I1l SCAPES DES »OFFENEN RAUM S«

Als analytische Instrumente zur Untersuchung der Produktion des >offenen Raums< wurden die Neolo-
gismen Ortsraum, Raumkonzept und Umsetzungsraum in Anlehnung an Lefebvre eingefiihrt (s. Tabelle 1
S. 81). Sie bilden die >Etymologie« des >offenen Raumsg, der als >sozialer Raum« funktioniert. Der soziale bzw.
offene Raum umfasst die Agency der Lebensformen'’®, z.B. im Ritualgeschehen'’®?, und die der Bilder'’® und
wird durch diese produziert.

Vor allem die Produktionsweise und der Prozess, die Fragen nach der Art der Konstitution des >offenen
Raums«< bzw. >sozialen Raums«< bieten deshalb Potential, Erkenntnisse tiber die hethitische Lebenswelt zu
erzielen. Dazu wurde vorgeschlagen'®, die multisensorischen Wahrnehmungen des Ortsraums/der Um-
welt aus den Konzepten der Texte und dem phédnomenologisch zu beobachtenden Ortsraum in Visionscape,
Soundscape, Smellscape, Tastescape und Touchscape zu separieren und einzeln zu betrachten. Ubergeordnet
steht die kulturell geprigte Mindscape der jeweiligen Lebensform mit ihren Erwartungshaltungen, Projek-
tionen und Betrachtungen'’®.

Die Visionscape wird anhand der Fallbeispiele Yazilikaya und Eflatun Pinar und weiterer Felsbilder bzw.
Wasseranlagen'”® besonders intensiv besprochen, da sie in den Ortsrdaumen heute noch annihernd erkenn-
bar ist (Lage s. Karte 1 S. 438). Die anderen Scapes konnen teilweise nur anhand der philologischen Quellen
zu den Raumkonzepten erschlossen werden. Es gibt im sichtbaren >offenen Raum« immobile (ortsraumli-
che), passiv-mobile (orts- und umsetzungsraumliche) und aktiv-mobile (umsetzungsrdumliche) Elemente
und Merkmale, die differenziert betrachtet werden sollen. Die Anordnung der Gesamtheit dieser Elemente
wird mit Léw als Spacing bezeichnet'”®. Die Berechnungen zum sichtbaren Ortsraum der Felsbilder wurden
in Tabelle 2 zusammengestellt'’*, die Abbildungen im Katalog der immobilen Elemente der jeweiligen I-Nr.
zugeordnet.

Soundscape, Smellscape, Tastescape und Touchscape sind hingegen Bereiche der ephemeren Wahrneh-
mungen und bauliche Elemente fiir sie ein kaum relevanter Faktor, denn >offener Raums, Architektur und
Befunde werden nur in seltenen Fillen durch diese Wahrnehmungen erschlossen. Sie finden in den Ritual-
texten Erwihnung und erschlieflen vor allem das »Wie« des sozialen Raums und seines Gefiiges im Ritual-
geschehen.

Die Scapes der Wahrnehmung werden in der Multiscape als Partizipationsstufen verstanden und auf das
Ortsraumpotential tibertragen'®. Sie sollen in Zukunft dazu dienen, die Lebensformen zu erforschen. Die
Partizipationsstufen bestehen aus den verschiedenen Wahrnehmungsstufen bzw. deren Uberlagerung - wie
jeweils visualisiert -, wobei eine Partizipation ohne eine der Wahrnehmungen nicht moglich ist. Im Zentrum
des Geschehens stehen diejenigen Lebensformen, denen Zugang zu allen Wahrnehmungsebenen gewéhrt ist.

Damit wird nicht mehr vordergriindig das Einzelritual mit philologischen und archéologischen Quellen
verglichen. Ein umfassenderer Eindruck der schriftlichen Hinterlassenschaften - quasi eine Metaebene -
steht nun den Potentialen der Befunde gegentiber. Dies erhoht auch statistisch die Wahrscheinlichkeit der
Stimmigkeit.
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1787 Spacings. II11.1.2.1.

1788 Tabelle 2 S. 424-435 basiert sowohl auf eigenen
Anschauungen als auch auf Kohlmeyer 1983, 7-15.

1789 s.1II7.
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Eine der zentralen Ausgangshypothesen ist die Frage, ob hethitische Bildwerke Gottheiten verkorperten
(*Hierophanien<”) oder als stellvertretend dienten und ob - und wenn, ja welche - Felsbilder Umsetzungs-
raume des Ritualgeschehens markierten'”*".

Bei den Bildwerken wie Yazilikaya (I-Nr. 63) und Eflatun Pinar (I-Nr. 30), die Darstellungen von Gott-
heiten enthalten, herrscht communis opinio, dass sie sakral konnotiert waren. Die Darstellung gottlicher We-
sen markiere diese. Bildwerken ohne Gottheiten wie Hatip (I-Nr. 39) und Karabel (I-Nr. 42) wird eher eine
politisch-historische Funktion beispielsweise als Grenzmarkierung zugeschrieben. Bonatz wies bereits darauf
hin, dass politische Bilder ebenso wie sreligiose< der sozialen Strukturierung einer Gesellschaft dienten'’*.
Politische und religiose Strukturen prasentierten Macht, in dem einen Fall eine iibernatiirliche, in dem anderen
eine menschliche. Die politische Macht der Herrschenden war dabei jedoch untrennbar mit der >religiésen«
verbunden, da auf der Grundlage des géttlichen Willens und Wohlwollens die Legitimation des Herrschens be-
ruhte'’”, weshalb die Bewertung als >profan< und tiberhaupt die Dichotomie sakral/profan skeptisch betrachtet
wird"**,

Eine weitere Hypothese zu den Felsbildern im >offenen Raumc« ist, dass sie kultisch konnotiert und damit
potentielle Umsetzungsraume des Ritualgeschehens des »>offenen Raums« gewesen sein konnten. Der Um-
stand, dass es Ritualgeschehen bei den HethiterInnen im >offenen Raumc« gab, ist aus den Texten bekannt —
wie im Folgenden zu zeigen.

Der Erhaltungszustand und die Quellenlage der hethitischen Rituale ist teilweise liickenhaft und weni-
ger detailliert, als wiinschenswert. Der Grofiteil der Keilschrifturkunden datiert in das Jiingere Grof3reich,
was die Bearbeitung der alteren Traditionen und ihrer zeitlichen Entwicklung erschwert. Auch geriet die
Datierung anhand paldographischer Ansitze in althethitische bzw. Altere Grofireichs-Schriftstufen in die
Kritik'”. Die Gottheiten stammten zwar aus verschiedenen Kultsphéren und mit ihren jeweiligen Sprachen
(hattisch, palaisch, luwisch, hurritisch, hethitisch) angesprochen; sie waren aber alle Bestandteile des hethi-
tischen Pantheon'”.

Ein heute gerade in der Archiologie zeitgeméfier Forschungsschwerpunkt ist es, nicht mehr von sta-
tischen Gesellschaften auszugehen'””’, sondern zeitliche Aspekte in ihrer Dynamik und Bewegung zu
untersuchen'””. Dies wire im Hethitischen sowohl diachron als auch »syn«chron'® méglich. Diachron
sind - zumindest theoretisch - Dynamiken in den Entwicklungs- und Redaktionsstufen der Schriftquel-
len nachvollziehbar, doch sei dies Philologlnnen iiberlassen und kann im Rahmen der vorliegenden Arbeit
nur am Rande thematisiert werden. Eine synchrone Dynamik entwickelte sich innerhalb jedes Ritual-
geschehens, besonders aber auf den abgelaufenen Wegen zu den Kultplitzen des >offenen Raums«<. Da die-
ser oftmals zeremoniell gestaltet wurde, konnten die Performanzen und Stationen (z.B. Tore als >liminale
Ubergangs-Raume<) der Prozessionen analysiert werden'*®. Weitere an das Material zu stellenden Fragen
beziiglich des Ritualgeschehens im >offenen Raum« wiren z.B. welche Gottheiten, welche Teilnehmenden,
welche Handlungen und Durchfiihrungsstrategien, Zeit- und Raumkonzepte sich beim Ritualgeschehen im
offenen Raumc« finden? Dabei werden im Kontext der immobilen, passiv-mobilen Ausstattungen und ih-
rer aktiv-mobilen Teilnehmenden die Konzepte der Schriftquellen den Konzepten der Bildwerke und des
(Be-)Fundes gegeniibergestellt*".

Vor allem die Frage nach den Gottheiten kann nur angerissen werden, denn bei der Vielzahl der Texte
ergibt sich ein Auflerst heterogenes Bild, das nur durch detaillierte Beobachtungen aufgelst werden konnte.
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s.114.1.3.

Zu Hypothesen s. Einleitung zu II.

1792 Bonatz 2007a, 111 f.

1793 Auch wenn Bonatz 2007a, 115 meint, dass mit

1798 Howes 2006, 8 fuhrt das Beispiel der Navajo an, die
aus Sand Figuren schaffen, wobei die Bewegungen und
Berithrungen wahrend der Erschaffung der »Objekte«
wichtiger sind als die Bestdndigkeit des Geschaffenen.

manchen Bildwerken primér politische Absichten ver-
folgt wurden.

1794 Zur Dichotomie s. IT 1.2.1; Auflésung der Dicho-
tomie durch Korperlichkeit s. II 3.1.2; zur hethitischen
Mindscape s. III 1.3, IIT 1.6; abschlieend s. IV 1.1.

1795 Beispielsweise van den Hout 2009, 75.

1796 Taracha 2009, 38-50; Schachner 2012, 136 f. zur
»Zentralisierung« des Kultes.

1797 Metzner-Nebelsick 2003, 7.

1799 Das >Sync« in synchron ist deshalb in Anfithrungs-
striche gesetzt, da in keinem Fall davon ausgegangen
wird, dass ein Mensch zeitlich unveranderlich ist.

1800 Zu Ubergangsritualen s. II 3.1.3; zu Toren im
Ritualgeschehens als Umsetzungs- s. III 1.3.1.3 und als
Rechtsraume s. III 1.4.2.

1801 s.abIIl 2.2.
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Auflerdem sind Texte mit vollstindig erhaltenen Ritual- oder Festabldufen selten erhalten. Eine Aufarbei-
tung aller hethitischer Texte ist nicht moglich, daher wurde auf gut erschlossene Texte und Bearbeitungen
zurlickgegriffen'®.

Erschwerend kommt bei den erhaltenen Texten hinzu, dass vor allem die verbalen und listenartigen Pas-
sagen niedergeschrieben wurden, aber auch diese wiederum nur selektiv. So ist oftmals verzeichnet, welche
und wie viele Opfer eine Gottheit erhielt, doch der Ablauf der Handlung selbst als bekannt vorausgesetzt
und floskelhaft verkiirzt. Auf Gesinge wird nur verwiesen. Damit sind eher die statischen Passagen des
Rituals iiberliefert, die Rekonstruktion der dynamischen Handlungen kann nur hypothetisch sein. Deutlich
ist bei den hethitischen Texten zwischen Ritual(geschehen) und Ritualtext zu unterscheiden'™”. Der Text ent-
halt die Inhaltsangabe mit vorgeschriebenen Handlungen und nicht die praktizierte Umsetzung. Bei einem
Grof3teil handelt es sich um Anweisungen und nicht um Protokolle oder Schilderungen'®*. Daher ist anhand
der Schriftquellen nicht zwischen intentionalem und unintentionalem Handeln zu unterscheiden, denn sie
benennen nur das intentionale Handeln™.

Wie die Umsetzung der Konzepte de facto aussah, ist heute kaum mehr zu ermitteln. Durch die Bild- und
Befundanalyse an den mutmafilichen Rdumen des Ritualgeschehens mit ihren Ortsraumpotentialen kénnen
jedoch Annaherungswerte erzielt werden und stehen in Kapitel III unter Zuhilfenahme der neuen Methode
zur Diskussion'®. Mithilfe der Verbindung mit den Informationen aus den Keilschrifturkunden wiederum
wird sich dem rituellen Geschehen genihert. Dies geschieht unter dem Blickwinkel der Umsetzungsraume
im >offenen Raumc« - oft »Naturheiligtiimer« oder »open-air sanctuaries« genannt®”. Grundlegend steht
dabei die Untersuchung des spezifischen Umgangs der HethiterInnen mit der sie umgebenden Umwelt.

Moglicherweise gab es einen Unterschied in den Performanzen zwischen denen im geschlossenen und
denen im >offenen Raumc«. Dieses diirfte in Interdependenz zueinander umgesetzt worden sein. Ein Ver-
stdndnis der Ritualhandlungen im >offenen Raum« wére somit erst dann méglich, wenn dies im Unterschied
zu den Handlungen im baulich abgeschlossenen Raum betrachtet wird. Die Erforschung der Fragen, wann,
warum und nach welchen Kriterien Ritualhandlungen entweder in baulich gestaltetem Raum oder in >of-
fenen Raumenc« stattgefunden haben, kann jedoch nur ansatzweise geleistet werden und beruht auf der
gesellschaftlich geteilten Mindscape®®.

Einer der zentralen Unterschiede zwischen Ritualgeschehen innerhalb der Tempel und des im >offenen
Raumc ist beispielsweise ihre Zeitlichkeit. Regelmaflig und oft tiglich mussten die Gottheiten des Landes
durch das Kultpersonal innerhalb der Tempel versorgt werden'™”. Der Grof3teil der Opfer fand somit in bau-
lichen, stiddtischen Zusammenhéngen statt'*.

Vor allem im Kontext der zeitlich begrenzten und inszenierten Festrituale zu aufleralltaglichen Anldssen
wurde — zumindest laut Auskunft der erhaltenen Texte — im Rahmen von Prozessionen und Umziigen der
»offene Raum« aufgesucht. Anfang und Ende der Prozession lagen intramural — nur in Ausnahmeféllen wur-
de auflerhalb der Stadt iibernachtet'®'.

Zwischen >geschlossenem« und >offenem« Raum diirften (mehrere?) zu durchlaufende, liminale Phasen
liegen. Die Handlungen >auf}en¢, im >offenen Raum« werden fokussiert, wobei es gilt, vorab den Ubergang
zwischen >innen< und »auflenc< in den liminalen Etappen zu untersuchen. Liminalitdten in baulicher Subs-
tanz, wie die Akzentuierung von Toren'®?, Durchgéngen und anderen Schwellenorten z.B. durch Pfeiler und
Saulen'®, sind einerseits von Lebensformen unter bestimmten kulturellen Bedingtheiten geschaffen, ande-
rerseits wirken sie auf ihr Verhalten zuriick. Die Liminalitaten in den Bauten und die in den Kopfen lassen
sich verbinden, wobei zumindest die in den Bauwerken und Zuwegen untersuch- und rekonstruierbar sind.

1802 Ein zentrales Recherchemittel war dabei das Hethi- 1810 Laut Popko 1978, 7 fand der Kult hauptsichlich

terportal online. innerhalb der Tempel statt, s. auch Beckman 2003-2005,
1803 Christiansen 2007, 96. 107 £.

1804 Christiansen 2007, 96. 1811 Beispielsweise Cohen 2002, 37-39 KUB 5. 1 +
1805 Nach Giddens 1997, 55-65. KUB 52. 65, CTH 561, Orakelanfragen beziiglich der Uber-
1806 Entwicklung der neuen Methode s. II 5. nachtung des Groflk6nigs am Berg Haharwa; zu Haharwa
1807 s. z.B. die Beurteilung von Yazilikaya, I 1.2. s. I 1.3.2.1.

1808 Zum Begriff s. 11 1.1.3; zu Qualititen der Mindscape ~ 1812 Zu Toren als Umsetzungs- s. III 1.3.1.3 und als
s. IT 1.2; zum Begriff im Scape-Modell s. IT 5.1. Rechtsraume s. I1I 1.4.2.

1809 Goetze 1957a, 163 f. KUB 13. 4 III 72 {; Beckman 1813 Hemeier unpubliziert.
2003-2005, 107.
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Da das Verhalten der hethitischen Menschen nicht niedergeschrieben wurde, steht zu versuchen, es
iiber die erhaltenen baulichen und naturrdumlichen Ortsraumpotentiale zu erschlieffen. Beispiel fiir eine
Aneinanderreihung der verschiedenen Ortsrdume - offen und geschlossen - stellen die Prozessionen dar. Sie
sollen als Konzept fiir die wechselseitige Beziehung und Ausdruck der Mindscape herangezogen werden'®*.

Die Elemente des Ritualgeschehens im >offenen Raum« werden in Kapitel III in ihren Teilsegmenten
untersucht. Fast alle vorgestellten Handlungen erfolgten in Vermittlung des gesamten Korpers®*'. Daher
konnen alle als multisensorische Handlungen verstanden werden, die aus analytischen Griinden in ihre
Einzelelemente zerlegt werden. Eine Prozession wirkt ebenfalls multisensorisch: Der Bewegungsablauf mo-
bilisiert den Korper (Touchscape), mindestens die Schritte der anderen Beteiligten verursachten Gerausche
(Soundscape), die Geriiche von Mensch, Tier und Fauna sind riechbar (Smellscape) und die Augen erfassen
den Umzug von Menschen und Objekten (Visionscape), nur die Verpflegung ist unsicher (Tastescape). Da
die Prozessionen als raumgreifender Ausdruck der Mindscape in die Umwelt wirken, werden sie im Kapitel
zur >sakralen< Mindscape vorangestellt. Sie inszenierten >den ersten Schritt< in den >offenen Raum« und
gestalteten in ihren Konzepten den Weg - entweder fiir eine Gottheit oder den Kénig bzw. die Konigin'®'s.

Hinter den Handlungen der Reinigungsrituale verbergen sich méglicherweise Vorstellungen von
>nicht-sakralen< Qualitaten des Raumes, daher sind sie ebenfalls der Mindscape zugeordnet, auch wenn ihre
Handlungen vor allem auf die Kérperlichkeit zielten'®"’.

Zentral waren im Ritualgeschehen Opfer und die Ubergabe der Gaben an die Gottheiten, die als Hinwei-
se auf die Tastescape gewertet wurden'®®.

Neben den Opfern gab es verschiedene, als duskaratta bezeichnete Handlungen im >offenen Raumc, die
ebenfalls unter der Fragestellung nach dem Ritualgeschehen im >offenen Raumc« diskutiert werden sollen. In
ihrem Rahmen wird die Touchscape/Koérperlichkeit besonders fokussiert’*.

1 Mindscape

Das Folgende greift besonders auf das zur methodischen Klarung Gesagte zuriick'®®. Dabei wurden in den
Methoden des »>spatial turns< Ankniipfungspunkte aufgedeckt, deren Potentiale fiir altertumswissenschaftli-
che Fragestellungen aufgezeigt werden sollen. So kann es eine Frage sein, unter welchen Vorannahmen Orts-
raume zur Durchfithrung des Ritualgeschehens in der Mindscape des gesamten >offenen Raums«< betrachtet
wurden. Die Gemeinschaft bildet den (Verwirklichungs-)Kontext, der die (sozialen) Rdume produziert und
der wiederum von den (sozialen) Raumen geformt wird. Vor allem mag die Verortung des Ritualgeschehens
im >offenen Raum« der Kommunikation des >Besonderen<*?' und Auflergewohnlichen in symbolisch aufge-
ladenen Ortsraumen bzw. Raumkonzepten dienen. Doch gab es Réume im >offenen Raumg, die symbolisch,
d.h. >produktiv<, >historisch, >sakral<, oder anderweitig aufgeladen waren?

11 1.1 >Produktive< Qualitaten

Die produktive, funktionalistische Zuschreibung von Qualitaten an den >offenen Raum« begegnet in hethiti-
schen Schriftquellen, wenn es beispielsweise um die Nutzung der Berge mit ihren Wildern geht. Das Fillen
von Bidumen wurde im Tempelbauritual rituell begleitet'®?, sodass es sich in diesen Bereichen nicht mehr

1814 Zu Prozessionen und Umziigen s. ITT 1.3.1.

1815 Peter 2004, 39. 193. Einen #hnlichen Ansatz hat
Mouton 2017 vorgestellt. Sie nahm sich auflerdem vor,
die Relation von Koérper und Geist zu untersuchen, u.a.
am Beispiel des Totenrituals (Mouton 2017, 108 f.), worauf
hier nur verwiesen sei. Sie meint, dass Kérper und Geist
auch bei den hethitischen Lebensformen separiert vorge-
stellt war.

1816 s.III11.3.1.

1817 s.111.3.3.2; 11T 1.4; 11 6.1.2.

1818 s.III5.1.2.

1819 s.I1II16.1.3.1.

1820 Zum Begriff s. I 1.1.3; zu Qualitdten der Mindscape
s. II 1.2; zum Begriff im Scape-Modell s. II 5.1.

1821 Nach Duncan 1990, 6 f.

1822 Zinko - Zinko 2007, 745 CTH 414, »Tempelbau-
ritual« KUB 29. 11 26 f. zum Dank an den Wettergott fur
seinen Regen, der das Bauholz hat wachsen lassen bzw.
Bitte um eben dieses Holz.
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um >Natur< handelt'®®. Laut Schriftquellen stammen aus den Bergregionen vornehmlich Tierfelle, Rinder,
Wein und Oliven(6l) sowie Holz, wihrend aus den mediterranen Ebenen Getreide geliefert wurde'®. Auch
Quellwasser sowie weitere Ressourcen wie Steine und Erze wurden zumeist aus den Bergen bezogen.

Eine gewisse Abhingigkeit der Subsistenzwirtschaft von klimatischen Faktoren wie Regen und Ahnli-
chem ist ebenfalls - empirisch begriindet - vorauszusetzen. Dieser Abhingigkeit, die wahrscheinlich stets
mit einer gewissen Ungewissheit fir die Zukunft verbunden war, wurde im Ortsraum z.B. durch die Anlage
von groflen Speicherbauten und Teichanlagen begegnet, sodass im Befund Anpassungsprozesse der Umwelt
durch die hethitische Gesellschaft erkennbar sind**®. Die (stadtische) Gesellschaft gestaltete und formte ihre
Umwelt'#.

Ebenso wirkte sich die Umwelt auf den sozialen Raum aus, wenn bespielsweise Feldziige und kultische
Reisefeste abgeschlossen sein sollten, bevor die Gebirgspésse durch Schneefall blockiert wurden'.

Die Festlegung des Umgangs mit dem >produktiven< Ortsraum findet sich u.a. in den Landschen-
kungsurkunden, Katasterdokumenten und anderen Dokumenten, die >nicht kollektiven<®?* SSTUKUL-
Besitz benannten'®”. In ihnen wird die Umwelt nach ihren >produktiven< Qualitaten aufgeteilt: Obstplanta-
ge, Weingarten, Feld oder Weideland. Der Besitz wurde in Vertragstexten reguliert, um Abgabeleistungen
festzulegen. Auch bei Jagd oder agrarischen Produktionsweisen steht die produktive Qualitdt der Umwelt
und Landschaft im Vordergrund.

Da die hethitischen Verwaltungsurkunden wahrscheinlich auf Holz niedergeschrieben waren und nicht
erhalten sind, kann lediglich auf die Untersuchung der Adaptionen der Umwelt im Baubefund wie bei Ge-
treidesilos und Wasserbauten verwiesen werden.

Dariiber hinaus wurde der produktive Aspekt der Landschaft aktiv durch Gebete, Anrufung der Gotthei-
ten um gute Ernten, Orakelanfragen, Opferrituale, Besinftigung von »erziirnten Gottheiten«'®° und Ahn-
lichem auf einer mentalen Ebene gestaltet'®*!. Die >produktive« Landschaft ist somit eng mit der >sakralen«
verbunden. Die Beeinflussung der >produktiven< Landschaft erfolgte aus dem Ritual im innerstadtischen
Tempel heraus. Verschwundene Gottheiten wurden angerufen, in den innerstiddtischen Tempel zuriickzu-
kehren'*.

Des Weiteren wurde die Umwelt auch fern der Hauptstadt durch Wege, Straflen und Briicken erschlos-
sen'™®, Es kann also von festliegenden Routen und Wegeverldufen ausgegangen werden. Zu den Aufgaben

1823 Zu >Natur<s. 11 1.1.4.

1824 Bordreuil 2006, 187-191: Texte jedoch aus Ugarit.
1825 s. vor allem Befunde in Biiyiikkaya, Bogazkale (See-
her 2000a, 15-34; Seeher 2000b, 261-301) und Kugakli mit
botanischen Hinweisen zum Abgabensystem (Pasternak
1997, 120-122; Pasternak 1998, 160-170; Pasternak 1999,
109-111; Pasternak 2000, 348-350). Zur allgemeinen Um-
weltgeschichte Doérfler u.a. 2000, 367-380.

1826 Muller-Karpe 2017, 18 f. Abb. 16 meint sogar,
dass das hethitische Plansystem von Kusakl/Sarissa mit
45°-Winkel bis in die weite Umgebung zu erkennen ist; s.
auch Beckman 1999a, 161-169.

1827 Bryce 2002, 104 zum Ende der Militarkampagnen
im Herbst.

1828 Das Wort »privat« wird dabei vermieden, denn mit
privat wire keine Privatperson im heutigen Sinn gemeint
(s.II1.1.2.1), sondern eine Institution oder >Korperschafts,
die aus Tempeleinheiten, aber auch einzelnen Lebensfor-
men bestehen konnte.

1829 Soucek 1959, 5-43, 379-395 zu Katasterpldnen und
Feldertexten u. a. aus dem Archiv vom Nisantepe; Giorgadze
1998, 95-103; Klengel 2006, 3-21 zur Beschreibung von Fel-
dergrenzen und zu S$ahhan und luzzi. Miiller-Karpe 2017,
16-19 zum Inhalt der Landschenkungsurkunden in Bezug
auf die Neugriindung einer Stadt.

1830 Den Mythen ist gemeinsam, dass die Menschen
und Gottheiten zusammen versuchen, die Notzeit durch

den Riickruf der betreffenden Gottheit in seinen oder
ihren wohl innerstadtischen Tempel zu beenden, s. z.B.
Schwemer 2015. - CTH 324 Telipinu-Mythos: s. Il 1.5.1. -
Auch andere Gottheiten konnten verschwinden: Haas
1970, 141-174; Moore 1974; Unal 1994c, 812-823;
Mazoyer 2007, 507 f.: die Sonnengottheit (CTH 323);
Inar(a) (CTH 336 KUB 33. 57); Wettergott von Kuliwi$na
(CTH 328), Wettergott von Nerik (CTH 671 KUB 36. 89),
Hannahanna/°MAH (CTH 334).

1831 Zu Gebeten s. z.B. Singer 2002b.

1832 Zum Telipinu-Mythos s. III 1.5.1.

1833 Garstang 1943, 35-62; Goetze 1957b, 91-103; s.
auch die Wegbeschreibung Lorenz - Rieken 2007, 467-486.
Ein Brief aus Masat Hoyiik (Nr. 72/Mst. 75/67: Alp 1991,
256-259. 341) nennt eine arm[i]z[zi]-Briicke au8erhalb
der Hauptstadt. Dabei thematisiert er Schwierigkeiten bei
der Lieferung des murta-Holzes fiir den Bau einer Stein-
briicke. Eine befestigte Strale wurde in Ortakdy/Sapinu-
wa gefunden, s. M. Sitel 2015, 113: »Crushed rock, riv-
er gravel, and a special mortar have been used to build
this road, which is 2.30 m wide«. Briicken auf3erhalb von
Bogazkale gab es bei Adana (del Monte - Tischler 1978,
54) und tber den Zulijas (del Monte - Tischler 1978, 331
Sak(u)tunuwa und 361 Si$na, zu Zulijas s. IIT 1.3.3.1). s.
Otten 1983, 433 f.; Alp 1991, 32-35 CTH 83. 3 KBo 16. 36
+ KUB 31. 20 + Bo 5768; Borker-Klahn 2007, 105. — Zum
Ritualgeschehen an hattaressar-Straflen s. 11.2.2.5.1.
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der Landesfiirsten gehorte es, die Wege »sauber« zu halten'®**. In einem Brief aus Masat Héyiik wird ein Weg

(KASKAL-si) vorgeschrieben, den die Spaher nehmen sollen'®®. Interessant ist in diesem Zusammenhang
auch die Erwiahnung des Wechsels des kéniglichen Wagens nach dem Wettlauf zwischen den 4 huwasi am
zweiten Tag des AN.TAH.SUM®*N-Festes'®, Nach dem Trankopfer fuhr der Kénig zur grofien Strafle, wo er
auf dem Weg nach Hattu$a den Wagen wechselte. Dies konnte auf unterschiedliche Bodenbeschaffenheiten
hinweisen und implizieren, dass der Wettkampf abseits des per Strafle erschlossenen Gebietes stattfand,
wohingegen bei Anniherung auf Hattus$a eine grofie Strafle zur Verfiigung stand.

Im Ritualkontext wurde der Weg fiir die Riickkehr des Gottes Telipinu besonders schon bereitet'®. Im
Anschluss an Reinigungsrituale steckte der Ritualbeauftragte an einem »unberiihrten Ort« im Gebirge einen
Weg mit Pflocken aus ““ILDAG-Pappelholz ab'**,

Eine Untersuchung der produktiven Qualititen der Landschaft verspricht interessante Ergebnisse zum
Verhiltnis des produktiven zum sakralisierten >offenen Raumc«. Beispielsweise kdnnte untersucht werden,
inwieweit potentiell >gottlich beseeltes< Land der landwirtschaftlichen Produktion zugefithrt und umge-
widmet wurde und ob dies iberhaupt einen Gegensatz darstellte. Dabei mag nochmals die funktionale Be-
deutung der hethitischen Herbstfeste beleuchtet und analysiert werden, ob es sich um eine Gegengabe zur
erwirtschafteten Subsistenz handelte.

Wie aufgezeigt, ist Umwelt unter produktiven Aspekten in der Mindscape zu betrachten, allerdings
nicht losgeldst von sakralen Landschaften, was die Uberlegung einer fehlenden Trennung s>sakral</>profan<
bestatigt'®®.

11 1.2 >Historische« Qualitaten

Die historische Landschaft wird durch Erinnerungen und bisweilen gebaute Monumente gebildet, wie Topo-
nyme oder Geschichten iiber Beziige zwischen Ereignissen und Orten verraten. Diese Narrative konnen von
Kriegsziigen und Schlachten, Lebensgeschichten von Heiligen und AsketInnen oder Ahnlichem berichten'®.
Bisweilen sind diese Geschichten in Toponymen erhalten, erkldren historische Begebenheiten den Verlauf
einer Grenze oder begriinden solch mythisch-historische Begebenheiten die auflergewo6hnliche Qualitét ei-
ner Landschaft.

Fiir derartige Lebensgeschichten fanden sich keine expliziten Hinweise in den Texten. Nur mittelbar
informieren Berichte der hethitischen Konige tiber historisches Geschehen. So bestieg der Konig - gege-
benenfalls auch zu Fufy - Berge, um feindliche Kampfende niederzuringen'®!. Auch zogen sich Feindliche
in die strategisch giinstige Lage auf (hohe) Berge wie auf den Berg Arinnanda zuriick'®? Hattusili I. z.B.
tiberblickte und leitete vom Berg das Kriegsgeschehen*.

1834 von Schuler 1957, 41; zur BEL MADGALTI-Anwei-
sung s.11.2.1.1.1.3.

1835 Alp 1991, 128-131 Nr. 7/Mst. 75/70.

1836 CTH 606,s.11.2.1.

1837 CTH 324, zum Telipinu-Mythos s. III 1.5.1.

1838 Hethiterportal online zu CTH 393 § 12, »Ritual der
Anniwiyani fiir die LAMMA-Gottheiten«. Das Pappelholz
spielte zusammen mit Wasser und Faden laut Miller-
Karpe 2017, 29 eine Rolle zur Landvermessung und Aus-
richtung an den Kardinalsrichtungen, z.B. in einem wei-
teren Abschnitt des »Rituals der Goéttin der Nacht, s.
Kronasser 1963, 27.

1839 Zur methodischen Auseinandersetzung s. II 1.2.1;
1I3.1.2.

1840 Werblowsky 1998, 15; zur Legitimation durch Tra-
ditionen s. II 3.3.4.

1841 Giiterbock 1956a, 41-68. 75-98. 107-130; Freu 2006,
230z.B.CTH 40, »Mannestaten des Suppiluliuma«; Borker-
Klahn 2007, 91-118: in bruchstiickhaftem Zusammenhang
der Berg Al(?)-lina erwiahnt. Ein Feind postierte sich auf

dem Berg Ammuna, ein anderer Gegner zog sich (eben-
falls) auf einen Berg zuriick.

1842 Raimond 2006, 291-298. In CTH 61, den »(Zehnjah-
res) Annalen des Mursili I.« besagt eine Passage, dass sich
der luwische Kénig Uhhaziti von Arzawa und sein Hof dem
Kampf durch Flucht auf den Berg Arinnanda entziehen
wollten. KUB 14. 15 III 39-41: »Der obengenannte Berg Ari-
nanta (ist) sehr schwierig; er streckt sich im Meer vor, fer-
ner (ist er) sehr hoch und waldbedeckt, ferner (ist) er felsig
und es ist nicht moglich, mit dem Wagen hinaufzufahren,
s. auch Giiterbock - Hoffner 1997, 315. Nochmals findet
sich dieser Vorgang wohl in CTH 147, »Die Vergehen des
Madduwatta«, s. Raimond 2006, 292 KUB 14. 15 III 28-33. -
HURSAG A-ri-in-na-an-da/ta belegt laut del Monte - Tischler
1978, 36 f. in Arzawa; KUB 14. 15 III 30', 39'; KUB 14. 16 III
7,13 (br.), 17'; KBo 3. 4 II 33, 34, 37, 38, 40, 46, 49; Raimond
2006, 292 Anm. 6.

1843 Giiterbock 1938, 114-124; Hoffner 1980, 299 f;
Beal 1992a, 298. 313 KBo 1. 11: Belagerung von Ursu, aber
Berge in der entfernten Provinz Lawazantija. Auch von
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Doch wurden — im Gegensatz zum Verhalten anderer Kulturen, die in der Mehrheit jedoch den modernen
Nationalstaaten zuzuordnen sind - diese >Feldherrenhiigel< o. A. nicht zu baulich memorierten Erinnerungsriau-
men. Die bei seinem Sieg durch Tuthalija den Gottheiten versprochenen drei Stelen sind eher als Votive denn
als Memorierungen zu interpretieren'®*.

HeldInnenverehrung, Schlachtendenkmaler oder dhnliche menschliche Lebensgeschichten, die mit der
Landschaft verbunden wurden, erhielten keinen nachhaltigen Niederschlag im >offenen Raum«. Ausnahmen
in Memorierung historischer Geschehnisse bilden zwar die Inschriften in Yalburt (I-Nr. 62) und Emirgazi
(I-Nr. 31), doch sind sie eben nicht am Ort des Geschehens in Lykien aufgestellt.

Die schriftliche bzw. bildliche Manifestation von (politischen) Besitzanspriichen (Vertragstexte, Grenz-
ziehungen) oder von Vererbung bzw. Vergabe von Land gehorten zum Zeitpunkt ihrer Entstehung in die
>produktive< Ebene. Im Laufe der Zeit entwickelten sie jedoch eher eine >historische< Komponente, auf die
sich im Riickblick bezogen werden konnte. Belegt ist die >historische< Ebene z.B. durch die zeitliche Verwah-
rung von Landschenkungsurkunden und Vertragen'**. Dass es sich bei den Grenzen der Vertrige nicht um
Grenzlinien, sondern um -zonen handelt, steht zu erlautern®.

Den >(pseudo-)historischen« Qualitaten kénnen auch Mythen tiber die Welterschaffung und den »>of-
fenen Raumc« zugeordnet werden. Diese lassen sich in den Verweisen auf in illo tempore in den Ritualtexte
finden®¥. Wie erwihnt konnen Mythen #tiologisches Instrument zur Erkldrung von Naturphdnomenen
gewesen sein, ohne sie im Rahmen eines postreligiésen Verstandnisses und eines Fortschrittsmythos darauf
reduzieren zu wollen'®*. Hingewiesen sei in diesem Zusammenhang auf den Mythos iiber den Stier, der den
Weg durch den Taurus bahnte und dabei seine Horner verbog'®.

Sehr haufig, vor allem relativ gesehen zu anderen mittel- oder spatbronzezeitlichen Textkorpora, soll
laut Ullman im hethitischen Textkorpus auf die Landschaft Bezug genommen worden sein: »[L]andscape
rather than an urbanscape is at the core of the Hittite frame of reference«'®°. Vor allem in diplomatischen
Texten werden Elemente der Umwelt aufgelistet, um dadurch Grenzen abzustecken. Diese Aussage von
Ullman ist zu relativieren, denn unter diesen Merkmalen finden sich auch Siedlungen.

Fiir altertumswissenschaftliche Fragestellungen gilt dariiber hinaus, dass Rdume in der Umwelt - selbst
wenn sie nicht durch menschliche Eingriffe physisch verandert wurden - Ge-Schichten, d.h. auch eine >Ar-
chéologie«, besitzen. Die Veranderung geschah in den eingeschriebenen Bedeutungen der Landschaft bzw.
den physischen Veranderungen an der Umwelt. Schon allein die im Diskurs verankerte Benennung von
Ortsrdumen #ndert die Wahrnehmung, 16st Riume aus der Homogenitét heraus, macht sie zu Landschaft
und ist ein Teil der Aneignung'®®'. sNatur< gab es sowohl in >produktivers, als auch in >historischer< und -
wie noch zu zeigen - >sakraler< Perspektive bereits in hethitischer Zeit nicht.

Eine Zuordnung von hethitischen Benennungen auf heutige Ortsraume, d.h. Berge, Fliisse, Siedlun-
gen, ist Auflerst schwierig, und die Lokalisierungen sind in der Literatur entsprechend widerspriichlich.
Annidherungen wurden in verschiedenen Geographien des hethitischen Grofiraums versucht, erreichten
allerdings nur Wahrscheinlichkeiten'?. Auf eine Wiedergabe der Lokalisierungsvorschlage von Bergen

Xerxes L. von Persien ist belegt, dass er dem Kriegsge-
schehen von einem Berg herab folgte. Dies erinnert an die
bei Werblowsky 1998, 151 angefiihrte Stelle aus der Bibel
Kg. 20. 23, dass der Gott der Israelis ein Gott der Berge
sei und darum sollen die Schlachten der Aramier in den
Talern geschlagen werden.

1844 de Roos 1989, 39-48 KBo 33. 216; Breyer 2011, 514
falschlich als KUB 33. 1 5-8.

1845 Zu Landschenkungsurkunden allgemein s.
Giorgadze 1998, 95-103; Klengel 2006, 3-31; Haase 2008,
151-156; Riister - Wilhelm 2012. Texte aus >privatemc«
Besitz zu den verkaufbaren ®“TUKUL-Lehen sind nicht
erhalten, da sie wahrscheinlich aus verginglichen Mate-
rialien bestanden.

1846 Zu Grenzzonens. III1.3.2.1.

1847 Zur Wirksamkeit des in illo tempore s. I 3.3.4.
1848 Uberlegungen zur Atiologie s. I 1.2.1.

1849 Otten 1962, 156-168 CTH 16 KBo 3. 41 + KUB 31. 4
Vs. 15-19 Erzdhlung von der »Uberquerung des Taurus«
auf dem Weg nach Halpa; Haas 1982, 81. 223 Anm. 172
bezieht diesen Traum des Hattusili I. auf den Pass bei
Hanyeri.

1850 Ullman 2010, 21. 43-48.

1851 Porteous 1990, 72: Namensgebung als Teil der An-
eignung; Hoffner 1996, 247-259.

1852 Zusammenfassend Alparslan - Dogan-Alparslan
2015, 90-110 und 2011 bis 2013 die Internetseite Hittite
Historical Atlas Project, <http://hha.datalino.de/sites.
php> (21.01.2018 [am 03.09.2022 nicht mehr erreichbar]),
s. auch Bru - Labarre 2014, ebenfalls mit einem Atlaspro-
jekt fiir Kleinasien. Prominentes Beispiel war u. a. die Rei-
he »Repertoire Geographique des Textes Cuneiformesx,
z.B. del Monte - Tischler 1978; del Monte 1992. Zur Kritik
s. z.B. Taracha 2012a, 220 f.



172 IIT Scapes des >offenen Raums«

und Ahnlichem wird daher zumeist verzichtet. Ein Blick auf das groe Namensrepertoire verdeutlicht, wie
differenziert die Umwelt benannt und wahrgenommen wurde.

Besonders bemerkenswert ist eine detaillierte Wegbeschreibung aus dem Alteren Grofreich, in der die
Landschaft in links, rechts, vorne und oben eingeteilt wird. Geldndemerkmale wie ein Kornfeld, Steinbruch,
Quellen, Siedlungen, Berge, Tiirme, Ofen, ™9 huwasi®® und mehrere bisher nicht tibersetzbare Begriffe!*>
geben Auskunft tiber erwidhnenswerte, d.h. wahrgenommene Eigenschaften der Umwelt und der Land-
schaft's.

Im Rahmen der Altertumswissenschaften ist es dennoch kaum méglich, eine (hethitische) Wahrneh-
mung, geschweige denn Gefiihle gegeniiber der Landschaft zu rekonstruieren. Eine Anndhrung koénnte er-
neut lediglich in der Analyse der semantischen Felder der Eigenbegrifflichkeiten versucht werden, was aber
den SprachwissenschaftlerInnen iiberlassen bleiben muss'**.

Auch diese Hinweise seien lediglich als Anstof} fiir weitere Untersuchungen verstanden, die das Verhalt-
nis der Schriftquellen historischen und mythologischen Inhalts zum >offenen Raum« und seinen historischen
Schichten beleuchten.

Festzuhalten ist an dieser Stelle, dass historische Qualititen offenbar eher die mentalen Landschaften
und weniger den Ortsraum pragten.

I111.3 H>Sakrale« Qualitaten

Eine Betrachtung der potentiellen sakralen Qualitdten des offenen Raums kann nur in einer Auswahl durch-
gefithrt werden. Etwa 165 lokale und tberregionale EZEN-Feste sind iiberliefert: darunter Monatsfeste,
»Jahresfeste«'*", Herbstfeste, Frithjahrsfeste, Feste des Donnerns, Fest des reinen Priesters, Feste der Axt'8%,
Zu den grofien Festritualen unter Beteiligung zahlreicher Menschen gehorten vor allem das KLLAM, das
purullija, das AN-TAH.SUM®*® und das nuntarrijashas®™®, wobei die beiden letztgenannten mit mehr
als einem Monat Ausfithrungszeitraum die zeitlich umfangreichsten darstellen'®. Sie wurden zu unter-

schiedlichen Zeiten fiir das Wohl der Gemeinschaft abgehalten.
Zur genaueren Betrachtung sind hier Prozessionen und Umziige ausgewahlt, da sie Auskiinfte tiber
die prozessuale Raumpraxis versprechen. Intensiver erfolgt die Untersuchung der Mindscape und die

1853 s.11.2.1.1.

1854 Lorenz - Rieken 2007, 467-486: tittapalwant-, Si-
nahtura-, a]lki [des/r (-)] hargassana-, asalija-, x-askuessar
von "WUKkKkija, pandukissa, huwasijawant-, huwazzarani-.

1855 Lorenz - Rieken 2007, 467-486.

1856 s. auch den Ansatz von Brosch 2014a; zusammen-
fassend Brosch 2014b zur (althethitischen) »Raumgram-
matik«, in der Richtungen und Bewegungen untersucht
werden.

1857 Goetze 1957a, 165 KBo 3. 4 II 48: im Winter gefei-
ert.

1858 HofIner 1967, 1-99: bes. 39-41; Guterbock 1970,
175-180; van Gessel 2001, 281-287; Gorke 2008, 49 f. Zur
Anzahl s. Bryce 2002, 188; Ullman 2010, 259.

1859 CTH 626, KBo 30. 77 Kol. Il 5-10" 43 »Eilfest«
(EZEN, nuntarrijashas); Nakamura 2002, 261. 264; Corti
2007b, 163-174; Gorke 2008, 58 f. Statuen der/des PZitharija
ins Haus seines Grofivaters und spiter Hakkura und Tat$u-
na (KUB 9. 16 Vs. I 4-11) oder PHalputili und Zulumma (?)
(KUB 55. 5 + Rs. IV 4). Im nuntarrijasha$- waren im ers-
ten Teil Ritualhandlungen innerhalb der Tempel bzw. die
Prozession von Gottheitsbildern zwischen Tempeln vorge-
schrieben und erst im weiteren Verlauf (Vs. III 23") »kommt
die Gottheit zum Tor hinunter«. Darauthin ging der Konig
zum wohl innerhalb der Stadt gelegenen Y+ZLKIN und be-

opferte den Wettergott von Zippalanda, den Berg Daha und
Hasmaiu. Popko 1994, 224 f.: Diese drei Gottheiten erhiel-
ten auch am ™9huwasi der Haratsi Opfer: (17) [den Berg
Daha(?), Zipl]anti und Ha$maiu; KUB 20. 19 + KUB 51. 87
Vs. I 15-17. — Parallel zu den Handlungen ertdnte(n)
Musik bzw. Sprechakt. Popko 1994, 206-215 KUB 11. 30 +
KUB 44. 14. Unklar ist die folgende Passage Vs. III 3336,
wo von allen Landern (KUR.KURM®) - laut Popko 1994, 214
den VertreterInnen der Provinzen - und SZLKIN®4-Holz-
stelen die Rede ist. Auf der Rs. IV dieser Tafel wurden ko-
nigliche Handlungen am Berg Daha beschrieben, wobei am
Ende der Aufstiegspassage in unklarer Bedeutung das Wort
NAspa-as-i-llu-us)- (Rs. IV 5) erhalten geblieben ist und
verschiedene Opferhandlungen anschlossen, s. auch Popko
1986a, 218. Die Mpa-as-si-Il u-us)-Kieselsteine (oder Obsi-
dian?) wurden oftmals in einer sympathisch reinigenden
Handlung in Gewasser geworfen; zu passilus- s. III 1.3.3.2.
1860 Schwemer 2004, 395-412 zu strukturellen korre-
lativen Gemeinsamkeiten von AN.TAH.SUM®*N-Fest im
Frithjahr (s. I 1.2.1) und »Fest der Eile« (EZEN, nuntarri-
Jjashas) im Herbst. So gibt es einige Wiederholungen, sei
es an Ortschaften oder auch an Lokalititen in Hattusa, die
der Konig zu beiden Festen aufsucht, um hier Rituale zu
vollziehen. In den Einzelheiten kénnen sich die Itinerare
jedoch stark unterscheiden.
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moglicherweise ortsrdumliche Umsetzungspraxis anhand der Berge und Gewasser. Diese Geldindemerkmale
wurden gewahlt, da die Keilschriftquellen zu ihnen in der Literatur relativ gut erschlossen sind.

Da aus den hethitischen Festritualen zu erfahren ist, dass es wahrend der Reisefeste und Prozessionen
verschiedene >Stopps< im >offenen Raumc« gab, ist davon auszugehen, dass die Landschaft in ihrer Homoge-
nitat unterbrochen war. Die >Stopps« diirften transzendente und immanenten Wertigkeiten markieren, deren
Réume im Folgenden als Rdume mit potentiell >sakralen< Qualititen angesprochen werden'®.

Vor allem bei der Untersuchung von Prozessionen ist hethitische Lebenswelt nachvollziehbar, da sie
im >offenen Raum« Geschichten erzeugen. Typische Merkmale des Ritualgeschehens bei Prozessionen, das
in ihnen vorgeschriebene Verhalten sowie ihre Partizipationsstufen werden im folgenden Kapitel IIT 1.3.1
besprochen.

Die Aufteilung der Landschaft zwischen verschiedenen Gottheiten wird im Anschluss anhand des Bei-
spiels der Berge und Berggottheiten etwas ausfiihrlicher vorgestellt'®* In die Diskussion flieit auch mit
ein, ob und wenn ja, inwieweit ihre topographische Hohenlage eine Rolle bei einer potentiellen Sakrali-
sierung gespielt hat. Die fiir andere Lebensformen diskutierte >kosmischen Ordnung« einer Weltenachse
(>Axis mundi<) oder von Bergen als GottInnensitze wird fiir die hethitische Lebenswelt gepriift’*®’. Weitere
skosmische Beziige< konnten Ausrichtungen von Tempelanlagen aufweisen wie sie Andreas und Vuslat
Miiller-Karpe und Andreas Schrimpf fiir Kusakli-Sarisa ausmachten'®*. Dies betrifft jedoch nicht die Um-
setzungsrdume im >offenen Raum« und soll daher bis auf den Verweis auf Juan Antonio Belmonte und
A. César Gonzélez-Garcia undiskutiert bleiben'®. Letztere versuchten sich — wenig tiberzeugend - an der
Zuweisung einer an den Sonnenwenden orientierten Raumplanung (»skyscape«) fiir Hattusa.

Dass auch Lebensbereichen wie >links< und s>rechts«< eine kosmische Zuordnung zukam, wird deutlich
in der Aufteilung des >offenen Raums« in der Mantik'®. Interessante Ergebnisse sind zu erwarten, wenn die
Wortfelder links mit negativ und rechts mit positiv bei den HethiterInnen von PhilologInnen untersucht
werden und genauer gepriift wird, inwieweit diese Ubersetzungen und Zuordnungen auf westliche, moder-
ne oder hethitische Mindscapes zuriickgehen. Erste Anregungen in diese Richtung werden bei der Betrach-
tung der Konzepte fiir die AkteurInnen des Ritualgeschehens diskutiert's.

Aufgegriffen wird auch die im Rahmen der philologisch-historischen Interpretation von Eflatun Pinar
angedeutete, potentiell sakrale, aber vor allem reinigende Mindscape von Quellen und Wasser'®®. Bereits
Peter und Wilhelm schlugen vor, auf die Differenzierung >sakral< und >profan< im Hethitischen zu verzich-
ten, da diese eher nach »rein« und »unrein« differenzierten'®. In der >produktiven< Mindscape zeichnete
sich zumindest eine fehlende Trennung von >sakral< und >profan< ab'™°. Dass in der Mindscape oftmals
anhand von >rein< und »unrein« differenziert wird, zeigen vor allem die Implikationen von Wasser und Kon-
taktzonen mit Wasser'®”!. Eine weitere Mindscape kann anhand der temporalen Qualitaten, die dem prozes-
sualen Ubergang von srein< und >unrein< ebenfalls innewohnen, betrachtet werden'®’2.

I11.3.1 Prozessionen und Umziige
Prozessionen waren ein wesentlicher Bestandteil des Ritualgeschehens im »offenen Raum«'®”. Durch die

hethitische Wendung wehuwanzi paizzi bzw. irhai-/irhiskizzi-**"* wird ein »Herumziehen« ausgedriickt, mit
dem moglicherweise das Herumziehen (der M™NSININ.DINGIR) von einem (innerstidtischen) Tempel zum

1861 Contra Hawkins 2015, 1, der meint »The greater = 1867 s.III6.1.1.3;III 6.2.1.3.
part of the landscape of Hittite Anatolia was sacred, ...«. 1868 Zum luli- s.12.2.1; zur Mindscape s. IIT 1.3.3.2.

1862 s.III11.3.2. 1869 Moyer 1969 zum Konzept des Suppi-, »rein;
1863 s.II 1.2.1; vor allem zu Bergen als »Axis Mundic s. ~ Wilhelm 1999, 204 f.; Peter 2004, 268.

III1.3.2.3;1IV 1.3. 1870 s.III1.1.

1864 Miiller-Karpe u.a. 2009, 45-64; Miiller-Karpe 2013, 1871 s. III 1.3.3.2; s. auch Reinigungsrituale III 6.1.2; zu
335-354; Miiller-Karpe 2015, 83-92. nicht reinen Orten s. III 1.4.

1865 Belmonte - Gonzalez-Garcia 2015, 9-38 mit Ver- 1872 s.III1.5.

weisen auf weitere Literatur, z.B. Gonzilez-Garcia - 1873 Picard 1937, 256; Frend 1956, 95-100; Giiterbock
Belmonte 2014, 317-331. 1970, 175-180; de Martino 1995, 2661-2669.

1866 Zu Wasser und Mantik s. III 1.3.3.3, zu >links< und 1874 Pecchioli-Daddi 1987, 363 und Anm. 27.
srechts< s. auch III 6.1.1.3.
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anderen zwecks Opferungen gemeint war'®”. Im Folgenden sei kurz dargestellt, wie die Prozessionen laut
den Textanweisungen durchzufithren waren. Auch diese Elemente des Ritualgeschehens sind stets nur for-
melhaft und verkiirzt in den Texten erwéhnt.

Im Unterschied zu den Umziigen ohne Begleitung von Gottheitsbildern bestanden Prozessionen aus ei-
nem Ortswechsel mit mehreren Teilnehmenden, bei denen Zeichen der Gottheiten oder GottInnenstatuen,
Opfer(tiere) und sonstige Zuriistung (passiv-mobile Elemente) mitgefithrt wurden. Diese Ortswechsel wur-
den zumeist durch Musik, Gerdusche, aufleralltigliche Ausstattung, moglicherweise sogar visuelle Prisenz
der Gotttheiten, Geriiche und Ahnliches aktiv durch Darstellerinnen gestaltet und von eher passiven Teil-
nehmenden, den Zuschauenden, wahrgenommen. Das Goffmansche Biithnenbild folgte in diesen Ausnah-
mefillen den Darstellenden und sicherte ihnen eine sakrosankte Wirkung'®¢. Fine weitere funktionalisti-
sche Interpretation Goffmans ist, dass die Honoratioren in ihrem >Herumziehen< nicht mit gewoéhnlichen
Hausierern zu verwechseln sein sollten und dementsprechend eine besondere Ausstattung und Betonung
ihres Status entwickelt wurde. Die Kontrolle tiber das Bithnenbild bot weiterhin den Vorteil, strategische
Kunstgriffe einzufithren und hierdurch die dem Publikum zuganglichen Informationen zu manipulieren'”.
Ein aulergewohnliches Bithnenbild vermittelte dem Betrachtenden die Wiirde und das Prestige des Dar-
stellenden, was auf den Interpretationsansitzen der Ritualtheorien aufbaut’*’s.

Prozessionen erfiillten priméar die (koniglichen) Pflichten der Verehrung und Versorgung der Gotthei-
ten und sekundir eine kommunikative, gemeinschaftsbildende, performative Handlung. Dabei reflektieren
sie den Habitus in der Selbstdarstellung der Beteiligten und driicken Macht, Prestige und soziale Ordnung
aus'®”. Dies bedeutet nach Ida Ostenberg nicht, dass die in den Prozessionen dargestellte soziale Ordnung
die soziale Ordnung im tiglichen Leben eins zu eins widerspiegelt, sondern eher, dass es eine idealisierte
Form in einer »time out of time«-Performanz ist’**. Aber auch die Zuschauenden waren durch die Bestati-
gung ihrer Erwartungen und die emotionale Beteiligung an einem Wir-Gefiihl in das Geschehen aktiv ein-
gebunden®®'. Auch hebt eine Prozession durch das Wir-Gefiihl zwar auf der emotionalen Ebene Schranken
in den Hierarchien zu Gemeinsamkeiten auf, doch werden auf einer formalen Ebene die teilnehmenden
DarstellerInnen’®® wie HauptdarstellerIn und Regisseurln in ihrer sozialen, exklusiven Position bestatigt
bzw. sogar herausgehoben. Daher ist es nach Ostenberg auch moglich, Prozessionen — vor allem spricht sie
aber tiber den romischen Triumphzug — als gelebte Hierarchien zu interpretieren'®. Angemerkt sei, dass
es zwar keine militdrischen Triumphziige wie die romischen im hethitischen Anatolien gab, doch kann dies
dennoch fur Ritualfeste gelten.

Als Handlungen finden am Ende von Ortswechseln vor allem Opfer, Reinigungsrituale und Vergniigun-
gen statt. Diese Einzelelemente werden unten noch genauer diskutiert'®. Im nuntarrijashas-Fest sind — wie
auch beim KI.LAM - zwei Arten von Prozessionen bzw. Umziigen zu erkennen: der Ortswechsel mit Gott-
heiten und der des koniglichen Zuges unter Begleitung von Musik und Leibwachtern'®®.

GoéttInnenstatuen und -symbole’®* fuhren im Verlauf verschiedener Festrituale auf Wagen tiber grofiere
Strecken durch die Stadt, aber auch durch den >offenen Raumc«. Als Beispiele sind das Telipinu-Festritual'®,
das nuntarrijashas-Fest'®® und das genauer vorzustellende KLLAM mit seiner typischen Tierprozessionen
seit der althethitischen Zeit zu nennen'®®. Die Prozession mit GottiInnensymbolen oder -statuen in den >offe-
nen Raum« war im hethitischen Bereich jedoch eher die Ausnahme und diirfte priméar der Reinigung gedient
haben. Wenn es heifit: »die Gottheit geht« werden zumeist die Gottheitsbilder auf innerstadtischen Wegen

1881
1882

1875 Corti 2007a, 173 f., Beispiel aus nuntarrijashas-Fest
(IBoT 2. 8 + KUB 59. 2 + Bo 3893 + 582/u Rs. III 34" so-
wie KBo 39. 63 + IBoT 4. 81 + KBo 3. 25 + KUB 10. 48 +
Bo 847/u Vs. II 6-8) Verbum wah/weh-, »drehen, wendenc,

Ostenberg 2009, 7.

Zu DarstellerInnen s. IT 4.3.1.

1883 Ostenberg 2009, 8.

1884 Zu Opferhandlungen s. u.a.bei Smellscape III 4.1

vgl. Houwink ten Cate 1988, 171. 188, Nakamura 2002,
236. 238. 346 f. KUB 25. 12 Rs. VI 16" f., KUB 11. 34 VI 52 f.
1876 Zum Bithnenbild s. II 4.2; zu DarstellerInnen s.
I4.3.1.

1877 Goffman 2010, 87 f.

1878 Interpretationen der Ritualtheorien s. IT 3.3.4 ; Dar-
stellerInnen s. II 4.3.1.

1879 Zu Macht s. 113.3.4.

1880 Ostenberg 2009, 7 f.

und Tastescape III 5.1. Zu Reinigungsritualen s. IIT 6.1.2;
I1I 6.2.2. Zu »Unterhaltung« s. I 6.1.3; III 6.2.3; 11T 6.3.
1885 Gorke 2008, 59.

1886 Zu Gottheitsbildern s. IIT 2.2.5.

1887 Telipinu-Mythos (mugawar), s. Il 1.5.1; zu muga-
wars. 11 3.1.2.

1888 Zum nuntarrijashas-Fests. III 1.3.

1889 Zum KILAM . IIT1.3.1.1.
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zwischen den Tempeln transportiert, womit eine Zurschaustellung fiir eine grofiere Offentlichkeit méglich
wurde. In diesen Festen konnten die Menschen durch visuelle Beziige den Gottheiten nahekommen, wobei
sicherlich die Frage zu stellen ist, inwieweit die GéttInnenstatuen tatséchlich sichtbar und nicht verhangt,
abgedeckt oder anderweitig unsichtbar waren. Zumindest auf der Vase von Hiiseyindede (PM-Nr. 84) sind
sie erkennbar. Aber auch das Wissen um die géttliche Prasenz in Form einer (abgedeckten) Statue auf ei-
nem Wagen erzielte eine Inklusivitat und Partizipation bzw. Néhe, die durch die in der Regel abgeschirmten
gottlichen Bereiche in den Tempeln ansonsten verhindert wurde. Eine Feiertags- und Festtagsstimmung
einer >herausgehobenen«/>erhabenen< Lebenswelt ist anzunehmen. Diese fiihrte zu einer Festigung des Ge-
meinschaftsgefithls und der Bestdrkung einer kollektiven Identitat, was wiederum die Herrschaft und das
Prestige der Herrschenden festigen konnte®.

Aufgrund der gottlichen Anwesenheit gehorte die Prozession zum Ritualgeschehen und diente nicht al-
lein funktionalistisch dem Wechsel des Umsetzungsraumes. Die Begriffe »Umzug« und »Prozession« sollten
zukiinftig klarer differenziert werden.

I11.3.1.1 Prozession zwischen Stadt und »offenem Raum«: KI.LAM-Fest

Das KI.LLAM-Fest war ein wohl seit der althethitischen Zeit gefeiertes Festritual, das drei Tage dauerte und
von Jahreszeiten unabhéngig in Hattusa, Zippalanda und Arinna gefeiert wurde®**'. Der Name bezieht sich
auf die Wendung »[W]enn sich der Kénig dreimal im KLLAM niedersetzt«'®2. Ubersetzt bedeutet KLLAM
entweder »Markt«, »Tor(bau)« oder »Pfeilerhalle«'s,

Die zentralen Handlungen des Festes waren das Tragen der Kultobjekte »Tiere der Gottheiten«
durch die Hauptstadt und eine »Grofle Versammlung« (Sallis asessar) mit einem groflen Trinkritus fiir die

1890 Ahnlich Goérke 2008, 68; zu Gesellschaft und Iden-
titat s. I1 2.2.

1891 Vom KILLAM-Fest ist bisher aufgrund des frag-
mentarischen Erhaltungszustands nur etwa die Halfte der
Handlungen zu rekonstruieren. Singer 1983, 128-131 ver-
mutet, dass die Handlungen des ersten und dritten Tages
identisch waren. Es sind zwei Serien des Festes iiberlie-
fert: das deutlich besser erhaltene »regelmaflige KLLAM-
Fest« (EZEN, KLLAM SAG.US-NIM) und das »Grof3e
Fest« (EZEN,.GAL). Singer 1983, 47 f. 55 meint, dass fiir
ihn eine inhaltliche Unterscheidung aufgrund des frag-
mentarischen Erhaltungszustandes nicht sicher méglich
ist. Denkbar ist fiir ihn - dhnlich wie bei dem Fest des
sechsten Jahres der Thronbesteigung des Mursili II. -, dass
das »Grof3e Fest« alle sechs Jahre, das regelmaflige hinge-
gen alljahrlich gefeiert wurde. Auch fiir das Festritual des
hesta-Hauses (zum hesta- s. I 1.2.2.3) und moglicherwei-
se auch des purullija-Festrituals sowie andere sind beide
Arten Feste belegt. Die Kolophone des »Grofien Festes«
listen den Ritualtite] »Wenn der Konig sich dreimal im
KIL.LAM niedersetzt« und ordneten die Tafeln nach Tagen,
wiahrend das Kolophon des »regelmafligen« Festes sich
darauf bezieht, dass von den Holztafeln (GIS.HUR) richtig
ibernommen, d.h. abgeschrieben, wurde. — Richter 2002,
301 pladiert aufgrund der Ritualtermini und des Theono-
mastikon fiir einen hattischen Entstehungskontext des
Festes. Textvertreter aus der althethitischen Zeit, Alteren
und vor allem dem Jiingeren Grofireich sind bekannt. —
Literauswahl: CTH 627, Hethiterportal online mit Lite-
ratur. Monographische Aufarbeitung durch Singer 1983;
Singer 1984; auch van den Hout 1991b, 193-202; Haas
1994, 748-771; Groddek 2004a; Archi 2015, 12-14 zu einer
Episode dieses(?) Festes oder von CTH 670 Singer 1986,

245-252; Popko 1995a, 148 f.; Rutherford 2005, 623-640;
Mazoyer 2006a, 261-270; Textvertreter althethitische Zeit:
KBo 10. 25 Dupl. KBo 11. 42 1.

1892 KBo 10.31 Vs. III 14’ £.

1893 Die Ubersetzung des Wortes KLLAM ist umstrit-
ten. Es konnte auf den Umsetzungsraum des Rituals
hinweisen »Wenn sich der Konig dreimal im KLLAM
niedersetzt« (Schuol 2004a, 11 KBo 10. 31 Vs. III 14" f);
»Wenn der Konig [am] dritten [Tage] den KL.LAM inspi-
ziert« (Schuol 2004a, 11 KUB 20. 76 Rs. IV 10-12; Gorke
2008, 51). Aus einem Duplikat ist die Gleichsetzung von
KI.LAM (akkadisch MAHIRUM) mit hethitisch ®hilammar
wahrscheinlich (Singer 1983, 46. 115; KUB 20. 4 IV 4 zu
Bo 1834/c 10°). Daraus wiére eine Ubersetzung »Markt-
fest« abzuleiten (dagegen Hiibner - Reizammer 1985, 550;
Friedrich 1991, 281; Rister - Neu 1991, 47).

KI.LAM, hethitisch ®hilammarkonnte als »Tor(bau)«
(Friedrich 1927, 204) ibersetzt werden, was von Philo-
loglnnen favorisiert wird. Friedrich 1927, 179 f. meint
dazu: »Auf Grund dieser Tatsachen besteht zwar keine
vollkommene Sicherheit, aber doch wohl einige Wahr-
scheinlichkeit dafiir, dafl ®hilammar die fiir hethitische
Bauwerke charakteristischen Torvorbauten mit Tier-
kolossen und Bildfassaden bezeichnet, die der Assyrer
vielleicht (bekanntlich ist das eine alte Streitfrage) mit
einem »>aus der Sprache des Westlandes< entlehnten Aus-
druck bit hilanni nannte«). Von Archaologlnnen wird
die Ubersetzung »Pfeilerhalle« favorisiert. s. Naumann
1941, 45-49; Naumann 1971, 455; Giiterbock 1972-1975,
404 f.; Guterbock 1975a, 128; Naumann 1979; Alp 1983a,
325-332; Giiterbock - van den Hout 1991, 60; Hemeier
unpubliziert, Teil I: 139-156.
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hattischen Gottheiten in einem ““*ZA LAM.GAR-Zelt'*** in Hattusa und Arinna'®”. Primarfunktion des Festes
soll das Auslésen von Regenfillen gewesen sein, wie durch ein moglicherweise sympathisches Ritual der
Rezitatoren an einem luli-Becken'* gegen Ende der Groflen Versammlung vermutet wird'®’. Danach ging
der Konig zum M9 hywasi des Wettergottes, das er beopferte!®®.

Der erste Tag des KILLAM-Festes begann mit dem Ankleiden des Kénigs im *halentuwa-Palast'”, der
auf der Buytkkale zu identifizieren sein diirfte, und seinem kurzen Aufenthalt im Thronsaal zur Erwei-
sung von Referenzen. Danach bewegte sich der Kénig iiber einen Hof, wo ihn die ““M*™ MESEDI-Leibwache
und die DUMUM™ E.GAL-Palastbediensteten beim *arkiu-, »Eingangsbereich/Baldachin«”® des Palastes
erwarteten’'. Neben oder gegeniiber dem Tor des »house of the queen’s treasurer«”? tanzten die
WMESAL AM.ZU,-Rezitatoren'®” in Erwartung der koniglichen Ankunft. Ein Gebdude(teil) *hulari (Hapax)
wird als weiterer Umsetzungsraum erwéhnt. AnschlieBend ging der Konig zum *katapuzna-, »Balkon,
Tiirschwelle’«*. Von dort iiberblickte er die Prozession der »Tiere der Gottheiten«'*, die wahrscheinlich
aulerhalb des Palastes an ihm vorbei fithrte. Vom fkatapuzna- stieg der Kénig in seine ““huluganni-
Kutsche'*. Da die Kénigin hinter dem Kénig herfuhr und dazu am KA-Tor des halentuwa-Palastes” ihre
SShuluganni-Kutsche bestieg, ist anzunehmen, dass sich das *katapuzna- ebenfalls im Bereich des Palastes
befand. Damit diirfte auch das mit diesem Terminus Bezeichnete zum Palastbereich gehoren.

Am hilamnas KA.GAL-as3, dem »groflen Tor (der) Pfeilerhalle/Tore«, wurden die Wagen der Prozes-
sion vorbereitet'®. Die Prozession selbst formierte sich an der hilamni-Pfeilerhalle/Tor"” der Gotthei-
ten''® bzw. am oberen *kaskastipa-Portal®! und zog zum Tor des Palastes'’?. An ihr waren Tanzende,
»Herren des Wortes« (Beschwdrungspriester), ein junger "Wpalwatalla-Priester, der ""SANGA-Priester der
PKAL-Schutzgottheit sowie der reine ""'SANGA des PKAL beteiligt'’>. Unter Begleitung von Gesang und
umrahmt von Tanzenden zogen Vertretende'** verschiedener Stidte und Ortschaften (Anunuwa und
Harija[3a]"*"®) auf groflen ““MAR.GID.DA-Wagen'¢ Géttlnnenbilder und -symbole: Auf Berggéttern

Zu Zelten s. III 2.2.8.

Singer 1983, 100 KBo 27.4212und KUB 2. 31 1.
1896 Zum luli-s.12.2.1.

1897 Schuol 2004a, 11; zu sympathetischen Handlungen
s. I 1.4.1.

1898 s.11.2.1.1.

1899 Singer 1983, 111 f. zum *halentiu-/*halentuwa-.
1900 Singer 1983, 59 Anm. 19. 106-111: »passageway;
arkiu auch beim MNA9huwasi des Wettergottes belegt
(KUB 2. 3 II 36); hurritischer Wortursprung, »Baldachin
oder Eingangsbereich«.

1901 Gorke 2008, 52; zu den AkteurInnen s. III 2.3.1.2.
1902 Singer 1983, 59.

1903 Zum "ALAM.ZU,- s. 11 3.1.2.

1904 Zu ¥“®katapuzna-s. 111 2.2.6.1.

1905 Durch die Verehrung der Wildtiere wéhrend der
Prozession ist fir de Martino 1995, 2666 f. ein starker
Bezug dieses Festes zur Jagd wahrscheinlich. Er weist
weiterhin auf die frithbronzezeitlichen Tierfiguren bzw.
Standarten aus Alaca Hoyiik hin, die er fiir Vorgénger der
verwendeten Tierfiguren halt.

1906 Singer 1983, 62; Singer 1984, 18 KBo 10. 24 I11 18'-22,
IV 5 f; auch in Izmir 1270 Vs. III 1 (Singer 1983, 71;
Singer 1984, 73) ist der Wagen des Kénig der “®hul[uganni,
zu Fortbewegungsmitteln s. III 2.2.9.

1907 Giiterbock 1974a, 312; Alp 1983a, 196 Anm. 192.
1908 Singer 1984, 12 KBo 10. 23 + Il 17" f.

1909 Zum hilamni/ hilammar-,s.11.2.1.1.2.

1910 Singer 1984, 13 KBo 10. 23 + IV 15: DINGIRM™-as-3a
hilamni, »Torbau/Pfeilerhalle der Gottheiten«.

1911 Singer 1983, 61. 115 f.; Singer 1984, 16 KBo 10. 24 I
10-13; Puhvel 1997, 120 f. Ekasvkasvtipa—, »gatehouse, portal«.
1912 Singer 1984, 19 fhalentuwa KA-as KBo 10. 24 IV 8.
1913 Bachvarova 2009, 38 f.; Hundemainner, ein oder

1894
1895

zwei Sanger und andere Mannergruppen wie die Manner
von Anunuwa, ein hattischer Chor, der von der Lyra und
dem Schlagen der Speere begleitet wurde sowie weitere
AkteurInnen zogen am Konig vorbei. Die Aufreihung ist
wie folgt: »Erster Zug«: alle Tiere, Herren der Worte, und
musizierender LUALAM.ZUQ-Rezitator; folgend: ""SANGA
des PKAL, der heilige ""SANGA des PKAL, ein junger
YWpalwatalla-Priester, von Tanzenden gesiumter ““MAR.
GID.DA-Wagen. Weiterhin: Speere, »Schmucksteing,
»Jagdtasche«, und dann die »Tiere der Gottheiten«. Die
»Tiere der Gottheiten« sind ein silberner Leopard, ein
goldener Lowe, ein silbernes Wildschwein, ein Wild-
schwein aus Lapislazuli sowie ein silberner Bar und Stein-
bocke. Der Paralleltext nennt zusétzlich einen silbernen
Wolf und mehrere silberne Baren. Im weiteren Verlauf
zogen Menschen aus unterschiedlichen Stddten Hirsche
aus verschiedenen Edelmetallen auf Wagen. So beforder-
ten die Leute des Palastes einen goldenen Hirsch, Hirten
einen silbernen Hirsch mit Hérnern, Leute der Stadt Ha-
riyasa einen silbernen Hirsch mit goldenen Hérnern so-
wie die "WMEzizzimara-Leute einen silbernen Hirsch ohne
Hoérner. Ahnlich trugen die “"M®LIM SERI alijaza Tiere,
zum Schutzgott der Wildflure s. IIT 2.1.3.1; zu AkteurInnen
s. IIT 2.3.1.2; zu AkteurInnen, die v. a in der Soundscape
agierten s. III 3.1.2.

1914 Hirten (aus der Umgebung), Leute des LIM SERI (eine
militarische Einheit, die fiir die Sicherheit der Ortschaften
zustandig war) und zizzimara-Leute (Hapax legomenon).
1915 Gorke 2008, 52 f. zu den Belegen der Ortsnamen,
erste wohl zentralanatolisch, letztere konnte durch die
widerspriichlichen Nennungen zwei Stadte bezeichnen,
eine in Zentral-, eine in Siidostanatolien.

1916 Singer 1983, 59; Singer 1984, 12 f. KBo 10. 23 +
Vs. III 7'~ Rs. V 10, zu Fortbewegungsmitteln s. III 2.2.9.



III'1 Mindscape 177

platzierte “®SUKUR-Speere"", kupferne kursa-Askoi’’® und DINGIRM®*-na$ huitar-Tierstandarten' aus
Edelmetall.

Die Lokalisierung des Geschehens innerhalb des Palastbereiches lasst darauf schlieflen, dass der Perso-
nenkreis - auch wenn Menschen der verschiedenen umliegenden Ortschaften teilnahmen - eher geschlos-
sen war. Susanne Gorke meint an dieser Stelle, dass nicht die Prasentation des géttlichen und koniglichen
Reichtums und somit seiner Macht im Vordergrund der Ritualintention stand, sondern vielmehr eine inten-
sive Gott-Konig-Beziehung préasentiert werden sollte!*®.

Die koniglichen Kutschen fuhren unter musikalischer Begleitung wohl zum innerstadtisch gelegenen
Tor des Tempels der Getreidegottheit Halki. In dieser Passage zwischen den Gebdudekomplexen ist von
einem erweiterten ZuschauerInnenkreis auszugehen'*.

Im Eingangsbereich verschiedener Gebaude brachten die ""AGRIG-Verwalter mehrerer Stidte unter An-
wesenheit von LUM® SSGIDRU-Herolden dem Kénig lokale Produkte dar'*??. Die genannten Stidte diirften
im Unteren Land (Kanes, Tuwanuwa, Hupi$na, Zallara), Oberen Land (Karahna*, Sugzija) und Land Hat-
tusa (Ankuwa, Kastuwa) gelegen haben. Inwieweit diese Prasentation fir einen gréfieren Personenkreis
sichtbar war und ob sie unter freiem Himmel stattfand, muss offenbleiben, ist aber gut méglich.

Danach bewegte sich das Kénigspaar zum KA.GAL asusa-(Stadt)Tor, wo ein Wettlauf startete'*.
Uber die Lage des asusa- lasst sich nur beschrinkte Auskunft geben. Seit der althethitischen Zeit gingen
Personen aus der Stadt nach unten zu diesem Tor'*». Wahrend des purullija-Neujahrsfestrituals erschien der
Koénig im asusa-(Stadt)Tor, eventuell direkt aus dem Palast kommend'*. Laut einem moglicherweise eben-
falls zu den Riten im Palast wahrend des purullija-Festes gehorenden Fragment des Jiingeren Grofireichs
wurden Libationen im Tempel der Halki u.a. fiir die Salaw ane §- Gottheiten” des asusa vollzogen. Das
asusa steht in Zusammenhang mit den alten kursa-Askoi (vor allem des alten kursa-Askos der Schutzgottheit
von Hatenzuwa'*?® auf dem Weg nach Turmitta'*®), deren Verlassen der Stadt durch dieses Tor im purullija-
Fest verzeichnet ist'*. Wenig Aufschluss bietet die zweite Ubersetzung des Terminus asusa als »Ring,
»Schmuckgegenstand «'**.

Fiir Wettlaufe bedarf es einer freien Flache, die laut Auskunft des KLLAM-Festes durch Herabsteigen von
der Stadt zu erreichen war. Vom asusa-(Stadt-)Tor gelangte das Konigspaar zum M9huwasi des Wettergottes,
wo sie opferten. Auf der Grundlage der Identifizierung des ®*9huwasi mit Yazilikaya meint Singer, das asusa-
(Stadt)Tor konnte in norddstlicher Richtung, moglicherweise auf Biiytikkaya zu suchen sein'**?. Pierallini
kommt zu dem Ergebnis, dass das Tor im Unterstadtbereich am Ende der Strafle, die zwischen Tempel 1 und
Siidareal verlauft, gelegen habe'*. Die teilweise bis in die althethitische Zeit reichende Datierung der Befun-
de in beiden Bereichen spricht jedenfalls nicht gegen diese Lokalisierungsvorschlage'**.

1917 Singer 1983, 89-91; Singer 1984, 14; Mazoyer 2006a,
268 KBo 10. 23 V 11-13: Fahnen (?), Symbole der Regent-
schaft (?); zu SSUKUR s. III 2.2.3.1.

1918 Zum kurSa-s.11.2.1.2.2.

1919 Singer 1983, 92-97: huitar, »Tier(welt)«. Silberne
Tierfiguren von Leopard und Eber aus dem Tempel der
Inara fir Inara und Habandali, Stiere fiir den Wettergott
und Wasezzili und Hirsche stellvertretend fiir Inara.

1920 Gorke 2008, 56 f.; zu Macht s. I 3.3.4.

1921 Singer 1983, 62; Singer 1984, 19 f.; Gorke 2008, 57
KBo 10. 24 Rs. IV 5-18.

1922 Singer 1983, 62 f.; Singer 1984, 2. Tafel KBo 10. 24
IV 21-V lesbar blieben der AGRIG von Ankuwa: arkiu-
(KBo 16. 82 hinter dem Hula-Tempel am Tor seines
Hauses); AGRIG von Nenassa: "arkiu-; AGRIG von Hu-
pisna »langes [“®hatallkessar (?)« (Puhvel 1991, 256 f.
»thorn-bush«); AGRIG von [... -y]la am hanija-Tor (KA.
GAL); AGRIG von Zallara: Tor seines Hauses (I-'NA KA
E "Zallara); AGRIG von Kast[uwara]: Tor seines »Hau-
ses« (I-NA KA E "Kgst{uwara]); KA-Tor des Hauses des
YWyrianni. Zur Regionalstruktur Siegelova 2001, 193-208.
1923 Alp 1983b, 43-46.

1924 Zum Wettlauf's. IIT 6.1.3.1.

1925 Pierallini 2000, 327-329.

1926 Haas 1994, 722 f., Fragment des Alteren Grofireichs.
1927 Salawanes$-Gottheiten erwihnt u.a. im »Monats-
fest« (Lombardi 1996, 50-65: bes. 63 f.) als Berg- und
Schutzgottheiten des KA.GAL-a§, »groflen Tores«
(asusa-Tores?). Sie standen im Kontext des Halkis, wurden
in seinem Tempel verehrt wie auch ihr SA N4ZLKIN®™ in
CTH 517 »Der Schutzgott von Karahna« KUB 38. 12 drau-
Ben (im >offenen Raum<?) mit/bei dem SA NA4ZIKINU4
des Halkis verehrt wurde.

1928 Die Stadt Hatenzuwa/Halenzuwa ist wohl im Nor-
den zu lokalisieren, Houwink ten Cate 1992, 140 Anm. 43;
Hazenbos 2003, 193.

1929 McMahon 1991, 155. 179; Rutherford 2008a, 77 f.
»Fest der Erneuerung des kursa«.

1930 Haas 1994, 729, zum kursa-s.11.2.1.2.2.

1931 Beispielsweise bei Gliterbock 1983, 208.

1932 Singer 1983, 101, s. 11.2.1.1.

1933 Pierallini 2000, 327-345.

1934 Zur Datierung der erhaltenen Toranlage bzw. po-
tentieller Vorgangerbauwerke bei Tempel 1 s. Pierallini
2000, 338 f. Tempel 1 war wahrscheinlich dem Wettergott
gewidmet, denn hier wurde die Sahurunnuwa-Urkunde



178 IIT Scapes des >offenen Raums«

Am asuSa erwiesen die 'MSGUDU -Priester aus Arinna und Zippalanda und die "“MSUBARU-
Fremden dem Ko6nigspaar Referenz, indem sie sich verbeugten'*. Die behelmten ""M®SANGA-Priester
von Arinna und Zippalanda vollzogen diese Handlung hingegen nicht”¥. Auch bei dieser Passage ist nach
Gorke von einem grofieren Publikum auszugehen.

Der nichste Abschnitt des Festes wurde im ™9 huwasi des Wettergottes und somit wohl an einem Kult-
platz des >offenen Raums« fortgesetzt'**. Bevor der Konig bei/im M9 huwasi ankam, fithrte der '"'SANGA-
Priester des PKAL den reinen ""'SANGA-Priester [in/zum N huwasi?]. In dem nun folgenden fragmentari-
schen Kontext ist nur noch zu verstehen, dass der GAL der Leibwichter und der Priester des Wettergottes
agierten. Der Konig reinigte seine Luppen mit tuhhuessar-Substanz, das sicherlich zu einer Smellscape fiihr-
te!”. In anderen, nach Singer hier anschlieBenden Textvertretern fanden Brot- und Késeopfer vor Fokusloka-
litdten statt: ™9 huwasi, den damnassara-Gottheiten, einem iSpanduzi-Libationsgefa3, der ar$a-Innentiir?,
der [ku]tt-Mauer, dem hélzernen Tiirriegel, dem Herd [...]"*.. Auch Libationen vor dem ™4 huwasi sind belegt.

Nach einer Liicke unbekannter Lange setzt in der elften Tafel der abschlieBende Abschnitt des Festes mit
der grofien Versammlung ein*. Vor der Salli§ asessar waren verschiedene Riten in den Eingangsbereichen
diverser Tempel und im Tempel der Sonnengéttin'® auszufithren. In fragmentarischem Zusammenhang
sind das »Silber-Holz«(?)** und das ™4 huwasi des Wettergottes genannt. Moglicherweise kam der Konig
hier an. In den folgenden Zeilen ist sein Fortgehen von einem nicht erhaltenen Ort und Opfer fiir verschie-
dene Gottheiten aufgefiihrt.

In einem grofleren Zeremonialzelt (“*ZA.LAM.GAR) wurden bei dem thronenden Kénigspaar die ko-
niglichen Insignien platziert, eine Handreinigung durchgefiihrt, etwa vierzig Gottheiten'* beopfert und
ein gemeinsames Mahl im Rahmen der $alli§ aSessar verzehrt'*. VertreterInnen verschiedener hoher Am-
ter versammelten sich nach (?) dem Mahl im Zelt. Die $allis asessar fand sonst iiblicherweise in Tempeln
oder dem Palast statt'®. Fiir zahlreiche Gottheiten wurde »getrunken«, zumeist begleitet von Musik durch
INANNA-Instrument spielende “"M*®halijari-*** und Gegenstinde aus Tempeln herbeigeholt. Zehn Liu-
fer hielten ein Rennen ab, wobei der Sieger in den alteren Textvertretern eine Mine Silber und zwei
wagada-Brotlaibe erhielt bzw. im jiingeren Text die beiden Ersten mit Gewindern (TUG ERINM®), sarama-
Brot und Wein geehrt wurden'®. Deutlich wird hier, dass die Festgemeinde im Lauf des Ritualgeschehens
kontinuierlich anwuchs'*.

Allerdings verlieBen wihrend des »Trinkens fiir Gottheit x« verschiedene Wiirdentrigerlnnen die
menschliche Zusammenkunft, bis am Ende auch der Konig in Begleitung von zwei Palastbediensteten und
einem Leibwachter aus dem Zelt zog'**'. Daraus ist abzuleiten, dass das Ritualgeschehen — wohl mit Ausnah-
me des Wettlaufes - innerhalb des Zeltes stattfand.

Eine Inszenierung mit zwei nackten "WMALAM.ZU -Rezitatoren'*”, die nahe des GUNNI-Herdes in ei-
nem luli-Becken/Fass'** von marnuwan-Flissigkeit (Biersorte?) hocken'*, schloss in der Nahe an'**>. Nach

(KUB 26. 43 + Rs. 35-37) gefunden, die erwahnt, dass sie
vor den Wettergott gelegt war (Popko 2002b, 80). — Neben
den bereits genannten Stadttoren asusa und Tawinija-Tor
(s.11.2.1.2.2), das im AN.TAH.SUM eine Rolle spielte, gab
es das hani(ya)-Stadttor, bei dem einer der AGRIG Riten
vollzog. Es ist seit der althethitischen Zeit bezeugt.

1935 Gorke 2014a, 363-372.

1936 Singer 1983, 63 KUB 10. 1 Vs. I 9-21"; Haas 1994,
766; Gorke 2008, 57. Weiterhin kam zu einer unklaren Ge-
legenheit der Koénig vom »Tor des Hauses des Bogensx,
wo er Riten vollzogen hatte, zum asusa-(Stadt)Tor hinab
und trank den beiden Torgottheiten begleitet vom Spiel
der kleinen Leier; zu GUDU,, s. 1l 2.3.1.2.

1937 Zum "WSANGA- s. IIT 2.3.1.2.

1938 Singer 1984, 63 f. KUB 10. 1 I 22'-27~ II (Abbruch
der Tafel).

1939 Zum tuhhuessars. III 4.1.

1940 Zu damnassara s. 11l 2.2.5.2.3.

1941 Singer 1983, 64; Singer 1984, 24 f. KBo 20. 99 +
KBo 21. 52 3 Tafel II; KUB 10. 1 V 3 Tafel V.

1942 Singer 1983, 65-80.

1943 Singer 1983, 71 f.; Singer 1984, 41-44 KBo 10. 26
I 10-1I 44, Verehrungen fiir 14 weitere Gottheiten (in die-
sem Tempel?) in ABoT 5 +14-9'.

1944 Singer 1983, 72 Anm. 44; Singer 1984, 33 ABoT 5
+110-12° KUBABBAR-as GIS-ru(-)x; vgl. KUB 26. 9 1 14
(HAZANNU-Instruktion) INA GIS¥4 KUBABBAR und
KUB 43. 29 I 8 KUBABBAR-a§ GIS#4-as.

1945 Singer 1983, 101-103.

1946 Singer 1983, 73 KBo 27. 42 Vs. T und II. Zu Zelten s.
III 2.2.8, zum Kultmahl (Tastescape) s. III 5.

1947 Singer 1983, 100 Anm. 37.

1948 Singer 1983, 74-78.

1949 Singer 1983, 75. 103 f.

1950 Gorke 2008, 54.

1951 Singer 1983, 78; Singer 1984, 63 KUB 2. 3 Vs. 11 1-10.
1952 Zum ""ALAM.ZU,- s. 11 3.1.2.

1953 Zum luli-s.12.2.1.

1954 Zur Interpretation als Scheinkampf's. III 6.1.3.2.
1955 Singer 1983, 78 f. 100 £.; Singer 1984, 64.
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den Handlungen am luli betrat der Konig in der Endphase des Festes ein zweites (?) Mal das ™9 huwasi des
Wettergottes. Dort huldigte er dem ¥4huwasi und »trank« unter Musikbegleitung im farkiu- fiir die vier Got-
ter Wettergott, ® Wasizzili, "U.GUR und ®Wahisi**. Eine Art Girlande lag um die kéniglichen Prinzen sowie
die Palastbediensteten und Leibwéchter. Die folgenden fragmentarischen Zeilen schildern anscheinend die
Vorbereitung des Auszugs, ein ®“MAR.GID.DA und der “®huluganni sind erwihnt bzw. zu erginzen'*”. Bei
den NA "*haya hayaya-Steinen™ stoppte der Konig seinen “*huluganni-Wagen. Die damnassara-
Gottheiten wurden so gedreht, dass sie zu ihm hinblickten und entsprechend der Drehung des Koénigs
mitgedreht. Erneut ging der Konig hinauf zum [uli, wo er unter musikalischer Begleitung fiir die Flussgott-
heit Zulijas trank”®. Ob es sich um das bereits erwéhnte oder ein anderes Becken handelt, ist unklar. Das
nichste benannte Raumkonzept ist das Tor des Tempels des Bogens (KA E ®“BAN), wo der Konig Hasamili
huldigte. Am in den folgenden Zeilen erwihnten asusa KA.GAL huldigte er den Salawanes-Gottheiten des
Tores'! und betrat die Stadt, wo noch einige Riten abgehalten wurden. Der Zug mit dem Grof3konig endete
wohl im Palast!?®2,

Genannt sind im Bereich der Stadt, aber auch bei ihrem Verlassen vor allem Tore und Durchgénge als
Umsetzungsraume. Das [uli-Becken', ™9huwasi des Wettergottes'** und die NA *"* haya hayaya-Steine
lagen wohl im >offenen Raumc«. Ein Umherziehen unter Beteiligung der Gottheiten iiber mehrere Stationen
bildete eine grofiraumige, sakralisierte Landschaft und Lebenswelt.

I111.3.1.2 Prozession in den »offenen Raumc«: »Die Gottin der Nacht von Parnassa«
Typisch fiir die Festrituale, die im >offenen Raumc« stattfanden, ist der Kultinventartext »Die Gottin der

Nacht von Parnassa« des Jingeren Grofireichs”®. An mehreren Stellen ist die Géttin der Nacht die Adres-
satin®®®. Genauer wird der Abschnitt »Fest der Handhabung der Sichel« (EZEN, ""PUSUKIN DU-zi)

1956 Zum arkiu- s. 1T 1.3.1.1.

1957 Singer 1984, 65 KUB 2. 3 Vs. IIl 7. 11; zu
SSMAR.GID.DA bzw.“Shuluganni- s. I 2.2.9.1.

1958 Diese Steine sind in Texten aufierhalb des KLLAM
Textes und im Totenritual kaum belegt. Zu ihnen reiste
der Konig mit der huluganni-Kutsche - nach den Op-
fern beim M*Jhuwasi des Wettergottes und vor seinem
Besuch bei den damnassara-Sphingen und dem [luli-, s.
Singer 1983, 79; Singer 1984, 66 KUB 2. 3 III 22-24 Dupl.
KBo 25. 66 I 4 f. (Jungeres Grofireich) Anm. 62 auch in
KBo 30. 12110 NA, hayas NA, hayaya; Dupl. KBo 27. 42
I 2 ha-i-ya ha-i-ya vgl. Fragment Bo 487/w 1 10" N4’ ha-
a-ya-as N4 ha-a-ya-ya; Puhvel 1991, 370. Moglicherweise
steht das Wort in Verbindung mit dem Verb, Puhvel 1991,
9 f.: hai-, »believe, trust, be convinced« (*haya-, »Vertrau-
en, Schwur«). Die nun aber schnell zu folgernde Bedeu-
tung als Schwursteine erscheint unwahrscheinlich, denn
Schwiire sind im Hethitischen nicht auf das KLLAM-Fest
begrenzt und der Konig vollzieht auch nichts, das auf ei-
nen >Sprechakt« hindeutet. Auch eine Stadt Hayasa und
ihre »Ménner« sind in KUB 19. 30 IV 11 f. sowie das Land
dieser Stadt in KUB 5. 316 f. belegt, s. Puhvel 1991, 272.
1959 Zu damnassaras. 111 2.2.5.2.3.

1960 Giiterbock - Hoffner 1989, 81 KUB 2. 3111 33 £;; zu
Zulijas s. IIT 1.3.3.1.

1961 KA-as/ Dupl. KBo 25. 66 = KUB 2. 3 III 16
KA.GAL-as$; zu Salawanes s. o.

1962 Singer 1983, 80; Singer 1984, 68-70.

1963 Zum luli-s.12.2.1.

1964 s.11.2.1.1.

1965 CTH 519 KBo 2. 8, Hazenbos 2003, 131-133;
Taggar-Cohen 2006, 360 f., Erwidhnung der MNAMA.

DINGIR-Priesterin. Der Inhalt von KBo 2. 8 ist wie folgt zu
strukturieren: I 1-4, 8-10 (unklar 5-7): Bildbeschreibungen
unbekannter Gottheiten. I 11-13: Aufzahlungen von Kult-
personal und Opfergaben. I 14-16: Auflistung von den im
Folgenden zu beschreibenden fiinf Festen (oder auch eher
sechs, s. Hazenbos 2003, 132 Anm. 21. 5). I 17-30: »Fest
der Garben« (EZEN, harpas) fiir die Gottheit der Nacht
(DINGIR GI,) der Stadt Parnassa, das im Ubrigen im Text
(Vs. 1 16) als »altes Fest« EZEN, (HLA) annallis bezeich-
net wird. I 31-45: EZEN, harpija »Winter-/Sommerfest
fur die Gottheit der Nacht« (Hazenbos 2003, 171. 133. 132
Anm. 22 unter Verweis auf KUB 55. 14 Vs. 9° EZEN,
harpija contra Puhvel 1991, 183 f., der SE,, HARPI-ja als
»of winter and summer« liest, harp(iy)a bedeutet jedoch
laut Puhvel 1991, 183 f. »Sommer«) Von dem harpija-
»Winter-/Sommerfest« (?) sind nur Bruchstiicke erhalten
geblieben, es scheint aber in Zeilen I 34 und I 43, als fan-
den die Kulthandlungen der EME-Frau im zwolften Mo-
nat innerhalb eines Gebaudes statt. II 1-33: wahrschein-
lich das Fest, dessen Name am Ende von Zeile I 14 nicht
erhalten geblieben ist. III 1'-3": wahrscheinlich das Ende
der Beschreibung des »Festes der Aussohnung« (EZEN,
lelas). Dieses Fest wird auch in KUB 55. 14 Vs. 9 als ei-
nes von zwolf Festen erwahnt; Hazenbos 2003, 94. 96. 133.
137. 245. In den Zeilen III 4'-IV 27 »Fest der Handhabung
der Sichel«, das eher nur III 4-IV 4 umfasst, wobei IV
4-1V 27 ein »Winterfest« fiir die Gottheit der Nacht be-
schreibt. IV 28": bis zur erhaltenen Kante, Aufzéhlung von
Opfergaben in unklarem Kontext.

1966 Die Gottin der Nacht ist wohl eine kizzuwatni-
ische Erscheinungsform der ISTAR-Sa(w)uska. Die Be-
zeichnung ist laut Haas 1994, 352 f. auf den Abendstern
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vorgestellt'”””. Der Name »Fest der Handhabung der Sichel« (kurz »Sichelfest«) und der Umstand, dass im
Lauf des Festes »Friichte«'*® gesammelt wurden, spricht dafiir, dass es sich um eine Art Erntedankfest ge-
handelt haben konnte.

Anfangs wurden die zu leistenden Opferabgaben bzw. die Verteilung des Zubehors auf die Teilneh-
menden angeordnet. Die LUM® HUR.SAG-Minner der Berge brachten Weizen, die LUM® URU-LIM-Ménner
der Stadt in der Vergangenheit fiinfzig (?) Brotlaibe und fiinf Gefifie mit Bier. Der ""SANGA-Priester'*®
spendete regelmaflig finf Laibe dickes Brot sowie ein huppar-Gefaf3**”® unbekannten Inhalts, ebenso legte
eine nicht naher bestimmte Gruppe'” rohes und gekochtes Fleisch nieder. Die M™% palwatalla’* ibergab
moglicherweise Suruhha-Holz"” und (?) ein Teilnehmer”?’ drei dicke Brotlaibe und ein huppar-Gefafi Bier.

Im Folgenden wird die Anordnung des Auszugs einer kleinen Prozession zu einer »sprudelnden«*”
Quelle mit den MNUSMEpgz0qra am Ende, den Léwenmenschen und/mit (?) den Gottheiten der Stadt in der
Mitte und vorne den WM hazziwi- beschrieben. An der sprudelnden Quelle angekommen wurde die Géttin
vor das MA9huwasi?®’ gestellt. Darauthin erhielt (die Go6ttin) erneut drei dicke Brote und ein huppar-Gefaf3
Bier von den Miannern der Stadt, worauthin die ™N%palwatalla durch dreimaliges lautes palwai-, »Klat-
schen« besondere Aufmerksamkeit durch die Ansprache in der Soundscape erzeugte. Eine nicht genauer
benannte Menschengruppe streute Suruhha-Holzstiicke vor das ™9 huwasi. Eine reinigende Funktion diirfte
diese Handlung nicht gehabt haben, denn dann wére sie eher vor dem Opfer an die Géttin zu erwarten ge-
wesen. Im Anschluss ging die M™"palwatalla anscheinend niher an die Quelle heran, wobei sie drei dicke
Brotlaibe, eine Person und eine marin(na)-Lanze”’ (mit)nahm und dort ein dickes Brot brach, das von einer
nicht genauer benannten Gruppe in das Bier zerkriimelt wurde.

Die néchste Zeile (III 21) enthélt toposartig den Ausspruch: »Sie [die ™N%palwatalla ?] 146t sie [die
Miénner der Stadt ?] gehen« (na-at pa-ra-a tar-nu-zi). Im Anschluss kam (auch) die M™%palwatalla von
einem nicht benannten Ort zurick, wahrend die Lowenmanner und die MUNUS-MESbazgara »zu den Fruch-
ten gehen«'’. Dies bedeutet moglicherweise sinngeméfl, dass sie bei den Obstbdumen und -strduchern
(Zeile 23") Frichte sammeln, denn in Zeile 26" bringen sie ebensolche und legen sie vor der Gottin nieder.
Dies diirfte auf ein weiteres dreimaliges Klatschsignal der ™™~"palwatalla hin erfolgt sein, die sich vor das
NA)huwasi®™ aufgestellt hatte.

Ein moglicherweise zentraler Bestandteil des Rituals war das folgende Kultmahl'®. Carter inter-
pretiert, dass zur Unterhaltung der Gottheit danach ein Wettkampf der jungen Méanner im » Steine-
Heben« abgehalten worden sei*®'. Aus dem Kontext erschliefit sich aber eine Aufbruchssituation nach

bezogen. Zur erwihnten Stadt Parnassa s. Frantz-Szabo
2003-2005, 339.

