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Reinheit und Heiligkeit 

Zur Vorste l lungswel t a l tanatol ischer Ritual ist ik 

Gernot Wilhelm, Würzburg 

Für eine Untersuchung altanatolischer Reinheits- und Unreinheitsvorstellungen 

liefern die in HattuSa (modern Bogazköy), der Hauptstadt der Hethiter, ausgegra-

benen Ritualtexte - und hier wiederum insbesondere die aus südanatolischen und 

nordsyrischen Traditionen stammenden - eine kaum überschaubare Masse an In-

formationen. Eine Annäherung an die zentralen Kategorien altanatolischer Rituali-

stik und die hinter ihr stehenden Vorstellungen erfolgt am besten über einen locus 

classicus der hethitischen Religionsgeschichte: Im § 44b des hethitischen Gesetz-

buches, dessen älteste Fassung aus dem 16. Jh. v.Chr. stammt, heißt es: 

„Wenn jemand einen Menschen reinigt, schafft er auch die Rückstände zum Verbren-

nungsplatz. 

Wenn er sie auf jemandes Feld oder Hausgrundstück schafft, ist es Behexung (aJuanzatar)\ 

Rechtsfall des Königs." 

Das Verb, das hier verwendet wird, lautet parkunu- „reinigen",1 ein Kausativ zu 

dem Adjektiv parkui- „rein".2 Die ursprüngliche Bedeutung dieses Adjektivs lie-

fert die indogermanische Etymologie *bhrk-uó- „glänzend",3 eine Bedeutung, die 

sich noch in parkui- „Bronze" gehalten hat.4 Heth. parkui- hat aber auch noch eine 

weitere Bedeutung, die z.B. in den folgenden Sätzen greifbar wird: 

HUR.SAG-tfi-io SA LUKÜR uddanaza parkuis „Das Gebirge ist frei von Aktivität des 

Feindes" {HKM 46:23-24) 

nu-kan MULVparkuin kuuapi appan sara uuasi „Wenn du hinter die (von Vegetation) freie 

Anhöhe hinaufkommst..." {KUB 19,37 II 30-31) 

„Rein" ist hier also aufgefaßt als „frei von etwas sein". Dieselbe Bedeutung is 

auch in rituellem Kontext anzutreffen; „rein" im Sinne von „frei von Schmutz' 

müssen z.B. einer Instruktion5 zufolge die Tempelbediensteten sein, die das Op 

ferbrot backen: 

CHD P fase. 2 (1995) 169-174. 
CHD P fase. 2 (1995) 163-166; Weitenberg, u-Stämme, § 745. 
Starke, Stammbildung, 78 mit Anm. 192. 
Starke, I.e. 
KUB 13,1 mit Dupl.; deutsche Übersetzung: Kühne, Hethitische Texte, 201-204; englisch 
T rv,Arĉ tTiinrr- Crnot-rp Anripnt Near F.astem Texts. 207-210; letzte Bearbeitune: Süel. bir direi-
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„Ferner sollen die, welche die (Opfer-)Brote zubereiten, rein sein. Gebadet und rasiert sol-
len sie sein, ihr (Körper-?)Haar und ihre Nägel sollen abgeschnitten sein. Reine Kleider 
sollen sie anhaben. [In unreinem Zustand(?)] sollen sie (die Brote) nicht zubereiten. (Nur) 
die, welche dem Sinn und dem Leib der Götter [wohlgefällig] sind, sollen diese (Brote) 
zubereiten! Die Backstuben, in denen sie sie zubereiten, sollen gefegt und besprengt sein. 
Ferner sollen weder Schwein noch Hund zur Tür des Raumes kommen, wo die Brote ge-
brochen werden!" 

Reinheit ist also zuallernächst Abwesenheit von Unreinheit, und die negative Be-
stimmtheit von Reinheit wird deutlich in den zahllosen Reinigungsriten, deren 
Technik stets darauf abzielt, Unreines von dem zu Reinigenden abzulösen. Dies 
kann durch den elementaren Reinigungsritus des Waschens mit Wasser gesche-
hen, oder auch durch äußerst komplizierte Manipulationen, z.B. mittels Wollfö-
den.6 Das Bild der alltäglich-trivialen Tätigkeit des Waschens mit Wasser, mit 
dem sichtbarer und konkreter Schmutz von Körpern und Kleidern entfernt wird, 
bestimmt die Vorstellung von der Entfernung unsichtbarer, aber anscheinend 
ebenso konkret gedachter Miasmen. Solche Miasmen können durch Meineid, 
Bluttat, Zauberei, Götterzorn oder (Krankheits-)Dämonen bewirkt werden. Das, 
was durch Reinigungsriten abgelöst wird, ist also etwas, was zwar vielgestaltig in 
der Verursachung, aber doch einheitlich in der Behandlung ist, insofern als es in 
jedem Falle um Ablösung geht. 
Wenn man in unserer Begrifflichkeit oft von „Unreinheit" oder „Unreinheiten" 
spricht, so korrespondiert dem im Denken der Hethiter kein Abstraktum, selbst 
wenn einige Wörter, die in diesem Zusammenhang erscheinen, grammatikalisch 
als Abstrakta bezeichnet werden wie z.B. aluanzatar „Zauberei" oder papratar 
„Befleckung". Die Bildlichkeit, in der das Unreine gedacht wird, greift vielmehr 
immer wieder auf den Archetyp des substanzhaften, konkreten Schmutzes zurück: 
Es wird „abgewischt" oder „ausgekämmt", „abgeleckt" oder „abgefegt".7 Man 
könnte also in Anlehnung an einen aktuellen Terminus von „Schadstoffen" spre-
chen.8 

6 Zusammenfassend s. Haas, Magie, 234b-255a; Textbeispiele: Otten/Soucek, Ritual für das 
Königspaar, 37-39; Jakob-Rost, Ritual der Malli, 24-33 (mit Komm. S. 86 f.); Goetze, Tunna-
wi, 8 f.; Dinçol, AShella rituali, 12; deutsche Übersetzung: Kümmel, Rituale in hethitischer 
Sprache, 286; Kümmel, Ersatzrituale, 112 f. (mit Komm. S. 124); Kronasser, Rituale, 149, 151. 

