zu-
geschrieben, den der Ritualspezialist dann ausfiihrt, wéhrend mit I3tar
die Rolle des Reinigens parallelisiert wird. SchlieSlich geschieht eine
Parallelisierung durch die Vernichtung der Ritualien mit den Fritheren
Gottern, wihrend die Ritualspezialisten nicht deren Rolle als Recht-
sprecher zu tibernehmen scheinen.

Drei hethitische Rituale

Es ist deutlich geworden, daB es nicht nur die Gotter und die Men-
schen sind, die agieren. Auch das Haus wird als aktiv angesprochen
und das Wasser, ihnen kommt vergleichsweise jeoch eine kleine Rolle
zu.

Wie schon in den Ritualen zuvor, wird viel geopfert, werden den
Gottern Dinge geweiht. Die Opfer werden ausgegossen, verbrannt o-
der verzehrt. Man investiert dabei zumindest mit ,,Geld” und Zeit,
moglicherweise ist auch symbolisches Kapital mit im Spiel. Auch die
Anstellung eines Priesters wird Ressourcen kosten.!

Die Mehrdeutigkeiten und verwobenen Interaktionen mit Gottlich-
keiten und Materialien sollten deutlich werden lassen, da8 man in der
Beziehung von Menschen und Gottern hier schwerlich auf einen
Glaunben ersterer an letztere reduzieren kann. Man hat keine Scheu da-
vor, sie mit den Hinden zu gestalten oder an den Mund zu setzen, und
was nicht mehr gebraucht wird, wird weggeworfen. Nihe und Distanz
sind gleichermaBen vorhanden.

110 B¢ gibt nicht viele Zeugnisse aus denen die Stellung der Ritualspezialisten in
der Gesellschaft hervorgeht, jedoch miissen sie einiges Ansehen gehabt haben.
Aus den hethitischen Gesetzen beispielsweise geht hervor, da8 ein ,,Vogelmann*
(“*MUSEN), der u.a. Vogelflugorakel deutet, mehr als doppelt so teuer ist wie
ein Handwerker: ,,Wenn jemand einen ausgebildeten Vogelschauer kauft, gibt er
25 Sekel Silber. Wenn jemand einen ungelernten Mann oder eine Frau kauft, gibt
er 20 Sekel Silber. HG § 62, 79. Vgl. HG §61: ,,Wenn jemand einen Handwer-
ker kauft, entweder einen Topfer, einen Schmied, einen Zimmermann, einen Le-
derarbeiter, einen Walker, einen Weber oder einen Hersteller von ... jemand
kauft, gibt er 10 Sekel Silber.“ Friedrich, 1959.
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5. ,,Gotter auf Erden“ — Plidoyer fiir eine histo-
rische Religionsanthropologie

Die Diskrepanz zwischen der in der Literatur konstatierten kosmi-
schen Gotterwelt und den hethitischen Quellen war mir unverstindlich
und bildete den AnlaB, in dieser Arbeit die Gotter auf Erden zu su-
chen, d.h. dort, wo die Menschen mit ihnen umgehen. Sich diese ,,Er-
de* bewuBt zu machen, ist ein Versuch gewesen, Textdeutung aus
Sicht historischer Religionsanthropologie zu betreiben.

Als theoretische Basis wurde von Bourdieus Praxistheorie ausge-
gangen und auf die Ritualtheorie tiberfihrt. Dies hatte zur Folge, da8
dem Begriff der Ritualisierung gegentiber anderen Ritualtheorien
Vorzug gegeben wurde. Dank des Verzichts auf eine Ritualtheorie, die
Ritual als einen Verwandlungsproze8 jeglicher Art ansieht und damit
einen (immanenten) Sinn von Ritualen bestimmt, konnte sich die
Konzentration stattdessen darauf richten, wie Handeln ritualisiert
wurde. Das wurde an den hethitischen Quellen angewandt. Dabei sind
Aspekte liethiﬁscher Religionsausiibung hervorgetreten, die bisher
weniger beachtet wurden.