1967 Hazenbos 2003, 139-141 KBo 2. 8 III 4-IV 27,
wahrscheinlicher bis IV 4.

1968 Hazenbos 2003, 137 KBo 2. 8 III 23". Ebenso in
CTH 530 KBo 26. 182 I 11 wird der Ausspruch »die
hazgarai-Frauen gehen zu den Friichten« (MNUSMEhg_gz-
ga-ra-i GURUN-i pa-iz-zi) getatigt; auch in der gramma-
tikalisch ungewohnlichen Form Pluralsubjekt, Verb in
Singular wird von Hazenbos 2003, 128 Anm. 4 CTH 525,
KUB 44. 42 Vs. 15" [MONUSMES B g_q] z-ga-ra-i A-NA GURUN
pa-iz-zi rekonstruiert.

1969 Zum "USANGA-s. Il 2.3.1.2.

1970 Zum huppar-s. 111 2.2.4.1.

1971 3. Pers. Pl Prasens, Indikativ, Bezug auf »Méanner
der Stadt«?

1972 Zu CMNSpalyatalla- s. 111 3.1.2.

1973 Popko 1978, 98 f. iiberlegt, ob dieses das hethitische
Wort fiir 9PA, »Szepter, Stab« sein konnte.

1974 1 "“Yhapéssar, Wort nicht bei Puhvel 1991 belegt.
Das Determinativ UZU steht fiir Fleisch und Korperteile.
Ubersetzt wird bei es Hazenbos 2003, 140 als »Teilnehmer«.
1975 KBo 2. 8 III 13' DINGIR-LUM za-ri-mi-im-ma al-da-
an-[nis]’ ar-nu-wa-an-zi. Carter 1962, 201; Hazenbos 2003,
135. 140 Anm. 76: zarim(m)i/am(m)a-, »rippling, agita-
ted«. Ein Fluss namens Alda ist weiterhin im Rahmen des

(h)isuwa-Festrituals belegt. Am Ufer dieses (vergoéttlich-
ten) Flusses fanden kultische Reinigungshandlungen statt
(s. III 1.3.3.2), s. auch Carter 1988, 186; Haas 1992, 99-109;
Dingol 1995, 119; zum (h)iSuwa-Festritual s. IIT 1.3.3.2.
1976 s.11.2.1.1.

1977 Zu ““marin(na)-Lanze s. III 2.2.3.1.

1978 MUNUSMESpazoarai A-NA GURUN pa-a-an-zi; s. zu
diesem Ausdruck auch KBo 26. 182111, KUB 44. 42 Vs. 15’
(Giiterbock - Hoffner 1989, 72). Laut Hazenbos 2003,
168. 171 ist ein EZEN, GURUN in KBo 26. 219 7'-18" und
KUB 42. 91 1I 8-19 beschrieben, moéglicherweise am zwei-
ten Tag innerhalb eines anderen Festes. Der Name des
Festes ist eventuell abzuleiten von der am Anfang des Ta-
ges ausgefithrten Anbetung eines Postaments mit Friich-
ten. Im weiteren Verlauf wurden - soweit erkennbar - die
iiblichen Essens- und Trankopfer gebracht und es gab Un-
terhaltung fiir die Gottheit; zu hazgara- s. III 3.1.1.

1979 NA«[Z]LKIN.

1980 Rs. III 28" GU, zi NAG-zi, »Sie afien und tranken,
s. 1T 5.1.

1981 s. IIT 6.1.3.1. Die Stellung dieser Passage im Text
nach einem kultischen Mahl und bevor die Gottheit zuriick
in den Tempel gebracht wird, spricht nach Carter 1988, 186
dafiir, dass es sich um einen athletischen Wettkampf han-
delt, s. auch Hazenbos 2003, 135. 140. Erwogen wurde, ob es
sich um einen Wettbewerb im »Gewicht-heben« handelt.
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einem gemeinsamen Mahl. Nach dem Essen stand die ™™Ypalwatalla auf und ergriff die (Statue der) Géttin,
wohl um sie in den Tempel bzw. die Stadt zuriickzubringen. Die letzte Anweisung in dieser Kolumne ist,
dass (nicht niher bestimmte) Frauen die Frucht'*** aufnehmen. Die Gegenstdnde NA -Stein, DINGIR-LUM-
Gottheit (d.h. die Kultstatue) und die GURUN-Friichte wurden ebenfalls eingesammelt. Danach enden die
Ritualanweisungen fiir diesen Festabschnitt. Mit dem Heben eines Steines — moglicherweise sogar des
NA)huwasi - war eher das Sammeln fiir den Riicktransport gemeint.

Leider sind die ersten Zeilen der Riickseite IV nur bruchstiickhaft erhalten. So erfahren wir, dass jemand
ein Objekt der Gottheit aufnimmt und dass mehrere Personen die Knie der Gottheit der Nacht umfassen'®.
Bei dieser Handlung handelt es sich um eine Geste des intensiven Flehens'®. Ein prozessualer Ablauf diirfte
auch in den folgenden Zeilen 3’ f. beschrieben sein, bei dem bestimmt wurde, wer vorne, wer hinten ging
und wer welche Handlung mit der Frucht ausiibte. Die jeweiligen Benennungen der Handelnden und Hand-
lungen sind nicht erhalten. Hier konnte es sich entweder um die Fortsetzung der Prozession vom Ende des
Sichelfestes, um eine andere Prozession im Rahmen des in IV 6" erwihnten Winterfestes oder um die Dar-
bringung von Opfern in geordneter Abfolge zur Gottheit handeln. Gegen eine Zuordnung der Prozession zu
dem EZEN, SE -»Winterfest«, das - wenn hier als ein eigenstéindiges Fest beschrieben - spitestens in Zeile
IV 5’ beginnt, spricht, dass die Gottheit in Zeile IV 5" (noch) im Inneren ihres Tempels steht, von wo aus sie
spater zur »Front« des Tempels gebracht wurde!*®.

Meines Erachtens ist es am wahrscheinlichsten — wenn hier zusitzlich ein Winterfest behandelt wird -,
das Sichelfest entweder bei I 30" oder bei Zeile IV 4" enden zu lassen und die nun folgenden Handlungen dem
in IV 6" genannten Winterfest (fiir die Gottheit der Nacht?) zuzuordnen. Fiir ein Ende des Sichelfests erst in
IV 4’ sprechen trotz der wenig herausgehobenen Stellung im Text die inhaltliche Verbindung der Prozessions-
beschreibung mit der erneuten Erwihnung der Frucht (IV 4), die eines der zentralen Elemente des Sichelfe-
stes war. Die Frucht wird allerdings nochmals spater im Text (IV 14", IV 15, IV 17') genannt, sodass dies kein
zwingender Grund wire, die ersten Zeilen von IV dem Sichelfest zuzuordnen. Méglich wére es daher auch,
dass das Sichelfest bis IV 27’ behandelt wird und in Zeile IV 6 nur ein fiir das Winterfest typischer(?) Ritus an-
gefiihrt ist. Das anschlieflende (zweitdgige) Winterfest diirfte wie auch schon das EZEN, harpija-, »Sommer-
fest« fiir die Gottheit der Nacht (I 31-45)"* innerhalb des Tempels bzw. der Ortschaft gefeiert worden sein™®.

Hazenbos 2003, 135. 140 in III 28" heift es: NA, ""MSGURUS
[kar]-ap-pa-[zi] »die Junglinge heben einen Stein«. Hutter-
Braunsar 2008, 30 f. Mogliche Ausfithrungsvarianten konn-
ten sein, dass die jungen Ménner sich an einem besonders
schweren Stein versuchen oder dass sie zunehmend schwe-
rere Steine versuchen zu heben. Dieses Geschehen fand in
der Nihe eines ™4 huwasi bei einer sprudelnden Quelle au-
Berhalb der Stadt statt.

1982 Die Frucht steht im Singular.

1983 Rs.1V 2’ ge-nu-wa da-a-an-zi.

1984 Hazenbos 2003, 140 Anm. 79; Alaura 2005, 375-385;
u.a. zum Umfassen der Knie s. IIT 6.1.1.1.

1985 Hazenbos 2003, 140: IV 7° DINGIR'-LUM PA-NI
E.DINGIR-LIM ar-nu-wa-an-zi[, »They bring the god in
front of the temple[«.

1986 Hier sind jedoch die in diesem Zusammenhang et-
was unverstandlichen, aber auch leider nicht vollstindig
erhaltenen Zeilen dieses Festes genauer anzufithren, nach
Hazenbos 2003, 138 KBo 2. 8.

1987 Hazenbos 2003, 133. 138. Griinde dafiir, dass die-
se intramural bzw. innerhalb der Stadt gefeiert wurden,
konnten die klimatischen Gegebenheiten des zentralana-
tolischen Winters gewesen sein. Gegen diese Annahme
wiirde allerdings die nicht vollstindig erhaltene Zeile I 38
sprechen, in der es heiflt: »she carries. The Deity of the
Night fro[m] afar[. ([p]é-e-[da]-i DINGIR-LUM GI, tu-u-
wa-az-z[a’)« (Friederich 1991, 231). Erklarbar im oben ge-
nannten Sinne wire dieser Ausdruck, wenn man das »von
weit« nicht als eine raumliche, sondern als eine zeitliche

Distanz verstehen wiirde. Das kann aber nur hypothetisch
bleiben. Eine kleinere Etappe legte das Goéttinnenbild auch
wihrend des »Winterfestes« zuriick. So wurde es (IV 7')
vor den Tempel gebracht, was eine grofiere Gruppe Rezi-
pientInnen bei diesem Ritual erwarten lasst. Nun folgt im
Text die Aufzihlung der Opfergaben: Funf Laibe dickes
Brot und 1 huppar(-Gefaf}) Bier hatten die BewohnerInnen
der Stadt regelméflig zu liefern. Hiernach wurde ein Mahl
abgehalten (toposartig GU -zi NAG-zi) und von einer
ankuwarnu-Frau ist die Rede, wobei der Kontext nicht er-
halten ist. In Zeile IV 11" endet der Tag mit dem Loschen
der Lampen und dem Topos: »There is a rite?«, von dem
aber nicht zu erfahren ist, um welche Riten es sich han-
delte.

Ab Zeile IV 12" wurde der neue Tag durch das Kochen
von Fleisch eingeleitet. Eine N%palwatalla ist erwdhnt,
eine unbekannte Gruppe nimmt Suruhha-Holz und die
MUNUSMES g 7eqra gehen und legen(?) die Frucht (GURUN
ohne Pluralindikator) auf die kalwisanija-Pflanze.

Zur kalwiSanija-Pflanze: laut Singer 1983, 62
Anm. 29 nach Zubereitung essbar; Friederich 1991,
355; Puhvel 1997, 35: »kalwes(se)na- kalwis(sa/i)na-,
galwisaniya- (c.), an edible plant or vegetable [...]
kalwesna, [...]*kalwessar [..]*kalwi- is related to Gk.
KawAog »>stem of a plant]...], cole, kale, cauliflower; tube,
duct, quill, shaft; penis««; Hazenbos 2003, 141 Anm. 84
weist auf eine mogliche Verbindung zu dem Pflanzenna-
men kalwis(a)na- hin. Weitere Belege neben KBo 2. 8 IV
14" sind KUB 24. 14 1 6; KUB 34. 100, 2; KUB 28. 45 VI 6.
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Die Anweisungen in den Texten sind zumeist eher stereotyp, aber bei den Opferleistungen recht detail-
liert. Das Opfer an die Gottheit erfolgte erst aulerhalb der Stadt, der Zug dorthin war - zumindest belegt
durch die Erwahnung der wohl als Lowen verkleideten Méanner — auch visuell inszeniert. Die Soundscape
wurde durch palwai-Klatschsignale erzeugt, die Aktivierung der Taste- und Smellscape durch das »Sie essen,
sie trinken« indiziert, die Touchscape war bei korperintensiven Handlungen ohnehin voll beteiligt.

Diese Anweisungen konnen — mit jeweils >personalisierten< Abweichungen - als eine Art >Grundver-
sorgung« der Gottheiten in einem Umsetzungsraum im >offenen Raumc« gelten. Ubergiinge an Toren waren
dabei jedoch nicht besonders erwahnt. Auch fehlte der Gro3konig. Das Ziel der Prozession - eine Quelle -
ist hingegen klar benannt und vorherbestimmt; die Richtungen umfassen das Hin, das Verweilen und das
Zuriick in die Stadt. Die Gottheit wurde stets mitgefiihrt. Die Ritualgemeinschaft ging nicht in den >offenen
Raums¢, um dort wohnenden Gottheiten zu huldigen.

1111.3.1.3 Zwischenergebnis Prozession und Umzlige

Die Bewegungen gestalteten die Landschaft und da es sich um Ritualkontexte handelt, wurden sakrale Raum-
gefiige aktiviert und der Raum durch die Aktionen aufleralltaglich besetzt. Im Fall des ersten Rituals waren
es grofle Landschaften, in die hinein gewirkt wurde, im Fall des zweiten Rituals wurde nur eine Fokusloka-
litat angesteuert und deren Raume zur Beopferung und Pflege fiir die innerstddtische Gottheit verwendet.

Im rdumlichen Sinn haben Prozessionen vor allem die Eigenschaft, groflere Riume zu einer sakralen
Landschaft mit verschiedenen >Stopps< und die Ritualgemeinschaft kérperlich in der Erfahrung der Bewe-
gung zu verbinden. Die Einbindung der >Peripherie< in ein gemeinschaftliches Gefiige geschah einerseits
durch die Prozessionen, andererseits durch die verschiedenen Représentantlnnen der Ortschaften, die sich
in Hattu$a zu den Festen versammelten'*®®. Hierdurch wurde symbolisch der Anspruch, aber auch die Ver-
antwortung fiir eine Region im Umkreis von ein bis zwei Tagesreisen durch die Zentralmacht, die vom
Grof3konig reprasentiert wurde, dokumentiert.

Die relative Néhe zur Hauptstadt in den grof3en Reisefesten erklart Hutter politisch durch die Entwick-
lung des hethitischen >Staates< aus einem urspriinglichen, kleineren Kerngebiet'”®. Die dltesten bekannten
Reisefeste aus dem Alteren Groflreich schreiben den Besuch von Ortsriumen vor, die in relativer Nahe zu
Hattusa zu lokalisieren sein diirften'”. Es sollte jedoch nicht tiberinterpretiert werden, dass kaum Reisefeste
aus der althethitischen Zeit belegt sind; dies gilt erhaltungsbedingt fiir viele Textgattungen.

Bei einer zugrundegelegten maximalen Reisedistanz von 30 km pro Tag ergibt sich rechnerisch eine
Entfernung nach Hattusa/Bogazkale von Tavium/Biiyiiknefes von einem Tag, von Sapinuwa/Ortakdy von
zwei Tagen und von Tapigga/Masat Héyiik von etwas mehr als drei Tagen'".

Im Folgenden nimmt eine (andere?) Gruppe die
Frucht auf, dickes Brot und méglicherweise etwas an-
deres werden der Gottheit AMA’-mamalilis* (Hazenbos
2003, 136 Anm. 51) gebracht und etwas anderes von ei-
ner Gruppe zuriick [genommen]. Auch wird ein wenig
von den Friichten genommen. Des Weiteren sind dicke
Brotlaibe und ein ha<ne>$sa-Biergefafl erwahnt. Das Bier
wird in eine hattesni-Grube (Puhvel 1991, 252) libiert.
Darauthin bringen die Manner der Riten Bierbrot, dann
wird gegessen und getrunken und sich im Anschluss um
das Geschirr gekiimmert (GAL.HLA-kan as-$a-nu-wa-an-
zi). Es folgt der Vermerk, dass »keine Riten ausgefithrt«
werden (IV 21). Ersichtlich ist aus dem anschlieBenden
fragmentarischen Kontext, dass die Frauen der Riten die
Frucht aufnehmen, diese(?) in den Tempel bringen(?), et-
was wegtragen, wiederum etwas bringen und (dieses?)
etwas zum Tempel kommt/gebracht wird (IV 22'-24").
Nach der Ortsangabe »Tempel« wurde ein ®*ZAG.GA RA-
Postament, das wohl innerhalb des Tempelraums auf-
gestellt war, geschmiickt. Wiederum wurden Gaben

gebracht: mindestens zwei Laibe dickes Brot, ein
hanessa(-Gefafl) Bier und Bierbrot von den Ménnern der
Stadt. Auch am Ende dieser Handlungen stehen das (ge-
meinsame) Mahl und die Versorgung der Gefafle. An die-
ser Stelle (IV 27) ist aber besonders betont, dass auch die
Gottheit (in das Mahl?) einbezogen wird. Das kaum ver-
stindliche Ende des Textes (IV 28" ab SA EZEN, MUNUS.
LUGAL bis Kante) enthélt unter anderem die Aufzahlung
eines Schafes als Opfer fiir den Berggott Sunipawa. Auch
wird in IV 33" und 35 nochmals eine sprudelnde Quelle
erwihnt, doch der Kontext ist ausgesprochen fragmenta-
risch und man erfahrt nur (IV 33'), dass eine Gottheit vor
einer so ausgezeichneten Quelle ist.

1988 Hutter 2008, 77-79.

1989 Hutter 2008, 77-79.

1990 Popko 2009, 9.

1991 Alp 1991, 50; Bryce 2003, 180; Okse 2007, 41; zur
Rekonstruktion der Mairsche durch Experimente bei
Ullman 2010, 252-256: pro Tag 20-25, maximal 30 km;
Tapigga/Masat Hoytik - Hattusa/Bogazkale 100 km, d.h.
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Es war dieses Territorium, das traditionell besucht und somit >besetzt< werden musste, was auch noch
in den spateren Zeiten, als sich dieses Gebiet vergrofiert hatte, beibehalten wurde.

Prozessionen und Umziige konnten an Bergen bzw. Berghiangen, an den verschiedenen Aufstellungs-
raumen der ™9 hywasi®??, an Quellen, Teichen und Becken, Biumen bzw. Wildchen stoppen. Méglich war
es aulerdem, »in der Steppe« zu feiern, wobei als Zeichen der Sakralisierung und Markierung des Platzes
Laub ausgestreut wurde'””®. Diese Stopps indizieren, dass der >offene Raumc« nicht als homogen betrachtet
wurde. Namentlich bekannt sind zwar viele dieser >Stopps< und Ziele, doch konnten sie nur selten im heuti-
gen Ortsraum lokalisiert werden'”*. Auch kénnen selten Griinde fiir die Wahl der Ziele ausgemacht werden.

Ein weiterer wichtiger Haltepunkt der Prozession waren Tore von Stadten bzw. Gebduden. Durch Ge-
sang und den illokutionaren Sprechakt »aha« wurde die Ankunft dort auch auf der Ebene der Soundscape
markiert*”. So war die Ankunft der Gotterstatue am Tor im nuntarrijashas-Fest der Auftakt dafir, dass der
»Mann des Wettergottes« die »Nachricht loslieB« und der "Wpalwatalla klatschte'*.

Vor allem im Verlauf des KLLAM-Festes im innerstadtischen Bereich wurde die Bedeutung der Stopps
an Toren deutlich. Im Vergleich dazu verband das Fest des Jiingeren Grof3reichs aus der Zeit des Tuthalija IV.
und das ein typisches Festritual darstellt, nur zwei Rdume im >offenen Raum« miteinander.

Vor allem im Fall des innerstadtischen Ortswechsels wurden die Szenerien und die Beteiligten etwas genau-
er benannt. Die Prozession im >offenen Raumc« diirfte deutlich weniger inszeniert gewesen sein, auch wenn sie
bisweilen von Gesang begleitet wurde. Dies war auch zu erwarten, denn Inszenierungen brauchen ZuschauerIn-
nen und diese lebten vor allem in den Stédten. Der Gesang im >offenen Raumc« diente sicherlich mehr der Siche-
rung der kultischen Reinheit und der Herbeirufung des Schutzes der Gottheiten bzw. anderer positiver Machte.

Die Handlungen setzten vor allem bei Erreichen des Stadttores ein. Gesang und Sprechakte untermalten
die Ankunft und erzeugten die Soundscape. Andere Scapes wurden hier anscheinend nicht speziell aktiviert,
die Bewegung der Touchscape wurde sogar unterbrochen. Das Unreine des >offenen Raums« sollte durch die
Sprechakte und die Ubergangsriten »aufen vor< gelassen werden. Somit kénnen Prozessionen — vor allem
die koniglichen Umziige ohne Gottheitsbilder - auch als zeitlich limitierte Transhumanz und als liminale,
statuswechselnde Handlungen verstanden werden™. Letzteres vor allem, da Tore anscheinend eine bedeu-
tende Rolle in Prozessionen spielten.

Aufgrund der auch physischen Anwesenheit der Gottheiten und der Inszenierungen wihrend des
Ortswechsels durften die Rituale wie das KLLAM und KBo 2. 8, die Gottheitsbilder mit sich fithrten, dem
Ritualgeschehen zuzuordnen sein. Umziige hingegen, bei denen der Koénig mit seinem Gefolge oder andere
AkteurInnen die verschiedenen >Stopps< in der Landschaft anfuhren, sind eher Vorbereitung als Ritual-
geschehen selbst. In diese Richtung weisen auch die Inszenierungen an den liminalen Ubergangsraumen
des Tores'”. Der Groflkonig kam mit seinem Gefolge aus dem >offenen Raums, der tendenziell auch der
Aufenthaltsraum von >feindlichens, kultisch-unreinen Méchten gewesen sein konnte. Bei ihrem Betreten der
Stadt musste durch die Sprechakte, Opfer an Toren und andere Handlungen sichergestellt werden, dass das
>Unreine< au8erhalb der Stadt zuriickblieb. Der Gesang wihrend des Durchzugs durch den >offenen Raumc
diente dem Schutz der Gemeinschaft. Moglicherweise wurden vorab - spitestens aber bei Durchschreiten
der Stadttore - die Gottheiten um Schutz gebeten. Besonders ist zu betonen, dass der Grofikénig anschei-
nend stets in Begleitung von Palastbediensteten und Leibwéchtern sowie einem Arzt war, die speziell ihn
als Stellvertreter des Landes vor Unheil schiitzen sollten, was als weiteres Indiz fur die >Gefahrlichkeit< des
»offenen Raums«< angesehen werden kann.

Damit ist nachgewiesen, dass der >offene Raumc« nicht prinzipiell >sakrale Qualitaten«< enthielt. Die Be-
nennung der Trennung war jedoch nicht >sakral< und >profans, sondern - wie eingangs vermutet - >rein¢
und >unrein*%.

in Eile drei Tage, Sapinuwa/Ortakdy - Hattusa/Bogazkale
35 km, knapp zwei Tage und Tawinija/Biytknefes 20 km,
d.h. eine Tagesreise.

1992 s.I11.2.1.1.

1993 Zu Laub s. IIT 2.2.6.1.

1994 Eine Ausnahme ist der oberhalb von Kusakli gele-
gene Suppitassu-Teich (I-Nr. 51), s. 12.2.2.

1995 Zu illokutiondrer Sprache s. II 3.3.1; zu »aha« u.a.
s. III 3.1.2; zu Toren als Rechtsraume s. III 1.4.2.

1996 Popko 1994, 206-215 KUB 11. 30 + KUB 44. 14;
Popko 2004, 260 f.: nicht Frithjahrsfest, sondern nuntarri-
jashas. Zum nuntarrijashas s. Il 1.3.

1997 Buxton 1994, 94 spricht von einer »a one-day ritu-
al transhumance«, wobei Buxton fiir Griechenland damit
auch einen Statuswechsel verbindet; Bradley 2000, 27.
1998 Zu Ubergangsritualen s. 11 3.1.3.

1999 Wilhelm 1999, 197-217; s. III 1.3.



184 IIT Scapes des >offenen Raums«

I111.3.2 Gebirge und Berggottheiten

Stellvertretend fir zahlreiche, ebenfalls vergéttlichte Raummerkmale werden die Konzepte von Bergen vor-
gestellt. Berge beinhalten im Hethitischen — wie oft in der Religionsanthropologie zu sehen — eine duale
Sakralisierung®®. Zum einen werden sie als Aufenthaltsraume von Gottheiten verehrt*!. Zum anderen wird
die ihnen zugeschriebene Heiligkeit abstrahiert und objektiviert: die Anthropomorphisierung und Verehrung
der Berggottheiten im Kult. Diese Dualitat der Verehrung, ihre Wertsetzung, spiegelt sich ebenfalls in den
Felsbildern von Yazilikaya (I-Nr. 63): Die obersten méannlichen G6tter®* stehen einerseits auf dem Riicken von
gebeugten Berggottern und sind damit im Bergraum verortet, anderseits sind Berggotter (mit Bergschuppen-
rock) in anthropomorpher Form eigenstandig Teil der mannlichen Seite der Prozession in Kammer A. Auch in
Eflatun Pinar (I-Nr. 30) bilden Berggétter quasi das Fundament, auf dem die anderen Gottheiten stehen.

Mit seiner pauschalisierenden Aussage, dass (sinngemaf) die »Verehrung von Bergen als Gottheiten ein typi-
sches Phanomen von Hochlandern« sei, mag Popko auf den ersten Blick fiir den hethitischen Bereich Recht ha-
ben®®, bei genauerer Betrachtung entwickelt sich jedoch ein differenzierteres Bild wie im Folgenden darzulegen.

Ein hethitisches Wort fiir »Berg, Hiigel« ist in den Texten nicht sicher identifiziert*®*. Sowohl als De-
terminativ vor Toponymen als auch als allgemeine Bezeichnung fiir den nicht-landwirtschaftlich genutzten
Teil*” wurde das HUR.SAG, HUR. SAGM*H4 mit weiblicher und méannlicher Pluralform verwendet?*. Das
hieroglyphenluwische Zeichen *207, MONS steht wohl ebenfalls fiir »Berg« und wurde wahrscheinlich

wati-/(wa/i,) gelesen®”. Bergnamen wiederum konnten mit HUR.SAG oder DINGIR determiniert werden®.

1111.3.2.1 Berg und Gebirge

Aus den Schriftquellen ist zu erfahren, dass Berge als Schauplatze von géttlichen Kampfen oder Thronen
gelten konnten und Ziel von Prozessionen waren®*”. Daneben markierten sie Grenzen, auch Ortschaften und

2000 Birchler 2006, 166.

2001 z.B. KUB 29. 1 IIT 3 f. Nach Birchler 2006, 166
Anm. 2 »alle Gotter (sind) versammelt (auf) den Bergen
und sie unterhalten den Kénig«.

2002 Auch Bergnumen wie die Gottheit Kalli (das Nu-
men des zum Kult der Hebat gehorigen Berges Kal-
listabi/Kallistapi) konnen laut Haas 1982, 53 f. auf
Berggottern stehen. Haas 1982, 30 meint ferner zu den
Bergen der Hebat, dass dazu laut den Opferlisten die nach
Haas im Libanon zu verortenden Berge Aguliri und Kal-
listabi gehoren. Kallistapi/Kalistapa/Gallistapa liegt nach
Borker-Klihn 1996, 72 wahrscheinlicher im Land Kum-
manni, denn in CTH 381 Vs. I 62-65 »Gebet des Muwatalli
an die Gotterversammlung« wird dieser Berg Gebirgszug
gemeinsam mit Gottern, Gottinnen, Bergen und Fliissen
»der Stadt und des Landes Kummanni« genannt; s. auch
del Monte - Tischler 1978, 165 belegt in KUB 5. 451 64 =
46 11 29; KUB 24. 44 11 15"; KUB 27. 8 Rs. 15"; KUB 27. 14 I
8 (?); KUB 27. 42 Vs. 35; 42; KUB 32. 95 Vs. 6'; KBo 19. 130
IV 6'; KBo 20. 109 Rs. 17 (?); KBo 20. 113 IV 12.

2003 Popko 1995a, 69.

2004 Puhvel 1997, 26-28; Melchert 2003b, 281-287;
Birchler 2006, 167. Hethitisch kalmar(a)- wurde zwischen-
zeitlich als Begriff fur »Berg« diskutiert, doch ist eine
Ubersetzung als »(Feuer/Sonnen)Strahl« wahrscheinli-
cher, wobei Feuer(gott) hethitisch pahhur sein diirfte.
2005 Mazoyer - Roudart 1997-1998, 220 f.; Mazoyer 2004,
83; Mazoyer 2006a, 262: »la plus sauvage de la campagne,
un lieu inculte«, entsprechend dem lateinischen silva.
2006 Birchler 2006, 167; Bordreuil 2006, 184 f. ugari-
tisch gr fiir Berg belegt; Gérard 2006, 245-251. - Luwisch

konnte sich hinter dem Sumerogramm *ariyatt(i)-/arijatti-
verbergen (ebenso Starke 1985, 215). Dieses ist als Name
eines Berges belegt. Gérard 2006, 246 KUB 26. 43 I 18, mit
weiterer Literatur sowie der Erklarung des Wortes aus
sari(ya)-, »lever, restreindre controler«, das die »élévation,
montagne« anzeigen soll, KUB 26. 43 I 48 "RV Ariyjttassa-
»zur Erhebung gehorig, Bergort«. Belege s. Starke 1985,
151 KUB 35. 45 Vs. I 5 f. Drittes Ritual der $**SU.GI Ku-
watalla; Starke 1985, 238-240: KUB 35. 84 Vs. II 3. Hurri-
tisch wird pappi, paban, pappenna in dem (h)isuwa-Festri-
tual verwendet: Laroche 1969, 85 papan(a) in Yazilikaya;
Giiterbock 1975b, 178 f. vgl. I-Nr. 63 Ubersicht Kammer A
Nr. 15 (Seeher 2011, 32 Abb. 23); Laroche 1978-1979, 190 f.
(pabani); 195 (pappi-); Tischler 1990-1991, 421; Giiter-
bock - Hoffner 1997, 102 pappenna, papan, pappi; Gérard
2006; Borker-Klahn 2007, 110 Anm. 105. Es soll sich der
Name des Landstrichs Papanhi damit verbinden lassen.
Zur Schwierigkeit der Definition des Begriffs »Berg« fiir
den griechischen Sprachraum s. Buxton 1994, 81 f. — Eine
Untersuchung zur genaueren Differenzierung weiblich
bzw. méannlich determinierter Berge bzw. Berggottheiten
sei angeregt.

2007 Gérard 2006, 247-249 in keilschriftluwischen Tex-
ten erscheint watti-, »Berg«. Der luwisch beeinflusste
Ausdruck wa-at-ti i-ya-an-du in KBo 29. 25 Vs. III’ 10 wire
somit als »zum Berg gehen« zu iibersetzen. Das Adjektiv
wattant(i), wird als »élevé, massif« iibersetzt.

2008 Lombardi 1996, 55 Anm. 26.

2009 Popko 1999, 97-108; Mazoyer 2004, 83-92. Zum
Konzept der GéttInnensitze s. IT 1.2.1.
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Menschen wurden nach ihnen benannt. Berge waren ein Bereich, in dem sich die Gottheiten aufhielten. Als
Raumkonzept wurden Bergen ein oder mehrere Schutzgottheiten zugeschrieben®.

Auf Bergen konnte wie im »Haus des Wettergottes«

21 eine Gottlnnenversammlung abgehalten wer-

den®2, Zwei Berge wurden besonders als kollektive Gotterberge benannt®**.
Dabei nahm in der Diskussion vor allem der Berg Hazzi?*" (und N amni?®%) nérdlich von Ugarit eine

prominente Stellung ein. Er galt als Schauplatz des urspriinglich hurritischen Kumarbi-Mythos

2016 und

Sitz der Gottheiten. Bisweilen wurde im hurritischen Mythos des »Koénigtums im Himmel« der Berg Hazzi

2010 Lombardi 1997, 93; Birchler 2006, 166 Anm. 6
z.B.in KUB 26. 24 I Rs. 12 f. 19-21 waren dem Berg Ziwa-
na ein Wettergott von Ziwana sowie Yarri von Ziwana,
PIMIN.IMIN.BI (Siebengottheit) des Ziwana zugeordnet.
Auch der Sarlaimmi besafy einen Schutzgott ("LAMMA
Sarlaimi),derim GottInnenkreisderHuwas§($)an(n)a
(Raimond 2006, 293) in Hupi$na verehrt wurde, s. del
Monte - Tischler 1978, 353; Borker-Klihn 1996, 47
Anm. 54 KBo 4. 10 Vs. 28; KUB 12. 35 4; KUB 6. 45 II 16;
KUB 6. 46 II 57.
2011 Otten 1956, 102 KUB 36. 97 Vs. 6  f. DINGIRMES—ja
hu-u-ma-an-te-es ta-ru-up-pa-an-ta-at [7] PISKUR-na-as
par-na-as u-e-er.
2012 Goetze 1955, 358; Bittel 1981, 66; Okse 2011, 220.
2013 Haas 1982, 143.
2014 Der Berg Hazzi galt als Wohnsitz der Gottheiten
und Schauplatz besonderer gottlicher Tatigkeit. Er wird
mit dem Berg Gebel el-Akra, tiirkisch Kel Dag, dem »kah-
len Berg« identifiziert (z.B. Haas 1982, 115-118; Carstens
2008, 78 Anm. 23). Dieser bietet mit einer Hohe von 1.728 m
eine gute Rundumsicht und ragt unmittelbar am Golf von
Iskenderun, 40 km nérdlich von Ugarit und siidlich der
Mindung des Orontes an der heutigen Grenze zwischen
Syrien und der Tirkei auf. An der Westflanke des 6stlich
des Gipfels gelegenen, niedrigeren Berges auf ca. 1.290 m
iiber NN liegen die Ruinen eines Barlaam Klosters. Der Berg
hief griechisch Kasion Oros, rémisch Casius Mons, uga-
ritisch Saptin/Sapon/Safén/Zaphon. Portnoff 2006, 272 f.
etymologisiert: a) »Nordberg«, b) »Beobachtungsbergx, c)
»Ursprung der Fluten«, d) »reiner Berg«. Umfangreiche Li-
teratur beschéftigt sich mit dem Hazzi, z.B. Lipinski 1971,
60-62; Haas 1982, 117, 15; Koch 1993, 171-223; Dietrich
2004, 143 f. 148; Bordreuil 2006, 179-191; Burkert 2006, 7;
Freu 2006, 230; Portnoff 2006, 271-290; Koch 2007, 119-170.
Auch in Ugarit wurde der Hazzi in den Epen, Gott-
heiten- und Opferlisten, Ritualen vergottlicht und erhielt
Gaben wie Schafe, Schafsbocke, Vogel und Kithe (Lipinski
1971, 58-64; Vidal 2004, 146; Bordreuil 2006, 180-182
187-191; Portnoff 2006, 278:). Wein stammte aus den
niedrigeren Bergregionen, Oliven wurden in den niede-
ren Bergregionen geerntet und Viehzucht (Rinder, Felllie-
ferungen) betrieben. Der Berg galt in Ugarit als Sitz des
hochsten Gottes, des Wetter- und Regengottes Baal mit
dem Titel b’l spn, »Herr des Sapon«. Sapon: s. Bordreuil
2006, 181 f. Eine (hurritische) Gottheit Hazzizzi/Hasisi,
»Vernunft, Weisheit« (Portnoff 2006, 279 f. Anm. 18) oder
»Ohr, Weisheit« (Otten 1972-1975b, 241) gehorte zum
Kreis des Ea, der in dem Kumarbi-Zyklus um Hilfe ange-
rufen wurde. Ob diese in Verbindung mit dem Berg steht
ist fraglich (Lambert 1972-1975, 134: Hasisu mesopotami-
sche Gottheit; Laroche 1978-1979, 100; Lebrun 1983, 56).

2015 Nach den Ritualtexten sowie den Opferlisten, al-
lerdings nicht im Kumarbi-Mythos, stehen sich die Ber-
ge Hazzi und Namni/Nana gegeniiber, z.B. Bittel 1941b,
54 in CTH 52 »Vertrag Suppiluliuma I. mit Sattiwaza;
CTH 53 »Vertrag Suppiluliuma I. mit Tette von Nuhasse«;
CTH 76 »Vertrag Muwatalli mit Aleksandu von Wilusa«
(Friedrich 1930, 79). Gemeinsam gelten Hazzi und Namni
als Begleiter des Wettergottes Te$sup (Houwink ten Cate
1992, 90; Popko 1995a, 97). Dass Tessup auf dem Riicken
von zwei anthropomorphisierten Bergen steht - z.B. auf
der Siegelung des Ini-Tessup (PM-Nr. 113) - ist nach
Alexander 1993, 1-12; Popko 1995a, 97; Popko 1998,
122-125; Seeher 2007, 713 der Ikonographie des Wetter-
gottes von Halab entnommen.

Laut Popko 1995a, 97 handelt es sich bei Namni um

den Amanus, nach Freu 2006, 230 um den Anti-Casius,
nach Bordreuil 2006, 180 um eine der Bergspitzen des
gleichen Massivs etwa 1.000 m stdostlich des Gipfels,
nach Portnoff 2006, 289 Anm. 38 der Kizildag (Musa Dag,
Pierie?) im sudlichen Amanus. Dieser habe einerseits
etwa die gleiche Hohe wie der Hazzi, andererseits wiirden
beide miteinander durch ihren Bezug zum Orontes (je auf
einer Uferseite) verbunden sein.
2016 Am Berg Hazzi fand in der hethitischen Variante
des Kumarbi-Mythos der Goétterkampf zwischen Tessup
und Ullikummi, einem Sohn des Kumarbi statt, s. auch
folgende Anmerkung zu Kandura (Burkert 1979, 253-261;
Haas 1982, 161-163; Haas 1983, 21. 29 Anm. 31). Im wei-
teren Verlauf der Geschichte konnten die Gottheiten das
Ungeheuer besiegen und die Weltordnung wieder her-
stellen. Nach Portnoff 2006, 280 symbolisiert der Berg die
Stabilitét, den sicheren Riickzugsort im Chaos, was eine
Eigenschaft aller Berge sein soll. Der Kumarbi-Mythos ist
ein von den HurriterInnen tibernommener Trennungs-
und Sukzessionsmythos von Himmel und Erde mit der
Generationenfolge Alalu, Anu, Kumarbi/Kumurwe und
Tes$up mit anschlieBendem Gotterkampf zwischen dem
Wettergott Tessup und dem (drachenartigen) Ungeheu-
er Hedammu bzw. Ullikummi. Er besteht aus CTH 343
»Mythos vom Konigtum des Gottes LAMMA«, CTH 344
»Lied von Kumarbi«, CTH 345 »Lied von Ullikummix,
CTH 348 »Hedammu-Lied«, CTH 364 »Gesang vom Sil-
ber«, s. Giiterbock 1948, 123-134; Burkert 1979, 253-261;
Haas 1982, 130-134. 142-163; Haas 1983, 8. 11. 26; Hoffner
1990, 48-57; Houwink ten Cate 1992, 109-120. 129-131;
Popko 1995a, 123-127; Portnoff 2006, 279; Corti 2007a,
109-121; Hethiterportal online; zu Verbindungen zum alt-
griechischen Sukzessionsmythos bei Hesiod s. Haas 1982,
121 f.; Haas 1983, 18; Haas 1994, 706 f.; Watkins 1995, 455;
Portnoff 2006, 271. 282-284; Bachvarova 2009, 41.
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durch den Berg Kanzura/Kandura ersetzt®". In der hethitischen Mindscape spielte der Hazzi als olympar-
tiger GottInnenberg jedoch eher eine untergeordnete Rolle; nur wenige Rituale fiir den Berg bzw. in seinem
Gebiet sind belegt®'®. Der Verdacht ist naheliegend, dass die iiber die Bibel transportierte Vorstellung eines
Gottlnnenberges nordlich von Ugarit und die griechisch-réomischen Vorstellungen einer Art Olymp die For-
schungsfragen der modernen InterpretInnen beeinflusste®™.

Auf felsigen Berggipfeln soll laut Haas der (natiirliche) Thron der den Berg beherrschenden Gottheit
gewesen sein®®. Sein Argument fiir seine Vorstellung von Bergen als GottInnensitze illustriert er mit dem
Thron am Kizildag bei Karaman (I-Nr. 49). Einen gesicherten Befund aus der hethitischen Zeit fithrt er nicht
an. Der Thron der Gottheit konnte jedoch auch innerhalb eines Tempels stehen, dies sogar haufiger als im

2017 Zu Berg Kandura s. Francia 2004, 390-408: Aus den
alteren, hurritischen Fassungen des Kumarbi-Zyklus geht
laut Haas hervor, dass wohl in der urspriinglichen hurriti-
schen Fassung nicht der Berg Hazzi beschrieben ist, son-
dern der Berg Kanzura, s. Haas 1982, 143-148; Haas 1983,
15: »Als Kumarpi den Himmelsgott entmannt hatte, >spie
er aus seinem Munde ... Speichel (?) [und die Mannheit]
vermischt. [...] Was er ausspie fiel auf den Berg Kanzura.«
Der Schauplatz dieses Gotterkampfes ist also nicht der
Berg Hazzi, sondern der Berg Kanzura, dessen Lage aller-
dings unbekannt ist«. Er soll der Géttersitz des Kumarbi
gewesen sein und lag wohl in der Nahe der Kummija, der
Stadt des Tessup, die Ullikummi zerstorte, im Quellgebiet
des Tigris (Haas 1982, 143; Portnoff 2006, 290 Anm. 39).
Die Lokalisierung ist umstritten, Haas vermutet, dass er
sich im Gebiet des Van-Sees befindet, das als das altere
Kernland der HurriterInnen gilt, und identifiziert ihn mit
dem Tendiirek Dag (Haas 1982, 148). Seine Argumente
betonen an erster Stelle die untergeordneten Rollen, die
die hochsten altsyrischen Gottheiten (Hebat, Mukisanu)
in dem Mythos spielen (Haas 1983, 15). Fiir ihn ist dies ein
Hinweis, dass der Zyklus aus einem anderen Kulturkreis,
namlich dem hurritischen, stammt. Dieser Berg wird in
der Namensform Kandurna (weitere Varianten Kandurra,
Kundurra, Kuntar(r)i) ebenfalls in dem Mythos von dem
Steinddmon Ullikummi erwahnt (Gonnet 1968, 148, Haas
1983, 19. 28 Anm. 25; Diakonoff 1971, 66 f. Anm. 71). Haas
1983, 15: »Tasmisu, der Wesir des Tessup, erblickt den ins
Riesenhafte herangewachsenen und aus dem Meer aufra-
genden Ullikummi und spricht zu Te§$up: >Wohin wollen
wir uns setzen, auf den Berg Kandurna etwa? Wenn wir
uns auf den Berg Kandurna (Variante Kandurra) setzen,
wird der andere sich auf den Berg Lalapaduwa setzen.<«
Aus diesem Text geht hervor, dass in unmittelbarer Nahe
noch ein zweiter Berg namens Lalapaduwa (Parallele zu
Namni?) lag. - Ein weiteres Fragment, das dem Kumarbi-
Zyklus zuzuordnen sein diirfte, handelt von der Geburt
des Gottes Tessup, des Flusses Aranzah (Tigris) und des
Tasmisu (Haas 1983, 18). Kumarbi gebar auf dem Berg
Kanzura Te$Sup und den Aranzah. Die Geburt und somit
der Ursprung des Tigris ist naheliegenderweise an seiner
Quelle zu lokalisieren und dort diirfte auch der gebédrende
Berg zu verorten sein. Zu den Ausarbeitungen, die assyri-
sche Konige in der sogenannten Quellgrotte bei Lice an-
bringen liefen, s. Schachner 2009a.

Das Gemach der hurritischen Gottheiten, in dem der
Thron des Te$Sup stand, hief laut Haas kuntari (Haas
1982, 145), wobei er einen sprachlichen Bezug zum Berg
ausmacht (Haas 1983, 19. 28 Anm. 25). Popko 1978, 31. 36
Anm. 7 hingegen versteht in IBoT 2. 39 Vs. 38 ku-un-ta-ri

pu-u-ru-ul-li (»dem kuntari und dem Hausmodell«) dieses
hurritische Wort als »eine Art Heiligtumx, s. auch Giiter-
bock 1948, 68; Otten 1950, 20 Anm. 1; Giiterbock 1952, 37.
Ein weiteres Argument fiir die Lokalisierung sind
laut Haas 1983, 19. 28 Anm. 27 (auch Diakonoff 1971,
27) die Toponyme. Er stellt einen Bezug zum Namen der
urartdischen Festung Hundurna, der urartdischen Stadt
Hundur am Kotur-Pass siidlich des Van-Sees an der tiir-
kisch-iranischen Grenze und unter Vorbehalt auch zu
dem heutigen Stadtnamen Kotur her. Eine weitere Passa-
ge im Hedammu-Mythos (Kumarbi Kreis) liest sich nach
Haas 1983, 20. 28 (auch Siegelova 1971, 51): »Komm aber
unter dem Flufi, unter der Erde hinweg, damit dich der
Mondgott, der Sonnengott und die Gotter der Erde nicht
sehen!« Er erklart sie mit der Lokalisierung der Handlung
in den Hohlensystemen zwischen Tatvan und Lice (Haas
1982, 147). Auf Grundlage dieser Argumente lokalisiert er
den urspriinglichen hurritischen GéttInnenberg Kanzura
nicht am Golf von Iskenderun, sondern in der Gegend des
Van-Sees. Aus diesem See soll laut Haas 1983, 19 f. auch
eigentlich das Dioritmonster gewachsen sein.
2018 Hethitische Rituale diesen Berg betreffend sind
selten und nur fragmentarisch erhalten, s. u.a. CTH 785,
»Festritual fiir den Berg Hazzi«, Haas 1982, 117;
Schwemer 2001, 451; Portnoff 2006, 285 Anm. 29. Zwei
Gesdnge aus diesem Fest sind bekannt: Das »Lied des
Meeres« (Rutherford 2001, 598-609 KUB 45. 63) und das
»Lied des Konigtums« (s. III 3.1.1). In letzterem wurde fur
oder auf "*$4CHg-qz-zi-ia geopfert (Rutherford 2001, 598
KUB 44. 7 Vs. 11-14; KUB 30. 43). Der Berg soll deshalb
in besonderer Beziehung zum hethitischen Konigtum ge-
standen haben.
2019 Im Alten Testament als gottlicher Sitz erwéhnt:
Jesaja 14, 13; Hesekiel 28, 14; Psalter 48, 2-6; Haas 1982,
117; Koch 1993, 171-177; Portnoff 2006, 282 Anm. 23. Hier
galt er als Versammlungsplatz der Gottheiten und kosmi-
scher, verehrungswiirdiger GéttInnenberg. Zu hellenisti-
schen bzw. romischen Nachklidngen der Verehrung eines
Wettergottes - Zeus Kasion bzw. Jupiter Casius - auf dem
Berg z.B. durch die Kaiser Trajan, Hadrian, Julian. Auch
Seleukos I. Nikator opferte auf dem Berggipfel aus Anlass
der Stadtgriindung von Seleukia Pieria s. Haas 1982, 117;
Rutherford 2001, 605 mit Anm. 23; Carstens 2008, 82 f.
Abb. 9a-b mit Miinzdarstellungen. Auf den frithen Min-
zen ist ein Baldachin iiber einem Stein dargestellt (ein Be-
tyl?). Auf den spateren Miinzen erscheint ein Tempelge-
baude mit vier prostylen Saulen.
2020 Haas 1982, 67-69. Zum Konzept der GéttInnensitze
s. 111.2.1.
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>offenen Raum«*?', Dass der Berg Sarpa explizit als »Thron« benannt wurde, spricht ebenfalls dagegen,
dass jeder Berg als Thron (der Gottheiten) wahrgenommen wurde???. Vom Berg Sarpa wurden Rinder, Scha-
fe und Korn als Opferleistung fiir die Gotter der Stadt Uda gebracht®®. Moglicherweise weideten an seinen

Héangen diese Tiere und Korn wuchs dort auch.

Besonders oft hielten sich laut der hethitischen Texte Wettergotter im Gebirge auf - ein Gebirge heift
»Berg des Wettergottes«®*. Der Berg Daha®* war beispielsweise ein »geliebter« Aufenthaltsort des

2021 Haas 1982, 67. 221 Anm. 137: KBo 20. 114 Vs. II
11-17 vgl. (h)isuwa-Festritual, in dem finf flache Brote
mit daraufgelegter roher Leber einem »steinernen Thron,
Bergen und Fliissen« geopfert werden. Dieses Opfer wird
an einem dafiir hergestellten »anderen steinernen Thron«
dargebracht und damit wohl nicht auf dem Berg sondern
im Tempelbezirk, zum (h)iSuwa-Festritual s. IIT 1.3.3.2.
2022 Zum Berg Sarpa: Die Ableitung des Bergnamens
bietet nach Lebrun 2006a, 258 zwei Moglichkeiten: einer-
seits Sarpa- als »Sitz, Thron«, andererseits eine markan-
te Zuspitzung des Gipfels als Merkmal, s. auch Gonnet
1968, 136. 164; Forlanini 1987, 73-87; Hawkins 2000b, 619;
Guterbock u.a. 2005, 288 f. Wenn der erste Fall zutreffen
sollte, so konnte die hieroglyphenluwische Benennung
des Berges DEUS.MONS.THRONUS/MENSA sein (Lebrun
2006a, 258; Bérker-Klahn 2007, 96). (DEUS)MONS.MENSA
wird in Emirgazi (I-Nr. 31) §§ 2. 26. 29. 30. 35. 37,
Hawkins 1995, 88 f.) als Garant des Fortbestehens der Stelen
erwihnt und von Hawkins 1995, 93 (auch Dincol u. a. 2000,
13) als Karaca Dag bei Emirgazi identifiziert. Aulerdem
gibt es bei Emirgazi den Arisama Dag (Identifizierungsvor-
schlag Borker-Klahn 2007, 96 f.; Taracha 2009, 27) und in
40 km Entfernung den Hasan Dag (Freu 2006, 236), s. auch
Lombardi 1998, 77; Hawkins 2006, 57 f. Forlanini 1990,
109-127 meint, zwei Berge gleichen Namens ausmachen zu
konnen: einen bei Hupi$na und einen bei Karakuyu. Bereits
in den altassyrischen Texten der KARUM-Zeit erscheint
Sarpa als theophorer Namensbestandteil (Taracha 2009,
27). Seit dem Alterem Grof3reich ist der Géttername durch
die Nennung in einer GéttInnenliste nachweisbar und ge-
horte nach Popko 1995a, 55. 94 urspriinglich in den loka-
len luwischen Kult. Der Berggott Sarpa wird in luwischen
Ritualtexten erwahnt (Hutter 2004a, 249-257) und laut
Lombardi 1997, 90 u.a. im »Monatsfest« und in CTH 682
»Fest fiir alle LAMMA-Gotter« (McMahon 1991, 83-131) ge-
feiert. Dieser Berg(gott) wird laut Freu 2006, 236 neben den
Bergen Sunnara/Sunara (Gonnet 1968, 138 Nr. 124), Salu-
wanda, Tuthalija (?) in der Tuthalija IV.-zeitlichen Inschrift
Karakuyu (I-Nr. 44) und auf den Altdren von Emirgazi
(I-Nr. 31) genannt. Es ist der »Hausberg« der >heiligen<
(Borker-Klahn 2007, 96 f.) Stadt Uta/Uda. Zu dieser Stadt s.
del Monte - Tischler 1978, 399. 466 {.; Hazenbos 2003, 196.
Hier weilte Suppiluliuma I, um den Gottheiten zu huldi-
gen (CTH 40 KBo 5. 6 IT »Suppiluliumas Mannestaten«.).
Der Berg wurde weiterhin gemeinsam mit den Bergen
Sarlaimmi und Muli im Kult der Géttin Huwas(§)ana von
Hupisna verehrt. Am/Beim Berg Sarpa wurden drei Gott-
heiten verehrt: eine LAMMA, Ala und Lallarija.

2023 Dieser Berg »haftete« fiir die Kultlieferungen der
Gottheit Sahhagaras und den Wettergott in Uta/Uda. s.
del Monte 1992, 142 f. unter Bezug auf das »Kultinven-
tar« CTH 530, KUB 57. 108 + * KUB 51. 23 Vs. II 12'-23
s. Hazenbos 2003, 102-107. Er erscheint als Geber (?) (SA

HURSAGSarpa) und nicht als Empfanger verschiedener Op-
fergaben. Der Berg ist nicht unter den Empfingern, auch
wenn dies nicht auszuschliefien ist, denn der Text weist
eine Liicke auf. Personen der Stadt Uda sind benannt, die
sich um den lokalen Kult kiilmmerten. Zur Stadt Uda im
Siiden: del Monte - Tischler 1978, 399. 466 f.; Houwink ten
Cate 1992, 139 f. Anm. 42; Hazenbos 2003, 196.

2024 Haas 1982, 52; Koch 1993, 211.

2025 Der Berg T/Daha wird inzwischen tiberwiegend als
Kerkenes Dag stidostlich von Bogazkale identifiziert, die
zugehorige Stadt Zippalanda als das ca. 7 km Luftlinie ent-
fernte Usakli Hoyuk, s. Mazzoni - D’Agostino 2015, 152 £
Kryszen 2016, 251-286. Aus der althethitischen Zeit sind
keine Texte zu Ritualhandlungen auf oder fiir den Berg
Daha bekannt, wihrend sein M9huwasi in dem »grofien
althethitischen Kultritual« erwéhnt sei (Popko 1994, 51).
In den Texten des Alteren- und Jiingeren Grofreichs ist der
Kult des Berges allerdings gut bezeugt (Alteres Grofireich
KUB 34. 118 + KBo 20. 58, Popko 1994, 27). Beispielsweise
heiflt es zu Opferhandlungen in KBo 16. 71 + Rs. IV: »(1)
[...]..., vier Kommifibrote von zwanzig, eine Schale mar-
nuan-Bier, (2) [von Z]iplanda gibt man. Vor der Kultstele
(3) [dem Verwalter von ]Ziplanda (und) dem Verwalter
von Ankuwa, (4) [die] hinter dem [...]... pflegen zu singen,
(5) [...Schal]e marnuan-Bier geben sie« (Popko 1994, 117).
Der Berg wird zumeist in Verbindung mit und als Aufent-
haltsort von dem Wettergott von Zippalanda erwahnt. Der
Kreis dieses Wettergottes wurde zusatzlich in verschiede-
nen Sakralgebduden in Zippalanda verehrt (Haas 1982, 63;
Haas 1994, 590 f. 736-740).

Die Lokalisierung des ™4ZLKIN, ob innerhalb des
Tempels, der Stadt oder am Berg, ist unklar. In KUB 11. 30
+ KUB 44. 14 Vs. III 2-19" waren Schlacht-, Brot- und
Trankopfer fiir das Paar Sonnengéttin der Erde und Wet-
tergott von Zippalanda zu vollziehen (Haas 1994, 737,
Popko 1994, 206-215 CTH 635 »Fragmente der Feste von
Zippalanda und Berg Daha«). Im weiteren Verlauf des
Textes (Vs. III 25-32") durchschritt die Prozession mit
dem Gottesbild nach Ritualhandlungen im Tempel das
KA.GAL (Popko: Tempeltor?) und erreicht das N+ZLKIN.
Popko 1994, 21 lokalisiert dies ¥4ZLKIN innerhalb von
Zippalanda. Haas 1994, 737 f. halt unter Verweis auf
KBo 22. 109 Vs. 1 eine Erscheinung der Gottheit am
Tor ebenso fiir denkbar. Nach dem Erreichen des Tores
bzw. nach der Erscheinung opferte demnach der Ko-
nig entweder am Tempeltor oder im Tempel bei dem
NA4ZIKIN (Haas 1988a, 286 Anm. 17; Haas 1994, 737
Anm. 164, Anm. 170 KUB 20. 96 Vs. II). Die Opfer und An-
rufungen bzw. Anbetungen wurden anscheinend inner-
halb des Tempels fortgesetzt (del Monte - Tischler 1978,
374; Haas 1982, 63. 221; Haas 1994, 738 KUB 41. 29 Vs. III
3'-12" Dupl. IBoT 4. 92). Das erwihnte ¥4ZLKIN dirfte
somit auf jeden Fall innerhalb der Stadt wenn nicht sogar
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Wettergottes von Zippalanda®*, das Gebirge Haharwa/Harharwa®? einer fir die Wettergotter von

Nerik und Zahalukka.

Die enge Verbindung zu den Wettergéttern erklart sich fiir René Lebrun aus den auf dem Berg ein-
schlagenden Blitzen®*. Fiir Singer begriindeten die grofitmogliche Nahe zu regentragenden Wolken und
die Unzuginglichkeit der Orte diese Beziehung®?. Starke, Dauerhaftigkeit und Hohe sei den Bergen auch
in den Mythologien der Nachbarkulturen zugeschrieben und bilde das Fundament fiir den Zusammenhang

2030

mit Wettergottern

innerhalb des Tempels gestanden haben und mit »Tor«
nicht das Stadttor gemeint gewesen sein. Im Tempel
wurde dem Gott per Sprechakt angekiindigt, dass er auf
seinen geliebten Berg gebracht werde. Im Anschluss an
die Anrufung an den Wettergott 6ffnete man den Tempel
(Haas 1982, 221 KUB 415¢, 29 III 1'-12"). Darauthin heif3t
es: »Der Fithrer [GAL] der Leibgarde, der Oberste [GAL]
der Hofjunker, der heilige Priester, der tazelli-Priester, der
Beschworungspriester, der Kdémmerer, die (Kult-)Frau des
Wettergottes, der Mann des Wettergottes und die palwa-
talla-Frau treten alle ein und ver[neigen sich] vor dem
Gott« (Haas 1982, 63 Anm. 129 CTH 741). Weitere Ritual-
handlungen wurden umgesetzt, bevor sich der Konig
mit seiner Begleitung auf den Berg selbst begab. - Beim
Aufstieg wurden wohl hattische Wechselgesange into-
niert (Schuster 1974, 20 f.; Haas 1988a, 286 Anm. 17 in
CTH 741 KUB 48. 21 + Bo 7949 bzw. KBo 23. 103 = 400/d,
Bo 6428 + 7949 1 5-7 »Hattische Gesang der Frauen von
Tissarulija« [zu Tis$arulija s. III 6.1.3.2] bzw. »Achter Ge-
sang beim Heraufgehen auf den Berg Daha«). - Am Berg
wurde ein Trinkritus fiir den Wettergott von Zippalanda.
fir den Berg Dahaja und einen Berg, dessen Name nicht
erhalten geblieben ist, vollzogen. Auch zu diesem Opfer
bzw. dessen Beendung wurde eine Soundscape aus Vo-
kalmusik und Sprechakten erzeugt (Birchler 2006, 173).
Im Anschluss reiste der Kénig mit seinem Gefolge nach
Ankuwa, kehrte aber nochmals in den Tempel des Wet-
tergottes zuriick, wo Fackeln zum Verbrennen des gottli-
chen Zorns brannten, der weiterhin von Anrufungen be-
schwichtigt werden sollte. Im Freien (vor dem Tempel, im
Tempelhof?) wurde ein Stthnebrandopfer eines Widders
»nach Art von Hattusa« abgebrannt. AbschlieSend wurde
der ambassi-Brandplatz mit Bier geloscht. Die Statuetten
des Wettergottes, der Sonnengottin, Hasam(my)ilis und
weiterer Gottheiten, deren Namen nicht erhalten sind,
wurden in den Hof des Tempels gebracht (Haas 1994, 739
Anm. 180 KUB 20. 96 Rs. IV). Nach der Ubersetzung von
Popko 1994, 190-197 ist hier nicht die Rede vom Hof eines
Tempels.

Im liickenhaften Verlauf von KUB 11. 30 Rs. IV, (Haas
1994, 739 Anm. 181 vgl. auch KUB 22. 184) war mogli-
cherweise erneut der Berg Daha Schauplatz von Handlun-
gen, wobei der kursa-Askos (zum kursa-s. 11.2.1.2.2) des
Wettergottes von Zippalanda erwihnt wird. Im weiteren
Verlauf verehrte der Konig das N+ZILKIN des Daha, be-
schenkte den Berggott mit einer silbernen Sonnenscheibe,
einem Rind und einem Schaf und verneigt sich vor dem
NAZIKIN, worauf Brotopfer anschlossen. Erneut ist der
Text in langen Teilen unlesbar, zu verstehen ist nur, dass
weitere konigliche Brotopfer dargebracht wurden und ein
Bote in Verbindung mit der Stadt Ankuwa erwahnt wird.

Nach dieser grofBeren Liicke ist die Rede von einer Quelle,
an der sich sieben Opferplitze und eine Herdstelle befin-
den sollen. Der Schauplatz wechselt wiederum nach Zip-
palanda, wo innerhalb des Tempels Heilsgebete fiir den
Kénig gesprochen und weitere Kulthandlungen vollzogen
wurden. Der abschlielende Schauplatz in Zippalanda
ist das arzana-, »Gasthaus« (zum arzana- s. 1 1.2.1.1.1.5,
Popko 1994, 22).

Weitere Texte, die den Bezug zwischen Wettergott
und Berg Daha darstellen, sind KUB 60. 63 (Popko 1994,
264 f.; Haas 1996, 36; Popko 2004, 261) und KUB 41. 28
(Haas 1996, 36). Interessant ist in einem weiteren, nur
fragmentarisch erhaltenen Fest (KUB 51. 40 mit Dupl.),
dass fir den Berggott Daha neben Musik mit den
MUNUSMES g 7eara in Rs. V 13" ein Ringkampf bei einem
N hywasi (s. 1T 6.1.3.1; IIT 6.2.3.1) vorgeschrieben war.
In einer Version der Uberblickstafel des AN.TAH.SUM-
Festes wird fiir den 38. Tag ein EZEN, halzijauwas fiir
bzw. am Berg Daha erwihnt (Houwink ten Cate 2003,
205-219 VS NF 12. 1).

2026 Popko 1994, 37.

2027 Gebirge Haharwa/Harharwa: Ein besonders
wichtiges Fest war das laut Haas 1982, 29 hier gefeierte
purullija-Frithlingsfest. Der Wettergott von Nerik wird
ins Gebirge verbracht und dort beopfert (Haas 1970,
308; Birchler 2006, 172 KUB 16. 81 5-10 listet Vorgaben
fur Opfer). Haas 1970, 278 f. KBo 2. 4 Vs. I 6-11: Das
Haharwa-Gebirge erhélt ein Dickbrot als Brei, ein Dick-
brot von Emmer, einen Kochtopf voll Krautgericht, ein
dalaimis-Gefal Wein sowie zwei dalaimis-Gefafle Bier
vom hattischen Séinger, der auch ein Dickbrot fiir den
Gott bricht). KBo 9. 138 7 (Haas 1970, 309, Opferlisten-
fragment); Variante (?) Hahruwa-Gebirge: Orakelanfrage
KUB 5. 1 Vs. IV 83; »Gebet des Muwatalli« KUB 6. 45171;
Haas 1970, 78 f. 178 f. KUB 36. 90 Vs. 18-20 Wettergott
von Nerik: »Am frithen Morgen (komm) herbei zu dei-
nem Fest! (Komm) herbei von Hahruwa-Gebirge, von
dem durch dich geliebten!«; Haas 1970, 302 f. KUB 28. 92
Vs. I 7' f. Wettergott von Zahalukka: »Vom lala des [...],
vom haharwa-Gebirge, vom Zitharunuwa-Gebirge, vom
Dahasta-Flufl (komm herbei)«.

2028 Lebrun 2006a, 253.

2029 Laut Singer 1986, 245 konnen sich Gottheiten hin-
ter Wolken verstecken.

2030 Wightman 2007, 907 »It is also possible that moun-
tain mythologies (or at least of qualities traditionally as-
sociated with mountains, such as strength, durability and
height) informed the development of migdol temples in
Bronze and Iron Age Syria-Palestine and Urartian Ana-
tolia, particularly given the close association of divinities
such as Baal, Hadad and Yahweh with mountain peaks«.
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Diesen heterogenen und zeitbehafteten Interpretationen ist entgegenzuhalten, dass auch Sonnengott-

heiten wie Simiga/-e?*!

oder die Sonnengéttin von Arinna einen Berg - den Hulla - >besitzen< konnten®*.

Dem Grofiteil der Berge war ein ™9 huwasi zugeordnet, das teils fest am Berg stand, teils aus dem inner-
stadtischen Tempel mitgefithrt werden musste?*®®. Zahlreiche, bisweilen architektonisch gestaltete Fokus-
lokalitaten, die auf &ltere Traditionen zuriickgehen, soll es laut Lebrun auf den Bergen gegeben haben?*.
Gefunden wurden sie - wohl mit Ausnahme oberhalb von Kusakli/Sari$sa - bisher nicht?*. Auf dem Berg

Pi/uSkurunuwa?3¢

2031 Schaeffer — Nougayrol 1956, 10-16. 48-52 (RS 17. 340),
63-70; Freu 2006, 229 RS 17. 340 HUR.SAGM™ SA Simi[ga.
2032 Der Berg und Berggott Hulla ist seit althethitischer
Zeit belegt. Laut dem Gebet CTH 381 Muwatallis II. an
die GéttInnenversammlung gehorte er zum Kultkreis der
Stadt Arinna. Er wird neben dem Sonnengott und der Son-
nengottin, einem Wettergott und den Géttinnen Mezzulla
und Zintuhi angrufen, s. Gurney 1977, 6; Gorny 1997, 556
Anm. 4 ahnlich in CTH 698, KBo 14. 142 17-10 »Kulte von
Tessup und Hebat von Aleppo«, Singer 2002b, 87; Wegner
2002, 272-277 Nr. 147; Popko 2009, 32 f. — Die Berggotter
Pi/uskurun(uw)a und Hulla gehorten bereits in althethiti-
scher Zeit zum Pantheon von Hattu$a, zum Pi/uskurunu-
wa s. Il 1.3.2.1; s. Haas 1982, 27; Popko 2009, 33 im (Al-
teren Grofireich) KLLAM-Fest KBo 17. 9 + Vs. Il 23" bzw.
KBo 17. 21 + Vs. 18. Popko 2009, 33 Anm. 49 KBo 21. 85
Rs. IV 13" (Alteres Grofireich); KUB 51. 78 Rs.” 4 (Jiinge-
res Grofireich): Schreibung Hu-ul-la-a. Ein Tempel fur
Hulla stand laut Popko 2009, 1. 33 neben den Tempeln
der Mezzulla und der Zintuhi nur in Arinna. Der Berg
lag in der Nihe der Stadt Arinna, d.h. nur eine Tagesrei-
se von Hattu$a entfernt. Er war aulerdem ein beliebter
Aufenthaltsort des Telipinu und des Wettergottes, s. auch
Gonnet 1968, 123 f.; Haas 1970, 175-183 KUB 36. 90 Vs. 25;
Telipinu: IBoT 2. 13 I 2; IBoT 3. 1 Rs. 73; KBo 30. 56 IV
8; Yoshida 1996, 329 f.; van Gessel 1998, 155-157. Eben-
so wurde Hulla selbst in Arinna vergoéttlicht, wie seine
Determinierung und eine Aufzéhlung indizieren (Popko
2009, 33 KBo 9. 98 + Vs. I 1-4). Hulla erhalt wie die Son-
nengottin von Arinna und Mezzulla ein flaches Brot als
Opfer (KBo 14. 142 Vs. I 7 f.). In KUB 27. 1 Vs. I 57 und
KUB 27. 13 Vs. 15 f. erscheint er unter den Wettergottern,
in CTH 591, KBo 21. 85 Rs. IV' 12’ f. Berggottliste im »Mo-
natsfest« unter hattischen Gottheiten, s. Lombardi 1996,
50-65. Das Trinken zu Ehren dieses Gottes begleitete seit
althethitischer Zeit das GL.GID-Instrument (Schuol 2004a,
129 f,, zu Instrumenten s. III 3.1.1). Hinweise auf extramu-
rale Verehrungsstatten sind laut Popko 2009, 33 nicht be-
kannt. Die Interpretation als weibliche Gottheit wird von
ihm mit dem Argument verworfen, dass im Hethitischen
Berge méannlich seien, was so pauschal nicht stimmt. Wei-
terhin erscheint der Berggott Hulla zusammen mit Zalija-
nu (III 1.3.2.2) im Vertragstext zwischen Muwatalli II. und
Aleksandu von Wilusa, s. Friedrich 1930, 81; Bittel 1941Db,
54; Gurney 1977, 5 f.; Arikan 2007a, 45 KUB 19. 6 + 21. 1 +
Rs. IV 24. Damit ist er einer der wenigen Berggotter, der
in einer Schwurgottnnenliste eines Vertrages namentlich
erwahnt wird, was laut Popko 2009, 33 seine Bedeutung
auch im tiberregionalen Kult belegt.

2033 Zu ™Jhuwasis. 11.2.1.1.

2034 Lebrun 2006a, 253.

2035 s.I-Nr. 51.

stand den Texten nach ein Bauwerk mit hilammar, grolem Tor und arkiu-**’. Auf

2036 Bei dem Pi/uskurunuwa handelt es sich um ei-
nen seit der althethitischen Zeit wichtigen Berg oder
Gebirgszug. Dies belegen die zahlreichen und iiberregio-
nalen Festivititen, an denen er Anteil hatte. Die hatti-
sche Namensschreibung ist Waskuruna (vgl. Duplikate
der [hattischen] GottInnenliste CTH 630 »Mond- und
Donnerfest«). Im Unterschied zu Berg Tapala steht er in
nordanatolisch-hattischer Tradition. Eine Lokalisation in
Inneranatolien ist kaum moglich. Laut Itineraren lag er
zwischen der Hauptstadt und Zippalanda bzw. Ankuwa.
Popko 1994, 11. 230-235 bezieht sich auf die konigliche Rei-
se in KUB 44. 33 Vs. I und verortet ihn wie den Daha/Taha
nordostlich, laut Gorny 1997, 552 f. u.a. lag er siidlich von
Hattusa. Der Bergname ist in KUB 44. 33 Vs. I 13 in frag-
mentarischem Kontext erwihnt. Moglicherweise wurde
dort geopfert. s. auch auf Giterbock 1960, 87; del Monte -
Tischler 1978, 397 f.; Cornil 1990, 7 f. Interessant ist in
KUB 25. 18 Il 1 {. die Schreibung: »1 Y"PAdan-na-as A-[NA
BURSAG s8] -ku-ru-nu-wa SA ™tu-ut-h[a-li-ya: 1 dannas Brot
fiir d[en Berg Pus]kurunuwa des Tuth[alija«. Diese Formu-
lierung deutet laut Lombardi 1997, 104 auf eine konzeptio-
nelle Verbindung zwischen dem Konig und dem Berggott.
Weitere Texte neben dem ANTAH.SUM®®, in denen der
Berg erwéhnt und verehrt wird, sind CTH 530 KUB 56. 37 I’
7', »Fragmente der Kultinventare« (van den Hout 2002, 76),
moglicherweise im KLLAM-Fest, in CTH 595 KBo 11. 39
»Fragmenten von Frihlingsfesten« (Otten 1971a, 48), im
Kolophon. EZEN, ¥*$4%pis-ku-ru-nu-wa (Melchert 1998b,
488 f.). Auflerdem ist der Name in den alteren Texten wie
dem »Monatsfest« und dem CTH 414 »Griindungsritual
des Palastes« (Mazoyer 2006a, 263) belegt. Aus der Zeit des
Mursili I stammt wohl der Beleg in CTH 568 »Orakel tiber
das Feiern verschiedener Feste«, demzufolge der Berggott
regelméfig mit grofleren Mengen Opfergaben versorgt
wurde (Lebrun 1994, 41-47; Birchler 2006, 173 Anm. 47
ABOT 14 + KBo 24. 118 VI 16-26'), s. auch Haas 1982, 58.
Libiert wird dem Pi/uskurunuwa bisweilen zusammen mit
der "™LU-i-ri-ja-tu, Quelle Werijatu (Popko 1978, 22. 28
Anm. 17 KUB 25. 18 III 6). Gemeinsam erscheinen beide
mit Gottesdeterminativ auch in KBo 11. 35 Vs. 5 f. und
in KBo 22. 205 6" f. Im Rahmen des Ritualgeschehens am
Pi/uskurunuwa wird der Priester(k6nig) Idaris erwéhnt
und beopfert, s. Haas 1982, 46 mit Anm. 87.

2037 Popko 1994, 11. 230-235; Beckman 2013a, 154
Anm. 16: thi-lam-na-as ®*KA.GAL-as$ pi-ra-an, KUB 25. 18
14 f. (ANTAH.SUM®*®, 33.-34, Tag: am Berg Pi/uskurunu-
wa). Diese Anlage ist ebenfalls ein Merkmal seines aufler-
gewohnlichen Status, denn tiblicherweise besaflen Ber-
ge keine gebauten Heiligtiimer, sondern ein ®*0huwasi.
Ein solches ist anscheinend wiederum an diesem Berg
nicht erwdhnt und wurde somit durch das Bauheiligtum
ersetzt. Zum hilamni/hilammar-,s. 11.2.1.1.2.
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dem Berg Patara im Lukka-Land befand sich ein weiteres Heiligtum®*. Auch sind »die heiligen [Tem-
pel]’ des Gebirges H[aharwa]« belegt. Ob diese intra- oder extramural lagen, wire zu priifen®”. Am Berg
Tippuwa®? gab es ein "tarnu-, in dem die kultische Waschung des Kénigs und der Kénigin stattfand®*,
am Berg Daha spitestens seit dem Alteren Grofireich einen NA -Stein genannten Umsetzungsraum des Ri-
tualgeschehens®*. Popko vermutet, dass es sich bei dem NA, um einen Berggipfel oder Felsen handelt**.
Daneben wird an diesem Berg ein ™4 huwasi in bruchstiickhaftem Kontext genannt, das sich méglicher-
weise nahe des »Steins« befand und auch noch in spiteren Texten als ™Jhuwasi des Berges Daha belegt
ist®**. Das ™) hywasi wie auch ein GUNNI/ hassi-Herd®* und moglicherweise ein Altar®* lagen nahe einer
PU-Quelle®”. Dieses Ensemble bildete nach Popko eine Kultanlage oder einen kleinen Schrein in der Nhe
des Gipfels. Die Wendung »er (scil. der Konig) geht in (die Anlage) der Kultstele des Berges Daha hinein«***
(I-NA NMZLKIN) kénnte dies belegen. Unweit dieser Strukturen wurde ein ®ZA LAM.GAR-Zelt aufgestellt,
in dem die Konigin blieb®* bzw. ein Gottesbild (des Wettergottes?) autbewahrt wurde®*. Ein anderer Text
erwihnt, dass ein Gottesbild aus dem kippa-*>' gebracht wurde®®. In einem Herbst- und Friihjahrsfest

2038 Woudhuizen 2004, 30. 34: Ein Berg Patar wird in
Yalburt (I-Nr. 62) als Empfénger von Opfern und mit der
Errichtung von Stelen und dem Erstellen von »sculptured
corridor-facades« erwahnt; Raimond 2006, 291-298.

2039 Gemeint ist die von del Monte - Tischler 1978, 63
tibersetzte Passage CTH 101 KUB 21. 9 Rs. 1', s. Unal 1974,
8-13; V. Parker 1999, 279 £.

2040 D/Tippuwa(3): Er ist als Aufenthaltsort des Konigs
und als Austragungsort eines Wettlaufs der Palastgar-
disten am zweiten Tag des AN.TAH.SUM®*®-Festes be-
legt (zum Wettlauf s. IIT 6.1.3.1). — Zu den Texten: Birchler
2006, 168 CTH 604, KBo 10. 20 I 19-23: mit Determina-
tiv HUR.SAG; CTH 594, KUB 10. 18 I 1-5: mit URU. Er
durfte, wie der Ablauf des Festtages zeigt, zwischen den
Stéddten Tahurpa und Hattu$a gelegen haben. Es gibt ein
»Frithlingsfest in Tippuwa« (Haas 1994, 784 CTH 594,
KUB 10. 18 Vs. I 1-31. Weitere Belege KUB 18. 20 Vs. 1. 3;
KUB 30. 39 Vs. 14; KUB 55. 1 Rs. IV 10). Im Rahmen dieses
Festes wurde zur Vorbereitung des koniglichen Aufenthal-
tes (am Berg) ein ®“ZA LAM.GAR-Zelt (s. III 2.2.8) bei dem
NADhyuwasi oder ein Zelt und ein ™Jhuwasi wie Haas -
Wifler 1977a, 227-238 ubersetzen, errichtet, wobei
Birchler 2006, 168 f. Anm. 19 KUB 10. 18 I 4 f. die Betei-
ligung der lokalen Bevolkerung fiir moglich halt. Bei der
Ankunft des Kénigs am Zelt stieg dieser aus seinem Wa-
gen und libierte Wein vor dem M9huwasi. Danach stieg
er laut Birchler 2006, 170 Anm. 31 KUB 10. 18 I 6-12 er-
neut auf den Wagen und fuhr weiter zu zwei entfernteren
NA)huwasi, wo er Opferungen abhielt. Haas 1994, 784
spricht hier nur von einer »Stele«. Der Berg Tippuwa ist
auch belegt in CTH 570 Leberorakel KUB 18. 20 7-13". -
Czichon 2000, 272; Czichon 2003; Schachner 2014, 116 f.:
Zur Lokalisierung des Berges mit einer Kuppe bei Koca-
kaya nordlich von Bogazkale, ebendort auch "Tippuwa.
2041 Zum “tarnu-s.11.2.1.2.

2042 KUB 34. 118 + KBo 20. 58 re. Kol. 20'-33’, zum Daha
s. 0.

2043 Haas 1982, 55; Popko 1994, 45. 252-257 KUB 34. 118
+ KBo 20. 58 re. Kol. 20'.

2044 Popko 1994, 252-257, KUB 34. 118 + KBo 20. 58
re. Kol. 24', 30". Spitere Belege z.B. KBo 11. 49 Rs. VI
11'-19': Ehrerbietung des Konigs vor Stele, Schlachtopfer;
KUB 11. 30 + Rs. IV 19" f;; eventuell in KBo 11. 30 Vs. I 4,
15, KUB 51.40 IV 8'; KUB 46. 13 + IBoT 3.30 Vs. [ 4'f. Vs. I
[57, Rs. III [6].

2045 Popko 1994, 46. 258 f. KUB 11. 30 + Rs. IV 26", V
7; KBo 11. 30 Vs. I 10 GUNNI, 12: hassi-, 16: GUNNI;
in dem Bruchstiick KUB 55. 33 Vs.” II’ 4', hier in Vs.! II’ 7/,
Rs.’V? 4 £.: Libation bei der Stele; KUB 46. 13 + IBoT 3. 30
Vs.110": hassi-, Rs. 1l 13: hassi-, [14]: Hier wird eventuell
vom Koch der Gottheit gekocht, zum MUHALDIM-Koch
s. 1T 5.1.1. Zu GUNNI/ hassi- s. 111 2.2.6.1.

2046 Popko 1994, 296 f. KUB 46. 13 + IBoT 3. 30 Rs. IV 1:
»] verneigt sich (vor) dem Altar«, mit Gebet an unbekann-
te Gottheiten um das Wohlergehen des Konigs.

2047 Popko 1994, 27 vgl. KUB 11. 30 + Rs. IV 23" £
KBo 11. 30 Vs. I 15-18"; KUB 46. 13 + Vs. I 9"-12": sii-
Bes Brot, punikki-Brot, eine Schiissel mit [...] wird fur
die Quelle hingelegt; KBo 17. 100 Vs. I: Schlachtopfer an
Quelle.

2048 Popko 1994, 27 f. 206-215 KUB 11. 30 + Rs. IV 19" £;
Birchler 2006, 171.

2049 KBo 11. 49 Rs. VI 6" f. Die Konigin begleitete den
Konig aber auch zu den Kultfeierlichkeiten. Popko 1994,
300 f. IBoT 3. 29: »(4") Der Konig und die Konigin trinken
sitzend [...] (5') den Berg Daha. Die hallijari-Leute singen
(6") zur kleinen Leier. (7) Der Schauspieler ['"ALAM.ZU,-
Rezitator] spricht [...«. Zur Musik s. IIT 3.1.1.

2050 Popko 1994, 27 f. 206-215 KUB 11. 30 + Rs. IV 13
Nach Handlungen im “ZA.LAM.GAR gab der Kénig dem
GAL der DUMUM™ E.GAL-Palastbediensteten den kalmus
und ging »in die Anlage der Kultstele des Berges Daha hin-
ein« (Rs. IV 19" f.), wo er sich vor dem Mshu-u-w[a-Si-jla
niederwarf. Der Konig tiberreichte beim +huwasi Opferga-
ben - eine silberne Speerspitze, ein Rind und ein Schaf - und
warf sich erneut nieder. Es folgten dannas-Brotopfer fiir das
NAshuwasija, fiir die hasSi-Herdstelle und die PU-i Quelle.
Die folgenden, sehr fragmentarisch erhaltenen Handlun-
gen, wurden vom hamina-Mann ausgefiihrt (ab IV 30"). Als
Lokalitét ist nochmals M4ZLKIN (Rs. IV 34") genannt. Auf
der Rs. V werden Libationen vor der Quelle, an »sieben Stel-
len«, der Herdstelle und wohl anderen Stellen vorgeschrie-
ben. Zu Zelten s. Il 2.2.8.

2051 Zu *kippa-, wohl einer Art Zelt, s. 111 2.2.8.

2052 Popko 1994, 66. 202-205: Bo 5045 Vs. II 13" f,
Vs. 13" f, Rs. V 2 f.: »Man hebt [die Gottheit] und bringt
sie aus dem kippa-Haus hinaus ... aus dem [*SMAR.GID.
DA-az] Lastwagen [...]. Die Gottheit kommt in das Tor
hinein«. Ahnlich KUB 20. 96.



III'1 Mindscape 191

beopferte der Konig bei einem ™4 huwasi aulerhalb der Stadt sowohl den Wettergott von Zippalanda als
auch den Daha. Dieses ™4 huwasi konnte entweder das im Bereich des Berges Daha sein oder ein weiteres,
das Popko an einem Kreuzweg lokalisieren wiirde®®.

In zwei Texten ist die Rede von einem grofien Tor des Gottes Daha (PTahas-a KA.GAL*>*) wie auch von
einem hilammar®®, die moglicherweise zu der genannten Kultanlage beim M9huwasi oder zum innerstati-
schen Tempel gehorten®®. Am Hang des Berges bei den o. g. Installationen sollte ebenfalls das luli-Becken
der ISTAR zu finden sein®". Auch diese besaf} ein KA.GAL-Tor. Da der Gott Daha wohl identisch mit dem
vergéttlichten Berg T/Daha ist, konnten die erwihnte PU-Quelle und die ISTAR-Quelle?”® ein und denselben
Ortsraum bezeichnen. Interessant ist, dass das Friihlingsfest fiir den Berg Daha wohl zuerst innerhalb des
E.DINGIR"-Tempels des Wettergottes gefeiert wurde?*, von dem Popko jedoch glaubt, dass er auf dem
Berg zu verorten sei®®. Die Existenz einer solchen architektonischen Anlage wird allerdings in keinem
anderen Text bestatigt. Diese Passage steht eher am Anfang des Auszugs aus einem stddtischen Tempel,
wobei der Wettergott von Zippalanda erst intramural verehrt und (von fern) aus dem Schlaf gerufen wur-
de und erst dann - wie in dem Gebet ausgesprochen - auf den Berg gebracht wurde. Diese Interpretation
widerspricht jedoch der mythologischen Vorstellung, dass der Gott den Winter auf dem Berg verbrachte,
denn dann miisste dieser — nach heutiger Logik - den umgekehrten Weg reisen, wenn er im Rahmen eines
Frithlingsfestes als aus dem Schlaf gerissen beschrieben wird. In diesem Kontext konnte die fragmentarisch
erhaltene, dhnliche Anrufung des hamina-Priesters belegen, dass die Sonnengéttin der Erde, die Mutter des
Wettergottes von Zippalanda, im innerstédtischen Tempel verblieb und dort als Vermittlerin fir die Rick-
kehr ihres Sohnes vom Berg Daha angerufen wurde*.

Die Prozession vom Tempel des Wettergottes von Zippalanda zum wohl in Sichtweite befindlichen
Berg Daha fiihrte entlang mehrerer Stationen. Der Konig ging zuerst zu Fufl vom oberhalb der Stadt bzw.
des Palastes® gelegenen Kultbau hinunter (katta ari) durch ein KA.GAL-Tor*, Nach dem Passieren
des Tores stieg er in eine “huluganni-Kutsche und fuhr zum KISLAH-Dreschplatz?*, wo ebenfalls Riten

2053 Popko 1994, 21. 182-185 CTH 592. 2 KBo 13. 214.
2054 Popko 1994, 28. 142-147 KBo 16. 78 Rs. IV 17 und
KBo 16. 49 Vs. I 5, Rs. IV 3" mit alteren sprachlichen Zii-
gen. Die Zugehorigkeit beider Texte zum Kultgeschehen
des Berges Daha am Berg selbst ist jedoch nicht gesichert.
2055 Popko 1994, 28 nur KBo 16. 78 Rs. IV 2, 15; zum
hilamni/hilammar-,s.11.2.1.1.2.

2056 Giterbock - Hoffner 1989, 81; Popko 1994, 66 das
in KUB 20. 96 Rs. IV 19 erwahnte hilammar (®hi-lam'-ni)
gehort hingegen in den innerstadtischen Kontext, denn
erst werden das KA.GAL und dann das hilammar- pas-
siert, woraufhin das Gottesbild in seinem Tempel ange-
kommen ist. Die verwendete Ubersetzung »Pfeilerhalle«
ist abermals tiberzeugender als die Annahme eines zwei-
ten Torbaus.

2057 ZuKBo 16. 49 und dem [uli- s.12.2.1.

2058 Zur ISTAR-Quelle s.12.2.1.2.

2059 Popko 1994, 214-218 KUB 41. 29 Dupl. IBoT 4. 92:
Der Mann des Wettergottes ruft den Wettergott von Zip-
palanda an, zu erwachen und den Kénig zu schiitzen, der
sich mit der Statue (?) des Wettergottes auf den vom Wet-
tergott geliebten Berg Daha begibt. Danach kommen die
Kultfunktionare, u.a. ein GUDU ,-Priester, und verbeugen
sich im Tempel vor dem Gott. Der Tempel wurde nach
der Anrufung gedffnet. s. auch Taggar-Cohen 2006, 231;
Arikan 2007b, 46 f.

2060 Popko 1994, 28 f. 214-218.

2061 Popko 1994, 218-231 KUB 20. 66 + Bo 6679 Vs. III:
»(12') Sonnengottin der Erde, meine Herrin, siehe! (Da
ist?) der Wettergott von Zi[palanda], (13") dein Sohn...]
auf dem Berg Daha (14))...]... die Sonnengéttin (15')...]
sei«. Im weiteren Verlauf wurde dem Wettergott geop-
fert, was vielleicht als Bitte um Riickkehr zu verstehen

ist. Erneut sind in Rs. IV 12’ f. die Kultstele, ein ““karpu-
daha-Gerat und der Berg Daha erwahnt, wo die Kontakt-
aufnahme mit dem »verschwundenen« Gott stattfand.
Zum “®karpudaha- s. Popko 2004, 261: Ein Behilter, in
dem Brot wihrend der Prozession getragen wurde, vgl.
KUB 11. 30 + Vs. II 5", KUB 58. 56 Vs. 11, KUB 20. 66 Rs. IV
3 f. (?), 11". Zu hamina- s. IIl 2.3.1.2; zur Sonnengdttin der
Erde s. IIT 1.3.3.2.

2062 Laut KBo 17. 100 Vs. I lag die konigliche Residenz
zum einen unterhalb des Tempels und somit wahrschein-
lich innerhalb der Wohnstadt und zum anderen nahe ei-
ner Quelle bzw. eines luli- (luli- s.12.2.1).

2063 Popko 1994, 20. 220-223 Bo 5110 4'-8 Join mit
KBo 45. 146. Der entgegengesetzte Weg wird wohl in
KUB 20. 19 beschrieben (Popko 2004, 262).

2064 Nach Popko 1994, 22. 219 auflerhalb der Stadtmau-
ern und wohl mit einem Tor, d.h. auch einer »Umzau-
nung«, versehen wie aus KBo 21. 109 + KBo 30. 100 Vs. II
17 hervorgeht; Opfer in KUB 20. 19 + KUB 51. 87 Vs. III
4 f. und Bo 5110 8-16'; Libationen (hier?) in Fragment
KBo 23. 96; Ritualplatz bereits belegt in althethitischem
Ritual (Popko 1994, 98 f. KBo 20. 2 + Vs. I 5: Konig be-
schwort am Dreschplatz ...; KBo 16. 71 + Vs. I, erganzt
nach KUB 58. 103, KBo 2. 12 + KBo 20. 30 Vs. II/IIT und
KBo 9. 128 1-4" »[flunf tahasi-Gefafle, drei [...], funf
Salasturi-Gerite des Dreschplatzes, 2° dreimal gesondert,
funf bunte Behilter, finf bunte Platten, 3’ ein [...], zehn
lahuri-Gerite. Wenn der Konig 4’ am Dreschlatz beschwort,
nimmt der hamina-Mann dies«). In KBo 16. 78 Vs. 1
9'-20" wohl Vorbereitungen fiir Handlungen am Dresch-
platz beschrieben, denn in Vs. I 18" werden Geréte dieses
Kontextes genannt.
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stattfanden®®. Zwischen der Stadt Zippalanda und dem Berg Daha gab es weiterhin ein »Holz der Schutz-
gottheit«**%, wo der Konig aus der Kutsche stieg, wenn er von »drauflen« kam und zu Fuf} in die Residenz
ging. Erst danach erreichte er die Installationen am Berg.

Als homogenen, gleichbleibenden Bereich betrachteten wohl auch die HethiterInnen die Berge nicht,
denn in einem anderen Text ist beispielsweise beschrieben, dass das Ritual an einem besonderen, reinen
Umsetzungsraum stattzufinden hatte, wo es zusatzlich Wasser gab®®’. Anscheinend eignete sich nicht jeder
>offene Raumc« als Umsetzungsraum fiir Ritualgeschehen.

Im Gegenteil, Berge konnten auch als feindliche Aufenthaltsorte wahrgenommen werden®*. In Ritualen
erscheinen sie wiederholt als Rdume, in die kontagidse und damit unreine Materialien und Gefahrliches ver-
bracht wurden®®. Dies diirften agrarisch irrelevante Bereiche gewesen sein, in denen auch nicht gesiedelt
wurde.

Borker-Kldhn stellte die Vermutung auf, dass stets sowohl ein »Taltempel« in den Ortschaften als auch
eine »Verehrungsstitte« auf dem »Hausberg« anzutreffen seien und jede Stadt/Siedlung einen »eigenen
Berg« habe?”. So sei auf dem Lih3a, Tapala, Hanuwa und Hura mit einem ®hekur fiir die dort verehrten
Wettergotter zu rechnen®”’. Allerdings ist anzumerken, dass bei dem Beleg von Borker-Klahn Festivitaten
fir den Hanuwa eher innerhalb des stadtischen Tempels abgehalten wurden. Borker-Klahn fithrt weiterhin
an, dass Taltempel teils erwihnt, teils in der Nennung von Gebiudeteilen wie *tastappa-Torbau, Haus des
Priesters zu identifizieren seien®’?. Die »Hochtempel« sollen unmittelbar genannt oder aus Installationen
wie »Kiiche, Ofen« bzw. Passagen wie der Deponierung von Urkunden®"
Texten nachvollziehbare Beziehung zwischen Siedlung und Berg bezieht sich vor allem auf die Zustandig-
keiten der Versorgung mit Opfergaben. Zu nennen sind beispielsweise die Beziehung zwischen den eingangs
vorgestellten Bergen Sarpa mit der Siedlung Uda, dem Daha mit Zippalanda, dem Hulla mit Arinna und dem
Haharwa-Gebirge mit Nerik. Menschen aus (benachbarten?) Ortschaften, aber auch »der Berge« wurden zur

zu erschlieflen sein. Die in den

2065 Schuol 2004c, 331-333, zu Fortbewegungsmitteln s.
11 2.2.9.

2066 Bo 3339 Vs. II 7-10' (LAMMA-a$ GIS-ru-as, zum
Schutzgott der Wildflure s. IIT 2.1.3.1.

2067 Gonnet 2001, 157 nach Vieyra 1957, 132. 135
CTH 442 KUB 9. 28 110 f.: »[nu ki]san anijazzi HUR.SAG-i
suppai pedi kuwapit [w]atar eszi nu DINGIR"™-as esri ijazi
[1]1 (Uexécutant) procede ainsi: dans la montagne, en un
lieu pur, ou il y a d’eau, il faconne l'effigie divine«.

2068 Haas 1987-1990, 254; Birchler 2006, 167 f.

2069 s. genauer III 1.4.

2070 Borker-Klahn 1996, 41 f. mit Anm. 23. Unbekann-
ter Ort und Gebirge Haharwa, unbekannter Ort und
Berg Hanuwa (del Monte - Tischler 1978, 79 CTH 664. 1,
KBo 34. 203). Ankuwa und die Berge Daha, Hartana
und Ziwana, die Siedlungen Hurana$si bzw. Karahna
und der Hura (del Monte - Tischler 1978, 119 KUB 25.
32 + KUB 27. 70 1II 14 Hura bei Karahna). Istami-x bei
Hannahanna und der Takurka (del Monte - Tischler
1978, 387 f.; KUB 43. 3 Vs. 8; KUB 6. 45 1I 44 = 46 III 13;
KUB 40. 101 Vs. 127; KBo 12. 58 Rs. 6 [?)] nicht wie bei
Gonnet 1968, 140 in KUB 36. 90 24. Hier wird in KUB 43. 33
Vs. 1-8 auf dem »alten Weg« gegangen. Als Zuriistung
sind zwei Schafe [...] zwolf Brotlaibe, je ein DUG-Gefaf3
Wein und Bier vorgeschrieben, »das [werden wir] dem
Gott auf dem Berg Takurka [...]«). Karahna und der Ta-
pala (del Monte - Tischler 1978, 397). Dorf Kantura/Kan-
turna und der gleichnamige Berg bzw. der Kantuma (del
Monte - Tischler 1978, 223; KBo 2. 9 + KUB 15. 351 37;
KUB 15. 34 1 61. Gemeinsam mit Arzawa, Masa, Jjalan-
ta und Ura erwahnt. Nach Laroche 1951a, 97 auch Kan-
durna zu lesen. Ura an der Studkiiste mit Hafen, aber in

gebirgigem Umfeld, Beal 1992b, 65-73). Dorf Malija$ und
der Berg [...] s. Carter 1962, 57. 67 KBo 2. 1 III 26-33; del
Monte - Tischler 1978, 256. Fir diesen Berg bei Malijas,
dessen Name nicht erhalten ist, gab es laut Text ein altes
NADhywasi. Ein neues wurde erstellt. Je ein Herbst- und
ein Frithlingsfest waren vorgeschrieben. Zu liefern wa-
ren durch das Dorf eine unbekannte Menge Mehl, sechs
DUG-Geféf3e Bier, eine unbekannte Menge Spelt vom Pi-
thos. »Ein Tempel (ist) gebaut; [der Priester] entsprang«.
Wo dieser Tempel lag - ob auf dem Berg oder innerhalb
der Ortschaft - geht aus dem Text nicht hervor, zu Fluss
Malija$ s. III 1.3.3.1. Tahniwara und der Malimalija, s. del
Monte - Tischler 1978, 379. Dorf Sipa und der Lihsa, s.
del Monte - Tischler 1978, 19 IBoT 2. 131 Vs. 26-28: »Der
Berg Lihsa hilt die gesiegelten Holzurkunden des Pirwa.
(Frither) behielt man Holz, Feuerholz (?), Viehweide, [...]
um (es) Uber den Altar zu breiten; jetzt aber, weil [seine]
einzige Hiirde die Stadt Ankusna (?) wurde, sind es 4 Jah-
re her, daf} [es unterbrochen ist]: (nicht mehr) liefert man
dem Pirwa Holz, Feuerholz, ..., [...], um (es) tiber den Al-
tar zu breiten ... Tempel von der Stadt Sipa«). Nirisa und
der I8hara, s. del Monte - Tischler 1978, 289 f.; Urista und
Berg Halwana, s. del Monte - Tischler 1978, 462.

2071 Borker-Klahn 1996, 42 Anm. 25.

2072 Borker-Klahn 1989, 241 f.; Borker-Kldhn 1996, 42
Anm. 23.

2073 Borker-Klihn 1996, 42 Anm. 23 fithrt weiterhin an,
dass der Hochtempel im Frithjahr aufgeschlossen werde.
Diese Passage konnte in keinem der angefithrten Texte
verifiziert werden, vielmehr lasst sich vermuten, dass
die Offnung des harsi-Geféfles gemeint ist. Zum harsi- s.
1l 2.2.4.1.
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Abgabe von Opferleistungen verpflichtet*”*. Teilweise konnten Berge von mehreren Dérfern aus versorgt
werden. Welche Verbindung zwischen Siedlung und Berg vor der Festlegung der Zustandigkeiten der Ver-
sorgungen bestanden, sollte genauer gepriift werden. Siedlungen lagen - wie aus den Befunden und Texten
zu schlielen ist - in, an oder auf den Bergen und Hiigeln®*”. Bisweilen gibt es eine Homonymie zwischen
Bergen und Stadten, die lediglich durch die Determinative HUR.SAG bzw. URU differenzierbar waren®".
Diese gleichlautenden Bereiche diirften in topographischer Beziehung stehen, so z.B., dass eine Siedlung am
Hang des Berges lag und somit zu seinem Raum gerechnet wurde®”’.

Archéologisch sind kaum Nachweise fiir diese Bergheiligtiimer erhalten. Am Kel Dag (heth. Hazzi?) kam
ein Aschehiigel zutage, doch datiert dieser deutlich jiinger als die Spate Bronzezeit*”®.