7 Haas, Magie, 249. 
Haas, Magie, passim, verwendet den Begriff „SchadensstofT' (oder auch „Unreinheitsstoff'). 
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Auf dem soeben dargelegten Hintergrund erklärt sich die Vorschrift des hethiti-
schen Gesetzbuches: Bei der Durchfuhrung eines Reinigungsrituals fallen „Schad-
stoffe" an, nämlich die Substanzen, mit denen das Miasma abgelöst und auf die es 
übertragen wurde. Diese Schadstoffe behalten ihre schädigende Wirkung auch 
nach vollzogener Reinigung, sie müssen daher fachgerecht entsorgt werden. Das 
Gesetzbuch schreibt Verbrennung vor, doch dürfen sie auch auf einem eigens da-
für vorgesehenen Abfallplatz deponiert, in den Fluß geworfen oder ins Ödland, ins 
Gebirge oder ins Feindesland geschafft werden, wobei man sich in letzterem Fall 
gern eines Tieres bedient - eines Schafbockes oder eines Esels - oder auch eines 
Menschen, nämlich eines Kriegsgefangenen, dem es dann zukommt, die Miasma 
tragenden Gegenstände in seine Heimat zu tragen, damit sie dort ihre schädigende 
Wirksamkeit entfalten. 
Wenn der Reinigungsspezialist jedoch durch Unachtsamkeit oder bösen Willen 
die Schadstoffe in den Lebensraum eines zur Gemeinschaft gehörenden Menschen 
trägt - so ist der Gesetzestext zu verstehen -, wenden sich die Schadstoffe gegen 
diesen. Der Kathartiker hat damit unwissentlich oder wissentlich Schadenzauber, 
Hexerei betrieben und wird vor das Königsgericht gestellt. Die Schadenwirkung 
des Miasmas ist also als objektiv gedacht, als unabhängig von der Absicht zur 
Schädigung. 
Eine verbreitete Form der Beseitigung von Miasma knüpft an die Vorstellung ei-
ner in „Unten und Oben" gespaltenen Götterwelt an. Den himmlischen Göttern, 
denen die Macht über die Welt samt ihren Bewohnern zukommt, die einen Kult 
genießen und deren sichtbarste Daseinssphäre, der Tempel, durch besondere Maß-
nahmen im Zustand der Reinheit gehalten werden muß, stehen die Götter der Un-
terwelt gegenüber, die auch als die „uralten" (karuiles) Götter bezeichnet werden, 
weil sie älteren Göttergenerationen angehören, die von dem Herrscher der himmli-
schen Götter, dem Wettergott, ihrer Macht beraubt und in die „dunkle Erde"9 ver-
drängt wurden. Sie genießen keinen regelmäßigen Kult, aber sie können nach Rei-
nigungssriten angerufen werden, um das Miasma in Empfang zu nehmen und in 
der Unterwelt sicher zu verwahren. Nach einem anatolischen Mythologem10 be-
finden sich dort eiserne Pithoi mit bleiernem Deckel, in die die Miasmen ver-
schlossen werden. Nach einer anderen Vorstellung stehen diese Gefäße im Meer. 

9 Zu diesem Topos s. Oettinger, Die .dunkle Erde'. 
10Haas, Blutritus, 80-82. 
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Ein gut bezeugter Ritus, der auf diese Vorstellungen Bezug nimmt, sieht die Aus-
hebung einer Grube vor, durch die die Unterirdischen evoziert werden, nachdem 
sie durch die ihnen vom Wettergott festgesetzten Opfer, nämlich Vogelopfer, ge-
neigt gemacht wurden; häufig wird in diesem Zusammenhang auch ein Lamm 
geopfert, nicht jedoch ein Rind. Hierbei handelt es sich um Riten, die auf die hur-
ritische Schicht innerhalb der hethitischen Überlieferung beschränkt sind und die 
anscheinend nordsyrischer Herkunft sind. 

Die himmlischen Götter sind in die Dichotomie von Reinheit und Unreinheit in 
der Weise eingebunden, daß die Störung ihrer Reinheitssphäre nicht nur durch den 
dadurch ausgelösten göttlichen Zorn auf den Frevler zurückschlägt, sondern daß 
die Götter selbst in ihrer Wirkungsmacht dadurch beeinträchtigt sind, daß der 
göttliche Zorn als ein Miasma an ihnen haftet und durch Reinigungsriten ebenso 
beseitigt werden kann und muß, wie dies für das Miasma zu geschehen hat, das 
durch Zauberei, Krankheitsdämonen, Mord, Familienzwist11 etc. auf Menschen 
gelenkt wurde. In einem Reinigungsritual12 spricht der Beschwörer, während er 
einen Becher mit Wasser hochhält: 

40 ... ki-i ua-a-tar 

41 xma-aß-ha-an pâr-iai-i TÛGNÏG.LÂMMES-/TÛ« ke-e-ez-za ar-ra-an-zi 

42 na-atpär-ku-nu-ua-an-zi Ü-NU-TEke-e-ez a-ar-ra-an-z[i] 

43 na-at pär-ku-nu-ua-an-zi nu ka--a-as ma-ah-ha-an ü-i-te-na-a[n-za] 

44 Qu\-u-ma-an pär-ku-nu-us-ki-iz-zi su-up-pi-Ja-ah-hi-is-ki-iz-zi 

45 [k]i-nu-na su-ma-a-as DINGIRMES QA-TAM-MA pär-ku-nu-ud-du 

46 nu-za DINGIRMES i-da-a-la-u-az ud-da-na-az li-in-ki-ja-az 

47 hi-u-ur-di-Ja-az e-es-ha-na-az is-ha-ah-ru-ua-az 

48 [h]u-u-ma-an-da-az - z i - /a pàr-ku-ua-e-es e-es-ten 

49 [E]N.SÎSKUR-ya-ûi-mfl-ûi pi-ra-an pàr-ku-is e-es-du 

„Wie dieses Wasser rein ist und man Festgewänder damit wäscht und sie reinigt, (wie) 

man Geräte damit wäscht und sie reinigt, wie dieses Wasser alles reinigt und purifiziert, so 

möge es jetzt aber euch, ihr Götter, ebenso reinigen! 

Und ihr, die Götter, mögt rein sein von einem bösen Wort, von einem (Mein-)Eid, von 

Verfluchung, von Bluttat, von Tränen und von allem (dergleichen)! Der Herr des Rituals 

aber möge vor euch rein sein!" 