Die Ritualisierung des Handelns ist durch eine Interaktionsanalyse
herausgearbeitet worden. Um Relationierungen und Hierarchisierun-
gen zu entdecken, war es notwendig, Materialien als gleichberechtigt
mit Menschen und Gottern zu betrachten, ohne sie durch vorherige
Ontologien, die aus unserem ethischen Sprachgebrauch kommen, zu
unterscheiden. Von Ontologien auszugehen, hiitte auch dem theoreti-
schen Konzept widersprochen. Durch die Gleichbehandlung aller im
Ritual vorkommenden Wesen, traten die Relationalisierungen der Ri-
tualteilnehmer und ihre Interaktionen deutlicher hervor.

Dabei konnten Relationen zwischen allen Beteiligten entdeckt wer-
den, worunter auch die verwendeten Materialien verstanden wurden,
die, da sie z.B. mit der Materialhantierung zusammenhing, vorher gar
nicht deutlich waren. Erst im AnschluB daran konnte man dann sehen,
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worum es in den Ritualen hauptsichlich ging, nimlich die Gestaltung
und Behandlung der Ritualanldsse, wobei die Materialien eine Haupt-
rolle spielten. )

Es konnte weiterhin gezeigt werden, daB die Hierarchien in den Ri-
tualen nicht fest sind, und zwar weder die Plitze der Gtter noch die
der Ritualteilnehmer oder der Materialien. Eindeutig ist jedoch, daB
mit den Parallelisierungen und Vergdtdichungen Moglichkeiten zu
ncuen Hierarchien geschaffen werden, der menschliche lealspema-
list gewinnt beispielsweise durch die Parallelisierung mit dem Weiter-
gott, Macht tiber die Fritheren Gotter. ‘

Die Riume, in denen die Rituale stattfinden, werden durch Rituali-
sierung von ihren alltiglichen Funktionen geschieden. Das wird auf
verschiedene Weise markiert, z.B. durch ,An-einen-anderen-Ort-
Gehen*, Opferungen, Baden, Graben usw. Der ritualisierte Ort konnte
sich jedoch nicht als ,heilig” an sich erweisen.” Prinzipiell kann jeder
Raum ritualisiert werden, eine zeitweilige Trennung besteht nur zwi-
schen alltiglich und ritualisiert.” In der Praxis wurden von den Hethi-
tern dazu sicherlich Pritferenzen geschaffen. Eine Trennung des Rau-
mes in heilig und profan ist gem#8 der Praxistheorie nur mdglich,
wenn ein eigenstindiges Feld der Religion innerhalb der Gesellschaft
existiert, in welchem diese Scheidung belsplelswmse fiir die Orthodo-
xie von Vorteil wire. Ich bin jedoch nicht sicher, daB ein solches ei-
genstandiges Religionsfeld bei den Hethitern vorhanden ist. Da von

1 vgl. auch Wilhelm, 1999. Obwohl er im hethitischen Reinheitsbegriff eine
Theologie* (Wilhelm, 2002) sieht, weist er auf die Schwierigkeit hin, in der
Reinheit einen hethitischen Heiligkeitsbegriff zu finden und ihn mit Suppi-
(,rein*) zu identifizieren und von Profanem trennen zu kénnen: Es scheint dem-
nach als habe das altanatolische religitse Denken keine Begrifflichkeit entwi-
ckelt, die die unmittelbare gottliche Macht- und Wirkenssphére als solche kenn-
zeichnet und ilir die menschliche Normalitit auBerhalb der Sakralsphiire gegen-
tibergestellt; mit andere Worten: eine Begrifflichkeit, die dem Oppositionspaar
Jheilig vs. profan’ entspricht, ist anscheinend nicht entwickelt worden, vielmehr
ist das altanatolische Denken ganz von den Kategorien ,rein vs. unrein’ be-
herrscht. Withelm, 1999, 204-205.