Berge und Berggottheiten befinden sich in den Opferlisten eher unter den spit genannten Gottheiten
und sind somit tendenziell von niedrigerem Rang. Auflerdem fallt auf, dass selbst prominenten Stadten wie
Hattusa oder Kane$ nicht sicher ein »eigener Berg« zuzuordnen ist*”. In den Texten der Hauptstadt war
die funktionale Sicherstellung der Versorgung von (allen) Bergen anscheinend ein wichtigerer Inhalt als die
mental-konzeptionelle Zuordnung eines Berges zur Siedlung, denn sonst wére Hattusa ebenfalls nachweis-

lich ein Berg zugeordnet.

Feste auf Bergen sind beispielsweise belegt fiir den Pi/uskurunuwa bei Arinna®®, den Daha/
Taha, den Tapala®® den D/Tippuwa(s), den Katala®* den Sidduwa®® und fir das Haharwa/

2074 LUM® HURSAG, »Minner der Berge«. Hazenbos
2003, 135. 139: Belegstellen fir Abgaben an ™9huwasi:
CTH 519 KBo 2. 8 Rs. III 4-8 als Bringer von Opfergaben.
Hier kontrastierend zu LUMES URU-LIM, »Manner der Stadt«
verwendet. Diese Gruppen diirften laut Singer 1983, 164 aus
jeweils zehn bis 15 Personen bestanden haben. 14 Méanner
(der Stadt) Lumanbhila (KBo 16. 68 + IV' 3); 15 Manner (der
Stadt) Angulla (KBo 16. 68 + IV'6); 10 hapija-Manner (der
Stadt) [... wla (KBo 16. 68 + IV' 8); 10 hapija-Méanner (der
Stadt) Ankuwa (KBo 16. 68 + IV* 15); 18’ [ hapija-Ménner?]
(der Stadt) Al[isa] (KBo 16. 68 + IV* 18); 15 hapija-Manner
von Hatti (Bo 1620/c + 4'), die Gruppe in Zeile 15 (Bo 1620/c
+11") und 16 (Bo 354/c I’ 3") sind nicht erhalten.

2075 Beispielsweise nach Birchler 2006, 168 Anm. 15
KUB 23. 9211 16’ f.: 'WMBSALAM.ZU, $a-ra-a/URU-ya pa-a-
an-zi; die »ALAM.ZU-Ménner gingen zur Stadt hinauf;
zum LL"ALAM.ZUQ- s. I 3.1.2.

2076 Birchler 2006, 168.

2077 Birchler 2006, 168 z.B. Tippuwa im AN.TAH.
SUM®AR-Fest, zu Tippuwa s. III 1.3.2.1.

2078 Schaeffer 1938, 325-327 Taf. 36; Bonnet 1987,
102-143, zu den philologischen Belegen des Hazzi s.o.
Auf einem hohen, exponierten Platz wurde ein von allen
Seiten sichtbarer Aschehiigel mit einem Durchmesser von
55 m und einer Hohe von bis zu 8 m untersucht, der in
die Zeit vom 5. bis in das 1. Jh. datiert. Die Existenz &lte-
rer Funde ist zu vermuten, denn der Befund wurde nicht
vollstandig ausgegraben. Bauliche Strukturen in direktem
Zusammenhang mit dem Aschekegel fehlen, doch gibt
es in der Umgebung einen Tempel und ein Kloster, die
nach Schachner 2008c, 87 die lange Kultkontinuitét be-
legen. Dieses Kloster ist dem Heiligen Barlaam geweiht,
der zur Zeit der Kreuzzige sehr beliebt war, da er mit der
Ausrottung der heidnischen Kulte in diesem Raum in Ver-
bindung gebracht wurde. Nach diesem wurde der Berg
auch Parlerius genannt (Haas 1982, 124). Doch die Aus-
rottung des paganen Kultes auf diesem Berg gelang laut
Haas 1982, 228 Anm. 292 nicht vollstandig: So brachten
die armenischen Gregorianer des Kasion-Massivs jahrlich
am 19. Juli dem heiligen Parlon (Barlaam) in den Ruinen
seines Klosters ein Opfer dar. Die islamischen Nosaier

vollzogen noch rezent »auf dem Gipfel des Berges bei
Sonnenaufgang Riten, die mit Recht als Uberreste anti-
ker Brauche bezeichnet worden sind«. All diese Ausfiih-
rungen sichern dennoch nicht die Rekonstruktion einer
hethitischen Vergangenheit an diesem Opferplatz.

2079 Verwiesen sei auf MOTy "RUHg das als »die Stadt
Hattusa des Tuthalija« und nicht »Berg Tuthalija der
Stadt HattuSa« interpretiert wird, s. Lombardi 1997, 93 f.
96 mit weiterer Literatur.

2080 Fick 2004, 163 CTH 416 »Ein althethitisches Ritual
fur das Konigspaar«.

2081 Der Berg Tapala erscheint relativ selten als Ort
der Verehrung bzw. als Berggott (Popko - Taracha 1988,
83-87. 110-113; Archi 2004, 20). Lombardi 1997, 98 meint,
dass das AN.TAH.SUM innerhalb des Tempels in Hattusa
gefeiert wurde (del Monte - Tischler 1978, 397 KBo 10. 20
1T 40; KUB 25. 32 + KUB 27. 70 I 19; KUB 20. 48 VI 11,
KUB 20. 851 2, 4; KBo 21. 26 Rs. 8). Er ist das Zentrum
der Kulthandlungen des 28. Tages des AN.TAH.SUM®®,
wobei er vom Grofikénigspaar erklommen und beopfert
wurde (s. CTH 690-694, spites Jiingeres Grofireich). Er be-
saf} ein eigenes Frithlingsfest, das nicht zum zu AN.TAH.
SUM®*®-Frithjahrsfest gehort: CTH 593, KUB 20. 85 +
KUB 20. 48. Auf diesem Berg an einer Quelle betrat der
Grof3konig ein bereits aufgeschlagenes Zelt (Birchler 2006,
169 Anm. 19 KUB 20. 85 + I 3 “ZA LAM.GAR" ka-ru-ii
Si-ya-an), in dem das ™9 huwasi stand. Dort wusch er seine
Hinde, dann wurde das ™9 huwasi mit tuhhuessar-Substanz
gereinigt und anschlieflend folgten weitere Performanzen.
In KUB 20. 48 I 8'-14" werden ebenfalls M9 huwasi erwihnt,
ein nicht naher bestimmtes und eines der Siebengottheit
(del Monte - Tischler 1978, 397). In diesem Text wird er als
gottlicher Berg mit einem Trankopfer versehen. Daneben
tritt er nur in CTH 681 KUB 25. 32 + KUB 27. 70 + Vs. 119
und CTH 664 KBo 21. 26 Rs. 8 in Erscheinung.

2082 Berg Katala ist erwahnt in einem sechstigigen
Herbstfest des Telipinu, in dem auch Handlungen am eya-
Baum durchgefithrt wurden, s. Mazoyer 2004, 84; zum
eya-Baum s.11.2.1.2.2.

2083 Am Anfang des Festrituals KBo 2. 7 im Gebirge
Sidduwa wird die Opferzuriistung genannt, s. Haas 1982,
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Harharwa-Gebirge. Die Liste liefSe sich fast beliebig erweitern. Berge wie beispielsweise der Daha wurden
im Rahmen des Kultes fiir den Wettergott von Zippalanda, aber auch in eigenen Festen besucht und beop-
fert*®*. Groflere Gemeinschaften sammelten sich auf dem Berg wie beispielsweise auf dem Tippuwa, wo ein
Wettlauf stattfand®®. Rituale am Berg Hazzi sind jedoch - wie oben thematisiert - trotz seiner prominenten
Stellung im Mythos nur spérlich belegt.

Die Festhandlungen auf Bergen finden sich vornehmlich in Frithlings
binierte und getrennte Handlungen in den beiden Jahreszeiten vorgeschrieben waren®®. Inwieweit sich
Handlungen der einzelnen saisonalen Feste unterscheiden, kénnte eine Aufgabe fiir weitere Forschungen
sein®®,

208_ und Herbstfesten, wobei kom-

Die Form, aber auch die Wahrnehmung und Konzeption der Berge ist bisweilen in den Berg-
namen assoziativ festgehalten®®. So sollte ein Berg eine Fiille (-wanda) an hullusi-Pflanzen/Strauchern®®,

61-63, Vs. 6-17": »Wenn man fir den Berg Sidduwa im
Herbst den Pithos fiillt, ein danna-Geback bricht, ein von
alters her fiir Sidduwa als Blutopfer bestimmtes Schaf
darbringt, zwolf sutu-Mafl Mehl, eine Schale Bier auf dem
Opfer[tisch] und vier Halbmaf} (Mehl), vier Geféfle Bier
hergerichtet sind, ist sein Fest zugeriistet. [...] Sobald es
Frithling wird und donnert, 6ffnet man den Pithos und
bringt das Schaf als Blutopfer dar; ein halbes siutu-Mafd
Mehl, ein han[essa]-Gefal [Bier] (sind) auf dem Opfer-
tisch, ein sutu-Maf3 Mehl, eine Schale Bier sind herzu-
richten. Man zermahlt und zerst683t Emmer. Am néchsten
Morgen schafft man zum Berge Sidduwa das dicke Brot,
den Pithos und die Stelen hin. Man bricht das danna-Ge-
bick. Ein Rind (und) ein Schaf fiir den Berg Sidduwa, ein
Schaf fir den Wettergott, ein Schaf fiir den Sonnengott,
ein Schaf fiir die Schutzgottheit, einen Ziegenbock fiir die
Siebengottheit. Zwei sutu-Mafl Mehl, ein Biergefiff von
drei sutu-Maf3, eine Schale Bier (sind auf dem) Opfertisch,
ein Halbmaf3, vier sutu-Mafi Mehl, zwei Gefafie Bier, ein
Bierkrug sind herzurichten. - (Noch) schléft die Gottheit.
Am nachsten Morgen macht man ein Sijammi-Breige-
richt. Ein halbes sutu-Mafy Mehl, ein hanessa-Gefaf3 Bier
(sind auf dem) Opfertisch, drei sutu-Mafl Mehl, ein Gefaf3
Bier sind herzurichten. Man hebt die Gottheit hoch. In den
Tempel [bringt man sie]. Das danna-Geback bricht man.
Die Gotter bringt man zu ihren Stelen, s. auch Carter
1962, 90 £. 96 f. — Weiterhin wurde dieser Berg moglicher-
weise an einem eya-Baum im Gebirge verehrt (Fragment
KUB 12. 19 [II 13'-18’). Unter den Baum werden laut Haas
1982, 62 zuerst die Statue des Berggottes und verschie-
dene Opfergaben gestellt. Darauthin wird in einem nicht
vollstandig erhaltenen Gebet der Gott mit folgenden Wor-
ten angesprochen: »Du Sidduwa-Berg [...], siehe, diese
Eiche haben wir fiir dich zum Schmucke anzukleiden un-
ternommen. Nun Sidduwa-Berg, [sei] wieder [giitig] «.
2084 KUB 51. 40 Dupl. KUB 59. 13; nach Popko 2004, 260
durch VS NF 12. 1 Rs. 31" ist das Fest in KUB 59. 13 III' 14’
(Popko 1994, 288) als EZEN, halzijauwas auf dem Daha zu
rekonstruieren.

2085 Zum Wettlauf's. IIT 6.1.3.1.

2086 Zum Beispiel EZEN, DI, -SFFriihlingsfest fiir den
Berg Daha mit einem Reinigungsritual, einer Prozession
zum M9 huwasi am Berg, einem Opfer und einem Kultmahl
im >offenen Raum« und der Riickkehr der Gotterstatue in
den Tempel, s. Popko 1994, 64. 285-287 KUB 55. 15 Rs.” I’
1-11: »[Das Gottesbild wird gew]aschen, und man schaftt es
zur Kultstele [hina]uf (?). Danach stellen die hazkara-Frauen
und die Lowenleute die Gottheit vor der Kultstele auf. Man

opfert ein Schaf und legt das Fleisch. Sie essen und trinken.
(Dann) heben sie die Gottheit und schaffen sie weg«.

2087 Kombinierte Handlungen s. Popko 1994, 51 f.
160-185 CTH 592. 2 KBo 11. 50, KBo 22. 194, Bo 4768,
KBo 22. 219; Fragmente KUB 41. 46, KBo 11. 49, KUB 10. 75,
IBoT 4. 182, KBo 34. 150, KBo 13. 214°. Der Grofiteil der
erhaltenen Handlungen findet innerhalb eines Tempels
statt, nur die Handlung an einem ™4 huwasi in KBo 11. 50
Vs. 1 18'-27 ist belegt. Es diirfte sich um das unten er-
wihnte MA9huwasi einer nicht spezifizierten Gottheit
innerhalb der oberen Stadt handeln. Der Konig geht zu
Fu8 zu ihr hinauf, begleitet von zwei DUMUM E.GAL-
Palastbediensteten und einem ®YWMESEDI-Leibwichter,
die ihm vorauseilen. Des Weiteren heifit es: »(21") Auf
dem Weg aber, gegeniiber dem Konig (22) steht das Vlies
(*kursa) [Anm.: der Schutzgottheit des Konigs?].
(§-Strich) 23" [Der...] hebt das Vlies hoch (24") [und mit der
Hand] hélt er das silberne Libationsgefafl (25°) [mit Wein
gelfallt. (26) [...], der Gesalbte (27') [...steh]en sie«. Die fol-
genden Zeilen sind kaum ergiebig, die Fortsetzung der Fes-
te findet innerhalb eines Tempels statt. - Getrennte Hand-
lungen s. Popko 1994, 52. 186-218 Fragmente KBo 13. 90,
KUB 53. 57 + IBoT 3. 35 Rs. V 4-10", KUB 54. 63, 473/u
Vs. 2'-12", KUB 30. 60 + KBo 14. 70 Vs. 130"-32", KUB 20. 96,
KBo 9. 124, KUB 20. 92, Bo 5045, KUB 11. 30 + KUB 44. 14
(nuntarrijashas-Fest), Bo 3496, KBo 22. 184; Frithlingsfest
(?) auf dem Berg Daha KUB 41. 29 (Dupl. IBoT 4. 92).
2088 Ahnliche Handlungen wie die des Friihlingsfestes
sind fiir ein Monats- bzw. Herbstfest vorgeschrieben, die
sich aber vor allem in der Art der Opfergaben unterschei-
den. Beim M9huwasi erhielten der Wettergott von Zippa-
landa und der Berggott Daha im Rahmen eines Monats-
festes bzw. Herbst- und Frithlingsfestes Opfer. Bisweilen
bestand dieses aus 30 Ziegenbécken, was Kithne 1986,
109 Hekatombe nennt. Vgl. Haas 1994, 591 KBo 20. 58
7', 14’; Herbst- und Frihlingsfest KBo 11. 49 Rs. VI 19
entsprechend den 30 Tagen des Monats; Popko 1994,
37 f. 62. 68. 252-257 KUB 34. 118 re. Kol. 14" + KBo 20. 58
in bruchstiickhaftem Kontext; KBo 16. 78 Rs. IV 4: auch
30 Widder in der Kultanlage des Gottes Daha. Auch teil-
weise vom Brotopfer 30 Stiick dargebracht. Popko glaubt,
dass die Zahl 30 symbolisch mit dem Kult des Berges zu-
sammenhéngt und bezieht dies wie Haas auf die Anzahl
der Monatstage. Haufiger erscheint aber die Anzahl Neun
in den Texten aus Zippalanda. Zu Herbst- und Friihlings-
fest im >offenen Raumc« s. auch CTH 592. 2 KBo 13. 214.
2089 Lebrun 2006a, 253. s. auch Klinger 1996, 320 f. 366 £.
wie die verschiedenen Nennungen der Berggotter zustande
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arnu-Quellen(?) (Arnuwanda)®®”, Wind®*, aber auch eine Fiille an Feldern®* besitzen***. Auf die Gestalt

des Berges oder auf einen mit ihm verbundenen Mythos konnte sich die Benennung damnassara- be-

ziehen*”. Auch Eigenschaften wie »sonnig«**

kommen. Beachte die Empfehlung von Werblowsky 1998,
15: »But if a mountain is, as one scholar has put it, >a
text to be deciphered« (by means of its mythological topo-
nymy, or of the haiography of the saints and ascetics said
to have lived there, or of the ritual practices associated
with it - [...] then, like every text, too, can be >translateds.
In other words, geographical perception can be the star-
ting point for series of homologies and correspondences«.
2090 Hullusiwanda ist wohl »der (Berg) der Fille
an hullusi« in Stidwestanatolien, wobei hullusi eine Pflan-
ze, einen kleinen Baum oder einen Busch bezeichnet, mit
dem der Berg wohl stark bewachsen war. Er war Schau-
platz einer Schlacht zwischen Arnuwanda mit seinem
Vater Tuthalija und dem Fursten von Arzawa, s. Gonnet
1968, 107; del Monte - Tischler 1978, 115 £.; Freu 1980, 275;
Lebrun 2006a, 256; Belege in KUB 23. 21 Vs. 24" f. (?).
2091 Lebrun 2006a, 255 tibersetzt Arnuwanda als »(Ort)
voller Quellen«, arnu- ist ein Verb der Bewegung (Puhvel
1984, 162-167). Lebrun meint, dass sich der Name im grie-
chischen Arnabanda/Arnanda erhalten habe. Der Berg
wird in einem monatlichen Fest in der Stadt Mamananta
(Lebrun 2006a, 255 KBo 2. 7 Vs. 24; KBo 2. 13 Rs. 21) und
in einem Festritual fiir KAL und Ala genannt (del Monte -
Tischler 1978, 39 KUB 40. 101). In seiner Néhe lag der
Berg Harranasa (Gonnet 1968, 123 Nr. 75: Ha/urranasa),
eine weitere verehrte Gottheit der Ortschaft Mamananta,
s. auch del Monte - Tischler 1978, 84 f.: Haranasa. 258:
Mam(a)nanta; Freu 2006, 241. Im Gegensatz zu dem Berg
Tuthalija, der ebenfalls Kénigsname war, ist dieser Berg
relativ gut und oft in den Texten belegt, s. Gonnet 1968,
117 f. Nr. 55; del Monte - Tischler 1978, 39 KBo 2. 13 Vs. 21,
25 (Carter 1962, 105-115); KBo 2. 7 Rs. 24" (Carter 1962,
94. 101); KBo 10. 89 I 3'; KUB 40. 101 Rs. 7; KBo 3. 26 +
IBoT 2.84115"; KBo 20. 67 + 17. 88 IV 14; del Monte 1992, 12.
Im Kolophon des »Kultinventars« CTH 530 KBo 26. 182 ist
dieser Berg(gott) erwéhnt, die betreffende Passage im Text
nicht erhalten (Hazenbos 2003, 68-71). Er wird assoziiert
mit dem Fluss Sikasika und zahlreichen Quellen bzw. zu-
sammen mit dem Weiflen Berg, dem Harga oder mit dem
Berg Kas$u (KBo 3. 26 + II 3) im Paar erwahnt. Lombardi
1996, 57 lokalisiert ihn bei Kanes$. Die Bildbeschreibung
lautet nach Carter 1962, 107. 112; Haas 1982, 52 f. KBo 2. 13
Vs. 21 »Berg Arnuwanda - eine Streitkeule, auf der man
die eiserne Statuette anbringt«.

2092 Huwatnuwanda/Huwalanuwanda, »der
(Berg) der Fiille an Wind« ist in CTH 510, »Kultinventar,
in CTH 106 § 4 1 20" unter den siidanatolischen Plitzen im
Unteren Land mit einer Lokalisierung wohl stidlich oder
stidwestlich des Salzsees zu verzeichnen. Unterhalb dieses
Gebirges gibt es laut den Vertragen Feuchtgebiete (?). Freu
identifiziert ihn als Boz Dag nord6stlich von Konya in der
Gegend von Cumra, Forlanini als Aladag, einem Gebirgs-
zug zwischen Konya-Ebene und Beysehir-See. Freus meint,
dass der Huwatnuwanda in den Texten zu wenig promi-
nent sei, um der massive Aladag zu sein, s. Gonnet 1968,
124 f.; del Monte - Tischler 1978, 132. 495 (Ortschaft Zar-
tajawasa hier); Houwink ten Cate 1992, 139 f. Anm. 42; del

, »reich an Quellen«

2097 2098

, »machtig«®®, »ruhig/passiv«*®,

Monte 1992, 46; van den Hout 1995b, 55; Forlanini 1998, 225;
Hazenbos 2003, 196; Freu 2006, 223. 226 f.; Lebrun 2006a,
255; Borker-Klahn 2007, 110 Anm. 105.

2093 Kuriwanda, »der (Berg) der Fille von Feldern/
Parzellen«, s. Gonnet 1968, 110; del Monte - Tischler 1978,
224 f.; Puhvel 1997, 216 £. kuer-, »cut«, kuri- war die luwi-
sche Form des hethitischen ku(e)ra-, »Feld«; Lebrun 2006a,
256 KBo 14. 6 5 als wichtige Markierung in Arzawa bei der
Stadt Mawirasa; Freu 2006, 228 lokalisiert ihn in der Nihe
des Berges Hawa/Hauwa und oberhalb des Flusses Hulaja
(s.IIT 1.3.3.1), noch in Freu 1980, 265 schlagt er den Egri Dag
zur Identifizierung vor.

2094 Laroche 1961, 58-63; Lebrun 2006a, 255. Die En-
dung -wanda bezeichnet, eine »Fiille an etwas« zu haben.
2095 Der damnass$ara-Berg, »Sphinx- oder Minotau-
rus-Berg«, der als Grenzmarkierung diente. Die dam-
nassara-Gottheiten traten als Dyade auf, woraus Haas
1994, 335 f. folgert, dass zwei sich gegeniiberliegende
Berge bezeichnet sind. Freu 2006, 224 lokalisiert in Rich-
tung Sinnuwanta/Sinnwanta, s. auch Otten 1988, 12 f. 35
CTH 106 § 4126, § 5143 f.; Haas 1994, 335 f. 591 Anm. 361:
Diese Wesen werden in einem Festritual von Zippalanda
genannt; van den Hout 1995b, 28 £.; Lebrun 2006, 257; zu
damnassara allgemein s. III 2.2.5.2.3.

2096 Der Berg Tiwata$sa dirfte »der Sonnige (Berg)«,
von luwisch tiwat-, »Sonne« sein. Dieser und der Berg Ku-
riwanda lagen einander laut den »Taten des Suppiluliuma«
(Guterbock 1956a, 79-81) gegeniiber. Der Konig passier-
te das Land Mira, bevor er Pitassa erreichte. Der Berg lag
méglicherweise in Arzawa. Suppiluliuma und das feindliche
Heer lagerten auf den Bergen Kuriwanda (Egri Dag?) und
Tiwatassa (Alaca Dag?), wohl in der siidlichen Fortsetzung
der Erenler Dagy, s. auch Gonnet 1968, 115 Nr. 47. 110 Nr. 25;
del Monte - Tischler 1978, 427 £. 224 £.; Freu 2006, 228 f. 231;
Lebrun 2006a, 259. - Hingewiesen sei auch auf den Sittara
den »Berg der Sonnenscheibe, s. Haas 1982, 48.

2097 Der Name Arinnanda bedeutet »(Berg) der Quel-
len« (»montagne-aux-sources«) nach Raimond 2006, 292,
was analog zur Bildung des Stadtnamens Arinna »Stadt
der Quellen« steht, s. auch Laroche 1951a, 71. 133; Lebrun
20064, 256.

2098 Der Name des Bergs Mu(wa)ti besteht aus
luwisch maowa-, »Macht, Starke«, d.h. der »Machtige
(Berg)« und wird mit dem Taurus (Toros Dag) identifi-
ziert, denn der Name erscheint in der Inschrift von Bul-
garmaden im Taurus, s. Laroche 1966, 124. 277; Gonnet
1968, 165; Hutter 2003, 273 KUB 27. 13 IV 17; Puhvel 2004,
196-200; Lebrun 2006a, 259. Dass ein derartig grofier Ge-
birgszug »der miachtige (Berg)« heifit, ist zwar aus der Vo-
gelperspektive der Satellitenbilder verstindlich, doch ist
es wahrscheinlicher, dass ein Einzelgipfel wie beispiels-
weise der mit 3.524 m iiber NN hochste Berg der Bolkar
Daglari, Medetsiz Tepe gemeint ist, Lage laut Google
Earth N 37°23'33.50"; E 34°37 51.54".

2099 Kuwa(kuwa)lijatta, ibersetzt etwa der
»Ruhige/Passive (Berg)« s. Puhvel 1997, 303-305. s. Puhvel
1997, 303-305, Lebrun 2006a, 259. Erwahnt in beiden
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»gerihmt«*® oder »gewaltig«*'” dienten der Differenzierung. Ein Beleg fiir eine funktionale Nutzung der

Berge als Aussichtspunkt ist der Name Aurija, abzuleiten aus auri-, »Grenzbeobachter, Wachturm«
Auch der Berg Hazzi galt als Spahposten des Wettergottes

2102

2103 ynd der Sari$sa wird als aurialas, »Wiachter

der Grenzen« und »Beschiitzer des Groflkonigspaares«, bezeichnet*®.
Noch genauer stiinde zu priifen, wie die Namen Sarruma, »koniglicher Berg«, »Bergkonig«*®, oder
Sarijana, »Panzerschuppengebirge «*', herzuleiten sind.

Berge wurden weiterhin als standhaft und dauerhaft, Grenzen
2109

2108

genommen?®®. Daneben dienten das Meer, Fliisse

2107 gchiitzend und markierend wahr-

sowie Siedlungen der Orientierung des Grenzver-

laufs*'’. Der élteste Beleg fiir die Wahl von Bergen als Grenzmarkierung in einem Vertrag stammt wohl aus
der Zeit des Alteren Grofireichs?!!. Auch spitere Vertrige fithren topographische Merkmale wie Berge/

Tarhunta$sa-Vertragen. Laut Freu 2006, 223. 226 wohl
zwischen dem Land von Ussa und dem Hulaja-Tal gelegen
und moéglicherweise mit den westlich des Karaca Dag ge-
legenen Meke Dag oder Osmancik Dag, zwei niedrigeren
Bergketten zu identifizieren.

2100 Sarlaimmi, s. u.

2101 Saluwant(a), nach Haas 1982, 48 der »gewaltige
Berg, laut Lebrun 2006a, 256 ist der Name Saluwanda nur
schwer etymologisch abzuleiten. Er sieht eher eine Verbin-
dung zu dem Saluwa-/$aluwai(ja), Vogelflugorakel das bei
der Geburt durchgefithrt wurde. Zur Versorgung des Ber-
ges hatte laut del Monte - Tischler 1978, 92 CTH 509 »Kult-
inventare der Wettergotter« KBo 2. 11II 13-19 folgendes zu
geschehen: »Eine Stele: Berg Saluwanta der Stadt H[aru-
wasa], von frither her vorhanden. Seine Majestét hat eine
Keule (als Bild) des Berges Saluwanta, mit Sonnenscheibe
und Mondsichel geschmiickt, auf der die Statuette eines
stehenden Mannes aus Eisen, 1 Sekan (hoch), angebracht
(ist), gemacht. 2 Feste: 1 Herbstfest (und) ein Frithlingsfest.
Seine Majestit hat einen®™ Rind, 2 Schafe, 1 parisu Mehl,
[x] DUG-Gef4f3e Bier, [x] sutu Spelt vom Pithos bestimmt.
Ein Tempel (ist) gebaut, einen Priester gibt es noch nicht«.
s. auch Carter 1962, 56. 66; Gonnet 1968, 134 {.; Darga 1969,
20; del Monte - Tischler 1978, 337; Freu 1980, 277; Lombardi
1996, 56 in luwischem Gebiet zu lokalisieren.

2102 Gonnet 1968, 119; del Monte - Tischler 1978, 57 £;
Puhvel 1984, 232-234; Beal 1992a, 436; Lebrun 2006a, 260:
Diese auri- waren nicht nur an den Grenzen, sondern
uber das gesamte lindliche hethitische Gebiet verteilt, um
FeindInnen zu beobachten.

2103 Koch 1993, 203, zum Hazzi s. III 1.3.2.1.

2104 del Monte - Tischler 1978, 352; Haas 1994, 195
CTH 591, KBo 17. 88 + 24. 116 III 18-27"; Lombardi 1996,
53; Portnoff 2006, 277.

2105 Hawkins 2000a, 345-347: »moutain-king«. Zum
Berggott Sarruma s. ITT 1.3.2.1. Lebrun 2006a, 258 f.: »mon-
tagne royal, z.B. Hanyeri (I-Nr. 38). MONS.REX in der
Eisenzeit noch typischer (Hawkins 2000a, 39 Anm. 15):
KULULU 8, ca. 8. Jh., MONS.REX SARMA (Hawkins
2000b, 501 f.). Schalenfragment aus Persepolis, ca. 8. Jh.,
DEUS.MONS.REX pi-y<a>-ta (Hawkins 2000b, 570 f.,
Schreibweise mit DEUS vor MONS.REX ungewdhnlich).
Inschrift Ancoz 1, Beginn 9. Jh., § 4 (DEUS) SARMA-ma
MONS.REX-wa/i-ti-i, auch in Ancoz 9 § 2. In Malatya 7
(I-Nr. 52A), °Saru*™ + ma HUR.SAG LUGAL (Haas 1970,
110 f.; Hawkins 2000a, 308 f.); s. auch Heinhold-Krahmer
2001, 180-198; Freu 2006, 239 f.

2106 Haas 1982, 48.

2107 Friedrich 1991, 300 ZAG, irha, arha-, PATU, »Gren-
ze«. ZAG kann aber auch als »rechts, giinstig« (kunna-;
IMNU) gelesen werden; Hawkins 1995, 50 f.; Freu 2006,
222. Zur Bedeutung von Grenzen allgemein im Hethiti-
schen s. Wazana 2001, 696-710.

2108 Hawkins 1995, 39 f.: in SUDBURG Inschrift §§ 8a,
10, 11 ist die Eroberung dieses Berges, erwihnt. *371
= JUDEX = Labarna-Funktion des obersten Richters,
TUDEX syllabisch tara/i, QUINQUE = (?) idg. *penkwe.
Stadtname Tapapanuwa in Nordnordost-Anatolien
belegt. Der gesuchte Berg sollte aber in Pisidien zwi-
schen Tarhunta$$a und Lukka liegen. Auch in Ugarit
belegt, wo in einem Edikt des Nigmaddu die Grenzen
zwischen Ugarit und Muki$ beschrieben werden; van
Soldt 1997, 683-696 z.B. Beschreibung der territori-
alen Schenkungen an Ishara (KUB 40. 2 Rs. 3-8 s. del
Monte - Tischler 1978, 289 f.): »Zweitens aber ein Feld
bei dem oben genannten Markana auf dem Gebirge
[...] der Berg Ikasipa (und) die Strafie nach Wasita (ist)
Grenze; auf dem Gebirge [...]- Baume (und) die Quelle
Tuwatarina, vor ihm aber der Garten von [... (ist) zur
Grenze; das Dorf x] mit Feld (und) Flur, Dreschplatz,
Garten (und) Olbdumem, auf dem Gebirge [...; ihm aber]
(ist) ein Feld der hamru-Flur bei der Stadt zur Gren-
ze, in seiner Umgebung aber [...; (es sind) x IKU Feld]
(und) 20 Olbdume«; Beckman 1999b, 158-160 Nr. 31A;
Jasink 2001, 237 f. 239 schlagt vor, ihn bei Burunkaya
zu lokalisieren; Freu 2006, 220-230 z. B. CTH 41, CTH 106,
Bronzetafel mit dem Vertrag des Tuthalija IV.(MONS)
IUDEX(?).QUINQUE; Lebrun 2006a, 253.

2109 Anscheinend wurde die Westgrenze des Landes
Tarhuntassa durch den Fluss Kastaraja (griech. Kestros,
tirk. Aksu) bei der Stadt Parha (klass. Perge) gebildet,
s. Houwink ten Cate 1961, 197-201; Otten 1988, 13. 37 f.
CTH 106 Bronzetafel § 8 161; Alp 1995, 3 f.; Freu 2006, 222;
Bryce 2007a, 122.

2110 Freu 2006, 219-230; Ullman 2010, 43.

2111 Wilhelm 2014 CTH 41 »Vertrag zwischen Tuthali-
ja I/IL [Gatte der Nikkalmati, Eroberer von Aleppo] und
Sunassura von Kizzuwatna« KBo 1. 5 und eine unwesent-
lich altere Parallelversion KBo 28. 110 + ; s. auch Goetze
1924, 11-18; Klinger 1995, 237 £. 239 f. Borker-Klahn 1996,
37-104. Aufgrund sprachlicher Ahnlichkeiten méglicher-
weise zeitgleich mit CTH 135 »Tunip-Vertrag«. Hier wird
neben zahlreichen Ortschaften, die einem der Partner zu-
geordnet werden, der Berg bei der Ortschaft Zabar(a)$na in
Kizzuwatna angefithrt. Nach Freu 2006, 220 f. KBo 1. 5 IV
49 zum Sunassura-Territorium gehérig. Moglicherweise
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214 Im Bereich des

Gebirge?''?, Ortschaften, ™Jhuwasi*’®® und andere feststehende Gelindemerkmale an
Meeres und »inmitten des Landes Tarhunta$sa« (Hochlandes?) fehlen Berge in den Texten. Dies ist durch
die Lage in einer Hochebene zu begriinden?". Der Terminus ISTU »in Richtung zu«, mit dem die Passagen
beginnen, macht klar, dass die o. g. Merkmale tiblicherweise nicht selbst die Grenze darstellen*!, sondern
Anbhaltspunkte fir Grenzgebiete sind, die besser als Grenzzonen bezeichnet werden. Nur der Berg Ar-
lanta stand aufgrund der fir ihn angegebenen Teilung des Wassers moglicherweise »auf« und nicht nur in
der Néhe der Grenze*?'.

Eine Verbindung, die moglicherweise auf ihre »méchtigen«, »standhaften« Eigenschaften zu-
riickgeht, lasst sich zwischen den Namen von Bergen und der Benennung hethitischer Kénige fin-
den. So waren die Konigsnamen Ammuna®'®, Arnuwanda und Tuthalija gleichzeitig Oronyme*?®.
Arnuwanda III. (PM-Nr. 64) und Tuthalija IV. lieen zusitzlich ihre Namen mit dem Berg(gott)zei-
chen?® schreiben bzw. mit einem Gott mit Bergschuppenrock abbilden (s. I-Nr. 63 Nr. 64/83). Weiter-
hin war der Schutzgott des Tuthalija IV. der hurritische (Berg-)Gott Sarruma??!, der in Yazilikaya

grofler Berg 6stlich der Kilikischen Pforte und die (Nord-)
Westgrenze Kizzuwatnas markierend.

2112 Hauwa/Hawa im Land Pitas$a mitum-
strittener Lokalisierung. Garstang - Gurney 1959, 71. 74
schlagen ein Gebiet nordnordwestlich oder nérdlich von
Konya zwischen den Sultan Daglar1 und dem Boz Dag
vor. So ist es auch auf der Karte in Kunst- und Ausstel-
lungshalle der Bundesrepublik Deutschland 2002, 304 f.
eingetragen. Bryce 1974, 397 Anm. 28 lokalisiert Pitassa
nordlich oder nordwestlich des grofien Salzsees; dagegen
Macqueen 1968, 173 westlich oder siidwestlich des Salz-
sees; del Monte - Tischler 1978, 318 f. beschreiben es -
ohne konkreten Lokalisierungsvorschlag - als Grenzland
des Hulaja-Flusslands in Nachbarschaft zu Arzawa, Mira,
Luka. de Martino 2003-2005, 579 verortet es in der Nahe
von Ilgin, westlich des Salzsees. Freu 2006, 228 f. verweist
auf die »Taten des Suppiluliuma«, wo der Konig erst das
Land Mira querte, bevor er das Land Pitas$a befriedet, das
von Mahuirassa (klass. Mourisa, Richtung Akviran, sid-
lich von Hatunsaray) unterstiitzt wurde.

Auch Kuwa(kuwa)lijatta (s. 0.); Berg Lula s. Freu
2006, 224: Namensahnlichkeit mit der byzantinischen Be-
festigung A\ov; Gonnet 1968, 111 Anm. 30; del Monte -
Tischler 1978, 251 KBo 4. 10 + Vs. 26; Freu 1980, 346-349;
del Monte 1992, 96. Die Nennung des Bergs Lula bei Sinu-
wanda (del Monte - Tischler 1978, 358 f.: »Grenzstadt am
Land vom Flufl Hulaja zur Zeit des Hattusili IIl.«; Freu
2006, 224: der Name Sinuwanda erinnert an das moderne
Sinanti) und der Ortschaft Sarlija. Die Listung in CTH 106
verweist auf eine Lage nahe der Kilikischen Pforte. Die-
ser Pass galt im 15. Jh. als Grenzbereich zwischen Kiz-
zuwatna und Hatti und im 13. Jh. als Grenzbereich zwi-
schen Tarhuntasia und Hatti. Die Ortschaft Saranduwa
ist moglicherweise das klass. Kelendris, tiirk. Gilindere,
wodurch erklart wire, dass dieser Abschnitt der Texte die
pamphylische Kiiste bestimmt (Freu 2006, 225).

Bereits oben dargelegt die Belege zu den Bergen Hut-
nuwanta/Huwatnuwanda/Huwalanuwanda, Sarlaimmi,
damnassara-Berg und im Folgenden unten zu Arlanta.
Uberwiegend in CTH 106 genannt.

2113 ®%Jhywasi als Grenzmarkierungen s. 1 1.2.1.1.1.5.
2114 CTH 106 »Vertrag des Hattusili IIl.«; Otten 1988;
van den Hout 1995b, 12-17; Beckman 1999b, 104-108
Nr. 18B; Freu 2006, 221 f.

2115 Otten 1988, 13. 15 ab § 8 156. In § 91 68: »inmitten
des Landes Tarhuntassa«, im Anschluss folgen Leute (Ar-
beiter und Spezialisten) der Orte mit Namen.

2116 Die Ubersetzung Ottens 1988 von IS-TU als »von«
wird von Melchert 1990, 204-206; Gurney 1993, 13-28;
Beckman 1999b, 109 f. Nr. 18C, §§ 3-8 verbessert zu »to-
wards, en directions de«; Freu 2006, 222. 226 f.

2117 Arlanta/Arlanda, eventuell der Karaca Dag,
s. Laroche 1961, 64 Anm. 29 (Arlanda); Otten 1988, 12 f.
CTH 106 § 5 I 40-42; Otten 1989, 5-35 Abb. 6; Hawkins
1995, 51 Anm. 170; van den Hout 1995b, 28 f. CTH 106 I
24’-26": in Richtung auf die Ortschaften Wanzataruwa und
Kunzinasa. Sein Wasser sollte durch das Hulaja-Flussland
und Hatti genutzt werden; Freu 2006, 223. 225 Anm. 26.
2118 Mazoyer 2005, 210-213. Allerdings wird seit dem
Erscheinen von Carruba 1976, 295-309 diskutiert, ob die-
ser Name sich nicht aus dem &dgyptischen Gott Amun
ableiten liefe (Freu 2006, 219). Der Berg Ammuna ist
bekannt aus einem Fragment der »Mannestaten des Sup-
piluliuma« (Freu 2006, 239), wo der Konig gegen die Leute
von Arzawa im Unteren Land bei Tuwanuwa Krieg fiihrte.
Die Feindlichen verschanzten sich auf diesem Berg. Aus
der Umgebung schlussfolgert der Autor, dass es sich um
die Melendiz Daglar1 handeln konnte; s. auch Giterbock
1956a, 75-77; Gonnet 1968, 103 Nr. 1; del Monte - Tischler
1978, 14 (Stadt: VBoT 68 II 19"; Berg KUB 19. 18 1 12/, 14;
KUB 33. 8 II 14" im Land Tupazija, s. auch Collins 1989,
125 f. Rituale im Telipinu-Mythos KUB 33. 10 Vs. und
KUB 33. 8 1I 14-17); Borker-Klahn 2007, 108 f.: Tupazija
verfligte Giber einen Berg und ein luli- (zum luli- s.12.2.1).
In dessen Nahe diirfte auch der Ammuna genannte Berg
gelegen haben. Sie wendet sich gegen die Identifikation
mit dem Melendiz Dag.

2119 Otten 1967, 238; Haas 1982, 48; Lombardi 1996, 49;
Beal 2002a, 55-70 zu den »doppelten« Konigsnamen; Freu
2006, 219. 239-242; Lebrun 2006a, 253 f. sowie ein Tutha-
lija in Karkemis.

2120 Guterbock 1975b, 167-192 DEUS *360 [= M 185]
+ MONS *207. Auch der Name von Tuthalija IL/IIl. wird
mit *207 *88/*89 [*89 Wortzeichen fiir tu], MONS tu auf
Siegeln geschrieben, s. Giiterbock 1940, 30 f. Nr. 50-59;
Laroche 1956, 111-119; Laroche 1960, *88/*89, 52 f.; Alp
1991, 48-52 Mgt 75/10 und 75/39 und Abb. 1.2, der aber
auf einen Tuthalija vor Suppiluliuma I. datieren méchte;
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(I-Nr. 63 Nr. 44/81) sowohl als Sohn von Te$$up und Hebat, als auch als den Groflkénig umarmender Gott

abgebildet ist*'?2.

Der Konig Tuthalija (IV.) betont in diesem Punkt ihre enge Beziehung?#. Unklar bleibt aber, aus wel-
chem Grund der Berg Tuthalija speziell dynastisch angebunden wurde. Weder ist er in den Texten besonders
haufig erwihnt - im Gegenteil —, noch nehmen er oder sonst ein anderer Berg eine iiberragend prominente

2124

Stellung im Kult ein

Das Koénigtum wurde nach Michel Mazoyer und Alessandra Lombardi durch den Kult in den Ber-

gen gestarkt und erneuert, was besonders in hattisch zentral-anatolischer Tradition stehe

2125 In

Notzeiten wie Alter oder Krankheit — so Mazoyers Aussage — wurde der Konig durch die Prozes-
sion in die Berge gestarkt®®. Eine Verbindung zwischen Konigtum und Berg(gottheiten) ist eben aber

Salvini 1992, 156-158; Dingol u.a. 1993, 87-106; Otten
1993a, 107-112; Freu 2006, 240.

2121 Sarruma war ein kilikisch-hurritischer Berggott/
Bergkonig. Der urspriinglich eigenstandige Gott, der seit
dem Alteren Grofireich belegt ist, wurde spiter als Sohn
der Hebat und des Te$sup angesehen. Hervorgetreten ist
er als personlicher Schutzgott des Tuthalija IV. Zentrum
des Kultes war die Stadt Kummanni in der Kommagene
am oberen Saros/Seyhan. Bereits Suppiluliuma I. ernannte
seinen Sohn Telipinu, den Vizekonig in Halpa, zum obers-
ten Priester dieses Gottes (Haas 1982, 80. 223 Anm. 171
KUB 19. 25). Das hieroglyphenluwische Zeichen des Got-
tes *80 ist ein menschlicher Unterkérper in Schrittstellung
mit kurzem Rock mit vier angesetzten Strichen. Als hubiti
»Kalb des Tessup« wird er z.B. im Kult von Halab neben
verschiedenen Berggottern als sein Begleiter genannt. So
heifit es: »Danach (opferte er) das Stierkalb Sarruma des
Tes3up [...]; danach (die Stiere) Seri (und) Hurri; danach die
Berge Namni und Hazzi«. (KBo 20. 119 1 14-17; KBo 11. 5
Vs. I 22'-24', vgl. auch KUB 27. 1 Vs. I 70; KUB 27. 38
Vs. II 14, 20, Rs. III 2 £, 5, 7 [auch Rutherford 2001, 604:
Nennung der Namen in »some sort of ritual function«],
KUB 34. 102 Vs. II 18’ f.). Die enge Beziehung wird weiter-
hin aus einem Ritual, in dem die Gottheiten in bestimmter
Weise angeordnet sind, deutlich: Sarruma sitzt auf den
Knien des Gottes Tessup und Mezzulla auf den Knien der
Hebat, s. Haas 1982, 81. 223 Anm. 174: KUB 39. 97 Vs. 5 f.
Erwahnt auch im Fischorakel IBoT 1. 33. -

Der Name findet sich ebenfalls in einem Geliibde der
Grof3kénigin Puduhepa als die zwei Sarrumanni, die
sich als Fiirbitter an Sarruma wenden sollen, s. Laroche
1963, 289 f. KUB 15. 11 19-25. In diesem Text gelobte die
Konigin dem Gott, der ihr im Traum erschienen war, ihm
im Gebirge zwolf Opferstellen einzurichten: »Traum der
Kénigin. Im Traum tat mir Sarruma kund: >Gib mir oben
im Gebirge zwolf Platze zum Essen!< Nach dem folgenden
Absatz dieser Traumprotokolle der Kénigin ist Sarruma
selbst als Gebirge angesprochen: Die Konigin gelobte dem
Sarruma der Stadt Uda folgendermafien: sWenn du mir,
Berg [Sarruma], mein Herr, die Majestit (Hattusili) am
Leben erhiltst, ....<« (Haas 1982, 81. 223 Anm. 175). Die
Zweiheit Sarrumanni wurde méglicherweise als eigen-
standige Gottheit empfunden, gehorten aber seit althethi-
tischer Zeit in den Kreis des Wettergottes. Sie enthielt
einen Nothelfer- und Fiirbitter-Charakter (Haas 1977b,
62 f.; Haas 1982, 77. 223 Anm. 166). Sie erscheinen in Op-
fer- und Schwurgottlisten teilweise auch ohne Sarruma,
dafiir allerdings in Verbindung mit den Bergen Namni
und Hazzi oder den Elementarkonzeptionen Himmel und

Erde, s. auch Haas 1970, 110 f.; Haas 1982, 76 f. 78-82. 223
Anm. 173; Haas 1994, 390-392; Popko 1995a, 97 {.

2122 Zur Herleitung des Namens Sarruma s. o., zur Dis-
kussion um einen Zweitnamen des Tuthalija s. I 1.2.3.
2123 Lombardi 1997, 93 f. 96 MONSTy YRVHg Laroche
1960, 197; Hawkins 1992a, 61. 70 iibersetzen es als »Berg
Tuthalija der Stadt Hattusa«, dagegen Giiterbock 1967a,
80 Anm. 12; Bittel 1984a, 14 f.; Neve 1992a, 31 als »die
Stadt Hattusa des Tuthalija«. — Berg (und Stadt?) Tutha-
lija: bes. Freu 2006, 241 f. Der Berg ist in der Nihe des
Berges Harga in dem Tempelbauritual erwéhnt, s. Gonnet
1968, 117 f. Nr. 55; del Monte - Tischler 1978, 39. Lombardi
1996, 57 meint, er liege in Zentralanatolien. Ansonsten ist
der Berg sehr selten erwihnt, eine besondere Bindung an
die Stadt Hattusa hat - falls es sie tiberhaupt gab - kaum
Niederschlag in den Texten gefunden.

2124 Freu 2006, 241 f.

2125 Lombardi 1996, 49-80; Mazoyer 2003b, 169-183;
Mazoyer 2004, 84-88; Mazoyer 2006a, 261-270 in einem
sechstagigen Herbstfest des Telipinu am Berg Katala in
Verbindung mit den Erneuerungen des eya-Baums (zum
eya-Baum s. 11.2.1.2.2).

2126 Lombardi 1996, 50 Anm. 6; Mazoyer 2004, 83-90;
Mazoyer 2006a, 261-266. Lombardi verweist auf CTH 618,
KUB 25. 18 AN.-TAH.SUM®*®-Fest (zum Fest s. I 1.2.1),
33. Tag, Besuch des Berges Pi/uskurunuwa (zum Pi/usku-
runuwa s. III 1.3.2.1); CTH 638 »Herbstfest fiir Telipinu«
auf dem Berg Katala; CTH 414 »Palastbauritual«.

Alter z.B. CTH 381 »Gebet des Muwatalli II.« mit
einer langen Auflistung von Gottheiten, die anscheinend
nach Regionalgruppen zusammengefasst sind in der Art
»Alle Berge, alle Quellen des Landes x (Hatti - Arinna -
Samuha - Katapa - Hatti)«. Namentlich genannt wer-
den Pi/uskurunuwa in Hatti (I 54), Tata und Summijara
in Hatti (I 56), Daha in Zippalanda (I 57), Wettergott des
Berges Manuz(z)i(ja) und Berg Klistapa in Kummanni
(I 63 f.), Zalijanu und Zalijanu von Kastama in Kastama
(I 69), (Gruppe von Hatenzuwa) Haharwa in Nerik und
Takupsa (I 71 £.), Sarlaimmi in Hupi$na (I 16), Huwala-
nuwanda (und Fluss Hulaja) im Unteren Land (I 38 f.),
(Berg) Takurka in Hannahanna und Alahzana, 44; und Ka-
limuna und Harpisa), s. Garstang - Gurney 1959, 116-119;
Borker-Klahn 1996, 72 £.; Singer 1996a; Freu 2006, 238.

Krankheit z.B. CTH 486 »Sprachlihmung des Mursi-
li IT.«. Nach der Orakelanfrage galt der Berg Manuz(z)i(ja)
als Verursacher der Aphasie des Mursili, die durch Opfer
in seinem Tempel in Kummanni losgelost werden soll, s.
Haas 1982, 74. 223 Anm. 155 »Sammeltafel« KBo 4. 2 III
49-56; Kiimmel 1987, 289-292; Borker-Klahn 1996, 72.



III'1 Mindscape 199

nicht nur auf die Zeit des Tuthalija IV. begrenzt, sondern u.a. schon in dem althethitisch-hattischen
»Palastgriindungsritual«*?, einem Ritual fir das Kénigspaar®®, in einem wohl in das Altere Grofireich zu da-
tierenden »Festritualfragment der Stadt Zippalanda«*# und Anrufungen im » Monatsfest«** zu erkennen?.

Borker-Kldhn fithrt an, dass wie sich Wettergétter auf den Bergen manifestieren, ebenso selbstverstandlich
Grofikonige »als deren Substitute nach dem Tod zu ihnen entriickt«*'* sind. Sie geht dabei von einem engen
Bezug zwischen Wettergott auf dem Berg und Tod und Unterwelt aus®**. Eine solche Vorstellung solle sich im
hethitischen ®*hekur verbergen, wo Berggipfel sprachlich mit Bauwerken fiir die Toten verbunden sind***.
Eine dhnliche Mindscape driickt sich in EMEDU SADA-SU »an seinen Berg gelangen« fiir »sterben« aus®.

Andererseits konnten Berggottheiten auch in die Stadt kommen: so z.B. im besprochenen KI.LAM-
Fest?, wo gottliche Symbole auf Berggotter gestellt und in der Prozession mitgefithrt wurden, oder im
Monatsfest*?’.

Die Mindscape von Bergen und Gebirgen ist zusammenfassend als heterogenes Geflecht diverser lokaler
Vorstellungen zu bezeichnen. Die bisweilen gestalteten Ortsraume dienten zwar oft der Verehrung von Wet-
tergottern, doch fehlt fiir manche prominente Berge eben ein Umzugs- bzw. Prozessionsbeleg und (Wetter-)
Gottheiten thronten nicht konstant auf Bergen.

I111.3.2.2 Berggottheiten

Die Abstrahierung und Anthropomorphisierung der Berge fithrten dazu, dass es zahlreiche lokale Berg-
gottheiten gab®*. Bei der Durchsicht der Texte entsteht der Eindruck, dass beinahe jeder Berg gleichzeitig
als Gotheit verehrt wurde**. Berggottheiten waren der transzendente Aspekt der Berge neben ihrer im-
manenten Erscheinung, die als Aufenthaltsraum von (transzendenten) Wettergottern gelten konnte, deren
Begleiter sie waren. Ihre Funktion umfasste laut Auskunft der Texte den Schutz von Ortschaften bzw. des

2127 Archi 1975, 93 f. CTH 414 KUB 29. 1 »Griindungs-
ritual« seit althethitischer Zeit belegt. Die Berge Pentaja,
Harga, Tuthalija werden aufgerufen, auf ihrem Platz zu
bleiben und der Konig geht ins Gebirge, um das grofie
Sonnensymbol aufzurichten. Lombardi 1996, 67. 70-72.
74: In diesem Abschnitt ist die Rolle der Berge unterge-
ordnet. - Halmasuit, die »Throngdttin« wird nach
Haas 1994, 723-728 in dem Dialog mit Labarna »hinter«
das Gebirge geschickt. Das Gebirge wird ihrem Schutz un-
terstellt, wahrend der K6nig mit Unterstiitzung der Sonne
von Arinna und des Wettergottes das Land und den Palast
zugeteilt bekommt. Halmaguit galt als die Schutzgottin
von Hattusa.

2128 Archi1975,94 CTH 416, KBo 17. 111 52-54, althethi-
tisch, der Priester ruft um Gesundheit und alles Gute fiir
die konigliche Familie an, (dann) geht er auf den Berg, der
Sonne entgegen.

2129 Haas 1982, 56 f. CTH 670, KBo 20. 88: Hier werden
die Berge bzw. Berggotter Pi/uskurunuwa, Arnuwanda,
Tuthalija. Sarissa sowie der Vegetationsgott Telipinu ge-
beten, dem Grofikonigspaar das Heil/den Bergsegen zu
bringen; Schauplatz ist Zippalanda in der Nahe des Bergs
Haharwa.

2130 Archi 1975, 94; Haas 1982, 57; Lombardi 1996,
50-65; Lombardi 1997, 86 CTH 591, III EZEN, ITU
KBo 17. 88 (+ KBo 20. 67), vom Ende der althethitischen
Zeit. Noch lesbar ist ein Bittgebet fiir das Heil des Labarna
und der Tawanna. In Texten erwahnte Berge sind Amana,
Arnuwanda, Haharwa, Hulla, (LAMMA des) Iskisa, Kam-
malija, Kassa, (LAMMA des) Kitauwanda, Pi/uskurunu-
wa, (LAMMA/Ala des) Saluwanda/Saluwanta, Sarissa,
(LAMMA/Ala des) Sarpa, (LAMMA des) Sunnara, Daha,

Dahalmuna, Daggurqa, (LAMMA des) Tuthalija, Zalijand.
Lombardi 1996, 50-65 meint, dass der symbolische Gehalt
des »Monatsfestes« auf Schutzaspekte des Landes und des
Konigtums zielte: Anordnung der zum Schutz angerufe-
nen Berge wie ein Gurtel um Hattu$a (55-58), Nennung
der Herren der Truppe, die ebenfalls schiitzten (58 f.)
und des ““BANSUR-as PTelipinu, Telipinu des Tisches
(60-63). Dabei sorgte Telipinu wie in CTH 377 »Gebet des
Mursili II. an Telipinu« ebenfalls fiir das Wohlergehen
der koniglichen Familie und des Landes. Im Anschluss
wurden die Salawane$-Gottheiten, Schutzgottheiten des
KA.GAL-as-, »groflen Tores«, angerufen. Libation an
ZA BA.BA-Kriegsgott und die kriegerische ISTAR erzeug-
ten einen weiteren Schutzaspekt. Das Ritual war monat-
lich zu wiederholen. Zu ®*BANSUR s. I 2.2.6.1.

2131 Otten 1967, 238; Archi 1975, 93 Anm. 19 zu Zeit-
punkt und Reihenfolge. Otten erkannte, dass drei hethiti-
sche Kénigsnamen Oronyme sind. Auch Suppiluliuma ist
von einem Naturelement, dem »reinen Teich« abzuleiten;
Lombardi 1996, 49-80; Beal 2002a, 55-70 zu den >doppel-
ten< Kénigsnamen.

2132 Borker-Kldhn 1994, 356 f.; Borker-Klahn 1996, 42
mit Anm. 25.

2133 Borker-Klihn 1996, 42: Dies soll die Passage in
der Bronzetafel erkldren, nach der Muwatallis hékur und
kuntarra-,»Gotterwohnung« verkniipft seien (Uberset-
zung Otten 1988, 44 f.; Puhvel 1997, 254: »abode or shrine
of the storm-god«); zur Unterwelt s. III 1.3.3.2.

2134 s.11.2.2.1.

2135 Zur Wendung s. 11.2.2.1.1.

2136 Zum KILLAMs. 1T 1.3.1.1.

2137 Mazoyer 2006a, 267-270.
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Landes?'*

und den einer regenbringenden Vegetationsgottheit**'. Sie werden in SchwurgéttInnenlisten in
hethitischen >Staatsvertragens, aber auch in Festritualen erwahnt?'*.

Vor allem mit dem Erstarken des hurritischen Einflusses sollen nach Popko ab dem Alteren Grofireich
der Berg(gottheits)kult sowie der Kult der Quellen und Flisse wieder prominenter geworden sein®®. Sie
finden sich ebenfalls in keilschriftluwischen Ritualtexten erwihnt**. Die Reaktivierung ihres Kultes sei
besonders unter Tuthalija IV. zu beobachten?*.

Jede (kleinere) Ortschaft besafl moglicherweise einen eigenen vergéttlichten Berg, auf den lokale saiso-
nale Feste zielten®*. Diese konnen auf alter lokaler Tradition basieren oder auch eigens durch die Zentral-
macht eingefiihrt worden sein. Der Prozess diirfte unter Tuthalija IV. iber die Vergrofierung der GéttInnen-
welt durch die Einfihrung neuer Gottheiten hinaus eine Vergrofierung des Einflussgebietes implizieren. Der
Grof3konig fithrte nicht nur neue, wichtige Berggottheiten in andere Kultsphiren ein, sondern >versetzte«
nach Lombardi sogar die Berge von Zentralanatolien in den Siiden®¥. Berge des Siidens wiederum wurden
in den nordanatolischen Kultkreis einbezogen®*. In diesem Zusammenhang war wohl auch das AN.TAH.
SUMGAR-Fest eine programmatische Gestaltung. Die Verehrung des Tapala-Berges, der in der siidlichen,
luwischen Tradition stand, sowie des Pi/uskurunuwa, der in nordlicher, anatolischer Tradition stand, wur-
den stellvertretend fiir ihre geographischen Regionen ausgew#hlt und im Fest kombiniert?*. Die luwische
Tradition kannte zwar die Verehrung von Bergen, sie fand aber anscheinend nicht mit solcher Vielfalt wie
im hattischen Gebiet statt. Die Einbeziehung verschiedener Traditionen unter Tuthalija IV. wurde wihrend
der Festrituale in die Praxis umgesetzt?*.

Diskutiert wurde von Lombardi die Existenz von Berggenien im luwisch-hurritischen Siiden und die
Bestrebungen des Tuthalija IV., diese Aspekte auf Berge des Nordens zu iibertragen. Wahrend dieses Ver-
schmelzungsprozesses konnten die Berge letztlich mit LAMMA-Gottheiten gleichgesetzt worden sein. Ins-
gesamt 15 Berggottheiten erwéhnt das urspriinglich luwische »Fest fur alle LAMMA-Gotter«, »die dem
Konig auf der Jagd und im Krieg vorauseilen«?*'. Die zu den 112 LAMMA hinzugekommenen Berge liegen
grofitenteils im zentralen bis nordlichen, wohl hattischen Gebiet; es befindet sich aber auch einer im Sii-
den®*2, Sie werden unter dem einleitenden Satz »alle Berge des ™Tuthalija« aufgezéhlt, darunter auch der

Berg Tuthalija. Sie dienten als besondere Schutzgottheiten dieses Herrschers®*.

2138 Zu den Kultbildern der Berggottheiten s. III 2.2.5.1.
2139 Ahnlich Freu 2006, 219. 237; Mazoyer 2006a, 262
»la montagne, qui était souvent divinisée«.

2140 s. CTH 381 A besteht aus Bo 1111/z + KUB 6. 45
+ KUB 30. 14, s. Lebrun 1980, 256-293. Erwahnt werden
darin Samuha (I 40, 45), Katapa (I 47-49), Hatti (I 55),
Zippalanda (I 57 f.), Zithara (I 60), Urauna (I 61), Karahna
(I16), Lihzina (I19), Turmitta (I 11), Nenassa (I 14), Hube$na
(I 17), Tuwanuwa (II 19), Ellaja (IT 21), Suwanzana (II 23),
Arzija (I 25), Landa (I 50 £.), Hattina (I 51), Harpisa (I 52),
Kalimuna (II 54), Hakpissa (I 55), Ankuwa (II 61), des Lan-
des Isuwa (Il 65), des Landes Tegarama (II 66 f.), Tupazija
(IT 69 £.), Tapigga (III 3). Weitere Belege bei Birchler 2006,
166 Anm. 8 z.B. in »Gebet des Muwatalli II. an den Wet-
2141 Zum Vegetationsaspekt s. Haas 1982, 125 mit Li-
teratur; Houwink ten Cate 1992, 84. In einem Beschwo-
rungsritual aus Ebla und im Kult von Kastama war es die
Berg(gottheit), die um Regen angefleht wurde. Haas ver-
mutet, dass diese Funktion spéter (allein) auf den Wetter-
gott tibertragen wurde.

2142 Haas 1982, 49.

2143 Popko 1995a, 96.

2144 Starke 1985, 215 Ubersicht.

2145 Inventare CTH 501-530, s. zu Lokalkulten unter
Tuthalija Collins 2006a, 39-48.

2146 Lombardi 1997, 108 Anm. 97.

2147 Lombardi 1997, 109. Nach Ausweis der Kara-
kuyu-Inschrift (I-Nr. 44) versetzte die Umorganisation

den Berg Tuthalija in den Kultprozess des eher luwischen
Siiden.

2148 Vergleiche das »Fest fiir alle LAMMA- Gottheiten«.
2149 Lombardi 1997, 109, zum Fest s. 1 1.2.1; zu den Ber-
gens. 11 1.3.2.1.

2150 Lombardi 1997, 109. Aber auch innerhalb der ein-
zelnen Festakte fiir den jeweiligen Berg gibt es neue Ele-
mente und Spuren von anderen kulturellen Traditionen.
2151 Archi 1975, 91. 93; McMahon 1991, 83-115 CTH 682
»Fest fir alle Schutzgétter« KBo 12. 59. McMahon 1991,
116-131 u.a. KUB 44. 16 »Festival of Individual Offerings«.
In KUB 2. 1 aus der Tuthalija-IV.-Zeit werden insgesamt
112 LAMMA-Schutzgottheiten und 60 Ala-Schutzgottin-
nen aufgezahlt (Lombardi 1997, 89 f. Anm. 17 CTH 682
KUB 40. 101 Vs.). Ahnlich McMahon 1991, 126 f. CTH 682
KBo 11. 40: Die 15 Berge sind Hulla, Tuthalija, Kammali-
ja, Daha, Pi/uskurunuwa, Daqqurka/Daggurka, Haharwa/
Hahharwa, Sarpa, Zali(ya)nu, Sarisa/Saressa, Kassu, Ar-
nuwanda, Amana, Dahalmuna und Nahuran-x-anta. Sie
erhalten wie der Fluss Marassanta und die Quelle Haten-
zuwa Opfergaben.

2152 Archi 1975, 93, Am(m)ana, Amanus/Nur Daglary, s. u.
2153 Haas 1994, 459; Hawkins 2006, 53 KUB 2. 1 Rs. VI:
»Of the land Hatti all the mountains, all the lands which
My Sun Tudhaliya habitually travels (lahhiyaishkizzi); all
the mountains of the land Hatti which My Sun Tudhaliya
Great King habitually shoots, hunts, all the mountains of
the Upper Land which My Sun habitually shoots, [the ri-
ver Mala], the river Mamranta«; Ullman 2010, 148.
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Die Reorganisationen des Kultes unter Tuthalija IV. beschrankten sich somit nicht nur darauf, nordana-
tolische Kulte lebendig zu halten und gleichzeitig verschiedene Kulte in den >Staatskult< zu integrieren,
sondern zielten darauf ab, zu einem umfassenden und kohérenten Kultsystem zu gelangen, das die ver-
schiedenen Traditionen, wenn auch manchmal kiinstlich, miteinander verbindet. Ob dies aber allein auf
die Zeit des Tuthalija IV. zuriickzufiihren ist, ist fraglich, denn auch das ANTAH.SUM-Fest fufit auf alteren
Traditionen?,

Die Vereinheitlichung des Kultes erkldrt Lombardi mit dem Versuch, zumindest im Kult eine Einheit
zu bilden, wenn dies durch die politische Situation mit Tarhuntassa schon nicht méglich war®*. In dieser
Situation soll fiir Tuthalija IV. ebenfalls die Intention zu Grunde gelegen haben, das Kénigtum ideologisch
mit der Verehrung der Berge zu verkniipfen, was jedoch bereits in althethitischer Zeit zu beobachten ist**.

Dies findet sich besonders eindrucksvoll im Monatsfest und in Passagen aus dem KL.LLAM-Fest, in denen
die Berggotter angerufen wurden, sich in der Hauptstadt zu versammeln®*’. Das Monatsfest begann mit
der Aufforderung an den »Adler des Himmels« als gottlichem Boten, er solle die anzurufenden Gottheiten
nach Hattusa, »[der Sta]dt der Go[tte]r«, einberufen und endete mit dem Omen »der guten Botschaft« fir
das Konigspaar®*®, Wechselnd nahm ein EN ERIN™*-Offizier unter Verbeugung eine Statue eines angeru-
fenen Berggottes und stellte sich wieder in die Reihe der Offiziere. Die parallel formulierte Anrufung des
LUALAM.ZUQ—ReZitatoren2159 lautet in Variationen: »Auf, Berg Puskurunuwa, erhebe dich; eile zuriick zu
deinen Genossen: Und deine Genossen sollen sich aufstellen«. Der néachste Offizier verneigte sich und es
ertonte: »Auf, Berg Sarissa, erhebe dich! Fiir die fetten Zuchtrinder (und) Schafbécke - zuriick zu unserer
méchtigen Sonne (und) zu der Tawananna, zu den Wéchtern, eile! Es soll dazu kommen, dass sie stark (und)
beschiitzt sind. Die gute Botschaft soll sie finden, unsere méachtige Sonne (und) die Tawananna auf einem
Thron aus Eisen. Es soll dazu kommen, dass nur Freude herrscht«. Die folgenden gleichen oder sehr dhn-
lichen Anrufungen sind an die Berggottheiten Tuthalija, Arnuwanda, Hakkurma sowie an Telipinu** und
die Tor-/Berggottheit Askagepa?* und Salawanes?'** gerichtet?>. Es handelt sich um Sprechakte, deren
Aussagen durch die Handlungen der Offiziere aktualisiert und aktiviert wurden.

2154 s.zum Fests.11.2.1, wohl seit guppililiuma I Haas 2008, 131 KBo 27. 76 + KBo 17. 88 + KBo 24. 116

2155 Lombardi 1997, 110. + KBo 34. 151 + 179/e. — In Varianten des Monatsfestes
2156 Laroche 1975; Lombardi 1997, 110 Anm. 98. werden in paarweise geordneten Anrufungen (»erhe-
2157 Lombardi 1996, 50-65; Mazoyer 2006a, 267-270 be dich«) die Berge Daha und Huwahurma, Kammalija

CTH 591 »Monatsfest«; CTH 627 KLLAM-Fest, zum und Tpalhunuwa (KUB 1. 15 + III 3-10), Arnuwanda und

KI.LAM s. III 1.3.1.1.

2158 »Die gute Botschaft soll [sie] finden, (ndmlich) un-
sere méachtige [Son]ne (d. i. der K6nig) (und) die Tawa-
nanna auf einem Thron aus Eisen. Es soll dazu [ko]mmen,
dass n[ur] Freude herrscht«.

2159 Zum "YALAM.ZU - s. 1l 3.1.2.

2160 Klinger 1996, 324 f., Mazoyer 2002, 183-194;
Mazoyer 2006a, 267. Sein Heiligtum war in der Nahe des
Kasgka-Gebietes.

2161 Haas 1982, 48; Puhvel 1984, 212-215; Archi 2004,
4: aska-, »Tor«, Askasepa war Schutzgottheit des Tores
und ein/e Berg(gottheit) in der Region Pala. Der Berg wird
von Gonnet 1968, 118: AskaSepa, von Collins 1989, 63
KUB 1. 17 Rs. V 28 u.a. als Gasepa gelesen (zu den Redak-
tionen des Textes s. Steitler 2014, 301-308). Zur Berggott-
heit s. Gonnet 1968, 118 f.; del Monte - Tischler 1978, 46 £.;
del Monte 1992, 15; Haas 1994, 614 KBo 18. 56 6; KUB 17. 8
Vs.110; KUB 58. 15 Rs. IV 5; Lombardi 1996, 57.

2162 Lombardi 1996, 63 f.; zu Salawanes s. ITT 1.3.1.1.
2163 Klinger 1996, 302-352; Lombardi 1996, 51 f;
Mazoyer 2006a, 267; Portnoff 2006, 277 f. Anm. 14 f;

Kassu, Tatta und Summijara (KBo 3. 26 + II 3-9) genannt.
— Der Berg Ka§$u wurde gottlich verehrt im »Monats-
fest« KBo 3. 26 + IBoT 2. 84 und im »Festritual fiir KAL
und Ala« KUB 40. 10 und KBo 11. 40 Gonnet 1968, 127
Nr. 91. Laut Freu 2006, 232 f. wurde er von der hethiti-
schen Armee unter Suppiluliuma bestiegen, als dieser
Krieg gegen das Dahara-Flussland (Devrez Cay) fithrte. Er
soll den hellenistischen Namen Olgassys und den tiirki-
schen Ilgazdaglar tragen, vgl. Unal 1999, 208. del Monte -
Tischler 1978, 195 f. KBo 14. 19 II 4-15 lokalisieren den
Ka$($)u zwischen Tumana und dem Fluss Tahara. Er war
nicht mit dem Wagen befahrbar. Er war auch Schauplatz
fir Kampthandlungen unter Mursili II. in KBo 8. 34 +
KBo 16. 12 und erneut in seinem 16. Jahr (Goetze 1933a,
158 £.), wo es heif3t, dass sich die Bevilkerung erst auf den
NA,/Berg/Fels Kurus§ta zuriickzog und dann versuchte,
den Kas$u zu erreichen. s. auch del Monte - Tischler 1978,
139 KBo 14. 20 + I 4-18": ™9Kurusta beschrieben als stei-
ler Fels/Berg, der nur iiber einen Weg begehbar war; del
Monte 1993, 111 Nr. 140. 117 {.
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Opfer firr Berge bzw. Berggottheiten wie Haharwa
2167

zeugt. Neben Speisen wie verschiedenen Brotarten
nicht vergédngliche Gegenstinde wie Waffen*'%

260 ynd Sarlaimmi?® oder Daha*® sind gut be-

und (seltener) Fleisch und Trankopfern wurden auch
geopfert?®. Die Hohe der Opfergaben fiir Berge konnte

sogar den Gaben des Wettergottes wie im Fall von Zippalanda und dem Berg Pi/uskurunuwa entsprechen,
woraus auf eine prominente Stellung im Kult geschlossen werden kann?".

2171

Das Opfer fur Berg(gotter) wie Zalijanu

oder Ziwana?®” konnte, wie oben dargelegt, auf dem

Berg dargebracht werden, wurden aber tiberwiegend innerhalb des Tempels des zugeh6rigen Wettergottes

2164 Zu Haharwa s. IIT 1.3.2.1.

2165 Sarlaimmi: Raimond 2006, 291-298. Es handelt
sich laut Freu 2006, 224 um die hochsten Erhebungen
des Taurus, z.B. der Ivriz Dag in der Nihe von Eregli.
CTH 106 Vs. 28" par-ga-u-wa-az-ma-as-$i HURSAG-az
»High Mountain«, Hohe des Gebirges bzw. der "*S46GAL,
der »herrliche/geriihmte/erhabene« Berg, Partizip zu lu-
wisch Sarlai-, »rithmen, erheben«. Das Wort diente auch als
Epithet der ISTAR (Lebrun 2006a, 259). Er wurde in der Stadt
Hupisna/Hubes$na verehrt und diirfte in ihrer Nahe gelegen
haben (Otten 1988, 35 f.). Nach del Monte - Tischler 1978,
118 wurden in dieser Stadt auflerdem PGAZ.BA.A(.A)-
Huwassana, der Wettergott von Hupisna, ZABABA von
Hupisna, maénnliche (und) weibliche Gottheiten, Ber-
ge (und) Fliisse von Hupis$na verehrt. Die Stadt war am
12. Tag des nuntarrijashas-Festes (KUB 10. 48 II 6-8) und
im KI.LAM-Fest (KBo 10. 24 V 11-18) lieferungspflichtig.
Im Gebet des Mursili II. wird als einziger Berg in Hupis-
na der Sarlaimmi und nicht der Sarpa namentlich genannt
(Singer 1996a, § 32; Schwemer 2006b, 237-241). s. auch
Forrer 1926, 21; Goetze 1927, Sp. 569 Anm. 2 als allgemeine
Bezeichnung des Taurus; Cornelius 1958, 393; Garstang -
Gurney 1959, 72; Gonnet 1968, 135 f. Anm. 118; Haas 1982,
48; Otten 1988, 35 f. weist darauf hin, dass an anderer Stelle
eine topographische Bezeichnung »Hohes Gebirge« nicht
zu finden sei; Hawkins 1995, 51 Anm. 171; Forlanini 1998,
227; Lombardi 1998, 65-84; Dinc¢ol u.a. 2000, 19 Karte; Freu
2006, 225 Anm. 26; Borker-Klahn 2007, 97-99.

2166 Meist zusammen mit dem Wettergott von Zippa-
landa, s. del Monte - Tischler 1978, 375: Trankopfer zu-
sammen mit dem Wettergott in KUB 11. 30 + KUB 44. 14
I 25" £, IV 7' £.; KUB 20. 96 III 14 f.; KBo 13. 214 IV’ 3’-5;
zu ergénzen wohl in KUB 7. 27 1" f. Allein beopfert in
KUB 9. 17 25" und IBoT 3. 29 4’ f. letzteres s. Popko 1994,
300 f., vgl. zum Berg Daha s. III 1.3.2.1.

2167 Popko 1994, 266 f. 292-295 KUB 46. 13 + IBoT 3. 30
Vs. 11 2'-6"; KUB 41. 28 Vs. 11 10" taparwasu-Brotopfer »vor
dem Ber[g...« vgl. (h)iSuwa-Festritual mit Opfer von funf
flachen Broten mit darauf gelegter roher Leber fiir einen
»steinernen Thron, Bergen und Flissen, vgl. Haas 1982,
67.221 Anm. 137 KBo 20. 114 Vs. I1 11'-17". Eine der Opfer-
listen im (h)iSuwa-Festritual mit den aufgezahlten Ber-
gen lautet nach Haas 1982, 103 f.: »Danach aber bringt
man vierzig Sauerbrote, Brei (jeweils) eines halben Liters
und eine hanessa-Kanne Wein herbei. Ein Klagepriester
bléast zweimal das Horn, jene (anderen) aber spielen. Dann
schiittet ein Mundschenk aus der hanessa-Kanne Wein
aus und gibt dem Konig einen Becher. Aus einem silber-
nen Gefaf} giefit er den Becher voll, den Rand aber beriihrt
(das Getrank) nicht. Die Brote bricht man und legt sie vor
den Wettergott. Die Klagepriester spielen und singen und
man fertigt die Berge der Reihe nach ab«. Der Konig li-
bierte insgesamt fiir 28 Berge. Dies sind in der Reihenfol-

ge Amanus, Manuzija, Suwarzija, Kurkuddunni, Kalzatar-
pijari, Namni und Hazzi, Kanzar-[...], Zallamura, Zullitta,
Kuhri, Edna, Hehe, Mulijanta, Ili$$a, Zupaniun, Ti$na, Up-
pana, Uwallallaki, Sera, Séna-tilla, Gurna, Teririun, Sar-
rassila, Surila, Surumija, Uliggama und der Tutuwa. Zum
Abschluss stellte er sich vor den Wettergott. Haas 1982,
103 f. 226 Anm. 242 240/f Rs. V. 6'-11" (KBo 33. 194 +) vgl.
VBoT 72 (+) KUB 45. 57 Vs. I 11, Rs. III 14"; Bo 227/g 4,
zum (h)iSuwa-Festritual s. III 1.3.3.2.

2168 Beispielsweise wurde eine silberne Speerspitze in
KUB 11. 30 + Rs. IV 21" am M4hu-wa-Si-ja (IV 24’) fir den
Berggott Daha deponiert.

2169 Popko 1994, 37. 46 f. KUB 55. 15 Rs.” III’ 2-5 eine
Speerspitze aus Kupfer, in fragmentarischem Kontext
eine weitere eventuell in KUB 54. 97, 5; typisches Opfer
und Teilnehmende wihrend eines Herbstfestes (?) z.B. in
KBo 11. 30.

2170 Freu 2006, 237, zum Pi/uskurunuwa s. III 1.3.2.1.
2171 Auch der (hattische) Berg- und Wettergott, der bes-
ser als Regengott anzusprechende Zalijanu, diirfte tiber-
wiegend intramural verehrt worden sein, s. Haas 1970, 84
HURSAG Zalijanu: KBo 3. 7 11 21; KUB 7. 11 1 12; KUB 20. 811
2; KUB 36. 90 Vs. 22; del Monte - Tischler 1978 KUB 6. 45 1
68-70 = KUB 6. 46 II 33-35 »Berg Zal[ijan]u von Kastama,
Berg Zalijanu ...«. Zugeordnet zur Stadt Kastama, die in
der Niahe von Nerik zu lokalisieren sein diirfte (Haas 1970,
25. 79-87 z.B. KBo 16. 73 5; KUB 31. 57 1 13, 22"; VBoT 68
III 5; del Monte - Tischler 1978, 193 f. KUB 5. 1 I 70-89;
Hazenbos 2003, 195 f.). Er wurde im nuntarrijashas-Fest in
Kastama gefeiert (Taggar-Cohen 2006, 236 KUB 20. 80 III
16" £.). Des Weiteren ist der Kult dieses Berggottes bei der
Stadt Tanipija in GottInnenlisten (Taracha 2009, 44) und
im purullija-Fest in Nerik belegt (Haas 1994, 703 f. 705 f.
KUB 58. 11 + IBoT 3. 27 Rs.). Kultbildbeschreibung in
KBo 26.188 Vs. 5 f. Zum regenbringenden Aspekt, s. Zinko -
Zinko 2007, 741 Illujanka-Text KBo 3. 7 II 25 »Und er [der
Stabtréger...] fordert vom Berg Zalijanu Regen«. Weiterhin
hat der Berggott den Vorsitz im Illujanka-Mythos (Haas
1970, 80 f.; Haas 1994, 705 {.; Taggar-Cohen 2006, 252 f. 276).
2172 FEbenso intramural wurde der Berg(gott) Ziwa-
na in der Stadt Hartana in einem Tempel mit Stele und
Pithos als Fokuslokalitaten verehrt (KUB 38. 32). Hartana
war eine Stadt im Norden (Houwink ten Cate 1992, 139 f.
Anm. 42; Hazenbos 2003, 193; Lepsi 2009, 136). Ein Herbst-
und ein Frithlingsfest mit dem Ritus des harsi-Gefaf3es
sind fir den Berg bekannt (Taggar-Cohen 2006, 298 f.,
zum harsi- s. 111 2.2.4.1). Im Herbst, im achten Monat des
Jahres, wurden Reinigungen des Tempels und der Gotter-
statue vollzogen und am néchsten Morgen verschiedene
Opfer zugeriistet und dargebracht. del Monte - Tischler
1978, 91 f.: ein parisu Spelt, ein parisu Seppit-Getreide, ein
parisu-Wein [...], ein Stier, ein Widder und ein Ziegen-
bock auf dem Pithos und auf das Postament werden ein
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umgesetzt. Auch im KI.LLAM-Fest erschienen Berggotter(-statuen) auflerhalb ihrer tiblichen Lebenssphire

Berg innerhalb der Stadt Hattusa.

Laut Haas gab es in Vorderasien neben den mannlichen auch weibliche Berggottheiten

wie die Zashapuna®”

in der Stadt Kastama. Daneben fithrt er die griechische Niobe?7", die

nordsyrische Kubaba als »Bergmutter«*’> und die ISTAR?7¢ des Amanus?”’ bzw. als Herrin des

huppar-Gefafl Bier und ein w[alhi]-Gefaf Wein geopfert.
Ein parisu Mehl und vier DUG-Gefé8e (gibt es) fiur die
Gemeinschaft. Da in dieser Passage kein Ort angegeben
ist, diirfte sich dies bei/im innerstadtischen Tempel ab-
spielen. Dies bekriftigt die Aussage, dass die Tiere »auf
dem Pithos« geopfert werden sollen. Borker-Klahn 1996,
41 f. vermutet hingegen einen »Verehrungsplatz« auf dem
Berg. — Dem "RS46Ziwana-Berg waren laut del Monte -
Tischer 1978, 90 f. KUB 38. 32 Vs. 1-21 drei Gotter zuge-
ordnet: der Wettergott U SA ¥URSAS Ziwana, P Yarri und die
PIMIN.IMIN.BI-Sieben(gottheit), s. auch Birchler 2006, 166
Anm. 6 KUB 26. 24 I Rs. 12 f. 19. 20. 21.

2173 In CTH 321, purullija-Fest wird fur Zashapuna und
ihren Kreis ein Kult in Tanipija festgesetzt (Beckman 1982,
11-25; Taggar-Cohen 2006, 208). Verehrt auch in CTH 678
»Festritualfragmente von Nerik«, KUB 25. 25 Vs. Sie ist
laut Haas 1982, 94-104 die einzige weibliche Berggéttin,
die sich in Anatolien durchsetzen konnte. Schreibwei-
se Haas 1982, 94-104: Za(3)hapuna, Textbelege Bo 2918
(+ Bo 3315 Vs. 107/Rs. 6. 15', hier auch ein Priester dieser
Gottin erwahnt, Haas 1970, 277b) + Bo 3112 (Haas 1970,
313) + Bo 3332 = KUB 58. 31/KUB 59. 32 = Texte des spéten
Jungeren Grofireichs CTH 678. 3. A »Festfragmente aus
Nerik«, Corti 2009, 17. Auch in Itinerar KBo 20. 87 Rs. 3’
Trinken des Konigs fiir diese G6ttin im Sitzen (Haas 1970,
256-259). Die Berg- und Vegetationsgéttin Zashapuna ist
die Begleiterin des Berg- und Regengottes Zalijanu (s.0).
Haas 1970, 79-87. 214-219. (222-225 fragmentarisches Ri-
tual KBo 11. 60, in dem u. a. diesen beiden getrunken wird:
Reihenfolge: Wettergott von Nerik - Liicke? - Tagsimetti -
Zalijanu und Tazzuwasi - Wettergott von Nerik - Zasha-
puna); Haas 1982, 63-65. Durch die Verehrung der Goéttin
im Tempel in Nerik ist auch der Kult des Berges Zalijanu
in der Stadt integriert (Haas 1970, 87). Zur intramuralen
Verehrung im Tempel, s. KUB 20. 80 III 11'-17"; KBo 3. 7 IV
14-20; Haas 1970, 244-247 KUB 25. 24 1I 15-23; 107/u mit
(hattischer?) Variante Zalinu; KBo 9. 60 Rs. 6" f.; Bo 2710 =
KUB 58. 11 + IBoT 3. 27 Rs. 3, s. auch Beckman 1982,
11-25; Hoffner 1990, 10-14. 22; Pecchioli-Daddi - Polvani
1990, 39-54; Haas 1994, 598 f.

Haas 1982, 94-104 sieht Analogien zum minoischen
Kreta, zu Syrien bzw. Mesopotamien (ISTARbzw. INANNA,
NIN.HURSANGA, die »Herrin des Gebirges«, die nord-
syrischen Berggéttinnen Ishara, Liluri und Kubaba).

2174 Eine weitere, laut Haas 1982, 69-72 urspriinglich
hethitische Berggottin sei die Gestalt der Niobe, die er in
dem Sitzbild von Akpinar (I-Nr. 1) identifiziert. Die Ver-
bindung von einer Quelle als flielende Tranen der Niobe
und dem Fels, in den sich diese ungliickliche griechische
Mythengestalt verwandelte, sei laut Haas vergleich-
bar mit hethitischen Felsbildern und einem Mythos aus
Georgien. Zum Mythos von Niobe in Georgien meint
Haas 1982, 72. 221: Bei einem Einfall der Perser befand
sich eine junge Frau auf der Flucht und um nicht den Ver-
folgenden in die Hande zu fallen, wurde sie auf eigenen

Wunsch in Stein verwandelt. »Diese Frau soll der Sippe
der Gogoladze angehort haben, die jetzt im Dorf Sabue
lebt. Bei Diirre und wenn die magischen Lazar-Gesange
nicht helfen, versammeln sich die Frauen dieser Sippe und
stoflen einen Stein in einen Bach. Eine von ihnen strei-
chelt ihn und flistert ihm zu: >Taute, komm hinter mir
her!< Und der Stein rutscht leicht ins Wasser. Wenn tiber-
mafig starker Regen kommt, setzen die Frauen den Stein
moglichst weit vom Ufer des Baches weg. Man nennt den
Stein Kalkya, was so viel wie Steinfrau bedeutet«.

2175 Haas 1982, 96-99: Kubaba, die »Bergmutter« sei
eine urspriinglich nordsyrische Gottin, die in phrygi-
scher Zeit wahrscheinlich zur Gottermutter Kybele wur-
de. Seit dem 13. Jh. erscheint sie zusammen mit der alten
syrischen Gottheit Adamma auch in hethitischen Texten.
Attribute der Kubaba sind Spiegel, Granatapfel, Vogel
(Taube?), Hase, Lowe und Stier, die auf ihre Funktion als
Gottin des Lebens, der Fruchtbarkeit und als Herrin der
Tiere verweisen.

2176 Das Folgende nach Haas 1982, 83-94: Spitestens
Mitte des 2. Jts. gelangte diese Gottin unter ihrem hur-
ritischen Namen Sa(w)uska in das hethitische Pantheon.
Neben den bekannten Aspekten der mesopotamischen
Liebes- und Kriegsgéttin stand ISTAR in enger Beziehung
zu den Gebirgen bzw. Berggottern. Doch beherrschte sie
nicht wie ihr Bruder, der Wettergott, die Gebirge, sondern
sie diirfte in lokalen Kulten - dhnlich wie Zashapuna im
Kult der Stadt Kastama - als Geliebte des jeweiligen Berg-
gottes gegolten haben. Allerdings galt sie als Herrin des
Amanus und des Libanongebirges. Die beherrschende
Géttin des Amanusgebirges war ISTAR/Sausga, deren Kult
mit dem des Berggottes eng verbunden war (Beckman
1983, 222 f. KUB 30. 31 IV 1 und KBo 19. 142 III 20). Fiir sie
wurden verschiedene Feste gefeiert. In den dort begange-
nen Festen trat ISTAR gemeinsam mit ihren Begleiterin-
nen Ninatta und Kulitta auf. Nach Beckman 1983, 222 f.
handelt es sich bei dieser ISTAR um eine Sau$ga-Gestalt.
In einem Kolophon der Bibliotheksiibersicht KBo 7. 74 +
II 3" f. werden fiir diese Gottheit drei verschiedene Feste
aus dem Kontext von Fruchtbarkeit und Geburt gelistet:
»[Fest] des Klagens (Kreiflens)« ([EZEN, (ti-e-1i-)] e-es-ki-
u-wa-as), »Fest des Mutterschofles« (EZEN, ha-as-sa-an-
na-a[$) und »Fest der Taub[en]« (EZEN, SUM-MA-[ TEM™)),
s. del Monte - Tischler 1978, 11 f. »Zeugungsfest«; Haas
1982, 89. 224 Anm. 187; Beckman 1983, 222.

Tauben standen anscheinend in engerer Beziehung
zur Gottin ISTAR, s. Darstellung eines Vogels auf Imam-
kulu (I-Nr. 41). Sie waren im Umfeld der ISTAR selbst
Empfinger von Opfergaben. Auch taubenférmige Gefifie
(Danmanville 1962, 45; Carruba 1967, 96; Beckman 1983,
223), eine vergoéttlichte Taube, ein hurritisches »Tau-
benlied« und ein »Taubenfest« (Wegner 1981, 134; Haas
1982, 89. 224 Anm. 186) sind belegt. Aus dem frithdynas-
tischen ISTAR-Tempel in Assur stammen beispielsweise
tonerne Hausmodelle, an deren Fassade Vogel (Tauben?)
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Libanon®” bzw. des Bisaisabhi?” und den kizzuwatnéischen Berg I$hara

2180 an. Bei allen diesen

Belegen ist der Berggottaspekt jedoch untergeordnet und es handelt sich eher um Vegetationsgottinnen. Es
mag aber sein, dass eine urspriingliche Vegetations- und Berggéttin in spéterer Uberlieferung mit ISTAR

angebracht waren (Beckman 1983, 222). Vorderasiati-
sches Museum, SMB-PK Inv.-Nr. VA Ass 04321; VA 08767
VA 08143; VA 09906; VA 08807, Abb. z.B. in Marzahn -
Salje 2003, 72 Abb. 4; 76 Abb. 8; 104 Abb. 5). In phonizi-
scher und hellenistischer Zeit waren der Astarte Tauben
als Symboltier zugeordnet, die auch in ihren Tempeln leb-
ten (Beckman 1983, 223; Haas 1994, 360 f. mit weiterer Li-
teratur). Aus Malatya gibt es eine Darstellung der Géttin
auf zwei Vogeln, die ebenfalls Tauben darstellen konnten
(Haas 1982, 84). In Tell Agana/Alalah war die Goéttin auf
einer Tonplakette mit zwei Tauben in heraldischer Anord-
nung dargestellt (Barrelet 1958, 42 Abb. 9). Die Taube soll
nach Haas den erotischen Aspekt der Gottin symbolisie-
ren. Dies habe sie gemeinsam mit der aus griechischen
Uberlieferungen bekannten zyprischen Aphrodite Urania,
jener Liebes- und Taubeng6ttin, die von den Gebirgsho-
hen ihrer Insel aus tiber die syrisch-phonizische Kiiste bis
nach Agypten (in Gestalt der Hathor) und bis zum Berg
Eryx in Sizilien (in der Gestalt der Venus Caelestis) Ver-
breitung fand (Haas 1982, 89). Aus dem Elkurnia- und
Asertu-Mythos ist iiberliefert, dass die ISTAR, die eine
Verschworung von Elkurni$a und Asertu gegen den Wet-
tergott belauschte, als Vogel in die huripta-Steppe davon-
flog, um den Wettergott zu warnen. Zum Vogel s. Puhvel
1991, 130 £. hapupi-, »Eule«; Haas 2003a, 486 »Schwalbe«;
Singer 2007, 633. Zu huripta-, »Steppe« s. Singer 2007,
633 abgeleitetes Lehnwort nach akkadisch HURIBTU-,
»desert, steppe«.

2177 Erwihnt wird Amanus in dem »Festritual fiir
KAL und Ala« (KUB 40. 101), das Gebirge des gesamten
hethitischen Gebietes nennt (Otten 1969a, 247-260; Freu
2006, 221). Im (h)iSuwa-Fest erscheinen in Verbindung
mit dem Berg Amanus (F"*$4SAmmana) gurtawanni-, die
als »Burgminner« oder »inhabitant and/or defender of a
fortress« iibersetzt werden und nahelegen, dass es an die-
sem Berg Verteidigungsanlagen gab (Brandenstein 1939,
76; Beal 1992a, 237 f. KUB 45. 58 III 6-8). Zur Uberset-
zung »Burgménner« von gurta-Burg s. Pecchioli-Daddi
1982, 561; Friedrich 1991, 119; Beal 1992a, 237 Anm. 903.
Bereits INANNA soll auf den Gipfeln der Berge gewohnt
und laut einem sumerischen Mythos gegen den Berg Ebeh
gekadmpft haben. In diesem Mythos wird auch erwéhnt,
dass der Berg der Aufenthaltsort, Standplatz und Sitz der
Anunna-Goétter war. Auch Hebat bzw. INANNA galt laut
Haas 1994, 344 f. 383-392; Carstens 2008, 76 als Mutter
bzw. Begleiterin der Berge. Das Amanusgebirge war be-
reits im Gilgame$-Mythos wegen seiner Zypressen und
Buchsbaume bertthmt und wurde auch das »Zypressen-
gebirge« genannt (Haas 1982, 86-89). Es erscheint in
den Texten unter dem (hurritischen) Namen HUR.SAG
Amanabhi (del Monte - Tischler 1978, 11 f.; Freu 2006, 221
KBo 22. 162 Vs. 4'). Am(m)ana ist wahrscheinlich der Ama-
nus/Nur Daglar1 in Nordsyrien. Der Name leitet sich laut
Haas 1982, 86-89 von der hethitisch-hurritischen Benen-
nung pabana amana ab. Jedes der Bergmassive des Ama-
nus galt als selbstandige Gottheit. Beispiele sind der Berg
Tibar, der »Berg der Terebinthen« (Stol 1979, 26 f.; Haas
1982, 88. 224 Anm. 184) oder der Berg Adalur/Atalura

an der Mittelmeerkiiste, der auch in Has$u(wa) verehrt
wurde und der Goéttin Liluri heilig war (Reiner 1956, 132
KUB 10. 146 8’; del Monte - Tischler 1978, 12 KBo 15. 44
Vs. 3-5; Haas 1982, 88. 224 Anm. 185; Richter 2002, 307
KBo 10. 1, »Annalen des Hattusili I.«). Hier wird die Erobe-
rung von Hassuwa beschrieben und der (Berggott) Adalur
als eines der Goétterbilder erwéhnt, die in den Tempel der
Sonne von Arinna tiberfithrt wurden. Ferner ist der Berg
Amana Thema eines Briefwechsels zwischen Muwatalli IL.
und Adad-nirari I. (CTH 171, del Monte - Tischler 1978, 12
KUB 23. 102 I 4 f.: »Von briiderlichen Verhiltnissen, vom
Besuch auf dem Berg A., was redest du davon?«).
Liluri/Lelluri warlaut Haas 1982, 102-104 eine
weitere »Herrin des Gebirges«, deren Kult zwischen Ama-
nus und mindestens dem oberen Euphrat seit dem 3. Jt.
verbreitet war. Erwahnt ist sie in hethitischen Quellen bei
Hattusili L, der zu seiner Beute aus Hassu(wa) eine Statue
der Liluri zahlt. Sie bildete zusammen mit dem Wetter-
gott Manuzi(ja) ein Paar. Die Hauptquelle zum Kult dieser
Gottin ist das (h)iSuwa-Festritual, in dem sich Hattusili ITI.
und Puduhepa unter anderem an diese Gottin wandten,
um fiir den Sieg uiber die FeindInnen zu bitten. In diesem
Text steht sie in enger Verbindung mit einem Wettergott
und mit Rindern bzw. Stieren, die sowohl ihr als auch dem
Wettergott geopfert werden.
2178 Herrin des Libanon: In hethitischen Eideslisten
der Staatsvertrige mit syrischen Firsten werden die
Berge Libanon/Lablana/Niblani, Hermon/Saria(na) und
BisaiSa(bhi) stets gemeinsam angefiihrt, Haas 1982, 89 f.
Eine Passage aus dem Gilgames-Epos besagt: »Sie [Gilga-
me$ und Enkidu] sehen den Zedernberg, die Wohnstatt
der Gotter, den Weihesitz der der Gottin Irnini«. (Haas
1982, 90. 224 Anm. 190). Irnini ist ein Beiname der ISTAR
(Haas 1982, 90). Azize 2002 duflert sich zum impliziten
Verhiltnis zur >Natur« wie der Nutzung von Ressour-
cen und Bewahrung von natiirlicher Schonheit z.B. des
Schattenspendens, das in dem Epos erkennbar wird. In
diesem Epos findet sich auch eine Atiologie zur Entste-
hung des Libanon und des Antilibanongebirges (Lipinski
1971, 19 f.). Mehr Informationen lassen sich tiber die
ISTAR des Libanongebirges in den Texten nicht finden.
Aus spateren Quellen bei Eusebios von Caesarea horen
wir von einem Tempel der Astarte-Aphrodite bei Afqa, wo
der Fluss Adonis (Nahr Ibrahim) in einer Grotte im Liba-
nongebirge entspringt, (Lipinski 1971, 21 f. mit Literatur).
Die Handlungen in diesem explizit extramural genannten
Heiligen Bereich widersprechen in der - christlich ten-
denzidsen - Beschreibung den guten Sitten (Vergewalti-
gung) und der Ort wird als ohne Wéchter und damit als
gesetz- und anstandslos beschrieben. Auch die Baalat, die
Stadtgottin von Byblos, galt als Herrin des Zedernwal-
des, s. Haas 1982, 90. 224 Anm. 194. Zum Lablana s. Bittel
1941b, 54 CTH 53 »Vertrag Suppiluliuma I. mit Tette von
Nuhasse«, CTH 49 »Vertrag Suppiluliuma I mit Aziru von
Amurru«, CTH 62 »Vertrag Mursili II. mit Duppi-TesSup
von Amurru«. Zum Niblani s. Beckman 1999b, 40 Nr. 6A
§ 5; Freu 2006, 229 z.B. in CTH 41 I 47 als Grenzbereich
des Landes Hatti angefithrt. Zum Hermon (Saria(na) s.
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synkretisiert wurde. Die Wahrnehmung von Bergen als ménnlich und weiblich ist durch die Verwendung
der weiblichen Pluralform dennoch méglich; eine genauere Untersuchung ware wiinschenswert®.

1111.3.2.3 Diskussion zur »Axis mundi«

Hintergrund der Ausfithrungen zu den Bergen war die Untersuchung der eingangs erwahnten kosmischen

Ordnungsprinzipien des Raums?'#

. Bekannt ist aus vielen Kulturen, dass Berge als Himmelsleitern mit ver-

tikaler Raumqualitdt und Achse zwischen Oben und Unten als > Axis mundi< und als Kontaktzone zwischen

Lipinski 1971, 15-41 KUB 27. 14 III 7. Name ibersetzbar
als »Tabu, »heiliger Bezirk«, vgl. arab. haram.