11 S. Rost, Ritual gegen Familienzwist; s. dazu die neue Keilschriftedition KBo 39,8-10. 
X2KUB 43,58 Vs. I. 

<2C<2 
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Am deutlichsten wird diese Vorstellung in dem Mythos von der verschwundenen 
Gottheit zum Ausdruck gebracht, dessen bekannteste Variante sich auf den ur-
sprünglich nordanatolisch-hattischen Vegetationsgott Telipinu bezieht.13 Am An-
fang steht eine Störung der Normalität, ausgedrückt in des Gottes Verwechslung 
seiner Schuhe und in der Ausbreitung von Nebel und Qualm im Tempel und in 
dem zugehörigen Pferch und Stall. Diese Störung signalisiert das Ende des heil-
samen Wirkens der Gottheit, mythisch verstanden als sein Verschwinden unter 
Mitnahme von Gedeihen, Wachstum und Sättigung. Die nun einbrechende Notzeit 
verlangt nach Wiederherstellung der Normalität, wozu zwei Riten vollzogen wer-
den: Einen, den man als „Anlockungsritus" bezeichnet hat,14 in dem nämlich dem 
Gott Opferspeisen hingelegt und Wege mit Feinöl gezeichnet werden, auf denen 
er sich seinen Verehrern wieder nähern soll. Es handelt sich hierbei um einen auch 
sonst im hurritisch-luwischen Südanatolien verbreiteten Ritualtyp. Ein zweiter, 
kathartischer Ritus schließt sich an, in welchem der Gott von dem Zorn gereinigt 
wird, der immer noch an ihm haftet („Telipinu kam wütend. Mit Blitz donnert er. 
Unten die dunkle Erde schlägt er/')- Anschließend wird der Zorn der Gottheit in 
den schon erwähnten Pithoi der Unterwelt verschlossen, und alles Gedeihen kehrt 
zurück. 

Verschiedene Vorstellungen gehen hier eine Verbindung ein, die je nach Textgat-
tung - kathartisches Ritual oder Mythos - unterschiedlich akzentuiert sein kann. 
Die Vorstellung, daß die Gottheit verunreinigt werden kann und infolgedessen 
gehindert ist, als Garant vitaler Funktionen zu wirken, wird in dieser Schärfe nicht 
zum Ausdruck gebracht, schwingt aber im Ritual mit, das den Gott zum Objekt 
macht und seine psychischen Regungen hypostasiert und manipuliert. Der eigent-
liche Mythos dagegen deutet das Geschehen nicht in der Dichotomie von Rein-
heit und Unreinheit, sondern als spontane Zornesäußerung der Gottheit, die sie 
bewegt, ihr Haus zu verlassen und sich fernab zu verbergen. 
Wie. die Götter, so ist auch der hethitische König Garant des Gedeihens und des 
kohärenten Funktionierens der Welt in einem religiösen Sinne. Wie die Gottheit 
nur in der Sphäre der Reinheit in dieser Eigenschaft wirken kann, so auch der Kö-

13 Otten, Überlieferungen; Laroche, Textes mythologiques, 89 ff.; Güterbock, Gedanken über da< 
Wesen des Gottes Telipinu; Asan, Mythos; deutsche Übersetzungen: Kühne, Hethitische Texte. 
181-186; Ünal, Hethitische Epen, 815-821; englische Übersetzung: Hoffner, Hittite Myths, 14-
20; italienische Übersetzung: Daddi/Polvani, Mitologia, 71-86. 

14 Haas/Wilhelm, Riten aus Kizzuwatna, 50. 

2ßt 
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nig. Dieser sakrale Aspekt des Königtums stellt sich in gleicher Weise als Zustand 
extremer Verletzlichkeit dar, der mit einer Fülle kathartisch-ritueller Praktiken 
abgesichert werden muß. So wird das Personal, das den König bedient, zu beson-
derer ritueller Achtsamkeit angehalten: 

33 [nanv-m]a-as-ma-as su-me-es ku-i-e-es L U M E SSAG A-NA LUGAL-kàn 

34 [tu-ik-k]i-i su-up-pa-i sa-li-kis-kat-te-ni nu-us-ma-as su-up-pé-es-ni 

35 [lGl-an-]da ti-is-ha-an-te-es e-es-tin ma-a-an-na-kàn A-NA LUSAG 
36 [ku-e)-da-ni-ik-ki HUL-/«-UI mar-sa-as-tar-ri-is 

37 [a-p]a-a-as-sa A-NA LUGAL NI.TEMES-&/sa-l i-ga-i G A M MA-MI-TI 

„Ferner, ihr Hofbediensteten, die ihr den reinen (suppi-) Leib des Königs zu berühren 
pflegt, seid auf eure Reinheit bedacht! Und wenn irgendeinem Hofbediensteten eine böse 
Unreinheit anhaftet und jener den Leib des Königs berührt -, (das) unter(liegt) dem Eid."13 

Eine Verletzung der Reinheit des Königs ist gleichzeitig eine Störung der Welt-
ordnung und eine Beeinträchtigung vitalen Gedeihens. So berichtet etwa der Erlaß 
des Königs Telipinu16 aus dem frühen 15. Jh. v.Chr., daß zur Zeit des Königs 
Ammuna, welcher durch den Mord an seinem Vater befleckt war, das Getreide, 
die Gärten, die Weinberge, die Rinder und Schafe nicht gediehen. Und MurSili II. 
führt die langandauernde Seuche, die das Hattiland zu seiner Zeit heimsuchte, auf 
einen Eidbruch seines Vaters Suppiluliuma zurück.17 In beiden Fällen folgt das 
Übel allerdings nicht allein - gewissermaßen automatisch - aus der magischen Re-
präsentanz des sakralen Königtums, vielmehr wird es als Strafe der Götter aufge-
faßt und erhält damit einen religiös-ethischen Aspekt, der über die religiös-
magische Begrifflichkeit von Reinheit und Unreinheit hinausgeht. Die magische 
Repräsentanz des hethitischen Königs wird aber ganz deutlich im Totenritual, wo 
der Tod des Königs oder der Königin als sallis uastais „großes Vergehen, großer 
Frevel, große Verfehlung" o.ä. bezeichnet wird, uastai- und sein Synonym 
uastulx% bezeichnen im juristischen wie religiösen Sinne Verstöße gegen die reli-
giös sanktionierte und legitimierte Ordnung und erscheinen in Reinigungsritualen 
zusammen mit anderen Unreinheitsbegriffen. Der Tod, der in der (mit der Dicho-

15 KUB 26, 12 IV 33-37; s. von Schuler, Dienstanweisungen, 28 f.; Kammenhuber, Vorstellungen 
von Seele und Leib, 191 f. 

16Hoßmann, Erlaß Telipinus. 
Pestgebete, 164 ff.; Ünal, Hethitische Hymnen, 808-811. 