2Diese Unterscheidung haben v.a. Humphrey, 1994 herausgearbeitet.
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keiner generellen Kategorie von Heiligkeit ausgegangen wurde, konn-
te auch nicht ein allen Ritualen gemeinsames Anliegen herausgearbei-
tet werden, daB es in den ,,Beschwirungsritualen® etwa um ,kultische
Unreinheit* ginge, die ,,magisch* beseitigt werden milsse.

Aus den Analysen der drei hethitischen Rituale konnten als ein
wichtiges Resultat die Mehrdeutigkeit der Praxis herausgearbeitet
werden. AuBer mit der Ritualanalyse ktnnten Mehrdeutigkeiten der
Praxis auch in Ikonographie und Archiologie gefunden werden, wor-
auf in diesem Rahmen allerdings verzichtet werden muBte.

Die Mehrdeutigkeit betrifft nicht nur die Gotter, doch soll hier mit
ihnen begonnen werden. Es hat sich gezeigt, daB sie in allen Ritualen,
besonders aber im letzten, in unterschiedlichen Gruppen vorkommen
und dementsprechend verschieden mit ihnen umgegangen wird. Je-
doch ist dieser Umgang nicht eindeutig und daher nicht auf eine be-
stimmte Rolle zu reduzieren, wie z.B. ,,Opferempfinger”, ,.Ubelbesei-
tiger” oder ,Helfershelfer*. Die Gotter sind nicht einmal immer Git-
ter, im gleichen Ritual kdnnen sie sowohl Gott als auch Ding sein. Die
Mehrdeutigkeiten werden von den Ritualteilnehmern aktiv benutzt
und dadurch neue Interaktionen geschaffen. Durch die Interaktions-
analyse ist klar geworden, daB Gotter auf so verschiedene Weise vor-
kommén, daB es fraglich ist, ob man sie aus ihrem rituellen Kontext
heraus als Abstrakta fir den Religionsbegriff als Glaubensobjekt
hauptverantwortlich machen kann. Auch sie sind zu vergeschichtli-
chende Wesen, was hier auch heien musB, sie lhrem rituellen Kontext
gemiB zu interpretieren.

Nicht nur ist die mythologische Rede von Gottern gebunden an ihre
Sprechsituation,’ sondern, was an den besprochenen hethitischen ,.Be-
schwbrungsritualen insbesondere deutlich wird, das ritualisierte A-
gieren bedarf auch einer Materialisierung, sei es in Form von Gottern
oder anderen ritualisierten Materialien (,,Ritualien®). Durch diese Ma-
terialisierung nahm man sich des Ritualanlasses an, was in einer gro-

3 Am Beispiel des Rituals der Hausreinigung habe ich in Peter, 1998 versucht,
ikonographische Aspekte einzubeziehen, wenn auch in Ktirze.
4 Vgl. Olsson, 1985. .
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Ben Variabilitit geschah, die dem AnlaB und der Situation angepaBt
wurde: Handlungen wie die der hethitischen Rituale, kann man nur
mit Dingen, in Richtungen und in Zeit ausfithren, im diskursiven Re-
den aber ist Abstraktion auf ganz andere Weise moglich. Darum mu8
in diskursiven Reden tiber die Rituale Richtung und Zeit wieder einge-
fithrt werden. Wenn die Gotter sich auch auf sehr viel verschiedene
Weise gestalten lassen und sind gerade auch im rituellen Kontext bei
den Hethitern sehr verschieden gestaltet worden, so das macht sie die-
se Form noch nicht zu einer immerwihrenden Eigenschaft, mit der der
Mensch zu rechnen hat.

Dies fithrt zum SchluB zu den Uberlegungen des Verhiltnisses zwi-
schen Text und Deutung und der historischen Religionsanthropologie
als einer adiquaten Forschungsstrategie.