2179 Zum Bisaisa(bhi): In der Gegend zwischen Alep-
po und Ugarit diirfte der Berg BiSaisabhi (*"*$4CPisaisa)
mit seinem Gott BiSaiSa zu lokalisieren sein (Friedrich
1930; Bittel 1941b, 54: Schreibweise »Pisaisa«). Er wurde
in den SchwurgéttInnenlisten neben der Stadt Sa(w)uska
genannt, wo er wohl verehrt wurde. Auch erwéhnt in den
Vertragstexten CTH 49 »Vertrag Suppiluliuma I. mit Azi-
ru von Amurru«, CTH 53 »Vertrag Suppiluliuma I. mit
Tette von Nuhasse«, CTH 62 »Vertrag Mursili II. mit Dup-
pi-Tessup von Amurru«. Von diesem Berg ist ein Mythos
CTH 350, KUB 33. 108 in Fragmenten erhalten, in dem es
heifit, dass der Berg die Gottin ISTAR gegen ihren Wil-
len beschlift. Dieser Mythos gehorte in den Themenkreis
des Kumarbi-Zyklus. Haas 1982, 93 meint dazu: »Somit
scheint es eigentlich wahrscheinlich, daff Bisaisa, wenn
er versucht, die Gottin zu beschlafen, nur von einem al-
ten Recht Gebrauch macht, ndmlich auf dem Gipfel des
Gebirges die Heilige Hochzeit, den Hieros Gamos, mit der
ISTAR zu vollziehen - ein Brauch, der vor der Herrschaft
des Wettergottes iiblich gewesen, spater aber abgeschafft
worden zu sein scheint. Die im Mythos anklingenden
Auseinandersetzungen wiirden dann religiose Gegensatze
zwischen der alteingesessenen syrischen und der neuen
hurritischen bzw. hethitischen Priesterschaft reflektie-
ren«. Die Zeitgebundenheit dieser Art von Interpretation
liegt auf der Hand. Am Ende der Tafel werden die Berge
Hazzi und Namni in fragmentarischem und somit unkla-
rem Kontext erwihnt, s. auch Haas 1982, 91. 224 Anm. 198
mit Literatur; Rutherford 2001, 602 f. Laut Singer 2007,
634 f. in alterer Literatur als kanaanitisch gewertet. Durch
einen Tafelfund in Mari mit einem syrischen Vorlaufer
konnte belegt werden, dass der Mythos nicht in kanaani-
tisch, sondern in amurritischer Tradition steht.

2180 Ishara war laut Haas 1982, 99-102 der Name einer
Berggottin und eines Berges in der Nédhe der Stidte Tar-
sus und Nirisa in Kizzuwatna. Im Zuge der Hurritisierung
des Kultes soll auch die Bedeutung dieser Gottin gestiegen
sein. Sie wurde, dhnlich wie in Ugarit, zusammen mit Al-
lani und den Schicksalsgéttinnen genannt und war wohl
ebenfalls mit den ansonsten unbekannten Gottheiten Hal-
ma, Tangara und Tuhhiura verbunden, die wohl ebenfalls
urspriinglich aus dem nordsyrischen Raum stammten
(Guterbock 1979, 137-144 KUB 10. 37 +; Haas 1982, 101.
226 Anm. 231). Zusammen mit dem Mondgott Kusuh war
sie eine Eides- und Schwurgottheit, stand aber auch in Ver-
bindung mit der Unterwelt, wie eine nach dieser Gottin
benannte, wohl todliche Krankheit (isharish-, an der I$ha-
ra-Krankheit leiden) belegt (Burde 1974, 16; Popko 1995a,

99 f)). Thr wurde in die Grube hinab geopfert (KBo 17. 94
Rs. IIT 26). Ihre Feste lagen im Frithjahr und im Herbst.
Ein Tempel der Ishara sowie Opfer- und Kulthandlungen
sind zudem in den (h)iSuwa-Festritualen vorgeschrieben.
Auf dem Berg I$hara soll ein Heiligtum fiir die Berggot-
tin errichtet gewesen sein. Der Kult ist seit dem 3. Jt. in
den Texten von Ebla belegt, wo sie als »Herrin der Liebe«
und der sexuellen Potenz der ISTAR nahestand. In Anato-
lien begegnet sie bereits in KARUM-zeitlichen Texten. Im
»Staatsvertrag« zwischen Hattusili ITI. und Ramses II. wird
sie laut Haas 1982, 99. 225 Anm. 221 prominent als: »IShara,
[...], die Herrin der Berge und der Fliisse des Hatti-Landes,
die Gotter des Landes Kizzuwatna [...]J« und auch sonst
als »Herrin der Berge« bezeichnet. Von dem Priester der
Ishara Ammihatna in Kummanni (Comana, Hazenbos 2003,
196, im Siiden) sind mehrere kathartische Rituale in hethi-
tischer Sprache tiberliefert (Haas 1982, 101. 225 Anm. 228:
CTH 471-473, vgl. auch KBo 23. 1). Daneben liegen Ritua-
le fur diese Gottin in luwischer Sprache vor (Otten 1953,
Nr. 88 f.; Haas 1982, 101. 225 Anm. 226). Ein Text aus der
Zeit des Suppiluliuma 1. beschiftigt sich mit ihren Kult-
orten Nirisa und Tar$a im Land Kummanni (Haas 1982,
100 f. 22. 225 Anm. 227 KUB 40. 2 Vs. 12-24). »Als aber
Talzu [Konig wurde], [...] errichtete er; im Be[rge I$hara...]
auf dem Berge Ishara baute er [...], setzte er drei Stelen den
Gottheiten [Muwanu], Muwatalli und dem Feuergott [...].
Er lief Statuen dieser Gottheiten herstellen: Eine Statue
aus Silber und Gold machte er; [er machte sie als das Bild-
nis] eines Méadchens - vollstandig ausgestattet; zwei Paar
Girtel, [...], zwei kukkullaimi-Gewénder sind unter Eid
[gegeben],[...] , ferner ein Vogel aus Bronze, ein Rind aus
Bronze [...], ein Hund aus Bronze, eine Schale aus Bronze
von einem Liter [...]«. Vgl. dazu auch Archi 1971, 198; Otten
1975, 15; Haas 1980, 59-69. Im weiteren Verlauf des Textes
werden der Besitz bzw. die Schenkungen an den Tempel so-
wie das jahrlich zu stellende Tempelgerét plus die jihrliche
Versorgung der PriesterInnen aufgezahlt. Zur Stadt Tarsa,
s. del Monte - Tischler 1978, 408 KUB 20. 521 21"; KUB 40. 2
Vs. 30" zur Einleitung von KUB 40. 2 s. Collins 1989, 205;
Hazenbos 2003, 196. Zur Stadt NiriSa, s. Gonnet 1968, 125
KUB 40. 2 Vs. 33"; del Monte - Tischler 1978, 145. 289 f.
2181 Untersucht werden koénnte beispielsweise, wann
Berggottheiten mit oder ohne Bart (z.B. Sarruma in
Hanyeri [I-Nr. 38]; Imamkulu [I-Nr. 41]; Yazilikaya
[I-Nr. 63 Nr. 44] dargestellt sind, oder ob die Symbole
und Attribute sich differenzieren lassen. Auch sei unter-
sucht, ob alle als Berggott angesprochenen Berggotthei-
ten ménnlich sind oder dies der verkiirzten Verwendung
der weiblichen Form in der Literatur geschuldet ist.

2182 s.1I1.2.1.
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Himmel und Erde, aber auch Erde und Unterwelt galten. Ob dies auch im hethitischen Bereich der Fall ist,
ist zu untersuchen, denn implizit wird die Vorstellung einer »Axis mundi< immer wieder auf die hethitische
Kultur Gbertragen. Erkennbar ist es an Sitzen wie »after all [mountain] constituted the most impressive
features of the topography of the Hittite homeland, rendered them an appropriate location - that is, sacred
space - for making contact with para-human elements of the cosmos beyond Storm-gods and the mounts
themselves«*®*. Nach Haas diente der Berg Hazzi als eine Art Himmelsleiter, auf der die Gottheiten vom
Himmel hinunterstiegen®®. Auch die Aussage von Bryce, dass Gottheiten erst auf den Bergen auf die Welt
traten und dann in ihren Tempel einzogen, fiigt sich in das Konzept der »Axis mundi< ein®'®.

Ein Berg konnte aus sich heraus kultisch herausgehobene, reine Bereiche besitzen®*. Ob Berge aber, wie
Lebrun meint, eigene Kommunikationspotentiale besaf3en, da sie an die himmlische Sphére reichen, ist frag-
lich®¥. Hinweise auf die eingangs gestellte Frage, ob auch nach hethitischem Verstandnis Berge als Kontaktzo-
nen zu den Gottheiten galten, sind moglicherweise iiber die Beziehung zwischen Berg, Berggottheitund Adler
zu erschlieflen. So galt der Adler als »Bote der Gottheiten«, der zwischen menschlicher, koniglicher und gottli-
cher Ebene vermittelte?'®. Gleichzeitig war er Symbol des Himmels**” und Epitheton von mehreren Berggotthei-
ten*® sowie des Sonnengottes®”’. Der Wagen des Wettergottes von Aleppo glich einem Vogel (>Adlerwagen<)*'*>.

In den erhaltenen Bildwerken ist aber der Adler bzw. der Falke(?) dem Schutzgott der Wildflure bzw. der
Ala zugeordnet**. Die Botschaft zu den tibernatiirlichen Méchten lief3 sich in bzw. auf Bergen an den Adler
tibermitteln. Beispielsweise wurden auf einem Berg bei Arinna dem Adler die Worte des Koénigspaars fiir das
hochste Gotterpaar zugebetet und um ein langes Leben ersucht?®. Ferner stand der Adler wie der Lowe als
Symbol der Macht in enger Beziehung zum Grofkénigtum?®* und konnte Unreinheiten in kontagiésen und
sympathischen Ritualhandlungen von dem oder der RitualmandantIn loslésen**. Das Wort hara(n) bedeu-
tet »Adler«. Harana ist ein Oronym, Toponym und Anthroponym. Ferner ist ein M4hekur Harana belegt.
Eine etymologische Erklarung ist laut Lebrun, dass der Berg/das ™9hekur der Ortsraum der Adler war, die

andere, dass ihre Form an einen Adler erinnere®?.

2183 Beckman 2013a, 155. Durch die Zuschreibung »im-
pressive« offenbart Beckman mehr iiber seinen Stand-
punkt als iiber den der HethiterInnen.

2184 Haas 1982, 115; zum Hazzi s. Il 1.3.2.1.

2185 Bryce 2002, 154: »Once summoned, the god might
use as his first stopping-place on earth a mountain which
lay in the vicinity of the temple to which he has been sum-
moned, and from here he came to his temple and entered
into his cult image in the temple’s innermost sanctuary«.
2186 Lebrun 2006a, 253 KUB 9. 28 I 10 HUR.SAG Suppai
pedi, »en un lieu sacré de la montagne«.

2187 Masson 2001, 365 Berggipfel als Verbindung (»jon-
ction«) zwischen gottlicher und menschlicher Sphare;
Lebrun 2006a, 253, aber daher rithrt auch ein chthonischer
Aspekt.

2188 Der Adler war laut einer mythologischen Erzéh-
lung der Gehilfe bzw. der Bote der Sonnengottheit (Fick
2004, 163). In einem althethitischen »Ritual fiir das Ko-
nigspaar« (Otten - Souc¢ek 1969; Fick 2004, 163 CTH 416
Vs. II-Rs. III 2), das auf einem Berg bei Arinna abgehalten
wurde, vermittelte der Adler ebenfalls zwischen dem Ko-
nigspaar sowie der Sonnengéttin und dem Wettergott. In
dem Gebet beim Sonnenaufgang heifit es: »Auf dem Berg
trete ich der Sonneng6ttin gegeniiber; und ich spreche zur
Sonnengéttin und zum Wettergott so: >Gnade, Sonnen-
gottin und Wettergott! Der Adler (ist) unser [Ver]mittler/
[Bo]te««. s. zum Adler besonders Collins 1989, 103-136.
2189 Collins 1989, 103-136. 112-115. 126-129. In
CTH 416 wird der Vogel anscheinend aus dem Palast, wo
der Thron stand, ausgesandt. Auch in CTH 414, KUB 29. 1
1T 39-45 tritt der Adler als gottlicher Bote auf. Er war au-
Berdem in KUB 43. 60 I (Abschrift des Grofireichs) ein
Symbol des Himmels.

2190 s. auch PM-Nr. 64.

2191 Als Bote gehorte er in den Kreis des Sonnengottes:
Collins 1989, 115-118 Telipinu-Mythos KUB 17. 10 I 24-29
und KUB 33. 4 12" + IBoT 3. 1411 6-10". Auch in CTH 335
KUB 33. 80 Dupl. KBo 9. 110 9'-12".

2192 Auf Imamkulu (I-Nr. 41), im postgrofireichszeitli-
chen Tempel von Aleppo (I-Nr. 3B), auf einem Halstopf
aus Bogazkale (PM-Nr. 57); s. Giiterbock 1993a, 113-116;
Hawkins 2003, 169-175; Seeher 2007, 713 f.

2193 Collins 1989, 107 z. B. PM-Nr. 35 links. 124. 130. 147;
zum Schutzgott der Wildflure s. IIT 2.1.3.1.

2194 Collins 1989, 128 f. KBo 17. 1 II 40"-III 7 (althethi-
tisch); Fick 2004, 163 CTH 416.

2195 Collins 1989, 113 Anrufung KUB 29. 1 II 52-54;
KBo 21. 22 Vs. 27 f.; KUB 20. 54 + KBo 13. 122 Rs. 6-9’
Dupl. KUB 55. 2 Rs. 3-5.

2196 Durch symbolisch geschwungene Adlerfliigel
bzw. das Schwenken des Adlers tiber dem zu reinigenden
Objekt, z.B. Haas 1982, 228 Anm. 293: KBo 15. 37 Vs. I
20 f. und KUB 32. 128 Vs. I 3. Collins 1989, 109. 121-124.
129-132. Collins tibersetzt die Passage, als wiirde im Tem-
pel des Wettergottes von Manuzija ein (vollstandiger) Ad-
ler auf dem mit rotem Stoff versehenen Korb platziert, ver-
weist aber fiir diese Handlung auf CTH 484, KUB 15. 31 I
33-35. 58-61 Dupl. KUB 15. 32 I 35-37. 60-62. Ahnlich in
CTH 483, Ritual des Alteren Grofireichs kizzuwatnaischer
Herkunft KUB 15. 34 I Dupl. KUB 15. 33a + 33b + 38 oder
CTH 423, KUB 7. 60 II; KUB 12. 58 I; KUB 7. 53 II, zu sym-
pathischen Handlungen s. IIT 1.4.1.

2197 Gonnet 1968, 106; del Monte - Tischler 1978, 84:
verschiedene gleichnamige Berge; Collins 1989, 105;
Puhvel 1991, 137-139; Lebrun 2006a, 256 f. Anthropo-
nym in lykischer Sprache (Dynastienname Xeréi). Fir das
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Der verbale Kontakt zu den Gottheiten konnte somit von Bergen ausgehen, doch war hier der Adler
ein entscheidenderes Element. Da er noch nicht einmal in einer zwingend engen Beziehung zu den Bergen
stand, sei die Hypothese formuliert, dass Berge keine besonderen Kommunikationspotentiale mit der gott-
lichen Sphére aufweisen.

Es gab zwar Ritualgeschehen auf den Bergen, doch ist dies in den Texten der Hauptstadt im Vergleich
zum innerstadtischem Ritualgeschehen in den Tempelbauwerken eher die Ausnahme. Eine besondere Wer-
tigkeit zur Kontaktaufnahme mit den Gottheiten auf Bergen ist in diesem Zusammenhang nicht ersichtlich.
Wenn Berge dieses besondere Potential gehabt hétten, miisste ein Grofiteil des Ritualgeschehens auf oder
bei ihnen stattgefunden haben.

Die Verehrung auf den Bergen diente eher dazu, simtliche Moglichkeiten der Verehrung auszuschépfen,
so wie auch in den Schriftquellen oftmals alle Gottheiten des Landes angerufen werden, um eben alle Even-
tualititen abzudecken.

Eine weitere Qualitit der »Axis mundi< ist die Vertikalitit bei Worten wie oben bzw. hoch. Das hethiti-
sche harpa kann »oben«?”® bedeuten. Daneben steht es jedoch auch fiir einen kiinstlich aufgeschiitteten
(Stein-/Holz-**’)»Haufen(?)/Hiigel «**®.

Bei der Ubersetzung »oben« in Zusammenhang mit Kulthandlungen mégen moderne Betrachtende sich
an >Axis mundi< und christlich sakrale Konnotationen des Wortes erinnert fithlen. Das Ritualgeschehen
»oben« ist zwar hethitisch belegt, doch war raumliche Hohe keine zwingende Voraussetzung fir Ritualge-
schehen und nicht prinzipiell sakral konnotiert. Bereits Miiller-Karpe wies darauf hin, dass der innerstid-
tische Haupttempel entgegen der modernen Erwartung nicht auf dem hochsten Punkt, sondern am Hang
errichtet war®'. Daraus folgerte er ebenfalls, dass Hohe kein Kriterium fiir den Tempelbau war. Er iiberlegt
als Grund, dass im Hethitischen nur ein kleiner Teil der verehrten Gottheiten »Himmelsgottheiten« waren.
Dieser Argumentation wird nicht gefolgt, denn das bedeutendste Gotterpaar - die Sonneng6ttin von Arinna
und der Wettergott (des Himmels) - war eine astrale bzw. eine meteorologische Gestalt. Bei beiden handelt
es sich um Himmelsphédnomene. Miiller-Karpes alternative Erklarung ist, dass Gipfelpunkte auch im inner-
stadtischen Kult unbebaut blieben, um in diesem Freibereich Rituale umsetzen zu konnen. Da zumindest
im >offenen Raum« die potentielle Ritualumsetzung eben nicht auf den héchsten Punkten stattfand, was
im Rahmen dieser Arbeit dargelegt wird, ist auch diese Erklarung wenig tiberzeugend. Auf die Frage wird
zuriickzukommen sein®*. In diesem Zusammenhang sei bereits darauf verwiesen, dass Gesten im Ritual-
geschehen nur selten in die Hohe zeigten®®, Sprechakte sich hingegen auch nach »oben, hoch, hinauf«*®
richteten.

Zusammenfassend ist festzuhalten, dass anscheinend die »vertikale Qualitat/Hohe« der Berge in der
Umwelt nicht ausschlaggebend war fiir ihre Sakralisierung und die Kontaktaufnahme zu den Gottheiten
bzw. zu den Menschen®®. Ein kosmisches Prinzip von >Axis mundi< bei der Sakralisierung der Berge als
Umsetzungsraume gab es in dieser Form wohl fiir die HethiterInnen nicht. Ebenso war die Richtung »oben«
im Hethitischen nicht prinzipiell besonders konnotiert.

NAYhekur s. KUB 23. 13 7 (Lebrun 2006a, 257 Anm. 12): 2200 Laroche 1951b, 62; Otten 1958, 140 f.; Kiimmel 1967,

hekur hdaranan-kan katta dahhun »j'ai occupé l'acropole
rocheuse en forme d'aigle«. s. auch KBo 6. 28 Rs. 30 hekur
des Pirwa.

Weiterhin ist auf den Siegeln des GrofSkonigs Arnu-
wanda das Profil eines Vogels, der méglicherweise ein Ad-
ler ist (PM-Nr. 64). Beispiele des Arnuwanda II. und III.,
die besser erhalten sind, s. Giiterbock 1940, 31-38 Nr. 60.
61; Laroche 1960, 79 f. *133, *134; Otten 1993b, 14-20
Nr. 13 Abb. 7-12; Giiterbock 1995, 17-19 Nr. 7, 36 Abb. 26.
27; Freu 2006, 241 f.

2198 Puhvel 1997, 180 f. u.a. in KUB 10. 88 I 3 als Be-
zeichnung fiir »oben«.

2199 Puhvel 1997, 181: In KUB 25. 13 + I 25 {. durch-
schreitet der Konig die Holzhaufen des Mannes des Wet-
tergottes. In KBo 17. 3 IV 25 f. liegen der Haufen ihm
und der Groflk6nigin zu Fiilen, s. auch Puhvel 1997 s.v.
harpali-.

16; Archi 1973, 12 £f.; Puhvel 1991, 184 f. harpa- des Mond-
gottes, der im Ersatzkonigritual KUB 24. 5 Vs. 6'. 11" f. vom
Konig aufgesucht wird, um darauf die Riten zu vollziehen.
Unter anderem wird ein Stier auf den harpa hinaufgetrie-
ben und hier geopfert.

Weitere Belege s. Puhvel 1997, 180 f. IBoT 3. 47
Rs. 3. 6; KUB 7. 22 Vs. 17; KUB 8. 62 I 22: Aufthaufung von
Tierfett; IBoT 2. 131 II 14-16: Die Statue des Pirwan wird
auf einem harpa aus Salz aufgestellt; KUB 6. 34 1 25-28:
performative Beschworung, in der die feindliche Armee
aufgetiirmt werden soll.
2201 Miller-Karpe 2017, 90.
2202 s.IV 1.3.
2203 s.116.1.1;116.2.1.
2204 s.I1I13.1.2.
2205 Contra Haas 1982, 115 »Himmelsleiter«; Beckman
2013a, 155.
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11 1.3.3 Quellen, Flisse und Wasser

Weitere sakralisierbare bzw. verehrte Merkmale in der Umwelt waren Quellen, Fliisse und allgemeiner Was-
seranlagen, weshalb im Folgenden zusammengefasst wird, welche Qualititen ihnen in der Mindscape der
HethiterInnen zugeschrieben werden konnten®®.

I111.3.3.1 Wasser(bauwerke) und Wassergottheiten

Die in den Texten anzutreffenden Bezeichnungen fiir Wasser(bauwerke) wie Quelle, Brunnen und Quell-
becken iiberschneiden sich in ihren semantischen Feldern. Die natiirliche Quelle wurde hethitisch Saku(wa)nni-,
Sak(k)uni, Sakunija®*
nannt. Daneben gibt es tarman(a)-Quelle, *"Sayatti-Springquelle (oder Name einer Quelle), Sarunta/i-
Brunnen®®”. Meist wird »Quelle, Brunnen« mit dem Sumerogramm TUL, auch PU zu lesen, geschrieben,
wobei in jenen Fillen die hethitische Wortform unbekannt bleibt. Das Sumerogramm konnte sowohl eine

Sak(k)uni-Quelle, einen wattaru-Brunnen als auch ein (luli-)Becken bezeichnen®". Erwihnenswert ist die
2211

, ein in das Grundwasser eingreifender Brunnen moglicherweise wattaru-*% ge-

Schreibung ""TUL-na = ""Arinna fiir die Sonnengéttin von Arinna

ID, NAR, hethitisch hapa- steht fiir Fliisse?®'®. Fiir Fliisse konnte es eine "(LAMMA ID, Schutzgottheit,
geben?®. Auch in keilschriftluwischen Ritualtexten finden sich hapi-/ID, Fliisse??, bzw. hapinn(i)-/ID.TUR,
kleine Fliisse®".

Die Materie Wasser galt zunachst erst einmal als rein, wobei es aber auch unreine, ungenieibare Quellen
gab, wie eine Wegbeschreibung nach Sassuna zeigt?'®. Dies konnte auf Vulkanismus und damit verbundene
Gase oder Ahnliches hindeuten. Als Pflichten der ""M*SANGA-Priester??” ist vorgeschrieben, dass das Was-
ser zur Brotherstellung nur von zwei bestimmten Quellen auerhalb der Stadt zu verwenden war®'®. Es gab
offensichtlich Qualitatsunterschiede beim Wasser; PriesterInnen hatten in besonderer Weise fiir die Reinheit

des Tempels zu sorgen®".

2206 Ahnlich gingen bereits Erbil - Mouton 2012, 53-74
vor, s. auch Lebrun 2004, 77-82; Arroyo-Cambronero
2014, 222-341.

2207 Giterbock u.a. 2002, 77 f.

2208 Giterbock u.a. 2002, 130 s. v. -San f: KBo 3. 7 IV
10-13: nu-za "Y'GUDU,, man pul tianzi ""GUDU , ®Za-
linun kuis harzi nus<san> wattarwa Ser V*SU.U SU.A kitta
nasSan apiya esari »When the priest cast lots, the priest
who holds >Zalinu« - a basalt throne is placed above the
spring/basin - he shall sit there«.

2209 Tischler 2001, 115. 125. 144; Lepsi 2009, 134.
Daneben gibt es aus den Nachbarsprachen noch hurri-
tisch ald/tanni-, »Quelle, Brunnen, hattisch *arinna/arna,
»Quelle«, luwisch dupsa, »Quelle (?)«, akkadisch BURTU,
»Zisterne, Brunnen, INU, »Auge, Quelle«.

2210 Zum luli- s. 1 2.2.1; Popko 1978, 22 f. 28 Anm. 18;
Popko 1994, 256-261; Giiterbock u.a. 2002, 78 z.B. Auflis-
tung der Opferplitze in KBo 11. 30 I 15-18".

2211 Giterbock u.a. 2002, 78, die aber gegen eine pau-
schale Lesung *arinna o. A. fiir TUL sind.

2212 Puhvel 1991, 114 f.

2213 McMahon 1991, 44 CTH 530 KBo 26. 193 IV 7'-9"
Diese Schutzgottheit wird einmal im »Kultinventar« ei-
nes Festes erwahnt, wo ihr ein Schaf geopfert wird. Darii-
ber hinaus erscheint sie am 32. Tag des AN.TAH.SUM®A®-
Festes (fiir den Schutzgott von Tauri$a) und hat ein eige-
nes Festritual. Da auch die Flisse selbst vergottlicht wer-
den konnten, diirfte dieser Gott die allgemeine Schutz-
gottheit von Flussgottheiten sein. Zum Schutzgott der
Wildflure s. IIT 2.1.3.1.

2214 Starke 1985, 151 KUB 35. 45 Vs. 11 6 (in Z. 5 Berge er-
wihnt). Ansonsten ist der Zusammenhang unklar, denn der
Text besteht fast nur aus luwischen Worten; Starke 1985,
238. 240 KUB 35. 107 Rs. Il 11". 15’ + ID¥'A-; KBo 12. 100
Vs. 4 (»Beschworung mit Nennung eines Gotterfestes«):
[M]a-a-la-kan ID-i MUS®4 IS-TUKUN®A-SU-NU ha-me-in-
kan-ta-at; Starke 1985, 228 KUB 35. 89 Vs. 16'] x ID har-wa-
an-ni-it-ta a-as-ta ID-1[.

2215 Starke 1985, 215. 228 KUB 35.89 Vs. 17" [...] a-wa-ti
zi-in-za ID.TURM*-KU-NU a-ah-ha t[i-; KUB 35. 107 III 15".
2216 Lorenz - Rieken 2007, 467 f. 473-476 CTH 230,
Bo 2004/1 6 f. »Hirschhorn: eine krankheitsbringende,
triigerische Quelle«.

2217 Zum "WSANGA- s. Il 3.1.2.

2218 Nur von der Quelle aus dem gaurija-Wald oder
dem dunnarija-Wald, beide lagen auflerhalb der Stadt,
beide Waldnamen sind Einzelbelege. Sie diirfen nicht
von oben aus der Stadt gebracht werden. Vgl. Laroche
1948-1949, 11-15 zum Waldkult; Haas 1970, 130 f;
Taggar-Cohen 2006, 179 KUB 31. 113 2'-7, ishiul-Text
(Puhvel 1984, 400 f.; Taggar-Cohen 2011, 461-488: ishiul
als Loyalitétsverpflichtung).

2219 Singer 1998, 34: z.B. die Reinheitsvorschriften fir
PriesterInnen. Ritualbeauftragte hatten in erster Linie
die Reinheit ihrer Person und der Umsetzungsrdume wie
Tempel und Verehrungsstétten im >offenen Raum« zu ge-
wihrleisten. Neben der Reinigung galt es bisweilen auch,
im Tempel zur Bewachung des Eingangs zu iibernachten.
Die Benennung von Kultpersonal im Hethitischen dif-
ferenzierte zwischen Wachtern im Inneren des heiligen



III'1 Mindscape 209

Phianomene der Umwelt wie Fliisse wurden seltener als Quellen kultisch verehrt*®. Die Formulierungen
der SchwurgéttInnenlisten gruppierten Quellgottheiten zumeist. Selten wurden sie namentlich verehrt. Aus-
nahmen wie die Quelle "PKuwannanija sind als Umsetzungsraum, aber auch Ziel von Festen bekannt?*'.
Namentlich genannte Flisse sind der Maras§s§anta(ija)/Kizilirmak®?*, Hulaja®#, M ala/Euphrat®** und

Bereiches und denen auflerhalb. So hieflen die fiir das
Innere karimnales und fiir das Au8ere halijatalles (»men
of the sacred enclosure«), s. McMahon 1997a, 217-221
CTH 264; Strauf} 2010, § 16 Reinigung am Fluss.

2220 von Schuler 1957, 41-59; nach Haas 1994, 464 f.: bes.
453 CTH 261 regelméafiige Opfer fiir Quellen, Berge, Fliisse
von Tuthalija IV. angeordnet. Auch im Kult von Zippalan-
da werden laut Popko 1994, 45 Fliisse genannt (KUB 6. 45
Vs. 57 f.), doch sind keine Texte zum konkreten Kultge-
schehen bekannt; s. auch Beckman 2013a, 156 Anm. 39.
2221 Hazenbos 2003, 68-71 CTH 530, KBo 26. 182 Vs. I
7 (13. Jh.) »Kultinventar«, in fragmentarischem Zustand:
PUgadannja, auch lesbar als P"Kuwananija; Archi 2004, 24.
Laut Hazenbos 2003, 58. 61 ist die Quelle ®?Kuwan(n)ani-
ja(8) in VS 28. 111 Rs. 7'-16' und in KUB 57. 97 des 13. Jhs.
Gegenstand der koniglichen Bestimmungen. So werden
ihr zusammen mit der Gottheit Jjajas in/bei der Stadt An-
nitessa eine (weibliche?) Statue und ein Tempel bestimmt.
Die Kulthandlungen des Befiillens (?) des harsi-Geféfies
im Herbst und sein Offnen im Frithjahr werden - wie in
zahlreichen anderen Kultinventartexten - auch hier durch-
gefithrt (zum harsi- s. Il 2.2.4.1). Am zweiten Tag werden
die beiden Gottheiten zu einem M9 huwasi getragen, von
wo sie nach weiteren Opfern zuriick nach Hause (a]r-ha
pé-e[-tan -zi) gebracht werden. Auch hier sind keine Riick-
schliisse auf die Orte des Ritualgeschehens moglich. Die
Textvariante KUB 57. 97 ist ausfithrlicher (Hazenbos 2003,
62-65, 13. Jh., aus paldographischen Griinden nach Hat-
tusili III. zu datieren). Hier wird zusétzlich erwahnt, dass
am ersten Tag Vergniigungen (duskaraz) stattfinden. Laut
Hazenbos 2003, 99-102 ist in diesem Text auch in Rs. IV
1" f. bestimmt, dass die Quelle Werijadu regelmaflig von
ihnen (?) gefeiert werden soll. - Hazenbos 2003, 68-71: Im
»Kultinventartext« CTH 530, KBo 26. 182 Vs. I 7 aus dem
13. Jh. werden Handlungen an den Quellen "'Kuwanna-
nija, "Adannija? im Frithjahr nach dem ersten Donnern
beschrieben, wobei aber weder der Name des Gottes noch
ein weiteres Toponym erhalten ist. Die Handlungen am
harsi-Gefal werden wie ublich praktiziert. - Im stark
verkiirzten »Kultinventar« KBo 39. 48 Rs. IV 17" wird die
Quelle Kuwanna[nija§] mit dem Wettergott der Stadt Zik-
mar-, Pirwas$, Pentaruhsi§ und dem Wettergott des Him-
mels und nicht erhaltenen, weiteren Gottheiten von den
BewohnerInnen der Stadt Zikmar- regelmiflig gefeiert. -
Quelle (TUL-i) Werijatu (Werijatu s. o., Popko 1978, 22. 28
Anm. 17 "™ U-i-ri-ja-tu,) zusammen mit dem Berg Pi/us-
kurunuwa beopfert (zum Pi/uskurunuwa s. III 1.3.2.1),
KUB 25. 18 IIT 6; KBo 22. 205 6 f.; KBo 11. 35 Vs. 5 f. mit
Gottesdeterminativ. Die hattische Gottin Tahattanuiti
(Name bei den Menschen) heifit laut Haas 1982, 26 bei den
Gottheiten »Mutter der Quelle«.

2222 Giiterbock 1961a, 94 f.; Haas 1994, 604 KUB 36. 89
Vs. 50-60. Unter anderem steht der Wettergott von Ne-
rik in engerer Beziehung zum Fluss Mara$$anta, wo
er sich gerne aufhielt. Mit der Unterstiitzung des Flus-
ses Marassanta (und Urunzimu) will der Wettergott des

Himmels die Menschheit untergehen lassen, wogegen
eine Beschworung in Rs. 1-10 direkt an den Fluss besagt:
»Du [Mara$]$[anta] bist dem Sinn des Wettergottes von
Nerik nahe«, weil dieser den Lauf des Flusses veriandert
hatte. Vgl. Hazenbos 2003, 198 KBo 26. 193.

2223 Der Fluss Hulaja wird identifiziert mit dem
Carsamba Suyu, der aus der Konya-Ebene die westlich
begrenzenden Berge (Erenler Dag) durchbricht und in
den Beysehir-See entwissert, s. Garstang 1944, 14-37;
Garstang - Gurney 1959, 60. 67. 70. 72; Freu 2006, 227.
Zum Beysehir-See (Caralis) s. Freu 2006, 28; Forlanini
1998, 220-222. 253 Karte 2; Dincol u.a. 2000, 19 Karte mit
fehlerhafter Lokalisierung. Die hethitische Provinz Hula-
ja-Flussland wurde im 13. Jh. Bestandteil des Konigreichs
Tarhuntas$a. Zur Geschichte von Tarhuntassa s. Beal
1992a, 52; Bryce 1998, 251-255; Klengel 1999, 120. Freu
2006, 221; vgl. die Vertragstexte CTH 106 und Bronzetafel
Bo 86/299 (Tuthalija IV.); Matessi 2016, 117-162.

2224 Gurney 1977, 5 f. CTH 51 KBo 1. 1 Rs. 53’; KBo 1. 3
Rs. 24; Arikan 2007a, 45. Des Weiteren werden die Flusse
[Tigris " Diklat] und Euphrat ("*Purattu) in dem Vertrag-
stext zwischen Suppiluliuma I. und Sattiwaza von Mitta-
ni als Zeugen angerufen. Arikan 2007a, 39-48. Der Mala
wurde als gottlich angesehen. Identifizierung anhand der
Bilingue KBo 10. 2 Rs. Il 29 (»Annalen Hattusilis L«),
wo sich der Konig rithmt, nach Sargon von Akkad wie-
der diesen Fluss zu tiberqueren. Es handelt sich um den
Euphrat oder einen seiner Zuldufe im Mittleren Euphrat-
gebiet, akkadisch Purattu, hurritisch Puranti, Uruttu. In
der KARUM-Zeit erstmalige Erwihnung in Kt. 87/k. 275
(9-136-87, ein Gerichtsprotokoll?), Zeile 17 Pu-ra-tam,
wobei dieser Fluss wohl als auflerhalb des anatolischen
Gebietes gelegen angesehen wird.

Erwahnt wird der Fluss auch in dem Mythos CTH 342
»ElkurniSa und ASertu«, der wahrscheinlich ein Ritu-
al gegen Impotenz enthalt, s. Haas 1994, 172 f.; Arikan
2007a, 45; Singer 2007, 631-642. Ein nicht einheimischer
Mythos aus Bogazkale. Elkurnisa ist eine El-Gestalt, die
den Beinamen »Schopfer der Erde« enthélt und mit sei-
ner Gattin ASertu an den Quellen des Euphrats wohnt.
Diese umwirbt den Wettergott, da ihr Gatte sexuell impo-
tent ist, was schlieflich als Begriindung fir die Absetzung
des El als héchstem Gott gedient habe. Als der Wettergott
an den Quellen ankommt, betritt er das “®ZA LAM.GAR-
Zelt (KUB 36. 35 Vs. I 7') des Elkurnisa. Der Gott Elkur-
ni$a wird in der &lteren Literatur in einem Gebirge in der
Nihe Ugarits verortet: Hazzi/Mons Casius (s. zum Hazzi
s. Il 1.3.2.1), Amanus, Libanon (s. Il 1.3.2.2) oder Antili-
banon, hatte aber nach Singer 2007, 631-642 eher an den
Quellen des Mala seinen »Wohnsitz«.

Im Gilgames-Epos opfern Gilgames und Enkidu bei
ihrer Ankunft am Fluss, Arikan 2007a, 46 KBo 10. 47
Rs. III 2’ f. (Jingeres Grofreich). Daneben noch Erwéh-
nung in dem luwischen Gebetsritual KUB 35. 107 + 108
Rs. IV 22/, ha-a-pi Ma-a-la-as; (Starke 1985, 240). In der
hethitisch-luwischen »Schwangerschaftsbeschwérung«
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der Puruna/Ceyhan®®. Bekannt sind aber auch der Zulija$§%* und der Malija$%?¥ aus dem althethi-
tischen Kultkreis von Hattusa. Einem Flussgott wurde besondere Reinheit, Nachkommenschaft und mogli-
cherweise Fortpflanzungskraft zugeschrieben, sodass er zur Erlangung von Fruchtbarkeit angerufen werden
konnte®®. Daneben war das Austrocknen eines Flusses ein negatives Anzeichen (fiir Diirre?*®), das nur
durch die Gottheiten beendet werden konnte, die beschworen wurden??*°. Wasser wird — in auch naturwis-
senschaftlich nachvollziehbarer Weise - als lebensspendendes Element angesehen®”!. Ein Segenswunsch
lautet: »Der Erdboden eures Landes sei ein Teich«**?. Aulerdem meint Yasemin Arikan, dass der Euphrat
als natiirliche Grenze gedient habe*?*. Dabei ist zu hinterfragen, inwieweit das Konstrukt der menschlichen

Grenze jemals >natiirlich«< sein kann.

Die zumeist sitzenden Kultbilder fiir Wassergottheiten bestanden aus anthropomorphen Frauen-
darstellungen mit einer Kopfbedeckung und mit einem Becher in der Hand?****. Daneben konnten

sie wie Brunnengottheiten?*

KBo 12. 100 Vs. 4 [M]a-a-la-kdn ID-i im Zusammenhang
mit Schlangen erwéhnt, s. Starke 1985, 244, in beiden Tex-
ten ohne Determinativ.

2225 Astour 1967, 43 Bo 4889 identifiziert den Ceyhan
als Pyramos, also PPu-u-ru-na. - Haas 1983, 18 f. zum
Tigris (“RDiklat]), der bereits bei Strabo erwéhnt wird,
mit Literatur zu einer altiranischen und von den Arme-
niern ibernommenen Uberlieferung, dass der Tigris im
Gebirgsland Niphates bzw. auf dem Berg Npat entspringt.
Dieser Berg Npat ist der mythische Sitz des aus der Wass-
erwolke geborenen Blitzes. Der Berg wird mit dem 3.584 m
hohen Tendiirek Dagy, einem Vulkan im Ala Dag-Gebirgs-
massiv nordostlich des Van-Sees identifiziert. Nach Haas
1983, 19. 28 Anm. 24 soll der heutige Fluss Bendimahi Cay,
der am Tendiirek entspringt, der Tigris sein. Dieser Fluss
durchfliefit im weiteren Verlauf (laut Legende) dann den
Van-See und heifit daraufhin Miikis Cay. Dann verschwin-
det er in einem Felsschlund und kommt nach unterirdi-
schem Lauf unweit von Tatvan wieder zum Vorschein.
Laut Taracha 2009, 27 erscheint der Fluss Nakiliyat als
theophores Element in den altassyrischen Urkunden.
2226 Die Flussgottheiten Zulijas und Malijag gehdren
nach Haas 1982, 27 zum althethitischen Kultkreis von
Hattusa und sind auch schon in Kane$ in der KARUM-
Zeit belegt, Goetze 1953, 263-277; Goetze 1960, 51 Anm. 8.
Tischler 1990-1991, 100 f. geht von hethitischer oder
hurritischer Herkunft des Zulijas aus; Carruba 1994,
15 f. Anm. 7; Klinger 1996, 157. 166 f.; Richter 2002, 301.
Erwahnt in Starke 1985, 238. 240 KUB 35. 107 + Rs. III
11. 15" (»Schwangerschaftsbeschwoérung«): ID¥4A- Er
wird von del Monte - Tischler 1978, 560; Hazenbos 2003,
198 mit dem Cekerek oder dem Yesilirmak identifiziert.
Zur Identifizierung s. auch Arroyo Cambronero 2014, 300
Anm. 475 mit weiterer Literatur.

2227 Die Malija§ war eine Flussgéttin und Schutzgéttin
der Gérten und Weinreben (kaluti- des Telipinu?). Malija(3)
als Fluss(gottheit) ist erwahnt in CTH 509, KBo 2. 16 und
mit einer ®KAPPU-Schale auszustatten. Sie gehdrte nach
Hazenbos 2003, 115 f. zur Stadt Suranhapa, s. auch Haas
1982, 23; Lebrun 1982, 123-130: 127; Laroche 1984, 131.
2228 Otten - Siegelova 1970, 32-38; Beckman 1983, 19
Textvertreter A = Bo 3617, B = Bo 3078, C = KBo 23. 104
+ Bo 6464 13" f.

2229 Alle sieben bzw. neun Jahre gebe es im kleinasiati-
schen Naturraum laut Okse 2011, 218-220 eine Phase der
Diirre. Diesem Intervall folge eine Anzahl von Ritualen,
die dem Phénomen entgegenwirken sollten. Okse unter

eigene M9huwasi besitzen

226 Diesen Wesen wurde getrunken und

Verweis auf Haas 1994, 465 f., der jeweils eine Sieben-
bzw. Neunzahl der Quellen auffithrt. KBo 9. 119 Vs. 1 4 f.:
bei Lawazantija; KUB 15. 31 Rs. IIT 6-8, KUB 15. 34 Rs. III
23" f. (Evokationsritual an die Zederngoétter): bei Tauri$a.
Siebenzahl laut Dardano 2014, 176 auf syrisch-mesopota-
mische Beeinflussung zuriickzufiithren.

2230 Oettinger 2004, 348-355. Mehrere Ritualtexte wei-
sen Anklange an die groflen Mythen auf, so als Beispiel
CTH 390 A, ein Text, der die Loslosung eines nicht néher
bezeichneten, »gebundenen« Flusses als Motiv der Riick-
kehr der (Frihlings?) Flut oder Beendigung einer Diirre
beschreibt. Der Umgang der Gottheiten mit dieser Proble-
matik wird analog auf ein (unfruchtbares?/»gebundenes«)
Kleinkind von einer Priesterin angewendet. Die Priesterin
parallelisiert das korperteilweise »Gebunden sein« des
Kleinkindes mit dem schrittweise »Gebunden sein«, d.h.
der Trockenheit des Flusses. Damit parallelisiert sie ihre
Handlungen mit den mythischen Handlungen der Gott-
heiten. Dadurch wird die Wirksamkeit des Rituals faktisch.
2231 Collins 1989, 53 KUB 12. 62 Vs. 16 ., Rs. 1 {. z.B. die
Beschreibung des sterbenden/austrocknenden Lebens, die
vom Versiegen einer Quelle ausgeht.

2232 Hethiterportal online CTH 52. I § 9 Kolon 172;
CTH51.1§ 17" Z. 248.

2233 DerFluss Mala diente laut Aritkan 2007a, 42 f. 48 lange
als »natural border« des hethitischen Reiches im Osten, so
z.B. fur Mursili I. oder Hattusili IIL., die den Fluss als Grenze
des Reiches unter Suppiluliuma I. ansahen (KUB 19. 9 Vs.
14’ £); vgl. Wilhelm 2016 »Vertrag des Suppiluliuma«, der
den Euphrat (fDUD.KIB.NUN.NA) als Grenze nennt.

2234 s.I1I12.2.5.1.

2235 Carter 1962, 55. 64: ™'Hapurijata; Carter 1962,
54. 63: KBo 2. 1 Vs. II 11 ™WUttalija; Darga 1969, 20:
KBo 2.1 Vs. II 33.

2236 Carter 1962, 105-115 KUB 20. 85 (+) KUB 20. 48
»Frihlingsfest auf dem Berg Tapala«; Darga 1969, 7-11
CTH 510, KUB 38. 6 »Kultinventar der Ortsfeste«, I 14"
Siedlung Parmashapa - Quelle Allatinnas - ™ huwasi. 1
15" (auch KUB 38. 12 III 20): Flussgottheit Parmashapa -
NA9hywasi - Siedlung Parmashapa. I 24 Sapitta - Quell-
gottheit Pi-x-x[-®*) huwasi. I 25"; Flussgottheit Baluhagsas -
MNA)huwasi - Siedlung Sapitta; (Fluss) Zaralijas. I 31": Quell-
gottheit Tauttawazi§ - Kanzana - ®2huwasi. I 36" Quel-
le Zigurwa$ - Siedlung I38anassi - ™Jhuwasi als Kult-
objekt ausgestattet. IV 9’ Siedlung Sapagurwanta - Quelle
Sawantas - ™huwasi. IV 10" (mindestens zweimal)
Siedlung Sapagurwanta - Quelle Sanijas - ®*?huwasi.
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geopfert?”’: bisweilen durch Schiitten®®*, bisweilen durch Broseln?* (des Brotes) in die Quelle. Auch den
Fliissen wurde getrunken und das Opfer durch Schiitten?* iibergeben bzw. das Brot in sie hineingebro-
selt??*!. In einem Textfragment heifit es bei der Aufzahlung von Opferungen: »durch das Fenster hinaus fiir
die Quelle Kuwannanni einmal [opfern]«**. Es war aber auch moglich, das Wasser der Quellen stellvertre-
tend im Tempelinneren zu verehren bzw. zu verwenden**. Sowohl Quellen** als auch Flusse** konnten
eigene Feste besitzen. In einer der jiingsten Fassungen des AN.TAH.SUM®*N-Fests erhielten auch lokale
Gottheiten wie Quellen und Fliisse Verehrung?.

Das Ritualgeschehen konnte direkt am Flussufer®* oder an Quellen®* stattfinden, wohin in Friih-
lings- wie auch Herbstfesten Kultbilder gebracht wurden. Anscheinend waren aber eher Quellen als Fliisse
Ziel von Prozessionen. An Quellen gab es bisweilen kabinenartige Strukturen aus Holz und Stein mit

2247 2248

einem Tor**. Eine bereits vorgestellte Prozession fiihrte zu einer »sprudelnden Quelle«***, wo diverse

IV 10" Siedlung Sapagurwanta - Quelle Wassantatais -
N huwasi. TV 19 Siedlung Malitta - ™9 huwasi - Quelle
Hursanijas. IV 20’ Siedlung Malitta - 4 huwasi- Flussgott-
heitZaralijas;IV20":Siedlung Malitta-QuelleKuwannanija-
NA) hywasi. Auch eine Quelle Tinatassis benannt. Kultinven-
tar KUB 38. 7 Rs. 18": Flussgottheit Zulijas - weibliche Statue -
Stadt Sapi-[nu’] -w[a’] (zu Zulijas s. IIT 1.3.3.1). KUB 38. 12111
20": SA NAZI KINH'A - (Flussgottheit) Gazzarunailis (Hapax)
- Stadt Karahna; ebenda 17: (Quelle) Warwatalijanza.

2237 Beispielsweise KUB 25. 18 III 6; KBo 11. 35 Vs. 5 f.,
KBo 22. 205 6 f.; KUB 30. 24 I 5; von Schuler 1957, 47;
Popko 1978, 22. 28; Haas 1982, 55 f.: Tuthalija IV., der die
Kultrestaurationstitigkeit seines Vaters Hattusili fortsetz-
te, verordnete in einer Instruktion fiir bestimmte Beamte,
dass Bergen, Fliissen und Quellen regelmaflig Opfergaben
darzubringen sind. »Betreffs der Quellen, die bei der Stadt
liegen: Ist fiir eine Quelle ein Opfer festgesetzt, so soll
man es ihr darbringen und sie regelmaflig besuchen. Die
Quelle, fur die kein Opfer vorgesehen ist, soll man erst
recht hiufig aufsuchen. Man soll sie fernerhin nicht un-
gefeiert lassen. Den Bergen und Fliissen, fiir die ein Opfer
vorgesehen ist, soll man regelméflig opfern«.

2238 Hazenbos 2003, 68-71 CTH 530, KBo 26. 182
(13. Jh.): »(14) The[y] pour meal down into the well.[ (15)
3 SUTU of flour (and) 2 vessels of beer for provision,... [«.
2239 Erbil - Mouton 2012, 70 KUB 7. 53 + I 33-38.

2240 Starke 1985, 322: In CTH 772, KUB 35. 135 »Festri-
tual aus dem Kult des Pantheon von Istanuwa« wurde u. a.
fiir die Fliisse °Ma-a-li-ja [-an] (Rs. IV 15') und ®Sa-a-gi-
ri [-jla-an-na (16") getrunken; Haas 1992, 99-109; Dingol
1995, 119 (h)iSuwa-Festritual, im Weizen und Feinol. Der
Fluss(gott) Mala bekam laut »alten Tafeln« Opfer, die er
aber zu der Zeit von Mursili II. nicht mehr erhielt und de-
ren Fehlen dieser als mogliche Ursache der Pest ausmachte
und wieder einfiithren liefl, Arikan 2007a, 43 f. Haas 2008,
127 Anm. 427 merkt dazu an, dass - funktionalistisch - der
Zusammenhang zwischen Uberschwemmung und Epi-
demie naheliegend sei, da bei Hochwasser Kadaver und
Ratten die Entstehungen von Epidemien begiinstigen. Die
»alten Tafeln« diirften laut Arikan 2007a, 45 mythologi-
sche Texte wie CTH 365, KUB 23. 79 (Alteres Grofireich?)
sein, wo es beispielweise in Vs. 3" heif3t: »(all) the rivers in
the country (merge) with the Mala River [...]«.

2241 Zum Broseln s. Erbil - Mouton 2012, 70 CTH 402
§§ 40 f., Mouton 2016.

2242 KUB 2. 8137 f, I 27 f. Popko 1978, 21 f. 48. 28
Anm. 15: Zu dieser Quelle KUB 2. 8 II1 9, V 21; KUB 12. 2

I 9 (Carter 1962, 77. 85), KUB 27. 13 IV 21; KUB 38. 6 IV
20; KUB 44. 62 re. Kol. 1'. Zu Fenstern s. III 2.2.6.1.

2243 Haas 1994, 680; Lepsi 2009, 135: Rituale mussten
nicht immer direkt bei den verehrten Fliissen stattfinden.
So war es in einem Festritual fiir Tes$up und Hebat und
ihren Kreis sowie die Fliisse auch moglich, Wasser aus
den Fliissen zu entnehmen und es stellvertretend in Hat-
tusa zu verehren, s. CTH 767, »Beschworungsfragmente
mit Luwismen«. In diesem Fall betraf es das Wasser der
Fliissse Tulmar, Zuwahha, Sitarbu, Puratti, Hapahhupa,
Kapsalla, Maragsanta und des Kanals Ubilpaese.

2244 Archi 2006, 160 KUB 27. 13 IV bezieht sich auf
landliche Kulte von Quellen, Felsen und Felsheiligtiimern
(TUL, N*shegur).

2245 Inden Annalen des Mursili II. wurde - wohl zur Ver-
besserung des Verhaltnisses zum Gott Mala - ein Friihlings-
fest unter Beteiligung des Konigs abgehalten, Arikan 2007a,
47 KUB 19. 37 Vs. II 46 f., nochmals erwahnt in Rs. IIT 1.
2246 CTH 604. Dies sind die Quellen Kalimma und Ku-
wan(n)anija($) und der Fluss Zulija$, der heutige Cekerek
noérdlich von Bogazkale oder der Yesilirmak, zum Fest s.
11.2.1.

2247 Jakob-Rost 1972; Kohlmeyer 1983, 28 Anm. 202.
Ein Text, der sich mit Ritualgeschehen an Flussufern be-
schaftigt, ist Mouton 2016 CTH 402, KUB 24. 9 + »Ritual
der Malli/Alli aus Arzawa gegen Behexung«.

2248 Lebrun 2004, 77-82 z.B. KUB 17. 35 III 23-38 fiir die
»Grofie Quelle«.

2249 Unal 1998a, 83-97. Ullman 2010, 26 f. Anm. 39
CTH 776 »Mythologische Erzahlung: Tessup und die Flis-
se« KBo 23. 27. Ein hurritisches Ritual des Alteren Grof3-
reichs fiir Fliisse und Quellen. »At or around the springs
were cabin-like fountains that were built of stone and
timber: >these fountains, mainly set up on the headwaters
(harshummna-*') of the rivers and springs in the country-
side of Shapinuwa and Shulpassi, possessed gates (KA®*-);
the gates were probably decorated at the right and left ends
of the lintels with a fist shaped ornament, made of cedar;
in regard of the architectural details and wood-work it is
important to note that these >fist«<-shaped ornaments were
inlaid with erippi-, tamarisk, and olive wood« (Unal 1998a,
84). These gates have also been mentioned with regard to
rituals associated with the Hittite city of Zippalanda and
the sacred Mt. Daha (Popko 1994)«.

2250 Carter 1962, 201 za-ri-mi-im-ma al-da-an-nis’;
Carter 1988, 186; Hazenbos 2003, 135. 140 Anm. 76 KBo 2.
8 Rs. Il 13" zarim(m)i/am(m)a-, »rippling, agitated«.
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Ehrerbietungen und ein Kultmahl stattfanden®”'. Neben Opfer, Libation, Waschung, Reinigung von kontagi-
oser Materia Magica und Kultmahl fanden Handlungen wie duskaratta®** an Quellen statt?>.

Daneben galten Quellen als bevorzugte Aufenthaltsorte von Muttergottgestalten wie der Hannahanna
oder einer ISTAR?*-Gestalt. Wie Wetter- und Vegetationsgottheiten dazu tendierten, sich in den Bergen
und Gebirgen aufzuhalten, tendierten diese zu Quellen und Flissen. Der Wettergott von Nerik war aber in
Ausnahmefillen am Fluss Maras$anta anzutreffen®®.

Das PArunas, das vergéttlichte Meer, spielte eine untergeordnete Rolle, auch wenn ihm geopfert
wurde und es im Mythos erwéhnt ist?**. Es diente eher als Ziel von hurritisch-hethitischen Reinigungsritua-

len und der Aufnahme von Unreinheiten?®. Einen chthonischen Bezug gab es beim Meer wohl ebenfalls?%.
I111.3.3.2 Transportmedium und Kontaktzone
Eine besondere Beziehung bestand zwischen Quellen und Fliissen als Verkdrperung der Reinheit und der

Unterwelt als Verkoérperung der Unreinheit. Wasser diente im Zusammenhang mit Reinigungsritualen ei-
nerseits als Transportmedium fiir Unreinheiten und andererseits im Raumkonzept als Kontaktzone, wobei

sich diese Funktionen tiberlagern konnten®>’.

Die unheilabweisenden und gleichzeitig reinigenden Handlungen konnten mit dem fliissigen Trans-

portmedium vollzogen werden®*

2251 Hazenbos 2003, 131-141 KBo 2. 8, s. II 1.3.1.2.
2252 Zu Unterhaltung s. III 6.1.3.1.

2253 Grundlegend fiir die folgende Zusammenstellung
ist Lepsi 2009, 133-150. Haas 1994, 466. 502 f. nennt einen
Text fiur das Ritualgeschehen an Quellheiligtiimern wie
Eflatun Pmar und berichtet, dass fiir Quellnymphen ein
neuer Tempel errichtet wird. s. auch Taracha 2009, 135;
Erbil - Mouton 2012, 53-74; Murat 2012, 125-158.

2254 Collins 1997b, 164 CTH 716, KUB 15. 35 + KBo 2. 9
(Alteres/Jingeres Grofireichs-Schriftform); KBo 2. 36;
KBo 21. 48 (Alteres/Jiingeres Grofreichs-Schriftform),
§§ 5 f. Anrufung der ISTAR von Ninive, herbeizukom-
men, unter Aufzihlung von mindestens 42 Namen von
Stadten, in denen sie sich aufhalten konnte, und direkt
anschlieflend allgemeiner »in den Fliissen und Bachen«.
Das Ritual selbst mit Opfern an die G6ttin findet (§ 11) an
einer Quelle statt. Bemerkenswert ist, dass sie nicht nur
angerufen wurde, aus bzw. von den Fliissen bzw. Quellen
herbeizukommen.

2255 Haas 1970, 102 f. 175-183. KUB 36. 90 Vs. 11 +
Rs. 32; KUB 38. 60 lk. Kol. 10". Ublicher ist sein Aufenthalt
im Himmel, auf diversen Bergen, in seinem Haus oder bei
seiner Mutter Ereskigal. Haas 1994, 604: Ereskigal als sei-
ne Mutter; s. auch Haas 1970, 196 f. sprach noch von der
Sonnengo6ttin von Arinna unter Berufung auf KUB 31. 136
Rs. III 8'. Zum Maras3anta- s. Il 1.3.3.1.

2256 Dem Meer ist der Gott PArunas im »Lied vom
Ozean« (CTH 346, KBo 26. 105 »Fragmente des Mythos
von Kumarbi«) zugeordnet. Puhvel 1984, 180 PArunas in
KUB 20. 111 2, 11 5, 11; KUB 33. 108 I 17; PA.AB.[BA] in
KUB 33. 89 15; Haas 1994, 467 Rituale fiir das Mittelmeer;
Rutherford 2001, 603; Blam 2004, 69-81 zum Mythos;
Portnoff 2006, 280; Taracha 2009, 114. Eine Stadt gleichen
Namens wie auch ein EZEN, PArunita$ sind ebenfalls
belegt. In KBo 26. 105 wird dem Meer Tribut gebracht,
um eine Flut (?) zu beenden. Das ala(i)-/aruna-Meer s.
Puhvel 1984, 178-182. Aussagen zum Geschlecht sind
widerspriichlich. Puhvel 1984, 180: in den Texten der

. Oft fanden Reinigungsrituale fiir Gottheiten mit dem Wasser der

hurritischen Mythen von Kumarbi und Ullikummi han-
delt es sich um eine méannliche Gottheit. Laut KUB 17. 8
IV 15-20 wird die Gottheit als Zeugin und als Tochter der
Heilgottheit Kamrusepa dargestellt. In KUB 12. 60 I 12
besitzt die Gottheit eine eigene Tochter. Diese Gottheit
wird in den Stadten Hupisna, in der Entourage der Hu-
was(§)anni und in Tuwanuwa$ verehrt. Zu den Stiddten
s. del Monte - Tischler 1978, 448 KUB 20. 1 in Tuwa-
nuwa (Tyana/Bor), wo sie eine holzerne Statue besaf3.
Borker-Klahn 2007, 99 mit Anm. 48 vermutet, dass es sich
um ein Binnenmeer, konkret um einen grofien See, das
»Schwibische Meer« &stlich des Karadag handelt. Warum
ausgerechnet dieser Binnensee in Tuwanuwa verehrt wor-
den sein soll, wo er sich aufgrund der Hohenlage (30 m
liegt Tyana hoher) nicht bis zur Stadt Tyana/Bor erstreckt
haben kann, erklért sie mit einer »>unlogischen«< Kultstreu-
ung«. Das Meer wird u.a. in Texten mit luwischen Hinter-
grund erwéhnt, s. Starke 1985, 215; KUB 35. 102 + Rs. III 11:
a-a-la-ti-it-ta a-ah-ha LU-i§ a-t-i-ta [ (S. 223); KUB 35. 107
+I012'£.(S. 238); KBo 9. 127 + 1 22’ [nu-w]a-ra-as$ a-ru-i-ni
pa-it nu-wa a-ru-na-an x[ (S. 241).

2257 Portnoff 2006, 281 f., CTH 446, CTH 400.

2258 Verbindung Meer zu Unterwelt s. in KUB 13. 65 III
8 f. Die Beziehung zwischen dem unterirdischen Meer als
dem Aufenthaltsort des Wettergottes von Nerik sieht Haas
1970, 105 in dem regenbringenden Aspekt des Gottes. Wenn
dieser in einer Notzeit verschwunden ist, versiegen auch
die Fliisse und verbleiben somit quasi in der Unterwelt.
2259 Mouton 2012, 69-87.

2260 Auch das Wasser verschwand in der Unterwelt,
Haas 1977b, 105. Besonders anschaulich ein Vereidigungs-
ritual Collins 1997b, 167 f. CTH 493, KUB 43. 38: »§ 10’
[Aft]erwards they pour out water [and simultaneously]
he sa[ys as follows]: >Just as the earth [swallows down]
this water and afterward no trace of it is visible, may the
earth swallow [you] down in the same way, and, like the
water, may no [trace] of you be visible afterward««. Peter
2004; Mouton 2014, 441-452.
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Quelle statt®*!, bisweilen in Begleitung von Musik?® Die Bezeichnung fiir die reinigende Waschung lautet
Suppijahh-, »rein machen«*, die kultische Reinheit wird durch Sup pi- ausgedriickt. Fiir die Verwendung
von Quellwasser, stets Sak(k)uni, Sakunija®®**, als kathartisches Medium sei auf die im Rahmen der Touchsca-
pe der Reinigung beschriebenen Handlungen verwiesen®.,

In einem Hausentsithnungsritual finden sich genauere Angaben und Erklarungen fiir die Reinheit des
Wassers und seines Lehms?¢. Nachdem die unterirdischen Gottheiten beschworen mit Bier, Wein, Ol, Brot,
Griitze und Brei beopfert und ihnen ein Lamm an der Quelle geschlachtet worden war, nahm der Ritualbe-
auftragte Ton und Lehm** vom Quellrand und formte daraus Gottheiten. Anstelle des Entnommenen waren
weitere Opfer abzustellen. Der Beschwérungspriester ging erneut zur Quelle und mithilfe der Géttin ISTAR
der Steppe rief er die Gottheit des Wassers an. Das Bittgebet der ISTAR um das »Wasser der Reinigung«
lautete: »>das Blut (und) (Mein)eid reinigt, das den Torbau reinigt, das das Gerede der Gemeinde, Fluch,
Vergehen (und) Angst reinigt!< Die Quelle antwortet Itar: >Schopfe Wasser siebenmal oder achtmal, gief3e
das Wasser (aber) siebenmal, achtmal (wieder) aus! Das Wasser, das du aber beim neunten Mal verlangst,
schopfe jenes Wasser und nimm es mit! Das Haar wird vom Thron hinab zu Kumarbi fliefen, das Haar wird
zur Sonnengottin der Erde (und) zum Meer’ flielen. Inzwischen schaffst du jenes Wasser fort, und der Falke
wird dann mehr Wasser vom Meer bringen«**. Ebenso wie es die G6ttin gemacht hat, schopfte der Priester
das Wasser, mehrere weitere Handlungen schlieflen an®***’. Das Geschehen in illo tempore diente als Vorbild
fur die menschlichen Reinigungshandlungen®”’. Das Unheil sollte wie beschrieben durch das Wasser und
den Fluss in das Meer und dann in die Tiefen des APZU, der Unterwelt, transportiert werden, wo es im
Anschluss durch die Berge und die Quelle wiederum gereinigt werden konnte?". Ein (unterirdisch verlau-
fender) Kreislauf des Wassers diirfte den HethiterInnen bekannt gewesen sein. Die Entsorgung von Materia
Magica erfolgte per Fluss, das Wasser der Reinheit wurde einer Quelle entnommen.

Reinigungsrituale sind reich belegt und handelten oftmals im >offenen Raumc«. Sie standen zumeist am
Anfang der Kontaktaufnahme mit den gottlichen Méchten und aktivierten vor allem die Touchscape, wes-
halb die Handlungen dort genauer diskutiert werden?’2. Dabei ergaben sich Hinweise auf Statusiiberginge
an Schwellenzonen wie in diesen Kontaktzonen oder an Toren®”. Mouton argumentierte dafiir, dass auch

2261 Hazenbos 2003, 68-71 z.B. CTH 530 KBo 26. 182
(13. Jh.). Es ist weder der Name des Gottes noch ein Topo-
nym sicher zu lesen, sodass hier lediglich die umgesetzten
Praktiken beschrieben werden koénnen. Im Herbst wird
fur die neu erstellte Statue der Gottheit NN das harsi-
Gefaf gefillt. Dieses wird im Frithjahr, wenn es erstmals
donnert, ge6ffnet und sein Inhalt verarbeitet. Am néachsten
Tag wird die Gottheit zur Quelle (méglicherweise zur
Quelle Kuwannanija) getragen und dort durch die
hazgarai-Frauen entkleidet und gereinigt. Des Weiteren
gehen diese Frauen zu den Friichten und bringen Blumen,
kochen, stellen Fleisch hin, fiillen (?) das harsi mit zer-
kleinertem dickem Brot, stellen marha-Speise und ippia-
Getrank (Wein? Hazenbos 2003, 238) hin, befiillen die Ge-
fafle und schiitten (von dem) Mahl in die Quelle. Anschlie-
Bend wird die Gottheit unterhalten und bei Sonnenunter-
gang zuriick in den Tempel (der Sonnengottheit) gebracht.
s. auch Beckman 2015, 43-64 zu CTH 714; vgl. auch das
Ritual KBo 2. 8 in III 1.3.1.2, zum harsi- s. Il 2.2.4.1.

2262 Hazenbos 2003, 137 KBo 2. 8, s. III 1.3.1.2. Nach
Hazenbos 2003, 170 f. IBoT 2. 103 IV 5'-18 wird ein &hn-
liches Fest auch fiir einen Wettergott (von Partiassa?) ge-
feiert. Gemeinsam ist den beiden Garbenfesten nur, dass
der Gott Hilassas eine unterstiitzende Rolle spielte. Hier
waschen sich die AkteurInnen selbst, auch das Zubehor
des Gottes wird gewaschen, Opfergaben wurden gebracht
und Musik und Rezitationen vorgetragen. KBo 2. 8 117-30
schildert die Feier eines Festes wohl am ersten Tag des
Monats. Hierzu wurde Getreide vom Dreschplatz gebracht

und im Tempel mit Wasser aus einer Quelle gehandhabt
und Gebete gesprochen.

2263 Popko 1978, 125 KUB 10. 85 I 15 und KUB 20. 99
II 6 f.: Suppijahh-. KUB 41. 14, 11": »Waschung«. Ahnlich
KUB 17.351I 1 f.

2264 Belegstellen s. Giiterbock u.a. 2002, 77 f.

2265 s.II16.1.2.

2266 Collins 1997a, 168-171; Miller 2008, 209 f.; Lepsi
2009, 145 f. CTH 446 »Hausentsithnungsritual«.

2267 Zum Ton/Lehm vom Quellenrand s. auch Hand-
lungen, die die Touchscape aktivieren unter III 6.1.2.
2268 Lepsi 2009, 145 f.; Beckman 2011, 95-102: Blut sei
als »Bluttat, Mord« zu interpretieren. Interessant ist, dass
in der spateren hurritischen Tradition auch unbelebte
Objekte mit »Blut« gereinigt werden konnten (101 f)
eSharnumai-, »to bloody«. Zur Reinigung mit Blut s. auch
de Roos 2007b, 625-627; zur Zahl neun s. III 1.3.3.2.

2269 Lepsi 2009, 146: So fugt er zweimal sieben Kiesel-
steine dem Wasser hinzu, opfert.

2270 Zu Vorbildern s.II 4.3.2; zu in illo tempore s. I1 3.3.4.
2271 Strauf} 2006, 145 KUB 7. 53 + Rs. III 12-16.

2272 Zur Reinigung in der Touchscape s. III 6.1.2.

2273 Ahnlich zu den Statusiibergingen an Toren Mouton
2008b, 14 f. als >Pseudo-Rite de Passage«. Ullman 2010,
280: »By moving through a gate a person was trans-
formed from one space to another or one state to ano-
ther. Gates were used or set up to be used in rituals that
involved passing through the gate to transform one’s
self [Rituale mit Tieren s. Collins 1990, 219-222]. The
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die in manchen Ritualen beschriebene Nacktheit, der Transport von Quellwasser und das Schlagen der nack-
ten Teilnehmer Ausdruck eines kathartischen Ubergangsrituals und der Reinigung sei®’, andere halten es
fiir eine Form der Bestrafung®”, wobei sich diese Interpretationen nur scheinbar widersprechen. Allerdings
entbehren die Reinigungsrituale oft des communitas-Elementes?. Sie sind nur personenbezogene Uber-
gangsrituale und keine Ubergangsrituale im engeren Sinn eines gesamtgesellschaftlichen Statuswechsels
wie bei einer Initiation*”’. Sie verweisen auf die (tdglichen) Verunreinigungspotentiale, denen sich die Men-
schen in ihrer Umwelt ausgesetzt sahen.

Quellen, Brunnen, Fliisse und Gruben galten weiterhin als Kontaktzone und Zugang zur Unterwelt bzw.
zur Sonnengdttin der Erde?”. Der Weg der Unreinheit in die Unterwelt konnte dabei durch (api-)
Gruben oder Hohlen*”, durch eine Quelle oder einen Fluss fithren*®. Die eher in hurritischer Tradition
stehenden, einfachen in den Boden gegrabenen api-/abi-Gruben lagen oftmals nahe eines Flusses**. In
Gruben - auch patessar- oder hates$sar- genannt®®? - wurden Opfer an die Unterirdischen entrichtet?®.
Fliisse waren eher eine Trennlinie zwischen Reinheit und Unreinheit und funktionalistische Transporteure
von Unreinheiten. Dies driickt sich auch in den hethitischen Gesetzen aus, wo bisweilen Schuld und Un-
schuld durch ein Gottesurteil per Wasser getrennt werden?®. Auch Gottheiten wie der Wettergott von Nerik

passage through a gate is frequently used in Hittite rituals
to achieve a transition from a negative to a positive state«.
Dieses bisweilen verstirkt durch Tierhalften, die jeweils
zu Seiten des Tores lagen (Collins 2003, 323); zu Toren als
Umsetzungs- s. III 1.3.1.3 und als Rechtsraume s. III 1.4.2.
2274 Mouton 2015, 69-85; Mouton 2017, 107; zu Nackt-
heit s. I 2.2.1.1.

2275 Zur Bestrafung durch Nacktheit s. IIT 1.4.2.

2276 Zu communitass. Il 3.1.3.

2277 Zu Ubergangsritualen s. II 3.1.3.

2278 Zur Sonnengottin der Erde s. KUB 17. 27 II (»Ritual
der Allaiturahi«, CTH 780) mit verbalen Beschworun-
gen und Verfluchungen und Haas - Wegner 1988, 48-207
Nr. 1-39 KUB 17. 10 IV 8-13; Erbil - Mouton 2012, 62 f. 71:
»Although we should not go too far in interpreting this
passage [KUB 7. 53 + IJ, it clearly connects springs with
the Dark Earth, that is, the netherworld. The ritual men-
tions both the river and the spring as purifying places but
not necessarily as vehicles leading to the netherworld«.
2279 Eine Beschworung des erzirnten und ver-
schwundenen Wettergottes von Nerik an einer natiir-
lichen Ho6hle wird in KUB 36. 89 Vs. 1-4 durchgefiihrt.
Das »Beschworungsritual an den Wettergott von Ne-
rik« datiert in die Zeit des Hattusili III./Tuthalija IV,
Haas 1970, 28 f. 101 f. 141-174. 99 f.: »Der Gesalbte [neu
LUGUDUlZ—Priester zu lesen, zu GUDU , 5. III 2.3.1.2] begibt
sich nach Nera (und) Lala und bringt dem Wettergott von
Nerik ein Schaf als Blutop[fer dar und d]er Ereskigal, der
Wuruntemu und den ewigen Gottheiten bringt [er drei
(?) Schafe] als Blutopfer dar. In eine Héhle [GAM-an-da?]
hinab schlachtet man die Schafe«. Ein ""'GUDU,, ruft in
die Hohle hinunter (Haas 1970, 143): »Herbeli, herbei, Da-
monen der Erde, Ddmonen der Erde«. Und der Priester
spricht weitere Beschworungen zur Riickkehr des Wetter-
gottes von Nerik, den er in der Unterwelt, in dem (un-
terirdischen) Marassanta-Fluss und in den tiefen Quellen
vermutet. Die Hohle soll in der Nahe der Stadte Néra und
Lala in Nordanatolien gelegen haben, wobei Néra aufler-
halb der Grenzen Neriks war und unter Hattusili IIl. dem
Reich hinzugefiigt wurde. Die Ausfithrung des Opfers
eine Hohle hinab lasst an einen chthonischen Aspekt des
Rituals denken. So argumentiert auch Haas 1970, 100, dass

Wuruntemu der chthonische Aspekt der Sonnengéttin
von Arinna ist und sich der erziirnte Wettergott in der
Unterwelt versteckt.

2280 Popko 1995a, 130; Erbil - Mouton 2012, 61 f. Ver-
weis auf KUB 43. 60 tiber die Wanderung der menschli-
chen Seelen zur Unterwelt oder 70 f. Verweis auf das Ri-
tual der Tunnawi, das »Ritual des Flusses«, KUB 7. 53 +
1 33-38. In diesem Ritual wird eine Quelle um Reinigung
und die Muttergottin des Flussufers (wappuwas DINGIR.
MAH) gebeten, die Unreinheit abzustreifen (Sapiyai-). s.
Macqueen 1959, 178 der dies mit dem Einstieg der Perse-
phone in die Unterwelt durch die Quelle Kyane vergleicht;
van den Hout 1994, 44.

2281 Popko 1995a, 130; Arroyo Cambronero 2014,
323-330, 159 Anm. 697 erwahnt, dass die runde >Struk-
tur W< von Tell Mozan/Urkes ebenfalls als abi- in-
terpretiert wird, s. Buccellati - Kelly-Buccellati 2001,
66-71. 78-80; Buccellati - Kelly-Buccellati 2004, 13-40;
Kelly-Buccellati 2002, 131-148.

2282 Giterbock - Hoffner 1997, 246 f. Collins 2002a,
224-242. Die Gruben tragen die hethitischen Namen
hatessar/hattessar und pattessar/patessar. Hethitisch wap-
pu- benennt speziell die Gruben in Ton am Ufer der Fliisse;
auch api- erscheint in den Texten, Vorratsgruben werden
als ARAH bezeichnet. Die unterirdischen, chthonischen
Gottheiten konnten aber auch durch einen Kanal auf die
Erde gelangen.

2283 Puhvel 1984, 99-102, z.B. im Umsiedlungsritual fur
die Gottin der Nacht. Beal 2002b, 197-208; Collins 1997c,
173-177. Diese Grube wurde mit einem Sekel Silber fiir
ihre Dienste in der Kontaktierung der Unterirdischen be-
zahlt. Opfer an ausgehobenen Gruben (nach Haas 1970,
101 Anm. 5) fiir unterirdische Gottheiten KUB 7. 41 Vs. I
6, Otten 1961, 116. Eine patessar-, »Grube« der Sonnen-
gottin der Erde und PHalkijas hatessar der Getreidegot-
tin ist belegt in IBoT 2. 80 VI 1 f. Hier iiberlegt Haas, ob
es sich um Getreidegruben bzw. Kornkammern handeln
konnte. Am Rande sei erwihnt, dass auch Odysseus unter
Anleitung eine Grube fiir das Opfer an die Unterirdischen
gribt, Helft 2010, 153.

2284 Puhvel 1991, 114; Erbil - Mouton 2012, 53;
KUB 13. 3 III 32, 188; KBo 3. 28 II 27.
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benutzten Wasserwege zwischen Unterwelt und Oberwelt?®. Die Unterirdischen wiederum konnten auf
den sieben Wegen (7 KASKALM®) zu den Menschen gelangen?*¢. Die Wege zu den Menschen wurden u.a.

mit wohl duftenden Materialien bestreut, um die Gottheiten anzulocken

2287 In der Unterwelt flossen neun

Flisse u.a. der Marassanta, denen zu opfern war*®. Verwiesen sei darauf, dass auch im Totenkult immer
wieder Wasser und Quellen erwahnt wurden®®. Besonders deutlich wird ein engerer Bezug zur Unterwelt
bei den KASKAL.KUR, den auch Erbil und Mouton durch die Diskussion des Stidburgkomplexes von Hattusa

2290

bestatigt sehen

Es gab nicht nur Reinigungsrituale an Fliissen und Quellen oder einem *$inapsi- Gebaude*' im
soffenen Raums, die sich auf die Reinheit von Einzelpersonen oder das hethitische He er** bezogen,

2285 Der Wettergott von Nerik gelangte durch seine(n)
»geliebte(n) Quelle/Brunnen« zu seiner Mutter in die Un-
terwelt herab, s. Haas 1970, 175-183 KUB 36. 90 Rs. 32:
»geliebte Quelle (von) Nerik«. Evokation anlésslich der
Weihe Tuthalijas zum Priester des Wettergottes von Nerik.
Hoffner 1988, 191-199; Haas 1994, 604: zu hethitischen Un-
terweltskonzeptionen. Haas 1994, 464 KUB 28. 6; Collins
1997b, 164 in § 13. Angemerkt sei, dass in Oymaagac, das
wohl das hethitische Nerik ist, eine Treppenanlage/Poter-
ne ausgegraben wurde, s. I 2.1.4. Zuginge in die Unterwelt
gab es fiir den Wettergott von Nerik auch durch Quellen
und Flisse z.B. den Marassanta, der dies aber verhindern
sollte. Haas 1970, 103. 105. 152 f. 170 KUB 36. 89 Rs. 14-20:
»Und der Wettergott sprach zum Maraganta-Fluf}: sWenn
jemand den Wettergott von Nerik erziirnt, so dafl er von
Nerik, vom dahanga-Kultraum we[ggeht], dann lasse du
Marasanta-Fluf ihn nicht in einen anderen Fluf} (und) in
eine an[dere] Quelle.« Der Wettergott des Himmels sprach
zum Marasanta-Fluf}: >Be[schwor]en sei es dir; und die
Stromung wende nicht!« Und der [Mara$]anta-Fluf§ wand-
te die Stromung nicht. Thr Gétter sollt es machen!« s. auch
Yakubovich 2006, 42; Zorman 2007, 765.

2286 Macqueen 1959, 178: Die Unterweltsgottheiten stie-
gen durch Quellen bzw. Brunnen in die Oberwelt herauf.
s. auch Otten 1961, 114-157: 121, eine Beschworung an die
Unterirdischen, die den Weg zu den Menschen nehmen
sollen. Ullman 2010, 257. Erbil - Mouton 2012, 60-63. Diese
Wege sollen von den Bergen (1), dem Meer (2), dem Fluss
(3), dem Tal (4), der Wiese (5), dem Himmel (6) und der
Erde (7) kommen.

2287 Straufl 2006, 47-56. Aufenthaltsorte konnten Ber-
ge, Flisse, Taler, eine Wiese, der Himmel, die Erde oder -
seltener - das Feuer sein, s. Erbil - Mouton 2012, 60 z.B.
KBo 24. 45; KUB 15. 34 III 24-40, zum Telipinu-Mythos s.
I 1.5.1.

2288 Die Zahl neun konnte in besonderer Beziehung zur
Unterwelt stehen: Den Unterweltsgottinnen PGulses und
DINGIR.MAH werden neun Vogel und neun Brote darge-
bracht (KUB 15. 31 II 1), die Sonnengottheit der Erde er-
halt neun Schafe (KUB 25. 15 44), neun Brote (KBo 9. 10 III
31), neun Trankopfer (KUB 25. 32 + III 43). Die DINGIRM®
ukture$ erhielten neun Vogel (KUB 7. 41 IV 14). Und in
der Unterwelt befinden sich neun Meere und neun Fliisse,
an deren Ufern sich der Wettergott von Nerik - wenn er
zirnt - aufhalten kann. Haas 1970, 103 f. 152 f. KUB 36. 89
Rs. 21-23. Die neun Fliisse sind auch in einem Ritual in
Tawinija, der Kultstadt des Telipinu, genannt (KUB 15. 31
III 58 f. Opfer von zwei bzw. drei Végeln). Neun Gruben
wurden fiir die Gottheiten der Unterwelt gegraben, in die
hinein geopfert wurde. Des Weiteren wurden laut de Roos

2007b, 625 in jede der Gruben ein silbernes Ohr(modell)
und eine bronzene oder silberne Leiter gelegt bzw. gestellt.
Zur Neunzahl, die seines Erachtens mit dem Venuszirkel
zu tun habt s. Miiller-Karpe u.a. 2009, 60-62 mit weiterer
Literatur.

2289 Zum Totenkult (CTH 450) s. I 1.2.2. Lorenz - Tas
2012, 115-129. Anzumerken ist, dass Fliisse in der griechi-
schen Kosmologie und auch bei den Saami nach Bradley
2000, 27 als Grenze zwischen der Welt der Lebenden und
der Unterwelt gesehen wurden. Die bei Bradley unter-
suchten >offenen Rédumes, die er als »outside the sphere
of normal domestic life« bezeichnet, waren Riume der
Statusumbkehr.

2290 Erbil - Mouton 2012, 54-63, zum PKASKAL.KUR s.
11.2.25.

2291 Gentili Pieri 1982, 3-37; Beckman 1983,
94 f. 111-113, s. KUB 9. 22 III 16-28 Jiungeres Grofireich
nach Muwatalli I.; hurritisch-luwischer Kontext, Gotthei-
ten des “Sinapsi erwahnt. Weiterhin ®sinapsi des Tempels
des Wettergottes im Kontext von Defikation genannt in
Puhvel 1997, 37 kam(m)ars-, gamars-, »shit, defecate; shit
on, befoul«; kamarsuwant-, »defecation«, KUB 30. 31 I
1-8: »while the sun is not yet up, king [and] queen make
excrement in Hattusas, and they seat themselves apart;
but when the sun goes up, they defecate in Kizzuwatna
in the sinapsi of the temple of the storm-god; but when
of the day [something like half an hour] goes by, king
[and] queen bathe and on that day do not do anything
more«. Im weiteren Verlauf von KUB 30. 31 IV 42-44 wer-
den »Friichte des Sinapsi« an Tempel tibergeben. Puhvel
1997, 52: »to the temple of the storm-god of the duhapsi
[and] of Hebat of the duhapsi they give the vegetables of
the Sinapsi-house in the Sinapsi-house«. Nach Beckman
2011, 101 Anm. 60 CTH 705, KBo 33. 169 + Rs. 10" konnte
dieses Gebaude auch mit Blut gereinigt werden (papanni
Sinapsi). Mouton 2013, 236-240 CTH 476 »Ritual der Papa-
nikri«, KBo 5. 1112 f., I 31-40, Il 1-3,1 7, IV 21-29: Hier
wechselte die Handlung u.a. Opfer zwischen (Wohn-)
Haus und S$inapsi. Da ein »Grofles Tor« durchschritten
werden musste, lokalisiert Mouton 2013, 238 das Sinapsi
im >offenen Raumx.

2292 Kummel 1967, 151 f,; Hauptmann 1975a, 65 Rei-
nigungsritual fir das hethitische Heer
KUB 17. 28 IV: »(45) Wenn Truppen vom Feind besiegt
werden, (46) dann richtet man >hinter< dem Fluf} folgen-
dermaflen ein Opfer her: Hinter den Flufl schneidet man
einen Menschen, ein Zicklein, einen jungen Hund (und)
ein Ferkel mitten durch (48) und legt auf die eine Seite die
(einen) Halften, auf die andere Seite die (anderen) Half-
ten hin. Davor macht man ein Tor aus hatalkesna-Holz
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2293 und

sondern auch Reinigungshandlungen im Rahmen von tiberregionalen Festen wie dem (h)iSuwa-
dem purulli(ja)-Festritual®*. In letzterem Fall wurden beispielsweise GottInnenstatuen und Ritualge-
genstiande unter Beteiligung des Gro3konigs oder Prinzen zur Reinigung an Quellen gebracht?*. Bei diesen
Festen werden auch die Wege in den >offenen Raum« zu den Quellen und Fliissen beschrieben, da sie als
Prozessionen mit musikalischer Begleitung inszeniert wurden. Die Reinigungshandlung selbst konnte eben-
falls von Musik begleitet werden und Kultmahle kennzeichneten oft das Ende der Handlungen im >offenen
Raumxc.

Hintergrund fiir die Wahl von Quellen und Ahnlichem als Umsetzungsraum fiir reinigendes Ritualge-
schehen dirfte gewesen sein, dass neben Wasser auch Béachen und Fliissen eine >entsorgende< Funktion
als Transportmedium zugesprochen wurde, die das Unheil analog mit sich forttragen. Die Entsorgung von
Ritualriickstdnden war im hethitischen Kult ein wichtiger Bestandteil des Rituals, konnte doch die fehler-
hafte Deponierung von Schadstoffen groffes Unheil anrichten und anderen Menschen schaden. So wurden
Ritualriickstdnde auch in den Fluss geworfen®.

Bemerkenswert sind Rituale, in denen auf Teichen, Fliisssen und in Kandlen (Modell-)Boote mit
kontagiosen Materien zu Wasser gelassen wurden, wobei diese Rituale eher in mesopotamischer Tradition

(50) und zieht eine Leine (?) quer dariiber. Daraufhin
ziindet man vor dem Tor auf der einen Seite ein Feuer
an, (und) (52) auch auf der anderen Seite ziindet man ein
Feuer an. Die Truppen gehen mitten hindurch«. Popko
1995a, 105.

2293 Haas 1992, 99-109; Dincol 1995, 119. Im Rahmen des
(h)isuwa-Festrituals fanden kultische Reinigungshandlun-
gen am Ufer des (vergoéttlichten) Flusses Alda statt. Die
hilistarni-Objekte, bei denen es sich wahrscheinlich um
eine Art géttliche Kultbilder handelt (genauer s. Dingol
1995, 117-122), wurden von den tapri-Frauen bekleidet
und von den purapsi-Priestern unter musikalischer Beglei-
tung in einem Korb zum Fluss Alda getragen. Sie werden
auf der achten und neunten Tafel mit dem kazzarnul-Stoff
abgewischt. Auch die zu den hilistarni-Objekten gehori-
gen Rhyta wurden am Fluss gewaschen. Vorher fanden
- wie aus zerstértem Kontext zu schlieffen ist - musikali-
sche und sportliche (wettlauferische) Performanzen statt.
Deren Durchfithrungsort bleibt unklar, doch waren diese
Handlungen vor dem Auszug zum Flussufer vorgeschrie-
ben, sodass der Ort des Geschehens eher in der Nahe des
Tempels des Wettergottes von Manuzija zu suchen ist.
Ebenso wird der Fluss Alda in diesem Fest auf der fiinften
und neunten Tafel mit seinem kaluti-Gefolge genannt. Er
wurde durch das Schiitten von Weizen und Feinol in seine
Fluten beopfert. Nach weiteren Handlungen an den Kult-
objekten wurde zu Ehren mehrerer Gottheiten getrunken.
Zu diesen gehorte auch der Alda. Nach den Kulthand-
lungen im >offenen Raum« wurden die hilistarni-Objekte
wieder in den Tempel des Wettergottes von Manuzija ge-
bracht und dort auf tapri-Schemel gestellt.

2294 Die Ritualhandlungen des purullija-Festes in Ne-
rik handelten vornehmlich im ®®dahanga-Kultschrein,
vor dem ein »grofier Baum« stand (Haas 1970, 214-218
Bo 2710 = KUB 58. 11; Haas 1994, 741 f., zum ©®dahanga
s. III 2.2.6.1). Handlungen mit dem eya-Baum (s.
I 1.2.1.2.2) und das alte Jahr(essymbol) wurde in den
Ehesta-Bau (zum hesta- s. 1 1.2.2.3) von Hattusa iiber-
fuhrt und rituell bestattet, was dieses zu einem Er-
neuerungs-/Jahresanfangsfest macht. Moglicherweise
ersetzte das AN.-TAH.SUM-Fest im Laufe des Jiinge-
ren Grofireichs dies Fest, vgl. Torri 1999, 8 f. 21-29;
Schwemer 2004, 396.

Haas - Jakob-Rost 1984, 10-91. 204-236; Taracha
1986, 180-183; Haas 1994, 742-747. 862. 865. 867: Am
vierten Tag des vom Kronprinz geleiteten Festabschnitts
des purulli(ja)-Festes mit an den Vegetationsgott Teli-
pinu adressierten Handlungen bei Hannahanna wurden
die Ritualgegenstinde und Statuetten am Fluss gereinigt.
Die in einer Prozession unter Musikbegleitung zum Fluss
gebrachte Lade wurde am Fluss ge6ffnet. Von dem Wagen
bzw. von der Lade wurde eine rote Stoffbahn auf den Bo-
den herabgelassen, auf die man die Kultgegenstande stell-
te. Beim Reinigen sangen Médchen das hattische »Lied
des Waschens«. Nach der Waschung setzten sich die vier
Priester von Kasha mit Blick auf den Fluss nieder und
nahmen sich von den Lebern und Herzen der Opfertiere,
aflen davon, erhoben sich und sprachen zum Provinzgou-
verneur: »Und er [Telipinu?] entfernte sich zum Fluf3«.
Nach dem Reinigen wurden die Kultgegenstinde in die
Lade zuriickgepackt und in den Wagen zuriickgestellt.
Auch die Rickkehr in den innerstadtischen Tempel wurde
von Musizierenden und Singenden begleitet.

2295 CTH 324 A, Telipinu-Mythos (s. I 1.5.1),
Rieken 2012 und CTH 638 »Feste fiir Telipinu«: Haas -
Jakob-Rost 1984, 60. 62. 27; Gorke 2008, 62 f. KUB 9. 3
+ Vs. I 7-15. Die Gerate Hacke und Spaten des Gottes
Telipinu, sowie die Gotter Hatipinu, Sonnengott und Wet-
tergott wurden in einer “huluganni-Kutsche zum Fluss
gebracht (zu Fortbewegungsmitteln s. III 2.2.9). Dieser
Zug wurde von arkammi- und galgalturi-Instrumenten
angefithrt und dem Prinzen folgten wiederum singende
KISIKIL-Médchen. Paralleltext KUB 58. 30 Vs. II 19-26'
bearbeitet bei Garcia Trabazo - Groddek 2005, 75-77. -
Taggar-Cohen 2006, 189 vergleicht diese Reinigungen mit
der mythischen Erzéhlung um Zalijanu und Zashapuna,
die vom Statuswechsel der Gottin Zashapuna berichtet
(zu diesen Gottheiten s. III 1.3.2.2).

2296 Collins 1989, 124 KUB 12. 58 III 12-14: Entsorgung
von Unreinheit durch Werfen in den Fluss. Schwemer
1998, 72 f.; Haas 2008, 18 KUB 17. 28, die Vs. 11 37 f. In
einem akkadischen Ritual aus Bogazkale werden die pa-
thogenen Substanzen »in einem Brunnen, dessen Quel-
len nach Westen hin (liegen)«, beseitigt. s. auch Erbil -
Mouton 2012, 71 CTH 409 »Das Ritual des Flusses« aus
luwischem Kontext; CTH 447 »Beschworungsritual«.
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stehen, die durch die Vermittlung Kizzuwatnas nach Hattus$a gelangt war?®”’. In Mesopotamien war das Boot

ein gangiges Hilfsmittel zur Entsorgung der Unheilsstoffe oder boser Damonen®”. Der Ritus mit dem Boot
bleibt in den hethitischen Ritualen auf das babili-Ritual®” und das Samuha-Ritual®” sowie in fragmen-
tarischem Zusammenhang auf einen dem Ersatzkonigritual nahestehenden Text*** beschrankt®®. Trager
konnten neben den Modellbooten auch Fische sein. Fische sind laut Rita Strauf§ im Kanon der hethitischen
Materia Magica selten belegt und wohl auf Texte beschrinkt, die in der Tradition von Kizzuwatna oder Sa-
muha stehen®®,

Die Mapassilu-/N*passila-, »Kieselsteine « standen ebenfalls in Bezug zu Wasser, in das sie meist
hineingeworfen wurden. Sie erscheinen in Beschwoérungen, die sowohl von personenbezogener Relevanz
wie in einem Geburtshilferitual®™ als auch - im Kontext von Festritualen - von gesellschaftlicher Bedeu-

tung waren®®

2297 Strauf 2002, 323-338. Soweit nachvollziehbar fan-
den die Rituale aulerhalb der Siedlungen statt. In einem
Beschworungsritual soll sympathisch der »Rote Fluss«
und dann der Marassanta die Verzauberung zum Meer
transportieren, s. Otten 1973, 21 f. KBo 12. 94 2'-6". Allge-
mein zu Ritualen aus Kizzuwatna Miller 2004.

2298 Schwemer 1998, 69-74; Meyer 2001, 278-283;
Strauf3 2006, 203 f. 328 Anm. 28 mit weiteren Verweisen.
2299 Strauf3 2006, 202 KUB 39. 71 + + Rs.IV. So die Passage
aus CTH 718, dem (mesopotamischen) babili-Ritual: »[Da-
nach aber nimmt] der Sankunni-Priester (Anm. SANGA-
Priester) ein mit Silber besetztes Boot. Auf dem Boot aber
steht eine Holzfigur. Kopf und Augen [der Figur ab]er sind
mit Silber versehen. Auf dem Boot aber Fritte [...] liegen
eine [x]-Pflanze(?), eine Leine und ein Rohr/eine Rinne. (§)
[Der $ajnkunni-Priester nimmt das Boot hoch, bringt [es]
zum Fluf} hinab und tiberlaf3t [es] dem Fluf3. Dabei [spricht
er] folgendermafien: >Wie die Leine [nicht] wieder [aufgel]
st wird, ebenso soll auch das Ubel [nicht] wieder [gel]6st
werden! Wie die Rinne/das Rohr (das Regenwasser) [besei]
tigt, ebenso soll sie auch das Ubel beseitigen! [...] soll das
Boot in das Meer forttragen««.

2300 CTH 480 KUB 29. 7 + Rs. 48-61 »Das Ritual von
Samuha« des Alteren Grofireichs handelte an einem Ka-
nal und einem Fluss in einer Obstplantage, s. Gotze 1955,
346; Macqueen 1959, 175; Lebrun 1976, 117-143; Haas
1988b, 130 f.; Emre 1993, 14; Haas 1994, 906. 911; T. Ozgii¢
1994, 369-375; Klinger 2002, 148; Strauf3 2006, 203: »Da-
nach aber macht man vor [der Gottheit?] ein Bassin [iSta-
pessar-]. Von dem Bassin (ausgehend) aber ist ein Kanal
gemacht. In den Fluf} hinein lenkt man ihn. Ferner lafit
man ein kleines mit etwas Silber (und) Gold ausgestatte-
tes Boot (dort) hinein. (Mein-)Eid aber und Fluch mach][t
man] aus einer kleinen (Menge) Silber (und) Gold; die
stellt man in das Boot hinein. Dann tragt der Kanal des
Bassins das Boot [aus dem] Bassin hinaus in den Fluf3. Fer-
ner gief3t er dahinter etwas Fein6l und Honig aus. Dabei
aber spricht er folgendermaflen: sWie der Fluf} dieses Boot
hinaustrug und hinter ihm keine Spur sichtbar ist, und
wer vor der Gottheit die bose Sache/(Nach-)Rede, (Mein-)
Eid, Fluch (oder) papratar-Unreinheit gemacht hat -
dies soll der Fluf} ebenso hinaustragen! Und wie hinter
diesem Boot keine Spur sichtbar ist, (ebenso) soll die bose
Sache/(Nach-)Rede auch vor der Gottheit und dem Ritual-
herrn, in seinem Koérper, nicht mehr sein! Die Gottheit
und der Ritualherr sollen von dieser Angelegenheit frei
sein! (§) Siehe aber, Fein6l und Honig gof ich dahinter

. In den Festritualen dienten sie der Beschworung von Gottheiten wie dem Wettergott von

aus. Euch/Thnen ist die Spur dahinter mit Fein6l und Ho-
nig bestrichen. Die bdsen Worte sei(en) hinweg gesandt!
Und wie der Fluf3 nicht zurickflie3t, ebenso soll er auch
diese bosen Worte hinaustragen! Zuriick aber soll(en) sie
nicht (mehr) kommen!« Puhvel 1984, 473 iibersetzt ista-
pessar-, »Bassin« als »damc«.

Straufl 2002, 323-338: sympathethische Handlung
(»Analogmagie«) in mesopotamicher Tradition mit Zwie-
bel und Schnuraufflechten. Der Kult von Samuha stand in
enger Beziehung zu Kizzuwatna, vgl. Cammarosano 2010,
8 f. CTH 482, KUB 32. 133 Umsiedlung der »Géttin der
Nacht« von Kizzuwatna nach Samuha aus Mursili II-Zeit.
CTH 481 Umsiedlungsritual der »Expansion des Kultes
der Géttin der Nacht«.

2301 KUB 43. 49 11’; Neu 1999, 71-79; Straufl 2002, 327
Anm. 27.

2302 Haas - Wilhelm 1974, 26-28; Strauf3 2002, 327; zum
Ersatzkonigritual s. III 1.4.1.

2303 Strauf} 2006, 199-201.

2304 Beckman 1983, 44-59: 45 KBo 17. 61 Rs. 2'-6": »[...]
let him chase! [...], [...sh]ort years, ditto 3, [...di]tto 4. But
[to the mor]tal (i.e., the child) may he [continually giv]e
long year[s]! [...] May the Sun-goddess of the Earth turn
them into pebbles! [And away from him] let him/her take
[them]!« In einem kéniglichen Geburtshilferitual des Al-
teren Grof3reichs wird die Sonnengéttin der Erde angeru-
fen, Schlechtes in (M4passilus) Kieselsteine zu verwandeln
und somit das Neugeborene rein zu halten. Ein Abschnitt
mit einem Stindenbockritual schlie3t an (zu Stindenbock-
ritualen s. III 1.4.1).