Catsanicos, Recherches. 
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tomie von Rein und Unrein verbundenen) magischen Opposition von Gelöst- und 
Gebundensein als Zustand der Unreinheit und der Gebundenheit par excellence 
gilt, nimmt dem König seine Macht als magischem Repräsentanten der vitalen 
Funktionen seines Landes, er zerbricht gewissermaßen das Tabu des Königs, von 
dessen Unversehrtheit seine Funktionsfähigkeit nach hethitischem religiösen Den-
ken abhängt. 
Wie bereits erwähnt, spielen nach hurro-hethitischer Auffassung die unterirdi-
schen Götter, die in mythischer Vorzeit von dem herrschenden Wettergott ent-
machtet und in die Unterwelt verbannt wurden, bei der Beseitigung von Miasma 
eine wichtige Rolle. Die Vorstellung, daß die Wirkenssphäre der herrschenden 
Götter in einem Zustand der Reinheit erhalten und alles Miasma davon ferngehal-
ten werden muß, daß andererseits die unterirdischen Götter mit dem Miasma um-
gehen, ohne daß sie dadurch in ihrer Seins- und Wirkenssphäre beschädigt wer-
den, verweist auf ein Merkmal, das die himmlischen Götter von den unterirdi-
schen unterscheidet: Es ist die göttliche Macht, die Herrschaft über den Himmel 
und das was auf Erden ist. 
Diese Mächtigkeit der himmlischen Götter wird jedoch nur in einer Terminologie 
beschrieben, die auch in menschlichen Verhältnissen Anwendung findet: in Ge-
beten finden sich als preisende Epitheta dassu- „stark", nakki- „gewichtig", salli-
„groß", aber es gibt kein Wort, das spezifisch das Proprium göttlicher Mächtigkeit 
bezeichnet. Wenn das Wort suppi- (und Ableitungen) öfter als „heilig" übersetzt 
wird, so ist dies nicht ganz unproblematisch. Dieser Übersetzung liegt die Auffas-
sung zugrunde, daß suppi- einen höheren Grad von Reinheit bezeichne als parkui-
„rein".19 Tatsächlich kann der Bruder des Wettergottes als suppi- bezeichnet wer-
den20 oder auch der Adler des Wettergottes.21 Auch eine eroberte und zerstörte 
Stadt, die dem Wettergott „geweiht" (,sipant-) wird, wird Juppi- gemacht" (das 
Verb ist das Faktitiv suppiiahh-\ d.h. zum ausschließlichen Besitz des Gottes ge-
macht. Aber suppi- ist kein gängiges Attribut der Götter, zumeist wird es für ihre 
irdische Sakralsphäre verwendet. Als suppi- werden Priester und Tempelgeräte 
qualifiziert, Kultfeste und Opfer können gleichzeitig als parkui- und suppi- be-
zeichnet werden.22 Besonders oft ist von Wasser die Rede, das als suppi- oder mit 

19 Götze, Annalen des MurSili, 233 f. 
20KBo 5,2 II 59. 
21 KUB \\,27 16. 
22 KUB 24,1 + Vs. I 21 f. 
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einem hurritischen Lehnwort als sehellias bezeichnet wird und dem eine besonde-
re Reinigungskraft zukommt.23 

Dennoch zielt anscheinend auch diese Vokabel weniger auf die numinose Mäch-
tigkeit der als suppi- bezeichneten Personen und Objekte als vielmehr auf ihre 
kultische Reinheit ab. 

Dies wird z.B. deutlich an der Wendung suppa uarpun „ich wusch rein" im Zu-
sammenhang eines Geburtsrituals.24 Auch die Vokabel suppi(ia)-ssara- „Jung-
frau" hebt nicht auf eine besondere Sakralität, sondern auf Reinheit, hier im sexu-
ellen Sinne, ab. In einem Geburtsritual wird das Neugeborene rituell von schädli-
chen Einflüssen gereinigt, wobei die Vokabel suppiiahh- verwendet wird, ohne 
daß an eine besondere Sakralität des Kindes zu denken ist. 
Das Oppositum zu suppi- ist marsa-25; dieses Wort und seine Ableitungen haben 
ausgesprochen negative Bedeutungen wie „betrügerisch", „verdorben", „schlecht". 
Das Ritual des Ammihatna26 wird durchgeführt, wenn ein Mensch suppi- „rein" 
ist und ihm jemand „unreines", „verdorbenes" (marsa-) Brot zu essen gibt. In ei-
nem anderen kathartischen Ritual nimmt ein Ritualfachmann ein Gefäß mit ur-
sprünglich reinem (suppi-), nun aber benutztem und dabei seiner besonderen 
Reinheit verlustig gegangenem Wasser entgegen, und der Ritualverfasser kom-
mentiert: „Er wird nicht irgendwie marsa-, er wird aber auch nicht irgendwie sup-

pi-."21 

Es ist damit klar, daß das Oppositum zu suppi- nicht profan in dem Sinne ist, daß 
es nur außerhalb der sakralen, numinosen Machtsphäre steht und gegenüber dem 
als suppi- qualifizierten Bereich gewissermaßen neutral ist, sondern daß auch die-
ses Oppositionspaar sehr stark von der Dichotomie „Rein - Unrein" bestimmt ist. 
Es scheint demnach, als habe das altanatolische religiöse Denken, soweit es uns 
durch unsere Quellen greifbar wird, keine Begrifflichkeit entwickelt, die die un-
mittelbare göttliche Macht- und Wirkenssphäre als solche kennzeichnet und ihr 
die menschliche Normalität außerhalb der Sakralsphäre gegenüberstellt; mit ande-
ren Worten: eine Begrifflichkeit, die dem Oppositionspaar „heilig vs. profan" ent-

23 Otten/Soucek, Ritual ftir das Königspaar, 19, Zeile 14'f. 
24 KBo 17,65 Vs. 20; s. auch Rs. 25; vgl. Beckman, Birth Rituals, 134 f., 140 f 
25 CHD L-N (1989) 195. 
26KBo 5,2 Vs. I 3-9. 

Û-UL ku-ua-at-qa mar-se-es-zi Ü-UL-ma-as ku-ua-at-qa su-up-pé-es-zi (KUB 29,8 Vs. II 22 f.); 
cf. Haas, itkahi und itkalzi, 91 : CHD L-N (1989) 200. 
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spricht, ist anscheinend nicht entwickelt worden, vielmehr ist das altanatolische 

Denken ganz von den Kategorien „rein vs. unrein" beherrscht. 

Die himmlischen Götter repräsentieren und garantieren in dieser Denkweise gera 

de die Normalität des Lebens und natürlichen Gedeihens, wie es in der folgende] 

Passage eines Evokationsgebets deutlich wird: 

„Kommt in das geordnete, gute, glänzende Hatti-Land und bringt Leben, Gesundheit, ho-

hes Alter, Nachkommenschaft - Söhne, Töchter, Enkel, Urenkel -, Liebe der Götter ..., 

Kraft,... Laßt auf König und Königin Leben, Gesundheit, hohes Alter, Nachkommenschaft 

- Söhne, Töchter, Enkel, Urenkel -, auf den Mann Mannhaftigkeit und Stärke, auf die Frau 

Gebärfähigkeit und Liebreiz herab. (Im Lande) drinnen gebt Liebe, Treue, der Götter Lie-

be, der Götter Freundlichkeit, Erhebung vor.den Göttern und Erhebung vor den Menschen, 

Kraft, „gezückte Waffe", des Landes Wachstum (und) Gedeihen, der Menschen, Rinder, 

Schafe, des Getreides (und) des Weines Wachstum ..."28 

Diese Normalität des gedeihlichen Lebens ist jedoch allfällig bedroht von Neg 

tivkräften, die von menschlichem Fehlverhalten aktiviert werden, nämlich vc 

Verstößen gegen Rechts- und Kultnormen oder gegen soziale Wohlverhalten 

normen oder auch durch die Mobilisierung von Schadenskräften in böser Absicl 

also durch Zauberei. 