Es hat sich gezeigt, daB theoretische Axiome selbst Effekte auf Phi-
lologie haben, es sind die Fragen, die gestellt werden, die zum groen
Teil die Antworten steuern.’ Aus diesem Grund ist es wichtig, sich
des ,,Transformators*, bewu8t zu werden, wie Bourdieu es ausdriickt,®
der die Ergebnisse produziert, um dann iiber die Bedingungen zu re-
flektieren, unter denen die Ergebnisse produziert wurden.

Dies wurde versucht, im dritten Kapitel anzuwenden und hatte Fol-
gen flir meine eigene Rede iiber Ritual im vierten Kapitel. So habe ich
auch beim Ubersetzen einiger Worter, wie der dunklen Erde u.4., dem
Leser auch aus diesem Grund ,,Widerstand geboten* durch die soweit
wie moglich wortliche Ubertragung. So wurde z.B. ,die dunkle Erde”
nicht als Unterwelt tibersetzt, um zu verhindern, daB sie schon in der

: Um nur ein Beispiel herauszugreifen, so betont Hoffner, daB es sich beim zwei-
ten Ritual um eines gegen Impotenz und nicht Infertilitit handelt, wie er es auch
tibersetzt, trotzdem im Text zahlreiche Hinweise auf Nachkommenschaft bete-
hen. Das hat auch Folgen filir seine Deutung der Gottin Uliliya$i, die er von ih-
rem Anbetungsplatz her versteht und nicht direkt in Beziehung setzt zum Ritua-
lanlaB: ,.To seek out Uliliya3¥i one must go to the steppe (gimra), which accor-
ding to her name is her characteristic place.” Hoffner, 1987, 277 mit FuSnote 13,
obwohl in einem groBen Teil des Rituals Uliliya33i im Haus angerufen wird.

$ Bourdieu, 1998 (1997), 18. Der , Transformator* ist das Feld, welches sozusa-
gen verhindert, daB zwischen Text und Wirklichkeit ein direkter Kontext ge-
schaffen werden kann.
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Ubersetzung zu einer Kosmologie in Beziehung gebracht wird, was
bei vorliegenden Texten fir die Verstindlichkeit gar nicht notig ist,
aber direkt leicht verflihrt, in die Rede iiber eine bestimmte Vorstel-
lungswelt, die hinter einer rituellen Praxis stehen soll, tiberzugleiten.
Die Praxistheorie kann so auch als Korrektiv zu einer kontextlos ver-
wandten Metaphoristik benutzt werden.”

Aufgrund der Quellenproblematik und auch der primiiren Fragestel-
lung des Buches habe ich nicht so sehr die Logik der Praxis herausge-
arbeitet, wohl aber versucht, die Praxis in die Praxis zurtick zu tiber-
fithren; wobei, aufgrund der theoretischen Axiome, angenommen wur-
de, daB eine Logik der Praxis existiert, sowohl was die hethitische Ri-
tualisierung als auch den Diskurs tiber hethitische Religion betrifft,
was ein Versuch war, hethitische Rituale aus Sicht historischer Religi-
onsanthropologie zu bearbeiten.

Historische Religionsanthropologie als eine Forschungsstrategie zu
benutzen, bedeutet, fiir den Diskurs iiber vergangene Religionen einen
Vorteil aus der modernen Anthropologie zu ziehen, da man dort iiber
die Religionen der anderen durch den Kontext eigener Forschungstra-
ditionen anders zu reden gewohnt ist.

" Man vergleiche nur Beispiele aus dem deutschen Sprachgebrauch, von dem
man einige ,,Animismen“ konstruieren konnte: ,.b8ses Blut wecken®, ,sich von
einer Idee anstecken lassen®, ,.etwas auf Herz und Nieren priifen”, usw. Ein Bei-
spiel fiir einen Praxisbezug hethitischer Redewendungen ist ,,zum Topf (Pithos)
gehen® als ein Ausdruck fiir sterben: Wihrend Friedrich (Friedrich, 1959, § 48*,
77) noch vermutet hat, daB man dort lebendig begraben wurde, ist es heute z.B.
durch den archiologischen Kontext klar geworden, daB auf das Urnengrab ange-
spielt wird.
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