2305 Frithjahrsfest am Berg Daha: Popko 1986a, 218;
Popko 1994, 67 KUB 11. 30 + KUB 44. 14 Rs. IV 5". In dem
Frithjahrsfest des Jingeren Grofireichs werden kénigli-
che Handlungen am Berg Daha beschrieben, wobei am
Ende der Aufstiegspassage in unklarem Kontext das Wort
»Kieselsteine« (V4pa-as-Si-l[u- us) erhalten geblieben
ist. Opfer an den Wettergott von Zippalanda, den Berg
Dahaja und den Berg [x] durch den Konig schlieffen an.
NAspassilus/a-Kieselsteine erscheinen auflerdem in frag-
mentarischem Kontext im Festritual KUB 20. 66 Vs. III 1;
KUB 41. 29 Rs. III 18". In CTH 450, Totenritual an Tag 8
in das PU- geworfen, s. Kapetus 2011b: § 5 21 f.: »(21)
[Th]en [they th]row fourteen pebble[s] (inside), (22) [inclu]
ding seven rock crystals (and) seven Ba[bylon-stones]«.
(21) [na]lmma=kan 14 Npassilu[§? katta iShlawanzi (22)
[SA].BA 7 SANA, ¥DUH.SU.A 7 SA N[*KA DINGIR.RA],
zum Totenritual CTH 450 s.11.2.2.
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Zippalanda®® oder der Sonnengéttin von Arinna. Kieselsteine und andere Objekte waren an einem »rei-

nen Ort« bei der Quelle der ISTAR in eine Kanne zu werfen, um ein Bild dieser Géttin herzustellen®®”. Am
luli-Becken der Sonnengéttin rezitierten Akteure die »Worte der Kieselsteine« fiir das Wohlergehen des
Ko6nigs®®. Im »Fest der Eile« in der Stadt Hisarluwa reichte man die Kieselsteine von der rechten zur linken
Hand, damit der Konig sie anschlieflend in den Fluss werfen konnte®®.

Angemerkt sei ein Fund von zahlreichen, unbearbeiteten Obsidiansplittern in der Schwemmschicht des
Wasserbeckens auf Biiyiikkale aus der Schicht III*'°. Méglicherweise entsprechen Obsidian splitter und
nicht Kieselsteine dem hethitischen Wort N4passilus-**"'. Ein reinigender Aspekt wie das sympathische Wer-
fen in den Fluss war mit den M4passilu verbunden, wie auch Flisse Transporteure von unreiner Materie
waren.

I111.3.3.3 Wasser und Mantik

Laut den Texten wurde im >offenen Raum« Mantik - Zukunftsschau - betrieben. Belegt sind Auguren, die
Vogel im freien Feld — oftmals an Fliissen - beobachteten und deren Bewegungen protokollierten®!?. Die Or-
nithomantie (Vogelschau) war ein wesentlicher Bestandteil der Orakelanfragen an die Gottheiten®**. In den
Texten werden etwa 30 verschiedene Vogelarten unterschieden, deren ornithologische Zuordnung schwierig

ist23l4

2306 Wettergott von Zippalanda in KUB 41. 29 Vs. III
18 f. Dupl. IBoT 4. 92, Popko 1994, 217: Als Handelnde zu
Beginn der Prozession, die die Gotterstatue auf den Berg
Daha bringen soll, treten der Konig bzw. die Frau des Wet-
tergottes auf.

2307 Szabd 1971, 21. 41. 45; Haas 1982, 109 f. 226
Anm. 258 KBo 22. 7 Vs. I; Anm. 259 KUB 9. 28 I 10-19:
Die Kanne ist mit Wasser gefillt, ein kleines Stiick Silber
und sieben kleine Kieselsteine sind hineingeworfen. Der
Rand (der Kanne) ist mit Gras beschmiert. Die Géttin ist
bekleidet mit einem Kleid, mit blauer Wolle gegiirtet, ihre
ipulli-Scharpe(?) ist aus roter Wolle, auf ihrer Brust liegt
rote Wolle und sie tragt eine Kette aus Schmucksteinen.
Sie hilt ausgestreckt einen kleinen silbernen Kécher oder
kleinen Speer. Der Text wurde bearbeitet von Vieyra 1957,
132. 135 f.; s. auch Beckman 1983, 105.

2308 Collins 1989, 78 althethitischer Text KBo 21. 22
Rs. Ubersetzung Haas 2008, 15: »Eine Quelle der Sonnen-
gottin sprudelte hervor. [...] Die Kieselsteine sollen den
Labarna, den Konig, beschiitzen! Und er soll zu Eisen der
Sonnengottin werden«!

2309 Popko 1986a, 219 f; Popko 1994, 67 f. CTH 626
»Das Eilfest«, KUB 25. 13 + KUB 44. 8 + Bo 2792 Vs. I
16'-32" in der Stadt HiSarluwa (Pecchioli-Daddi 2004, 363)
+ KUB 58. 22 1 4-27" (Nakamura 2002, 148-150) Dupl.
KUB 2. 7 I. Das Werfen von Kieselsteinen in den Fluss,
nachdem sie durch die Hénde aller Genannten gewandert
sind, kann als kontagiése Handlung verstanden werden,
die die Beteiligten in der Touchscape vereinigte. Popko
1986a, 220: »Der zilipurijatalla-Mann halt mit der linken
Hand Kieselsteine. Er gibt sie mit der linken Hand dem
Hofjunker; dieser gibt sie mit der linken Hand dem Konig,
der sie mit der linken Hand schwenkt und in den Fluf§
hineinwirft«. Zum nuntarrijashas-Fest. 11T 1.3.

2310 ZuImpluvium Bau C/D bzw. Regenbeckens.12.1.4,
s. auch Neve 1971, 11. 15: Bau C bzw. Regenbecken; Neve
1982, 128 f. neben an die hundert Votivgefifien, Henkel-
krigen, Bechern, Schéilchen. Wahrend sich Tongefifie

im Westteil des Beckens lagen, fand sich im Ostteil Ob-
sidian. — Auch im Suppitassu-Teich oberhalb von Kusakli
(I-Nr. 51, zum Befund s. I 2.1.4; zum Suppitassu- s. 1 2.2.2)
wurden moglicherweise Obsidiansplitter gefunden. Sie
werden jedoch nur kurz in Zusammenhang mit den
tephchronologischen Untersuchungen erwéhnt. Bei den
»vulkanischen Glasern« konnte es sich auch um Mikro-
partikel von Vulkanausbriichen handeln. Der Kontext ist
nicht eindeutig, denn in Zusammenhang mit der »Mikro-
sondenanalyse« werden lediglich »Tuffpartikel« erw&hnt.
Uber die >Tragweite< und Grofle der »vulkanischen Gla-
ser« (Obsidian?) wird keine Auskunft gegeben, s. Dorfler
u.a. 2000, 373.

2311 Vermutet wird Obsidian iiblicherweise hinter dem
Wort kunkunu(z)i-, »hard mineral or meteoric rock (ba-
salte, dolerite, diorite, granite, obsidian, flint)«, s. Puhvel
1997, 251-254. Polvani 1988, 38-47 iibersetzt es als »Dio-
rit, Basalt, Granit«. Weitere archiologische Fundkom-
plexe in den Teichen sollten ebenso wie die philogischen
Felder des Wortgebrauchs gepriift werden - ein Gedanke,
dem aus Zeit- und Kapzitatsgriinden nicht weiter nachge-
gangen werden konnte.

2312 Beobachtung an Fliissen s. beispielsweise Hoffner
2009, 84, 262; Ullman 2010, 44 Verweis auf KBo 15. 28;
KuT 50. Laut Haas 2008, 27 f. 34 wurden in Nordsyrien
gefangene Vogel freigelassen und ihr Flug beobachtet. Es
gibt auch fiir den hethitischen Bereich Hinweise, dass Ad-
ler und Falken gezdhmt wurden, um sie zu Orakelanfra-
gen in den Himmel aufsteigen zu lassen.

2313 Unal 1973, 27-56; Kammenhuber 1976b; Schwemer
2002, 140-145; Bawanypeck 2004, 31-46; Bawanypeck
2005; Haas 2008.

2314 Haas 2008, 35 f. So sind nur mit gewisser Wahr-
scheinlichkeit der Adler als AMUN, hgra(n) und der Falke
als kallikalli- zu identifizieren. Dies sollen die Oberbegrif-
fe fiir diese Vogelarten gewesen sein, da es noch weitere
Spezifizierungen gibt. Zum Adler als Boten der Gottheiten
s. 11 1.3.2.3.
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Ornithomantie ist sicher ab dem Alteren Grofireich nachzuweisen, aber schon fiir die althethitische Zeit
stark zu vermuten®". Da zahlreiche der Termini luwisch sind, kénnte die Ornithomantie ihren Ursprung in
diesem Bereich haben®'. Die Rituale um die ""M*MUSEN.DU-Vogelminner stammen wahrscheinlich aus
Arzawa®". Die Orakel wurden wohl oftmals begleitet von heute nicht mehr zu erklarenden Ritualhandlun-
gen®®, So ist auch das hethitische huek- nicht nur ein Verbum Dicendi fiir »beschworen«, sondern impliziert
auch (rituelle) Handlungen des Beschworens®!”. Daneben kann es auch »schlachten« bedeuten®?.

In seinem Buch zu den hethitischen Orakeln stellt Haas wie oben dargelegt Uberlegungen zu den Schau-
plitzen der Mantik am Suppitassu- Teich in Sari$$a und in Eflatun Piar an®?'. Er untermauert diese Idee
mit dem Hinweis, dass an Wasserstellen besonders viele Tiere und vor allem Végel zusammenkommen®#.

Auch in Flussauen versammeln sich Vogel, wodurch sich diese Bereiche fiir Orakel anboten. In Texten
sind die reiflenden Fliisse Zulija§ und Marassanta(ija)/Kizilirmak als Statten der Vogelflugbeobachtung be-
legt®*. Die Beobachtungs- oder Orakelfelder waren in warpi-Abschnitte®** aufgeteilt und durch Markierun-
gen abgegrenzt®®. Der Fluss trennte die Beobachtungsbereiche der Auguren in »links« und »rechts« und
in »vor« bzw. »hinter dem Fluss«. Dies geht bei einer personenbezogenen Kérperlichkeit von dynamischen
Richtungen aus®#. Der linke Bereich stand laut Auskunft der Schriftquellen fiir negative, der rechte Bereich
fur positive Zeichen®?'.

Aus einem Brief der Auguren aus Tapigga (Masat Hoytk) an den Konig ist zu entnehmen, dass Vogelflug
ebenfalls in »unwirtlichen Gebieten« beobachtet wurde: »Fiir uns haben sich die Vogel dort in guter Weise
versammelt. Und wir waren nicht angegriffen von Léwe(n), Leoparden, wilden Hunden und kurala-Raub-
tieren«®%,

Neben dem Vogelorakel gibt es auch Fischorakel, Ichthymantie der MUS-Serie (»Schlangenora-
kel«)**. Das Fischorakel wurde so vollzogen, dass auf dem Boden eines altanni-Wasserbeckens verschiede-
ne Markierungen angebracht waren, die — verkiirzt - mit Begriffen wie »Ko6nig, Haupt, Hebat, [Berggott]
Sarruma« belegt waren®*. Diese Markierungen galten als positive, negative bzw. neutrale Felder®*!. Aus
dem Verhalten der Fische in Bezug zu den Markierungen wurden Voraussagen gewonnen®*. Die Verortung
in Eflatun Pinar wurde oben bereits als unwahrscheinlich erachtet®*.

I111.3.3.4 Zwischenergebnis Wasser

Zusammenfassend ist festzuhalten, dass Wasser in der hethitischen Mindscape nicht nur der subsidiiren
Versorgung der Menschen und Agrarwirtschaft diente und géttlich verehrt wurde. Mit seiner Hilfe fan-
den in kontagiosen Abstreifungsritualen vielmehr auch Statuswechsel von >unrein«< zu >rein« statt und es
diente als Transportmedium. Der mythologische Ubergang in die Unterwelt hinein bzw. aus ihr heraus und
der Transport der Verunreinigung sympathisch in die Unterwelt, fanden bevorzugt an Wasserstitten statt,

2315 Haas 2008, 27 f.

2316 Haas 2008, 31.

2317 McMahon 2003, 274; Helft 2010, 36; zum Ursprung
der Ersatzrituale in Arzawa s. Hutter 2003, 235; Collins
2010a, 57.

2318 Haas 2008, 46.

2319 Haas 2008, 47 f.

2320 Friedrich 1991, 70; Puhvel 1991, 327-330; Lebrun
1993, 232.

2321 Haas 2008, 14-16; zum Suppitassu- s. 12.2.2.

2322 Haas 2008, 14 f.

2323 Haas 2008, 31 Anm. 120 KBo 16. 36 Rs. III 1:
["zuliyilas-ma-kann uwanza und KUB 19. 9 Rs. IV 4 mekki
uwanza esta »der Fluf3 war sehr reiflend«.

2324 Hoffner 1989b, 260 vgl. romisches/lateinisches
templum.

2325 Zeichnung der Felder auf der Tafel KUB 49. 60;
Beckman 1999c, 529, s. Darstellung bei Haas 2008, 33 f.
Abb. 4 a-b. c.

2326 s.III6.

2327 Imparati 2004, 768; Schuol 2004a, 89. 91; Haas 2008,
17 f., zu >links< und >rechts< s. Il 6.1.1.3.

2328 Haas 2008, 34 Verweis auf Alp 1991, 206-211 Nr. 48
11-13.

2329 Lefévre-Novaro - Mouton 2008, 7-51 mit Beziigen
zu spiteren Traditionen. MUS hier iibersetzt als »Aal«
oder ein ahnlich schlanker Fisch.

2330 Laroche 1958b, 150-162; Haas 1982, 223 Anm. 177
CTH 575, IBoT 1. 33; s. ausfiuhrlich Lefévre-Novaro -
Mouton 2008, 7-51; zu altanni- s. 12.2.1.1.

2331 Lefévre-Novaro - Mouton 2008, 4.

2332 Haas 1982, 82. 223 Anm. 178 mit Literatur. Das Ora-
kel mit in Becken schwimmenden Fischen soll sich noch
langer in Lykien gehalten haben (lykische Fischorakel in
Sura). Bestitigt bei Lefévre-Novaro - Mouton 2008, 7-51.
2333 s.12.2.2.
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da diese Bereiche als Kontaktzonen galten. Auch zur Erkundung der Zukunft und des gottlichen Willens
wurden >offene Riumes, die in direktem Zusammenhang mit Wasser standen, aufgesucht. Hier zeigten sich
korperbezogene Orientierungen von links mit schlechten und rechts mit giinstigen Omen®**.

Il 1.4 >Nicht-sakrale« Qualitaten
I111.4.1 Entsorgung und Deponierung

Mogliche Raume, denen eben keine >sakrale Qualitdt«< zugemessen wurden, finden sich in den personenbe-
zogenen Reinigungs- und Heilungsritualen wie auch im gruppenbezogenen Telipinu-Festritual®*.

Unter Zuhilfenahme verschiedener Materien und Techniken wurden die von Krankheit Betroffenen be-
handelt, denn abnormes Verhalten bzw. abnorme Zusténde galten als kontagids. Abweichungen vom >nor-
malen« Verhalten konnten durch verschiedene kontagiése und sympathische Techniken®* in personen-
bezogenen, entsithnenden Ritualen tiberwunden werden®*. Sympathischen oder auch mimetischen Riten
liegt ein Grundsatz von Gemeinsamkeiten und Analogien®* von Objekten zugrunde, der besagt, » Ahnliches
erzeugt Ahnliches«®*, was an anderer Stelle do ut des genannt wird®%. Dieses impliziert Statusiiberginge
von »unrein< zu >rein<**. Verwundungen durch Verletzungen werden hier bewusst ausgelassen®*.

In den behandelten Texten ldsst sich eine raumliche Separierung fiir Kranke bisweilen nachvollziehen,
der Aufenthalt im Bett bzw. heimischen Zimmer deutet sich an. Diese Raume sind keine »Heterotopien der
Krisis«, da sie gleichzeitig Alltagsraume sind®*.

Auf die mit dem Kranken in Kontakt gekommene(n) Menschen und Materie tibertrug sich in der hethiti-
schen Vorstellung die Krankheit. Der Umgang mit diesen Miasmen musste reguliert werden. Die Menschen
wie auch die Ritualriickstdnde hatten unschadlich gemacht zu werden. Der Raumaspekt erscheint stets erst
gegen Ende der Ritualanweisungen, wenn die verunreinigten Hilfsmittel >entsorgt< werden mussten. Ihre
Deponierungs- und Entsorgungsorte sind genauer in den hethitischen Gesetzen und am Ende der Reini-
gungsrituale Uiberliefert. Demjenigen, der die Anweisung zur Unschéddlichmachung nicht befolgte, drohten

nicht genauer benannte, schwerwiegende Strafen®*.

Festgelegt ist in den Texten, dass entlegene, unbesiedelte, wortlich »unberiihrte«** Ortsrdume, »wo

2346

ein Pflug nicht hingelangt«

2334 Zulinks< und >rechts<s. auch III 6.1.1.3.

2335 Zum Telipinu-Mythos s. III 1.5.1.

2336 Durkheim 1981, 479: »Das Prinzip, auf dem sie [die
Riten] beruhen, ist eines von jenen, die an der Basis des-
sen stehen, was man im allgemeinen und unberechtigt die
sympathische Magie nennt. [... es folgt das erste Prinzip:]
Was ein Objekt beriihrt, berithrt auch alles, was in der
Nahe dieses Objekts liegt oder irgendwelche Solidaritats-
beziehungen unterhalt«.

Gell 1998, 99: »(i) contagious magic, the magic of con-

tact, in which influence passes from one object to ano-
ther, and (ii) sympathetic magic, which depends on shared
properties, that is, if object A shares properties with ob-
ject B, A has influence over B or vice versa. The Frazerian
idea of >imitative« sympathetic magic has had an enor-
mous influence on aesthetics and the philosophy of art in
the course of this century«.
2337 M. Zinko 2004, 672. Zu personenbezogenen
»magischen« Handlungen im Hethitischen ist um-
fangreiche Literatur erschienen, z.B. Haas 1977b; Haas
1988b, 35-41; Hutter 1988; Haas 1994, 876-912; Meyer -
Mirecki 1995; Beal 2002b, 197-208; Collins 2002a, 224-242;
Meyer - Mirecki 2002; Haas 2003a; Haas 2004a, 213-226;
Trémouille 2004, 157-203; zur Kritik an »Magie«-Modell
s. IT 3.2 durch Peter 2004, 146-148.

, zu diesem Zweck aufgesucht werden sollten

B4 Als potentielle Zielorte in

2338 Schechner 2009, 55. Eine wahrhafte Identifikation
des Teils mit dem Gesamten, iber das der Mensch nun
Macht hat, wird durch Analogiezauber erreicht.

2339 Durkheim 1981, 479.

2340 s.113.2.

2341 s.III11.3.3.2.

2342 Sie wurden zumeist durch die Einnahme von Pflan-
zen bzw. Behandlung mit empirisch bestatigten Heilungs-
methoden kuriert. Medizinische Texte mit Auflistungen
von Krankheitsnamen und der Symptomatik sowie Hei-
lungsmethoden z. T. mit Rezept und Zubereitung wurden
durch Burde 1974 gesammelt.

2343 Zu Heterotopien s. II 1.2.2.

2344 Haas 1994, 908 vgl. Friedrich 1971, 30 f. § 44b; Haase
2004, 278-286. Da diese aber vor dem Konigsgericht ent-
schieden werden mussten, diirfte es sich um ein Kapitalver-
brechen mit schwerwiegenden Strafen gehandelt haben.
2345 van den Hout 1995a, 562 hethitischer Ausdruck dam-
meli pidi »an unberiihrter Stelle«, wohl hieroglyphenluwisch
*502-mili TERRA-Ii, zum Beispiel in Emirgazi (I-Nr. 31).
2346 Haas 2004a, 215 VBoT 24 Vs. 130-33; Mazoyer 2004,
83: Typisch ist die Behandlung von Unreinheiten in diesem
Ritual der Anniwiyani. »Eine Jungfrau, begleitet von einem
Hund [und einem Ziegenbock], bringt die Ritualriickstin-
de zu einem >unberiihrten Platz< in das Gebirge, >wo ein
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unbewohntem Gebiet sind oft mehrere gelistet: die hohen Berge, die tiefen Téler, die langen Straflen®*. Auch
inder gimra-Steppe®* oder in verlassenen Siedlungen konnten diese Objekte deponiert werden®*. In
anderen Ritualen heif3t es: »Er wird sie hinwegtragen zu den hohen Bergen, er wird sie hinwegschaffen zum
Gras der (Berg-)Wiese«®.,

Verwiesen sei auch auf die Reinigungsrituale, die am Fluss(ufer) stattfanden, sodass der Fluss die Un-
reinheiten direkt in die Unterwelt abtransportieren konnte?*% Die Unreinheiten konnten in einem anderen
Fall per Beschworung in die Unterwelt zur Sonnengéttin der Erde geschickt werden, wo sie in einem Gefaf3
verschlossen wurden®®. Ahnlich verlief das »Ritual des Irija fiir die Reinigung einer Stadt«, wo der Ritual-
beauftragte rezitiert, dass die Berge an seiner Seite stehen und die Unreinheiten zu den unterirdischen, alten
Gottheiten gegeben werden sollen, damit diese sie in die dunkle Erde bzw. das Meer mitnehmen®*. Die
Unterwelt galt als ein sicheres Lager fur die Schadensstoffe und Unheilstréger. Seit der althethitischen Zeit
ist die Vorstellung eines verschlossenen Gefifies, das in der Erde vergraben ist, belegt®?®. So wird der Zorn
des Telipinu beschworen, in die Unterwelt hinter die sieben Tore?**, in einen Bronzekessel/palhi-Gefaf3
mit bleiernem Deckel und eisernen Ringen/Riegel(?) zu gehen, aus dem es laut den Beschworungen kein
Zurick gibt®*’,

In den Kontext der Unterwelt und ihrer Unreinheit gehéren auch die taknaz da-Rituale, die wortlich
ibersetzt »aus der Erde nehmen« heiflen®®. Es handelt sich um eine Ritualgruppe siidanatolischer, d.h.
hurritischer oder luwischer Tradition, die seit dem Alteren Grofireich belegt ist®”. Es ist wahrscheinlich ein
bildhafter Ausdruck dafiir, jemanden durch Substitution von den gefahrlichen Einfliissen der Unterwelt zu
befreien®®.

Die liminale Kontaktzone zur Unterwelt wurde durch Gruben - bisweilen bei Quellen und Fliissen -
hergestellt und begrenzt, die Materia Magica in diese hinein entsorgt®**!. Ebenso verfuhr z.B. der Beschwo-
rungspriester im »Hausreinigungsritual« an einer vorgeschriebenen Stelle in der Steppe bzw. am Fluss-
ufer®®2, Weiterhin forderte er die unterirdischen Gottheiten, die er durch das Graben von (Opfer-)Gruben

anzog, auf, die Ritualriickstinde und die Verunreinigungen in die Unterwelt mitzunehmen.

Pflug nicht hingelangt<«. Vergleiche Mazoyer 2006a, 262,
der diese Textstelle (I32 »Nous allons a la montagne, en un
lieu non touché, 14 ou l'araire ne laboure pas«) heranzieht,
um die negative Konnotation von Bergen als Aufenthalts-
orte zu belegen; s. auch Bawanypeck 2016 CTH 393.

2347 Haas 1982, 109-111. Auch z.B. McMahon 2003, 271 £.
Ziel fiir die Deponierung der unreinen Materia Magica wa-
ren stets unbelebte Gebiete, die Unterwelt, das Feindesland
und Ahnliches. Der Verbleib von Miasmen im menschli-
chen Nahbereich wurde als Schadenszauber angesehen.
2348 Collins 1989, 202 f. CTH 391, KUB 27. 67 Il 34-40; III
38-54 »Ritual der Ambazzi betreffend die Gottheiten Zarniza
und Tarpata$i«; s. auch Christiansen 2006, 34-68, 171-173.
Zum Ritualgeschehen an hattaresSar-Straflen s. 11.2.2.5.1.
2349 Als Beispiel sei CTH 398, KBo 4. 2 Vs. II 30-53 »Ri-
tual des Huwarlu« angefiihrt, in dem verschiedene Mate-
rialien zur Reinigung des Konigspaares und des Palastes
Anwendung fanden. Diese wurden von der Beschworerin
in die Steppe gebracht und dort fortgeworfen. Kronasser
1962, 90 f.; Mouton 2003, 86; Straufy 2006, 145. Oder Haas
1994, 911 KUB 9. 32 per Schafsbock dorthin getragen und
in KUB 9. 25 + KUB 27. 67 Vs. II 34-40 per Maus, s. auch
Vanséveren 2007, 703-717; Vanséveren 2008, 783-796.
2350 Zu verlassenen Statten, an denen trotzdem Kul-
te ausgeiibt wurden, Mazoyer 2004, 83; Haas 2009, 1-8;
gimra- als Gegensatz zu Siedlungsbereichen.

2351 Haas 1982, 110 KBo 17. 61 (bearbeitet von Berman
1972, 466-468); Haas 1994, 911 KUB 9. 32 Vs. 25-27 oder
in KUB 9. 25 + KUB 27. 67 Vs. II 34-40 Variante zu Step-
pe sind jeweils die »hohen« Berge. Am Ende der Passage
werden die Riickstande verbrannt.

2352 Zu Fluss als Kontaktzone und Transportmedium s.
IIT 1.3.3.2.

2353 Haas 1994, 909 CTH 470, Bo 7615, »Ritualfragmen-
te«. Das Konzept dieser Gottheit dhnelt im Ubrigen der
griechischen Gottin Demeter; vgl. Collins 2002b, 224-242;
Lorenz 2008, 501-511; Collins 2010, 54; zu Unterwelt und
Sonnengéttin der Erde s. IIT 1.3.3.2.

2354 Francia 2004, 395 f.; Portnoff 2006, 281 f. Anm. 22,
CTH 400 »Ritual des Irija firr die Reinigung einer Stadt«;
zum arunas, Meer s. III 1.3.3.1.

2355 Otten 1950, 130 f.; Haas 1994, 717 f. KUB 17. 10 Rs. I
1-19 »Telipinu-Mythos«; Straufy 2006, 145.

2356 Hoffner 1990; Haas 1994, 280; Popko 1995a, 87
KUB 17. 10 IV 13 £. sieben Riegel (»bars«).

2357 Zum Telipinu-Mythos s. III 1.5.1; Haas 1994, 911,
Popko 1995a, 130 vgl. die Biichse der Pandora im griechi-
schen Mythos.

2358 Zu den taknaz dai-Ritualen mit Gruben (u.a. Ri-
tual des Asdu, der Tunnawija) s. Taracha 1985, 278-282;
Taracha 1990, 171-184. Diese holen aber »jemanden« aus
den Tunneln (Gruben) aus der Unterwelt hinaus.

2359 Taracha 1985, 278; Taracha 1989, 296; Beckman
1990, 160; Hutter 1991, 36 KUB 9. 4 III 13-18; vgl
Hutter 1988, 11. 85-87 fiir die Parallelitat von KUB 9. 4 zu
KUB 11. 34.

2360 Taracha 2001a, 685 f.

2361 Zu Grubens. III 1.3.3.2.

2362 Otten 1961, 114-157; Collins 1997a, 168-171;
Portnoff 2006, 281; Straufy 2006, 145 CTH 446 KBo 10. 45
Rs. IV 42-45. Hurritisch-hethitisch atiologischer Text, der
im Alteren Grofireich entstanden sein diirfte und dessen
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Gemeinsam ist diesen Mindscapes, dass sie in unbewohntem Randgebiet lagen. Dort wurden die Riick-
stande verbrannt®® oder in einer Grube begraben. Ebenfalls war die Abldsung der Unreinheiten durch das
Aufsteigenlassen von Végeln oder durch das Verschieflen eines kontaminierten Pfeiles in den Himmel mog-
lich®**. Bemerkenswert und stimmig zu dem oben Erwéhnten beziiglich der Berge ist, dass auch diese als
Entsorgungsraum dienen konnten.

In diesen Kontext passt ebenfalls der Umgang mit Fikalien und Mill®®®. Die Vorschriften fiir den hazannu-
Biirgermeister der Stadt HattuSa besagen, dass Fikalien auf die Felder oder in die Weingéarten gebracht wer-
den sollen®%. Laut dem Text gab es in Hattusa mindestens zwei hussulli-Abfallgruben®*: eine »oben« und
eine »untere, grofie«, in die laut Anweisungen auch Asche des Hauses gebracht werden konnte®*. Ein idargi-,
»Abfallplatz« ist laut Haas vergleichbar mit dem hussulli-**%. Diese Siedlungsreste verblieben somit inner-
halb des menschlichen Aufenthaltsbereiches und wurden nicht wie heute tiblich rdumlich stark separiert.
Auch die >Toiletten< des Konigs und der Konigin waren nur wenig raumlich getrennt®”. Ein Zusammenhang
zwischen Krankheiten und Fikalien wurde demnach anscheinend (noch) nicht gezogen. Dennoch waren
die Worte Sakkar-Kot und Saknuwant-, »unrein«, wortlich »voll von Kot« eng miteinander verwandt,
und die Saknuwantes-, »Unreinen«*” durften am Ritual nicht teilnehmen, woraus folgt, dass »Kot« negativ
besetzt war®”.

Eine besondere Losung fir die Verbringung unerwiinschter Stoffe findet sich in den Sindenbock-
oder Ersatzritualen. Ein Stindenbock wurde eingesetzt, wenn die Ritualhandlungen in der Nihe einer Ort-
schaft und nicht im Gebirge stattfanden®”®. Mit ihnen sollte/konnte das >Bose< auch tiber die Grenze in Fein-
desland geschickt werden. Positiver Nebeneffekt war die Schwachung des Gegners. In diesem Zusammen-
hang wird denkbar, dass in hethitischer Zeit die Grenzverlaufe nicht nur bekannt, sondern moglicherweise
auch markiert waren. In Siindenbockritualen wurde durch kontagiose bzw. sympathische Ubertragungsriten
die Unreinheit von einer Lebensform - einzelnen oder kollektiven RitualmandantInnen®™ - entfernt*”. Das
kathartische Stindenbockritual war die rituelle Inszenierung der Projektion einer Verunreinigung wihrend

Kopie in das Jungere Grofireich datiert. Die Gottheiten
der Unterwelt (Urgottinnen oder Alte Gotter bzw. Got-
tinnen) werden in dem zweitigigen Loseritual angerufen,
die Unreinheiten eines Hauses mit sich in die Unterwelt
zu tragen. Der Umsetzungsraum wechselt zwischen Haus
und >offenem Raumc« (u. a. Steppe), wo die Paraphernalien
abgelegt wurden.

2363 Haas 1994, 909 £.; Erbil - Mouton 2012, 70 CTH 409,
KUB 7. 53 »Rituale der Tunnawija«: Verbrennen eines
Ferkels und eines Hundes. Der Ortsraum der Verbren-
nung galt ebenfalls als »anderer Ort«.

2364 Haas - Wegner 1984, Nr. 9; Haas 1994, 911
KUB 29. 8 Vs. II 8-11.

2365 Unal 1993a, 119-139.

2366 Unal 1993a, 134 CTH 257, KUB 31. 100 Rs. 14-18 »Ins-
truktionen Arnuwandas L. fiir den Biirgermeister (hazannu)«.
2367 Friedrich 1991, 77: »Lehmgrube, Grube (?)«. Es
handelt sich wohl um eine Lehmgrube, in die Abfille ent-
sorgt wurden. Wie bereits Unal 1993a sagte, ist der sorgsa-
me Umgang mit Asche in Hattu$a und die Deponierung in
feuchtem Ton sicherlich pragmatisch; Puhvel 1991, 409 £.
mit Textbelegen; Glocker 1997, 148. Varianten hussil(l)/
husselli-/hussulli-. Zu (Opfer-)Gruben s. IIT 1.3.3.2.

2368 Haas 1994, 910 KBo 15. 148 Rs. III 8-10; Glocker
1997, 148 KBo 24. 5717 f. Dupl. KUB 23.42 + 17 f.

2369 Haas 1994, 910 KBo 23.42 + Vs. 17 f.

2370 Puhvel 1997, 37; s. genauer zum S$inapsi- im Kon-
text von Defakation III 1.3.3.2.

2371 Cohen 2002, 57, s. CTH 790 KUB 45. 49.

2372 Giterbock u.a. 2002, 41. 47-49 Saknuwant-, »im-
pure, soiled, defiled«, Gegenteil zu parkui- und Suppi-, seit
Alterem Grofireich mit statusverindernder Macht. Beachte

auch $aknuwant-, »voll von O, Fett«, »fatty«, jeweils mit
Belegen sowie Sakkar-, »excrement, dung, faeces«.
2373 Haas 1982, 110.
2374 Kollektiv ist vor allem das Militdr zu nennen, das
hier aber als Einheit verstanden wird. Das Ritual ist somit
ebenfalls den personenbezogenen Ritualen zuzuordnen.
2375 Zu Ersatz- und Siindenbockritualen, die bereits
aus der althethitischen Zeit stammen, ist umfangreiche
Literatur erschienen, s. z.B. Janowski - Wilhelm 1993,
109-169; Haas 1994, 893-903; Bremmer 2001, 175-186;
Goedegebuure 2002, 61-73 zum althethitischen Fragment
des Ersatzkonigrituals KBo 17. 17 +; Haas 2003b, 131-141;
Mouton 2004a, 1 f. zu den Wortbedeutungen tarpalli-, (lu-
wisch) tarpassa-, (hurrititsch) puhugari, PUHU, »Ersatz,
Tausch; Collins 2010, 63, die hier (u.a.) explizit nochmals
darauf hinweist, dass die Siindenbockrituale in Arzawa
urspriinglich zur militarischen Lebenswelt gehorten.
Zatelli1998,254-263; Taracha2001a,685-695;Oettinger
2010, 111-120 zu Belegen aus Ebla und dem biblischen
Stindenbock. Im Hethitischen und Luwischen ist der
nakussi nur ein Trager in ein fremdes, entferntes oder
feindliches Land und kann (fast) jede Art von Substitut
sein. Manchmal hat dieser Trager Wertsachen bei sich,
woraus geschlossen werden kann, dass es aufgrund
der Wertsachen eher von einem Menschen angenom-
men wird, der damit auch das Ubel iibernimmt. Belege
fir Mitgabe von Wertsachen in CTH 777, itkalzi-Ritual
und KUB 41. 11 gegen Verunreinigung durch Sodomie:
»Wer dieses Schaf findet, der mége Argernis und Siinde
(auf sich) nehmen; der Ritualherr aber mége [von dieser
Siin]de frei sein!« Dabei handelt es sich moglicherweise
um eine kizzuwatniische-hurritische Tradition, da die
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einer (gesellschaftlichen) Krise. Durch die Abwendung des Schadens von der Gemeinschaft wurde die Fort-
setzung des sozialen Lebens erméglicht®’.

Es gab zwei Kategorien von Siindenbocken: Die eine beschreibt ein Substitut, das den negativen Ein-
fluss durch Ubertragungsriten auf sich nimmt. Die Unreinheit wurde als eine Substanz angesehen und ein
Substitut/Transportmittel konnte sie stellvertretend aufnehmen, aber auch ein Tor konnte sie abstreifen®”.
Zentral war dabei die Identifizierung des Ritualbeauftragenden oder des Ritualobjekts mit dem Substitut®",
das je nach Stellung des Ritualbeauftragenden, gewiinschter Wirkmacht des Rituals oder nach formellen
bzw. gestaltlichen Analogien ausgew#hlt wurde®”.

Der anderen Kategorie von Siindenbdcken wurde der Miasmus von einer befleckten Person/Sache tiber-
tragen. Als Tréager hatte ein Tier (seltener eine Person) die Funktion, dieses wegzuschaffen, wobei es sich
gewohnlich um ein verbranntes oder vergrabenes, aber eher wertigeres Substitut handelt®®®. Die Uberginge
waren flieflend.

Im Ersatzkonigritual dienten Menschen als lebende Substitute/Triager®®. Hier wurden sowohl
die Kleider und Insignien als auch der Name des Konigs auf das Substitut - in diesem Fall einen mittellosen
Menschen - tibergeben und dieser zum Konig gesalbt®®. Es ist vergleichbar mit den mesopotamischen Er-
satzkonigritualen. Haptisch wurde die Verunreinigung durch Handauflegen, Legen der Hand oder Spucken
in den Mund und Ausspeien durch die M"NUSSUGI-Priesterin auf das Substitut/den Triger iibertragen®*. Die

dortigen Belege alter und die Termini hurritisch sind. Auch
musste im Hethitischen erst erklart werden, wie das Ritual
zu vollziehen war.

2376 Gebauer - Wulf 1998, 155.

2377 Zu Toren als Umsetzungs- s. III 1.3.1.3 und als
Rechtsraume s. III 1.4.2; Abstreifung beim Heer s. III 1.3.3.2;
zur korperlichen Ebene der Reinigungsrituale s. III 6.1.2.
2378 Klinger 2002, 147 f.

2379 So konnte das Substitut eine kleine Figur oder ein
Modell des oder der RitualmandantIn aus leicht zerstorba-
ren Materialien wie Wachs, Ton, Talg oder Teig sein oder
aber nur ausgewdihlte Bereiche seines Korpers umfassen.
Modelle wurden auch als Defixions- oder Rachepuppen
eingesetzt. Im Fall der Behexung gab man zwei je méinn-
lichen und weiblichen Modellen den Namen des oder der
Verhexenden und die Figuren wurden auf diese Weise zu
Personlichkeitstragern. Nach dem Ritual wurden sie mit
der linken Hand zerdriickt und tiber ihnen fanden Wa-
schungen statt, um Schlechtes auf den oder die genann-
te VerursacherIn zu tibertragen. Im Anschluss wurde die
Figur zerstort, wobei die schwarze Zauberei analog zer-
stort wurde. Wenn die Puppe Substitut war, wurde ihr der
Name tibertragen und durch die Verbindung von Puppe
und Mensch per Schnur die Unreinheit abgezogen.

2380 Vor allem Schafs-und Ziegenbdcke: Beispielswei-
se wurden bei den Pestritualen gegen Seuchen im Land
und im Heer ein mit verschiedenfarbigen Wollfdden be-
hangter Widder ausgetrieben, s. Haas 1994, 910 CTH 407,
KBo 15. 1 »Ritual des Pulisa gegen eingeschleppte Seu-
chen« oder CTH 394, KUB 9. 32 Vs. 25-27 »Ritual des
Ashella von Hapalla gegen Seuche im Heer«. Belegt sind
auch Stiere, Ferkel und Hunde. Beispielsweise wurde ein
Hund von der »Alten Frau« tiber Kénig und Konigin ge-
schwenkt und dann weggebracht, s. Rost 1953, 345-379;
Kronasser 1962, 89-107 CTH 398, Huwarlu-Ritual;
Bawanypeck 2004, 31-46 CTH 404, KBo 39. 8 »Rituale
der Mastigga von Kummanni«. - Méuse: Haas 1982, 110;
Collins 1989, 202 f.; Christiansen 2006, 34-68, 171-173;
Collins 2010, 55 f. In CTH 391, KUB 27. 67 Vs. II 34-40
»Ritual der Ambazzi«. Hier wickelte die Alte Frau erst

Zinn um eine Bogensehne, die dann um die rechte Hand
und den rechten Fufl des oder der Ritualbeauftragten
geschlungen und dann analog um eine Maus gewickelt
wurde, woraufhin diese in unbewohntes Gebiet ziehen
sollte. - Esel: Haas 1994, 910 CTH 425, KUB 7. 54 Rs. III
15-18 mit Dupl. »Rituale gegen Seuche im Heer«, wobei
der Vogler Dandank Handelnder ist und das Ritual fiir den
Pestgott Yarri ausgefithrt wird. - Daneben gab es Nach-
bildungen von Tieren, aber auch pflanzliche und mine-
ralische Substanzen sowie Geratschaften mannigfaltiger
Art als Substitute. Bei den lebendigen Substituten wurde
auf Ahnlichkeit mit dem oder der RitualmandantIn Wert
gelegt. So verwendete man ein ménnliches Tier fiir einen
Mann und ein weibliches fiir eine Frau. Die Analogie ging
so weit, dass fiir eine schwangere Frau ein trachtiges Tier
herangezogen wurde. Das Substitut hatte ansehnlich und
gesund zu sein, da es der Gottheit besser als der oder die
Befallene erscheinen musste. Es wurde bisweilen wie der
oder die RitualmandantIn hergerichtet, geschmiickt und
bekleidet. Zusétzliche Wertigkeit konnten die Substitute
durch vorherige Reinigung mit Tamarisken- und Olbaum-
holz, Silber und Wasser erhalten.

2381 Kiimmel 1967; Kimmel 1968, 289-318; Haas 1994,
910; Taracha 2000 CTH 419 »Ersatzrituale fir den Konig«.
Auch in CTH 378 »Pestgebete Mursilis II.« oder CTH 407
»Ritual des Pulisa gegen eingeschleppte Seuchen«, wo
verschiedene Substitute, Mann, Frau, Stier, Schaf in das
Feindesland gesendet wurden. Dieses Ritual ist vergleich-
bar mit den babylonischen Ersatzkonigritualen. Konig-
liche Ersatzrituale galten noch bei Kimmel 1967, 188
als ohne Spuren ins Althethitische, doch dies ist nach
Taracha 2001a, 691 nicht mehr aufrechtzuerhalten.

2382 Unal 1998b, 600-602 vergleicht diese Handlungen
mit der Darstellung eines Nackten auf den Reliefs von
Alaca Hoytiik (I-Nr. 2), was wenig tiberzeugt.

2383 s. Kimmel 1967, 11. 28-31. 43-49: In KUB 24. 5 +
KUB 9. 13 Vs. 18'-22" wird der Ersatz mit dem Feindl des
Konigtums gesalbt, erhilt die Gewander und das Diadem
des Konigs. Der Ersatzkonig wird ausgerufen, zum Ersatz-
konig s. IIT 1.4.1.
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Rituale waren mehrstufig und aufwendig. Beschworen wurde der negative Einfluss ebenfalls durch Empor-
halten oder Herumschwenken von diversen Dingen (u. a. Opfertiere, eine Feder bzw. ein Vogel***) iiber dem
Kopf, wobei ein Vogel zur dauerhaften Beseitigung der Unreinheit benutzt wurde. Auch Wollfaden wurden
zum Losen des Negativen vom Ritualbeauftragenden um diese oder diesen gewickelt. Die Farbe der Faden
war ebenso von Bedeutung wie die Art des Umwickelns®®.

Es kann gefolgert werden, dass in der Analogie die Korperlichkeit der Ritualteilnehmenden im Fokus
der Aufmerksambkeit stand. Die Handlungen zielten oftmals auf die Wirkung der Touchscape®®. Zusitzlich
konnten der Kontakt und die Ubertragung auf den Koérper des Substituts nicht nur haptisch, sondern auch
per Vokalisierung (Sprechakt, Performanz) in der Soundscape erfolgen®?. Die Art und Rdume der Entsor-
gung sind vergleichbar mit den bereits genannten.

Die Vorstellungen von der Entsorgung von Ritualriickstdnden sind fiir uns heute widerspriichlich. So
heif3t es in einem - von hurritischen Vorstellungen gepragten®* -
heit des Hauses] go into the sacred mountains. Let it go into the deep wells«®¥. Das Wort »sacred« ist eine
Ubersetzung von Suppi-, »(kultisch) rein«®*, in dhnlichen Passagen fehlt es*®!. Wenn die Berge aber eine
»reine« Qualitit besaf3en, warum wurden die Unreinheiten zu ihnen geschickt?

Lohnenswert ware sicherlich eine detailliertere Betrachtung, wann wer im Rahmen welchen Rituals
wo(hin) die Materia Magica wie entsorgte.

Hausreinigungsritual: »Let it [die Unrein-

I111.4.2 Bestrafung

Der Umgang mit straffallig gewordenen Menschen enthielt ebenfalls rdumliche Aspekte, die nur kurz ange-
rissen werden konnen®*?. Es gab zwar keine Heterotopien der Divergenz®* wie Gefangnisse zur Verbiiffung
von Haftstrafen, doch traf man raumliche Vorkehrungen, um Beschuldigte bis zum Prozess festzuhalten®®.
Kaspar Riemschneider argumentiert, dass dies nicht direkt innerhalb der Einflusszone des Konigs gewesen
sein diirfte und moglicherweise einfach ein verschlieSbares Zimmer in einem Wohnhaus war®”.

Die eigentliche Bestrafung der Schuldigen geschah jedoch an raumlich separierten Platzen im soffenen
Raumg, (nackte) Straffillige bzw. zu reinigende Priester sind aber auch am luli- des Labarna belegt®®. Fiir
die Personen, die abnormes Verhalten gezeigt und ein Verbrechen begangen hatten, galt, dass sie Unreinheit

2384 Vgl. Goetze - Pedersen 1934; Gorke 2015 CTH 486
»Mursilis Sprachldhmung«.

2385 Haas 2003a, 638-689; vgl Haas - Wegner 1988,
233-239 CTH 407 »Ritual des Pulisa gegen eingeschlepp-
te Seuchen«: Die Faden/Schniire wurden in der Kniekeh-
le befestigt, zum Kopf hin abgewickelt und dann an einer
Substitutspuppe angebracht, dieser Vorgang wurde sie-
benmal wiederholt. Im Anschluss wurde der Faden von
den Fiflen zum Kopf iiber den Riicken nach oben und
wieder nach unten gezogen. Wenn dies erfolgt war, wur-
de er abgeschnitten. Auch Wollfaden wurden zum Losen
des Negativen um den oder die Ritualbeauftragende ge-
wickelt; zu Farbe/Farbenlehre s. II 5.2.1.

2386 s. genauer III 6.1.2/1I1 6.2.2.

2387 Zur Soundscape s. III 3; bes. zu Sprechakten und
Performanz s. I 3.3.1.

2388 Otten 1961, 115.

2389 Otten 1961, 126 f,; Collins 1997a, 170 CTH 446 § 26;
KUB 7. 41 1I 57 f. Dupl. KBo 10. 45 + II 55: na-as-Sa-an
[(an-d)]a HUR.SAG-as Su-up-pa-ja-as pa-id-du.

2390 Genauer Moyer 1969; s. III 1.3.3.2.

2391 Beckman 1983, 58. 205 CTH 430, KBo 17. 61
Rs. 18 Ziel fir unerwiinschtes Boses ist: »[pargauwas’]
HUR.SAG™4-a$ halluwas$ hariy[as], [to the high] moun-

tains, to the deep valley[s]«, s. auch KBo 29. 17 Vs. 5'.
Ahnliche Passage in Mazoyer 2004, 83 VBoT 24 I 32:
»Nous allons a la montagne, en un lieu non touché, la ou
la charrue ne laboure pas«.

2392 Auch Nacktheit diente moglicherweise als Bestra-
fung, s. II1 2.2.1.

2393 Zu Heterotopien s. II 1.2.2.

2394 Riemschneider 1977, 114-126: seit altassyri-
scher Zeit in den Schriftquellen belegt, wortlich ANA
KISERSIM. Nach Riemschneider handelt es sich um ein
Lehnwort aus einer anatolischen Sprache. Es ist nur in
den altassyrischen Texten belegt. In der hethitischen
Zeit wurde das babylonische BIT KILI oder das sumeri-
sche E.EN.NU.UN verwendet. Im Hethitischen nur selten
belegt, z.B. CTH 8 althethitische »Palastchronik« oder
CTH 89 »Dekret Hattusilis III. hinsichtlich der Leute von
Tiliura«, wo Kaskaer, die {iber Nacht in der Stadt blieben,
eingesperrt wurden.

2395 Soucek 1961, 1-29; Riemschneider 1977, 119 f.
2396 Erbil - Mouton 2012, 74 KUB 13. 4 III 31-34: Tem-
pelpersonal mussten nackt dreimal Wasser vom [uli- des
Labarna holen (zu luli- s. I 2.2.1). Méglicherweise pas-
sierten sie dabei Tore u.a. Uberginge, s. zu Nackheit
1T 2.2.1.
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2397 2398

auf sich versammelt hatten. Die AkteurInnen®”” wie auch die Schaupldtze®”® eines Verbrechens mussten
gereinigt werden.

Die Menschen wurden wie die miasmatischen Ritualriickstande in den nicht anthropogen genutzten
offenen Raumc« tberfithrt®”. Haas erwéhnt, dass die Aussetzung im Gebirge und die Preisgabe an die Da-
monen bereits seit althethitischer Zeit als schwere Strafen belegt sind*®. Laut den - allerdings eher anekdo-
tenhaften - Palastchroniken fand die Exekution eines betriigerischen Backers bzw. zweier Rechtsbrecher im
Gebirge Tahaja statt*!. Durch die Bestrafung entstanden wiederum Unreinheiten, die — wenn die Exekution
nicht auflerhalb der bewirtschafteten Bereiche durchgefithrt worden wére — die besiedelten Gebiete und die
Landschaft infiziert hétte. So konnte der Ortsraum, an dem Verbrechen geahndet wurde, als Entsorgungs-
raum fungieren*®. Die Trennung von Schuld und Unschuld mithilfe eines Flusses ist belegt?®. Ahnliche
Réume wie die der Entsorgung und Deponierung wurden aufgesucht. Wie bei diesen sind die Strafraume
aber — soweit erkennbar — nicht baulich begrenzt.

Im Rahmen der Rechtsordnung spielten Tore eine besondere Rolle?**. In den hethitischen Gesetzen wird
der Ort der koniglichen Rechtsprechung als »Tor des Konigs«**® bezeichnet und diirfte in Hattusa gelegen sein.
Die Legitimation fiir sein (juristisches) Handeln erhielt der Konig, da er als Stellvertreter der Gottheiten auf
Erden agierte**. Am Tor entschied der Konig tiber die menschliche Ordnung. Die Trennung von schuldig und
unschuldig wurde hier vorgenommen®*”. Die Umsetzung der Strafe erfolgte wie aufgezeigt vor allem aufler-
halb der menschlichen Lebensbereiche, wahrscheinlich um den inneren, bewohnten Bereich zu schiitzen. Tore
konnen somit als Manifestationen von Liminalitit inklusive eines Statuswechsels von schuldig zu unschuldig

2404

2397 Zum Beispiel fiir die (koniglichen) Opfer von
Ungerechtigkeit das SISKUR mantallijas, Hutter 1991,
38 CTH 404, KUB 24. 84 + »Mastigga-Ritual«; ebenda
Anm. 27 Verweis auf Unal 1975-1976, 179-182: »A. Unal
hat gezeigt, dafl die Rituale immer fiir jene Personen
durchgefithrt werden mufiten, denen (politische) Unge-
rechtigkeit widerfahren ist oder die aus politischen Mo-
tiven ermordet wurden. Aufgrund des Rituals sollen die
Toten wieder besanftigt werden. Obwohl nun die ausfiihr-
liche Form der Durchfithrung eines SISKUR mantallijas
erst aus der Zeit Hattusilis III. und Tudhalijas IV. bezeugt
ist, darf der Begriff mantalli- im Mastigga-Ritual m.E.
nicht davon getrennt werden.

2398 Marquardt 2004, 447-453 KUB 7. 29 vgl. zum Um-
gang mit dem Tatort eines Mordes z.B. CTH 399 »Ritual
des Ijarri von Lallupija gegen Unreinheit«, zu Lallupijaern
s. 11 6.1.3.2.

2399 s.I11.4.1.

2400 Haas 1982, 110 KUB 13. 3 II 7-13, ein konigliches
Edikt. Dies geschah mit ehemaligen Palastbediensteten:
»[Wenn] jemand eine [Unrein]heit begeht und jemand
des Kénigs Sinn erziirnt - und ihr dazu folgendermafien
sagt: [Der Ko6nig] sieht uns nicht, so sehen euch aber des
Konigs Gotter schon langst, und sie werden euch einen
Rohrstock bereiten und euch ins Gebirge jagen ... Und
euch zu dem Felsen jagen.

2401 Kimmel 1967, 162 f.; Haas 2004a, 214-216; Gilan
2007b, 299-304 CTH 8, »Palastchronik, die nach Kiimmel
einen anekdotenhaften Charakter hat und wechselweise
als erzieherisch, propagandistisch, juristisch bzw. »Pro-
to-ishiul« interpretiert wird. Gilan sieht diese Anekdoten
als Teil der Unterhaltung wihrend eines Festmahls. In
KBo 3. 34 Vs. I 1-4, § 1 »Bestrafung eines betriigerischen
Backers«. Vs. I 11-22, § 3 (Strafe fiir Unterschlagung):
»Den Sarmag$u und den Nunnu brachte man weg in das
Gebirge Tahaya und schirrte sie nach Ochsenart an. (Aus

der Sippe) des Nunnu ergriff man seinen Sippenangeho-
rigen und schlachtete ihn vor dem Sarmassu und dem
Nunnu, (ndmlich) vor ihren Augen ab. Als es hell wurde,
da rief der Vater des Konigs: >Wer hat diese weggefiithrt?
Warum sind ihre Kleider und ihre Schérpen nicht blutig?<
Folgendermaflen (antwortete) die Palastgarde: »Thre Mén-
tel sind nach innen gekehrt.< Da schlugen sie die Kleider
auseinander, und der Konig sah das Blut«. s. auch Haas
1982, 110. 227 Anm. 263; zum Daha s. IIT 1.3.2.1.

2402 Haas 1994, 910 KUB 30. 34 Rs. IV 19-24. Hier wurden
der kontaminierte Bock und der Surasura-Vogel vergraben.
2403 Puhvel 1991, 114; Erbil - Mouton 2012, 53;
KUB 13. 3 IIT 32, 188; KBo 3. 28 II 27.

2404 Borker-Kldhn 1994, 145-151 mit Darstellung von
mesopotamischen Verbindungen zum Tor als Ort der Ge-
richtsbarkeit und hethitischen Textbelegen; Miller 2011,
88-91; Miller 2012b, 46; Miller 2012c, 675-686 weitere
Funktionen von Toren zusammenfassend; Weif31 2012 zu
Toren im interkulturellen Vergleich; Gilibert 2015, 138 f;
zu Toren als Umsetzungsrdume s. III 1.3.1.3.

2405 Taggar-Cohen 2006, 53. 76. 108: In CTH 264 »Ins-
truktionen fiir Tempelpersonal« § 8, 54 ist vom »Tor des
Koénigs« die Rede, das in Hattu$a zu lokalisieren sei und
wo der Konig zu Gericht saf3: na-an LUGAL-an a-as-ka UL
t-wa-te-iz-zi nu-us<-ma>-sa-at-as-pat.

2406 Taggar-Cohen 2011, 463 f.: "Wmaniahhatalla, »ad-
ministrator«, »deputy«. vgl. z.B. IBoT 1. 30; KUB 36. 89
Rs. 49; KUB 29. 1 1 17-20; KUB 2. 2 II 43; (KUB 36. 98b
Rs. 8 1.).

2407 Neu 1974, 26 § 187 LUGAL-an a-a$-ki, § 198
A-NA KA E.GAL; Bryce 2002, 38. 43 hethitische Geset-
ze §§ 198.199; vgl. Beckman 1983, 159 »Telipinu-Erlafi«
KUB 11. 1 IV 23" f. »[Whoso]ever in the (royal) family
should practice sorcery, you, the (royal) [flam[i]ly, seize
him and deliver him to the gate of the palace [A-NA KA
E.GAL]«.
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gelten, wie sich bei Prozessionen bereits die Trennung von unrein zu rein andeutete®. Laut Haas soll es sogar
ein spezielles Tor gegeben haben, durch das Verbrecher aus der Stadt herauszugehen hatten®®.

Das Raumkonzept des Tores kann also unter bestimmten, zeitlich begrenzten Voraussetzungen als Tren-
nungselement zwischen >nicht-sakralem«< und >sakralem<« Raum und somit als liminaler Ubergangsbereich
interpretiert werden®°.

11 1.5 >Temporale< Qualitaten

Eine weitere Qualitat erscheint in der Strukturierung von Zeit und der Einteilung des Jahres mit verschie-
denen Namen und Indikatoren fiir den kultisch richtigen Zeitpunkt des Beginns eines Rituals. So kann
die Zeitrechnung und Einteilung des Jahres moglicherweise Auskunft tiber >produktive«< (Saat- und Ernte-
zeiten), >historische« (Rickgriffe auf traditionelle Handlungen) wie auch >sakrale< Qualitaten (als mythische
Atiologien des Wachstums) des >offenen Raums< geben.

Gerade hier gibt es einen erhchten Untersuchungsbedarf, denn die Benennungen des hethitischen Jah-
res sind bisher vor allem in Analogie zu modernen Jahreszeiten bestimmt worden?*". Da auch die Teilnahme
des Grof3konigs an vielen Ritualen von entscheidender Bedeutung war, ist das Feiern des neuen Jahres nach
der Schneeschmelze im Frithling/Frithsommer vor dem Beginn der militarischen Kampagnen und das Feiern
des »Fests der Eile« vor dem Schneefall im Herbst tendenziell wahrscheinlicher®*. Die militarischen Feld-
ziige begannen laut den Schriftquellen nach der Schneeschmelze (modern Frithling/Frithsommer genannt)
und endeten mit dem Einsetzen des Schnees (modern Winter genannt), wie u.a. aus den »Annalen des
Mursili IT.« zu entnehmen ist?.

Bereits Bittel wies darauf hin, dass unklar ist, wann die HethiterInnen ihr Frithjahrsfest feierten,
da nichts tber die Einteilung ihres Jahres bekannt sei®!*. Haas hingegen meinte, dass ab dem Alteren
Grofireich, spétestens aber nach der Neuordnung des Mursili II. als Jahresbeginn wohl wie in Babylonien
der 21. Mérz galt®*®. Der Orientierung an den solaren Phinomenen schloss sich Miiller-Karpe an*!¢. Harry
A. Hoffner Jr. hilt einen Jahresbeginn sowohl im zena-Herbst als auch im hamesha(nt)-Frihling fir denk-
bar, befiirwortet aber die Monate nach der Schneeschmelze, vor allem den April*".

Die Schneeschmelze dauert in Anatolien heute von Ende Marz bis in den Juni, was gegen einen Jahres-
beginn in Mérz oder April sprechen wiirde, da dann noch viel Schnee liegt. Der Monat mit dem hochsten
Niederschlag ist in den Héhenlagen der Tiirkei bei Ankara und Sivas der Mai. Aus heutiger Sicht ist dem-
nach vorstellbar, dass die Regenrituale*!® wie auch das AN.TAH.SUM®®2 und das purullija-Neujahrsfest,
in denen u.a. um giinstige Klimabedingungen gebeten wurde, zu Anfang Mai gefeiert wurden.

Ein weiteres Indiz fiir die zeitliche Verortung des AN TAH.SUM®*® kénnte sein, dass es nach der
AN.TAH.SUM-Pflanze benannt wurde. Die Ubersetzungsvorschlige reichen von Krokus bzw. gelbem
Safrankrokus*® iiber Lilie***! und Linse*?** bis Fenchel*#. Ein Frithblither als Zeichen des Jahresbeginns wire

2408 s.1II1.3.1. ca. 90 Tage, woraus er wiederum eine Verbindung zum

2409 Haas 1994, 910.

2410 Dafiir sprechen auch die Reinigungsrituale und
das Wechseln der koniglichen Kleider im Vorfeld des To-
res am ‘tarnu-, s. Pierallini 2002b, 269-272, zu Etarnu- s.
I11.2.1.2.

2411 Beckman 2004, 259-264.

2412 s. auch Archi 2015, 11-23 zu den vielen Tagen, die
der GroB3k6nig mit dem Kult beschéftigt war.

2413 Goetze 1933a, 188, Rs. III 38-43.

2414 Brandenstein 1939, 68-81; Goetze 1957a, 165; Bittel
1975c¢, 254; Gonzélez-Garcia - Belmonte 2011, 471-473.
2415 Haas 1994, 693.

2416 Miiller-Karpe 2013, 345-351; Miiller-Karpe 2015,
85 f. 92 Abb. 9, Zeichnung des (Sonnen-)Jahreszyklus,
der von Sonnenwenden und Tagundnachtgleichen hal-
biert wird, woraus er vier Jahreszeiten ableitet. Der zeit-
liche Abstand zwischen den solaren Phanomenen betragt

90°-Winkel in Kugakli konstruiert.

2417 Hoffner 1974a, 12-22. 24-28. 42 f. 48-51; Sommer
BURU -, Winter gimm(ant)-.

2418 Hoffner 1974a, 18: EZEN hewas, EZEN ZUNNI,
EZEN tethesnas, EZEN tethuwas.

2419 Zum Fests.11.2.1.

2420 Ertug 2000, 129-136, (gelber) Frithlingskrokus, Saf-
ran, »gelber Safrankrokus«.

2421 Hoffner 1974a, 16.

2422 Suel - Soysal 2003, 362 mit weiteren Referenzen.
2423 Zu Fenchel s. Zinko 1987, 14-18; Haas 1994, 773.
Dagegen Durnford - Akeroyd 2005, 1-13, die auf Grund-
lage des Fundes aus Ortakdy (Siiel - Soysal 2003, 349-365
Or 95/3, Corum Museum Inv.-Nr. 4-3-95) marasanha bzw.
ZA AH.LI®® {iberzeugend als Fenchel identifizieren. Da-
mit ist Fenchel aus der Liste der méglichen Ubersetzun-
gen zu streichen. In den akkadischen Texten wird die
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vorstellbar. Safrankrokus wird zumeist als Ubersetzung favorisiert. Dieser erblitht in der heutigen Tirkei
allerdings erst im Oktober.

Anzumerken ist, dass der européische und der anatolische Erntezyklus unterschiedlich sind. In den Mo-
naten September und Oktober beginnen anatolische Landwirte mit der Aussaat, wahrend in Europa zumeist
in den Monaten Februar bis April ausgesit wird. Das Aufgehen der Saat erfolgt in Anatolien nach langer
Keimzeit je nach Héhenlage und Frucht im April, eine erste Ernte kann im Juni, Juli (Frithling/Frithsommer),
eine zweite im November (spéter Herbst) eingebracht werden*?*. In Europa grinen hingegen nach relativ
kurzer Keimzeit im Mai und Juni die Feldfriichte und werden im September oder Oktober, je nach Witterung,
eingeholt. Die Erntezyklen sind deutlich verschoben.

Fruchtbar sind in Anatolien die Herbstmonate vor allem aufgrund ihres hohen Niederschlags. Vor und
nach den heiflen Sommermonaten kommt es in Anatolien zu schweren Gewittern. Gewitter sind in den
hethitischen Ritualen als »wenn es im ha-me-es-hi-[>Frithling<] donnert prominent erwdhnt. Das erste
Donnern (und Blitzen) des Jahres galt als Zeichen des Neubeginns und diente als — allerdings zeitlich flexib-
les - Startzeichen fiir Rituale und méglicherweise damit des Jahres*#. Das Motiv des Donnerns als Zeichen
des Beginns diirfte spezifisch hethitisch sein und wurde bereits in der althethitischen Zeit praktiziert®*.
Spezielle Gewitterrituale?®?, aber auch Frithlingsrituale wurden aufgrund ihrer Bedingtheit ad hoc ge-
feiert und erforderten schnelle Reaktionen des Konigs auch in dem Fall, dass er den Winter auflerhalb der
Hauptstadt Hattusa verbracht hatte*?. Dies galt jedoch nicht fiir so prominente Frithlingsfeste wie das
ANTAH.SUM, fiir die allgemein ein Beginn im hameshant galt**®.

Atiologisch verursacht dasDonnergrollen entweder das wiitende Grollen des Gottes selbst oder das
Rollen seiner Wagenrader. Aus diesem Grund wird der dafiir typische Telipinu-Mythos zur Untersuchung
von Zeitkonzepten genauer betrachtet*?.

Aus mehreren Orakelanfragen, die den winterlichen Aufenthaltsort des Konigs festlegen, ist zu er-
kennen, dass das Donnern nicht nur ein Zeichen fir das Frithjahr, sondern auch fiir den Winter sein
konnte?*!. Hethitische Worte fiir Gewitter sind harsiharsi und tethessar. Dass es einen Zusammenhang
zwischen harsiharsi-Gewitter®? bzw. MNPAharsi-Brot*®, einem hiufig bezeugten (Opfer-)Brot, und dem

ANTAH.SUM® als Speisepflanze unter den Zwiebeln
gefithrt, in medizinischen Texten schreibt man ihr bei
verschiedenen Krankheiten heilende Wirkung, aber auch
Schutzwirkung gegen Hexerei zu.

2424 Haas 1994, 693 f. z.B. KBo 2. 8 III 28 diirfte in die
Erntezeit fallen, denn der Name des Festes »Handhabung
der Sichel fiir die Gottheit der Nacht« und das Sammeln
der Friichte verweisen auf einen spitsommerlich-herbst-
lichen Zeitraum, s. III 1.3.1.2.

2425 Giuterbock 1959, 207; Haas 1970, 309 Bo 3136
Rs. 10" (»Fest fur den Wettergott von Nerik«) oder ABoT 8
+ (»Fest fiir den groflen Wettergott«); KUB 5. 7 Vs. 12
(»Fest fur den Wettergott von Zippalanda«) oder ebenfa
50 KUB 25. 23 I 8 GIM-an-ma ha-me-es-hi DU-ri te-et-ha-i
»Sobald es Frithling wird (und) es donnert« KUB 27. 35
I 12 GIM-an-ma TE-SI DU-ri te-et-hi-ma-an is-ta-ma-as-
Sa-an-zi »Sobald es Frithling wird (und) man den Donner
hort«.

2426 Neu 1970, 44-49; Archi 1973, 7-27: bes. 13 f.
Anm. 34; Hoffner 1974a, 18 f.; Houwink ten Cate 1992, 92.
137 Anm. 21; Barsacchi 2015, 37-48.

2427 CTH 631, »Gewitterrituale« (EZENY4 tethesnas)
sind bereits seit der althethitischen Zeit nachweisbar und
diirften hattischen Ursprungs sein (Neu 1970, 44. 46 f.).
Eine »Scheu, hethitisch nahun, hatten die HethiterInnen
vor Gewitter, dies ist einer Passage Vs. 2 f. aus »Mursilis
Sprachlahmung« zu entnehmen, s. Williams-Forte 1993,
185-190 zur Darstellung dieser Naturgewalten. Wilhelm
1995a, 381-388 KBo 17. 74 + mit althethitischem Dupl.
KBo 17. 11 + sowie KBo 17. 75; ebenda, 383 Anm. 5: (28)

man PISKUR-as titha »Wenn der Wettergott donnert«. Im
Rahmen des hattischen »Mondmérchens» (Kammenhuber
1955, 104 f) wird ein Gewitterritual abgehalten (Neu
1970, 44 f.). Weitere Texte, die Gewitterrituale erwéhnen,
sind u.a. das Fragment CTH 631. 3 KUB 32. 132; CTH 630
KUB 32. 135 »Mond- und Donnerfest«; CTH 563 KUB 5. 4 I
27 £, 38 f. »Orakel iiber Uberwintern des Kénigs«; CTH 517
KUB 38. 12 II 8 f. »Der Schutzgott von Karahna«; CTH 264
KUB 13. 4 I 10 Festkatalog »Instruktionen fiir Priester und
Tempelpersonal«. Auch der Katalogeintrag KUB 30. 57
+ lk. Kol. betrifft Gewitter, s. auch Gewitterlieder (?) auf
KBo 4. 11 Rs. lk. Rand, oder KBo 17. 78, wo Reinigungsritu-
ale aufgrund eines todlichen Blitzschlages vorgeschrieben
sind. — Bearbeitung durch Barsacchi 2015, 37-48, Zusam-
menfassung seiner Dissertation Barsacchi 2017. Hinweise
z.B. darauf, dass im Gewitterritual das Sluttija-, Fenster als
Ubergangsraum eine besondere Rolle spielte, zu Fenster s.
r2.2.6.1.

2428 Houwink ten Cate 1992, 92.

2429 Otten 1956, 101-105; Giiterbock 1960, 80-89; Neve
1989, 346 CTH 600 KUB 36. 97 AN.TAH.SUM-Friihlings-
fest, wo der Beginn des Festes eben nicht durch Donnern
markiert wird, s. allgemein zu diesem Fest I 1.2.1.

2430 Uberlegungen zur Atiologie s. I 1.2.1; zum Teli-
pinu-Mythos s. IIT 1.5.1.

2431 CTH 563, CTH 564 und CTH 568.

2432 Puhvel 1991, 198 f.: auch Name fiir ein Gefay »(n.)
>(thunder)storm (HLHI); jar, pithos««.

2433 Puhvel 1991, 190-198: NINDA.KUR_RA, »dickes
Brot«.
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BUOharsi(jalli)-Gefa3#** gab, ist wahrscheinlich?%, Vielleicht verursachte das in den Texten belegte Offnen/
Schlieflen des Gefafies oder das anschlieffende Mahlen/Morsern des Getreides ein Gerdusch, das an das
Donnern erinnerte bzw. erklarte oder es gab einen zeitlichen Zusammenhang zwischen dem Offnen bzw.
Schlielen des Gefafles und einem Gewitter. Das wahrscheinlich vollzogene Befiillen dieses harsi-Gefafies
lag wohl im Erntemonat Herbst zur Bevorratung und sein Offnen zu Beginn der Aussaat im Frithling?#*.
Der zeitliche Zusammenhang des Endes der Bevorratung zu den Saatzeiten erscheint wahrscheinlicher®.
Hoffner nennt die Monate ab Mai als diejenigen mit den intensivsten Gewittern®*. Dieser Monat ist jedoch
als Aussaatzeitraum aufgrund der folgenden sommerlichen Diirre eher unwahrscheinlich.

Die Zeitbestimmung zur Ernte oder Aussaat erfolgte in vielen Kulturen anhand astronomischer Krite-
rien, fiir deren Bestimmung ein Spezialist ben6tigt wurde*?*’. Im Hethitischen ist wahrscheinlicher, dass Ri-
tuale und damit Jahreszeiten anlassbezogen, d.h. nach dem ersten Gewitter begannen, wie die Bestimmung
der Zeit fur gewisse Rituale zeigt.

Ob die Jahreszeiten von gleicher Zahl und Dauer waren wie heute, d.h. vier mit je drei Monaten, ist
ebenfalls nicht geklart. Horst Klengel notiert, dass sie von unterschiedlicher Dauer gewesen seien, aber
das Jahr viergeteilt war®**. Dabei diirften die Bezeichnungen hamesha(nt)-*** fir Frihling, moglicherweise
die Monate Mirz bis Juni — nach Klengel April bis Juni; BURU, **fiir Sommer/Erntezeit (Juli bis Oktober,
ebenso Klengel) und zena- fiir Winter bzw. Herbst*** (November bis Februar — nach Klengel nur Oktober)
sowie gemafd Klengel der Winter als gimm(ant)- in den Monaten November bis Mirz gestanden haben.
Die (modern) Herbst und Winter genannten Jahreszeiten wurden im Hethitischen moglicherweise nicht
differenziert**. Im Jiingeren Grofireich begann der zena-Herbst/Winter im achten hethitischen Monat, wie
einem Kultinventar zu entnehmen sein konnte®*.

Die Einteilung in zwolf Monate ist hingegen fiir Taggar-Cohen nach IBoT 1. 29 wahrscheinlich**. Sie
begriindet dies mit einem Fest fiir den Prinzen (in Hattusa/Ankuwa fiir die Gottin Katahha), bei dem die Zahl
Zwolf eine besondere Rolle spielte?**”. Auch bei einem Monatsfest ist in einem Ritual fiir den Wettergott der
Stadt Zahaluga die Anzahl Zwolf festgelegt®*. Moglicherweise ist dies ein Hinweis darauf, dass das Jahr in
zwolf Monate unterteilt war. Ob diese Zwolfereinheit sich jedoch auf die Monate bezieht, muss offenbleiben.
In einer Tafel mit Geburtsomina werden dreizehn Monate aufgefiihrt, wobei nach Beckman der dreizehnte
ein Schaltmonat sei***.

Die hier zusammengestellten Aussagen zur Einteilung der hethitischen Zeit sind widerspriichlich. Es
gibt sowohl Argumente wie die funktionalistische Planung der Feldziige nach der Schneeschmelze fiir einen
Jahresbeginn im (heutigen) Frithling als auch Argumente fiir einen Jahresbeginn im Herbst wie die Aussaat-
zeiten in der tiirkischen Agrarwirtschaft oder das Blithen des AN.TAH.SUM-Safrankrokusses. Die Bitte um

2434 Zum harsi- s. 111 2.2.4.1.

2435 Neu 1970, 38 z.B. in KBo 17. 74 »Gewitterritual«. In
diesem Zusammenhang sei noch auf die reduplizierenden
Wortbildungen fiir »donnern« tithai/tethai- und »Blitz«
wantewantema- (neben wantemma-)/uwantiwanta-, ver-
wiesen, wodurch ein iterativer Charakter deutlich wird.
2436 Giuterbock 1964c, 65. 69 Anm. 69; Hoffner 1974a,
50; Miiller-Karpe 2017, 80 f.

2437 Miller-Karpe 2017, 80 f.

2438 Hoflner 1974a, 18 f.

2439 Vgl. Elias 2004, 66-74. Zu hethitischer astronomi-
scher Zeitrechnung: Gonzalez-Garcia - Belmonte 2011,
461-494; Belmonte - Gonzalez-Garcia 2014, 110-123. Sie
schlagen vor, dass sich der Beginn des AN.TAH.SUM und
des nuntarijashas-Fests an den Aquinoktien orientierten,
vgl. zur Orientierung an solaren Fixpunkten auch Aus-
sagen bei Neve 1992a, 22 zur Orientierung der Oberstadt
von Bogazkale oder Miiller-Karpe 2015, 85 f. 92 Abb. 9,
Zeichnung des (Sonnen-)Jahreszyklus mit vier Jahreszei-
ten mit jeweils 90 Tagen und Differenzierung anhand von
Sonnenwenden und Tagundnachtgleichen.

2440 Hoffner 1974a, 14; Beckman 2004, 259 f.; Klengel
2006, 7.

2441 Riister - Neu 1991, 23 UBAR .

2442 Puhvel 1991, 183 f. harp(iy)a »Sommer«; Rister -
Neu 1991, 67.

2443 Ruster - Neu 1991, 84 fithren keinen Eintrag fur
Herbst, aber fiir Winter: SED, SE, , SE ,, SED,.

2444 Ruster - Neu 1991, 84.

2445 Taggar-Cohen 2006, 298 f. KUB 38. 32 Vs. (8)
GIM-an zé-e-na-as ki-Sa-ri A-NA MU-UH-TUITU 8 KAM[
(9) pa-ra-a UD.KAM™ ya-ar-pu-an-zi« [...] »When it be-
comes autumn, at the beginning’ of the 8th month [ on
the following day they wash«. Zum Kalender s. auch del
Monte - Tischler 1978, 91-92. 515 deutsche Ubersetzung
von KUB 38. 32 Vs. 1-21; Gliterbock 1983, 203-217; Haas
1994, 692-695.

2446 Taggar-Cohen 2010, 113-131: bes. 118 f.; auch
Belmonte - Gonzalez-Garcia 2015 gehen von einer Eintei-
lung in zwo6lf Monate aus.

2447 Taggar-Cohen 2006, 352: So essen zwolf
LOMESS ANGA-Priester mit dem Prinzen, der Prinz libiert
zwolf Gottinnen, u.a. zwolf Bauern, zwolf MUNUSMESK AR,
KID werden erwahnt.

2448 Taggar-Cohen 2006, 183.

2449 Beckman 1983, 14-17 KUB 8. 35.

24 12’
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ginstiges Klima ist kein valides Zeitkriterium, denn dies diirfte zu allen Jahreszeiten erwiinscht gewesen
sein.

Eine nihere Untersuchung zur Sakralisierung von Zeit und dem »Donnern« des Wettergottes bzw. des
Fruchtbarkeitsgottes Telipinu sei angeschlossen, denn hier gab es einen — auch &tiologisch bedingten -
raumlichen Zusammenhang, der spezifisch hethitisch ist?**.

I11.5.1 Jahreszeiten- und Raumwechsel: Telipinu-Mythos

Die jahreszeitlichen Uberginge sind im Telipinu-Mythos gut zu verfolgen®*'.In der althethitischen Fassung
war das Telipinu-Fest in Hannahanna und Kasha wohl ein sechstagiges Festritual, das ohne den Grof3konig,
aber unter Beteiligung eines DUMU.LUGAL-Prinzen durchgefithrt wurde.

Die Erklarung fur den Wechsel der Fruchtbarkeit im Lauf der Jahreszeiten war der Statuswechsel des
Fruchtbarkeitsgottes von »besénftigt« zu »erziirnt«, was ihn dazu veranlasste, sein Heim zu verlassen und
zu verschwinden. Da es in illo tempore gelungen war, den Gott zuriickzuholen, enthalt der Mythos traditio-
nelle, aber auch atiologische Ziige***2. Die Verstimmung des Gottes musste im Ritual durch Beschwoérungen
und Handlungen riickgéngig gemacht, der Gott von seinem Zorn, einem unreinen Zustand, »gereinigt< wer-
den, damit er in seinen innerstddtischen Tempel zuriickkehrte®*.

Bei den Ubergingen des Telipinu von einem verschwundenen, erziirnten Gott im >offenen Raum< zu
einem besénftigten Gott innerhalb des Tempels spielten raumliche Schwellenbereiche eine grof3e Rolle. Es
ist ein Ubergang und Wechsel in den Jahreszeiten von fruchtbar zu unfruchtbar und wieder in den frucht-
baren Zustand zuriick. Gerade die Zeit der Krise, zu der wohl auch das Ritual abgehalten wurde, bedurfte
einer Reaktivierung der communitas®**, um sich der Wiederkehr der fruchtbaren Zeit und somit der sozialen
Ordnung zu vergewissern.

Die Zeit der gottlichen Abwesenheit ist als Zeit des Chaos?* beschrieben, es ist die Ubergangs- oder
liminale Phase. Hierbei ist das »Haus« laut Romina della Casa das zentrale Symbol fiir die Ordnung®**.
Indiz und Teil der Notzeit*” waren, dass der sonst so machtige Wettergott die Tiir nicht 6ffnen konnte, um
auflerhalb nach Telipinu zu suchen; Flisse flossen in die falsche Richtung, Schwangere gebaren nicht und
Ahnliches.

Als potentielle Aufenthaltsorte und somit Gegenraume zum architektonischen Kontext sind die Steppe,
die Wiese, Felder und Moore genannt. Gefunden wurde der wiitende Gott von einer Biene schlafend in einem

2450 Barsacchi 2015, 37-48, s. auch III 1.5.1; zur »>Sakra-
lisierung von Zeit« s. I 1.2.1; Uberlegungen zur Atiologie

Interpretation ist allerdings, dass sie die moderne Methode
als eine Art Beweis heranzieht, dass auch die HethiterIn-

s. I1.2.1.

2451 Zum Telipinu-Mythos u.a. Otten 1942; Giiterbock
1959, 207-212; Jakob-Rost 1984, 10-91. 204-236; Kellerman
1986, 115-117; Taracha 1986, 180-183; Parker 1989,
283-296; Pecchioli-Daddi - Polvani 1990, 71-84; Riister
1992, 475-482; Podella 1993, 427; Haas 1994, 442-445.
707-719; Beckman 1997¢, 151-153; Haas - Hoffner 1998a,
14-17; Mazoyer 2001, 115-122; Polvani 2001, 413-420;
Mazoyer 2003a; Hutter 2004b, 432-437; Popko 2007, 580;
Gorke 2008, 62 f.; della Casa 2010, 97-116; Rieken 2012;
Asan 2014. Die (schriftliche) Zusammenstellung des My-
thos (KUB 17. 10) wird aufgrund philologischer Kriterien
in das Altere Grofireich, wahrscheinlich sogar schon in die
althethitische Zeit datiert. Der Name ist abzuleiten von
teli, »stark«, und pinu-/puna-, »Kind, Halbwiichsiger«.
2452 della Casa 2010, 97-116 untersuchte den Mythos
mithilfe von Eliades Hierophanien-Modell (s. II 4.1.3),
der Rituale als »gelebte Vorbilder« ansieht. Mithilfe sei-
nes Modells des Raums der Anordnungen von zentralen,
geordneten und peripheren, chaotischen Raumen, die
Durands Archetypen Tag - Nacht/hell - dunkel/belebt -
unbelebt dhneln. Problematisch bei ihrer sehr spannenden

nen dhnlich dachten wie die bei Durand untersuchten
Kulturen. Dies ist aber ein Zirkelschluss. Die modernen
Methoden konnen nie als Beleg fiir etwas dienen - au-
fer man geht von einer klaren Determinierung des Men-
schen und nicht von einem >freien Willen< aus. Auch
wurde die kognitive Distanz (s. Il 1) zur Gegenwart nicht
beachtet. Ebenfalls erstaunt es, dass sie das Modell der
Ubergangsrituale (s. I 3.1.3), die in diesem Fall genau
das beschreiben, was sie untersucht, nicht erwahnt. Sie
gebraucht dagegen Bilder von Geburt und Wiedergeburt
des Gottes bzw. vergleicht seinen Aufenthalt im Moor mit
einer symbolischen Riickkehr in den »telluric womb«
(della Casa 2010, 103). Zur Wirksamkeit des in illo tempore
s. I 3.3.4. - Gorke - Mouton 2014, 117-146 untersuchten
weitere Rituale (u.a. CTH 591 KUB 10. 89 »Monatsfest«)
auf liminale Phasen und den Wechsel des koniglichen Sta-
tus.

2453 Weitere Reinigungsrituale s. III 6.1.2.

2454 Zu communitass. 11 3.1.3.

2455 della Casa 2010, 102 f.

2456 della Casa 2010, 101 f.

2457 Podella 1993, 427 Notzeitmythos.
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Wald bei der Stadt Lihzina bzw. in einer anderen Variante auf einer Wiese. Genannt werden als potentieller
>Stopp« auf diesem Weg das Tor, wo etwas »Gutes [...] geschnitten« wurde?*. Da dieses fiir die folgenden
Passagen die einzige Ortsangabe ist, steht zu iiberlegen, ob am Tor die Opfergaben hergerichtet wurden und
der verlockende Duft, die Smellscape, dort entstand. Die nachste Ortsangabe war der zu beschreitende Weg,
der mit Feinol besprenkelt wurde®’.

Diese Art der Beschworung, die mit Feindl, Getreide und Ahnlichem vollzogen werden konnte, triagt
den hethitischen Namen mugawar (»Entsithnung/Bittgebete«) und wurde auch zu anderen Anléssen vollzo-
gen*. Intention war stets, Gottheiten auf einen bestimmten Weg (zuriick/herbei) zu bringen.

Als letzte Lokalitat stand der Versammlungsort der Gottheiten unter einem Weifidorn**¢'. Hier began-
nen die Ablosungsriten fiir den Zorn und die Wut des Telipinu. Der Zorn und die Wut wurden umgekehrt
beschworen, in die unbelebte Landschaft zu gehen. Ein Statuswechsel von witend zu beruhigt vollzog sich
in dieser performativen Analogie. Der Sprechakt besagte, das Haus solle den Zorn gehen lassen, der innere
Pfeiler, das Fenster, die Tiirangel ebenso*®. Weiterhin sollte der Zorn den inneren Hof, das Tor, den Torbau
und den Konigsweg passieren. Er sollte nicht in die fruchtbaren Felder, die Garten oder den Wald gehen,
sondern auf den Weg zur Sonnengéttin der Erde, d.h. in die Unterwelt?.

Das sind erwihnte und somit erwidhnenswerte, relevante Ubergangsstationen zwischen >innen< und
sauflens, »architektonischem« und >offenem Raum« bzw. der Unterwelt. Die Unterwelt wiederum durfte ne-
gativ konnotiert gewesen sein, da sie die negativen Krafte aufnehmen sollte?***. Der Raumbezug wurde be-
sonders an den Schwellenbereichen des Tempels (innere Pfeiler, Fenster, Tiirangel, Hof, Tor) und denen des
soffenen Raums« wie Torbau oder Kénigsweg betont*®. Ansétze fiir zukiinftige Untersuchungen, sowohl an
den Schriftquellen als auch an den Baubefunden, zeichnen sich fiir diese Schwellen deutlich ab. Als raumli-
ches Konzept tritt die Gegeniiberstellung von stadtischer zu ldndlicher Umwelt auf.

Erst wenn es gelungen war, den Gott zuriickzulocken, konnte die Zeit voranschreiten. Als zeitliches
Konzept diente im Telipinu-Mythos die Soundscape des Gewittergrollens als Signal. Erst nachdem der Gott
wieder in den Tempel eingezogen war, war Ruhe und kehrten die Fruchtbarkeit und der Regen auf die Erde
zuriick. Raum und Zeit bilden hier gemeinsam die Grundlage fiir die Gesellschaft.

Eine zeitliche Zuordnung ist dennoch fiir den Ablauf des Rituals nicht méoglich. Es kénnte sowohl fiir die
Monate Marz/April gelten, in denen nach dem Schnee der (Gewitter-)Regen zuriickkehrt, als auch fiir den
Oktober/November, in dem nach langer Diirre der Regen wieder Einzug halt.

I111.5.2 Zeit- und Raumkonzept

Zu den weiteren, fiir uns selbstverstiandlichen zeitlichen Konzepten gehért die Unterteilung von Tag
und Nacht. Tag und Nacht haben moglicherweise ebenfalls Auswirkungen auf die Wahrnehmung von
>offenen Raumenc<. Beobachtbar ist beispielsweise, dass zu Beginn der Ddmmerung, wortlich »wenn
die ““zup(p)ari-Fackeln entziindet werden«, die Prozessionen und Umziige in Siedlungen zuriickkehr-
ten*®. Gegen Sonnenuntergang wurden die Gottheitsbilder meist in den Tempel zuriickgebracht und dort
die Kulthandlungen fortgesetzt**’. Nur in Ausnahmeféllen blieben die Kultgegenstinde au3erhalb der
Stadt*®,

Angemerkt sei weiterhin zur Konzipierung von Zeit eine Beobachtung an den Felsbildern Nr. 28/29
in Yazilikaya (I-Nr. 63). Bereits ihre duflere Form als stierkdpfige Mischwesen, ihre zentrale Position

2458 Text nach Beckman 1997¢, 151-153 CTH 324
KUB 17.1011 3-8,

2459 KUB 17.101I 28'-32".

2460 Pecchioli-Daddi - Polvani 1990, 75. 81; Garcia
Trabazo 2002, 109. 123. 126; della Casa 2010, 107; zu
mugawars. 111 3.1.2.

2461 KUB 17. 10 III 28-34.

2462 Hoffner 1998a, 17; zu Fenster s. Il 2.2.6.1.

2463 Zur Unterwelt bzw. Sonnengéttin der Erde s.
III1.3.3.2.

2464 Zu diesen Kontaktzonen s. III 1.3.3.2; della Casa
2010, 97-116 argumentiert sogar fiir eine negative Wert-
setzung in der Konzeption des >offenen Raumsx«.

2465 Vgl. auch zu Toren als Umsetzungs- s. III 1.3.1.3
und als Rechtsraume s. III 1.4.2; zu den Schwellen als Fo-
kuslokalitaten s. III 2.2.6.1.

2466 Beispielsweise KUB 20. 96 Rs. IV, V Riickkehr
abends, denn es werden Fackeln erwihnt.

2467 Carter 1962, 105-115; Darga 1969, 17; KBo 2. 13.
2468 Carter 1962, 26-50: 28 f. KBo 2. 7 Rs. 19-22.
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in einer der ersten Sichtachsen von Kammer A und das Durchbrechen der Standfliche machen sie zu
herausragenden Figuren. Die beiden Mischwesen werden - wie im Rahmen der Vorstellung von Yazilikaya
dargelegt - iiblicherweise als die Begleittiere des Wettergottes Seri(3) und Hurri(3) angesprochen?®. Das
Symbol, das sie tiber ihren Kopfen tragen, wird als Himmel, das, auf dem sie stehen, als Erde gedeutet. Die
Namen der Stiermischwesen Seri(§) und Hurri($) kénnten aber auch in Verbindung mit den Worten fiir Tag
und Nacht stehen®”. Zu tiberlegen ist, ob in dieser emblemartigen Darstellung eine Konzeptualisierung von
Zeit und Raum bei den HethiterInnen verborgen liegt. Dann wiirden auf der horizontalen Zeitachse, auf der
sich die Gottheiten befinden, symbolisch Tag und Nacht stehen und Himmel und Erde quasi den vertikalen
Rahmen bieten. Dies wire ein duales Prinzip von Gegensatzpaaren, die sich sowohl zeitlich als auch raum-
lich ausschliefien, aber dennoch als zwei Seiten einer Medaille verbunden sind.

In diesem Bild der Mischwesen sei daher die Manifestation einer Verehrung eines abstrakten Zeit- und
Raumkonzepts vorgeschlagen, das von den anderen gottlichen Abstrahierungen in den Zusténdigkeitsberei-
chen wie Wetter, Weisheit oder Fruchtbarkeit abweicht.

Il 1.6 Zwischenergebnis Mindscape

In erster Linie ist festzuhalten, dass sich die Ausgangsiiberlegung bestatigte, dass in der schriftlich tiberlie-
ferten Mindscape Qualitdtsunterschiede im >offenen Raum« im Hethitischen zu erkennen sind. Selbst in der
Mindscape der Zeitvorstellungen fanden sich Aspekte der Landschaft, wenn ndmlich Rituale zur Riickkehr
der fruchtbaren Jahreszeit an liminalen Ubergingen wie Toren umgesetzt wurden.

»Offener Raum« selbst besafl produktive Qualitdten, die ihn bezliglich seiner Nutzung aufteilten.
Hawkins verband beispielsweise die Felsbilder mit der sakral-produktiven Landschaft, wenn er die von
Tuthalija errichteten als Markierung fiir kultisches Jagdgeschehen interpretiert*”.

Die historischen Qualititen fanden sich einerseits in Benennungen der Landschaft, in die damit Ge-
schichten eingeschrieben waren, und andererseits im politischen Diskurs bei der Verhandlung von Grenzen
und Zustindigkeiten der Raumpflege. Die hethitischen Felsbilder daneben mit einer historischen Erinne-
rungskultur der Ereignisgeschichte zu verbinden, - ist, wie vieles andere auch - nicht auszuschlieffen. Ver-
bindungen zur (historischen oder mythologischen) Ereignisgeschichte sind jedoch nicht verifizierbar.

Sakrale sowie nicht-sakrale Qualitdten waren nicht omniprasent, sondern in ausgew#hlten bzw. akti-
vierbaren Bereichen verortet. Aufenthaltsorte von Gottheiten mussten herausgefunden werden und waren
nicht auf menschliche Einflusszonen wie die stadtischen Tempel beschréinkt. Die Urbanisierung der Gott-
heiten ware den HethiterInnen jedoch anscheinend ausgesprochen willkommen gewesen, denn das Ziel
zahlreicher Rituale war die Herbeirufung von Gottheiten. Prozessionen mit Gottheitsbildern in den >offenen
Raum« wiederum mussten teilweise unter >Sicherheitsvorkehrungen« vollzogen werden; auch bei Umziigen
ohne Mitnahme von Gottheitsbildern war die rituelle Reinheit der Teilnehmenden bedroht*’ Der Vorschlag
von Peter und Wilhelm bewahrte sich, zwischen >reinen< und >unreinenc statt zwischen >sakralen< und >pro-
fanen< Rdumen zu differenzieren®”. Bei der Untersuchung dieses Kapitels dominierten Differenzierungen
von »rein< und >unrein<*’*. Beim Begriffspaar >rein</>unrein< war menschliche Manipulation und aktive
Gestaltung durch korperlichen Einsatz méglich, wahrend >sakral</>profanc< statische Zustande darstellen
und nicht manipulierbar sind*”.

Weiterhin konnte festgestellt werden, dass in der Mindscape géttlicher Zugang nicht gleichbedeutend
mit vertikaler Qualitdt und dem Besuch von Bergen war?.

2469 Zur Beschreibungs.11.1.4. 2473 Wilhelm 1999, 204 f.; Peter 2004, 268; s. II 1.2.1;
2470 Haas 1982, 77 f. 223 Anm. 167; Portnoff 2006, 278 1I3.1.2; 111 1.3.

Anm. 14; bestarkt durch den Neufund einer kaluti-Liste 2474 s.1I11.1.3.3.

aus Ortakdy, s. Oliva 2017, 177, zu Seri(8) und Hurri(8) s. 2475 Zur Dichotomie s. II 1.2.1; Auflésung der Dichoto-

I 2.1.3.3. mie durch Korperlichkeit s. II 3.1.2; Einsatz des Korpers in
2471 Hawkins 2006, 49-76; Hawkins 2015, 4; dhnlich  der Touchscape s. IIl 6.1.2, abschlieffend s. IV 1.1.
Miiller-Karpe 2015, 84. 2476 s.111.3.2.

2472 s.1I11.3.1.
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Il 2 Visionscape

Begonnen wird die relationale Untersuchung der Beziehungen der Ortsraume zu den schriftlichen Konzep-
ten der Mindscape der BewohnerInnen Anatoliens im entwickelten 2. Jt. anhand der umfassenden Visions-
cape®”. Das Folgende verbindet modellhaft die Bildwelten des immobilen und passiv-mobilen Bildkonzepts
mit dem Habitus der aktiv-mobilen Lebensformen und den Konzipierungen der Textquellen. Die so ermittel-
te Inszenierung der Umsetzungsraume erlaubt Riickschliisse auf die praktische Manipulation auf der Ebene
der visuellen Wahrnehmung.

11 2.1 Immobil: Bildwerke im »offenen Raumc«

Die immobile Visionscape bezeichnet im Rahmen dieser Methodenentwicklung die raumgestaltenden orts-
festen Felsbilder, Stelen und (Wasser-)Becken im >offenen Raumc« als Bildwerke?”®. Wie dargelegt ist >im-
mobil« ein Hilfsbegriff fiir die immobile Affordanz im gelebten >offenen Raum«**”. Der Begrift fokussiert
neben der Affordanz eine zeitliche Komponente: Immobile Raumbilder, aber auch die Mindscape kénnen
von ldngerer Dauer als beispielsweise passiv-mobile Ausstattungen und Realien oder aktiv-mobile Lebens-
formen sein. Eine Zuordnung zu >immobil< bzw. >passiv-mobil< war nicht in allen Fallen eindeutig. So wurde
beispielsweise eine Gottinnendarstellung (PM-Nr. 9) in ihrer iibermenschlichen Gréfie zwar wahrscheinlich
ortsfest verehrt, doch wird sie wie die anderen Gottheitsbilder dem passiv-mobilen Raum zugeordnet, da sie
eher Handlungselement und Agens war. Hingegen wurden ein wohl als Opferstein genutztes, ortsfestes bau-
liches, aber potentiell bewegliches Element aus Tempel 5 (I-Nr. 16B) sowie die Emirgazi-Altare (I-Nr. 31)
dem >immobilen< zugeordnet, da sie eher Raumelemente bilden.

Die immobile Visionscape wird in die Anndherungsstufen Makro-, Medium- und Mikroebene un-
terteilt**®. Im Kapitel Makroebene wird der Frage nachgegangen, nach welchen Kriterien Ortsraume zur
Durchfiithrung des Ritualgeschehens im >offenen Raum« ausgewéhlt werden konnten.

I112.1.1 Makroebene: Lage

Die Felsbilder, Wasserbauwerke und Stelen sind anndhernd tiber Gesamtanatolien verbreitet (s. Karte 1
S. 438). Die Beschreibung der jeweiligen Lage ist dem Katalog zu entnehmen®®'. Es sei lediglich vermerkt,
dass es von den 16 Felsbildern, deren Ortsraum bekannt ist, mehrere Gruppen gibt: eine westliche beste-
hend aus Akpinar, Karabel A, B, Suratkaya?*®, eine westlich-zentrale aus Beykdy, Gavurkalesi und Hatip?*®,
eine zentrale aus Malkaya und Yazilikaya?** und eine stidostliche Gruppe aus Firaktin, Hanyeri/Gezbel,
Hemite, Imamkulu, Sirkeli 1, 2 und Tagc1 A, B#®. Die Himmelsrichtungen orientieren sich an der Perspek-
tive von Bogazkale. Im Norden wurde bisher kein Felsbild gefunden, die Mehrheit lag im Stidosten.

Die Fundorte der Stelen sind hingegen selten bekannt, reichen aber ebenfalls von Westanatolien (Tor-
bali, I-Nr. 59) bis an die syrische Grenze (Cagdin, I-Nr. 23).

2477 Voriiberlegungen zur Visionscape s. II 5.2. 2479 s.111.1.2.2.

2478 Popko 1978 diskutierte weitere Fokuslokalititen 2480 s.1I5.2.3.

des Raums wie spezielle Gebdude, Mauern, Tiren und 2481 Zur Lokalisierung vor allem Kohlmeyer 1983;
Tiirriegel, Fenster. Diese sind nicht Gegenstand der vor- ~ Rossner 1988; Ehringhaus 2005; Bilgin online.

liegenden Untersuchung. - Positivliste: 16 Felsbilder: 2482 Akpinar (I-Nr. 1), Karabel A (I-Nr. 42), Suratkaya
Akpmnar (I-Nr. 1), Beykdy (I-Nr. 9), Firaktin (I-Nr. 34),  (I-Nr. 56).