Daraus folgt, daß die Normalität des gedeihlichen Lebens vor dem Zugriff d 

Negativkräfte bewahrt bleiben muß. Dies geschieht durch strikte Beachtung all 

Normen des menschlichen Zusammenlebens, insbesondere derer des Rechts u 

des Kults. Zeigt sich durch Krankheit, Tod, Mißernte, Viehsterben, militärisc 

Niederlage u.s.w., daß trotz aller Vorsicht Negativkräfte wirksam geworden sii 

müssen sie wieder entfernt werden. Katharsis und Elimination sind daher zentr. 

Kategorien hethitischer rituell-religiöser Praxis. Verf. hat diesen Sachverhalt 

einer knappen Darstellung der hurritischen Religion vor anderthalb Jahrzehn-

folgendermaßen beschrieben: 

„Das magische Denken, von dem hier die Rede ist..., ist also entgegen dem Anschein mo-

nistisch. Reinheit ist nur negativ als Abgegrenztheit bestimmt, und die magische Praxis, sie 

zu erzeugen, ist die Beseitigung von Unreinem, d.h. Katharsis."29 

Diese Aussage bedarf allerdings einer Erläuterung. Sie hebt zunächst auf die V 
Stellung von der Mobilisierbarkeit von Miasma ab, die die magisch-rituellen P 

21 KUB 15,34 Vs. II 6-24; vgl. Haas/Wilhelm, Riten aus Kizzuwatna, 190 f. 
29 Wilhelm, Hurriter, 97. 
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zeduren bestimmen. Wie ist aber die Wirksamkeit von als eo ipso rein betrachte-
ten Materien wie Öl, gewissen Pflanzen wie Zeder und Tamariske oder bestimm-
ten Metallen und Mineralien wie Silber, Lapislazuii und Salz zu interpretieren, 
oder gar die des Lebensträgers schlechthin, des Blutes, das z.B. in einem Ritual 
zur Weihung eines neuen Tempels an Wände und Altar gestrichen wird? Glaubte 
man, daß - wie es beim Wasser, auch dem durch bestimmte Zusätze besonders 
wirkkräftig gemachten „reinen Wasser" der Fall ist - ihre Reinheit das Unreine in 
besonderer Weise attrahiere und sie sich gewissermaßen dem Zugriff des Unrei-
nen gerade durch ihre Reinheit anbieten, dadurch an Stelle des zu Reinigenden 
Sitz der Unreinheit werden und dann zusammen mit diesem eliminiert werden 
können? Wohl kaum, denn Öl - etwa bei der Königssalbung - und Blut - etwa bei 
der Tempelweihe - werden nicht wieder „abgelöst" und als Schadensträger ent-
sorgt. Liegt hier ein Transfer von „Reinheitsstoffen" auf das zu Reinigende vor, 
ähnlich wie bei Hexerei oder Purifikation ein Transfer von „Schadstoffen" vorge-
nommen wird? Entspricht der sprachlichen Opposition „rein vs. unrein" also doch 
ein Dualismus reiner und unreiner Substanz? Schon das Bild des abzuwaschenden 
Schmutzes, das die Vorstellung des Miasmas so stark bestimmt, paßt nicht gut zu 
einer solchen Annahme. Dies gilt auch für die Auffassung von der Reinheit als 
dem „Normalzustand" von Gott, König, Mensch, Tier, Pflanze und Mineral, in 
dem ihre Kraft „frei" und nicht durch Miasma „gebunden" ist. Eine Interpretation, 
welche die Verwendung „reiner" Materien mit einer apotropäische Wirkung in 
Verbindung bringt oder auch auf das Prinzip des „Analogiezaubers" abhebt, darf 
wohl als plausibler gelten. 
Unter den zahlreichen hethitischen kathartischen Ritualen hurritischer Tradition 
kann die sog. „Beschwörung der Unterirdischen"30 die gedanklichen Zusammen-
hänge und rituellen Praktiken, von denen bisher die Rede war, besonders gut illu-
strieren, und deshalb sei dieser Text im folgenden exemplarisch interpretiert. Da-
bei ist ftir das Thema dieser Tagung auch insofern ein Bezug gegeben, als sich 
dieses Ritual thematisch mit Lev. 14, 33 ff., der Reinigung eines Hauses von 
„Aussatz", berührt, worauf am Schluß dieses Aufsatzes noch kurz eingegangen 
werden soll. 
Die vorliegenden Niederschriften des Textes - 6 Textzeugen sind, teilweise sehr 
fragmentarisch, erhalten - stammen alle aus der sog. hethitischen Großreichszeit, 

30 Otten, Beschwörung der Unterirdischen, 114-157. 
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d.h. aus dem späten 14. oder dem 13. Jh. v.Chr. Die Bezeichnung „Beschwörung 
der Unterirdischen" ist konventionell, da die hethitische Bezeichnung des Rituals 
nur zum geringsten Teil erhalten ist. Die einleitenden Zeilen geben aber den 
Zweck des Rituals klar an: 

„Wenn man ein Haus von Blut(schuld), Befleckung], (Körper-)Verletzung(?) (oder) 
(Mein-)Eid reinigt, ist das Ritual dazu folgendermaßen:" 

Es geht also um die Reinigung eines Hauses, welches durch Miasma bewirkende 
Normenverstöße verunreinigt ist. Der Ausfuhrende ist ein Ritualfachmann, der in 
der hethitisch-hurritischen Literatur mit dem Sumerogramm LUAZU, ursprünglich 
eigentlich „Opferschauer" bezeichnet wird, der aber in Kleinasien nicht fur die 
Vorzeichenkunde zuständig ist, sondern für Rituale, die bei Bedarf durchgeführt 
werden, also nicht der Gruppe der Kultrituale zuzurechnen sind, und die im we-
sentlichen kathartische Praktiken und begleitende Anrufungen, Gebete und Be-
schwörungen beinhalten. In der hethitologischen Literatur wird er meist als „Be-
schwörungspriester" oder „Beschwörer" bezeichnet. 
Die Ritualhandlung erstreckt sich über zwei Tage, wobei das Ritual des zweiten 
Tages ursprünglich wohl selbständig war und vor allem den speziellen Fall der 
Reinigung von Meineid zum Ziel hatte. Auch sonst zeigt der Text deutliche Spu-
ren Von Kompilation, denen hier nicht im einzelnen nachgegangen werden kann. 
Der Grundgedanke auch dieses Rituals ist die Ablösbarkeit des Miasmas mittels 
verschiedener magischer Techniken und die Zuständigkeit der unterirdischen 
Götter für die sichere Deponierung der Schadstoffe in der Unterwelt. 
Zu diesem Zwecke stellt der Beschwörer durch Aushebung von Gruben im Hause 
zunächst einen ersten Kontakt mit der Unterwelt her. Dieser Kontakt gilt der 
„Sonnengöttin der Erde", einer hattisch-hethitischen Gottheit, die als Hypostase 
der himmlischen Sonnengottheit zu verstehen ist, welche auf ihrer nächtlichei 
Wanderung von Westen nach Osten die Unterwelt durchqueren muß. In hurriti 
scher Theologie entspricht ihr die Göttin Allani, „Herrin", die als Königin de 
Unterwelt auch die Tore der Unterwelt kontrolliert und geradezu das Epitheto: 
„Riegel der Unterwelt" trägt. Eine doppelte Anrufung dieser Göttin hat zum Zie 
ihre Aufmerksamkeit auf das zu reinigende Haus zu lenken und ihr die mögliche 
Ursachen und den Weg zur Behebung des Schadens zu nennen. Dabei ist ein Ar 
thropomorphismus bemerkenswert: 

„Warum keucht dieses Haus? [Und] warum blickt [es) hinauf zum Himmel?" 
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Dieses Bild des vom Miasma erstickten, auf himmlische Hilfe hoffenden Hauses 
hat eine (bisher übersehene) Parallele in dem bereits erwähnten Telipinu-Mythos, 
wo es zu Anfang heißt: 

„Nebel erfaßte die Fenster, Rauch [erfaßte] das Haus. Im Herd aber erstickte[n] die Schei-
te, [auf dem Postament] erstickten die Götter, im Pferch erstickten die Schafe, im Stall er-
stickten die Rinder.4"31 

Es schließen sich zwei Analogiezauber an, die beide die irreversible Trennung von 
Haus und Miasma bezwecken: Dem ersten liegt das Bild von dem abgehackten 
Rohr, dem zweiten das des vom Dache fließenden Regenwassers zugrunde: 

„Wie ich dieses Rohr abgehackt habe und es sich nicht (wieder) zusammenfugt, so soll 
dieses Haus die böse Bluttat ebenso abhacken, und sie soll nicht zurückkehren! ... Wie 
vom [Dache] das Wasser abfließt [und nicht wieder] durch die [Rin]ne zurückkommt, so 
soll auch dieses Hauses böse Befleckung, [Mein-]Eid, Blut[tat], Tränen, Sünde, Fluch 
(und) Verletzung(?) ausgegossen werden und nicht wieder zurückkehren!" 

Anschließend geht der Beschwörer zum Flußufer, einem Ort von besonderer my-
thischer und ritueller Bedeutung: Die Flüsse sind nach hurritisch-hethitischer Vor-
stellung ambivalent, ähnlich wie auch das Meer: Zwar enthalten sie die reine und 
reinigende Substanz des Wassers, doch sind sie auch mit der Unterwelt verbun-
den. Den ersteren Aspekt drückt ein Ritualfragment32 in einer kosmogonischen 
Anspielung mit den Worten aus: 

„Als sie Himmel und Erde nahmen, da trennten sich die Götter, und die oberen Götter 
nahmen sich den Himmel, die unteren Götter aber nahmen sich die Erde und die Unter-
welt. So nahm sich jeder das Seine. Du aber, Fluß, hast dir das Reinigen, Leben(skraft) der 
Nachkommenschaft und reichen Ertrag genommen." 

Der zweite Aspekt wird im hurro-hethitischen Mythos deutlich, wenn der Vater 
des Wettergottes, der von diesem entmachtete Kumarbi, bei seinen Versuchen, die 
Herrschaft zurückzuerlangen, den Weg durch die Flüsse wählt, um zum Zwecke 
eines konspirativen Treffens zu dem Meergott zu gelangen. 
Am Flußufer nun opfert der Beschwörer ein Lamm in eine Grube und bittet zu-
nächst die Sonnengöttin der Erde, das Tor der Unterwelt zu öffnen und die Unter-
irdischen heraufsteigen zu lassen, dann wendet er sich an diese und fordert sie auf, 

31S. oben Anm. 13. 
nKBo 13, 104+, 8'-14'. 
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das Miasma in die Unterwelt zu schaffen. Dabei ist wiederum ein Anthropomor-
phismus verwendet, der auf ein zentrales Gegensatzpaar magischer Terminologie 
- „lösen" und „binden" - Bezug nimmt: 

„[Das Böse? an Füßen und] Händen bindet und hinab in die dunkle Erde schafft es!" 

Ein Speise- und Trankopfer aus sieben verschiedenen Opfermaterien schließt das 
Evokationsritual ab. 
Zu weiterer Verwendung entnimmt der Beschwörer Ton vom Flußufer und breitet 
dann eine Stoffbahn (kuressar) auf dem Boden aus, läuft auf ihr und tritt dann 
wieder in das Haus. Die Bedeutung der Stoffbahn erhellt aus mehreren anderen 
Evokationsritualen: Sie hat dieselbe Funktion wie die aus Feinöl hergestellten 
Wege im Telipinu-Mythos, nämlich der angerufenen Gottheit den Weg zu jenem 
Ort zu weisen und zu bereiten, an dem ihre Anwesenheit erwünscht ist; in dem 
bereits zitierten Evokationsritual KUB 15,34 heißt es ausdrücklich: 

„Dann zieht man von dem Flechtwerktisch eine Stoffbahn herab und macht sie zum Weg." 
(Vs. 121 f.) 

Aus dem mitgebrachten Ton vom Flußufer, welchen er mit Öl und Honig mischt, 
formt der Beschwörer anschließend Figürchen der unterirdischen Gottheiten. Hier 
wird deutlich, warum er zuvor sein Gebet an die Sonnengöttin der Unterwelt mit 
folgenden Worten einleitete: 

„Siehe, ich Menschenkind bin gekommen. So wie die Muttergöttin (DINGIR.MAH) den Weg 
zum Flußufer nimmt, so bin ich Menschenkind zu den Fhißufem gekommen, um die ural-
ten Götter anzurufen." 