Gavurkalesi (I-Nr. 35), Hanyeri/Gezbel (I-Nr. 38), Hatip 2483 Beykdy (I-Nr. 9), Gavurkalesi (I-Nr. 35), Hatip
(I-Nr. 39), Hemite (I-Nr. 40), Imamkulu (I-Nr. 41), Ka-  (I-Nr. 39).

rabel A (I-Nr. 42), Malkaya (I-Nr. 53), Sirkeli 1, Sirkeli 2 2484 Malkaya (I-Nr. 53), Yazilikaya (I-Nr. 63).

(I-Nr. 55), Suratkaya (I-Nr. 56), Tasc1 A, Tas¢1 B (I-Nr. 57), 2485 Firaktin (I-Nr. 34), Hanyeri/Gezbel (I-Nr. 38), He-
Yazilikaya (I-Nr. 63). — Vier Wasseranlagen: Eflatun Pinar ~ mite (I-Nr. 40), Imamkulu (I-Nr. 41), Sirkeli 1 (I-Nr. 55A),
(I-Nr. 30), Golpinar (I-Nr. 37), Kusakli (I-Nr. 51), Yalburt  Sirkeli 2 (I-Nr. 55B), Tasc1 A, Tasc1 B (I-Nr. 57).

(I-Nr. 62).
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Die nur teilweise bebilderten Wasserbauwerke und -ddmme von Eflatun Pinar, Koyliitolu Yayla und Yal-
burt hingegen befinden sich im Siidwesten, Gélpinar und Bogazkale zentral und im Osten Gélliice, Karakuyu
und Kugakli**#. Auch hier ist der Nordbereich ohne einschlagige Befunde, bemerkenswerterweise aber auch
der Siidosten, der die Mehrheit der Felsbilder beherbergt.

Die Lage der Anbringung in Bezug auf zeitgleiche Siedlungen ist relativ inhomogen. Collins meinte
zwar, dass jeder Ortschaft ein besonderes Heiligtum zugeordnet war®®, aber nur vier der Felsbilder lagen
sicher in der Nahe von zeitgleichen Siedlungen, bei Stauddmmen ist eine Néhe iiblicher**®. Im Fall von
Yazilikaya war die Stadtmauer der Hauptstadt etwa 1,6 km entfernt, im Fall von Eflatun Pinar die zeit-
gleiche, bisher unerforschte Siedlung nur 350 m weit weg (I-Nr. 30). Nachvollziehbar ist dies auch bei
Gavurkalesi (I-Nr. 35), dem Staudamm von Golpinar bei Alaca Hoyiik (I-Nr. 37), dem ™9 huwasi mit Teich
bei Kusakli (I-Nr. 51) und den Felsbildern von Sirkeli (I-Nr. 55) und eventuell Hatip (I-Nr. 39). Sie nennt
jedoch auch Yalburt (I-Nr. 62), wo wihrend eines Surveys keine zugehorige Siedlung gefunden wurde*®,
und Agiloni als Kultplatz bei Ortakdy, das eher ein Werkstattbereich mit Gruben sein diirfte***°. Auch
Firaktin wurde ein in ca. 2 km Entfernung liegender Hoyiik zugeordnet, dessen Funde in diese Zeit datieren
sollen (I-Nr. 34)%1,

Von keiner Siedlung aus waren jedoch die Felsbilder erkennbar, von dem Siedlungsriicken wenigstens
partiell die Fassade des Quellbeckens von Eflatun Pinar. In Sirkeli und Gavurkalesi wandten sich die Bilder
von der Siedlung ab. Damit bildeten auch die genannten Siedlungen keinen Teil der Mediumebene. Bei der
Mehrheit der Anlagen im >offenen Raumc« konnte kein Bezug zu einer Siedlung im Umbkreis von 5 km ge-
funden werden.

Uberlegungen zur regionalen Verteilung erhellen bei der derzeitigen Befundlage die Interpretation der
Felsbilder nicht. Grenzverlaufe, die Gruppierungen oder Lagen erkldren, waren aulerdem sicherlich nicht
dauerhaft giltig, sodass die Lage der Felsbilder nicht zwingend unserem heutigen Verstindnis der Ausdeh-
nung eines hethitischen >Reiches«< entsprechen muss®***. Angemerkt sei auch, dass Grenzen im Altertum
oft mehr ein >Niemandslands, ein breiterer Streifen oder Abschnitt in der Umwelt gewesen sind. In diesem
fehlte es den sich bewegenden Menschen an Schutz, die nachste Siedlung war weiter entfernt***. Symbolisch
bot laut den BefiirworterInnen der Markierungsfunktion in diesem - >seinem« - Bereich der Konig seinen
Schutz, indem er auch géttliche Méchte mit einband®*!. Damit waren die Adressatlnnen menschliche Rei-
sende und hier lebende >Untertanen< und nicht die Gottheiten.

Fir die Solitardarstellungen von Lokalfiirsten als Bogentriger wie in Karabel und Torbali***, Hanyeri
und Hemite ist ein Konzept der >historischen« Qualitdt der Felsbilder als Besitz- und Schutzindikatoren
diskutierbar. Vor allem die Bogentriger befanden sich an Passwegen, von deren Intensitat ihrer Nutzung
allerdings nichts bekannt ist. Fiir die Darstellungen im kurzen Gewand mit Waffen wie Kurunti in Hatip
und der namenslosen Person von Ermenek?* sind sie ebenfalls moglich. Auf letzterem ist jedoch der Bogen
nicht erkennbar.

2486 Bogazkale (0. Nr.,, Stauddmme aus der Magne-
tik bekannt, s. I 1.1.1), Eflatun Pinar (I-Nr. 30), Golliice
(I-Nr. 36), Golpmar (I-Nr. 37), Karakuyu (I-Nr. 44),
Koéylitolu Yayla (I-Nr. 50), Kusakli (I-Nr. 51), Yalburt
(I-Nr. 62).

2487 Collins 2013, 102 f.

2488 Vgl. Gavurkalesi (I-Nr. 35), Sirkeli (I-Nr. 55), Ya-
zilikaya (I-Nr. 63) sowie im Umfeld von Hatip (I-Nr. 39).
Hier wurden u.a. spatbronzezeitliche Funde gemacht, was
aus eigener Anschauung fiir den Sporn oberhalb des Bil-
des bestatigt werden kann, s. Bahar 1998, 105-120; Bahar
u.a. 2007, 2 Abb. 3. — Bei den Wasserreservoiren diirfte es
sich anders verhalten: Eflatun Pmar (I-Nr. 30), Golpmar
bei Alaca Hoyiik (I-Nr. 37), Stauddamme im Umfeld von
Bogazkale, Kusakli (I-Nr. 51), unklar: Goélliice (I-Nr. 36),
Karakuyu (I-Nr. 44) und Koylitolu Yayla (I-Nr. 50) (even-
tuell Befestigung bei Zaferiye).

2489 Erbil - Mouton 2012, 65 nennen Cobankaya (Suhut
Hoéyiik) in 8 km Entfernung. Die Surveyergebnisse von

Harmangah - Johnson 2012, 335-360; Harmansah - Johnson
2015a, 235-250; Harmangah - Johnson 2015b, 259-281;
Harmansah u.a. 2015, 217-234 sprechen jedoch dagegen.
2490 M. Siiel 2010, 31-52; M. Siiel 2015, 113-121.

2491 Pro Bittel 1939b, 568 und Ehringhaus 2005, 65; con-
tra: Personliche Kommunikation A. Schachner, Istanbul
2009.

2492 Stokkel 2005, 171-188 weist weiterhin darauf hin,
dass die Bezeichnungen (z.B. Berge, Fliisse) in den Texten
als Grenzen des hethitischen Reiches heute nicht in der
Topographie zu identifizieren seien. Zu Grenzen s. auch
Bryce 2007b, 125-131; Melchert 2007a, 507-513.

2493 Seeher 2009, 119-139.

2494 Ahnlich Bonatz 2007a; Ullman 2010, 188.

2495 Torbali (I-Nr. 59).

2496 Ermenek (I-Nr. 32).
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Im Rahmen des Netzwerkes signifikanter Raume stellte Ullman die Hypothese auf, dass die Anbrin-
gungsorte bedeutsamer seien als das, was auf ihnen dargestellt ist**”. Wahrscheinlich waren - seiner Mei-
nung nach - die Ortsrdume bereits vor der Anbringung der Felsbilder >Wert-voll< und kulturell signifikant,
d.h. mit sakralen Qualititen ausgestattet. Ullman erweiterte diese Aussage auf die Anbringungsorte aller
hethitischen Felsbilder.

Fiir die Makroebene ist die Lage der Felsbilder an Pissen und anderen Ubergingen oder abseits der
Wegesysteme relevant. Zahlreiche Forschende wiesen darauf hin, dass sich die Felsbilder »am Rand oder
auflerhalb des Verbreitungsgebiets der materiellen Kultur des hethitischen Kernlandes« befanden und sich
eher auf Wege und Piasse beziehen**®.

Auch die Diskussion um die Funktion der Bildwerke verweist auf die Lage in der Makroebene. So
differenzierte Kohlmeyer zwischen den Felsbildern mit und ohne Darstellung von Gottheiten*”. Ersteren
gestand er eine kultische Funktion zu, wihrend die Solitdrdarstellungen von menschlichen Herrschern
zwar auch Bezug zu »kultisch genutzten Orten« wie Wasserliufen und Ahnlichem hitten, jedoch eher
Représentation von Macht an verkehrsgeographisch bzw. strategisch wichtigen Orten seien®®. Schachner
zdhlte Firaktin, Imamkulu, Tasci, Hanyeri, Sirkeli zu den Grenzmarkierungen®®. Ebenso argumentierte
Turgut Yigit zusatzlich fiir Hemite®*. Borker-Kldhn wies darauf hin, dass sich Hanyeri auf der gleichen
Linie wie die Vilayet-Grenze von Kayseri zu Adana befindet, woraus sie eine auch damalige Grenzfunktion
ableitete®”. Heute verlauft die Strafle nah des Reliefs*®™. Allerdings ist das Relief nicht auf der Passhéhe,
sondern unterhalb angebracht. Sirkeli liegt moglicherweise an einer Uberlandroute, Hemite (angeblich)
an einer alten Furt, was durch eine mittelalterliche Burgbebauung in diesem Bereich méglich erscheint.
Karabel, Hanyeri und Ermenek im Seitental des Goksu befinden sich zumindest an heute noch genutzten

Passstraflen, ebenso wie die Bilder von Akpinar und Keben®®.
Hawkins sprach vor allem Karabel und Hatip eine markierende Funktion zu, wobei Hatip die Grenze zwi-

schen der Siedlung Ikkuwanija (Konya) in Hatti und Karahoyiik (Ussa) in Tarhuntas$a markieren konnte

2506

Auch Eflatun Pinar, Fassilar - allerdings leicht nordlich versetzt - und Hatip sollen an einer alten Route
entlang des Cavus Cay und der Inliice Deresi eine markierend-kommunikative Funktion gehabt haben®".
Stokkel sieht Hanyeri und Imamkulu als >profane« Landmarkierungsgruppe, Firaktin und Tas¢1 hingegen als
ssakrale« Markierung®®. Schliefllich argumentierte Seeher, dass die Felsbilder »Siegelabdriicken« gleichen,

die der Landschaft einen Besitzanspruch »aufdriicken«

209 differenziert aber zwischen »Visitenkarten« der

Machtdemonstration und denen, die »Teil eines Heiligtums« gewesen sein konnten wie Firaktin und Imam-

kulu25 10

2497 Ullman 2010, 20.

2498 Rossner 1988, 37 f.; Borker-Klahn 1996, 52 f;
Starke 1997, 451: verkehrsgiinstig Karabel A, B (I-Nr. 42);
Alexander 1998, 15; Hawkins 1998a, 21-25: verkehrsgiins-
tig Karabel A, B und Hatip (I-Nr. 39); Ehringhaus 2005,
87 f. 106. 108: verkehrsgiinstig Karabel A, B, Hatip und
Hemite (I-Nr. 40); Stokkel 2005, 171-188; Seeher 2009,
119-139; Glatz - Plourde 2011, 33-66; Schachner 2012, 150;
Simon 2012, 687: Befiirworter einer »verkehrsgiinstigen
Lage«; Hawkins 2015, 3 £. 6; Yigit 2016, 59-67.

2499 Kohlmeyer 1983.

2500 Kohlmeyer 1983, 106: Zu ersteren zéhlt er Yazili-
kaya (I-Nr. 63), Gavurkalesi (I-Nr. 35), Eflatun Pimnar
(I-Nr. 30) und Akpinar (I-Nr. 1). »Stétten religiosen oder
magischen Charakters« sind Hanyeri, Karabel B, Tascl,
Firaktin (I-Nr. 34) und Sirkeli (I-Nr. 55), aber auch den
anderen kénnen kultische Uberlegungen zugrundeliegen.
Ahnlich Okse 2011, 237; zu Macht s. II 3.3.4.

2501 Beispielsweise Schachner 2012, 150; s. auch Seeher
2009, 119-139; Glatz - Plourde 2011, 33-66. Firaktin
(I-Nr. 34), Imamkulu (I-Nr. 41), Tasc1 (I-Nr. 57), Hanyeri
(I-Nr. 38), Sirkeli (I-Nr. 55).

2502 Yigit 2016, 59-67: fiir Firaktin, Tasci, Hanyeri,
Imamkulu, Sirkeli, aber auch Hemite (I-Nr. 40).

2503 Borker-Klihn 1996, 52 f. In romischer Zeit wurde
der Kurucaybel-Pass als Verbindung mit Kayseri genutzt.
Daneben gab es noch den Kurubel-Pass..

2504 Kohlmeyer 1983, 86 Anm. 808 Sie wurde jedoch
erst nach 1983 als Verkehrsweg ausgebaut.

2505 Akpmar (I-Nr. 1), Ermenek (I-Nr. 32), Hanyeri
(I-Nr. 38), Karabel (I-Nr. 42), Keben (I-Nr. 48).

2506 Hawkins 2015, 3 f. 6. Hatip (I-Nr. 39). Simon
2012, 688 f. verortet hier den nordlichen Grenzverlauf
von Tarhunta$sa, weil »die Grenzlinie aus Arimmatta
abknickt«, weist aber dennoch auf die geringe Sichtbar-
keit hin. Angemerkt sei weiterhin zu Simon, dass das
angefithrte Relief von Karabel A (I-Nr. 42) zwar - im
Unterschied - tiber eine gute Sichtbarkeit verfiigt, doch
nur knapp »iberlebensgroffi« ist und auch nicht tber
eine maximale Sichtbarkeit verfiigt, Ausfithrungen zur
Visionscape s. III 2.1.2.3.

2507 Ullman 2010, 237-239. Eflatun Pmar (I-Nr. 30),
Fassilar (I-Nr. 33).

2508 Stokkel 2005, 171-188: zur Abfolge Hanyeri
(I-Nr. 38), Imamkulu (I-Nr. 41), Tas¢1 (I-Nr. 57), Firatin
(I-Nr. 34).

2509 Seeher 2009, 119-139.

2510 Secher 2012, 38 f.
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Mit Ausnahme von Yazilikaya, Gavurkalesi, Malkaya und zumeist Eflatun Pinar wurde fast jedes der
Bildwerke in diesem Kontext diskutiert®®!'. Es herrscht also kein Konsens, welches der Bildwerke im Be-
reich von Grenzen lag und damit »>(grenz)markierende< Funktion des >historischen« Herrschaftsanspruches
markierte. Kohlmeyer liefl die Ursachen der Anbringung weitestgehend offen, allein stilistisch sah er einen
engen Zusammenhang zwischen den Bildern. IThre Wirkung lag seines Erachtens sowohl im propagandisti-
schen als auch im kultischen Kontext®'%

Glatz nannte die Felsbilder »landscape monuments« und sieht in ihnen Bestandteile eines »ideologi-
cal discourse, der territoriale Hegemonie bzw. das Streben danach an erweiterten Grenzsituationen aus-
driickt®. Auch Seeher interpretiert sie zwar als Demonstration politischer Macht in den Randgebieten des
Reiches, weist ihnen aber auch kommunikative Potentiale zu®". Ullman meint in seiner Dissertation, dass
durch die Bilder ein »imaginary network of lines« entstand, welches Siedlungen mit Ritualschauplitzen
verband und hethitische Landschaften formte und dominierte®?.

Zusammengefasst ist dieser Ansatz eine funktionalistisch-historische Interpretation mit der Betonung
kommunikativer Funktionen (an Wegesystemen). Wie anhand dieser Zusammenstellung erkennbar, sind es
vor allem die modernen, zentraleuropéischen Betrachtenden der Bildwerke und ihr Zeitgeist, die zu Veran-
derungen in den Interpretationen fithrten. Die Funktion ist nicht aus sich heraus eindeutig interpretierbar.

Wie in der Mindscape festgestellt gab es potentiell >produktives, >historische«, >sakrale«, >nicht-
sakrale< und >temporale« Qualitaten®’. Den hethitischen Felsbildern und damit ihrer Mindscape werden
bei obiger Diskussion >sakrale< bzw. >historische« und >politische< Qualitdten zugeschrieben, >produkti-
ve< und >nicht-sakrale« Qualitdten allerdings nicht diskutiert. Die Interpretation der Felsbilder als Mar-
kierung von Gebietsgrenzen entspricht dabei der >historischen« Qualitit, die als kultische Markierungen
der >sakralenc.

Kulturelle Faktoren wie historische Memorieren von Grenzen und Ereignissen u.a. sind aus heutiger
Sicht ohne Inschriften nicht verifizierbar. Ein oft angefiihrtes Argument ist, dass die Grenzverldufe, die in
den Texten festgelegt wurden, auch im >offenen Raumc« sichtbar gemacht werden sollten. Dagegen kann an-
gefithrt werden, dass eine der umstrittensten Grenzen die im Norden zu den Kaskdern war. Dort ist (bisher)
kein Felsbild erhalten®". Gegenargument mag sein, dass die Grenze zu den Kagkédern besser bewacht und
dichter mit Tirmen bestellt war, sodass hier ein symbolischer Schutz nicht benétigt wurde. Doch auch aus
dem Stidosten sind zahlreiche Siedlungen und dennoch Felsbilder bekannt. Andere Griinde, moglicherwei-
se der interkulturellen Beeinflussungen, sind vorstellbar®*®
Westen und Siidden von Hattusa waren. Zu tiberlegen ist, ob die sprachliche und somit wohl kulturelle Be-
einflussung aus dem heutigen dgyptischen oder syrischen Gebiet ein Grund ist, warum Felsbilder im Siiden
verbreitet sind und sie zu einer Zeit aufkommen, in der die Kontakte intensiver wurden.

Weiterhin ist gegen die Interpretation als Grenzmarkierung anzufiithren, dass die historische Qualitét
der Memorierung bislang nur bei den Inschriften von Bogazkale-Nisantepe, Cay, Emirgazi, Koylitolu Yayla,
Malkaya, Yalburt nachvollziehbar ist*". Gerade diese Stelen und Anlagen werden aber nicht als historische
Grenzmonumente diskutiert. Vor allem das innerstddtische Nisantepe wire dafiir auch kaum geeignet.

Abschlieflend ist festzuhalten, dass aufgrund der sehr heterogenen Lage im >offenen Raum« keine ein-
heitliche Begriindung fiir die Anbringung anhand der Makroebene erkannt werden kann. Die Auswahl diirf-
te ein multisensorischer Prozess gewesen sein, dessen Hauptanteil in der hethitischen Mindscape formiert
wurde. Wie unter Mindscape dargelegt, waren die >offenen Rdume« aber nicht prinzipiell in >sakral< bzw.
sprofanc, sondern in >rein< bzw. >unrein< aufgeteilt*®, weshalb eine »profane Landmarkierungsgruppe«
unwahrscheinlich erscheint.

, warum die Felsbilder eher ein Phinomen im

2511 Yazilikaya (I-Nr. 63), Gavurkalesi (I-Nr. 35), Mal-
kaya (I-Nr. 53).

2512 Kohlmeyer 1983, 103-107.

2513 Glatz 2009, 127. 136 £.; Glatz - Plourde 2011, 33-66;
neben verschiedenen, ungenannten anderen Funktionen
und Bedeutungen.

2514 Seeher 2009, 119-139; Seeher 2012, 25-42.

2515 Ullman 2010, abstract; Ullman 2014, 114.

2516 s.III1.

2517 Auch Ullman 2010, 185 nutzt dies als Argument ge-
gen eine >propagandistisches, besitzanzeigende Funktion.
2518 Bonatz 2002b, 69-83.

2519 Bogazkale-Nisantas (I-Nr. 22), Cay (I-Nr. 26),
Emirgazi (I-Nr. 31), Koylitolu Yayla (I-Nr. 50), Malkaya
(I-Nr. 53), Yalburt (I-Nr. 62).

2520 s.111.2.1;113.1.2; 1 1.3; T 1.6, s. auch IV 1.1.
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I112.1.2 Mediumebene: Visionscape

Als signifikant fiir die immobilen Bildwerke wird ihr Kontext, d.h. die (An-)Ordnung im Raum in der Me-
diumebene, aus der sie noch sichtbar sind, erachtet. Ziel des folgenden Kapitels ist die Untersuchung der
unmittelbaren Umgebung, der Lebensatmosphére sowie ihres weiteren Umfelds.

Es wird sich dabei an den Fragen Richard Bradleys zur Untersuchung von snatiirlich< belassenen
Kultplatzen in der transkulturellen Studie »Archaeology of Natural Places« orientiert®?': Wie wurden die
Ortsraume genutzt, wie bedeutungsvoll waren die Nutzungen in den antiken Kulturen, und welches Ver-
héltnis zur >iibernatiirlichen Méchtenc« signalisieren sie im Vergleich zu gebauten Monumenten®**? Kénnen
Griinde fiir die Auswahl des Standortes fiir ein Felsbild ausgemacht werden, war es die Beschaffenheit des
Gesteins, seine Lage, gibt es eine Beziehung zwischen Abbildung und Anbringungsort bzw. >kosmische
Beziige«, welches Publikum wurde angesprochen, war der Zugang restriktiv oder offen? Wie wurden die
Platze genutzt, welche Objekte finden sich? Wie ist die Art der Verdnderungen und des Eingriffs bzw. dessen
Fehlen in den Ortsraumen? Kurz: Nach welchen Kriterien konnten Rdume ausgewahlt und in Prozesse der
Raumkonstitution eingebunden worden sein.

Einige dieser Fragen beantwortete Bradley durch die Untersuchung der Lage der bewohnten Siedlungen
im Verhéltnis zu den Felsbildern, andere wie die nach den Griinden der Anbringung werden seines Erach-
tens wohl kaum je zu beantworten sein®%.

Da die naturraumliche Einbettung des Platzes, seine Lage, seine Zuganglichkeiten und besonderen Ei-
genheiten bisher selten unter den genannten Fragestellungen betrachtet wurden, waren eigene Forschungs-
reisen notwendig. Anhand der Untersuchung der hethitischen Felsbilder und ihrer Umgebung ist es dadurch
moglich, nicht nur die Frage nach den Zugangsmoglichkeiten des Einzelnen oder einer Gruppe zu den
Gottheiten und der transzendentalen Welt und weitere Fragen zur Lage der Plitze zu beantworten, sondern
auch anhand der Ausstattung, durch Befunde und Funde, Riickschliisse auf Handlungsablaufe im Umset-
zungsraum zu ziehen.

Die zur Verfigung stehenden hethitischen Schrifturkunden rituellen Inhalts bieten Riickschliisse auf
Konzepte zu Praktiken, die in dem geformten Raum stattgefunden haben konnen. Zahlreiche der oben ge-
nannten Fragen konnten ohne die Zuhilfenahme der Texte nicht beantwortet werden.

Laut Kapitel II 5.2 wird fiir die Visionscape mit einer Distanz der Sichtbarkeit ab etwa 180 m fiir Felsbil-
der und ab 400 m fiir grofiere Bildwerke ab mindestens 2 m Hohe und Geb4ude gerechnet. Die Dichte der
in diesem Bereich aufgestellten Menschen diirfte maximal 2,5 Personen, wahrscheinlicher 0,8 pro Quadrat-
meter betragen®*.

Die Angaben zu den Gréfien der Flachen sind den Kartenwerken entnommen und wurden zur Verbes-
serung der Lesbarkeit gerundet, was ebenso fiir die Angaben zur maximalen NutzerInnenmenge gilt. Die

2521 Bradley 2000, 65 f.

2522 Bradley 2000, 36; Tilley - Bennet 2004, 222 f.: »1.
Was it the shape, surface texture, colour, intrinsic charac-
teristics such as cracks or fissure lines of the rock that
were of significance? 2. Was it the particular relationship
of the rock to others in the surrounding landscape that
made it important? Was a carved rock significant, not in
isolation, but only in relation to others, with their own
specific forms and characteristics in the immediate area
surrounding it? 3. Was the landscape selling of a carved
rock, or series of rock, intimately related to the fact that
it was carved? How might it relate to prominent local to-
pographic features 4. How does one’s experience of the
carved rocks change and alter as one approaches them
from other carved rocks and different kinds of places, fol-
lowing different paths of movement? Are there specific
groupings of designs in relation to different visual fields
on a decorated rock or can one see them all at once? Can
one see from one carved rock to another? How easy is
it to approach a carved rock? What other kinds of rocks

(carved or uncarved) does one have to pass, or clamber
over, to reach it? 5. Going beyond vision, what do the
rocks and the carvings feel like? Might changes in tactile
sensations important? What about the relationship bet-
ween carved rocks and auditory dimensions of experience
that can still be recorded in the surrounding landscape,
such as the sound of the near or distant sea? 6. How do
points 1-5 relate, if at all, to the specific characteristics of
the rock art: the form, size, position, orientation and ar-
rangements of designs on specific rocks? 7. Going beyond
the decorated rocks themselves, how do these relate to the
locations of other known cultural feature of the landscape,
either contemporary with the rock art, or those which are
earlier or later such as cairns and barrows, monuments
and settlements, votive deposits, distributions of local or
exotic artefacts, etc.«.

2523 Bradley 2000, 66.

2524 Zur Dichte s. Einleitung von II 5; zu Néheindex s.
115.6;1116.1.1.2; 111 6.2.1.1.
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mathematisch ermittelten Zahlen finden sich in Tabelle 2 S. 424-435. Anhand dieser Zahlen wurden im An-
schluss an die genauere Betrachtung der Fallbeispiele Yazilikaya und Eflatun Pinar die Raumpotentiale aller
Einzelbefunde untereinander verglichen und nach vergleichbaren Konzipierungen befragt. Die modellierten
Karten sind unter der jeweiligen Nummer im Katalog dargestellt; die Farbe der Visionscape ist griin.

In Kapitel IIT 2.1.2.4 soll weiterhin den Fragen nach Bradley nachgegangen werden, welche Gelande-
merkmale innerhalb der Visionscape der Bildwerke lagen und ob sich hier Gemeinsamkeiten abzeichnen.
Mit einem kurzen Zwischenfazit endet das Kapitel zur Visionscape im Bereich der Mediumebene.

I112.1.2.1 Umsetzungsraum Yazilikaya

Bei Yazilikaya wird der Ortsraum durch die sidlich vorgelagerten Bauwerke dominiert. Ein Blick in die
Kammern und auf die Bildwerke war ohne die vorherige Querung des Gebaudekomplexes (fast) nicht mog-
lich (I-Nr. 63)*%. Die Sichtbarkeit der Bildwerke war baulich reguliert und durch Menschen regulierbar.
Von 6stlich oberhalb am Hang koénnte es jedoch von einigen Stellen moglich gewesen sein, einen Blick in
die Kammern A und B zu werfen. Die Distanz diirfte jedoch zu grof3 und vor allem vom Blickwinkel nicht
geeignet gewesen sein, die Bildwerke oder den Fufboden mit den Teilnehmenden zu erkennen, geschwei-
ge denn zu differenzieren. Lediglich der Blick von Nordosten erlaubt heute die Sicht auf Reliefs 69-80 in
Kammer B*%*, was jedoch in der Zeit der Nutzung durch die Aufmauerung an Kammer C wahrscheinlich
verhindert wurde.

Es gab zwei Zugangsmoglichkeiten zu den Kammern. Eine schmale Treppenanlage in Kammer C diirfte
aufgrund der Enge des Durchgangs als Hintereingang zu deuten sein.

Der Hauptzugang erfolgte durch die Bauanlagen, die hangabwirts in ihrer Langsseite von Nordwest
nach Siidost zu passieren waren. Die Datierung dieser Gebaude ist nicht gesichert®?. Festgehalten werden
kann, dass die bauliche Regulierung durch eine Art Temenos-Mauer sicherlich bereits vor der Ausgestaltung
mit Bildwerken erfolgte. Danach wurde der sechsrdumige Torbau III errichtet, der sich auf die einfache
Mauer bezieht und spater mit einer weiteren Mauer mit den leicht versetzt orientierten Gebduden II bzw.
IV verbunden wurde. Von der unteren Treppenstufe des Torbaus III bis in die Kammer A hinein musste ein
Niveauunterschied von knapp 7 m iiberwunden werden®?.

Bei der Grofie des Torbaus III ist von einer Sichtbarkeit auch einiger Details aus bis zu 400 m auszuge-
hen®?. Eine Begrenzung des Ortsraumpotentials zur Aufstellung von Menschen ist vor Torbau III befund-
bedingt nicht gesichert. Auf dem Geldnde befindet sich heute ein teilweise angeschiitteter Parkplatz, sodass
fiir das Altertum zumindest moglich erscheint, dass es eine ebene Flache mit einem Ortsraumpotential fiir
eine groflere Menschenansammlung gab. Ein in den publizierten Pldnen vorgelagerter Bergriicken wurde
dabei beriicksichtigt, sodass auf dieser annahernd ebenen Fliache von etwa 1.400 m? nach dem Modell maxi-
mal etwa 3.500 Personen Platz fanden®*. Die Gesamtflache der Visionscape von Torbau III war nicht auf die
Ebene beschrankt und konnte bei einer Grundfldche von etwa 240.000 m? deutlich mehr Personen Aufstel-
lungsflache geboten haben.

Der Weg fiihrte nach den Treppenstufen des Torbaus III in beiden Bauphasen iiber eine schmale Freifla-
che und durch einen baulichen Riegel in den zentralen Hof*>'.

Der zentrale Hof von Gebaude II/IV, der vor dem Durchgangsraum 21 zu Kammer A liegt, bot mit sei-
nen knapp 120 m? einer Gruppengrofie von einer bis zu maximal 295 Personen Raum®*. Der Hofraum des

2525 Contra Kohlmeyer 1983, 50, der meint: »Das Hei-
ligtum ist von Siiden her von hoéher gelegenen Hangen
leicht einsehbar«. Genauer zur Befundbeschreibung s. I 1.
2526 Seeher 2011, 138 f. Abb. 149.

2527 Datierung s.11.1.6.

2528 s. Bittel u.a. 1975b, Beil. 2, Sockel des Torbaus III
zwischen -9,05 m; -8,16 m; -7,22 m und -7,50 m, gebildeter
Mittelwert ist -7,98 m. Tritthohe in Kammer A knapp hin-
ter dem Durchgang 21 wohl bei -1,14 m.

2529 Fliache eines Halbkreises mit Radius 400 m (A =
1 x r?) betragt 251.327 m? woraus sich ohne Ricksicht

auf das Gelanderelief eine Menge von ein bis maximal
628.318 Menschen innerhalb der Visionscape des Tor-
baus III errechnet.

2530 I-Nr. 63: Abb. Scapes vor Torbau III (Google Earth
mit referenziertem Plan Seeher 2011, 18 Abb. 10, Bearbei-
tung B. Hemeier).

2531 Sowohl im Fall des &lteren Gebaudes II, als auch
beim jiingeren Gebéaude IV.

2532 Gebdaude IV: Westliche Seitenlinge des Ho-
fes 10 m, nordliche Seitenlinge des Hofes ca. 12 m
(120 m?), abziiglich Fliche des fest installierten Sockels/
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Gebdudes II konnte zwar grofler gewesen sein, da aber die erweiterten Flichen der Nebenrdume von 49 m?
nicht in der direkten Visionscape des Hofs lagen, werden sie nicht mitgerechnet®*.

Insgesamt gab es mindestens drei, zumindest theoretisch verschlie8bare Tore/Durchgénge von der Ebe-
ne aulerhalb bis in Kammer A. Um in Kammer A zu gelangen, mussten sich die Ritualteilnehmenden im Hof
von Gebaude II/IV nach links wenden, um sich auch durch diesen Durchgang zu bewegen, was die Prozes-
sion moglicherweise zum Stocken brachte.

Die sichtaxiale Orientierung in Kammer A wurde durch die Blicke des Grofteils der Gottheiten regu-
liert und auf die hintere Ecke mit der Hauptgruppe gelenkt. Die Gottheiten waren wie bei einer »Siegelab-
rollung«** hintereinander angeordnet und standen nur bei Nr. 42 in anthropomorpher Form iibereinander.
Auch der einzige Mensch Nr. 64 reiht sich in die Blickrichtung zu dem héchsten Bildwerk der Kammer A
ein. Gleichzeitig stand er vis-a-vis zu diesen Gottheiten. Insgesamt ist davon auszugehen, dass der hintere
Teil der Kammer eine der Fokuslokalitaten des Ritualgeschehens in Kammer A darstellte. Moglicherweise
waren sogar die Liicken, die zwischen dynamisch gereihten méannlichen bzw. weiblichen GéttInnenziigen
und Hauptbild lagen, konzeptionell bedingt und nicht (nur) das Resultat von Ausbriichen. In einer solchen
raumlichen Distanz kénnte sich auch eine >Ehrfurcht< und »dramatische Dominanz«*?* ausdriicken. Die
Blicke der menschlichen Nutzenden der Anlage waren aufgrund der Ausrichtung nach Nordnordost nicht
von der Sonne geblendet.

Auch der Untergrund stieg bis zum Aufeinandertreffen der weiblichen und ménnlichen Gottheiten an.
Des Weiteren war das Podest linker Hand vor Nr. 36-39 deutlich breiter als die anderen aus dem Felsen aus-
gearbeiteten Stufen und zudem mit einer Rinne versehen. Vor dem Hauptbild kénnten ebenfalls ephemere
Installationen gestanden haben. Ein weiteres Podest ist hier nicht auszuschlieffen. Zumindest theoretisch
boten solche Installationen Abstellflichen fiir Opfergaben und Ahnliches.

Denkbar ist auBerdem, dass die treppenartige Bodenerhohunge, die bei Nr. 54 in einen pilasterartigen
Vorsprung miindet, fiir eine rdumliche Separation der Engstelle der Kammer A genutzt wurde und eine wei-
tere, vierte Beschrankung auf dem Weg zum Hauptbild bot. Die Grundfldche der Kammer A ist nur schwer
zu ermitteln, denn die Installationen sind wie gezeigt nicht mehr nachvollziehbar. Wenn davon ausgegangen
wird, dass es auler den Banken vor den Bildwerken und der Kammer D keine weiteren Konstruktionen
gab, ergibt sich eine Grundfldche von 300 m? weshalb sich hier maximal 750 Personen gleichzeitig authalten
konnten®%*. Der Sichtbereich der Hauptbildgruppe 40-46 umfasste lediglich etwa 180 m? mit einem Orts-
raumpotential von 450 Personen.

Auf dem felsigen Untergrund vor den Nr. 25-33 war das Gestein an drei Stellen verwitterter als seine
Umgebung, was zur Rekonstruktion von Feueraltiren oder einem Vordach fiihrte. Dies erscheint aus bereits
angefiihrten Griinden unwahrscheinlich®*.

Aussagen iiber Aufstellpliatze von passiv-mobiler Ausstattung wie z.B. von gegebenenfalls eingebrach-
ten rundplastischen GéttInnenstatuen sind nur begrenzt zu treffen, denn das Inventar der Kammern ist nicht
erhalten. Von einer Verwendung von GottInnenstatuen wird jedoch — zumindest fiir die letzte Nutzungspha-
se mit den immobilen Bildwerken - nicht ausgegangen.

In der Nahe des Eingangs Nr. 21 befindet sich ein fiir die hier vorgelegte Analyse wichtiges Bildwerk??.
Das Relief zeigt eine Speiseszene von zwei thronenden Gottheiten. Diese ist zum einen auf den Zwi-
schenraum zwischen Eingang und einem Felsen mit Schalengrube ausgerichtet und zum anderen das raum-
lich néheste Bild zum gebauten Eingangsraum und moglicherweise bereits aus dem Hof sichtbar. Neben ihm
endete die (rekonstruierte) Mauer, die den Felsspalt D zusetzte.

Podestes von 1,5 m x 1,5 m Seitenldnge (2,25 m? er-
gibt 117,75 m?® x 2,5 Teilnehmende pro Quadaratmeter
(= 294,38). Dass die Messung des Polygons in Google
Earth 120 m?® ergibt, bestitigt die anderen Ergebnisse, s.
I-Nr. 63 Flache 1 (Google Earth mit referenziertem Plan
Seeher 2011, 18 Abb. 10, Bearbeitung B. Hemeier).

2533 Auch bei Gebaude II wird von dieser Flache aus-
gegangen, da die >Erweiterung<« durch Raum 20 verdeckt
ist. Wenn man davon ausgeht, dass sich hier dennoch Per-
sonen aufgestellt hatten, dann ist eine Fliche von 49 m?
(4m x 3,5m + 10 m x 3,5 m) hinzuzufiigen.

2534 Seeher 2009, 119-139.

2535 Goffman 2010, 93.

2536 I-Nr. 63 Fliche 2 (Google Earth mit referenziertem
Plan Seeher 2011, 18 Abb. 10, Bearbeitung B. Hemeier),
Werte mittels Polygon in Google Earth ermittelt, vgl. Ta-
belle 2 S. 424-435.

2537 Zu den Flachens.11.1.4.

2538 Nr. 65/66 s. I-Nr. 63 Ubersicht Kammer A (Seeher
2011, 32 Abb. 23).
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Bisher wurde das Bild in den Interpretationen des Bildprogramms eher vernachlassigt, da es weniger
gut erhalten und relativ klein ist, doch ist seine Darstellung aulergewdhnlich. Zeigt es doch neben den
stehenden bzw. schreitenden Figuren die einzigen Sitzenden, die dazu eine klare Handlung — das Speisen -
vollziehen. Thre Blickbeziehungen ruhen aufeinander. Die anderen Gottheiten vollziehen allein mit ihrem
Blick eine Richtungsangabe, ohne dass sie (heute erkennbare) Handlungen ausiiben. Es ist somit eine legi-
time Hypothese, den Eingangsbereich der Kammer A und den Bereich des Ubergangs zu Kammer B als iko-
nographisch sitzendes, statisches Raumelement im Unterschied zu den richtungsweisenden, dynamischen
Gottheiten im hinteren Teil zu interpretieren. Wenn die Felsbilder in ihrer Dynamik bzw. Statik handlungs-
leitend interpretiert werden, wére im Vorfeld dieses Bildwerkes der Bereich der Statik zu erkennen. Der
Sichtbereich vor der Speiseszene Nr. 65/66 umfasste ca. 130 m? und bot Platz fiir maximal 325 Personen®®.

Eine hier postulierte, erh6hte Verweildauer konnte die unterschiedlichsten Griinde gehabt haben. Die
Einhaltung der rituellen Reinheit, sodass das analog vollzogene, menschliche Kultmahl nicht in direkter
raumlicher Nihe zu den hochsten Gottheiten stattfand, wire einer. Ein weiterer konnte in dem Bezug zwi-
schen Kammer A und der Felsspalte D zu erkennen sein. Die Felsspalte war zwar moglicherweise baulich
von Kammer A abgetrennt, doch hitte die Mauer bis auf die Hohe des Felsen reichen miissen, um den Spalt
in seiner Gesamtheit zu verdecken. Aulerdem wurden bereits die Vorbehalte, die Naumann gegen die Re-
konstruktion eines Gebaudes hatte, angefithrt®*. Von einer massiven Mauer, die eine Griindung benétigt
hitte, ist somit sehr wahrscheinlich nicht auszugehen. Einen Bezug zwischen dem Felsbild Nr. 65/66 und
dem Spalt D konnte es somit auch visuell gegeben haben. Der Befund des Schweineembryos in Spalte D
wurde vorgestellt, die Interpretation als Reste eines Abwehrrituals begriindet®*!. Auf die Lage des Befunds
an einer Schnittstelle von Felsspalt D und den Kammern A und B wurde ebenfalls hingewiesen. Da derartige
Opfer oftmals an Durchgiangen deponiert wurden, sei als Anregung die Idee vorgestellt, dass der Felsspalt -
Kammer D - als Durchgang in die Unterwelt®** verstanden wurde. Handelt es sich bei diesem Felsspalt
moglicherweise um einen >Weg in die Unterwelt< (KASKAL.KUR), auf dem sich unheilvolle Krifte sowie die
unterirdischen Gottheiten néhern konnten? Das Ortsraumpotential in diesem Bereich ist mit 55 m* und ma-
ximal 137 Personen das geringste in Yazilikaya (I-Nr. 63)**. Die Lage der Kammer D zwischen Kammer A
und B, die jeweils Ober- bzw. Unterwelt symbolisiert haben kénnten, wiirde demnach den Ubergangsbereich
charakterisieren. Mdglicherweise fungierte dabei das fixierte Ferkel als apotropéische Sicherung des Uber-
gangs gegen Unterirdische.

Damit hatte der Bereich zwischen dem Relief Nr. 65/66 und dem Eingang die Aufgabe, die rdumliche
Kontaktzone zwischen gottlicher >Oberwelt« der Bildwerke von Kammer A und (goéttlicher) >Unterwelt«< in
Spalte D und einem Teil der Bildwerke von Kammer B zu bilden. Hinzu kam der Kontakt mit den in diesem
Bereich die Kammer betretenden, menschlichen Lebensformen. Dass bei einer Ubergangszone bevorzugt
Ritualgeschehen stattfand, wurde bereits thematisiert®*. Ausrufe waren eine der typischen Handlungen.

Gegen die Interpretation einer Kontaktzone vor Spalte D mag angefiihrt werden, dass die dynamische
Richtung der Gottheiten der Kammer A nicht auf diese zu verlief und Spalte D demnach nicht Zentrum der
Aufmerksamkeit war. Ein Grund fir die gewiahlte Anordnung mag die Produktion einer Distanz zwischen
wichtigsten Gottheiten der Oberwelt bei den Bildwerken 40-46 und den nicht Dargestellten der Unterwelt
gewesen sein.

Der Bereich im Sichtfeld des Zugangs zu Kammer B wiederum umfasste nur etwa 65 m? und bot maximal
162 Personen Platz®*. Der Gang zu Kammer B ist mit ca. 1,20 m relativ schmal und reguliert. Von Kammer A
zu Kammer B gibt es einen Niveauunterschied von ca. 4,45-4,6 m Anstieg im Vergleich zum +/- 0 m vor
Nr. 25-33 in Kammer A. Innerhalb der Kammer B senkt sich der Boden nach Siiden.

2539 s. I-Nr. 63 Flache 4: Kammer A, Sichtbereich vor
Nr. 65/66 (Google Earth mit referenziertem Plan Seeher
2011, 18 Abb. 10, Bearbeitung B. Hemeier).

2540 s.11.1.3.

2541 s.11.1.3;11.2.4.

2542 Zur Unterwelt s. III 1.3.3.2.

2543 s. I-Nr. 63 Fliche 8: Kammer D Gesamtfliche
(Google Earth mit referenziertem Plan Seeher 2011, 18
Abb. 10, Bearbeitung B. Hemeier).

2544 Schwellenrdume als Umsetzungsrdume s. z.B.
I 1.3.1.3.

2545 Grundfliche ca. 75 m* abziiglich der Fliche der
Felsblocke (ca. 10 m?) in dem Bereich, s. Tabelle 2 S. 424—
435, ohne Abbildung.
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Fir Kammer A wurde argumentiert, dass der Blick des Besuchenden mit den abgebildeten Blicken
mitgefithrt wurde. In Kammer B ergibt sich ein gegenteiliges Bild: Die Mehrheit der Gottheiten sowie
der GroB3konig blicken zum verbreiteten, tiefer liegenden Nordende der Kammer, wo der Ubergang aus
Kammer A miindet und damit den Eintretenden entgegen. Die Blicke sind auf die hier vorgeschlagene
»Kontaktzone« vor Nr. 65/66 bzw. den Spalt D gerichtet ohne zu diesen einen Sichtbezug zu haben. Mit den
Eintretenden hingegen mitgefiihrt ist die Blickrichtung der Namenskartusche sowie die am nordlichen
Kopfende rekonstruierte Konigsstatue, wenn sie frontal ansichtig war®*.

Die Fokuslokalitit der Kammer B kénnte demnach - analog zur Bodenhebung der Kammer A bis vor das
Hauptmonument - im siidlichen, héher gelegenen Bereich der Kammer B und am andere Ende vom Zugang
gelegen haben. Aufgrund der fehlenden Befundbeobachtungen lassen sich hierfiir jedoch keine weiteren
Argumente finden. Der Innenraum der Kammer B misst 75 m? und nahm maximal 187 Personen auf.

Beziige der Anlage in ihre Umwelt gibt es kaum. Es macht eher den Anschein, dass die Anlage keine
Ausrichtung auf umliegende Felsen, Berge, Quellen o. A. besaf. Innerhalb der Kammern waren keine Aus-
blicke mit Ausnahme auf den Himmel méglich. Der heutige Blick nach Stidwesten, der auf eine markante
Felskuppe trifft, diirfte wahrend der Nutzungszeit durch die Bauwerke verstellt gewesen sein®*. Eine Quelle
war nur mittelbar durch Tonr6hren mit der Anlage verbunden. Ein Staudamm lag, wie die Daten der Mag-
netik gezeigt haben, zwischen der Kultanlage und der Stadt, aber nicht in unmittelbarer Nahe®*.

Festzuhalten ist demnach, dass sich die Mediumebene von Yazilikaya auf Beziige innerhalb der Anlage
beschrankte. Maximal konnten 750 Menschen am Ritualgeschehen in Kammer A teilnehmen, wobei sich die
Zahl bei Aufstellungen vor bestimmten Bildwerken und Ubergingen bzw. in der Kammer B stetig reduzierte
und sich im Bereich der Kammer B nur maximal 187 Personen aufgehalten haben kénnen.

I112.1.2.2 Umsetzungsraum Eflatun Pinar

Nach der Besprechung des baulich geschlossenen Yazilikayas bietet sich in Eflatun Pinar ein anderes Bild
(I-Nr. 30). Die Bauanlagen in der Quellsenke beschranken sich auf die Gestaltung des Beckens und der
damit verbundenen Bildwerke. Damit ist keine Sichtbeschrankung auf die Bildwerke verbunden.

Angemerkt sei, dass selbst wenn die Umsetzungen in der modellierten Form vorstellbar sind, sie den-
noch Konzipierung blieben, denn die Anlage von Eflatun Pinar wurde - wie die Tuben der Stierprotome
zeigten - wohl nie vollendet. Das Ritualgeschehen und seine Scapes sollen dennoch fir diesen Ortsraum
modelliert werden.

Die Annédherung an die Bildwerke diirfte von Siidwesten von der kleinen, zeitgleichen Siedlung erfolgt
sein. Das muss nicht bedeuten, dass allein die BewohnerInnen dieser Siedlung bei der Anlage feierten. Im
Gegenteil, die ikonographische Nédhe zu den Bildwerken im Stidosten legt nahe, dass es sich um einen iiber-
regionalen kultischen Umsetzungsraum handelte.

In Luftlinie musste von der Siedlung nur eine Distanz von ca. 350 m ohne markante Anstiege iiber-
wunden werden. Der Weg fiihrte jedoch wahrscheinlich eher nach unten an den Bachlauf. Der Sichtbezug
konnte auf dem Weg stets gewahrt bleiben, wenn sich eine Prozession in die Nahe des Flusslaufs begab. Der
vorgeschlagene Weg ist etwa 430 m lang und diirfte bei einer angenommen angemessenen Schrittgeschwin-
digkeit von 3-5 km/h etwa 9-14 min dauern®*. Um an den Beckenrand zu gelangen, musste der Wasserlauf
tiberschritten werden. Im Siiden des Beckens ist sein Verlauf im Unterschied zu der Kanalisierung im Osten
unklar. Bekannt sind aus diesem Bereich lediglich die unfertig gebliebenen Stierprotome, die entweder fiir
seinen Ausfluss oder den Ausfluss aus dem Becken vorgesehen waren. Es ist davon auszugehen, dass es eine
Art Briicke gab. Dieses wire ein Ubergangsbereich, an dem die Prozession zumindest verlangsamt worden
wiire, wenn alle Beteiligten hintereinander durchzugehen hatten. Vorstellbar ist auch, dass ab diesem Uber-
gang nur spezielle Ritualbeauftragte weitergehen durften.

2546 Ahnlich Giiterbock 1952, 65 f. 73 f. Kein anderes 2548 s.11.1.1.

der Bildwerke von Yazilikaya ist frontalansichtig, was ei- 2549 Hemeier 2022, 3 Abb. 2; I-Nr. 30: Scapes mit Hand-
nen deutlichen Unterschied z.B. zur Anlage von Eflatun  lungszentrum auf der Plattform und Plan mit vorgeschla-
Piar (I-Nr. 30) darstellt. genem Weg (Grundlage Bachmann - Ozenir 2004, 104
2547 I-Nr. 63 (Abb. Naumann 1975a, 39 Abb. 9 b). Abb. 26; Bearbeitung B. Hemeier/Ch. Hiibner).
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Das Ziel der Prozession diirfte die 6,5 m x 8,8 m grofle Plattform gegeniiber den Bildwerken im Sid-
westen gewesen sein. Sie lag zwar aus der Achse versetzt, doch weisen die Bildrichtungen eine enge
Verbindung zwischen Hauptbild und Plattform auf?*®. Mit ihren 57,2 m?* kénnte sie zwar maximal 143 Per-
sonen Platz geboten haben. Ein Sicherheitsabstand zum Wasserbecken ist jedoch wahrscheinlich, denn
der Sturz eines der Teilnehmenden in das Wasser diirfte den Ritualablauf stark gestort bis unwirksam ge-
macht haben. Abzurechnen sind somit mindestens 50 cm zum Wasser, sodass sich eine reduzierte Flache
von 46,8 m? fiir maximal 117 Personen ergibt®".

Eine bequemere Aufstellung, bei der auch Handlungen méglich waren, geht von einer Aufstellung mit
einer Grundfliche von 0,8 m? und einem Sicherheitsabstand von 100 cm zum Wasser aus?32. Dies wiirde
bedeuten, dass relativ einfach bis zu 30 Personen Platz gefunden hétten. Die Personenzahl ist selbstverstand-
lich zu erhohen bei Gedréinge oder zu verringern, wenn an diesem Ort nur eine herausragende Person ihren
Platz einnehmen durfte oder er sogar >tabu< war. Wahrscheinlich ist es, dass die Plattform die >dramatische
Dominanz< einer/s Ritualbeauftragten/HauptdarstellerIn inszenierte und dort somit nur wenige Personen
agierten. Sichtbar war die Plattform von einer Flache von ca. 80.000 m? von etwa 200.000 Personen gleich-
zeitig.

Die Beckentiefe von 0,5 m konnte eine Nutzung fiir Handlungen wie Scheinkdmpfe und andere duska-
ratta innerhalb des Wassers ermoglicht haben®®.

Vergleichbar mit Yazilikaya ist, dass es einen >Hintereingang< gab. Sein Verlauf ist unklar, sein Ziel
diirfte der Innenraum hinter dem Bildwerk gewesen sein. Die Grofle des Innenraums ist zwar nur fiir die
Lange von knapp 5 m baulich heute determinierbar, diirfte bei einer mutmafilichen Tiefe von maximal 3,5 m
aber etwa 17,5 m? umfasst haben, was einer maximalen zeitgleichen Nutzung von 44 Personen entsprechen
wiirde. Es ist jedoch eher davon auszugehen, dass nur eine Person wie ein/e RegisseurIn hinter der Biithne
war und den Wasserausstritt regulierte. Eine zweite Person konnte zeitgleich den Einlauf von Norden in
das Becken verriegelt haben. Der Austritt des Wassers mag der Signalisierung der géttlichen Anwesenheit
gedient haben. Da die Anlage keine Beschrankungen hatte und wohl auch auflerhalb des Ritualgeschehens
aufgesucht worden sein diirfte, ist ein solches Signal, das sowohl auf der Ebene der Visionscape als auch der
Soundscape mit dem Platschern gewirkt haben diirfte, nicht unwahrscheinlich zur temporalen Aktivierung
der sakralen Qualitat®>,

Um das Becken herum gab es eine arenenartige Boschung, auf der ebenfalls Menschen gestanden haben
konnen. Bei ihrer Visionscape auf die Bildwerke ist allerdings von einem ungiinstigeren Winkel auszugehen
und hier diirften also eher passive ZuschauerInnen aufgestellt gewesen sein. Sie waren zwar Bestandteil
der leicht beschrankten Visionscape, ob sie jedoch Anteil an den anderen Scapes hatten, ist zu tiberlegen.
Der Austritt des Wassers aus den Schuppenrocken der Berggotter®® ist aus groflerer Distanz und aus einer
seitlichen Perspektive sicherlich weniger eindrucksvoll als direkt aus dem unmittelbar gegentiber liegenden
Sichtbereich.

Des Weiteren halbiert die Visionscape des Hauptbildwerks den Raum in davor und dahinter. Sie umfasst
nicht wie in Yazilikaya die Menge der Teilnehmenden durch >bauliche« Beschrinkung von allen Seiten. Sie
reichte nach eigener Messung und Anschauung zwischen 80-400 m und bot damit auf bis etwa 90.000 m?
maximal 226.000 Personen Platz.

2550 Hemeier 2022;5 Abb. 4 s.I-Nr. 30 Plan (Bachmann -
Ozenir 2004, 114 Abb. 37, Bearbeitung D. Greinert/
B. Hemeier).

2551 An beiden Langsseiten sind 50 cm abzuziehen, was
7,8 m Lange ergibt. Von der Tiefe grenzt nur eine Seite an
das Wasser, sodass nur 50 cm abzuziehen sind, was 6 m
ergibt.

2552 Hemeier 2022, 10 Aufstellungsfldche reduziert auf
37,4 m? mit 29,92 Personen.

2553 Zum Wettkampf s. III 6.1.3.1; zum Scheinkampf s.
Ie6.1.3.2.

2554 Hemeier 2022, 10.

2555 Zu den Zacken und der Beschreibung s. 12.1.2.
2556 Hemeier 2022, 10: Von Osten ist die Zentralfassade
ab einer Distanz von ca. 80 m sichtbar, von Norden erst
ab ca. 40 m, von Westen ab ca. 100 m und von Siiden ab
ca. 100 m. Nur von Siidwesten reicht der Blick entlang
des Tals mit dem Flussverlauf iiber eine Distanz von etwa
400 m.
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I112.1.2.3 Umsetzungsraume weiterer Anlagen

Insgesamt waren mindestens 19 Felsbilder, zehn Stelen und mindestens neun Wasserbecken bzw. Stau-
ddmme im >offenen Raum« angebracht und sichtbar®*’. Allerdings ist die Mediumebene nur eines Teils zu
untersuchen. Bei drei Felsbildern sind aufgrund rezenter Zerstoérungen die genauen Anbringungsorte nicht
mehr zu ermitteln®*, bei fiilnf Wasserbecken aufgrund fehlender topographischer Informationen die lokalen
Gegebenheiten und somit die wahrscheinliche Sichtbarkeit unter Anpassung an die Geldndesituation nicht
klarbar®®. In diesen Fallen kann nur allgemein die Flache des Umkreises (Sicht ca. 400 m) benannt werden.
Auch bei den Stelen bzw. kleineren Beckenanlagen sind die urspriinglichen Aufstellungsorte im >offenen

Raumc« nicht bekannt.

Toranlagen und andere Bildgestaltung innerhalb der Stadt bilden aufgrund ihrer intramuralen Lage kei-

nen Gegenstand der Untersuchung®®.

Dies ergibt eine Anzahl von 16 Felsbildern und vier Wasseranlagen, deren Visionscape bestimmt werden
kann®!. Die errechneten Werte konnen der beigefiigten Tabelle 2 S. 424-435 entnommen werden, der Text

verwendet gerundete Zahlen.

Der Unterschied in der Visionscape liegt in der Beschrankung bzw. ihrem Fehlen bei den Fallbeispielen
von Yazilikaya (I-Nr. 63) und Eflatun Pinar (I-Nr. 30). Leichte Strukturen wie Uberdachungen und Zelte sind
aus den Textkonzepten bekannt®**. Inwieweit sie die Visionscape - auch innerhalb von baulichen Arrange-
ments - begrenzten, kann als Frage nur aufgeworfen werden.

2557 Insgesamt 19 Felsbilder: Akpmar (I-Nr. 1), Bey-
koy (I-Nr. 9), Ermenek (I-Nr. 32), Firaktin (I-Nr. 34),
Géavurkalesi (I-Nr. 35), Hanyeri/Gezbel (I-Nr. 38), Hatip
(I-Nr. 39), Hemite (I-Nr. 40), Imamkulu (I-Nr. 41), Kara-
bel A, Karabel B, Karabel C (I-Nr. 42), Malkaya (I-Nr. 53),
Sirkeli 1 (I-Nr. 55A), Sirkeli 2 (I-Nr. 55B), Suratkaya
(I-Nr. 56), Tasct A, Tasgt B (I-Nr. 57), Yazilikaya
(I-Nr. 63), von denen drei nicht mehr erhalten sind: Erme-
nek (I-Nr. 32), Karabel B, Karabel C (I-Nr. 42).

Nicht gezahlt wurde Keben (I-Nr. 48), da nicht hethi-
tisch und das moglicherweise geplante dritte Relief von
Sirkeli (Kozal - Novak 2017, 379), da es nicht zur Ausfiih-
rung einer Bildgestaltung kam. Ein viertes Relief in Sirkeli
wird vermutet (Kozal - Novak 2017, 382). Die bei Hawkins
2000a, 17 zu den hieroglyphenluwischen Beischriften des
hethitischen Grofireichs gezéhlte von Tagin, konnte un-
ter diesem Namen nicht verifiziert werden. Tasc1 ist of-
fensichtlich nicht gemeint, da ebenfalls aufgezahlt. Das
Felsrelief von Ephesos datiert ebenfalls nicht in die hethi-
tische Zeit (Igten - Krinzinger 2004, 159-164).

Neun Wasseranlagen: zwei Damme bei Bogazka-
le (ohne I-Nr.,, zur Magnetik s. I 1.1.1), Eflatun Pimnar
(I-Nr. 30), Golliice (I-Nr. 36), Golpmar (I-Nr. 37), Ka-
rakuyu (I-Nr. 44), Koéylitolu Yayla (I-Nr. 50), Kusakli
(I-Nr. 51), Yalburt (I-Nr. 62).

Zehn Stelen im >offenen Raumc«: Altinyayla (I-Nr. 4),
Atabey? (I-Nr. 6), Calapverd: (I-Nr. 24), Cay (I-Nr. 26),
Delihasanli (I-Nr. 27), Emirgazi (I-Nr. 31), Fassilar (I-Nr. 33),
Karga (I-Nr. 46), Torbali (I-Nr. 59), Yagr1 (I-Nr. 61).

Stelenartige Bildwerke fiir/mit Aufstellung inner-
halb der Siedlung/eines Befundes: diverse in Bogazkale,
Karakiz bei Sorgun (Steinbruch, I-Nr. 43), Tell Acana
(I-Nr. 58), Yekbag (I-Nr. 65).

Drei/Vier kleinere Wasserbecken im >offenen Raumx:
Arifegazili/Bisek (I-Nr. 5); Beskardes (I-Nr. 8), auch wenn
dies eher nicht hethitisch ist; Derbent (I-Nr. 28); Dokuz
(I-Nr. 29), s. auch Haas 1994, 315 f.

Bei Ullman 2010, 165 Anm. 362 werden zwei (weite-
re?) »bull relief fountains« erwahnt, die auflerhalb des
Museums Corum prasentiert werden. Um welche der
Becken es sich handelt bzw. ob es sich um zwei weitere
handelt, bleibt unklar. Moglicherweise ist eines dasjenige
aus Arifegazili/Bigek.

2558 Zerstort sind Ermenek (I-Nr. 32), Karabel B und
Karabel C (I-Nr. 42).

2559 Zum Staudamm bei Yazilikaya s. I 1.1.1. - Die Ddm-
me von Koylitolu Yayla (I-Nr. 50); Karakuyu (I-Nr. 44);
Gollice (I-Nr. 36), letzterer bisher nur erwahnt.

2560 Toranlagen (mit Bildgestaltung): Alaca Hoyik
(I-Nr. 2), drei Stadttore in Bogazkale (I-Nr. 18-20), even-
tuell Meydancik Kale (angeblich Namenskartusche Mu-
watallis II., Ullman 2010, 163 f. Anm. 359 meint, dass die
Inschrift, die Laroche in Mellink 1972, 171 erwihnt, nicht
mehr verifizierbar ist. Die anderen Befunde seien nicht
zwingend hethitisch.) s. beispielsweise Gilibert 2015,
137-156 zu Toren, ihrer Gestaltung (Alaca Hoyiik als spate
Ausgestaltung) und ihrem Nachleben in Karkemis.

Intramural, d.h. Gebdude mit Bildgestaltung: diverse
in Bogazkale u.a. Bauschmuck an und in diversen Grof3-
bauten, Kammer 2 bei den Teichen (I-Nr. 21), Nisantepe
(I-Nr. 22): Lage allerdings eher ohne Uberbauung,
Quellgrotte (I-Nr. 14) sowie Aleppo (I-Nr. 3), Kayalipmar
(I-Nr. 47: Gebaudeeingang) und Ortakéy Gebiude D
(I-Nr. 54).

2561 16 Felsbilder: Akpinar (I-Nr. 1), Beykoy (I-Nr. 9),
Firaktin (I-Nr. 34), Gavurkalesi (I-Nr. 35), Hanyeri/Gez-
bel (I-Nr. 38), Hatip (I-Nr. 39), Hemite (I-Nr. 40), Imam-
kulu (I-Nr. 41), Karabel A (I-Nr. 42), Malkaya (I-Nr. 53),
Sirkeli 1, Sirkeli 2 (I-Nr. 55), Suratkaya (I-Nr. 56), Tas¢1 A,
Tasc1 B (I-Nr. 57), Yazilikaya (I-Nr. 63). — Vier Wasseran-
lagen: Eflatun Pinar (I-Nr. 30), G6lpmar (I-Nr. 37), Kusa-
kl1 (I-Nr. 51), Yalburt (I-Nr. 62).

2562 s.1112.2.8.
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Bei der Felsanlage Yazilikaya wurde die Menge der potentiell Teilnehmenden immer weiter baulich
reduziert. Eine Reduzierung fand zwar in Eflatun Pinar durch die Gréfie der Plattform bzw. den Zugang
hinter das Bildwerk statt, doch war die Visionscape der Fassade mit dem immobilen Bildwerk dadurch nicht
beeintrachtigt.

Wie bereits erwéhnt, ist die Gréf3e der Visionscape bei den meisten Wasserstaudimmen nicht zu
ermitteln und wird daher fiir einen Sichtradius von 400 m bei annihernd 503.000 m? auf maximal rund
1.255.000/400.000 Personen errechnet®®. Jeweils zu reduzieren ist lediglich die Wasserflache mit ihrer nega-
tiven Affordanz fiir eine Aufstellung.

Diskutiert wird im Folgenden eine Personenzahl von 2,5 pro Quadratmeter. Die angegebene Anzahl
dirfte aufgrund der zu erwartenden hethiterzeitlichen Population nie erreicht worden sein und dient in dem
Modell der Vergleichbarkeit der Befunde zueinander.

Die Frage, ob Felsbilder versteckt oder weithin sichtbar lagen, wird kontrovers gefithrt®**. Mit dem
festen Schema der Visionscape, das von einer Sichtbarkeit in Spriingen, d.h. 180 m oder 400 m ausgeht,
kann ihr im Folgenden jedoch nur bedingt nachgegangen werden.

Aus subjektiver Anschauung ist anzumerken, dass die Bildwerke zum iiberwiegenden Teil >gefundenc«
werden mussten. Ausnahmen bildeten Akpinar (I-Nr. 1), Gavurkalesi (I-Nr. 35), Karabel A (I-Nr. 42) und
die Bauwerke von Yazilikaya (I-Nr. 63)%.

Im Schnitt ist die Visionscape aller immobilen Felsbilder und Anlagen etwa 135.200 m? groff und bot
Potential fiir maximal 338.000 Personen®*. Die vier lokalisierbaren Wasserbauwerke sind mit einem etwa
doppelt so hohen Mittelwert von 275.000 m? (687.500) klar eher auf flichige Sichtbarkeit errichtet. Felsbilder
hingegen liegen mit 102.000 m? (255.000) deutlich unter dem Gesamtmittelwert.

Zum Vergleich: Der Sichtbereich der Plattform von Eflatun Pinar (I-Nr. 30) ist mit ca. 90.000 m?* und
maximal 225.000 Personen eher vergleichbar mit den Felsbildern. Das Becken von Yalburt (I-Nr. 62) bie-
tet hingegen mit ca. 148.000 m? und bis zu 370.000 Personen fast doppelt so viel Platz. Die von der Quelle
gespeiste Doline von Kusakli (I-Nr. 51) konnten am Quellaustritt sogar gut viermal so viele Menschen
gleichzeitig sehen: ca. 369.000 m* mit 923.000 Menschen. Besonders grofy aber war die Sichtbarkeit des
Damms von Golpinar (I-Nr. 37), wo wohl lediglich die Wasserflache abzuziehen ist (490.000 m® mit maximal
1.228.000 Personen).

Diese Zahlen allein bieten noch wenig Aussagekraft, vor allem, da sie wahrscheinlich nie im Zuge einer
Versammlung in diesem Bereich erreicht worden sind. Hinzuweisen ist jedoch darauf, dass sich der subjek-
tive Eindruck, dass das Bildwerk von Eflatun Pinar nicht auf weite Sicht gebaut worden ist, bestatigte. Bei
Eflatun Pinar fehlen an der Maximalzahl von 1.257.000 gut eine Millionen Personen; es ist knapp ein Drittel
so grofy wie die Visionscape von Yalburt (I-Nr. 62) und nur ein Viertel so grof3 wie die der wasserfithrenden
Doline von Kusakli.

Anders verhilt es sich bei den Zahlen zu den Felsbildern. Bei Yazilikaya war eine Reduzierung bis
auf maximal 137 Personen in Kammer D ermittelt worden. Bei den anderen Felsbildern fehlt die bauliche

2563 Dies gilt fur die Stauddmme von Goélliice in den
Sama Bergen (I-Nr. 36), Karakuyu (I-Nr. 44, GPS-Koor-
dinaten aus Ullman 2010, 447: 37 S 0300700 UTM 4314581
konnten auf dem Satellitenbild nicht verifiziert wer-
den); Koylitolu Yayla (I-Nr. 50, der bei eigenem Besuch
nicht verifiziert werden konnte, die GPS-Koordinate von
Ullman markiert eine Straflenkreuzung); zwei Staudam-
me bei Yazilikaya (Koordinaten interne Werte Bogazkale
Netz ca. N 4200-4400; E 3900-4200 bzw. ca. N 5100-5150;
E 3900-3950).

2564 Jungst z.B. kontrare Aussagen bei Ullman 2014,
114 (beeindruckend und sichtbar) und Harmansah 2015
(versteckt).

2565 Subjektiv wenig auffillig: Beykoy (I-Nr. 9), Efla-
tun Pimar (I-Nr. 30), Firaktin (I-Nr. 34), Hanyeri/Gezbel
(I-Nr. 38), Hatip (I-Nr. 39), Hemite (I-Nr. 40), Imamku-
lu (I-Nr. 41), Kusakl Teichanlage (I-Nr. 51), Malkaya

(I-Nr. 53), Sirkeli 1 (I-Nr. 55A), Sirkeli 2 (I-Nr. 55B),
Suratkaya (I-Nr. 56), Tas¢t A, Tascit B (I-Nr. 57), Yalburt
(I-Nr. 62).

2566 Gebildet aus der Positivliste von 21 Ortsraumen
ohne Innenrdume, pro Anlage jeweils nur die Flache
mit dem Hauptmonument ausgewahlt (Ausnahme Kusa-
kli, hier sowohl Quellaustritt als auch das sogenannte
NAshuwasi; Yazilikaya, hier Bereich vor Torbau III, da die-
ses kein Innenraum): Akpinar (I-Nr. 1); Beykoy (I-Nr. 9);
Eflatun Pnar, Plattform (I-Nr. 30); Firaktin (I-Nr. 34);
Géavurkalesi (I-Nr. 35); Golpmar (I-Nr. 37); Hanyeri
(I-Nr. 38); Hatip (I-Nr. 39), Hemite (I-Nr. 40), Imamku-
Iu (I-Nr. 41); Karabel (I-Nr. 42); Kusakli, sogenanntes
Nhyuwasi und Quellaustritt (I-Nr. 51); Malkaya
(I-Nr. 53); Sirkeli 1; Sirkeli 2 (I-Nr. 55A. B); Suratkaya
(I-Nr. 56); Tasct A, Tasct B (I-Nr. 57A. B); Yalburt
(I-Nr. 62); Yazilikaya, vor Torbau III (I-Nr. 63).
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Regulierung. Dennoch sind Unterschiede in der Visionscape erkennbar, vor allem, wenn die gut begehbaren,
ebenen Bereiche vor den Bildern beriicksichtigt werden.

Nicht alle Felsbilder haben vor dem Bildwerk eine solche Flache. Diese wurde von der Gesamtvisionsca-
pe abgesetzt und als potentielle Aufstellungsfliche berechnet®*. Durch den Gréflenvergleich der Ortsraum-
potentiale zeichnen sich Gruppen ab.

Relativ ebene Bereiche gibt es bei Gavurkalesi (I-Nr. 35), Hanyeri (I-Nr. 38), Suratkaya (I-Nr. 56) und
Tasc¢1 A (I-Nr. 57). Darunter sind Tagct A und Suratkaya mit unter 400 potentiell Teilnehmenden besonders
klein®%. Der Bereich vor Tas¢1 A umfasst beispielsweise nur etwa die doppelte Flache der Kammer D von Ya-
zilikaya. Die schroffen Berghiange begriinden auch bei Suratkaya, dass nur wenige Personen in der Visions-
cape stehen konnten. Der Blick von den luwischen Hieroglyphen im Abri ins Tal reicht hingegen sehr weit.

Die néchst grofiere Gruppe konnte zwischen 2.000 und 10.000 Personen umfassen. Zu ihr gehoren die
flachen Areale vor Hanyeri und Gavurkalesi und die Visionscape von Tagct B®®. Auch die (gesamte) Visi-
onscape von Tagc1 B ist sehr klein®”. Die Sichtflache inklusive der gegeniiberliegenden Hénge bemisst nur
knapp dreimal die Flache direkt vor den Gavurkalesi-Bildern. Dabei ist anzumerken, dass die Hange teilwei-
se sehr steil sind und in diesem Bereich eher keine Menschen aufgestellt waren. Dementsprechend klein ist
mit 2.450 m? auch die Schnittmenge des Bereichs, aus dem Tas¢t A und B gleichzeitig sichtbar sind.

Die ebenen Flachen vor Hanyeri und Gavurkalesi liegen unmittelbar vor den Felsbildern. In Gavurkalesi
konnte der Hang unterhalb durch ein Gebdude entweder abgestiitzt oder baulich gerahmt gewesen sein. Die
zeitliche Stellung dieser sparlichen Mauerreste wurde jedoch nie geklart. Auch die Anordnung der Felsbil-
der von Gavurkalesi auf zwei Felswanden, die einen tendenziell bauraumlichen Effekt erzielen, ist nur mit
Yazilikaya zu vergleichen. Die Grofie der Flache von Hanyeri hingegen ist durch den Verlauf des Hanges
bestimmt, der wohl noch vor dem Straflenbau vor dem Felsbild eine gut begehbare Flache bildete.

Ein kleiner Sprung ist es zur nichsten Gruppe der Visionscape von Beykoy (I-Nr. 9) und Tagci A
(I-Nr. 57A) - bei letzterem in diesem Fall ohne die Ebene zu beriicksichtigen - mit 30.000 bis 35.000 Perso-
nen. Beide sind geritzte, kleinformatige Felsbilder.

Die nachste, relativ eng zusammen liegende Gruppierung von Visionscapes umfasst zwischen 60.000 bis
82.500 Personen. Thr gehort die Mehrheit der Felsbilder an: Firaktin, Hatip, Hemite, Imamkulu und Sirkeli 1
und 2%7,

Deutlich mehr - 136.500 Personen - fasste die gesamte Visionscape ohne Ebene von Hanyeri (I-Nr. 38).
Der Grofiteil der Visionscape von Hanyeri liegt jedoch auf der anderen Talseite, weshalb die Zuordnung
anhand der Grofie der davor liegenden Ebene wohl eher der urspriinglichen, potentiellen Nutzungsfldche
entsprechen diirfte. Beiden letztgenannten Gruppen ist - mit Ausnahme von Hatip - die Lage in Siidostana-
tolien gemeinsam und Hatip steht Siiddostanatolien zumindest nahe.

Mit einem Aufstellungspotential von 200.000-400.0000 Personen sind die Visionscapes der folgenden
Bildwerke deutlich grofier. In dieser Gréf3enordnung liegen sowohl die Fassade als auch die Plattform von
Eflatun Pinar (I-Nr. 30), Akpinar (I-Nr. 1), Gavurkalesi ohne Ebene (I-Nr. 35), Karabel (I-Nr. 42) und Yalburt
(I-Nr. 62). Sie waren tiberwiegend auf Sichtbarkeit und weniger auf eine ebene Aufstellfliche angelegt. Eine
weitere Gemeinsamkeit ist ihre geographische Lage in der westlichen Tiirkei.

Noch gréfier ist die Visionscape des Torbaus III von Yazilikaya (I-Nr. 63) und sein Aufstellungspotential
fiir knapp 600.000 Personen.

Die groften Visionscapes jedoch mit 900.000 Personen bzw. mehr bieten der Quellaustritt bei der Do-
line bzw. das ™9 huwasi von Kusakli (I-Nr. 51) und der Felsblock von Malkaya (I-Nr. 53). Diese besitzen
auf leicht zugénglichen Flichen Ortsraumpotential fiir eine grofiere Ansammlung von Menschen. Thnen ist
weiterhin die Lage in der heutigen Zentraltiirkei gemeinsam. Die Anlage oberhalb von Kusakly, fiir die zwar
im Rahmen der Vogelschau eine kleinere, fiir die iiberregionalen Kultfeste mit Beteiligung des Grof3kénigs

2567 Die Flichen der Ebenen wurden nicht bei der Er-
mittlung des Mittelwertes verwendet.

2568 Tasci A (I-Nr. 57A): Ebene bei 134 m? und maximal
335 Personen; Suratkaya (I-Nr. 56): Ebene bei 153 m? und
maximal 382 Personen.

2569 Hanyeri (I-Nr. 38): Ebene mit Sichtfeld vor Bild
ca. 780 m? mit maximal 1.950 Personen; Gavurkalesi

(I-Nr. 35): Ebene bei 1.610 m? mit maximal 4.025 Perso-
nen, Schnittmenge Tas¢t A und B (I-Nr. 57) 2.450 m? mit
6.125 Personen, s. auch Tabelle 2 S. 424-435.

2570 4.050 m? und maximal 10.125 Personen.

2571 Firaktin (I-Nr. 34), Hatip (I-Nr. 39), Hemite
(I-Nr. 40), Imamkulu (I-Nr. 41) und Sirkeli 1 und 2
(I-Nr. 55), plus Keben (I-Nr. 48), s. Tabelle 2 S. 424-435.
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jedoch eine grofiere Personenzahl wahrscheinlich ist®”* -, ist auch im Modell der Visionscapes signifikant
und flaichenmiBig grof3. Ob eine dhnliche Funktion aufgrund der vergleichbaren Grofle Malkaya (I-Nr. 53)
zugeschrieben werden kann, muss offenbleiben.

Zusammenfassend ist zu sagen, dass mithilfe der Visionscape die Bildwerke von den Beeinflussungen
der Mikroebene wie Grofie des Bildes, Inschrift, Bedeutsamkeit der Darstellung befreit und dennoch geogra-
phische Gruppen erkannt werden konnten. Besonders auf Sicht wurde im Westen und im Zentrum gebaut,
wihrend die Bildwerke im Siidosten tendenziell dahinter zuriickblieben. Dieses deckt sich mit der oben ge-
auflerten, subjektiven Anschauung, dass nur Akpinar (I-Nr. 1), Gavurkalesi (I-Nr. 35), Karabel A (I-Nr. 42)
und Yazilikaya (I-Nr. 63) nicht versteckt im Raum lagen, wobei auch Gavurkalesi und Karabel ohne die
Differenzierbarkeit von Details lediglich bis etwa 1,5 km in die Umgebung wirken®” und bei Yazilikaya nur
die Bauwerke, nicht aber die Bildwerke sichtbar waren.

Die Form der Visionscape der Felsanlagen im >offenen Raumc« ist - mit Ausnahme des Inschriftensteins
von Malkaya - maximal halbkreisférmig. Hinter die Fassade der Bilder konnte die Visionscape nicht reichen.
Eine besondere Beschrankung bildete der bebaute Raum von Yazilikaya. Nur die Staudamm- und Wasser-
anlagen konnten aus einem breiteren Umkreis betrachtet werden, was die Grof3e der Visionscapes erklart.

Weiterhin sind die errechneten Fliachen der Visionscape und somit Zahlen der Personen im potentiellen
Umsetzungsraum sehr hoch. Aufgrund der Schriftquellen ist - mit wenigen Ausnahmen - von weniger als
200 aktiven Ritualbeteiligten auszugehen. Bei tiberregionalen Festritualen konnten im Rahmen eines Ritual-
abschnitts verschiedene AkteurInnengruppen genannt werden®"*. Diese Gruppen werden zumeist im Plural
ohne die Nennung einer Anzahl aufgefiihrt. Singer hélt jedoch eine Anzahl von zehn bis 15 Personen pro
Gruppe fiir wahrscheinlich®”. Dazu ist noch die Anzahl der ZuschauerInnen zu zahlen.

Konkrete Zahlen fiir die aktiven und passiven Ritualbeteiligten konnen nicht ermittelt werden. Eine
genauere philologische Untersuchung sei angeregt. Erkennbar ist jedoch, dass eine Dichte von weniger als
2,5 Personen pro Quadratmeter bei der Nutzung des Raumes wahrscheinlich ist. Selbst im kleinsten Raum,
der Kammer hinter der Fassade von Eflatun Pmar (I-Nr. 30) mit maximal 44 Personen, hitten sogar vier
Gruppen Platz gefunden.

Somit ist zumindest abzuleiten, dass in den vorgestellten Ortsraumen die Aufstellung der Menschen
nicht zu einem Gedrénge, sondern zu einer lockeren Verteilung fithrte, was ein erster Hinweis auf einen
Néheindex ist.

I112.1.2.4 Elemente in der Visionscape

Zur Mediumebene der Bildwerke gehoren nicht nur die Visionscape, in der die Bilder differenzierbar sind,
sondern auch weitere Elemente innerhalb der Visionscape. Nach Gemeinsamkeiten bzw. Unterschieden wird
im Folgenden gesucht. Zu den Elementen gehoren beispielsweise der Bezug zu einer Quelle bzw. zu einem
Fluss, die Beschaffenheit des Gesteins, anthropogene Verinderungen und Relikte (Siedlungen, Bauwerke,
Kleinfunde) sowie andere Gelindemerkmale.

Insgesamt ist die Lage von 24 Anlagen im >offenen Raum« bekannt®’. Karabel B und C (I-Nr. 42) sowie
Karakuyu (I-Nr. 44) und Koyliitolu Yayla (I-Nr. 50) werden ebenfalls beriicksichtigt, da sie zumindest anna-
hernd lokalisierbar sind.

Die Fallbeispiele Yazilikaya und Eflatun Pinar unterscheiden sich unter anderem in den dominierenden
Elementen Gestein bzw. Wasser und durch die Eingriffe in die Umwelt, die das Ritualgeschehen gestalteten.
Wie in den Zusammenstellungen von Kohlmeyer 1983 und den Abbildungen bei Horst Ehringhaus 2005
schon erkennbar, arbeiteten die HethiterInnen fast beliebig in Hohe und Tiefe, mit oder ohne Gewasser

2572 Zum Befund s. I 2.1.4; zur Interpretation s. I 2.2.2. (I-Nr. 38), Hatip (I-Nr. 39), Hemite (I-Nr. 40), Imamkulu

2573 Eigene Beobachtungen und GPS-Messungen. (I-Nr. 41), Karabel A (I-Nr. 42), Malkaya (I-Nr. 53), Sirke-
2574 Zu aktiv-mobil s. IIT 2.3.1. 1i 1, Sirkeli 2 (I-Nr. 55), Suratkaya (I-Nr. 56), Tasct A, Tasc1 B
2575 Singer 1983, 164. (I-Nr. 57), Yazilikaya (I-Nr. 63). — Vier Wasserbauten: Efla-

2576 16 Felsbilder: Akpmar (I-Nr. 1), Beykéy (I-Nr. 9),  tun Pmar (I-Nr. 30), Golpmnar (I-Nr. 37), Kusakli (I-Nr. 51),
Firaktin (I-Nr. 34), Gavurkalesi (I-Nr. 35), Hanyeri/Gezbel ~ Yalburt (I-Nr. 62).
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sowie auf Kalkstein oder anderem anstehenden Gestein Bilder ein. Dies wird im Folgenden nochmals {iber-
pruft.

Bereits frith wurde die Anbringung der Felsbilder als durch Quellen, aber auch andere Faktoren be-
dingt interpretiert®”’. Damit einher ging ihre Interpretation als Verehrungsstitten fiir (Quell-)Wasser, denn
(felsige) Berggotter und Quellgottinnen stinden in enger Verbindung®™. Einen Bezug zu Wasser hatte tat-
sachlich mehr als die Hilfte: acht direkt zu Quellen®®”* und acht zu den daraus resultierenden Bachen bzw.
Rinnsalen®®. Keinen bzw. einen nur mittelbaren, teils saisonalen Bezug zu Wasser gab es innerhalb von
acht Visionscapes®®'. Die oftmals vermutete Verbindung von Quelle und Fels als Griinde fiir die Wahl eines
Umsetzungsraums gilt anscheinend fiir zwei Drittel der Felsbilder nicht, was diese Hypothese relativiert.

Die 16 am Ortsraum verbliebenen Felsbilder des Jiingeren Grofireichs vereint per definitionem der Um-
stand, dass sie auf Felsen angebracht wurden. Dabei weist die Materialitit des anstehenden Gesteins keinen
gemeinsamen Nenner auf. Obwohl mehrheitlich auf Kalkstein gearbeitet wurde, gibt es auch Bilder auf
metamorphen Gesteinen, am Ubergang von Gneis/Granit oder auf Trachyt?***. Nur innerhalb von Bogazkale
deutet sich eine farbige Gestaltung durch die Wahl des Gesteins auf Wegen auf die Biiyiikkale und in der

Quellgrotte (I-Nr. 14) an®*.

Im Umfeld der Felsbilder wurden im Fall von Firaktin (I-Nr. 34)*%, Sirkeli (I-Nr. 55)** und Yazilikaya
(I-Nr. 63) sogenannte cup-marks, Schalensteine registriert*®. Innerhalb von Bogazkale gibt es sie u.a.

am Lowentor (I-Nr. 20)*¥ und in Yenicekale®®

bzw. aulerhalb bei dem Gréberfelsen von Osmankayasi

2589 und

vor dem Relief von Bau D in Ortakdy (I-Nr. 54). Dabei handelt es sich um kleinere, zylindrische Aushéhlungen

2577 Barnett 1953, 3 f. 81; Giiterbock 1956b, 54 Anm. 5:
Felsbilder immer am Wasser; Carter 1962, 46 f. Anm. 6;
Akurgal 1976, 83 f. 85; Bittel 1976a, 185-197: bes. 193. 195
neben Wasser und Quellen kam vor allem Felsen bei den
HethiterInnen eine »wesentlichere Rolle« bei der Wahl
des Anbringungsortes zu, denn sie waren »geheimnisvol-
le(m) und mit fast magischen Kriften erfullte(m) Gebilde
[...] von starker Anziehungskraft«. Laut Borker-Klihn
1982, 88 f. »besteht keine Veranlassung, diese Betrach-
tung [den Bezug zu Wasser und die ausschliefllich kul-
tische Interpretation] auf alle Monumente auszudehen«.
s. auch Kohlmeyer 1983, 103; Emre 2002, 233; Ehringhaus
2005; Seeher 2009, 119-139.

2578 Erbil - Mouton 2012, 53 meinen, dass sowohl durch
Texte als auch durch Felsbilder und deren Néhe zu Quel-
len eine enge Beziehung zwischen Berg- und Quellgott-
heiten klar werde.

2579 Akpmar (I-Nr. 1): Quelle am Hangfuf}; Eflatun
Pimar (I-Nr. 30): hinter dem Bildwerk; G6lpinar (I-Nr. 37):
Quelle speist Teich; Hanyeri/Gezbel (I-Nr. 38): am Hang
Reste einer beim Besuch jedoch trockenen Quelle; Hatip
(I-Nr. 39): Quellaustritt direkt am Felshang; Koyliito-
Iu Yayla (I-Nr. 50): Quelle in der Ebene als potentieller
Fundort der Stele auffindbar, der Damm lag an dem dar-
aus entspringenden Bach (?); Kusakli (I-Nr. 51): direkter
Quelleinlauf in den Teich; Yalburt (I-Nr. 62): oberhalb des
Beckens Reste von wasserfithrenden Schichten (Quelltopf)
erkennbar.

2580 Firaktin (I-Nr. 34): kleiner Bach entlang der Fels-
kante sowie mehrere Zufliisse und eventuell auch eine
Quelle in der Ndhe; Gavurkalesi (I-Nr. 35): unterhalb der
Felsbilder zwei kleine Béiche; Hemite (I-Nr. 40): auf Héhe
des Ceyhan; Karakuyu-Staudamm (I-Nr. 44) eines Ba-
ches; Sirkeli 1 (I-Nr. 55A) und Sirkeli 2 (I-Nr. 55B) ober-
halb des Ceyhan, der jedoch moglicherweise nicht direkt
unterhalb der Felsbilder verlief: s. Hiibner - Hemeier 2019
zur Geophysik; Tas¢t A und B (I-Nr. 57): am/im Zamanti
Irmag bei dessen Zusammenfluss mit dem Samaz Dere.

2581 Beykdy (I-Nr. 9); Imamkulu (I-Nr. 41 - Haas 1982,
72 meint, dass Imamkulu in Verbindung zu einer spru-
delnden Quelle steht. Nach eigener Anschauung hat es in
naherer Umgebung des Felsblocks nie eine Quelle oder
einen Wasserlauf aufler dem Wadi im Taleinschnitt ge-
geben); Karabel A, Karabel B, Karabel C (I-Nr. 42); Mal-
kaya (I-Nr. 53); Suratkaya (I-Nr. 56) und bei Yazilikaya
(I-Nr. 63), wohin eine Tonrohre Wasser transportieren
musste.

2582 Kalkstein: Akpmnar (I-Nr. 1); Beykdoy (I-Nr. 9),
Hanyeri (I-Nr. 38), Hatip (I-Nr. 39), Hemite (I-Nr. 40),
Karabel A, Karabel B, Karabel C (I-Nr. 42), Sirkeli 1
(I-Nr. 55A), Sirkeli 2 (I-Nr. 55B), Tas¢1 A und Tasc1 B
(I-Nr. 57), Yazilikaya (I-Nr. 63), plus Bogazkale-Nisan-
tas (I-Nr. 22). - Metamorphes Gestein: Gavurkalesi
(I-Nr. 35), Malkaya (I-Nr. 53) - Trachyt oder Andesit:
Eflatun Pinar (I-Nr. 30), Firaktin (I-Nr. 34), Imamkulu
(I-Nr. 41) - Gneis/Granit Ubergang: Suratkaya (I-Nr. 56)
- Unbekannt: Ermenek (I-Nr. 32).

2583 Neve 1969/1970, 106.

2584 Bittel 1939b, 566 Anm. 6: Deutung zur Befestigung
von Stangen; Ussishkin 1975, 85-87: Libationseintiefungen;
Kohlmeyer 1983, 68. 74. 106: Dm 35-43 c¢m, T bis 70 cm ist
gegen Vorrichtung fiir Stangen und interpretiert eine kul-
tische Nutzung im Rahmen von Reinigungsritualen.

2585 Ussishkin 1975, 86 f.; Kohlmeyer 1983, 96: zwei
Stiick, T ca. 15-20 cm, Dm 26-32 cm.

2586 Auch »cup-mark«, Schalengrube genannt, runde
Mulden unterschiedlicher Tiefe in Felsen, s. Ussishkin
1975, 85-103.

2587 Ussishkin 1975, 91-93 Lowe auf der linken Seite mit
Blick von auflerhalb der Stadt hat zwei Stiick vor den Pfo-
ten, Dm 12 cm, T 8 cm bzw. Dm 8,5 cm, T 4-5 cm, der auf der
rechten Seite eine mit (erhaltenem) Dm ca. 8 cm, T ca. 4 cm.
2588 Schachner - Seeher 2016, 16-18.

2589 Bittel 1958, 4; Schirmer 1975b, 79-82; Ussishkin
1975, 101 Dm 7,9-8,5 cm; T 2,7-3,1 cm; s. allgemein zu
Osmankayast I 1.1.1.
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im Gestein. Sie gelten als Indikator fiir Trankopfer®”. Besonders bei Firaktin spricht die beobachtete Vertei-
lung tiber das gesamte Plateau jedoch gegen artifiziell angelegte Schalensteine®. Sie sind vielmehr natiirliche
Auswaschungen der Kalksteine. Aulerdem liegen sie nicht innerhalb der Visionscape und wohl nur teilweise
innerhalb der anderen Scapes. Ihre Verwendung im Rahmen von Libationen schlieffit das Gesagte nicht aus.
Wenn dennoch im Umfeld von Firaktin an ihnen Ritualgeschehen umgesetzt wurde, dann eher nicht das pri-
miére fur die Bilder. Sie konnten eventuell einen >Stopp< auf dem Weg des Umzuges gebildet haben. Dabei
bliebe jedoch offen, wie ohne Treppenanlage von der Felsstufe, auf der sich die Aushéhlungen befinden, auf die
Ebene vor das Felsbild gelangt wurde, ohne einen langeren Weg zuriickzulegen.

Oberhalb von Sirkeli (I-Nr. 55) ist die Anlage auf dem Felsriicken wie dargelegt nicht sicher hethitisch®%,
was auch die Datierung dieser Schalensteine unsicher macht. Ihre Verteilung und Anlage spricht in diesem
Fall fir eine menschliche Produktion. Wenn sie zeitlich zu den Bildwerken geho6ren, wiirden sie - wie bei
Firaktin - ebenfalls nicht innerhalb der Visionscape liegen. Ein viertes Relief in Sirkeli wird unter der Erde
als durch eine Schalengrube markiert vermutet®®. Wenn dies zutrifft, ware die Interpretation von Firaktin zu
iiberdenken und ein Opfer oberhalb der Bildwerke mit Wirkrichtung nach unten wiirde wahrscheinlicher.

Der Schalenstein in Yazilikaya befindet sich auf einem ansonsten kaum bearbeiteten Steinblock in Kam-
mer A®* Direkte Bildbeziige fehlen. Auch wenn er leicht erhoht liegt, verlauft die Libationsrichtung nicht
von oben nach unten.

»Ebenfalls nicht zu erkldren« ist laut Schachner die Anordnung der Schalensteine im intramuralen
Yenicekale®*. Neve sieht sie als Indiz fiir (ausschlief8lich) hethitische Aktivitaten, wogegen Schachner Bele-
ge eisenzeitlicher Schalensteine anfithrt und sie daher eher eisenzeitlich datiert®*.

Gemeinsam ist den genannten Anlagen im >offenen Raums, dass sie von Grofikénigen stammen. Die
Lesung der Inschrift von Firaktin (I-Nr. 34) und die Art der Anlagen werden als Bestandteil des koniglichen
Ahnenkultes diskutiert. Bei der ebenfalls moglicherweise funeridren Kammer 2 im Siidburgkomplex, die als
»Weg in die Unterwelt« funktioniert haben kdnnte, wurden zwar keine Schalensteine gefunden, aber eine
eckige, eingetiefte Grube (I-Nr. 21). Dies wiirde die Annahme von Charles Allen Burney bestirken, der
Schalensteine/Gruben im funerdren Kontext deutet®”. In diesem Zusammenhang wiirde dann auch mog-
licherweise bedeutsam, dass tiber alle Felsbilder getreten werden konnte und die Schalensteine oberhalb
gelegene Ritualumsetzungsraume markierten. Analog zur Mindscape der Unterwelt als raumlich unterhalb,
wiren die Bilder der Verstorbenen in der Visionscape unterhalb der Lebenswelt arrangiert. Da mehrere der
Details ungeklart sind, kann dies keine abschlieende Folgerung sein. Angemerkt sei auch, dass in Gavur-
kalesi oder in Yazilikaya Kammer B, das im Totengedenken ebenfalls eine Rolle gespielt haben soll, keine
Schalensteine erhalten sind.

Des Weiteren ist die Verbreitung der Schalensteine bei nur drei von 20 Ortsrdumen wenig signifikant.
Somit gehorten sie wohl nicht unabdingbar zum Ritualgeschehen im >offenen Raum« und ob sie im Kontext
des Verstorbenengedenkens fungierten, ist offen.

Bemerkenswert ist jedoch, dass die Halfte der Felsbilder in unmittelbarer Umgebung Spalten bzw.
Hoéhlungen im Felsen aufweist. Die Adorationsszene von Gavurkalesi wird von einer kleineren Felsspalte
getrennt, bei der sich die Blicke der Dargestellten treffen, und im Riicken der Thronenden befindet sich
eine weitere, mindestens 2 m tiefe (I-Nr. 35). Zwischen Sirkeli 1 und 2 liegt eine Felsspalte zwischen den
Solitardarstellungen und reicht bis zu den Bauwerken auf der Kuppe (I-Nr. 55). Bei Firaktin ist links,
d.h. im Ricken der Gottheiten, in Blickrichtung der Menschen ein Riicksprung mit kleiner Spalte im Fels
(I-Nr. 34). In Hatip (I-Nr. 39) liegt in Sichtweite eine begehbare Quellgrotte am Hang und oberhalb der
Bilder von Tasc1 A und B befindet sich jeweils eine mindestens mannsgrof3e Héhlung im Felsen, die durch
Auswaschung (des Flusses) geglittet wurde (I-Nr. 57). Die Spalte bei Kammer D von Yazilikaya wurde

2590 Ussishkin 1975, 91-95. 101; Neve 1977/1978, 61-72
zum Befund in Bogazkale; van den Hout 2002, 90 f. als
Zeichen der Libation beim Totenkult. Dies greift zu kurz.
Es gibt sie auch an Toren und dhnlichen Anlagen.

2591 Eigene Anschauung. Besuch am 20.08.2008, contra
Ussishkin 1975, 86, der von »two or more« spricht und
etwas spater im Text auf mehr als zwei verweist.

2592 s.11.2.2.2.2.6.

2593 Kozal - Novak 2017, 382.

2594 Ussishkin 1975, 91 in Kammer A auf Felsblock,
H 4-23 cm; Dm 27-32 cm.

2595 Schachner - Seeher 2016, 16.

2596 Neve 2001, 95-101; Schachner - Seeher 2016, 16 un-
ter Berufung auf Berndt-Erséz 2006, 62 f. Abb. 78.

2597 Burney 2004, 19-21.
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bereits als raumliche Kontaktzone zwischen gottlicher Oberwelt der Bildwerke von Kammer A und (gott-
licher) Unterwelt in Spalte D und einem Teil der Bildwerke der Sterblichen von Kammer B diskutiert
(I-Nr. 63)»%. Es sei auch auf den Baubefund von Kesikkaya in Bogazkale hingewiesen, der ebenfalls im
Kontext einer Felsspalte steht**.

Diese Spalten und Hohlungen sollten jedoch - ebenso wie die Schalensteine - bei der Suche nach den
Griinden der Ortsraumwahl nicht tiberbewertet werden. Im Umfeld fanden sich bei fast allen Felsbildern dhn-
liche Situationen wie die von den Bildhauern markierten®®. Dennoch fillt eine weitere Gemeinsamkeit der
Gruppe mit Spalten auf. Es handelt sich dabei um alle, bei denen durch die Inschriften ein unmittelbarer Bezug
zu Hattu$a hergestellt werden kann. Bei den Bildwerken der lokalen Fiirsten gibt es - zumindest nach heutigem
Erhaltungsstand - nie einen Bezug zu Felsspalten oder Hohlungen.

Keine dieser Hohlungen kommt aufgrund fehlender Sichtbeziige bzw. Erreichbarkeit fiir die Aufstellung
von Statuen oder anderen passiv-mobilen Realien in Betracht. Die Hohlungen von Tas¢t (I-Nr. 57) und
Géavurkalesi (I-Nr. 35) liegen deutlich oberhalb der Reichweite eines ausgestreckten Armes im Felsen. Nur
durch Klettern oder Hilfsmittel sind sie erreichbar. Die betretbare Quellgrotte bei Hatip (I-Nr. 39) befin-
det sich am Rand der Visionscape und ist damit zu weit entfernt, um unmittelbar mit dem Geschehen zu-
sammenzuhéngen. Nichtsdestotrotz konnte sie in Zusammenhang mit der Wahl des Anbringungsortes des
Felsbildes stehen, der Bogentréger blickt in ihre Richtung. Beim Spalt von Sirkeli wire ein Sichtbezug zwar
gegeben, doch wenden beide Groflk6nige eben dem Spalt den Riicken zu.