Der Priester nimmt hier Bezug auf einen Menschenschöpfungsmythos, den wir 
aus einer Anspielung in einem Ritualfragment33 kennen: Die Muttergöttin hat air 
Flußufer zusammen mit den Schicksalsgottheiten (guls-) den Menschen geschaf-
fen, und wenn der Text dies auch nicht ausdrücklich sagt, so legt der Ort des Ge 
schehens zwingend nahe, daß hier der Typus der Menschenschöpfung aus Tor 
vorliegt. Wie die Muttergöttin einst den Menschen bildete, so formt der Beschwö 
rer nun die Figürchen der Unterirdischen.34 

33 Otten/Siegelovä, Die hethitischen GulS-Gottheiten. 
34 Auch sonst finden magische Handlungen unter Anrufung der Muttergöttin am Flußufer statt; < 

z.B. Goetze, Ritual of Tunnawi, 6-9; Jakob-Rost, Ritual der Malli, 52 f. 
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In dem folgenden, 45 Zeilen umfassenden Sinnabschnitt geht es um die Gewin-
nung von Reinigungswasser {parkunummas uitenanza, im folgenden auch suppis 
u. - man beachte die „belebte" -a^r-Form!). Die Bedeutung dieser Handlung und 
das Erfordernis besonderer Reinheit des Wassers wird sowohl durch die Textgat-
tung des Mythos, auf die das Ritual hier zurückgreift, als auch durch das elabo-
rierte Ritual innerhalb des Mythologems verdeutlicht. Der Beschwörer geht „zum 
Wasser" - gemeint ist sicherlich ein Brunnen oder eine Quelle - und spricht es an. 
Er legitimiert sich durch Hinweis auf seine Begleiterin, die Göttin IStar, die an-
scheinend in Gestalt einer genauer beschriebenen Statuette anwesend ist. Dann 
rezitiert der Priester ein Mythologem, demzufolge die Göttin vom Brunnen Reini-
gungswasser verlangte, und dieser ihr eine entsprechende Anweisung gab, näm-
lich achtmal zu schöpfen und auszugießen und erst das beim neunten Male ge-
schöpfte Wasser zu behalten. Dieses Wasser ist tiefstes Quellwasser, welches un-
ter dem Thron des Gottes Kumarbi und um die Haare der Sonnengöttin der Un-
terwelt floß. Die reinigende Kraft dieses Wassers wird - immer noch auf der Ebe-
ne des rezitierten Mythologems - noch verstärkt durch die Zufügung von Meer-
wasser, also Wasser mit der Reinigungsmaterie Salz, und eine Beschwörungsfor-
mel, welche ein Falke der Göttin bringt. Die Göttin träufelt Wasser aus und rezi-
tiert die Beschwörungsformel, welche lautet: 

„Ins Haus möge das Gute eintreten (gemeint ist hier sicherlich das Reinigungswasser), und 
das Böse möge es mit den Augen suchen und es hinauswerfen! Reinigen möge das reine 
{suppi-) Wasser die böse Zunge, Befleckung, Blut(schuld), Verfehlung (und) Verfluchung. 
Wie der Wind die Spreu verjagt und übers Meer trägt, soll er auch jenes Hauses 
Blut(schuld) (und) Befleckung ebenso vertreiben und übers Meer tragen! ... Und es soll zu 
den tiefen Brunnen gehen." 

Im letzten Satz dieser Beschwörung wird der Brunnen wie der Fluß nicht unter 
dem Aspekt der Quelle des reinen Wassers, sondern unter dem des Zugangs zur 
Unterwelt gesehen. 
Auf der Ebene des Rituals bringt der Priester dem Brunnen ein Brot- und Weinop-
fer dar und schöpft Wasser in der vorgeschriebenen Weise. Dieses Reinigungs-
wasser stellt er anschließend im Hause auf. Da kein ausdrücklicher Übertragungs-
ritus mehr beschrieben wird, darf man vermuten, daß die bloße Anwesenheit des 
so außerordentlich aufwendig gewonnenen und damit besonders wirkungsmächti-
gen Reinigungswassers die am Hause haftenden Schadstoffe anzieht aud auf-
nimmt. Im Fortgang der Handlung wird dieses reine Wasser in ein bereitstehendes 
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Gefäß mit Wasser geschüttet, woraufhin ein Lamm „in das Wasser" geschlachtet 
wird; sein Blutstrahl wird anscheinend in einem besonderen Gefäß aufgefangen. 
An dieser Stelle nimmt das Ritual eine neue Wendung, die im Widerspruch zu 
vorherigen Aussagen steht und wohl nur durch den Rückgriff auf eine Variante 
des Rituals, also durch Kompilation, zu erklären ist. Wurden die Unterirdischen in 
der ersten Anrufung des Beschwörers aufgefordert, das Miasma in die Unterwelt 
zu schaffen, so wird hier nun eine Blutgottheit eingeführt, die dies übernehmen 
soll, während die uralten Götter aufgerufen werden, als Richter zu fungieren, die 
die Rechtssache des Hauses zu entscheiden haben;35 sie sollen das Miasma - ge-
wissermaßen den verurteilten Einbrecher in die Heilssphäre des Hauses - der 
Blutgottheit - gewissermaßen dem Scharfrichter - übergeben, der es in die Unter-
welt bringen und dort feststecken soll. In seiner Aufforderung an die Unterirdi-
schen, die Rechtssache des Hauses zu entscheiden, schreckt der Beschwörer nicht 
vor einer Drohung zurück, die ein in der hethitischen Literatur ganz ungewöhnli-
ches Beispiel von Götterzwang darstellt: 

„Wenn ihr aber die Rechtssache dieses Hauses nicht günstig entscheidet, dann soll euch 
unten die Erde zum Mörser werden, oben aber der Himmel zum Stößel werden und [...] 
darin zerstampfen!" 

Das Gefäß mit dem reinen Wasser und das mit dem Blut des Lammes stehen dabe 
vor der Statuette der Blutgottheit, die der Priester unmittelbar zuvor aus Lehm des 
Hauses und der Portikus hergestellt hat. Es wird nicht klar, ob hier auf den Aspek 
des Blutes als des reinen Lebenssaftes abgehoben wird, oder ob das Blut de< 
Lammes als Opferspeise für den Blutgott zu verstehen ist, wie auch sonst Lämme-
neben Vögeln für die Unteren Götter dargebracht werden. Damit hängt die Fragt 
zusammen, ob das reine Wasser durch „Addition"36 die per analogiam wirkendt 
Positivkraft des Blutes verstärken soll oder ob es das Miasma des Hauses aufneh 
men soll. 

35Die Vorstellung eines Rechtsstreits zwischen dem vom Miasma Befallenen und dem Miasm 
selbst hat eine Parallele in den babylonischen Lösungsritualen (nam-bür-bi), in denen der vo 
einem bösen Vorzeichen Bedrohte in gerichtlichem Verfahren vor dem Richtergott SamaS di 
figürliche Verkörperung dieses bösen Vorzeichens verklagt; s. Maul, Zukunftsbewältigung, 6( 
71. 

36Haas, Magie, 237 f. 