Die Sichtbeziige der abgebildeten Personen in ihre Umwelt lassen nach heutigen Maf3stédben keine Grup-
pierungen oder Regelméfiigkeit erkennen.

Die Bildwerke von Akpinar (I-Nr. 1) und Eflatun Pinar (I-Nr. 30) waren frontalansichtig, die anderen
blicken seitlich. Haufiger, aber das wohl materialbedingt, sind parallele Linien der Blickrichtung zu Fluss-
bett bzw. Felsstufe wie bei Firaktin, Hatip, Imamkulu, Sirkeli 1, Tag¢1 A und B#*". Die Blickrichtungen gehen
sowohl in die Ebene* als auch in die Berglandschaft*® und das ohne erkennbares topographisches Ziel**.
Bei Sirkeli 2 (I-Nr. 55B) sieht der Herrscher nur vermeintlich zur gegentberliegenden Felsformation der
Yilankale?®,

Auf topographische Merkmale beziehen sich potentiell GAvurkalesi*® (Felsspalte) und Eflatun Pinar
(gegeniberliegende Plattform, Wasseraustritt) sowie Hemite (Flussenge)*®. Nicht zum gegeniiberliegenden
Hang, sondern in die kurze Distanz zur Felswand richten sich der Lokalfiirst von Karabel A (I-Nr. 42) und
Sirkeli 1 (I-Nr. 55A). Bei Toren ist ebenfalls auffallend, dass deren Bilder nicht einheitlich den aus der Stadt
Austretenden oder den Eintretenden anblickten (I-Nr. 2. 18-20).

Beziige innerhalb der Mikroebene der Bildwerke bei sich anblickenden Gestalten auf den Bildern gibt es
bei Firaktin (I-Nr. 34), Hanyeri (I-Nr. 38), Imamkulu (I-Nr. 41) und Yazilikaya (I-Nr. 63%%). Die Blicke bei

2607

2598 s.1M2.1.2.1. Hangseite ohne erkennbar prominenten Raumbezug wie

2599 Schachner 2015a; Schachner 2015b, 69-73 mit
77-81 Abb. 9-15.

2600 Gavurkalesi (I-Nr. 35): #hnliche Felsformatio-
nen und Stufen auf umliegenden Bergriicken; Firaktin
(I-Nr. 34): Felswand langgezogen; Sirekli (I-Nr. 55): im
Umfeld der Siedlung keine dhnliche Situation; Yazilikaya
(I-Nr. 63): weitere Felsformationen im Umfeld.

2601 Firaktin (I-Nr. 34) zueinander und alle Blicke ent-
lang der Gelandestufe, parallel zu heutigem Wasserlauf
und der Ebene. Hatip (I-Nr. 39) entlang des Felshangs
zu Quellhohle (kein direkter Sichtbezug). Imamkulu
(I-Nr. 41) zueinander sowie grob parallel zu Flufibett
und Geldndekante. Sirkeli 1 (I-Nr. 55A), Tasc1t A und B
(I-Nr. 57) flussabwirts den Fels entlang. Auch Keben
(I-Nr. 48) blickt parallel zu Weg, Flussbett und Felshang.
2602 Akpmar (I-Nr. 1) iiber die Ebene; Beykdy (I-Nr. 9)
in eine Ebene mit Bachlauf und Bergen am Horizont.
2603 Hanyeri (I-Nr. 38) Personen blicken zueinander
bzw. der Lokalfiirst blickt auf die gegentiberliegende

z.B. einen Berg oder Fels.

2604 Die Darstellung von Yalburt (I-Nr. 62) mit der Um-
armung wurde nicht im Raumverband gefunden.

2605 Sirkeli 2 (I-Nr. 55B) mit dem Riicken zur Spalte
vermeintlich in Richtung auf die gegeniiberliegende, mar-
kante Felsformation der Yilankale Berge, jedoch bei ge-
nauerer Betrachtung genau an dieser vorbei.

2606 Gavurkalesi (I-Nr. 35) jeweils auf (kleinere) Spalte
im Felsknick.

2607 Eflatun Pinar (I-Nr. 30): Thronende blicken tber
die ins Becken eingestellte Plattform zum gegentberlie-
genden Hang mit moglicherweise einem weiteren Quell-
austritt (heute trocken).

2608 Hemite (I-Nr. 40) von Fels weg in Richtung Fluss
und gegeniiberliegenden Felsen.

2609 Beziige aufeinander, zu Fels, Blickrichtung zum
Treffen weiblicher und ménnlicher Gottheiten bei
Nr. 40-46, Nr. 65/66, Kammer B zu Kopfende - alle Beziige
wohl innerhalb der Anlage zu verorten.
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Gavurkalesi kreuzten sich nicht (I-Nr. 35). Die Themen des Arrangements von Kérpern und Gesten auf der
bildimmanenten Mikroebene werden unten genauer behandelt?".

Bemerkenswert ist entgegen heutiger Erwartungen, dass es in allen Féllen moglich war, sich relativ ein-
fach tiber den Bildwerken aufzustellen. Dies gilt sowohl fiir die Wasserbauten von Eflatun Pinar (I-Nr. 30)
und Yalburt (I-Nr. 62) als auch fiir die Felsbilder und kann sogar bei Yazilikaya nicht ausgeschlossen werden.

Implizit ist bei der anschlieBenden Fragestellung nach der Blickweise der/s Betrachtenden die moderne
christliche Prigung der gottlichen Richtungsmacht >oben<. Somit lautete eine der Arbeitshypothesen®?,
dass Bilder Informationen tiber Raumkonzepte und Weltenordnungen tragen und méglicherweise als Mitt-
ler zu den Gottheiten durch ihre Anbringung oberhalb der menschlichen Partizipierenden zu verstehen
sind. Aufgrund morphologischer und anthropogener Veranderungen kann diese Perspektive nur von den
modernen Gegebenheiten ausgehen. Erhéhungen des Lauthorizontes sind vor allem im Umfeld von Flissen
moglich, wihrend Anschiittungen einer Strafle wie im Fall von Yalburt (I-Nr. 62) oder Tas¢1 (I-Nr. 57) die
hethiterzeitlichen Gegebenheiten iiberdecken. Dennoch sei der Versuch unternommen.

Der menschliche Blick muss im Nahbereich des Bildwerkes (Felsbilder, Wasseranlagen, Tore) in sieben
von 22 Fillen deutlich nach oben gerichtet werden*'?. Bei zehn Bildwerken richtet er sich bei einer Korper-
grofle von 170 cm nur leicht nach oben bzw. horizontal®", tendenziell nach unten bei finf**. Gerade bei
Tagc1 durfte dies aber nicht den urspriinglichen Zustand widerspiegeln.

Gemeinsam ist den Bildwerken an Toren, dass sie mit Ausnahme der Portalfiguren der Sphingen in
Alaca Hoytik den Blick nicht in die Héhe zwingen. Eine leichte Tendenz, Bilder eher in der Hohe als unten
anzubringen, konnte erkannt werden. Dies ist jedoch nur eine leichte Tendenz und wenig signifikant, da
iiber die menschlichen Nutzenden und ihre Lauthorizonte zu wenig bekannt ist.

In der Umgebung eines Grofiteils der Bildwerke wurden keine geophysikalischen Prospektionen oder
Grabungen durchgefithrt. Bauwerke gestalteten - soweit bekannt - lediglich das Umfeld der Felsbilder in
Yazilikaya und Géavurkalesi (I-Nr. 35) und moglicherweise in Sirkeli (I-Nr. 55)%". In Sirkeli liegt oberhalb
der Bildwerke zumindest die teils zeitgleiche Besiedlung. Die zeitliche Unsicherheit beim Steinbau wurde
benannt*’S. Oberhalb von Gavurkalesi befindet sich ebenfalls eine zeitgleiche Besiedlung, wahrend auch
hier der Einraumbau nicht zwingend, aber moglicherweise in die hethitische Zeit datiert.

Angemerkt sei ein vor Ort beobachteter Befund am Felsblock von Imamkulu (I-Nr. 41). Dieser Fels-
block war Ziel von wahrscheinlich illegalen Grabungstatigkeiten. An der dem Felsbild abgewandten und
dem Hang zugewandten Seite fithrten vor 2008 Unbekannte eine kleine, ca. 30 cm tiefe Schiirfung durch.
Kleinfunde wurden in dem Raubloch nicht beobachtet, flache Steine konnten hingegen zur Substruktion und
Erhohung des Felsblockes mit dem Felsbild kiinstlich aufgeschichtet worden sein*'". Der Felsblock erscheint
durch diese steinerne Unterfiitterung aufgestellt. Kleinfunde aus der hethitischen Zeit waren im Bereich der
Mediumebene sehr selten. Im Raubloch am Fufl von Malkaya fehlten sie ebenfalls (I-Nr. 53).

2610 s. II 2.3; II 6.1.1; III 6.2.1, zu Gavurkalesi bes.
re6.2.1.1.

2611 s. Einleitung zu IL

2612 Deutlich bis steil nach oben: Akpmar (I-Nr. 1),
Gavurkalesi (I-Nr. 35, zur Gottin), Hanyeri/Gezbel
(I-Nr. 38), Hatip (I-Nr. 39), Hemite (I-Nr. 40), Karabel A
(I-Nr. 42), Sirkeli 1 (I-Nr. 55A). Stelen wurden nicht un-
tersucht, da unklar ist, ob bzw. wie hoch sie auf einem
Sockel standen. Dass sie auf einem Sockel standen, ma-
chen die Plinten u. 4. Zapfungen wahrscheinlich.

2613 Eflatun Pinar (I-Nr. 30), Firaktin (I-Nr. 34), den
drei Toren der Oberstadt von Bogazkale (I-Nr. 18-20),
Imamkulu (I-Nr. 41), Malkaya (I-Nr. 53), Sirkeli 2
(I-Nr. 55B), Suratkaya (I-Nr. 56), Yazilikaya (I-Nr. 63):
zumindest teilweise.

2614 Zu den Bildern am Tor von Alaca Hoytk (I-Nr. 2):
mit Ausnahme der hockenden Sphinx; den Felsritzungen
Beykoy (I-Nr. 9) und Tasct A, Tasct B (I-Nr. 57) sowie
dem Becken von Yalburt (I-Nr. 62).

2615 Das Becken von Eflatun Pinar (I-Nr. 30) ist bau-
lich gestaltet, Yalburt (I-Nr. 62) aus beschrifteten Mauer-
blécken geschichtet und Staudammanlagen, selbst wenn
sie nicht kammerartig wie im Siidburgkomplex Kammer 2
(I-Nr. 21) arrangiert waren, anthropogene Eingriffe in
die Umwelt.

2616 s.11.2.2.2.2.6.

2617 Eigene Beobachtung bei Besuch in Imamkulu am
22.08.2008 (I-Nr. 41).
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I112.1.2.5 Zwischenergebnis Mediumebene

Die einleitend formulierten Fragestellungen von Bradley wurden - soweit moglich - am hethitischen Befund
getestet®'®. Zusammenfassend ist festzustellen, dass lediglich durch das »Wie« der Anbringung und damit der
Raumgestaltung Gruppen mit verschiedenen Sichtbarkeiten differenziert werden konnten, die auch geogra-
phisch zusammenhéangen. Sie indizieren damit méglicherweise die kulturelle Produktion des >offenen Raums«
in den jeweiligen Gebieten. Im westlichen Teil der heutigen Tiirkei wurden demnach Bildwerke eher auf Sicht,
aber im eher ansteigenden Terrain angebracht. Im Zentralgebiet schuf man im Umfeld von deutlich weniger
steilen Flachen bis an die Maximalgrofien Aufstellungspotentiale. Die Mehrheit der Bildwerke, die im Stidosten
liegt, ergibt auch im Raumpotential der Visionscape ein tiberwiegend vergleichbar grofies Bild.

Anhand der Untersuchung von uns heute >sinnvoll< erscheinenden Elementen der Mediumebene konn-
ten hingegen keine signifikanten Gemeinsamkeiten bei der Wahl der Anbringungsorte der Felsbilder er-
kannt werden. Die Ortsrdume boten jedoch oftmals ausreichend Potential, grofiere Gemeinschaften zu ver-
sammeln, ohne dass dies zu einem Gedrénge fiihrte. Es ist demnach von einem eher distanzierten Naheindex
von 0,8 der Lebensformen untereinander auszugehen.

[112.1.3 Mikroebene: Themen

Das Folgende diskutiert die Themen der Darstellungen auf den 19 Felsbildern und fiinf Wasseranlagen mit
bildlicher Gestaltung, die wohl im >offenen Raumc« aufgestellten raumgebenden, zehn Stelen sowie ausge-
wibhlte, baulich gefasste und damit ortskonstante intramurale Bildwerke®". Die Themen der Bilder von
Yazilikaya bzw. Eflatun Pinar wurden bereits in Kapitel I vorgestellt.

Es fillt auf, dass das Themenrepertoire der auch zeitlich relativ nah beieinander stehenden Bildwerke
eingeschriankt und wiederholend ist. Anthropomorphe Figuren finden sich auf 21 Felsbildern, Toren und
Wasseranlagen sowie auf sechs Stelen**. Bilder mit (anthropomorphen) Darstellungen von Gottheiten sind
mit 16 Vertretern tendenziell haufiger als zehn Solitardarstellungen von sterblichen Herrschern im langen
>Sonnengottornat<*?' bzw. in kriegerischen Kurzkleidern als Bogentrager. Unklar ist die Zuordnung von
Akpinar (I-Nr. 1). Daneben gab es 13 reine Inschriften, wobei die Differenzierung ortsfest zu potentiell be-
weglich und stelenartig flieSend ist**?. Theriomorphe Darstellungen sind vermehrt auf (Wasser-)Becken und

bei Toren anzutreffen, aber auch als Bestandteil der ortsfesten Bildwerke

2618 s.IlI2.1.2.

2619 Zu Darstellung und Diskussion von Bildwer-
ken der hethitischen Zeit s. Akurgal 1961; Bittel 1976;
Kohlmeyer 1983; Darga 1992, 129-198; Ozyar 2006, 125-148;
Schachner 2012, 130-166, Gesamtmenge s. IIT 2.1.2.3.

2620 Anthropomorphe Figuren auf 21 Felsbildern, Toren
und Wasseranlagen plus sechs Stelen:

16 zusammen mit Gottheiten: (Alaca Hoyiik, -Nr. 2),
Altinyayla (I-Nr. 4), Atabey? (I-Nr. 6), (Bogazkale-Konigs-
tor, I-Nr. 18), Cagdin (I-Nr. 23), Eflatun Pinar (I-Nr. 30),
Fassilar (I-Nr. 33), Firaktin (I-Nr. 34), Géavurkalesi
(I-Nr. 35), Hanyeri (I-Nr. 38), Imamkulu (I-Nr. 41), (Kay-
alipmar, I-Nr. 47), Yagr1 (I-Nr. 61), Yalburt (I-Nr. 62),
Yazilikaya (I-Nr. 63). In Klammern stehende Namen be-
ziehen sich auf die Toranlagen. Ortakéy (I-Nr. 54) diirfte
Binnenbebauung gewesen sein, die wie im Fall von Bogaz-
kale keinen Schwerpunkt bildet. Plus ein unklares:
Akpinar (I-Nr. 1).

Zehn nur Sterbliche: Ermenek? (I-Nr. 32), Ha-
tip (I-Nr. 39), Hemite (I-Nr. 40), Karabel A, Karabel B
(I-Nr. 42), Sirkeli 1 (I-Nr. 55A), Sirkeli 2 (I-Nr. 55B),
Tasc1 A und Tagc1 B (I-Nr. 57), Torbali? (I-Nr. 59).

Nicht gewertet wurde die Person von Keben
(I-Nr. 48), die aufgrund ihrer abweichenden Gestaltung

2623

als nicht zugehorig interpretiert wird, zur Datierung von
Keben s. IIT 2.1.3.1.

2621 Herbordt 2005: Mann im Mantel, s. III 2.2.1.2.
2622 Plus tendenziell ortsfeste Wasseranlagen: Ka-
rakuyu (I-Nr. 44), Koylitolu Yayla (I-Nr. 50), Yalburt
(I-Nr. 62) und die Felsreliefs von Karabel C (I-Nr. 42),
Malkaya (I-Nr. 53), Suratkaya (I-Nr. 56) und das (Stadt?-)
Tor von Meydancik Kale, von dem es jedoch keine Spuren
mehr gibt, s. Ullman 2010, 163 f. Anm. 359.

Sechs Stelen: Calapverd: (I-Nr. 24), Cay (I-Nr. 26),

Delihasanli (I-Nr. 27), Emirgazi (I-Nr. 31), Staudamm von
Golpmar (I-Nr. 37), Karga (I-Nr. 46).
2623 Tore: Alaca Hoyuk (I-Nr. 2): Tor; Bogazkale
(I-Nr. 19. 20): zwei Stadttore; mehrere Eingangstore von
Gebauden (z.B. Ortakoy, I-Nr. 54), Karakiz (I-Nr. 43):
Steinbruch ohne Baubefund, Yazilikaya (I-Nr. 63): Tor-
bau III.

Becken: Arifegazili (I-Nr. 5), Beskardes? (I-Nr. 8),
Derbent (I-Nr. 28); Dokuz (I-Nr. 29).

Zusammen mit anderen Elementen: Altinyayla
(I-Nr. 4), Eflatun Pinar (I-Nr. 30), Fassilar-Stele (I-Nr. 33),
Hanyeri (I-Nr. 38), Imamkulu (I-Nr. 41), Yazilikaya
(I-Nr. 63).
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Bemerkenswert ist, dass nur wenige Gegensténde, aber so gut wie keine Darstellungen der unbelebten
Umwelt iiberliefert sind. Dies gilt ebenso fiir Orthostaten wie Reliefvasen. Nur auf passiv-mobilen Objekten
wie Metallgefaflen und auf Steinblécken in Alaca Hoyiik wurde unbelebte Umwelt dargestellt. Ein dreiteiliges
vegetabiles Ornament dekoriert auflerdem im (Jingeren) Grofireich wiederholt die Flanken von Tieren?.

Zur dargestellten unbelebten Umwelt gehorten auch Berge. Sie indizieren aber eher nicht die Umwelt im
Bildgeschehen, sondern dienten als raumliche Darstellungen der Gottheiten.

Die toposartigen Wiederholungen sollten die Themen laut Piotr Taracha fiir die Betrachtenden beson-
ders verstandlich, konsistent und homogen machen®?®. Dies ist nachvollziehbar, jedoch im Vergleich mit den
heterogenen kulturellen Traditionen tiberraschend, sind es doch viele unterschiedliche lokale Eigenarten,
die sich in den Texten widerspiegeln. Allerdings stammt der Grofiteil der passiv-mobilen Bildwerke, fiir die
Taracha seine Aussage tatigte, aus Bogazkale, was eine zentralisierte Bildpraxis und Bildsprache erkldren
wiirde. Aber auch die Felsbilder sprechen zumeist eine >hethitische Sprache« bzw. bedienen sich der (hiero-
glyphen-)luwischen Schrift.

Durch die Produktion der Bildwerke auf Stein entstand eine Dauerhaftigkeit der Motive. Monumente
missen eine Zukunft haben - so von Stackelberg®¥. Es ist schwer, sie zu einem spateren, von der Bezug
gebenden Vergangenheit gelosten Zeitpunkt zu (re-)aktivieren, wenn sie zu eng an ein bestimmtes Element
der Vergangenheit gekniipft sind. Dies ist eine Uberlegung, die mit fast allen hethitischen Felsbildern zu
verkniipfen ist. Thre Darstellung verbindet sich oft mit benennbaren Herrscherpersonen. Da diese nur eine
gewisse Zeitspanne lebten, ist zu untersuchen, ob es sich um eine postmortale, deifizierte Verehrung und
Reaktivierung der Umsetzungsrdume durch nachfolgende, sich in die Tradition stellende Herrscher handeln
konnte*?. Auch ist eine zeitliche Entwicklung der Felsbilder - abseits der Beschriftungen - im Stil kaum
auszumachen. Allerdings konnte der Fund von Kayalipmar (I-Nr. 47) die Darstellung von weiblichen Thro-
nenden bereits in das 15. Jh. umdatieren, was sich auf die Datierung von Géavurkalesi (I-Nr. 35) und Alaca
Hoyuk (I-Nr. 2) auswirkt®®. Dennoch dirften tiberindividuelle Traditionen und »>Zeitlosigkeit< eine Rolle
spielen®*®. Auch ist eine Erwartungshaltung fiir die Zukunft erkennbar, dass in der Zukunft die Bilder Iden-
tifizierung und Riickbesinnung auf Traditionen bieten konnen®*. Méglicherweise sind kulturelle Techniken
der Selbstvergewisserung und Schaffung von Gesellschaften erkennbar®®, die wie die bei Gilan erwiahnten,
zeitlichen Riickgriffe auf eine >gemeinsame Vergangenheit« wirkten, wenn es eben diese gemeinsame Ver-
gangenheit nicht gab®32,

Die Ausarbeitung im Gestein war weitaus zeitintensiver, als es eine Ausmalung gewesen wére. Bema-
lung ist zumindest theoretisch moglich, wie die Reste roter Farbe auf der Kampfszene 1 (I-Nr. 10) oder
Wandmalerei aus Bogazkale belegen®®.

Durch das Tragermedium Fels kann davon ausgegangen werden, dass auch den HethiterInnen bewusst
war, dass die Bilder eine Zukunft haben. Diese Permanenz lasst auf ein Zeitbewusstsein, genauer, ein Zu-
kunftsbewusstsein schlieflen. Moglicherweise wurde hier sogar bewusst eine Botschaft an kommende Ge-
nerationen gerichtet®*.

Eine Besonderheit der hethitischen Bildwerke ist, dass tiberdurchschnittlich héufig die Darstellungen
nicht detailliert sind. Dies ist vor allem der Fall bei thronenden weiblichen Gottheiten®%, aber méglicherwei-
se auch in Akpmar (I-Nr. 1). Es stand zu tiberlegen, ob dies eine Bedeutung wie zum Beispiel ein Tabu der
Darstellung bedeuten kénnte. Durch den Neufund eines Reliefs von Kayalipinar, das eine weibliche Gottheit
mit angewinkeltem Arm und vor den Mund gefiithrter Schale zeigt, konnen diese Uberlegungen verworfen
werden (I-Nr. 47). An diesem Bildwerk sind die Details der weiblichen Thronenden klar ausgearbeitet.

2624 Vgl. Jingere Phase Alaca Hoyiik (I-Nr. 2): Hirsch ~ ByzantinerInnen mit hethitischen und spéthethitischen
und Kalb; Altinyayla (I-Nr. 4): Hirsch vgl. »Beinpldtt-  Felsbildern.
chen mit eingeritzter Palmette«, 13. Jh., Bittel 1976a, 196 2631 s. Exkurs.

Abb. 223. 2632 Gilan 2008, 107-115.

2625 Taracha 2012b, 111. 2633 von Riiden - Jungfleisch 2017 sowie in minimalen
2626 Sinngeméifl von Stackelberg 2009, 62-64. Fragmenten von Biiylikkale und aus den Tempeln 5 und 9.
2627 Zu Tradition s. II 3.3.4. 2634 Zu Botschaften s. I1 4.1.2.

2628 Schachner - Seeher 2016, 111. 2635 z.B. Gavurkalesi (I-Nr. 35), Firaktin (I-Nr. 34),
2629 Nach Tilley 1991, 80-86. Alaca Hoytk (I-Nr. 2).

2630 s. beispielsweise Rojas - Sergueenkova 2014,
135-150 zum Umgang der GriechInnen, RémerInnen und
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Andere unfertige Bildwerke sind beispielsweise der nicht ausgearbeitete Stierprotomenblock in Eflatun
Pmar (I-Nr. 30)**, die Blocke von Alaca Hoyiik mit Jagddarstellung und Libation? (I-Nr. 2) wie auch die
nicht eindeutig identifizierbare Konstruktion mit Réadern auf der linken Seite, was auch Spuren der Ver-
witterung sein konnten, die Kampfszene 2 von Bogazkale (I-Nr. 11)** und die auf dem Transport liegen
gebliebene Stele von Fassilar (I-Nr. 33)**. Bachmann und Ozenir halten dies fiir ein datierendes Merkmal
auf die Zeit kurz vor dem Ende der hethitischen Zeit. Dagegen spricht das relativ gut datierbare Felsbild von
Firaktin (I-Nr. 34). Auch Géavurkalesi (I-Nr. 35) und Alaca Hoyiik (I-Nr. 2) datieren sehr wahrscheinlich
nicht an das Ende der hethitischen Zeit. Eine alternative Erklarung kann nicht gegeben werden.

Die Details der einzelnen Motive werden im Folgenden diskutiert.

I112.1.3.1 Anthropomorphe Darstellungen von Gottheiten

Das Bildrepertoire zeigt auf 16 Darstellungen anthropomorphe Gottheiten. Sie befinden sich auf Felsbildern,
Stelen und anderen (tendenziell) ortsunveridnderlichen, immobilen Bildraumen®*. Umstritten ist die Datie-
rung der weiblichen Figur von Keben (I-Nr. 48), die derart aus dem Rahmen fllt, dass sie anscheinend
keine Vorbilder im hethitischen Kontext hat. Uber einen stilistischen Vergleich kann sie in die 2. Hilfte des

7. Jhs. datiert werden?,

Gottheiten sind an Beischriften und ihrer Ausstattung, d.h. Symbolen, Attributen und Koptbedeckung mit

Hoérnern zu erkennen, wobei letztere bisweilen auch von menschlichen Lebensformen getragen wurden

2641

Der Schutzgott der Wildflure In(n)ara/Kurunta wird anhand seines Begleittiers Hirsch iden-
tifiziert®*, der Wettergott anhand des Stieres und anderer Attribute®*. Berggottheiten tragen wie in

2636 Bachmann - Ozenir 2004, 115 halten dieses fiir ein
Datierungsmerkmal.

2637 Canby 1962, 69.

2638 Taracha 2012b, 109. Ein Teil der Befestigungsanla-
gen der Oberstadt von Bogazkale, die aber nach den neu-
eren Ergebnissen Alteres Grofireich (?) (ca. 1530-1350)
sind und somit als Argument zur Datierung auf die Zeit
Tuthalijas IV. entfallen.

2639 Akpmar (I-Nr. 1), Altinyayla (I-Nr. 4), Atabey
(I-Nr. 6), (Alaca Hoyik, I-Nr. 2), (Bogazkale-Konigstor,
I-Nr. 18), Cagdin (I-Nr. 23), Eflatun Pmnar (I-Nr. 30),
Firaktin (I-Nr. 34), Gavurkalesi (I-Nr. 35), Hanyeri
(I-Nr. 38: Berggott), Imamkulu (I-Nr. 41), (Kayalipinar,
I-Nr. 47), Yagr1 (I-Nr. 61), Yalburt (I-Nr. 62), Yazilikaya
(I-Nr. 63). In Klammern stehende Namen beziehen sich
auf die Toranlagen. Die Darstellung eines Gottes oder
menschlichen Bogentragers (?) in Ortakdy (I-Nr. 54) ge-
hort zur Binnenbebauung, die wie im Fall von Bogazkale
keinen Schwerpunkt bildet.

2640 FElfenbeinerner Griff mit der >Schwanengétting, s.
PM-Nr. 139.

2641 Kopfbedeckungen s. III 2.2.2.

2642 Stele von Altinyayla (I-Nr. 4); u.a. Darstellung in
Yazilikaya Nr. 32 s. I-Nr. 63 Ubersicht Kammer A (Seeher
2011, 32 Abb. 23); eventuell Alaca Hoyiik (I-Nr. 2) kleiner
Block vgl. Taracha 2012b, 113 Abb. 5. Dies konnte aber
bei einer neuen Umzeichnung der Fotos nicht bestatigt
werden. Angemerkt sei, dass Kurunta durch das CERVUS-
Zeichen in Hatip (I-Nr. 39) indirekt anwesend sein kénn-
te; zu Hirschen s. III 2.2.5.1.

Zum »Schutzgott der Wildflure« s. McMahon 1991;
Hawkins 2004, 355-369; Taracha 2011, 132-147. Er wur-
de nach McMahon eher in der althethitischen Zeit als
im Grofreich verehrt. Nach Taracha 2011, 140 erfiillte er
jedoch bis in das Jiingere Grofireich die Funktion eines

Schutzgottes fiir den Groflkonig und fithrte bisweilen den
Beinamen »himmlisch«. McMahon 1991, 31 f. PLAMMA
oft mit ™2huwasi (s. I 1.2.1.1), aber auch, allerdings sel-
tener, mit Tempel belegt. Allgemein konnte im Jingeren
Grofireich der LAMMA-Kult weniger bedeutsam als in
althethitischer Zeit gewesen sein. So konnten die Schutz-
gottheiten in der althethitischen Frithzeit eine Triade
mit dem Sonnengott und dem Wettergott bilden (nach
Taracha 2011, 140: Sonnengdéttin von Arinna) (»Fest von
Tuhumijara« CTH 739, KUB 12. 8 I 6"; »Ritual gegen Ver-
winschung« CTH 429, KBo 10. 37 I1 7/, 13/, 18, III 39). Im
»Monatsfest« >Triade< zusammen mit Mezzulla. Taracha
2011, 132-147 halt diese Dreiheit eher fiir ein Phinomen
der Spatzeit und meint, sie in der Darstellung von Ala-
ca Hoyik wiederzuerkennen. Dabei identifiziert er in
Analogie zum Hirschrhyton (PM-Nr. 147) die unfertige
Darstellung einer thronenden Gottheit als Schutzgott der
Wildflure. Dass auf diesem Rhyton jedoch die Géttin Ala
sitzend und der Schutzgott stehend dargestellt ist, scheint
er zu iibergehen. Dies wire auflerdem seines Erachtens ein
Argument fir eine spate Datierung der Reliefs von Alaca
Hoytuk. Wenn aber - Taracha folgend - der Schutzgott
der Wildflure mit dem Hirschen eine derart prominente
Rolle vor allem im spéteren Pantheon gespielt haben soll,
dann bleibt die Frage offen, warum er als Nr. 32 in den
Bildwerken in Yazilikaya nur wenig prominent zwischen
zwei kriegerischen Goéttern (Nr. 31 Pirinkir [?] und Nr. 33
Kriegsgott Astabi) in Erscheinung tritt. Auch sprechen
die Analysen der Texte von McMahon eine andere Spra-
che, sodass die Identifizierung einer Trias Sonnengoéttin,
Wettergott und Schutzgott eher fiir eine Datierung in die
alteren Phasen spricht. Dass Kurunti bis in der spéthethi-
tischen Zeit eine wichtige Position einnahm, ist anhand
der Bildwerke nachzuvollziehen, s. zur Ikonographie Aro
2003, 322; Hawkins 2006, 50 f.; Simon 2012, 692 f.



III 2 Visionscape 253

Mesopotamien zumeist Schuppenrécke®*, der Sonnengott wird von einer gefliigelten Sonnenscheibe tiber-
kront, ist jedoch mit Ausnahme von Yazilikaya nie im >offenen Raum« dargestellt. Ein solitarer Sonnengott auf
einem Bildwerk in Kammer 2 im Siidburgkomplex von Bogazkale stellt sowohl vom Motiv als auch von der
raumlichen Anordnung innerhalb einer baulich klar abgeschirmten Kammer eine Ausnahme dar (I-Nr. 21)%%.

Die thronenden Goéttinnen werden vor allem als Hebat, Ala, die Sonneng6ttin von Arinna oder Quellgot-
tinnen - je nach Kontext - interpretiert?*.

Daneben gab es verschiedene Mischwesen®*. Anhand der Position im Durchgang in Yazilikaya wurde
den l6wenkopfigen, gefliigelten Mischwesen eine apotropaische Funktion zugeschrieben®**. Mischwesen
als Tragerfiguren sind in Yazilikaya die Stiermischwesen, in Eflatun Pimar (I-Nr. 30) Stiermischwesen bzw.
lowenkopfige*® und in Imamkulu (I-Nr. 41) die mit Léwenkopf. Bildimmanent bilden sie die niedrigste
Ebene. Ob letztgenannte ebenfalls unheilabwehrend wirkten, war nicht zu klaren.

Diesen kurz zusammengefassten Interpretationen plus den Beischriften nach handelt es sich bei den im
>offenen Raumc« dargestellten Gottheiten — neben der singuldren Vielfalt der Gottheiten in Yazilikaya - vor
allem um verschiedene Formen des Wettergottes und damit um eine begrenzte Gruppe. Nicht eindeutig be-
nennbar sind u. a. Eflatun Pinar (I-Nr. 30), Gavurkalesi (I-Nr. 35) und Yagr1 (I-Nr. 61)**°. Gemeinsam ist den
Fallbeispielen Yazilikaya und Eflatun Pinar, dass sie hauptsichlich anthropomorphe Gottheiten abbilden.

Gottheitsbildern hatte in der hethitischen Glaubensvorstellung dhnliche Firsorge wie Menschen anzu-
gedeihen und sie reagierten auf die Menschen®®'. Sichtbar und verkorpert waren sie moglicherweise durch
die Bildwerke, wenn sie sich in diese temporal manifestierten®>2.

2643 Alaca Hoyiik (I-Nr. 2): (tauromorph, anthropomorph)
keine Beischrift/keine Differenzierung; Atabey (I-Nr. 6): keine
Beischrift/keine Differenzierung; Cagdin (I-Nr. 23): Tarhun-
ta; Fassilar (I-Nr. 33): Wettergottheit mit hochgenommenem
rechten Arm auf Berggott und Lowen, keine Beischrift/kei-
ne Differenzierung; Firaktm (I-Nr. 34): Tarhunta; Imamkulu
(I-Nr. 41): Wettergott von Aleppo mit Berggottern, Mischwe-
sen und weiblicher Gestalt; Yazilikaya (I-Nr. 63: Nr. 42); plus
mehrere Wasserbecken mit Stieren (s. Il 2.1.3.3), s. auch
Bonatz 2007b,3 f.: theriomorphe Darstellung des Wettergottes
als altere Darstellungskonvention.

2644 Fassilar (I-Nr. 33): Berggott zusammen mit Wet-
tergott und Lowen; Hanyeri (I-Nr. 38): tauromorpher(?)
Berggott Sarruma mit/als Stier des Wettergottes; Imam-
kulu (I-Nr. 41): mit Wettergott, Mischwesen und weib-
licher Gestalt; Yalburt (I-Nr. 62): Umarmungsszene mit
Person mit stabartigem Objekt iiber der Schulter, Berg-
gott erkennbar an Schuppenmuster auf Rock (Sarruma?);
Yazilikaya (Nr. 13-15. 16a. 17. 44. 81 Sarruma, s. I-Nr. 63
Ubersicht Kammer A [Seeher 2011, 32 Abb. 23]). Plus sy-
risches “Ayn Dara (I-Nr. 7): Tempelfassade zusammen mit
Mischwesen. Zur Ikonographie von Berggottern s. Danrey
2006, 209-217, zu den Zacken als Wasseraustritt s. I 2.1.2.
2645 Bogazkale, Kammer 2 (I-Nr. 21): eine ménnliche
Sonnengottheit mit Fliigelsonne, s. auch Breyer 2011,
422 f. Die Kammer war durch mehrere Einfassungen vom
Stadtgebiet abgetrennt und diirfte somit nicht fur die
Wahrnehmung einer breiteren Offentlichkeit bestimmt
gewesen sein.

2646 Jeweils thronende Goéttinnen: Akpmar (I-Nr. 1):
oder nicht hethitisch?; Alaca Hoyiik (I-Nr. 2): thronen-
de Gottin (unklar: Sonnengéttin von Arinna?); Eflatun
Pmar (I-Nr. 30): Thronende auf Fassade und ins Becken
eingestellt; Firaktin (I-Nr. 34): Hebat (Beischrift); Gavur-
kalesi (I-Nr. 35): thronende Gottin ohne Beischrift; Imam-
kulu (I-Nr. 41): stehende ISTAR-Gestalt?; Kayalipinar
(I-Nr. 47): thronende Gottin ohne Beischrift am Durch-
gang; Yagr1 (I-Nr. 61): Thronende bei Speiseszene.

2647 Imamkulu (I-Nr. 41): Stitzfiguren unter Wet-
tergott, Berggottern und weiblicher Gestalt; Yazilikaya
Nr. 67/68 s. I-Nr. 63 (Seeher 2011, 94 Abb. 102). Plus sy-
risches “Ayn Dara (I-Nr. 7), Tempelfassade: Léwendamon
(Iowenkopfige gefliigelte Mischwesen).

2648 s. Green 1986, 141-254 Vorformen seit der Akkad-
Zeit in der Glyptik; Black - Green 1992, 119 f.; Braun-
Holzinger - Matthaus 2000, 283-321; Winzeler 2008 Zu-
sammenstellung der spithethitisch/araméischen.

Die Mischwesen besafien unheilabwehrende, apotro-
paische Funktion und diirften im 1. Jt. mit den aus Texten
bekannten UGALLU zu identifizieren sein. Sie zeichnen
sich in Mesopotamien seit der altbabylonischen Zeit bis
in die seleukidische Zeit durch die Merkmale eselsférmi-
ge Ohren, Lowenkopf und Vogelfiifie aus. Loéwenkdopfige
Wesen mit Menschenkérper sind bereits in der Glyptik
seit der 2. Halfte des 3. Jts. belegt.

2649 Die Mischwesen der unteren Reihe besitzen einen
Unterkorper aus Stierbeinen, die dartiber befindlichen wei-
sen einen Lowenkopf auf, s. auch Kohlmeyer 1983, 38.
2650 Sowienichtbenannte oderidentifizierbare GottInnen-
gestalten: Akpmar (I-Nr. 1): sitzende Gestalt; Atabey Stele
(I-Nr. 6): moglicherweise Wettergott; Bogazkale-Konigstor
(I-Nr. 18): gottliche Gestalt; Firaktin (I-Nr. 34): Wettergott
Tarhunta oder Schutzgott der Wildflur/Kurunta (Mayer-
Opificius 1993b, 361) oder Jagdgott (van Loon 1985, 15);
Gavurkalesi (I-Nr. 35): zwei Personen, einer birtig, einer
unbértig; Imamkulu (I-Nr. 41): weibliche Gestalt, anschei-
nend nackt mit gedffnetem Mantel, mit Wettergott und
Berggottern; Keben (I-Nr. 48): weibliche Figur, deren Da-
tierung strittig ist; Ortakdy (I-Nr. 54): géttlicher (?) Krieger.
2651 Ahnlich Bonatz 2002a, 53-55: Gottheitsbilder als
Ausgangspunkte von normativ orientierten Handlungen.
Sie werden als Objekte behandelt und sind nicht eigen-
stdndig wirkmaéchtig.

2652 Wilhelm 1995a, 381-388; Borker-Kldhn 1996, 90;
Wilhelm 2002a, 66; Collins 2005, 13-42, s. zum Anwesen-
heitsindiz Blitz Neu 1970, 44-49.
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Die Gottheitsbilder mussten anscheinend physisch innerhalb der menschlichen Visionscape préasent
sein, um gottliche Prasenz erzielen zu konnen. Die Anrufung wurde durch Sprechakte vollzogen®*. Er-
wihnt sei die Bitte an die Gottheiten: Sakuwa lak »Neige die Augen!«, die den Wunsch nach einem Sichtbe-
zug, also einer Visionscape, fiir den Beginn der Kommunikation verbalisierte. Die Worte implizieren dabei
sowohl senkrechte als auch waagerechte Richtungen®>. Die Anwesenheit wiederum war Voraussetzung
fur das Festritualgeschehen. Sie wurden durch Bildwerke verkorpert, waren aber nicht stets in ihnen im-
manent. Dies bedeutet fiir die Felsbilder, dass - wenn sie eine Darstellung von Géttern tragen - damit die
Gottheit wie bei rundplastischen Bildern um ihre Anwesenheit angerufen werden konnte.

Aufgrund dieser potentiell géttlichen Prasenz in den Bildwerken ist davon auszugehen, dass der Raum
sowohl in Yazilikaya als auch in Eflatun Pinar symbolisch aufgeladen und mit sakralisierbaren Qualititen
ausgestattet war. Eine prinzipielle, universell allzeit giiltige Sakralitiat konnte anhand der Untersuchung
der Mindscape bereits unwahrscheinlich gemacht werden®®. Dennoch ist ein >profanes«< Gottheitsbild mit
Collins kaum vorstellbar®>. Ein géttliches Potential wohnte den Bildwerken inne.

1112.1.3.2 Interaktion mit Gottheiten

Als Arbeitshypothese wird vorgeschlagen, die Bilder iiber eine >kiinstlerische« Gestaltung hinaus nicht nur
als Immanenzerscheinungen bzw. Hierophanien**’ zu verstehen, sondern bei den in ihnen gegebenen Sicht-
beziigen und Handlungsdarstellungen genauer zu priifen, ob sie fiir die aktiv-mobilen Lebensformen im
Umsetzungsraum handlungsleitend gewesen sein kénnten.

Fir Kammer A in Yazilikaya ist wahrscheinlich von einer Anordnung nach hierarchischen Aspekten
auszugehen. Dabei sind die Gottheiten keine Teilnehmenden einer Prozession, auch wenn sie sich anschei-
nend zu den Hauptgottheiten bewegen. In ihrer Anordnung ordnen sie sich eher als Richtungs- und Hand-
lungsanweisung fiir die menschlichen Nutzenden an, die méglicherweise auf ihrem >Weg« zum Zentralbild
wiederum auch diesen Gottheiten huldigten. Uber die Umsetzung dieser >Huldigungen< wie Opfer, Gebete,
Libationen ist aus den Bildwerken in Kammer A nichts zu erschlieffen. Eine Handlung stellen lediglich die
an einem Altar Sitzenden dar. Die ihnen zugeschriebene Funktion im Raumgefiige als statisches, bindendes
Element wurde bereits vorgestellt*®. Einige kleine Vorspriinge konnten zumindest dem Abstellen von Din-
gen gedient haben. Vor den Hauptgottheiten gab es keine bauliche Gestaltung.

Im Fall von Eflatun Pinar fehlen die Beischriften und die Ansprache der Gottheitsbilder musste anhand
von ikonographischen Vergleichen erfolgen®®. Thre Deutung ist daher weniger gesichert als in Yazilikaya.
Dennoch weist die Ikonographie Beziige zu den Bildwerken der hethitischen Zeit auf, und es ist sehr wahr-
scheinlich, dass es sich um Darstellungen von anthropomorphisierten Gottheiten handelt. Die vermutete Be-
deutsamkeit der Bildwerke mit ihren géttlichen Potentialen fithrt dazu, dass die Anordnung der Menschen
im Raum wohl in ihre Richtung erfolgte. Dies legen die Sichtbeziige der ergédnzenden Bildwerke nahe. Die
Markierung der géttlichen Prisenz erfolgte durch die artifizielle Uberleitung des Wassers in die Bergschup-
penrocke.

In beiden Fallbeispielen waren die Gottheiten schon vor der Ankunft der Menschen potentiell anwesend.
Es handelte sich damit beim Besuch dieser Anlagen mehr um einen Umzug als um eine Prozession mit einem
fur die Gottheitsbilder demonstrativem Charakter. Es ist eher nicht davon auszugehen, dass die Prozessions-
teilnehmenden weitere GottInnenbilder mit sich fithrten.

Hauptunterschied zwischen den Fallbeispielen und den neun anderen Bildwerken im >offenen Raumc«
mit anthropomorphen Gottheiten ist das Fehlen der dritten Dimension bei letzteren. Anhand der zweidi-
mensionalen Bildwerke und ihrer Anordnung im Bildraum soll daher gepriift werden, ob fiir sie eine Hand-
lungsfunktion im Raum denkbar ist.

2653 Zu Sprechakten s. I 3.3.1; III 3.1.2. 2657 Zu Hierophanien s. I 4.1.3.
2654 Dardano 2014, 174-189; Rieken 2014, 164. 2658 Zur Beschreibung s. I 1.1.4; zur Interpretation s.
2655 Zur Mindscape mit ihren Qualitdten s. III 1. I 2.1.2.1.

2656 Collins 2005, 18 f. 22. 2659 s.12.1.2.
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Auf einigen der Bildwerke traten Menschen und Gottheiten in Interaktion. Die Themen sind Umar-
mungsgeste Gottheit und Mensch, Libation vor Gottheiten**, Adoration(?)*** vor Gottheiten durch Mensch
bzw. Gottheit. Das Thema von Imamkulu ist nicht sicher benennbar, das von Kayalipmar nicht erhalten, auch
wenn eine Libation wahrscheinlich ist*.

Die Umarmungsgeste von Yalburt (I-Nr. 62) diirfte im Kontext des Tatenberichtes des Tuthalija zu
interpretieren sein, der das Becken dominiert®*. Obwohl nur ein kleiner Ausschnitt erkennbar ist, handelt
es sich wohl um den menschlichen Stifter und seinen Schutzgott, den Berg- und Wettergott Sarruma?*
raumwirksame Handlungsanleitung kann in diesem Bildwerk nicht festgestellt werden, eine >propagandisti-
sche« Wirkung hingegen schon: Gegen einen von Gottheiten beschiitzten Herrscher sollte und konnte man
sich nicht auflehnen. Der Tatenbericht iber siegreiche Schlachten bestatigt diese gottliche Unterstiitzung.

Bei der Darstellung von Imamkulu (I-Nr. 41) ist lediglich die Handlungsrichtung von links nach rechts
erkennbar. Links unten steht ein Lokalftirst im Riicken eines Wettergottes. Dieser wiederum fahrt auf sei-
nem Wagen iiber Berggotter und Mischwesen und bewegt sich auf eine weibliche Gestalt mit ausgebreiteten
Armen iiber einem mehrfach gefliigelten Mischwesen zu. Die Hande des Sterblichen im Bild sind mit seinen
Waffen verbunden und vollziehen - wie bei anderen Solitdrdarstellungen von Sterblichen** - keine erkenn-
baren Handlungen. In dhnlicher Position und damit ebenfalls statisch verhalt sich derselbe Stifter in Hanyeri
(I-Nr. 38). In diesem Fall steht er auf Augenhohe vor einem Podest mit Stier mit dem anthropomorphen
Berggott Sarruma?.

Beide Bilderwerke lassen eine vertikale Achse erkennen: Stier iiber Postament und Berg bzw.
Wettergott von Aleppo iiber Bergen und Mischwesen sowie Nackte {iber gefliigeltem Wesen. Eine vertikale
Achse prasentieren weiterhin Altinyayla (I-Nr. 4), Atabey (I-Nr. 6), Eflatun Pinar (I-Nr. 30) und die Haupt-
gottheiten in Yazilikaya (I-Nr. 63). Auch fiir Berggotter war zu beobachten, dass sie sich vertikal unterord-
nen und Wettergotter substruieren®”.

Es mag ein Trugschluss sein, doch die anderen, eher horizontal geordneten Bilder bezeichnen ein-
deutigere Handlungen. In Firaktin (I-Nr. 34) wird durch das Grof3kénigspaar vor Hebat bzw. Wettergott/
Schutzgott (?) libiert. In Gavurkalesi (I-Nr. 35) adorieren zwei Stehende der Thronenden oder der Felsspalte.
Adorierend ist ebenfalls die Haltung einer nach rechts auf einen Altar zuschreitenden, menschlichen Person
mit erhobenem Arm im langen Gewand auf Stelenbasen aus Bogazkale (I-Nr. 13). Auf der wohl intramural
aufgestellten Stele von Tell Acana (I-Nr. 58) schreiten Personen in vergleichbarer Haltung in gleiche Rich-
tung.

Im Falle von Firaktin war das Groflkénigspaar im Bildwerk auf die (Stand-)Ebene der Gottheiten erho-
ben und damit méglicherweise von lebendigen Menschen distanziert. Die Bildwerke der Stelenbasen hinge-
gen zeigen die menschlichen Adoranten jeweils auf der Standebene der fast mannshohen Altiare und somit
tendenziell unterhalb der Aufstellungsfliche der Gottheitsbilder. Uber die Aufstellung der Basen aus Boga-
zkale selbst gibt es keine Erkenntnisse. Da sie jedoch gemeinsam beim Bau des Grabungshauses gefunden
wurden, ist eine Lage im >offenen Raum« naheliegend und méglicherweise ein Kultplatz vor den Toren der
Unterstadt zu rekonstruieren.

Die beiden Stelen von Altinyayla (I-Nr. 4) und Atabey (I-Nr. 6) handeln ebenfalls horizontal bei der
Libation vor der Gottheit. Sowohl Akteur als auch Rezipient®* stehen auf Attributen, sodass sie ebenso eine
vertikale Dimension erhalten. Da ihre Aufstellungsrdume génzlich unbekannt sind, sollen ihre Bilder nicht

. Eine

2660 Atabey (I-Nr. 6), Altinyayla (I-Nr. 4), Firaktin =~ 2664 Zum Berggott Sarruma s. Il 1.3.2.1.

(I-Nr. 34): Grof3konigspaar vor Hebat und Wettergott (?). 2665 s.III 2.1.3.5.

2661 Alaca Hoyuk (I-Nr. 2): vor weiblicher, mannli- 2666 Zum Berggotts. III 1.3.2.1.

cher bzw. tauromorpher Gottheit; Gavurkalesi (I-Nr. 35): 2667 Eflatun Pmar (I-Nr. 30), Stele von Fassilar

vor unbenannter thronender Géttin; Hanyeri (I-Nr. 38):  (I-Nr. 33), Imamkulu (I-Nr. 41), Hanyeri (I-Nr. 38), Ya-

vor Sarruma-Géttersymbol. Plus Bogazkale Stelenbasen
(I-Nr. 13) und Tell Acana (I-Nr. 58): Stele mit Adoration.
2662 Imamkulu (I-Nr. 41); Kayalipmar (I-Nr. 47): nur
ein Fuf} in Schrittstellung (?) vor der Thronenden erhal-
ten, Libation oder Adoration wahrscheinlich.

2663 Zur Umarmungsgeste s. III 6.2.1.2.

zilikaya (Nr. 42 s. I-Nr. 63 Ubersicht Kammer A [Seeher
2011, 32 Abb. 23]); moglicherweise auch eine Funktion,
die den Berggéttern aus dem Steinbruch von Yesemek
(I-Nr. 66) zugedacht war, auch wenn sie keine erhobenen
Arme haben.

2668 Zu Rezipientlnnen s. II 4.1.2.
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in den dreidimensionalen Raum tibersetzt werden. Allein die Richtungen von rechts nach links, bzw. umge-
kehrt sind erkennbar und werden unten genauer betrachtet®.

Bei Firaktin schreiten der bzw. die sterbliche AkteurIn von rechts nach links auf der Bildfldche (I-Nr. 34).
Beim Aufspannen des zweidimensionalen Bildes in die dritte Dimension wire vorstellbar, dass ein Umzug
oder - unwahrscheinlicher - eine Prozession mit Gottheitsbildern von Stidwesten flussaufwérts an der Ge-
landekante entlang zu dem Felsbild verlief. Parallel zu den Handlungen des Grof3kénigspaares konnte vor
(mobilen?) Altéren libiert worden sein. Ob sich die Handlungen in der genannten Weise abgespielt haben, ist
zumindest durch die Ortsraumpotentiale nicht zu widerlegen. Ein Beleg abseits der bildimmanenten Beziige
fehlt. Nachvollziehbar ist heute in der Mediumebene kein Grund fiir einen Stopp an dieser Stelle. Dass dieser
Raum jedoch aus der Homogenitat herausgehoben ist, ist sichtbar.

Auch bei Gavurkalesi entsteht der Eindruck, dass die Stehenden von rechts nach links schreiten
(I-Nr. 35). In diesem Fall libieren sie nicht, sondern haben die Arme lediglich im Gebetsgestus angewin-
kelt*”. Die Thronende blickt nach rechts. Auf den ersten Blick konnte sie das Ziel der Bewegung sein. Wie
oben in der Mediumebene thematisiert, treffen sich die Blicke jedoch im Bereich eines Felsspaltes®’’. Zieht
man diese, bereits aufgrund der Anordnung der Felsen in Gavurkalesi tendenziell dreidimensionale Darstel-
lung in den Raum auf, so umfasst sie die in der Visionscape markierte Ebene®’. Potentielle Teilnehmende
des Geschehens konnten dann, wenn sie den Blicken folgten, ebenfalls auf den Spalt orientiert gewesen sein.
Dieser ist weiterhin dadurch markiert, dass in seiner unmittelbaren Nahe die statische, thronende Person
dargestellt ist.

Diese Statik erinnert an die Anordnung von Nr. 65/66 vor Kammer D in Yazilikaya (I-Nr. 63). Ob in
diesem Bereich ebenfalls statische Elemente des (Ritual-)Geschehens wie das »sie essen, sie trinken« abge-
halten wurden, wird offenbleiben miissen.

Die Handlungen der Bildwerke von Alaca Hoyik sind der Adoration, der Libation, dem Opfer und
der Jagd zuzuordnen (I-Nr. 2). Die Positionierung eines Grofiteils der bebilderten Blocke ist unsicher. In Ur-
sprungslage wurden die Blocke der Au3enseite links vom Eingang bis zum Stierpostament, die mit den Lan-
zentragern der linken Innenwange, die Sphingen sowie die thronende Gottin mit Adoranten auf der rechten
Auflenseite freigelegt. Auf diesen Bildwerken bewegen sich die menschlichen Dargestellten gegenlaufig und
treffen sich am Tordurchgang. Analog verlief der Weg in die Stadt an der Auflenseite der Mauer demnach
jeweils in die gleiche Richtung wie der Blick der Menschen auf den Bildwerken. Die dargestellten Gottheiten
auf den beiden Auflenseiten blickten dem Zug der Menschen entgegen und bildeten vor dem Durchgang,
dem sie den Riicken zuwandten, einen Stopp.

Im Durchgang selbst gibt es weitere Bilder. Zwei jeweils einander gegeniiber angeordnete Personenpaa-
re empfangen die Eintretenden, von denen die hintere Person einen Stab mit Schlaufe tréagt.

Die wahrscheinlich apotropéaische Funktion der frontalansichtigen Sphingen am eigentlichen Durch-
gang sollte in diesem Kontext nicht vergessen werden. Sie bilden auch baulich eine Klimax und dominieren
mit einer Hohe von ca. 2,5 m und ihrer erhhten Lage wohl am Ende einer Rampe das Sichtfeld. An der rech-
ten Flanke ist eine Person mit langem Lituus tiber einen Doppeladler dargestellt, die sich vom Eintretenden
abwendet und ins Stadtinnere blickt.

Aus diesen Bildanordnungen kénnen Aufstellungen erschlossen werden, die teilweise von der tiblichen
Rekonstruktion abweichen®*". Auf der rechten Auflenmauer thronte mit guter Wahrscheinlichkeit ein Wet-
tergott mit Adoranten in dhnlicher Ausrichtung oberhalb der Géttin mit ihren Adoranten. Entweder auf ihn
oder - wie in der bekannten Rekonstruktion - auf die Goéttin zu schreiten fiinf Personen auf zwei Blocken.

In der linken Innenwange stehen sich wie erwihnt jeweils zwei Personen gegeniiber. Blocke mit ei-
ner vergleichbaren Anordnung, die auf der rechten Innenwange zu rekonstruieren wéren, gibt es nicht.
Vergleichbar ist jedoch auf einem anderen Block, dass der auf der linken Seite bereits vertretene Stab mit
Schlaufe von zwei, moglicherweise sogar drei Personen getragen wird. Wenn der Block an dieser Position

2669 s.1116.2.1.3. 2673 Neuer Rekonstruktionsvorschlag, s. I-Nr. 2;
2670 Zu Gesten s. 11 6.1.1.1; 111 6.2.1.1. III 2.1.3.2. Allerdings konnte keine Autopsie an den Origi-
2671 s.112.1.2.4. nalen vorgenommen werden.

2672 I-Nr. 35 (Detail der Scapes, Google Earth mit re-
ferenziertem Plan Kithne 2001, 237 Abb. 3, Bearbeitung
B. Hemeier).



III 2 Visionscape 257

aufgestellt wird, blicken die Stabtrager der rechten Innenseite analog zu dem der linken dem Eintretenden
entgegen.

Die sonst im rechten Innenfliigel rekonstruierte Libation einer von einem Lituustrager angefithrten
Menschenreihe wird hier verworfen. Gegen ihre Positionierung spricht nicht nur, dass keine parallele Aus-
fuhrung zur linken Seite gegeben ist, sondern auch, dass die Besuchenden entgegen der Opferrichtung lau-
fen wiirden, was entgegengesetzt zu denen der Opferdarstellungen an der Auflenseite wire.

Die Anordnung des unteren Abschnitts auf der linken Auflenseite ist - mit Ausnahme von Block 6 mit
den zwei oder drei Schlaufenstabtriagern, die nun auf der rechten Innenwange stehen - durch Grabung gesi-
chert. Eine Menschengruppe aus verschiedenen Funktionstrdgern bewegt sich auf ein Stierpostament zu, vor
dem der Grof3konig libiert. Oberhalb wird iiblicherweise ein doppelregistriges Jagdgeschehen rekonstruiert.

Betrachtet man jedoch die nun nicht mehr in der Innenwange rechts lokalisierten Steinblocke mit der
Libation, verlaufen diese ebenfalls von links nach rechts. Wenn diese zwei Blocke auf das obere Register der
linken Auflenmauer aufgestellt wiirden, verbliebe geniigend Raum fiir eine Fokuslokalitéit auf einem Podest.
Ein solcher Block ist nicht erhalten, der springende Léwe iiber einem Kalb kommt als Fokus der Libation
nicht in Frage und wird aus der bekannten Rekonstruktionsstelle entfernt. Fiir diese Rekonstruktion spricht,
dass sich die Szenen - wie bereits auf der rechten Auenseite die beiden thronenden Gottheiten - unter- und
oberhalb harmonisch doppeln wiirden.

Weiterhin passt das Jagdgeschehen, das nun ohne Aufstellungsort ist, im Vergleich zu der Schale von
Kastamonu (PM-Nr. 95) stilistisch besser in das Jingere Grofireich. Damit wire es jinger als die Libation
vor dem Stiergott bzw. vor den thronenden Gottheiten, die - stilistisch bestatigt auch durch den Neufund
von Kayalipinar (I-Nr. 47) - mindestens bis ins Altere Grofireich zu datieren sind. Die Zuordnung des Jagd-
geschehens zu einer zweiten, jiingeren Bauphase wird vorgeschlagen. Thm wird auch der zweiansichtige
Léwenblock zugeordnet. Dies wiirde zwei Unstimmigkeit auflosen: zum einen, dass sich auf dem Kalb beim
Léwenblock ein dreiteiliger, vegetabiler Dekor befindet, der sonst nur auf den Flanken der Tiere beim Jagd-
geschehen und nicht bei den (Opfer-)Tieren der linken Aufienseite erscheint und zum anderen, dass bei den
unteren Blocken der westlichen Innenwange die Fortsetzung fiir die Fliigelsonne auf der Flanke des Léwen
fehlt*™. Der Lowenblock passt in seiner Darstellung von ungezéhmten und gezahmtem Tier auch thematisch
zur Darstellung von Jagd und Tierkampf. Auflerdem wird auf einem der Grabungsfotos ersichtlich®”, dass
die Blocke mit Jagdgeschehen ein paar Meter vor den Mauerblocken der linken Auflenseite in einer Reihe
stehend freigelegt wurden. Sie lagen tiefer als der Laufhorizont der Mauerblocke. Der Grabungsplan ist zwar
weniger eindeutig, dies wird aber dennoch zum Anlass genommen, diese auch thematisch und stilistisch an-
dersartigen Bilder vor der Tormauer als jiingeren Absatzdekor zu rekonstruieren. Eine zweite, jiingere Stufe
wiirde den unterschiedlichen Stil der Bilder erkldren. Die Bilder stellen eine Eber-, Lowen- und Hirschjagd
dar. Dabei agieren die Tiere in Blickrichtung nach rechts und die Menschen mit Lanze bzw. Bogen nach
links. Der zweiansichtige Lowe mit Kalb konnte fiir diesen Absatz den Umleiter in den Durchgang und damit
einen Verbundstein darstellen. Zwei weitere, bisher nicht lokalisierte Blocke zeigen einen Eber bzw. einen
Stier in gegenlaufiger Blickrichtung nach links. Fiir sie wird analog nach einem Durchgang auf der rechten
Seite unterhalb der rechten Aulenmauer eine Position in der Fortsetzung des Absatzes vorgeschlagen®.

Der Erhaltungszustand der anderen Steinblécke erlaubt kaum weitere Rekonstruktionsvorschlige.
Denkbar ist lediglich, den Block mit einer iiber einem Feind stehenden Figur hinter den Sphingen an der
Wand der linken Innenkammer zu rekonstruieren. Dann wiirde er analog zu der iiber dem Doppeladler ste-
henden Person an der Flanke der rechten Sphinx wie diese in das Stadtinnere blicken. Vergleichbar ist bei
den beiden Blocken weiterhin ihre vertikale Anordnung: Die eine Person steht iiber einem liegenden Feind,
die andere iiber einem Doppeladler, der wiederum zwei Hasen greift.

Mit dieser neuen Rekonstruktion sind fiir das Altere Grofireich klar die Themen Libation und Huldigung
von Gottheiten auszumachen. Richtungen, die handlungsleitend funktionieren kénnten, sind zu erkennen.
Thema der jiingeren Phase ist hingegen ein Kampf zwischen Wildem und Domestiziertem. Die Darstellung
von belebter und unbelebter Umwelt wie auf den Jagdblocken ist auf grof(formatigen Bildwerken eine Sel-
tenheit. In diesem Fall fehlen handlungsleitende Beziige in den Bildwerken.

2674 Yalcin 2011, 521-535: Fliigelsonne im Alteren Grofl- 2676 I-Nr. 2, Rekonstruktion.
reich noch ohne konigliche Konnotation.
2675 I-Nr. 2, Schachner 2011a, 22 Abb. 3.
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Anhand des Bildmaterials bei den Felsbildern wurden weiterhin vertikale Beziige, Gréfien und Héhen
gepriift. In der Touchscape folgt die Diskussion, inwieweit die Kérper und Blicke der menschlichen Be-
trachtenden und gegebenenfalls Nutzenden der Bildwerke nach oben gerichtet werden mussten®””. Die Bild-
werke selbst waren, mit den genannten Differenzierungen, horizontal und nicht vertikal >lesbar«.

Signifikant erscheint, dass eine Aufstellung der Ritualteilnehmenden tiber allen ortsfest angebrachten
Bildwerken zumindest potentiell méglich war. Eine solche Anordnung tiber den héchsten Bildebenen ist aus
heutiger Perspektive schwer vorstellbar, wiirde es doch eine Blickrichtung nach unten zu den dargestellten
Gottheiten und »>Eliten« erfordern.

Der Bildzug der mannlichen und der weiblichen Gottheiten von Yazilikaya war nur 70-89 cm hoch und
auf Augenhohe, wenn nicht sogar darunter (I-Nr. 63). Das Bildwerk mit den Hauptgottheiten lag zwar
oberhalb der Augen, doch begann es ebenfalls wohl nur 0,4 m iiber dem Laufniveau, was aber immerhin im
Fall von Nr. 42 eine Hoéhe von 2,52 m mit den Berggottern und eine anndhernde Lebensgrofie des Gottes von
1,76 m ergab. Bemerkenswert ist, dass der Korper des Groflkonigs mit 2,2 m grofler ist als der des hochsten
Gottes in Kammer A; das grofite Bildwerk in Yazilikaya ist der Schwertgott Nr. 82 mit 3,38 m Hoéhe in Kam-
mer B.

In Eflatun Pinar verhilt es sich anders (I-Nr. 30). Die Hauptfassade ist 6,18 m hoch und 7,06 m breit. Die
Gottheiten sind deutlich in einen monumentalen Rahmen eingefiigt und artifiziell betont. Weitere anthropo-
morphe Gestalten sind im Vergleich zu Yazilikaya ebenfalls hoher: Die zwei Figuren in Seitenansicht messen
1,20 m, die 6stliche der beiden Sitzfiguren der Siidplattform ca. 1,35 m. Vergleichbar mit Yazilikaya ist, dass
ein Segment der Anlage in Gré3e und Hohe aus den umliegenden Teilen herausragt, bei Yazilikaya sind dies
die Bilder 40-46 bzw. Nr. 64 und 82, bei Eflatun Pinar ist es die Fassade.

Insgesamt zeigt sich die Mehrheit der anthropomorphen®”® ebenso wie die der theriomorphen
dimensionale Darstellungen der Gottheiten auf ortsfesten Bildwerken eher unterlebensgrof3. Die anthro-
pomorphen haben einen errechneten Schnitt von 1,585 m, die theriomorphen von 1,686 m**°, nur Akpinar
(I-Nr. 1) und Gavurkalesi (I-Nr. 35) liegen in ihrer Héhe gesamt tiber diesem Mittelwert. Partiell sind

2679 ZWei'

2677 s.1116.2.1.1.

2678 Anthropomorph bebilderte Felsbilder, Orthostaten,
Mauerblocke, Wasserbecken: Akpmar (I-Nr. 1): Figur H
ca. 4,30 m, nicht (Kernland-) hethitisch?; Alaca Hoyiik
(I-Nr. 2): Mauerblocke H je ca. 1,2 m (nach Augenmaf);
Aleppo Baudekor (I-Nr. 3A): H bis zu 2 m, am Portal
Lowe 2,6 m; Bogazkale Sudburg, Kammer 2 (I-Nr. 21):
Sonnengott H ca. 1,5 m; Bogazkale-Konigstor (I-Nr. 18):
H bis Helmspitze ca. 2,25 m; Eflatun Pmar (I-Nr. 30):
Fassade H 6,2 m (Berggotter 2,35 m, zentrales Gotterpaar
ahnlich), Bildwerke im Becken H 1,35-1,5 m; Firaktin
(I-Nr. 34): H Bildwerk ca. 1 m; Gavurkalesi (I-Nr. 35):
Thronende H 2,42 m, Stehende H 3,65 m bzw. 3,46 m; Ha-
nyeri (I-Nr. 38): Gottheit gesamte H ca. 1,65 m; Imamkulu
(I-Nr. 41): H von Gétterwagen, Berggottern und Mischwe-
sen zusammen ca. 2,4 m, Wettergott H 0,975 m; Berggotter
H 0,775 m; Mischwesen H 0,65 m; Kayalipinar (I-Nr. 47):
Thronende H ca. 1 m; Ortakdy Toranlage (I-Nr. 54): H ca.
1 m; Yalburt (I-Nr. 62): Umarmungsszene H 0,7-0,8 m; Ya-
zilikaya (I-Nr. 63), Kammer A: Bei den Gottheiten sind
die Bilder 40-46 am hochsten. Gottheit Nr. 42: H 1,76 m
ohne und 2,52 m mit Berggottern; linke Seite ménnliche
Figuren 1-39: H 0,70-0,88 m (Nr. 28/29 inklusive Basis
und Mondsichel H 0,95 cm); rechte Seite weibliche Figu-
ren 47-63: H 0,77-0,89 m; Groflkonig Nr. 64: H 2,2 m ohne
und 2,6 m mit den Bergkegeln. Nr. 67/68: H 1,01 m bzw.
1,05 m; Kammer B: Nr. 69-80 H 0,82 m; Nr. 81 H 1,07 m
(Konig), H 1,64 m (Gott), Schwertgott Nr. 82 H 3,38 m;
Nr. 83 H 0,74 m.

2679 Theriomorph bebilderte Felsbilder, Orthostaten,
Mauerblocke, Wasserbecken: Alaca Hoyiik Sphingen

(I-Nr. 2): H ca. 3,3 m; Arifegazili/Bisek (I-Nr. 5): H (ges.)
0,97 m; Begkardes (I-Nr. 8): gesamte Anlage 6,3 m x
2,25 m x 1,9 m. Das Maf} des Stierkopfes ist nicht ange-
geben, wirkt aber auf der Zeichnung deutlich kleiner, die
Datierung der Anlage ist unklar. Theriomorph ist im wei-
teren Sinn auch das Gottersymbol der Fliigelsonne von
Beykdy (I-Nr. 9) mit einer L von ca. 80 cm; Bogazkale,
Sphinxtor (I-Nr. 19): H (in einem Fall) ca. 2,6 m; Bogazka-
le, Lowentor (I-Nr. 20): H ca. 2,2 m; Lowen am Tempel 2:
H ca. 1,1 m (0. Abb.); Lowenbasis und Protome bei Tem-
pel 1 (I-Nr. 15): H 1,58 m; weitere Sphingen an Portalen
in Bogazkale angeblich »iiberlebensgrofi«, s. auch Torbe-
reich III, Yazilikaya (I-Nr. 63, Seeher 2011, 135 Abb. 146);
Derbent-Becken (I-Nr. 28): H (ges.) 0,91 m; Dokuz-
Becken (I-Nr. 29): H (ges.) ca. 1,20 m; Karakiz (I-Nr. 43):
Lowe H 1,8 m bzw. ca. 1,2 m; Summers - Ozen 2012, 516
nennen noch weitere Belege fiir hethitische Portallowen,
auf die jedoch nicht weiter eingegangen wird, da sie nicht
fir den >offenen Raum« bestimmt waren.
2680 Summe der o. g. Héhenangaben in m, bei von-bis-
Werten wurde der Mittelwert genommen. - Anthropo-
morph Rechnung: 4,30 + 1,2 + 2 + 2,6 + 1,5 + 2,25 + 2,35 +
2,35+ 1,425+ 1 + 2,42 + 3,65 + 3,46 + 1,65 + 0,975 + 0,775 +
0,65+ 1+ 1+ 0,75 + 1,76 [ohne Berggotter] + 0,79 + 0,83 +
2,2 [ohne Bergkegel] + 1,01 + 1,05 + 0,82 + 1,07 + 1,64 +
3,38 + 0,74 = 49,145; 49,145/31 = 1,585.

Theriomorph Rechnung: 3,3 + 0,97 + 2,6 + 2,2 + 1,1 +
1,58 + 0,91 + 1,20 + 1,8 + 1,2 = 16,86 16,86/10 = 1,686.
Beskardes und Beykoy wurden nicht beriicksichtigt.
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Bilder auch in Yazilikaya (I-Nr. 63) und Eflatun Pinar (I-Nr. 30), im zeitlich leicht jingeren Bau in Aleppo
(I-Nr. 3A) sowie bei den Toranlagen von Alaca Hoéytk (I-Nr. 2) und Bogazkale (I-Nr. 18-20) iiberle-
bensgrof3. Bei Stelen und anderen immobilen Bildwerken verhalt es sich mehrheitlich nicht anders, auch
wenn ihre Aufstellungsh6he nicht eindeutig zu bestimmen ist, da sie auf einem Sockel gestanden haben
diirften®®!.

Nur bei Rundbildern gab es iiberlebensgrofie: die Géttin von Alaca Hoytk (PM-Nr. 9), die Stele von Fas-
silar (I-Nr. 33) und die verlorene Statue der Basis aus Yekbas (I-Nr. 65)%2. Bei ihnen ist eine Aufstellung im
intramuralen Bereich, die jedoch wohl nicht in Kammer B von Yazilikaya war, zu vermuten. Bildinschriften
und Namenskartuschen mit Darstellungen der Gottheiten weisen wiederum ein unterlebensgrofies Mafi auf.

Aus dem Dargelegten kann geschlossen werden, dass >Hohe« keine prinzipielle Raummacht fiir Gott-
heitsbilder war. Dominierender implizierte die Gestaltung eine horizontale >Leserichtungx.

Ferner ist festzustellen, dass Sterbliche zwar ohne Gottheiten dargestellt werden konnten, im >offenen
Raumc« aber nur in Ausnahmen Gottheiten ohne Sterbliche®®. Insgesamt gab es 27 Felsbilder,
Stelen und Tore mit anthropomorphen Figuren und dies gilt fiir die Mehrheit von 2176,

Die sechs Ausnahmen bestétigen jedoch die Regel: Fassilar (I-Nr. 33) diirfte nicht zum Verbleib am heu-
tigen Fundort geschaffen worden sein, der Aufstellungskontext von Cagdin (I-Nr. 23) ist unbekannt. Yagri
(I-Nr. 61) fallt ebenfalls als Gegenbeleg aus, denn aufgrund der ungeklarten Fundumstande kann es auch
aus einem Gebédude stammen, wofur pliddiert werden soll. Die Darstellung von Akpinar ist in ihrer Fron-
talitdt und Massivitat insgesamt singuldr und moglicherweise nach der hethitischen Zeit deutlich umgear-
beitet worden®®. Die solitiaren Gotterdarstellungen vom Kénigstor in Bogazkale (I-Nr. 18) und aus Ortakéy
(I-Nr. 54) liegen intramural.

Eflatun Pimnar (I-Nr. 30) verbleibt als einziges Bildwerk im >offenen Raum« ohne die Darstellung von
Menschen, wenn nicht die beiden Schreitenden am Beckenrand als Menschen zu interpretieren sind. Bei ei-
ner Erweiterung des analytischen Rahmens ist das Quellbecken von Eflatun Pinar jedoch nicht mehr einzig-
artig. Bei Wasserbecken mit Stierprotomen, die wohl stellvertretend fiir den wasserbringenden Aspekt des
Wettergottes standen®®, fehlen ebenfalls Menschen. Méglicherweise ist abzuleiten, dass in der immobilen
Mikroebene im Kult von Quellbecken und Wassergottheiten die Anwesenheit von Menschen nicht zwin-
gend war. Eine weitere Interpretationsmoglichkeit soll unten diskutiert werden®®.

2681 Stelen mit Darstellungen von Gottheiten:
Altinyayla (I-Nr. 4): H 1,86 m; Atabey (I-Nr. 6): H 1,53 m;
Bogazkale-Unterstadt: Kopf einer weiblichen Statue (PM-
Nr. 34): H 16 cm; B (max.) 15 cm; H (Gesicht) 8,85 cm,
insgesamt mehr als halblebensgrof}; Stele von Cagdin
(I-Nr. 23): H ca. 1,4 m; Yagr1 (I-Nr. 61): Speiseszene H ca.
0,75 m.

2682 Rundbilder mit Darstellungen von Gottheiten:
Alaca Hoyik (PM-Nr. 9): steinerne Goéttinnenstatue
H 2,10 m; Fassilar (I-Nr. 33): H (ges.) ca. 7,35 m; Yekbas
(I-Nr. 65): L (Fufle) 0,68 m (menschliche Fulange ca.
25 cm).

2683 Ohne Menschen: das halbplastische Bildwerk
von Akpmar (I-Nr. 1), Stele von Cagdin (I-Nr. 23), Efla-
tun Pinar (I-Nr. 30), Fassilar (I-Nr. 33), Stele von Yagri
(I-Nr. 61). - Mit Sterblichen: Alaca Hoyiik (I-Nr. 2); Ata-
bey (I-Nr. 6); Altinyayla (I-Nr. 4); Firaktin (I-Nr. 34);
Géavurkalesi (I-Nr. 35): vorderer Stehender menschlich;
Hanyeri (I-Nr. 38); Imamkulu (I-Nr. 41); (Kayalipinar
[I-Nr. 47]: Fufl angeblich vor Géttin erhalten); Yalburt
(I-Nr. 62) und Yazilikaya (I-Nr. 63).

2684 Menschengestalten auf 21 Felsbildern, Toren und
Wasseranlagen plus sechs Stelen:

16 mit Gottheiten: (Alaca Hoyiik, I-Nr. 2), Altinyayla
(I-Nr. 4), Atabey? (I-Nr. 6), (Bogazkale-Konigstor,
I-Nr. 18), Cagdin (I-Nr. 23), Eflatun Pinar (I-Nr. 30),
Fassillar (I-Nr. 33), Firaktin (I-Nr. 34), Gavurkalesi

(I-Nr. 35), Hanyeri (I-Nr. 38), Imamkulu (I-Nr. 41),
(Kayalipinar, I-Nr. 47), Yagr1 (I-Nr. 61), Yalburt (I-Nr. 62),
Yazilikaya (I-Nr. 63). (In Klammern die Toranlagen),
Ortakéy war Binnenbebauung (I-Nr. 54), die wie im Fall
von Bogazkale hier keinen Schwerpunkt bildet, aber als
Gotterdarstellung analog zum Konigstor interpretiert
wird.

Plus ein unklares: Akpinar (I-Nr. 1).

Zehn nur Sterbliche: Ermenek (I-Nr. 32), Ha-
tip (I-Nr. 39), Hemite (I-Nr. 40), Karabel A, Karabel B
(I-Nr. 42), Sirkeli 1 (I-Nr. 55A), Sirkeli 2 (I-Nr. 55B),
Tas¢t A und Tasci B (I-Nr. 57), Torbali? (I-Nr. 59).

Nicht gezéahlt wurde Keben (I-Nr. 48) da nicht hethi-
tisch.
2685
2686
2687

Hawkins 2015, 2 f.; I-Nr. 1.
Zu Wasserbecken s. III 2.1.3.3.
s. III 2.1.3.6.
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I112.1.3.3 Theriomorphe Darstellungen von Gottheiten

Theriomorphe Darstellungen in der immobilen Visionscape beschréinken sich auf Stier, Lowe und Sphinx,
auch wenn letztgenanntes ein Mischwesen ist. Stiere stehen im Kontext von Wasser, Lowen und Sphingen
im Kontext von Durchgéingen und Toren bzw. Statuenbasen.

Sphingen sind ein wiederkehrendes Element der immobilen Visionscape an Durchgéngen, jedoch nicht
im >offenen Raum«**®, Sie waren wohl keine Attribute, sondern eigenstandig wirkméachtige Wesen und diirf-
ten durch agyptischen Einfluss in der hethitischen Bildwelt adaptiert worden sein**. Eine apotropiische
Funktion am Ubergangsbereich ist naheliegend. Francis Breyer schligt dartiber hinaus eine markierende
Funktion fiir Prozessionswege wie in Agypten vor®®.

Bei den Darstellungen von Stieren handelt es sich wahrscheinlich entweder um symbolische Darstel-
lungen von Wettergéttern oder um seine Begleittiere**!. Auf den Mauerblocken von Alaca Héyiik (I-Nr. 2)
und dem Felsbild von Hanyeri (I-Nr. 38) ist jeweils auf einem Postament ein Stier im Profil dargestellt, auf
den sich die menschlichen AkteurInnen zubewegen. Die Vermutung liegt nahe, dass es sich - wie auch bei
der sehr dhnlichen Darstellung auf der Reliefvase von inandik (PM-Nr. 88) - um einen theriomorphen (Wet-
ter-)Gott handelt. Aufgrund der starken Ahnlichkeit u.a. zu dieser Darstellung wurde im Ubrigen auch oben
iiber eine Datierung des Bildprogramms von Alaca Hoyiik in das Altere Grofireich nachgedacht.

Auf steinernen Becken, die durch Ausfliisse als Wasserbecken zu identifizieren sind, waren Stiere ein
regelmafliges Element®*”. Diese Funktion erfiillten sie ebenfalls als Ausgiisse von Keramikgefafien®*. Dane-
ben gab es Gefif3e in Stierform*** und stierférmige Figuren bzw. Protome seit der KARUM-Zeit**. Sie speien
haufiger noch als Berggotter Wasser und begegnen sowohl in Eflatun Pinar (I-Nr. 30) als auch in Yazilikaya
(ohne Wasserkontext) und auf anderen Felsbildern. Im Portalbereich der alteren Stufe von Alaca Hoyiik

(I-Nr. 2) findet sich ein weiterer Stier, ebenfalls ohne Wasserkontext.

2688 Alaca Hoyuk: Sphingen am Tor (I-Nr. 2); Bogazka-
le: zwei Sphingenpaare am Stadttor (I-Nr. 19); Sphingen
am Nisantepe (0. Abb. s. Neve 1992a, 64-66 Abb. 176-184);
Bogazkale-Tempel 2 (0. Abb. Neve 1992a, 44 Abb. 113;
von Riiden - Jungfleisch 2017, 78 Abb. 16); Bogazkale-
Tempel 3: Kopf einer Monumentalplastik wird als Sphin-
genkopfgedeutet (I-Nr. 17); Yesemek Steinbruch (I-Nr. 66).
Zur Sphinx, u.a. mit apotropiischer Funktion s. Borker-
Klahn 1994, 131-160; Breyer 2011, 429-434; Gilibert 2011b,
39-50.

2689 Canby 1975, 234-248; Seeher 2007, 714. Breyer
2011, 429-434 weist darauf hin, dass im Ubrigen kein Be-
zug zu Hathor in Agypten vorliegt, sondern in Agypten
eher der Pharao durch den (méannlichen) Sphinx darge-
stellt sein konnte, in Syrien u.a. jedoch eher die weibliche
Sphinx wachte.

2690 Breyer 2011, 432.

2691 Bonatz 2007b, 4.18. Sie konnten aber auch den
Wettergott symbolisieren wie auf den Mauerblocken von
Alaca Hoytik (I-Nr. 2), spater wurden sie in araméischem
Kontext zu Begleittieren des Mondgottes Sin von Harran
(Novak 2001, 447-450; Ornan 2001, 19-26).

2692 Arifegazili (I-Nr. 5); Beskardes? (I-Nr. 8); Derbent
(I-Nr. 28); Dokuz (I-Nr. 29) und bei dem vorbereiteten
Werksteinblock mit drei Stierprotomen aus Eflatun Pinar
(I-Nr. 30), s. auch Haas 1994, 315 f. zum ikonographischen
Zusammenhang von Stieren und Wasser. Bei Ullman
2010, 165 Anm. 362 werden zwei (weitere?) »bull relief
fountains« erwéhnt, die auflerhalb des Museums Corum
prasentiert werden. Welche der Becken gemeint waren
bzw. ob es sich um zwei weitere handelt, bleibt unklar.
Moglicherweise ist das eine das aus Arifegazili.

2693 Beispielsweise Bogazkale (PM-Nr. 40. 42. 43); Es-
kiyapar (PM-Nr. 77. 78); Hiiseyindede A (PM-Nr. 84);
Inandik (PM-Nr. 88), s. auch die Zusammenstellung bei
Schachner 2008b, 133 Anm. 65.

2694 Wenn stratigraphisch gesichert, dann aus
althethitischer Zeit und Alterem Grofireich (Schachner
2012, 154 f.). Beispielsweise Eskiyapar, Stierkopfgefafie
(PM-Nr. 76); Inandik, Stierpaar (PM-Nr. 86); Kastamo-
nu, Stierkopfgefafl (PM-Nr. 93); Kusakli, Gebaude C,
Stierpaar (PM-Nr. 100); Masat Hoyiik, Stierkopf (PM-
Nr. 103); Tokat, Stierkopf (PM-Nr. 127); Berlin, Stier
(PM-Nr. 137); New York, Schimmel-Sammlung, silber-
nes Trinkgefafl in Form eines Stieres (PM-Nr. 148).
Ohne Abbildung: ein innen hohler Stierkopf aus Ton,
der keine Spuren von Wasseraustrittsoffnungen auf-
weist, aus dem Kunsthandel, erworben nach 1970 [1978],
New York, Metropolitan Museum of Fine Arts, Acces-
sions Nr. 1978.515 (<https://www.metmuseum.org/art/
collection/search/326615> [03.09.2022]) und ein Kopf
heute im Louvre (s. Abb. Bittel 1976a, 153 Abb. 159) so-
wie einer aus Kayalipmar (Mihlenbruch 2014, 117-120;
Miiller-Karpe 2017, 98).

2695 Beispielsweise Figuren: Alaca Hoyuk, zwei liegen-
de Stiere, Grofireichszeit (PM-Nr. 10. 11); Ras Schamra/
Ugarit-Goéttertrias (PM-Nr. 109); London, Wettergott
auf Stier, BM 140867, Reg.-Nr. 1989,0513.1, Erwerb 1989
0. Abb. - Protome: Alisar Hoyilik (PM-Nr. 15); Bogazka-
le-Biiyiikkale, turmférmige Vasen mit insgesamt je vier
Stierprotomen (PM-Nr. 43); Kastamonu, in Stierform an
Dreifuff (PM-Nr. 94); Kiltepe, Keramik mit zwei Stier-
kopfen (PM-Nr. 96).
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Die Stiere mit Wasserfunktion datieren, soweit wahrscheinlich bestimmbar, in die vorhethitische Zeit
bis ins Altere Grofireich, die Berggottheiten in das Jiingere Grofireich. In diesem Kontext kann nur die Frage
aufgeworfen werden, ob dieses ein datierendes Kriterium sein kann und ob sich - wie bereits Bonatz vermu-
tete - hinter dem ikonographischen Wechsel von Stieren als eigenstindigen Gottheiten zu Begleittieren des
Wettergottes ein Wechsel in den Kultvorstellungen verbirgt?*®.

Aus althethitischer Zeit ist die Verbindung von Stieren mit Bergen deutlicher, indem die Stiere mit ihren
297 Spater wurde moglicherweise das Verhéltnis durch den Wettergott
vermittelt, auch wenn sie laut Mythen auf den Weiden an den Berghéngen grasten. In der spéateren Phase
sind Stiere Begleiter des Wettergottes®®. So fahrt der Wettergott von Hattusa, der »Konig der Gottheiten,
mit einem von den beiden Stieren Seri(§) und Hurri(3)** gezogenen Wagen iiber die Berggipfel. Vor
der Ausfahrt wurde der Blitz, der ebenfalls personifiziert und vergéttlicht war, aus seinem Schlafgemach
geholt und die beiden ansonsten im Gebirge weidenden Stiere festlich geschmiickt und vor den Wagen
gespannt. Die Hufschlige der Stiere erzeugten das Donnern seines Wagens, welches das Donnergrollen des
Gewitters erklarte”®. Damit waren sie wie Telipinus’ Grollen”*' Indikator fiir Gewitter bzw. Regen, der in
Vermittlung durch die Berge zu den Menschen herunterkam. Am Zusammenhang von Regen mit Bergen
mag sich die meteorologische Beobachtung niederschlagen, dass Wolken an den Berggipfeln hiangen bleiben
und abregnen. Berge konnten als Regenbringer gelten®*%

Die Verbindung zwischen Stieren, Bergen und Wettergottern und damit Wasser und Regen ist eine
konzeptionelle. Als Zugtiere fiir den Wagen des Wettergottes sind Stiere mehrfach belegt?’®. In den Bild-
werken wie in Eflatun Pinar (I-Nr. 30) finden sich wasserspeiende Stiere am Ausfluss des Beckens und
Berggotter, eventuell mit dem Wettergott in der dariiber liegenden bildhierarchischen Ebene bei der Spei-
sung des Beckens. Ob sich hinter dem Arrangement Wasseraustritt aus Berg(gottern) - betretbares und
damit >menschliches< Wasserbecken - und der Weiterleitung durch Wettergétter in Form von Stieren eine
konzeptionelle Mindscape verbirgt, ist nur anzudenken.

Wettergotter, aber auch Hebat standen auf Bergen wie in Yazilikaya und Eflatun Pinar, deutlich seltener
jedoch auf Stieren. Diese waren als Begleittiere — eventuell die Stierkélber, die Sarrumanni - hinter Hebat
(I-Nr. 63: Nr. 43) und Tessup angeordnet.

Bemerkenswert ist im Zusammenhang mit den wasserspendenden Berggodttern von Eflatun Pinar
(I-Nr. 30) die Beobachtung einer Aushéhlung am Mund der Tréagerfigur in Form eines Berggottes in Fassilar
(I-Nr. 33). Handelt es sich hier um den Ansatz einer Bohrung? Moglicherweise fithrte auch der vom Mund
abgehende Riss im Gestein dazu, das ansonsten anscheinend gut erhaltene Monument liegenzulassen. Ange-
merkt sei, dass die Tragerfigur des Berggottes auf derselben bildhierarchischen Ebene wie die flankierenden
Léwenfiguren steht, an denen keine Spuren einer Einarbeitung im Mundbereich zu erkennen sind.

Da bei Léwen und Loéwengenien allgemein keine Funktion als Wasserspeier nachweisbar ist, wird der
Steinblock mit Lowenprotomen von Tempel 1 in Bogazkale als Basis (einer Statue) interpretiert (I-Nr. 15).
Weiterhin ist in Eflatun Pinar eine Léwenprotome (>Arslantag<) gefunden worden, die - analog zu dem Fund

Hornern den Taurus durchbrachen

2696 Laut Bonatz 2007b, 3 f. gab es eine Art Paradig-
menwechsel von selbststindigem Stiergott zu Stieren als
Begleittieren des nunmehr den Gottheiten vorstehenden
Wettergottes in etwa ab der KARUM-II-Zeit, verstarkt
ab der Mitte des 2. Jahrtausends. Nach Leinwand 1992,
141-172 allerdings sind Stier und Wettergott bereits auf al-
tanatolischen Siegelungen verbunden. Der gleiche Wech-
sel der Unterordnung sei fiir die Berggotter nachzuvoll-
ziehen und soll laut Haas seinen Niederschlag in einem
Sukzessionsmythos gefunden haben: Haas 1994, 173. 330
CTH 370, KBo 22. 87 Rs. 5-10" »Mythologische Fragmen-
te«, eine Variante des Kumarbi-Mythos mit Eltara (El) und
somit eines eher nicht originir in hethitischer Tradition
stehenden Mythos, zum Kumarbi-Mythos s. III 1.3.2.1.
2697 Als (pseudo)historische Mindscape s. I 1.2.

2698 Portnoff 2006, 278 Anm. 14.

2699 Die beiden Gottheiten Seri(s) und Hurri(3), spi-
ter bekannt als Stiere des Wettergottes werden in einer

Opferliste vor den »Vatergottern« des Te$Sup genannt.
Daraus schlief3t Haas 1982, 77 f. 223 Anm. 167, dass diese
Doppelgottheit einer alteren Generation angehérte. Die
Namen werden als hurri, Tag, und Seri, Nacht, gedeutet, s.
Oliva 2017, 177, zur Interpretation s. III 1.5.2.

2700 Zum Donnern als symbolische Kommunikation
des Frihlingsbeginns s. I 1.5.

2701 Zum Telipinu-Mythos s. III 1.5.1.

2702 Berge (und Wettergotter) standen in engem Ver-
haltnis zu einander, was auch erklart, dass Berge als Re-
genbringer gegolten haben (zu Bergen auch Danrey 2006,
209-217). Beckman (2013a, 154 CTH 321. A KBo 3. 7 II
21'-24’; vgl. auch Beckman 1982, 11-25) fithrt zur Illustra-
tion die folgende Passage an: »Mount Zaliyanu is first (in
rank) among all (the gods). When he has allotted rain in
(the town of) Nerik, then the herald brings forth a loaf of
thick bread from Nerik«.

2703 Zu Fortbewegungsmitteln s. III 2.2.9.
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von Tempel 1 und Fassilar (I-Nr. 33) - als Basis einer Statue interpretiert wird (I-Nr. 30). Auf der Axt von
Sarkisla ist eine solche Basis mit Loéwenprotomen fir den Wettergott belegt (PM-Nr. 117). Léwen stehen
eher im Ubergangsbereich zwischen innen und auen, aber nur in einem Ausnahmefall im >offenen Raumx.
Das Lowentor von Bogazkale (I-Nr. 20), Lowenportale?’*, aber auch Léwen in Steinbriichen (I-Nr. 43. 66)
sind hierfir beredtes Zeugnis. Die Darstellungen der Lowen sind stilistisch und wohl zeitlich nahestehend:
Das Exemplar von Alaca Hoyiik (I-Nr. 2) wirkt in seiner Anordnung tiber einem Kalb stark bewegt, die
Exemplare von Hattusa bzw. Yazilikaya sind zwar stilistisch bewegt, aber ohne rdumliche Anordnung. Die
Datierung fir die Bildwerke ist in keinem Fall stratigraphisch gesichert. Bogazkale bzw. Yazilikaya werden
jedoch in letzter Zeit eher dem Alteren Grofireich zugeordnet, wogegen bei Alaca Hoyiik fiir eine Datie-
rung in das Jiingere Grofireich argumentiert wurde*®. Lowengenien finden sich in Altinyayla (I-Nr. 4) und
Imambkulu als Trager (I-Nr. 41) und am Zugang zu Kammer B in Yazilikaya (I-Nr. 63)%%.

I112.1.3.4 Inschriften/Beischriften

Die Beischriften von Yazilikaya erméglichten einen Grofiteil der Identifizierungen. Angemerkt sei, dass es
aus moderner Perspektive seltsam anmutet, dass es einer Beischrift sogar fiir die hochsten Gottheiten mit ih-
ren charakteristischen Merkmalen bedurfte, wire es doch zu erwarten, dass die Menschen imstande waren,
ihre hochsten Gottheiten anhand der Positionierung und der Attribute zu erkennen. Eine Beischrift dirfte
somit einen anderen, nicht unbedingt didaktischen Wert fiir die hethitischen Lebensformen gehabt und
vielleicht eher die Stellung des Gottes betont haben, denn die am Anfang des Zuges stehenden, wohl hierar-
chisch niederen Gottheiten besaf3en keine. Verwiesen sei in diesem Zusammenhang auch - ohne eine Ana-
logie ziehen zu wollen - auf die Heiligkeit des Wortes (Gottes) im Fall der Thora, der Bibel oder des Koran.
Bereits Haas betonte die »magische« Wirkmaéchtigkeit bei der Verwendung von Namen zur Anrufung®"”.

Neben den figiirlichen Darstellungen mit Beischriften gab es elf reine Textinschriften im >offenen Raumc:
funf tendenziell ortsfeste Orthostaten bei den Wasseranlagen von Karakuyu (I-Nr. 44), Koylitolu Yayla
(I-Nr. 50), Yalburt (I-Nr. 62) bzw. die Felsbilder von Malkaya (I-Nr. 53) und Suratkaya (I-Nr. 56) sowie sechs
freistehende Monumente - zumeist Stelen - in Calapverd: (I-Nr. 24), Cay (I-Nr. 26), Delihasanli (I-Nr. 27),
Emirgazi (I-Nr. 31), Golpinar (I-Nr. 37) und Karga (I-Nr. 46)*%. Karabel C wird als Beischrift zu Karabel A
und B verstanden und nicht gezahlt (I-Nr. 42).

Alle Inschriften sind in (luwischen) Hieroglyphen und nicht in Keilschrift verfasst, da diese wohl von
einer grofieren Anzahl Menschen lesbar waren®®. Die Inschriften standen sowohl im Kontext von Was-
serbauten als auch von Ebene und Felsgebirge. Auf anstehendem Felsen sind jedoch nur zwei angebracht:
Suratkaya (I-Nr. 56) ist die eingeritzte Inschrift des Kupanti-Kuruntija von Mira und wurde nicht von den
HethiterInnen aus Hattu$a geschaffen. Sie kann als lokale Abweichung angesehen werden, auch wenn sich
dieses Gebiet nach Ausweis des Karabel A- und B-Reliefs und der Torbali-Stele am hethitischen Bildreper-
toire orientierte®’°.

Das Felsbild von Malkaya (I-Nr. 53) im >offenen Raum« wire somit entweder eine Ausnahmeerschei-
nung oder der unbehauene Felsblock wird als >Stele< verstanden, was besser zu der Funktion als Schrifttra-
ger passt. Die Inschrift erwdhnt - entfernt vergleichbar mit Suratkaya - eine Genealogie von »Prinz« und

2704 Alaca Hoytk: am jlingeren, westlichen Tordurch-
gang Lowendarstellung (I-Nr. 2); Bogazkale an Tem-
peleingangen (Tempel 1: Lowenprotome, I-Nr. 15); Tem-
pel 2: unvollendet, mindestens zehn Lowenskulpturen in
Fragmenten, s. Abb. Neve 1992a, 39 f. 44 Abb. 112. 113;
45 Abb. 116. 117; Tempel 3: mindestens vier Lowen-
skulpturen in Fragmenten, Nisantepe, s. Neve 1992a, 64
Abb. 175; Yazilikaya: Lowen vom Torbau III (I-Nr. 63,
Seeher 2011, 135 Abb. 146). s. weiterhin Summers - Ozen
2012, 507-519, z.B. Doppelléwenbasis bzw. Portalléwe des
Jungeren Grof3reichs mit Tiirangelstein im Museum Alaca
Hoytk (ebenda 517 Abb. 11 a. b; 12).

2705 s.1II 2.1.3.2; I-Nr. 2.

2706 Zum Mischwesen des Léwengenius s. Green 1986,
141-254: Vorformen seit der Akkad-Zeit in der Glyptik;
Black - Green 1992, 119 f,; Braun-Holzinger - Matthaus
2000, 283-321; Winzeler 2008.

2707 Haas 1994, 307-312.

2708 Zu den Inschriften des Jingeren Grofireichs von
Bogazkale, Stidburg Kammer 2 (mit Bildwerken und intra-
mural, daher hier nur erginzend erwéhnt), s. Woudhuizen
2004.

2709 van den Hout 1995a, 564.

2710 s. ahnlich Schachner 2012, 152.
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»Prinzessin«. Anlass konnte die Geburt eines Kindes gewesen sein?''. Auch im Inhalt unterscheidet sich
diese Inschrift von den anderen. Eine Geburt gehort zwar zur Ereignisgeschichte, ist jedoch von begrenzter
Bedeutung.

Von historisch weiter reichender Bedeutung sind die Inschriften mit Memorierung grof3koniglicher Er-
folge in Lykien und Schenkungen der viereckigen Steinblocke von Emirgazi (I-Nr. 31), dem Steinblock von
Koyliutolu Yayla (I-Nr. 50) und der Anlage von Yalburt (I-Nr. 62).

In diese Gruppe reihen sich die intramuralen Inschriften von Nisantas (I-Nr. 22) und der Stidburg, Kam-
mer 2 (I-Nr. 21), ein. Soweit datierbar stammen sie vom Ende des Jingeren Grofireichs von Tuthalija IV. bzw.
seinem Sohn Suppiluliuma II. Seeher sieht sie als Erweiterung der Machtdemonstration und des historischen
Besitzanspruchs am Anbringungsort, die auch auf die genannten Orte bezogen wird. »Man sieht fern«, so
die treffende Formulierung fiir diese »Horizonterweiterung« der adressierten LeserInnen®2.