GERNOT WILHELM 

Es folgt die entscheidende Stelle für die Deutung des Vogelopfers in kathartischen 
Ritualen der hurro-hethitischen Tradition. Der Beschwörer opfert den Unterirdi-
schen Vögel und begründet dies mit den Worten: 

„Siehe, euch uralten [...]. Nicht wird euch Rind oder Schaf hingestellt. Als der Wettergott 
euch hinab in die dunkle Unterwelt trieb, da hat er euch diese Opferspende festgesetzt." 

In zahlreichen kathartischen Ritualen werden Vogelopfer vorgeschrieben, wobei 
zwar die knappe formelhafte Sprache die Unterirdischen unerwähnt läßt, sie je-
doch gleichwohl als die Empfänger des meist als Brandopfer dargebrachten Vo-
gelopfers zu verstehen sind.37 Mit dem Vogelopfer, dem ein Bieropfer folgt, enden 
die Ritualhandlungen des ersten Tages. Die Verrichtungen des zweiten Tages 
müssen hier nicht ausführlich erörtert werden, da sie, wie schon gesagt, teilweise 
wohl auf Kompilation von Elementen eines Parallelrituals38 zurückgehen. Uner-
läßlich ist aber der Abschluß des Rituals, der die Unterirdischen dazu bewegen 
soll, wieder in die Unterwelt zurückzukehren und das Miasma des Hauses mitzu-
nehmen. Zu diesem Zweck trägt der Beschwörer die Götterfiguren ins Ödland und 
bringt ihnen ein Opfer dar, das u.a. wieder aus Vögeln, dazu einem Lamm besteht. 
Seine Rede und gleichzeitig der Text des Rituals endet mit den Worten: „Und ihr, 
uralte Götter, von wo ihr gekommen seid, ebendorthin [kehrt] hinab!" 

Vergleicht man mit diesem ganz von einer magischen Auffassung von Reinheit 
und Unreinheit geprägten Ritual die Vorschriften von Lev. 14,33-57 zur Reini-
gung eines von „Aussatz" befallenen Hauses, so fällt sofort auf, daß der rituell zu 
behandelnde „Aussatz" nicht wie in dem hethitischen Ritual auf die Wirkung von 
Verunreinigung stiftenden menschlichen Fehlhandlungen zurückgeht, sondern daß 
hier tatsächliche Hausschäden wie Schwamm oder Salpeterausblühungen als 
Miasma verstanden werden. Als Parallele kann auf babylonische Lösungsrituale 
(nam-bür-bi) und zugehörige Omentexte verwiesen werden, in denen Pilz- oder 
Schwammbefall eines Hauses als böses Omen verstanden wird.39 

37Haas/Wilhelm, Riten aus Kizzuwatna, 50-58; Janowski/Wilhelm, Der Bock, der die Sünden 
hinausträgt, 145-158. 

38 Man beachte insbesondere das strukturell ganz ähnliche Ritual KBo 17,94 (s Haas/Weener 
S A L $U.GI , 351-355). 

39 Maul, Zukunftsbewältigung, 354-366. Die nam-bür-bi-Rituale kennen aber durchaus auch 
die Vorstellung, daß ein Haus durch ein böses Omen, das einen seiner Bewohner bedrohte, 
gleichfalls verunreinigt war und rituell behandelt werden mußte; s. Maul, ibid. 97-100. 
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Die rituellen Vorschriften des babylonischen Rituals sind in diesem Falle aller-
dings ganz andere als in dem Levitikus-Ritual. Was das letztere betrifft, so ver-
weisen einige Elemente darauf, daß der „Aussatz" des Hauses als Unreinheit im 
magischen Sinne verstanden wird, nämlich die Vorschrift, daß die zu entfernenden 
Mauerteile außerhalb der Stadt an einem unreinen Ort zu deponieren sind - dies 
erinnert an die eingangs zitierte Vorschrift des hethitischen Gesetzbuches -, und 
natürlich der Reinigungs- und Eliminationsritus mit Vögeln und Quellwasser. Die 
Schlachtung eines Vogels, die Verwendung seines Blutes zusammen mit Quell-
wasser entspricht ganz dem Vorgehen in dem hurro-hethitischen Ritual, wo aller-
dings statt des Vogels ein Lamm, die andere charakteristische Opferspeise für die 
Unterirdischen, vorgeschrieben ist. Die Elimination durch einen aus der Stadt hin-
ausfliegenden Vogel hat zwar keine Parallele in dem besprochenen Ritual, wo sie 
vielmehr durch die unterirdischen Götter selbst oder durch die Blutgottheit erfolgt, 
Elimination durch davonfliegende Vögel ist aber anderweitig in hethitischen Ri-
tualen gut bekannt.40 

Einige dieser Praktiken - Reinigung mit Brunnenwasser, Elimination durch einen 
Vogel, Entsorgung von kontaminierten Ritualrückständen an einem entlegenen 
Ort - sind allerdings kein syrisch-anatolisches Spezifikum, sie begegnen vielmehr 
auch in babylonischen Lösungsriten (nam-bür-bi), wenn auch nicht im Zusam-
menhang mit der Reinigung eines Hauses von Pilz- oder Schwammbefall.41 Den 
babylonischen nam-bür-bi-Ritualen fremd ist allerdings anscheinend der Blut-
ritus, der das Levitikus-Ritual mit der „Beschwörung der Unterirdischen" verbin-
det. 

Die babylonischen Lösungsriten (nam-bür-bi) sind bisher fast ausschließlich in 
Textzeugen des 1. Jahrtausends v.Chr. beschrieben, greifen aber sicherlich auf äl-
tere Traditionen zurück. Die Überlieferungslage läßt keine sichere Aussage zu, ob 
die (hurro-)hethitische Ritualistik des 14./13. Jhds. v.Chr. in den Praktiken, die 
Parallelen in nam-bür-bi-Ritualen haben, von Babylonien beeinflußt ist oder ob 
sie aus einem verbreiteten gemein-altorientalischen Substrat an magischen Prakti-
ken schöpft. Gänzlich unklar ist, ob und gegebenfalls in welchem Maße Praktiken 
Syriens und Anatoliens in die babylonische Magie integriert wurden. Dementspre-

40z.B. KUB 30,33 IV 5f. 
41 Maul, Zukunftsbewältigung, 41b, 93b, 93a, 99a. 
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chend schwierig ist auch die Frage der Herkunft und Geschichte des Levitikus-
Rituals zu beantworten. Hinsichtlich des Blutritus wird man jedenfalls eine Ver-
bindung mit hurro-hethitischen Praktiken (wohl nordsyrischer Herkunft) in Be-
tracht ziehen müssen,42 da die Verwendung von Vogelblut im Reinigungsritual 
sich - wie oben ausgeführt - nur aus hurro-hethitischen, nicht aus babylonischen 
mythologischen Vorstellungen ableiten läßt. 
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