Eine primar sakrale Konnotation enthalten die Inschriften, die im Text eine funktionale Eigenzuordnung
z.B. als Stiftung an die Gottheiten enthalten®’*. Die runden Altére fiir Brandopfer von Emirgazi (I-Nr. 31)
dienten dem »gottlichen Bergthron« an unberiihrter Stelle und wirkten mit einem kultischen Text in die
Zukunft. Erwahnenswert ist, dass der »gottliche Bergthron« einen URA+SCALPRUM »sculptor-in-chief«
hatte. Die Stele von Cay (I-Nr. 26) war dem Wettergott gestiftet, die von Calapverd: (I-Nr. 24) dem Sonnen-
gott. Karakuyu (I-Nr. 44) wird als »heiliges [reines] Gewolbe« des Wettergottes bezeichnet**.

Die intramuralen Inschriften enthalten gotternahe, aber chthonische Raumkonzepte: Nisantas erwédhnt
wahrscheinlich das N+hekur SAG.US (I-Nr. 22) und Kammer 2 den Weg in die Unterwelt (I-Nr. 21).

Die Stele von Delihasanl sei laut Hawkins im Kontext der Jagd zu deuten (I-Nr. 27)***. Die Formu-
lierung »[a]ll the mountains which My Sun, Tudhaliya, the Great King travels/shoots/hunts« schlagt nicht
zwingend den Bogen zur Jagd. Eine Huldigung der diesem Ko6nig besonders nahe stehenden Berggotter (in
Reisefesten) und dem in der néachsten Zeile erwahnten Schutzgott der Wildflur?*® ist ebenfalls vorstellbar.

Mindestens ein GottInnenname wird in den meisten Inschriften erwéhnt. Dabei sind die genannten
Gottheiten fast deckungsgleich mit den anthropomorph dargestellten: Wettergott”"’, Sonnengott*’**, Berg-
gotter’", Kurunta/Schutzgott der Wildflure**, Sonnengéttin von Arinna®* und Hebat*?2. Unterschiede zei-
gen sich nur bei dem Sonnengott auf der Stele des Anaziti von Calapverd: (I-Nr. 24). Der Sonnengott ist
generell - mit Ausnahme von Yazilikaya - nicht im >offenen Raum« abgebildet.

Moglicherweise erhaltungsbedingt gibt es keine GottInnennamen in den menschlichen Genealogien der
Lokalftrsten bzw. WiirdentragerInnen von Karabel C (I-Nr. 42), Karga (I-Nr. 46), Malkaya (I-Nr. 53) und
Suratkaya (I-Nr. 56)%7%.

Die Namen der menschlichen StifterInnen fehlen jedoch (fast) nie. Bei dem Bruchstiick der Stele von
Golpmar diirfte sich der Stifternamen ebenfalls auf dem nicht erhaltenen Teil befunden haben (I-Nr. 37). Bei
vier Inschriften ist der Stifter der Groflkonig Tuthalija?”*, bei sechs weiteren verschiedene Lokalfiirsten und

2711 Hawkins - Weeden 2008, 241-249.

2712 Seeher 2012, 37.

2713 Karga (I-Nr. 46), Meydancik Kale (nicht veri-
fizierbar, s. Ullman 2010, 163 f. Anm. 359), Suratkaya
(I-Nr.56) erwahnenkeine Funktionen fiir sich, bei G6lpinar
(I-Nr. 37) ist die Stelle moglicherweise nicht erhalten.
2714 Hawkins 2015, 5: »the Storm-God’s sacred vault«.
Hingewiesen sei auch auf die spathethitische Inschrif-
tenstele mit Darstellung des Wettergottes von Cekke (s.
Orthmann 1971; Hawkins 2000a, 143-151; Hawkins 2000c,
Taf. 42. 43; Payne 2012, 76-81), in der Opferungen explizit
fur den Landschaftsraum vorgeschrieben werden.

2715 Hawkins 2006, 63 £.

2716 Zum Schutzgott der Wildflure s. III 2.1.3.1.

2717 Cay (I-Nr. 26); Emirgazi (I-Nr. 31): Wettergott des
Himmels; Yalburt (I-Nr. 62): Wettergott Tarhunt.

2718 Calapverd: (I-Nr. 24).

2719 Delihasanli (I-Nr. 27); Emirgazi (I-Nr. 31): gottli-
cher Bergthron; Yalburt (I-Nr. 62): Berg Patar, dem Opfer

gebracht und Stelen und »sculptured corridor-facades«
errichtet werden; Karakuyu (I-Nr. 44): Berge Sarpa (s.
IIT 1.3.2.1), Sunnara/Sunara, Saluwanda, die Stadt Hattusa
x Tuthalija (?).

2720 Delihasanli (I-Nr. 27); Emirgazi (I-Nr. 31): Wet-
tergott, Kurunta, gottlicher Bergthron, Sonnengéttin von
Arinna; Yalburt (I-Nr. 62); zu Hirschen s. III 2.2.5.1.

2721 Emirgazi (I-Nr. 31).

2722 Golpinar (I-Nr. 37).

2723 Unklar die Lesung von Kéylitolu Yayla (I-Nr. 50),
s. auch Kohlmeyer 1983, 24 Abb. 7 zu Karabel C.

2724 Delihasanli (I-Nr. 27); Emirgazi (I-Nr. 31); Kara-
kuyu (I-Nr. 44); Yalburt (I-Nr. 62). Verwiesen sei hier
auch auf die Inschrift des Muwatalli I.? am Tor zur Mey-
dancik Kale, die jedoch ohne Abbildung ist und in jiinge-
rer Zeit nicht mehr angetroffen wurde.
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eine Lokalfiirstin bzw. ein Funktionar®®. In der Inschrift von Koyliitolu Yayla wird der Gro3konig erwahnt
(I-Nr. 50).

In den Beischriften der thematischen Felsbilder ist Tuthalija nur in Yazilikaya namentlich genannt, eine
Genealogie wird nicht gegeben. Auf drei weiteren immobilen Bildwerken sind Groflkdnigsnamen bzw. der
der Grof3konigin belegt: Hattusili (IIl.) und Puduhepa®* sowie Muwatalli (II.)**" und Kurunta/Ulmi-Te$sup
oder Mursili (II1.)/Urhi-Tessup?®. Neun Felsbilder tiberliefern in den Beischriften die Namen von Lokal-
furstInnen bzw. Funktiondrlnnen®?. In Yagri (I-Nr. 61) und Cagdin (I-Nr. 23) fehlen die Namen der Stiften-
den. Ohne (bisher gefundene) Beischriften ist die Mehrheit von 15 Bildwerken im offenen Raum?®*°.

Im Unterschied zu den Inschriftenstelen ist bei keinem der thematischen Felsbilder die Funktion in-
schriftlich bezeichnet?*. Sie diirfte also aus den Bildern lesbar gewesen sein. Bei Firaktin ist laut der neueren
Lesung von Fred Woudhuizen zumindest ein historisches Ereignis abzuleiten: Puduhepa »having become

god« (I-Nr. 34)*2 Dies riickt das Bildwerk in den Kontext der Erinnerungskultur.
Auch bei thematischen Bildwerken erwahnen die Inschriften die iblichen Gottheiten Wettergott?*,
Berggott?”** und Hebat?’*. Uberwiegend blieben die Gottheiten in den Beischriften jedoch ungenannt und

waren auch nicht bildlich dargestellt (neunmal)**°.

Mehrere der Inschriftenblocke tragen eine gefliigelte Sonnenscheibe, die seit der Zeit Suppiluliumas I.
auf Siegeln fir die Reprisentation des Grof8konigs belegt ist”’>”. Sie wurde wohl aus der Ikonographie Agyp-
tens ibernommen und nimmt hier wie dort Bezug auf die Herrschenden?*. Bereits seit der Zeit Hattusilis L

2725 Calapverdt (I-Nr. 24): Prinz Anaziti; Cay
(I-Nr. 26): Prinz N.N. (PES PES -VITELLUS*285); Kara-
bel C1 (I-Nr. 42) »Tarkasnalli«; Karabel C2 (I-Nr. 42, s.
Kohlmeyer 1983, 24 Abb. 7): K6énig »BIRD« [= Alantalli?]
Konig <des Landes> Mira; Koylitolu Yayla (I-Nr. 50):
Saugkakurunti, Palastfunktionir des Tuthalija (IV.)?; Mal-
kaya (I-Nr. 53): Prinz *324-ziti und Prinzessin u.a. Fami-
lienangehorige einer unbekannten, wohl lokalen Stadt;
Suratkaya (I-Nr. 56): Ku-pa-i(a) (= Kupanti-Kuruntija?) von
Mira; Karga (I-Nr. 46): Lahi, ein MAGNUS.DOMUS FILIUS
einer Stadt Mari$ta oder Marassantija (?).
2726 Firaktin (I-Nr. 34).
2727 Sirkeli 1 (I-Nr. 55A).
2728 Sirkeli 2 (I-Nr. 55B): nicht mehr lesbar.
2729 Akpmar (I-Nr. 1): »Kuwalanamuwa, Prinz« bzw.
»Zuwani, Eunuch, ...«; Hanyeri (I-Nr. 38): »Ku(wa)lana-
muwa (bzw. Ku(wa)lamuwa), Prinz« (sekundar: Hata-
me/-mi/Tarhudima/Tarhu(nta)mi/Tarhuntabijammi); Ha-
tip (I-Nr. 39): Kurunta von Tarhuntas$$a; Hemite (I-Nr. 40):
»...tarhunta, Prinz, Sohn des Tarhuntabija, des Prinzen«;
Imamkulu (I-Nr. 41): Ku(wa)lanamuwa oder Ku(wa)lamu-
wa; Karabel A (I-Nr. 42): Tarkasnawa, Konig von Mira, vgl.
PM-Nr. 134; Karabel B (I-Nr. 42): nur »Konig« erhalten;
Tasct A (I-Nr. 57A): Manazi und Zidas; Tas¢1 B (I-Nr. 57B):
Lesung unklar.

Intramural sind die Beischriften des »Tuthalija, Gro-
Ber Priester, Prinz« und der »Asnu-Hepa, Prinzessin« auf
der Stele von Tell Acana (I-Nr. 58) bekannt.
2730 Altinyayla (I-Nr. 4), Atabey (I-Nr. 6), Beskardes
(I-Nr. 8), Beykdy (I-Nr. 9), Eflatun Pinar (I-Nr. 30), Erme-
nek (I-Nr. 32), Fassilar (I-Nr. 33), Gavurkalesi (I-Nr. 35),
Golliice (I-Nr. 36), Quellheiligtum von Kugakli (I-Nr. 51),
Torbali (I-Nr. 59) plus das wohl nicht hethitische Keben
(I-Nr. 48).

Stierbecken: Arifegazili (I-Nr. 5), Beskardeg?

(I-Nr. 8), Derbent (I-Nr. 28); Dokuz (I-Nr. 29).

Nicht untersucht wurden die intramuralen Anlagen
von Alaca Hoyik (I-Nr. 2), Orthostat von Kayalipinar
(I-Nr. 47), Portalsteinblock von Ortakéy (I-Nr. 54) und

die teils mit Beischriften versehenen Tor- und Bildanlagen
von Bogazkale (I-Nr. 18-20).

2731 Akpmar (I-Nr. 1), Cagdin (I-Nr. 23), Hatip
(I-Nr. 39), Hemite (I-Nr. 40), Karabel A, Karabel B
(I-Nr. 42), Sirkeli 1 (I-Nr. 55A), Sirkeli 2 (I-Nr. 55B),
Tasct A und B (I-Nr. 57); Yagr (I-Nr. 61), Yazilikaya
(I-Nr. 63).

2732 Woudhuizen 2004, 65-71: bes. 68.

2733 Cagdin (I-Nr. 23): Tarhunta; Firaktin (I-Nr. 34);
Imamkulu (I-Nr. 41): Wettergott von Aleppo.

2734 Hanyeri (I-Nr. 38): Sarruma.

2735 Firaktin (I-Nr. 34), eventuell Tipatu? auf Yagri
(I-Nr. 61) angeblich als Hebat zu lesen (Ozcan 2012). Aus-
nahme Yazilikaya (I-Nr. 63), das deutlich mehr Gotthei-
ten benennt. Die postgrofireichszeitliche Bauausstattung
des Tempels des Wettergottes von Aleppo trigt ebenfalls
Beischriften (I-Nr. 3B), s. Hawkins 2013, 493-500.

2736 Akpmar (I-Nr. 1), Hatip (I-Nr. 39), Hemite
(I-Nr. 40), Karabel A, Karabel B (I-Nr. 42), Sirkeli 1, Sirke-
li 2 (I-Nr. 55), Tas¢1 A und B (I-Nr. 57).

2737 Nach Breyer 2011, 426 dient die Sonnenscheibe da-
bei der graphischen Uberhshung des Groikonigszeichens;
Erbil - Mouton 2012, 70 zu Sonnenscheiben und dem di-
rekten Bezug zum Grof3kénig.

2738 Mayer-Opificius 1984, 189-236: zu Sonnenscheiben
allgemein; Breyer 2011, 421-426: in altsyrischer Glyptik An-
passung vor allem bei der Darstellung der Urdusschlange.
Typisch fiir den levantinischen Bereich sind die Einfithrung
von Rosetten, Halbmond, Strahlen und die Verwendung von
Standarten oder Stangen zur Préasentation. Die Fliigel sind
nicht mehr seitlich angebracht, sondern in einem Federkranz
eingebettet. Typisch ist auch die Verwendung in der mittani-
schen Glyptik. Ab mittelassyrischer Zeit entwickelt sich un-
ten ein Vogelschwanz und erstmals wird ein Gott zwischen
den Fligeln dargestellt. Fiir das Hethitische ist die Darstellung
der Sonnenscheibe auf dem Kopf eines Gottes typisch. Da die
Uréausschlangen noch erkennbar sind, vermutet Breyer 2011,
426 eine direkte Vermittlung des Motivs aus Agypten, s. auch
Yalgin 2011, 521-535.
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war der hethitische Grokénig als "PUTU® »Meine Sonne« tituliert, in der KARUM-Zeit ist der Titel in einem
Brief des Anum-hirbi ebenfalls belegt?”*. Moglicherweise erhielt der Grofikénig als Autor des Textes und
im Fall der Bogazkale-Inschriften oft Tuthalija IV. durch die gefliigelte Sonnenscheibe eine Prasenz?’*. Al-
lerdings ist festzustellen, dass sie bei Tuthalija IV. lediglich seine Namenskartuschen und nicht seine anth-
ropomorphe Darstellung begleitet. In Verbindung mit anthropomorphen Darstellungen ist die Fliigelsonne
nur beim Sonnengott belegt, weshalb die Bildwerke von Eflatun Pinar wahrscheinlich solare Gottheiten
darstellen (I-Nr. 30). Es liegt nahe, in der Verwendung der gefliigelten Sonnenscheibe ein Unterscheidungs-
kriterium zwischen anthropomorpher Darstellung des Sonnengottes und des Konigs zu erkennen®*!.

Auch die Fligelsonne von Beykoy (I-Nr. 9) wird zwar als Darstellung unter den géttlichen Themen dis-
kutiert, konnte aber auch den Felsbildern mit Inschriften zugeordnet werden. Wenn Sonnenscheiben zu den
Schriftbildern gehéren, dann wiren sie in der hethitischen Zeit auf einer Stele zu erwarten. Die Form des
anstehenden Felsen erhebt sich zumindest derart tiber die umgebende Ebene, dass eine (heutige) Vorstellung
von einem Felsblock - wie in Malkaya (I-Nr. 53) - nicht génzlich abwegig erscheint. Es fehlt jedoch der Text.
Moglicherweise datiert sie nicht in die hethitische Zeit.

Festzuhalten ist, dass sich in der Gruppe der Inschriften keine signifikanten Gruppenmerkmale abzeich-
nen. Sie ist heterogen und bis auf eine Tendenz zu Wasserkontexten durch nichts als ihr Erscheinungsbild
vereint. Nur ein Anstieg dieser Bildform ist gegen Ende des Jungeren Grofireichs zu verzeichnen.

I112.1.3.5 Menschendarstellungen

Unter den Felsbildern im >offenen Raumc« gibt es neun, bei denen bisher davon ausgegangen wird, dass sie
ausschlieBlich Sterbliche darstellen?”*2. Uberwiegend handelt es sich um Solitirdarstellung ménnlicher Ein-

zelpersonen. Die Beischriften identifizieren sie als Lokalfiirsten, Wiirdentrager bzw. Grof3konige.
Wie die meisten Gottheitsbilder sind Menschendarstellungen mit 1,53 m im Schnitt unterlebensgrof3?’+.
Uberlebensgrofle Ausnahmen sind Hatip, Karabel und Torbali und damit Bilder, die nicht den Grof3kénig

von HattuSa zeigen.

Auf den zehn Stelen sind solitire Menschendarstellungen selten. Nur die Stele des Tarkasnawas aus
Torbali (I-Nr. 59) tragt einen Sterblichen. Dazu kommen Bildwerke aus Bogazkale im intramuralen Kontext:

drei mit Solitardarstellung®’*

2739 Balkan 1957, 60 Anm. 98.

2740 Beckman 2002, 37-43; Breyer 2011, 424 f.: Dieser
Titel ist jedoch keine Ubernahme aus Agypten, denn der
Pharao wurde als »Sohn des (Sonnengottes) Re« und
nicht selbst als »Sonne« tituliert. Spatere Ausnahmen
orientieren sich laut Breyer eher an hethitischen Gepflo-
genheiten.

Intramural verwendete Blocke mit der inschriftlichen
Erwdhnung von Tuthalija und seiner Genealogie sind
fiinf bekannt: BOGAZKOY 3: schmale Kalksteinstele von
Biuyiikkale (Bittel - Giiterbock 1935, Taf. 27; Neve 1971, 12;
Neve 1987, 86; Neve 1992a, 34 Abb 86 a. b; Erbil - Mouton
2012, 64; Arroyo Cambronero 2014, 166-168). - BOGAZ-
KOY 11: Kartusche aus graugriinem Granit, (rekonstruiert)
ca. H 50 cm; B 80 cm, wohl von Torbau auf Biiytkkale
zwischen mittlerem und oberem Burghof (Beran 1962, 51
Abb. 43. 44). - BOGAZKOY 18: Kalksteinblock mit Flii-
gelsonne, Fundkontext sekundar aus Nordwand der by-
zantinischen Kirche tiber Tempel 15, H 1,14 m; B 0,55 m,
Bogazkoy-Miizesi, Inv.-Nr.  1-698-83;  Grabungs-
Nr. Bo 83/1010 (Neve 1984b, 337 Abb. 10; Neve 1992a, 34
Abb. 84.85; Kunst- und Ausstellungshalle der Bundesrepub-
lik Deutschland 2002,351Kat.-Nr. 135).-BOGAZKOY 19: mit

und zwei mit Interaktion

2745

figiirlicher Darstellung aus Tempel 5 (I-Nr. 16A). -BOGAZ-
KOY 24: Fragment eines Blocks mit Inschrift (Neve 1993,
629 Abb. 8).

2741 Guterbock 1993b, 225 f.

2742 FErmenek? (I-Nr. 32), Hatip (I-Nr. 39), Hemite
(I-Nr. 40), Karabel A, Karabel B (I-Nr. 42), Sirkeli 1,
Sirkeli 2 (I-Nr. 55), Tas¢1 A, Tas¢1 B (I-Nr. 57).

2743 Felsbilder: Ermenek (I-Nr. 32): k. A.; Hatip
(I-Nr. 39): ca. H 2,1 m; Hemite (I-Nr. 40): H 1,75 m;
Karabel A, Karabel B (I-Nr. 42): H 2,35 m (inklu-
sive Kopfbedeckung); Sirkeli 1: H 1,55 m, Sirkeli 2
(I-Nr. 55): H ca. 1,65 m; Tas¢1 A: H (rek.) 0,9 m; Tas¢1 B
(I-Nr. 57): H (rek.) 0,9 m.

Stele Tarkasnawas aus Torbali (I-Nr. 59): H (rek.) ca.
2,7-3 m.

Intramural: Tuthalija-Relief (I-Nr. 16A): H 0,9 m;
Sidburgkomplex (I-Nr. 21): H 1,2 m, Quellgrotte
(I-Nr. 14): H 0,7 m?. (Mittelwertermittlung: 2,1 + 1,75 +
2,35+ 1,55+1,65+0,9+0,9+2,85+0,9+1,2+0,7 =16,85.
16,85/11 = 1,532).

2744 Tempelkomplex 5 (I-Nr. 16A), Sidburgkomplex,
Kammer 2 (I-Nr. 21), Quellgrotte (I-Nr. 14).
2745 Kampfszene 1 und Kampfszene 2 (I-Nr. 10. 11).
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Die Darstellungen von mehreren Sterblichen bzw. Sterblichen in Interaktion sind in ihren Themen kaum
nachvollziehbar. Das Bildwerk von Tasc1 A (I-Nr. 57A) zeigt eine Reihung von WiirdentragerInnen in langem
Gewand. Das Ziel der menschlichen Blickrichtung ist nicht auszumachen. Méglicherweise handelt es sich
um einen Umzug oder eine Prozession, moéglicherweise auch um die Darstellung einer Adoration. Dass die
Gottheiten nicht abgebildet sind, konnte darin zu begriinden sein, dass nur das Grof3kénigspaar vor Darstel-
lungen von Gottheiten treten durfte?’*. Gegen diese Uberlegungen sprechen jedoch beispielsweise die Siegel
des Ini-Tessup (PM-Nr. 112. 113) oder die Stele von Tell Agana (I-Nr. 58). Eine raumleitende Funktion kann
in Tasc1 nur schwerlich erkannt werden. Folgt man den Blicken, richtet man sich etwa parallel der Talwéande
in Flieffrichtung des Wassers aus. Ein >Endpunkt« der Blicke fehlt. Das Aufstellungspotential am Ufer ist sehr
beschrénkt. Dies ist die einzige Mehrfachdarstellung von Menschen im >offenen Raumc.

Die stark verwitterten Kampfszenen 1 und 2 von der Biiyiikkkale in Bogazkale zeigen das benannte
Kampfmotiv (I-Nr. 10. 11). Auf der ersten ist mittig eine Person mit Lanze und Helm mit Federbusch (?)
erkennbar, hinter der eine zweite Person steht. Ziel der kdmpferischen Aktivitit ist eine unférmige und
daher nicht deutbare Masse. Eine dritte Person nahert sich dieser von links. Die Szene wird zwar zumeist
als gottlicher Kampf angesprochen, denkbar ist aber auch ein menschlicher. Kampfszene 2 bildet sich aus
zwei Registern. Im unteren beugt sich eine Person iiber eine moglicherweise nackte, am Boden aufgestiitzte
Person und richtet eine Lanze auf sie. Wiederum ist ein Helm mit buschartiger Bekrénung zu erkennen. Im
oberen Register fahrt eine schemenhafte Person auf einem Wagen. Unter dem Zugtier befindet sich eine wei-
tere am Boden liegende Person. Auch bei dieser Szene ist unklar, welche Art von Personen hier interagieren.
Erkennbar ist bei beiden Steinblocken, dass der Stil wenig hethitisch gepragt ist, daher werden sie an den
Beginn der althethitischen Zeit datiert. Sie sind eher narrativer als handlungsleitender Natur. Der Inhalt und
Hintergrund der Erzéhlung kann nicht erkannt werden. Eine raumleitende Funktion fiir diese Bilder wird
nicht angenommen, angebracht diirften sie intramural gewesen sein.

Der tiberwiegende Teil der Darstellungen, auf denen wohl Sterbliche ohne Gottheiten présentiert wer-
den, sind wie erwdhnt Solitdrdarstellungen. Sie werden iiblicherweise anhand ihrer Bekleidung
unterschieden®?’.

Im >offenen Raumc« tragen die Lokalfiirsten der Darstellungen von Hemite (I-Nr. 40), Karabel A und B
(I-Nr. 42) sowie der Unbekannte von Ermenek (I-Nr. 32) und der >Groflkonig« Kurunta in Hatip (I-Nr. 39)
kurze Gewinder. Hinzu kommen im intramuralen die Tuthalija-Stele (I-Nr. 16A) und Suppiluliuma aus
Kammer 2 (I-Nr. 21) sowie die Stele von Torbali (I-Nr. 59). Sie préisentieren in Kombination mit Waffen
einen wohl kimpferischen Aspekt des Konigtums. Die Darstellung im kurzen >Kriegergewand« - vor allem
Firaktin (I-Nr. 34) in Verbindung mit Gottheiten und das aus Kammer 2 (I-Nr. 21) - stellt Bonatz in die N&he
des Totenkultes**.

Lange Gewéander gehoren zu den Grof3konigen von Sirkeli 1 (I-Nr. 55A), Sirkeli 2 (I-Nr. 55B) und
den PalastfunktionarInnen (?) von Tas¢t A und B (I-Nr. 57) sowie zu der Ritzung an der intramuralen
Quellgrotte in Bogazkale (I-Nr. 14). In der Bezeichnung »Sonnengottornat« fiir das lange Mantelgewand
wird sich an die Ausfithrungen Bonatzs angelehnt, der in dieser Ausstattung eine Néhe zur géttlichen
Représentationspraxis des Sonnengottes sieht”*. van den Hout betont eher die Funktion des Grofikonigs
als oberster Richter?”*. Die Markierung mit kéniglicher Prasenz war somit nicht rein weltlicher Natur. Die
Darstellungen im >Sonnengottornat« diirfte starker noch den Sonnengottkult und den Kult um den Herr-
scher als »Meine Sonne« "UTU%konnotieren.

Es fallt auf, dass im Unterschied zu den Bildwerken mit Gottheiten, diejenigen mit Sterblichen mehr-
fach an einem Ortsraum angebracht gewesen sein konnen. Diese Mehrfachdarstellungen gibt es in Kara-
bel (I-Nr. 42), Sirkeli (I-Nr. 55) und Tasci (I-Nr. 57), die ansonsten keine Gemeinsamkeiten aufweisen:
Urheber bzw. Urheberin sind jeweils ein Lokalfiirst, Grolkonige und eine Funktionirin der Hauptstadt.
Sowohl eher statische Solitardarstellungen, jeweils in kurzen bzw. langem Gewand, als auch eine

2746 s. dhnlich Bonatz 2007a, 113, der den Zugang zu 2749 Bonatz 2007a, 111-136, zum Sonnengottornat s.
Gottheiten als herrschaftliches Privileg interpretiert. I 2.2.1.2.

2747 TFauth 1979, 227-263; van den Hout 1995a, 545-573; 2750 van den Hout 1995a, 561 nach Houwink ten Cate
Bonatz 2007a, 111-136; Simon 2012, 687-698, s. I1I 2.2.1.2. 1987, 25 f.; Herbordt 2005: Mann im Mantel.

2748 Bonatz 2007a, 115.
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Reihung von Sterblichen wurde thematisiert. Eine handlungsleitende Funktion kann aufgrund des Feh-
lens einer Geste nicht erkannt werden. Allein die Blickrichtungen mégen Aufschluss iiber eine Mind-
scape geben.

Innerhalb der Felsbilder gab es acht Solitdardarstellungen plus Hanyeri (I-Nr. 38), das aufgrund der Dar-
stellungen der Gottheiten zu den Felsbildern mit Interaktion gezéhlt wurde®”!. Davon blickten sieben nach
rechts und nur zwei nach links?2.

Z#hlt man Stelen und andere Steinbldcke mit menschlicher Solitdrdarstellung bei der Betrachtung hinzu,
erhoht sich die Anzahl auf 13?7**. Nun blicken insgesamt neun nach rechts und vier nach links***. Eine Pra-
ferenz der rechten Blickrichtung zeichnet sich ab.

Differenziert man nach den Gewandern, blickt von acht Personen im kurzen Gewand nur eine - die
von Hemite (I-Nr. 40) - nach links?”*. Bei denen im >Sonnengottornat« blicken drei von funf nach links?’*.
Auch die nicht solitdren Darstellungen des Gro3konigs im langen Gewand in Yazilikaya schauen nach links
(I-Nr. 63: Nr. 64. 81). Es zeichnet sich also die Tendenz ab, dass die Blickrichtung in Abhangigkeit zum Ge-
wand stand. Auf die Blickrichtungen wird zuriickzukommen sein®”".

Die Identifikation der Personen mit den Namen der Beischriften ist nicht unumstritten. Nach Ali Dingol
und Zsolt Simon ist nicht auszuschlieflen, dass der genannte Stiftende nicht gleichzusetzen ist mit dem oder
der Dargestellten**®. Vor allem die Abbildung mit der géttlichen Hornerkrone ist in diesem Kontext proble-
matisch, da aufler Tuthalija wohl kein hethitischer Herrscher zu Lebzeiten als Gott verehrt wurde, wogegen
jedoch das Siegel spricht, das Urhi-Te$Sup als "Utuhkanti#’* mit spitzer Hérnerkrone zeigt (PM-Nr. 67).

Simon erwagt aufgrund eines ikonographischen Vergleichs, die Darstellungen von Karabel A, B
(I-Nr. 42) und Hatip (I-Nr. 39) mit dem Schutzgott der Wildflure zu identifizieren?’®. Der vergéttlichte
Tuthalija jedoch sei in seiner Darstellung auf dem Relief aus Tempel 5 (I-Nr. 16A) und seinen Siegeln?’** eher
mit der Darstellung des Wettergottes auf der Stele von Cagdin (I-Nr. 23) zu vergleichen.

Bei dieser Uberlegung ist auf die oben herausgearbeitete RegelmaBigkeit zu verweisen, dass bei gesi-
cherten Identifizierungen Gottheiten auf Felsbildern nie ohne menschliche Begleitung dargestellt waren¢2.
Demnach sind die Solitardarstellungen keine alleinstehenden Gottheiten, sondern eher die ge-
nannten Sterblichen.

Die Kalotten der Bildwerke der Lokalfiirsten von Hemite (I-Nr. 40), Hanyeri (I-Nr. 38) und Imamkulu
(I-Nr. 41) tragen ebenfalls anscheinend ein Horn an der Stirn, stellen aber mit grofler Wahrscheinlichkeit
keine vergottlichte Person dar?’®. Simon erkennt eine Darstellungskonvention von Lokalfiirsten und Ange-
horigen der koniglichen Familie, die sich damit der Darstellung des Schutzgottes nur annihern.

Wenn fiir die Darstellungen von Gottheiten die Hypothese aufgestellt wird®*, dass sie aufgrund der
Bildwerke immanent sein konnten, galt dies méglicherweise dhnlich fiir den Grofikonig bzw. LokalfiirstIn-
nen oder das Groflkénigspaar. Eine Uberlegung kénnte sein, dass sie stellvertretend in Bildern als Rolle
anwesend waren und aktiviert wurden, wenn im Umfeld der Bilder Ritualgeschehen umgesetzt wurde.

2751 Kurzes Gewand: Hemite (I-Nr. 40), Karabel A,
Karabel B (I-Nr. 42), Ermenek (I-Nr. 32), Hatip (I-Nr. 39);
»Sonnengottornat«: Sirkeli 1, Sirkeli 2 (I-Nr. 55), Tasc1 B
(I-Nr. 57B).

2752 Nachlinks: Hemite (I-Nr. 40), Sirkeli 1 (I-Nr. 55A). -
Nach rechts: Ermenek (I-Nr. 32), Hanyeri (I-Nr. 38), Ha-
tip (I-Nr. 39), Karabel A, Karabel B (I-Nr. 42), Sirkeli 2
(I-Nr. 55B), Tasc1 B (I-Nr. 57B).

2753 Aus Bogazkale: Tuthalija-Relief (I-Nr. 16A); Sup-
piluliuma in Kammer 2 (I-Nr. 21); Quellgrotte (I-Nr. 14);
Stele von Torbali (I-Nr. 59).

2754 Zusitzlich nach links: Suppiluliuma in Kammer 2
(I-Nr. 21), Quellgrotte (I-Nr. 14). - Zusétzlich nach rechts:
Tuthalija-Relief (I-Nr. 16A), Stele von Torbali (I-Nr. 59).
2755 Nach links: Hemite (I-Nr. 40). - Nach rechts: Er-
menek (I-Nr. 32), (Hanyeri [I-Nr. 38]), Hatip (I-Nr. 39),
Karabel A, Karabel B (I-Nr. 42), Tuthalija-Relief
(I-Nr. 16A), Stele von Torbali (I-Nr. 59).

2756 Nach rechts: Sirkeli 2 (I-Nr. 55B), Tasci B
(I-Nr. 57B). - Nach links: Suppiluliuma in Kammer 2,
Sudburg (I-Nr. 21); Sirkeli 1 (I-Nr. 55A); Quellgrotte
(I-Nr. 14).

2757 s.116.2.1.3.

2758 Dincol 1998a, 162 f.; Simon 2012, 689-695.

2759 Zum “tuhkanti- s. T 2.3.1.1.

2760 Typ B/Il/a plus Siiddburg Kammer 2 (I-Nr. 21) und
Siegelabdruck des Mursili IIL,, zum Schutzgott der Wild-
flure s. IIT 2.1.3.1.

2761 PM-Nr. 70. 115.

2762 s.112.1.3.2.

2763 Nach Simon 2012, 694 ebenso das Tar-
kondemos-Siegel des Konigs von Mira Tarkas-
nawa (PM-Nr. 134) und Tasct A und Tasg B
(I-Nr. 57).

2764 s. Einleitung zu IL
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Dass nun fiir die als Grenzmonumente gedeuteten Solitirdarstellungen die »Sichtbarkeit beabsichtigt
war und die Prasenz des Konigs so in weiten Teilen des Landes verewigt werden sollte«*®, ist bei denen
mit rdumlich-bedingter geringer Wirkungsrate der Visionscape wohl kein Primarziel. Konigliche Prasenz
war durch die Bilder zwar in die Landschaft gebracht, doch beschrankte sich ihre Sichtbarkeit auf die Vi-
sionscape. Gegen eine grenzsichernde Deutung spricht auch, dass an der umstrittenen Nordgrenze keines
der Bildwerke liegt.

1112.1.3.6 Zwischenergebnis Mikroebene

Bei den Themen der Mikroebene wurden mehrere hethitische Eigenarten festgestellt. An erster Stelle ist
festzuhalten, dass die Ausfithrung der Mikroebene nicht seriell und wiederholend ist, auch wenn sich die
Themen wiederholen. Bereits im Kontext der Visionscape auf der Mediumebene wurde tiberlegt”*, ob vor
den Bildwerken Handlungen stattfanden und diese Hypothese getestet, indem die zweidimensionalen Bilder
in den dreidimensionalen Raum gedffnet wurden. Dieser Versuch war bei Firaktin (I-Nr. 34) und Gavurkalesi
(I-Nr. 35) sowie den beiden Fallbeispielen erfolgreich. Aktionen und Richtungen sind im bildlichen Raum-
konzept erkennbar, die in den Orts- und Umsetzungsraum gewirkt haben konnten. Auf Grundlage dieses
Gedankens wurde ein neuer Rekonstruktionsvorschlag fiir Alaca Hoyiik (I-Nr. 2) erarbeitet.

Auflerdem fiel auf, dass Sterbliche zwar ohne Gottheiten, anthropomorphe Gottheiten jedoch nur in
Verbindung mit Sterblichen im >offenen Raum« dargestellt wurden®*’. Zugespitzt wire zu formulieren, dass
(anthropomorphe) Gottheiten ohne Menschen im >offenen Raum« nicht vorstellbar waren - eine Aussage,
die es zukiinftig anhand neuer Befunde zu priifen gilt. Griinde konnten sein, dass Gottheiten die menschliche
Fiirsorge brauchten.

Im intramuralen Bereich gab es solitdre Darstellungen von Gottheiten beispielsweise am Konigstor
(I-Nr. 18) oder in Form von passiv-mobilen Gottheitsbildern. Hier war jedoch die Firsorge fiir die Gotthei-
ten in ihrem Tempeln und anderen Verehrungsorten (Toren) gewahrleistet. Mit diesem Argument wird auch
die Ausnahme Eflatun Pinar erklarbar: Die BewohnerInnen der nahen Siedlung kiimmerten sich um die re-
gelméflige Pflege der Gottheiten. Dieser Logik folgend hat die Darstellung des Tuthalija im siedlungsnahen
Yazilikaya eine andere Funktion: Der Grof3konig ist nicht als permanenter Pfleger fiir Gottheiten, sondern
wie in Yalburt als g6tternah dargestellt.

Der Umstand, dass Menschen stets fiir ihre Fiirsorge priasent waren, kénnte darauf hinweisen, dass den
Bildwerken Agency zugeschrieben wurde. Selbst wenn Gottheiten nicht dauerhaft in dem Bildwerk wohn-
ten, sondern herbeigerufen werden mussten, war ein intakter und gepflegter bildlicher >Korper« sicherlich
Voraussetzung fiir ein Herbeirufungspotential. Ob weitere Darstellungen von Gottheiten als passiv-mobile
Realien im >offenen Raumc« verblieben, kann nicht entschieden werden, ist im Kontext des Agency-Gedan-
kens?®® aber unwahrscheinlich. Die Zusammenfithrung von passiv-mobilen Bildern an spezielle Fokusloka-
lititen mag einen Startpunkt fir die Aktivierung gebildet haben, auch wenn innerhalb der Visionscape keine
Vorrichtungen zur Aufstellung von Gottheitsbildern erkannt wurden®®. Wahrscheinlicher zogen Umziige
ohne und nicht Prozessionen mit Gottheitsbildern in den >offenen Raum« zu den Felsbildern.

Bei den Felsbildern mit Interaktionen bestatigte sich der im Rahmen der Mediumebene erarbeitete Ein-
druck, dass die HethiterInnen einen raumlich distanzierten Naheindex pflegten: Auch in der Mikroebene der
Bilder sind korperliche Berithrungen Ausnahmen.

Bei der Untersuchung der Inschriften wurde festgestellt, dass der Sonnengott doch zu den im >offenen
Raumc« verehrten Gottheiten gehorte (I-Nr. 24). Weiterhin wird in den Inschriften erwéhnt, welche Funk-
tion die jeweilige Stele erfiillte. Da dies bei Bildwerken mit Bildern nicht explizit genannt wird, ist mit
guter Wahrscheinlichkeit davon auszugehen, dass die Bilder funktional lesbar waren.

>Lesbar< waren die Bilder zumeist auf Augenhdhe und in horizontaler Anordnung. Die vertikale Achse
wurde lediglich in Imamkulu (I-Nr. 41) und Hanyeri (I-Nr. 38) angesprochen. Dies gilt ebenso fur Yazili-
kaya, auch wenn die Gottheiten (I-Nr. 63: Nr. 40-46) tiber Berggottern, Bergkegeln oder auf Tieren stehen.

2765 Schachner 2012, 150; s. auch Seeher 2009, 119-139. 2768 Zu Agency s. I 4.1.3.
2766 s.1I12.1.2.3. 2769 Collins 2005, 29.
2767 s.1I12.1.3.2.



III 2 Visionscape 269

Aus den Ausfithrungen zu Darstellungskonventionen der GéttInnenikonographie kann gefolgert wer-
den, dass die AdressatInnen Bilder (und Texte) mit hethitischer Bildwelt und Vorstellung verstehen konn-
ten””. Da hethitische Kommunikationsformen in gewisser Auswahl bekannt sind, sind sie in Ansétzen
nachvollziehbar. Bei den abweichenden Bildwerken in Akpinar, Beykoy und Keben ist davon auszugehen,
dass die ProduzentInnen eher nicht >hethitisch«< kommunizierten®”*. Zeitgenossische Menschen wie auch
die zukiinftigen waren Teil der Adressierung”’>. Welcher Lebensform genau diese Menschen angehorten,
ist unklar. Vorstellbar sind Reisende, BewohnerInnen des Gebietes wie auch eine moglicherweise nicht
sesshafte Bevolkerung®”. Bradley beschreibt, dass die Kultpldtze der Saami nicht nur fiir die lokalen Re-
sidentInnen von Bedeutung waren, sondern auch fiir Durchreisende und ein »pattern of movement«*”’*
formten. Ahnlich kénnten auch fiir einige der hethitischen Felsbilder zu bestimmten Jahreszeiten Reisende
als zeitlich beschrankte Nutzende anzunehmen sein.

Ullman meinte hingegen, dass vor allem die Gottheiten von den Felsbildern profitierten: »The purpose
of the carvings was for the images on the rock to look out and not for humans to see them per se«*”. Die
Platze dienten dem Kontakt zwischen der géttlichen und der menschlichen Sphare, wobei die Gottheiten
im Felsen anwesend waren. Dass die Gottheiten potentiell immanent waren, wurde ebenfalls argumentiert.
Dass die Bilder jedoch den Gottheiten Ausblick gewéhrten, ist zweifelhaft, denn weder deckt sich die Anzahl
der Bildwerke mit der Anzahl der Gottheiten, die das Land >bevolkertens, noch blickte die Mehrheit der
Dargestellten aus dem Felsen heraus in die Landschaft.

Florian Janoscha Kreppner stellte fiir die assyrischen Reliefs — im Sinne des »>spatial turn« - die Frage, an wen
die Bilder adressiert waren und ob die Felsbilder im »6ffentlichen (public) Raum« platziert wurden oder ob durch
sie ein »offentlicher Raum« entstand”’. Dabei z&hlt er zu den wichtigsten Kriterien des »6ffentlichen Raums«
Sichtbarkeit und Zuganglichkeit. Bei den neuassyrischen Felsbildern gab es seines Erachtens weder Gebaude,
Zaune oder Wachen, die Zuganglichkeit regulierten. Allerdings liegen die Felsreliefs in unwegsamem Gelénde
und nicht in unmittelbarer Umgebung zu Siedlungen, sodass sie seiner Meinung nach von weniger Menschen
wahrgenommen werden konnten und damit weniger 6ffentlicher waren. Daraus folgert er, dass die Konigsdar-
stellungen nicht hergestellt wurden, um Menschen zu beeindrucken, sondern sich an die Gottheiten richteten®””.

Interessant ist bei dieser Analyse, dass fiir die neuassyrischen Reliefs die gottlichen AdressatInnen in
den Blick genommen sind. Bei hethitischen Felsbildern wurde eher der kommunikative Aspekt mit Men-
schen in den Vordergrund geriickt, obwohl das fiir die neuassyrischen Reliefs Gesagte partiell auch auf sie
zutrifft: Sie liegen im >offenen Raumyg, stellen Sterbliche dar, sind nur teilweise rdumlich abgetrennt und ihre
Sichtbarkeit ist aufgrund der Beschaffenheit der Darstellung teils stark eingeschrénkt.

Uberlegenswert ist die Mdglichkeit, ob von diesen Markierungen, die zumindest Gottheiten verbildlich-
ten, die Gottheiten in die Stadt gelockt worden sind. Hierfiir konnte die Nahe von Yazilikaya zu Bogazkale
sprechen. Doch liegen nicht alle Felsbilder in der Nihe einer zeitgleichen Siedlung®”. Dies ist ein Umstand,
der im Fall der Inschriften mit den Tatenberichten von Emirgazi (I-Nr. 31), Karakuyu (I-Nr. 44) und Yalburt
(I-Nr. 62) dazu fithrt, dass moglicherweise die Gottheiten auf die historischen Taten (des Tuthalija) fern-
schauen sollten.

Aus den Texten sind deutlich mehr Namen von Gottheiten bekannt, als auf den Bildwerken identifizier-
bar. Nur ein Teil der GéttInnenwelt wurde anscheinend in ikonischer, anthropomorpher bzw. theriomorpher
Gestalt verehrt. Eine »>Anthropomorphisierung< der Gottheiten im Jiingeren Grofireich ist nicht erkennbar,
auch wenn kleinformatige Darstellungen von Gottheiten belegt?”” und die sicher datierbaren Stierdarstel-
lungen oft alter sind.

2770 Theoretische Uberlegungen zu Adressatlnnen s.
m4.1.2.

2771 Zu Produzentlnnen s. II 4.1.1; zur Datierung von
Keben (I-Nr. 48) s. I 2.1.3.1, Akpmar (I-Nr. 1), Beykoy
(I-Nr. 9).

2772 Seeher 2012, 39 f., der auch auf Stabilitat (»stabile
Weltordnung«) und eine Zukunftsgewissheit als Voraus-
setzung fir die Anbringung permanenter Markierungen
hinweist.

2773 Schwemer 2006a, 244 f. 251: Erwéhnung von Gott-
heiten der Nicht-Sesshaften in den SchwurgéttInnenlisten
und >Staatsvertragen« des Jiingeren Grofireichs.

2774 Bradley 2000, 6 die Saami im neolithischen Skanidi-
navien verehrten als Kultplitze (siejddes) vor allem Hiigel
und Berge, Seen, Halbinseln, Hohlen, Inseln, Wasserfille
und Quellen. Lokale ResidentInnen waren eine groflere
Gemeinschaft, aber auch einzelne Familien.

2775 Ullman 2010, 192.

2776 Kreppner 2002, 369.

2777 Kreppner 2002, 376.

2778 Zur Makroebene s. III 2.1.1.

2779 Schachner 2012, 156-159.
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Der Orthostat von Kayalipinar lasst wohl Traditionen aus dem Alteren Grofireich sichtbar werden
(I-Nr. 47). Aufgrund des Motivs wie der stilistischen Ahnlichkeiten sei eine Umdatierung der Bildwerke
von Gévurkalesi (I-Nr. 35) und Alaca Hoyiik (I-Nr. 2) ins 15./14. Jh. angedacht. Bei Firaktin (I-Nr. 34), wo
ebenfalls die thronende Géttin abgebildet ist, wird von der tiblichen Datierung aufgrund der Beischrift nicht
abgewichen und die Darstellung als archaisierendes Element gedeutet. Die Bildwerke verbindet nicht nur
die Ahnlichkeit in der Mikroebene, sondern auch die Ahnlichkeit in der Mediumebene. Sie markieren den
Ubergangsbereich der Siedlung zwischen Innen und Auflen. Dieses Merkmal fiihrte zu der Uberlegung, auch
die >Kriegerdarstellung« von Ortakdy (I-Nr. 54) sowie die Gestaltung der Tore in Bogazkale in das 15./14. Jh.
zu datieren, was ebenfalls zu der neuen Datierung der Oberstadt passt.

Die Entwicklung tendiert von einer Gestaltung der Ubergangsbereiche im Nahfeld der Siedlung mit Dar-
stellungen von Gottheiten im 15./14. Jh. zu LokalftirsteInnendarstellungen mit Ku(wa)lanamuwa und konig-
lichen Solitdrdarstellungen im 13. Jh. ab Muwatalli IL, erst dhnlich im Nahfeld, dann in gréflere Entfernung
von Siedlungen?®. In der letzten Phase des hethitischen Reiches unter Tuthalija IV. und Suppiluliuma II.
dominieren auf Stelen angebrachte Schriftbilder die Mikroebene. Die Bewegung der bildlichen >Landnahme«
erfolgte von den Siedlungen immer weiter in die weniger dicht besiedelte Umwelt hinein, auch wenn dies
keine lineare Tendenz ist.

Nach der Grofireichszeit sind zwar der Gott auf dem Hirsch und der Wettergott noch Thema auf Fels-
bildern, es tiberwiegt jedoch die Entwicklung zu Inschriften, die sich auf Stelen und an den Réndern des
hethitischen Einflussbereiches im Westen bereits abzeichnete?®.

Il 2.2 Passiv-Mobil: Ausstattungen und Realien

Die folgenden Informationen zu den Elementen der passiv-mobilen Visionscape konnen lediglich als Ein-
stieg in die Ausstattungspraxis der jeweiligen Lebensformen und als Anfang zur Beantwortung der Fragen
nach dem »Wie« des hethitischen Ritualgeschehens gelten. Im Rahmen einer methodisch orientierten Arbeit
kann nur ein Teil der Ausstattungen und Realien beleuchtet werden.

Die Ritualtexte nennen diverse tragbare, passiv-mobile Elemente, durch die das Ritualgeschehen umge-
setzt und inszeniert wurde. Dabei wurden Materialien objektiviert, aktiv subjektiviert und personifiziert und
dadurch in relationale Anordnungen gesetzt. Beispielsweise waren GottInnen(-bilder) mehrdeutig, wenn sie
als Objekte Handlungen empfingen und als Gebende aktiv am Geschehen teilnahmen?®. Auch Materialien
wie Stoffe, Tiere, Puppen konnten im Rahmen des Ritualgeschehens selbst Agens werden, beispielsweise
wenn sie stellvertretend fiir Menschen ihre kontagidsen Berithrungen empfingen und weitertrugen®®.

Zur Inszenierungsart gehorten die personliche Ausstattung wie Bekleidung, Kopfbedeckungen und
Insignien sowie Realien wie Gefédfle und Gottheitsbilder wie auch (teils) mobile Altdre, Postamente,
N huwasit™, Sitzgelegenheiten, Uberdachungen und Fortbewegungsmittel. Die Liste liee sich fortsetzen
und beispielsweise um Musikinstrumente oder Opfertiere erginzen, die jedoch unter Sound- bzw. Taste-
scape diskutiert werden.

Zur Beantwortung der Frage nach dem »Wie« wird nun fiir die Visionscape unter besonderer Beriick-
sichtigung der Person des Grof3konigs tiberpriift, ob es wiederkehrende Motive in der Gestaltung der Biih-
nenprasentation gab. Weitere Untersuchungen vor allem zur Prasentationspraxis auf den Siegeln seien an-
geregt?’®,

2780 s. vor allem Glatz 2009, 136 f.

2781 Beispielsweise Karasu (I-Nr. 45), das derart nah
an die hethitische Bildkonvention reicht, dass eine frii-
he Datierung (kurz nach dem Ende des Grofireichs)
wahrscheinlich erscheint. Dennoch ist klar ein Wechsel
vom >Themac« der formgebundenen Darstellungen von
Personen zum >Thema< mehrzeilige Inschrift auf Fel-
sen im >offenen Raum« zu erkennen. Zu eisenzeitlichen

Bildwerken sei stellvertretend fiir viele andere hinge-
wiesen auf Ehringhaus 2014; zu den Inschriften Hawkins
2000a; Hawkins 2000b.

2782 Peter 2004, 267-269: »Gotter auf Erden«.

2783 Peter 2004, 195.

2784 s.11.2.1.1.

2785 Denkbar wiren z.B. Schmuck, Ohrringe, Armrin-
ge, Schwerter und Dolche.
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I112.2.1 Bekleidung der (menschlichen) Akteurlnnen

Vor allem die Erscheinung des Grofikonigs hatte — so die aus der Theorie zu folgernde Uberlegung - beson-
dere Anforderungen zu erfilllen**¢. Als aktive und dominierende Lebensform in einem Grofiteil der Rituale
musste er inszeniert und sein Status auf der Bithne markiert werden. Bonatz wies darauf hin, dass sich die
Darstellungspraxis von Herrschenden auch von den schriftlichen Quellen ablésen konnte, was zwar vor-
stellbar ist, doch sei darauf hingewiesen, dass sich keine Herrscherpersonlichkeit auf3erhalb des Diskurses
stellen kann?’¥.

I112.2.1.1 Konzepte der Schriftquellen

Zahlreiche Schriftquellen erwdhnen zwei grundlegende Arten der Bekleidung und Insignien des Grofiko-
nigs: das >Groflkonigsornat« und das >Gottergewand<*7.

Zum Grof3kénigsornat gehérten ein spezielles, wohl langes TUG LUGAL-UTTI-ja-Gewand und
die ™9ypanni-Koptbedeckung, wie dem Ersatzkonigritual zu entnehmen ist””*. In einem Evokationsritual
heif3t es nach den Anrufungen einer Priesterin: »[T]he king dresses himself as a king«*’®". Warum dieses erst
gegen Ende des Ritualgeschehens geschah, sollte genauer betrachtet werden. Ein weiterer Text beschreibt
die feinen Kleider des Kénigtums bestehend aus einem TUGGU.E.A HURRI, »hurritischen Gewand«*",
einem (U9E.IB-, »Giirtel/Unterkleid«”*?, einer lupanni-, »Koptbedeckung«””, T'SGAD.DAMMES,
»Leggings/Striumpfe«*** und S chuh en?%. Neben schwarzen oder weiflen Schuhen gehorten goldene oder

silberne Ohrringe und ein Schwert am Giirtel zur Ausstattung?®.

2786
II4.3.
2787 Bonatz 2007a, 124 f.

2788 Zur Textilproduktion in Anatolien Baccelli u.a.
2014, 97-142 und 121-124 speziell zur Verwendung der
Textilien laut den Keilschriftquellen. s. auch Goetze
1947, 176-185; Haas 1994, 198-200; van den Hout 1995a,
545-573; Klengel 2008; Mouton 2017, 105-107. Vielleicht
lohnt es auch, die Kultinventare CTH 243 »Inventare von
Kleidern und Stoffen« und CTH 245 »Inventare von Juwe-
len und Schmuckstiicken« nochmals genauer zu befragen.
2789 Kiimmel 1967,10 f. KUB 24.5Vs. 21" f.; Mouton 2017,
105: »Kleider des Kénigtums«: TUG LUGAL-UTTI-ya
kedani wassijanum. Des Weiteren wurde der »Name des
Konigtums« auf den Ersatzkonig iibertragen, zum Ersatz-
kénigritual s. I 1.4.1; zum ™9 upanni- s. I 2.2.2.1.

2790 Mouton 2017, 105 CTH 423, KUB 7. 60 II1 7' {. Dupl.
KUB 59. 59 II 8-10 »Evokationsritual fiir die Gotter des
Feindeslandes«: LUGAL-u$ LUGAL-ueznas iwar wassiayzi.
2791 Der ™SGU.E.A HURRI, »Hurritische Tunika/Man-
tel« war auch Teil der Geschenke, die Kénige untereinan-
der austauschten, sodass von einer hohen Wertschatzung
ausgegangen werden kann. Baccelli u.a. 2014, 122 wie
auch der TUG BARDUL, eine Art Mantel, »Gewand, das
das Auflere bedeckte« El-Amarna-Tafel EA 256 Rs. 100 f.
Laut den hethitischen Gesetzen kostete ein »gutes« hur-
ritisches Gewand 3 Sekel, was in Relation nicht aufierge-
wohnlich teuer erscheint (Hoffner 1997a, 145 f. § 182); s.
auch Klengel - Klengel-Brandt 2009, 205-208.

2792 Ein ™OEIB war ebenfalls Teil von Tributen
(KUB 42. 48) und ist als Gurtel (Baccelli u.a. 2014, 122. 124
»belts/waist-bands« nach Weeden 2011, 237. 470. Iden-
tifizierungsvorschlag mit dem Gewand auf dem Konigs-
tor [I-Nr. 18]. s. auch ™Ckapari-, gapari-, »girt, tunic,

Zur Ausstattung der aktiv-mobilen Visionscape s.

Puhvel 1997, 58) oder »Unterkleid« (Klengel 2008, 73)
zu iibersetzen und méglicherweise auch ™Ckapari- als
»girt, tunic« geschrieben. Zu ™Ckapari- s. Puhvel 1997,
58 mit KUB 22. 70 Rs. 10; KUB 39. 15 I 9, nicht gleich-
zusetzen mit ""SGABALLL aber seines Erachtens mit
TUS[B.LAL oder ™°E.IB. TAHAPSI, »Tunika mit Giirtelband«.
2793 s.112.2.2.

2794 Die TSGAD.DAMM®™H'A werden als »leggings«
ubersetzt, s. Baccelli u.a. 2014, 122; vgl. auch Weeden
2011, 226 f. »leggings/gaiters or underclothes«, katta-
ma-(?). Das Wort ist bei Puhvel 1997 nicht aufgefiihrt.
Klengel 2008, 76 schlagt eine »Art von Gamaschen, bzw.
Strimpfen« vor. Puhvel 1997, 58 s. v. kapari-. Belegt in
KBo 18. 192 8; KUB 17. 18 II 22; akkadisch KABALLU.
Puhvel schlug KABALLI als Schreibvariante vor.

2795 XUE SIR4-(Schnabel-)Schuhe gehérten zwar zum
Konigsgewand, waren aber nicht dem Konig vorbehalten.
Von den Schuhen gab es ein linkes und ein rechtes Exem-
plar, was aus den Mythen um »Verschwundene Gotthei-
ten« zu erkennen ist. Der Gott geriet in Wut, er zog den
linken Schuh auf den rechten und den rechten auf den lin-
ken Fuf3, Alteres Grof3reich KUB 33. 15 9; KUB 33. 17 Vs. 2;
Giiterbock u.a. 2005, 271. Des Weiteren gab es »hattische«
Schuhe (KBo 15. 15 III* 7).

Mouton 2017, 105. 112 Anm. 31 KUB 42. 98 1 10"-12":
[..]x TUG NIGLAMM® LUGAL-UTTI wassiyanzi
wass[iyanzi=ma...] 1-NUTUM "™°GU.E.A HURRI 1 "°E.IB
1 "Sky[panni. M  1-NUTUM  TSGADA.DAMM
1-NUTUMXYESIR [...]. »They dress [...] with the fine gar-
ments of kingship, they dre[ss...] with a Hurrian tunic an
E.IB garment, a lu[panni-cap,...] a pair of leggings a pair
of shoes [...]«. s. auch Kiimmel 1967, 31; Alp 1983a, 116 {;
van den Hout 1995a, 552.

2796 van den Hout 1995a, 551.
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Das TUG DINGIR*-Gétterornat konnte ebenfalls von Sterblichen wie dem Grof3konig?””’ oder einem
Prinzen®*® getragen werden. Das mehrschichtige Ornat war fiir den Groflkénig detaillierter beschrieben und
bestand aus einem T°°GU.E.A-, »Hemd«?*, dem ad u pli-Gewand®®, einem iShuz(z)in-Glrtel®!, dem
kattiluri-Gewand?®® der Gottheit, dem kalmus und seinen Schuhen und war — im Fall des Prinzen - mit
weiflen Schuhen kombiniert®®”. Mouton vermutet, dass durch gottliche Bekleidung dem Grof3konig bzw.

dem Prinzen auch gottliche Identitat zugesprochen wurde

2804

Keines der genannten Elemente war jedoch ausschlieilich dem vorbehalten. Laut den Texten wurden
die Gewiander — moglicherweise in anderer (materieller) Qualitit — auch von KultfunktionirInnen u.a.

getragen.

Dartiber hinaus gab es Giirtel, kurze*®

und lange®* Gewénder, die ku$isi-Bekleidung

2807 hzw. das

Sipahi-Gewand®®, die ebenfalls zur koniglichen Ausstattung gehoéren konnten und noch zahlrei-

che weitere Gewander?”

2797 Haas 1970, 260-263; Taggar-Cohen 2006, 423 f;
Mouton 2017, 105 CTH 678, KUB 58. 33 III 24'-31" »Festri-
tualfragmente von Nerik«. Mouton 2017, 113: man lukkat-
ta ""UNerikki hasSanzi LUGAL-u$=za TUG DINGIR-LIM
T6GUE.A  aduplit=a [w]asSiyazi ishuzzin-a=za=kan
lilshuzziyaizzi ["°Cka]ttiluri SA DINGIR-LIM [kallmus
KUSE SR "4 [$ark] ueyazi.

2798 Taggar-Cohen 2006, 262 f. Dupl. Bo 3649 III 1" f;
Mouton 2017, 105 KUB 56. 35 1 f.

2799 Klengel 2008, 76: GU.E.A-Hemd.

2800 Puhvel 1984, 229 identifiziert es mit T"*NIG.LAM.
Aufgrund des Preises von 10 Sekel, der etwa im Mittelfeld
liegt, ist laut Klengel 2008, 74 Anm. 42 nicht mehr davon
auszugehen, dass ein adupli-Gewand ein »Festgewand«
ist. Nach Starke 1990, 207 {. ist es ein »langer Schal« (?).
Alp 1947, 175: belegt in KUB 2. 6 IV 3-7; IBoT 1. 31 Rs. 6.
2801 Puhvel 1984, 401 f. s. v. iShiya, iShai-, »band, belt,
girdle«. Belegt aus Silber, bei einer Frau aus blauer Wolle,
ein Schwert konnte »gegiirtelt« werden.

2802 Kein Eintrag bei Puhvel 1997 zu kattiluri gefunden;
Hapax? falsche Rekonstruktion? bei Mouton 2017, 113
KUB 58. 33 III 24'-31".

2803 Konig im gottlichen Gewand, s. Details bei van
den Hout 1995a, 548-551. 553-561; Taggar-Cohen 2006,
153 f. 423-428; Torri 2008, 179; zu kalmus s. 111 2.2.3.1.
2804 Mouton 2017, 105 unter Bezug auf Taggar-Cohen
2006, 423-434: bes. 433.

2805 TUSIB.LA-, »Schirpe« bzw. »leichtes Gewand« (?),
TUSIB.LA? MASLU, »trimmed kilt« mit T°°E.IB.KUN-, »Giir-
telbandern« (Baccelli u.a. 2014, 124 Anm. 293 KBo 18. 181
Vs. 5, 24 KUN als »Schwanz«; laut Friedrich 1991, 282
ist ein mit Metallen verzierter KUN auch in den Texten
erwihnt.) bzw. die "CEIB TAHAPSI, »Tunika mit Giir-
telband«, TAHAPSI-Giirtel, ein T0SIA.GAD-Hiiftband
(Klengel 2008, 76), SA.GA.DU-Hiiftband (Klengel 2008,
76 £.), U954 pytalli(ja)-, »Schirpe, Umschlagtuch« (Klengel
2008, 76); Neu 1980, 6: ein »wertvolles Tuch«, abzuleiten
von Verb putallija-, »festbinden, (um)giirten«) diskutiert.
2806 Die TUSNIG.LAMME_Festkleider, die im Totenritual
dem Abbild angezogen wurden, s. Baccelli u.a. 2014, 123 {.
KBo 25. 184 II 60-62; nach Kassian u.a. 2002, 98 £. ein langes
Gewand?; nach Alp 1947, 173 als kusisi zu lesen?; Puhvel
1984, 229 denkt iiber eine Lesung als ™®adupli nach.

2807 Baccelli u.a. 2014, 122 f. KUB 42. 14; KUB 42. 55;
KUB 42. 56. In #hnlichem Kontext wie T"SBAR.»TE«,

, die einer intensiveren Interpretation harren. Die Kleidung komplementierte
Schmuck?®" wie Ohrringe oder sogar Nasenringe®'.

aber wohl nicht identisch. Wurde fiir Palastbedienste-
te verwendet, in Beschworungsritualen zur Bereitung
des Weges der Gottheit ausgebreitet und den Gottheiten
gestiftet; ebenda 124: »cloak, mantle«. s. auch Goetze
1947, 177; Klengel 2008, 77: Ein kus$iSi- wurde vom Ko-
nig bei festlichen Anldssen getragen; angekleidet wurde
er damit nach Reinigungshandlungen im ®tarnu-, s. Alp
1947, 172 f. KUB 2. 1313 + KUB 10. 17 I 16. Belege u.a. in
KUB 2. 6111 25; KUB 11.35111; KUB 20.4713;IBoT 1. 316.
Gleichgesetzt von Alp mit ""SNIG.LAMM® in KUB 20. 79,
6. Nach KUB 15. 34 I 40 von Priestern getragen. Zum
Ptarnu-s.11.2.1.2.

2808 Haas 1994, 197 f. mit Anm. 95 VAT 07474 Vs. 11 11 £.
Vgl. auch Beckman 1988, 43 Anm. 65. Wohl eine Ablei-
tung von SIPA, »Hirte«, auch in KBo 18. 181 Vs. 28 »ein
hurritisches Hemd des $ipahi-Typs«.

Giiterbock u.a. 2013, 382: hurritisches Lehnwort, Ge-
wand, das von Prinzen, Grofikonigen und Schéfern ge-
tragen werden konnte; ebenda 383: T©se/ipahiya-, »adj.;
pertaining to a Sipahi-garment, Sipahi-like«. Zusammen-
hang Ko6nig und Hirte von Bonatz 2007a, 114 erwéhnt.
2809 Zusammenstellung Klengel 2008, 77: ein kaluppa-
»Unterkleid« (?), hapusant-, hulta-, kappalu-, »paariges
Kleidungsstiick», des Weiteren gapari-, karma-, kuzag-
anni-, kinant, kukkula’immis-, kuressar -, »ein Frauenge-
wand« oder eine Kopfbeckung (Breyer 2011, 480 inter-
pretiert das hiervon abgeleitete dgyptische Lehnwort als
»Tuchstreifen«, s. III 2.2.2.1), mazakanni-, »offenbar ein
wertvolles Kleidungsstiick«, mezziluri-, takarri-, tapaspa-.
Aus GAD »Leinen« bzw. TUG »Wollstoff« ist ein lakkusan-
zani-, »Bettlaken«. Zur leinenen kazzarnul-Bekleidung,
die neben anderen Stoffen dem Einwickeln der gesalbten
Knochen im Totenritual diente, s. Kassian u.a. 2002, 260 f.;
Baccelli u.a. 2014, 123 f. KUB 30. 15 + Vs. 3-8.

2810 Puhvel 2001, 121: kuttanalli-, »necklace«. Im
KLLAM ist mannigfaltiger Schmuck und Ausstattung
vorgeschrieben, z.B. mit »15 Zahnen von >Schweinen des
Réhricht«/Wildschweinen? (15 KAxUD SAH.GIS.GI™%)«,
hapija-Ménner mit Lowenattributen, s. Singer 1983, 164 f.
Bo 1620/c + 6/, 11" f;; KBo 16. 68 + IV' 9); zur Ausstattung
der hupija-Manner auch in KUB 8. 69 III 5 {. beim purullija-
Fest; KBo 10. 27 11 5, 13" £, IV 9 £, V 29’ £, in III 30' TUG
SA,, »rote Bekleidung«.

2811 Mouton 2015, 69-85; Mouton 2017, 107. 113: KIR ,
hattantes.
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Die WiirdentrigerInnen hatten wie der Konig einen dem Anlass und Bithnenbild angemessenen Ein-
druck zu vermitteln, sodass fiir sie ebenfalls Kleidungsvorschriften galten®'2. Beispielsweise war in den
(WLOMES) MESEDI-Anweisung vorgeschrieben, dass der Hofstaat?®* »wie hilamni-Manner«*" in »guter Klei-
dung« aufzutreten hatte. Im KLLAM-Fest trugen die Kultfunktionirlnnen entweder rote "'SGU.E.A-
Gewiander®® oder Leinenstoffe mit silbernen bzw. goldenen Giirteln und Taillenbénder®!¢. Weiterhin war
im KLLAM zwischen Kleidern »erster Klasse« fiir den ""SANGA-Priester®” und »zweitklassigen Kleidern«
fiir den “Otazelli, die ""M*hamina und die »gesalbten Priestern« zu unterscheiden, was auch hierarchische
Implikationen bei der Kleiderwahl zum Ausdruck bringt?®®. Fiir die ""M**SANGA-Priester konnte es typische
Kleider gegeben haben®". Weiterhin sind ""SBAR.»TE « fiir WiirdentriigerInnen des Palastkontextes
gelistet?#,

Eine typische Ausstattung beschreibt ein Beschworungsritual, denn die Stellvertreterlnnenfiguren
aus Senes-Wachs durften relativ allgemeingiiltig gewesen sein®?!. Der >Mensch« wurde ausgestattet mit
einem TUGU.E.A-, »(einfachen) Gewand, einer T°IB.LA-Schirpe, einem TAHAPSI-Giirtel, “"E.SIR.HLA-
Schuhen und "™SGAD.DAM-Leggings/Striimpfen, wobei die weibliche Form noch eine ™kariullija(n)-
Kopfbedeckung erhielt.

An Qualititen der Stoffe aus GAD-Leinen oder SIG-Wolle sind SIG-, »diinn/fein«, HUR/KABRU-,
»dick«, BAR-, »grob«, kisami-, »gekimmt« genannt?*??, Belegt sind auch metallene Applikation, u.a. mit
Gold (GUSKIN MASLU)**. Ein Qualititsunterschied in den Bekleidungen kann anhand des in den Rechts-

sammlungen festgelegten Preises ausgemacht werden®*. Wertvolle Kleider waren teurer als Stiere oder

Pferde.

Anscheinend gab es auch eine Unterscheidung in der Ausstattung und Kleidungswabhl fiir Frauen und
Minner. In verschiedenen Ritualen, u.a. in einem »Ritual fiir die ISTAR von Ninive«, wurde einem Mann

2812 Mouton 2017, 106 kiindigt an, dies genauer zu un-
tersuchen.

2813 Zu Hofstaat s. I 4.3.1.

2814 CTH 262 IBoT 1. 36; Text folgt McMahon 1997c,
227-229. Die Einfiigung der hethitischen Begriffe in
rechteckigen Klammern basiert auf der Transliteration
von Giiterbock - van den Hout 1991, 4-40: »§ 13
(I 75-77) Two zinzinuil-men stand (there). They hold
maces[**TUKUL'HILA][and...] Anofficerofthearmy [ BE-EL
ERIN.MES-as-ma-as] stands with them; he [holds] a staff
[€SPA-ia). Further, they are clothed in [go]od [clothes],
like hilammi-men«. Auch § 25 (Il 51-55): »After that
(there is) again an interval of one IKU. Then two men
of a field unit march. They hold spears and (are) either
high-ranking or low-ranking officers. They are clothed in
good ceremonial garments (and) shoes like hilammi-offi-
cials. A field unit commander and an army bailiff march
with them. They hold staffs«.

2815 Baccelli u.a. 2014, 122 Anm. 258 ""SGU.E.A »einfa-
ches Gewand«.

2816 Singer 1983, 164, zum KLLAM s. III 1.3.1.1.

2817 Zum "WSANGA s.1II 3.1.2.

2818 Singer 1984, 93; Popko 1994, 73-75; Arikan 2007b,
37-56: im KIL.LAM-Fest KBo 10. 26, KBo 25. 176 Vs. 4,
KUB 58. 27 ein niederer Priester, der »zweitklassige«
Kleider trigt, gefeiert wird in den Tempeln des Wetter-
gottes von Zippalanda in Zippalanda und Hattusa. s. auch
Mouton 2017, 106. 113. Vgl. auch Taggar-Cohen 2006, 269:
TUG hantezzi »erstklassige Kleider« und TUG dan
»zweitklassige Kleider«. Zu den AkteurInnen s. III 2.3.1.2.
2819 Tagar-Cohen 2002, 141 »He wears like a SANGA-
priest«; Mouton 2017, 106 KUB 44. 21 II 12.

2820 KUB 42. 106 (Baccelli u.a. 2014, 122) und als Tri-
butgaben. Sie sind blau-purpur bzw. griin-blau purpur-
farben.

2821 Giterbock u.a. 2005, 271 CTH 790 KUB 45. 22 III
4-11 Dupl. KUB 45. 23 + IBoT 4. 38 Vs. 6-10, »Fragmen-
te hethitisch-hurritischen Rituale und Beschwoérungen.
TUG.GUE.A wassan harzi TUGIBLA putalliya<(n)>
harzi nu=ssan TAHAPSI ishuzziyan harziE.SIR HLA=ya
TU6GAD.DAM Sar-ku-wa-an harzi MUNUS=ma 2? (var.1)
TUG wassan harzi "Ckariulliya(n)=$San $iyan harzi
namma=s$an ISTU TAHAPSI iShuzziyanza *"SE.SIRHLA
TU6GAD.DAM sar-ku-wa-an harzi »(S)he has dressed
(it) in a tunic. (S)he has tied on a sash (TUG.IB.LA), put
on a belt and has put on shoes (and) Ieggings(?)
(T"SGAD.DAM). (The other) one is a woman. (S)he has
dressed (it) in a garment. (S)he has put on a head-cover-
ing, (s)he then girt (it) with a belt (and) has put on shoes
(and) leggings(?)«.

2822 Klengel 2008, 76.

2823 Klengel 2008, 76.

2824 Hoffner 1997a, 145 f. § 182; Klengel 2008, 74. 30
Sekel Silber fiir ein >feines Gewands, 20 fiir ein Gewand
aus blauer Wolle (TUG.SIG), zwolf fiir ein hapusanda-
Gewand von unbekannter Qualitat, zehn fiir ein adupli-
Gewand, finf fir ein grofles Leintuch, drei fir ein
T0Giskalessar, »geschlitztes Kleid« (nach Klengel 2008, 74
moglicherweise als beschadigt zu interpretieren), drei fir
eine "SGU.E.A SIG-, »diinne Tunika«, einen fiir einen
TUG.BAR-, »grobes Gewebe, Uberwurf’« (Klengel 2008,
76). Zum Vergleich: ein Maultier bzw. 1 IKU (3.600 m?)
Weinberg kosteten 40 Sekel, ein Pferd zwdlf, sieben eine
ausgewachsene Kuh, einen ein Schaf oder einen Sekel fiir
drei PARISU Weizen. Ein PARISU entsprach etwa 48-50 I,
s. Miller-Karpe 2017, 105.
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seine Ausstattung abgenommen?®?. Dafiir kleidete man ihn wie Frauen®?, gab ihm “*hilali-, »Spinnrocken«
und “®huisan-, »Spindel« in die Hinde*? und setzte ihm die wohl weiblich konnotierte ""Ckuressar-, »Kopf-
bedeckung« auf*#. Danach wurde ihm per Sprechakt die Gunst der Goéttin entzogen.

Nacktheit in hethitischen Texten war auflergewohnlich®?. Sie wurde als Bestrafung eingesetzt und
war somit wahrscheinlich persénlich und gesellschaftlich unerwiinscht®**. Im Rahmen der Feste konnte
sie einen kultischen Charakter besitzen, aber auch der >Unterhaltung< dienen®*!. Mouton interpretiert die
Nacktheit hingegen als Zeichen fiir einen Statuswechsel und als Element der kathartischen, reinigenden
Rituale??,

Eine grof3e Vielfalt an Bekleidungsmoglichkeiten zeigt sich in den Texten. Im Einzelnen gestalten sich
die Ubersetzungen der verschiedenen Namen der Gewinder schwierig. Fragen an das Material sind bei-
spielsweise, ob bei der Wahl der Kleidung kultische oder klimatische®* Griinde eine Rolle spielten und
beispielsweise der Status bzw. sein Wechsel durch sie ausgedriickt werden konnte. Das Wechseln der Ge-
winder nach Aufenthalten im Palast®** bzw. im »Haus der Reinigung«®* durch den Konig ist jedenfalls
belegt, sodass hier Aussagepotentiale zur Begriindung der Wahl von Kleidern vorstellbar sind. Denkbar ist
auch, dass der Wechsel der Kleidung einen Statuswechsel von Unreinheit zu Reinheit symbolisierte, wie der
Kleiderwechsel nach einem Umzug vor dem Betreten der Stadt vermuten lasst?**.

Die Kleidung war farbenfroh, weifs, schwarz, rot-braun, gelb-griin, blau und bunt sind belegt®¥.
Wihrend einer ersten Sichtung der Belege entstand beispielsweise aufgrund des »Beschworungsrituals der
Tunnawi«®*® der Eindruck, dass »schwarz« implizit fiir Unreinheit, und »weifl« fir Reinheit®* stand, was

2825 Mouton 2017, 106: wie die “TUKUL-Waffe, Bogen,
Pfeile und Messer KBo 2. 9 +153-58. Auch in umgekehrter
Richtung, d.h. wieder zum >Mann werdend«: Puhvel 1991,
341 f. ahnlich u.a. KBo 6. 34 1 42 f.; KUB 9. 27 Vs. 23-27. Oft
sind es aber nur diese beiden Attribute, die typisch fiir den
»Statuswechsel« zur Frau bzw. zum Mann waren.

2826 Mouton 2017, 113 Anm. 42 n=u$ MUNUS-nili
wessiya.

2827 Erscheinen oftmals in dieser Kombination, s. Puhvel
1991, 341-343 huesa-, huisa-, husa-, »Spindel« mit Beleg-
stellen; ebenda 361-363: hul(a)-, hulali- (n.) »wrap; distaff«.
2828 s.1I12.2.2.1.

2829 de Martino 1985, 253-262. Zusammenstellung bei
Unal 1998b, 600. Nacktheit ist auch ein Thema in den un-
klaren Handlungen in EZEN, hassumas(s.11.2.3): Ein blin-
der Mann wurde anscheinend erst entkleidet, dann gegei-
Belt und dann zum ®hesta gejagt (zum hesta- s. 1 1.2.2.3).
Es konnte sich um eine Art von Bestrafung handeln. Vgl.
Taggar-Cohen 2010, 113-131; Mouton 2011, 1-38.

2830 Unal 1988, 1495 f. KUB 14. 4 III 32-35; KBo 3. 34
Vs. II 33-35; IBoT 1. 29 Rs. 39 f.: »They strip a blind man
and whip him uninterruptedly and they chase him into
the mausoleum«/I 'IGLNU.GAL-ma nikumandarian-
zi namma walhannianzi nan “hesta pehudanzi; Erbil -
Mouton 2012, 74 KUB 13. 4 III 31-34: als Bestrafung fir
Tempelpersonal »If they do not kill him [= the offender],
let them humiliate him: (he shall be) naked, let his cloths
not be on his body and, (thus), let him carry water three
times from the basin of Labarna [la-ba-ar-na-as lulijaza
im Instrumentalis, Puhvel 2001, 111-114] into his temple.
Let that be his humiliation!«.

2831 Zu Scheinkdmpfen s. III 6.1.3.2.

2832 Mouton 2015, 69-85; Mouton 2017, 107; zu reini-
genden Ritualen s. IIT 6.1.2.

2833 Wechsel zwischen warmen und leichten Kleidern(?)
vorgeschlagen von Baccelli u.a. 2014, 124 Anm. 293, hier
auch weiterer Verweis auf das Verb putal(l)iya/e-, »put on
light clothes«. Vgl. Giiterbock - Hoffner 1997, 401 f.

2834 Badali - Zinko 1994 zum 16. Tag des AN.TAH.
SUM®AR-Festes. Nach Vorbereitungen der Opfer und dem
Einkleiden des Konigs begibt sich das Konigspaar gemein-
sam erneut zum Zababa-Tempel. Dies geschah wihrend
des bereits gestarteten Festes, sodass man vermuten muss,
dass hier ein Wechsel der Kleider gemeint ist.

2835 Im Kult von Zippalanda zieht sich der Kénig nach
der Reingung im »Haus der Waschung« spezielle Gew4n-
der (kusisi) an, s. Schuol 2004c, 231, KBo 23. 103 Vs. 117 f/]
Bo 73/u Vs. 1 10'-12"; KBo 23. 59 Rs.? IV 3'-6"; KUB 34. 118
+ KBo 20. 58 re. Kol. 4-10"; VAT 07474 Vs. 11 9-11".

2836 Im Zuge von Reinigungsritualen im Vorfeld des
Tores am “tarnu- (I 1.2.1.2), s. Pierallini 2002b, 269-272.
2837 Landsberger 1967, 139-173; Klengel 1998, 73 f. 76.
Die Art der Gewinnung von Farben miisste noch genauer
untersucht werden. Haas 2003a, 638-645. 657-662 zu »ma-
gischen« Bedeutungen von Farben; s. auch Singer 2008,
24. Die sumerischen/akkadischen Bezeichnungen fiir Far-
ben sind wie folgt zu {ibersetzen: BABBAR, PESU »weif3«;
GE,, SALMU »schwarz«; SA,, SAMU, mit(t)a/miti- (Puhvel
2004, 165-167) »rot-braunc, SIG7(.S!G7), (W)ARQU, hahli-
»gelb-griin« (Puhvel 1991, 3-5), GUN.(GUN), BURRUMU
»bunt«, ZA.GIN, UQNU, antara »blau« (wortlich Lapisla-
zuli). Dass auch das Purpur der Murex-Muscheln Verwen-
dung fiir Kleidung fand, ist fiir Singer 2008, 21-43 wahr-
scheinlich und kénnte sich hinter HASMANU, HUSMANU
»of the sea« verbergen.

2838 Giterbock u.a. 2005, 228 s. v. ®sarra: KUB 12. 58
Il 12-14 [nu=]kan SAG.ZUMMHLA %Ssar-ra-an pattar
T6GU.E.[A GE . TUGGAD.DA]M GE , kuit=Si=$3an kuit anda
é[ta n=a]t EGIR-an ID-i tarnai >The combs, the §, the bas-
ket, the [black] tuni[c], the black [leg]gings (?), whatever
wa[s] on him, she consigns [i]t to the river««.

2839 Wihrend der Reinigung der (iiblichen) KILILU-,
»Girlanden/Diadem« (Kopfbedeckung) waren den Ak-
teurlnnen ein weifles Haarband (""SBAR.SI BABBAR)
und weifle Kleider vorgeschrieben, s. Mouton 2017,
106 CTH 456 »Fragmente der Reinigungsrituale« zu
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auch den Wechsel von weilen und schwarzen Schuhen begriinden kénnte. Im KILLAM-Fest trug der Konig
ein weifles Gewand und schwarze Schuhe?®. Der Wechsel von weiflen zu schwarzen Schuhen erfolgte in ei-
nem anderen Festritual beim Ortswechsel®*. Angemerkt sei weiterhin der im Zusammenhang mit den »Wor-
ten der Kieselsteine« erwahnte Umstand, dass schwarze Obsidiansplitter in zwei Teichen auf der Biyiik-
kale gefunden und die Unreinheiten wohl damit transportiert wurden®**. Festgehalten werden soll lediglich,
dass es anscheinend entgegen den Erwartungen zwar »koniglich« genannte Kleider gab, die Einzelteile
jedoch ebenfalls von anderen Lebensformen getragen werden konnten. Die gezielte Inszenierung eines Klei-
derwechsels, um einen Statuswechsel auszudriicken, deutet sich an.

[112.2.1.2 Konzepte der Bildwerke und des (Be-)Fundes

Die Darstellungen von Menschen und Gottheiten gleichen sich zumeist auch in der Art der Bekleidung mit
langen bzw. kurzen Gewéndern. Die kurzen, unterknielangen Récke bilden die Mehrheit auf den Darstellun-
gen. Sie konnten einen geraden, abgeschlossenen Saum oder einen im Schritt zipfeligen haben. Der kurze
Rock mit geradem Saum wurde von ménnlichen Géttern, Adoranten, >Akrobaten< und Kriegern, Herrschern
und Gabenbringern spétestens seit der althethitischen Zeit im gesamten Verbreitungsgebiet des hethitischen
Einflusses getragen®*. Gotter mit diesem Gewand sind der Schutzgott der Wildflure und der Wettergott®.

WUMES)S ANGA-Priestern und MNUSMEH AMA DINGIR-Pries-
terinnen, KUB 39. 52 + II 24"-1II 4: Taggar-Cohen 2006,
18 £., zu “WSANGA und MNAMA DINGIR s. III 2.3.1.2.
2840 van den Hout 1995a, 551; Giiterbock u.a. 2005,
271 f. Sarkuwe-, Sarkuya-, »Schuhe anziehen«, seit
althethitischer Zeit belegt.

2841 Entweder in die Residenz (von Zippalanda?) hinein
oder aus dieser hinaus (Popko 1994, 252-257, KUB 34. 118 +
KBo 20. 58 Rs. 6'-10"). Ein Teil ist zu bruchstiickhaft fiir eine
Ubersetzung, in ihm erscheint in Schreibweise des Alteren
Grof3reichs der Name "RVZ]i-ip-la-an-ta in Z. 11”. Die &ltere
Schrift weist KBo 20. 58 auf, ebenda, 252: »(4") Zwei Hof-
junker und ein Le[ibwéchter] eilen [dem Konig] (5°) [vor-
an]. Der Konig [geht zur Residenz]. (6') Man zieht ihm die
weiflen Schuhe aus, ... [(7) Er zieht die schwarzen Schuhe
an. [(8") laBt er. Und sich...(9) Der Kénig [kommt] aus der
Residenz [heraus] (10°) und tritt hin«.

2842 s.II11.3.3.2.

2843 Immobile Bilder: Alaca Hoyik (I-Nr. 2):
>Schwertschlucker<, Musikant mit Zupfinstrument;
syrisches ‘Ayn Dara (I-Nr. 7): Mischwesen; Kampf-
szenen (I-Nr. 10. 11): nicht sicher erkennbar; Tuthali-
ja-Relief aus Tempel 5 (I-Nr. 16A): Groflkonig; Bogaz-
kale-Ko6nigstor (I-Nr. 18): Gott(?); Siidburg, Kammer 2
(I-Nr. 21); Eflatun Pmar (I-Nr. 30): hinterer Schrei-
tender; Ermenek (I-Nr. 32): Lokalfurst (?); Fassilar
(I-Nr. 33): (Wetter-?)Gott; Gavurkalesi (I-Nr. 35); Hanyeri
(I-Nr. 38); Hemite (I-Nr. 40); Imamkulu? (I-Nr. 41); Yazili-
kaya Gottheiten Nr. 1-12. 16. 18-19. 21. 23. 25. 27. 30-33.
42. 44 s. I-Nr. 63 Ubersicht Kammer A (Seeher 2011, 32
Abb. 23) und Nr. 67-81 s. Ubersicht Kammer B (Seeher
2011, 100 Abb. 108): Mehrheit der mannlichen Gotter, aber
auch andere Kleider.

Passiv-mobile Bilder: s. Aktepe (PM-Nr. 6): Gott mit
erhobenem rechten Arm und Spitzmiitze; Aligar Hoyiik
Reliefkeramik (PM-Nr. 22): Gottheit und Adoranten;
Bitik-Vase (PM-Nr. 25): Gabentrager; Bogazkale (PM-
Nr. 26): >tanzende< Gottheit — oder ist eher ein Giirtel

gemeint?; Bogazkale (PM-Nr. 30): Gott mit Krummstab
auf Schulter; Bogazkale-Gussform (PM-Nr. 35 links):
Gottheit mit Krummstab; Bogazkale (PM-Nr. 36): Krie-
gerdarstellung; Bogazkale (PM-Nr. 51): Tanzer?; Bogaz-
kale (PM-Nr. 54): Gabenbringer; Bogazkale-Siege-
lung (PM-Nr. 59): Adorant; Dovlek (PM-Nr. 74): Wet-
tergott in Schrittstellung mit Spitzmiitze; Dogantepe
(PM-Nr. 75): Gott mit Spitzmiitze; Eskiyapar-Reliefvase
(PM-Nr. 79): Gottheit und Menschen; Hiseyindede
(PM-Nr. 84. 85): alle kurzen Gewinder ohne Zipfel;
Inandik-Vase (PM-Nr. 88): alle kurzen Gewinder ohne
Zipfel; Lindos (PM-Nr. 102): Gottheit mit Spitzmiitze;
Qal’at Scherqat/Assur (PM-Nr. 108): Gottheit mit Spitz-
miitze; Ras Schamra/Ugarit (PM-Nr. 111): menschlicher
Adorant mit Rundkappe, Bogen; Ras Schamra/Ugarit
(PM-Nr. 113): Gotter und Adorant Ini-Te$$up; Selim-
li (PM-Nr. 118): Jager; Tarsus-Wirfelhammersiegel
(PM-Nr. 120): Adorant; Yazilikaya-Reliefkeramik (PM-
Nr. 128): Gabenbringer; Faustrhyton (Boston, Museum of
Fine Arts, Accessions-Nr. 2004.2230, <https://collections.
mfa.org/objects/322343/drinking-vessel-in-the-shape-
of-a-fist> [03.09.2022]; Guterbock - Kendall 1995, 45-60
Abb. 3.1-3.5): Wettergott mit erhobenem Arm; Hirschrhy-
ton (PM-Nr. 147): Schutzgott der Wildflur.

Kurze Rocke mit nicht klar bestimmbarem Saum, eher
eine Art Wickelrock, der aber auch bei anderen gemeint
gewesen sein konnte, vgl. Afyon (PM-Nr. 5): Herrscher?;
Alisar Hoyiuk (PM-Nr. 18): immerhin noch Schnabel-
schuhe erkennbar; Bogazkale (PM-Nr. 46): Gabenbrin-
ger; Kalavassos (PM-Nr. 90): Gott auf Hirsch; Karaman
(PM-Nr. 92): Wettergott mit erhobenem Arm; Kastamo-
nu-Schale (PM-Nr. 95): Jager; Kusadasi (PM-Nr. 99):
Wettergott mit erhobenem Arm; Tiryns (PM-Nr. 126):
Wettergott mit erhobenem Arm; Sidon? (PM-Nr. 135):
Person mit angewinkeltem Arm; Goldene Goétterstatuet-
ten (PM-Nr. 143. 150).

2844 Zum Schutzgott der Wildflure s. III 2.1.3.1; zu Gott-
heitsbildern s. IIT 2.2.5.
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Diese Gotter, aber auch andere mannliche Akteure trugen ein kurzes Gewand mit zipfligem Saum?%.

Das kurze Gewand mit und ohne Zipfel war im Fall der GrofSkonige (I-Nr. 16A. 21. 34) und des Konigs vom
Karabel (I-Nr. 42) von einer Spitzmiitze mit Hornern begleitet, im Fall der Lokalfiirsten von runden Kappen
mit einem >Horn</>Wulst« an der Vorderseite®*. Das Relief von Karabel datiert an das Ende des Jiingeren
Grof3reichs in eine Zeit der Schwiche, wodurch der Lokalfiirst die Ausstattung und den Titel des Grof3kénigs
(>unbestraft<) ibernehmen konnte®*. In dieses Bild passt auch der Neufund von Torbal.

Verkiirzt wird oft vom »Bogentrager« oder »Kriegergewand« gesprochen®#. Eine Ausnahme im kurzen
Gewand, das sonst im Fall eines menschlichen Tragers iblicherweise von Waffen begleitet war?**, bilden die
Libierenden von Altinyayla (I-Nr. 4) und Firaktin (I-Nr. 34).

Griinde fir die Wahl des jeweiligen Rocksaums wie eine regionale oder zeitliche Verteilung waren nicht
auszumachen. Dass sie kein datierendes, sondern eher funktionales Merkmal sind, ist an der Darstellung in
Alaca Hoyiik (I-Nr. 2) zu erkennen.

Daneben gab es lange Gewander ohne (sichtbaren) Giirtel fir den Groflkénig und den Sonnengott, die
anscheinend nie von Lokalfiirsten auf den Felsbildern getragen wurden®*, van den Hout nannte dies sinn-
gemifl »Sonnengottornat«®. Es ist im ikonographischen Kontext des Konigstitels "UTU* zu deu-
ten®%, In Yazilikaya ist der Groflkonig in diesem >Sonnengottornat« dargestellt. Auf einer Terrakotte kann
dieses Gewand wohl ebenfalls beobachtet werden (PM-Nr. 38). Die Sdume des koniglichen Gewandes waren
stets auf gleicher Lange®%.

Lange Gewinder ohne Giirtel mit geradem Saum wurden daneben auf den Vasen von Inandik (PM-
Nr. 88) und Hiiseyindede (PM-Nr. 84: Fries 2) von Personen getragen, die einen Zipfel des Gewands um den
Kopf gelegt hatten. Sie stellten wahrscheinlich Frauen dar. Einen besseren Eindruck von der Art des Tragens
vermittelt die >Schleierhebungsgeste< auf der Bitik-Vase (PM-Nr. 25). Anders sind die koniglichen Frauen
dargestellt, wie Puduhepa von Firaktin (I-Nr. 34) und Siegelungen (PM-Nr. 115. 116) zeigen. Diese tragen
zum langen, ungegiirteten Gewand eine Spitzmiitze. Uberhaupt trugen weibliche Personen iiberwiegend

lange, gegiirtete Gewander®**

2845 Immobile Bilder: Alaca Hoyik (I-Nr. 2): He-
raldisch angeordnete Figuren im Tordurchgang sowie
Block mit sechs nach rechts schreitenden Adoranten
(unklare Lokalisierung); postgrofireichszeitliches Aleppo
(I-Nr. 3B); Altinyayla (I-Nr. 4); Cagdin (I-Nr. 23); Firaktin
(I-Nr. 34); Hatip? (I-Nr. 39); Karabel A (I-Nr. 42); post-
grofreichszeitliches Malatya (I-Nr. 52A. B); Ortakdy,
Bau D (I-Nr. 54); Tell Acana (I-Nr. 58); Torbali (I-Nr. 59).
Passiv-mobile Bilder: Bogazkale-Vase (PM-Nr. 57):
Wettergott von Aleppo; Bogazkale-Siegelabdruck (PM-
Nr. 65): Gott Pihassassi Bogazkale-Siegelabdruck
(PM-Nr. 67): “tupkanti; Bogazkale-Siegelabdruck
(PM-Nr. 68): Mursili III. und Wettergott von Aleppo;
Bogazkale-Siegelabrollung (PM-Nr. 70): Tuthalija IV.
mit Wettergott Kummanni; Gerablus/Karkemis (PM-
Nr. 82): Goldapplikation ohne Attribut; Lidar Hoytk-Sie-
gelung (PM-Nr. 101): Wettergottdarstellung auf Kuzi-
Tessup-Siegel; Ras Schamra/Ugarit-Siegelung (PM-
Nr. 110): Person mit Bewaffung (Herrscher Amanmasu?);
Ras Schamra/Ugarit-Siegelung (PM-Nr. 112): Adorant
Ini-Te$$up und Wettergott; Ras Schamra/Ugarit-Siegelung
(PM-Nr. 114): Wettergott mit Mischwesen; Ras Scham-
ra/Ugarit-Siegelung (PM-Nr. 115): Tuthalija IV.; Yenikoy
(PM-Nr. 130): Schutzgott der Wildflure.
2846 s. auch Simon 2012, 687-698 zu den Gewéndern.
2847 Hawkins 1998a, 20 f.; Bonatz 2007a, 123; Isik u.a.
2011.
2848 Herbordt 2005; Bonatz 2007a, 115.
2849 Beispielsweise Siegelabdruck des Mursili III. (PM-
Nr. 68).

oder gefaltete Rocke wie in Alaca Hoyiik und Yazilikaya®>.

2850 Kleinfunde mit langen Gewéndern: Alaca Hoyiik
(PM-Nr. 8); gottliche Trias (PM-Nr. 27); Gott mit Dop-
pelschlaufe, nicht Sonnengottheit (PM-Nr. 35 rechts);
Gottheiten im langen Gewand mit Fligelsonne, die wohl
Sonnengottheiten verkérpern (PM-Nr. 82); Tarsus Berg-
kristallstatuette (PM-Nr. 119).

2851 Fauth 1979, 229 £; van den Hout 1995a, 545-573:
Typ A in Verbindung mit Lituus. Auch der Titel des Grof3-
konigs, das ab Hattusili III. regelmifig verwendete "UTUY
bezieht sich auf den Sonnengott. Carruba 2002, 145-154:
erster Beleg am Ende der althethitischen Zeit im Vertrag
CTH 25 zwischen Zidanza (II.) und Pillija von Kizzuwat-
na, KUB 36. 108, vgl. auch Bonatz 2007a, 125; Seeher 2009,
119-139.

s. auch Beyer 2001, 341-347 zu syrischer Glyptik, die
oftmals unter einer gefliigelten Sonnenscheibe eine Per-
son im langen Ornat mit Lituus und anchartigem Symbol
darstellt und méglicherweise »Leben« oder Ahnliches
symbolisiert (z.B. PM-Nr. 113. 122. 123).

2852 van den Hout 1995a, 545-573; Bonatz 2007a,
111-136; neutraler Herbordt 2005: Mann im Mantel.
2853 Unklar ist nur die Saumlénge bei den Wiirdentra-
gerInnen von Tas¢1 A und B, da sie nicht erhalten sind.
2854 Bogazkale (PM-Nr. 50), Inandik (PM-Nr. 88), Hii-
seyindede (PM-Nr. 84).

2855 Alaca Hoyuk (I-Nr. 2); Yazilikaya (Nr. 36. 37. 43.
45-63, s. I-NT. 63 Seeher 2011, 32 Abb. 23); Gerablus/Kar-
kemis (PM-Nr. 82): eine der Gestalten mit Schale in der
Hand. Vage erinnernd an Keben (I-Nr. 48) und griechi-
sche >Schwanengéttin< (PM-Nr. 139).
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Die grofite Vielfalt an Kleidern findet sich auf den Bildern von Alaca Héyiik (I-Nr. 2), sodass Differen-
zierungen anhand der Lidnge und Form moglich sind. Der mit dem Krummstab Ausgestattete, der direkt
vor dem theriomorphen Wettergott steht, diirfte den Gro3konig, die hinter ihm Stehende im langen Falten-
gewand die GroBkonigin darstellen. Ahnlich sind zwei weitere Figuren gestaltet, die wiederum direkt vor
einer — in diesem Fall nicht erhaltenen - Gottheiten stehen und eine Libation durchfiithren. Sie unterschei-
den sich von den anderen Personen durch die Lange ihrer Gewénder, denn nur ihre reichen bis fast auf den
Boden und haben einen geraden Saum.

Die néchst kiirzeren Gewander mit einem zipfeligen Saum hinten werden von Schreitenden getragen,
die direkt hinter dem Grof3kénigspaar angeordnet sind und entweder Opfertiere bringen oder Stabe in den
Héanden fihren. In gleicher Tracht erscheinen die Person mit dem Stab mit Schlaufe vor dem >Nackten«< wie
auch eine weitere Person.

Bei den auf die sitzende Gottin zuschreitenden Personen auf der rechten Seite des Durchgangs ist das
Gewand bis auf Knieldnge eingekiirzt.

Noch kiirzere Rocke zeichnen die Aktivisten der Darstellung aus: den >Messerschluckers, die >Kletterer<
auf der Leiter, die Musizierenden, die Jager auf den jiingeren Steinblocken sowie moglicherweise der Libie-
rende vor der thronenden Gottheit auf den oberen Blocken und auf der Innenseite des Tores die gegeniiber
aufgestellten Personen, die zwischen sich eine Lanze halten.

Wenn man nun meint, dass durch die Lange des Gewandes im Kontext auf den sozialen Status zu schlie-
Ben ist, wird man bei einem vergleichenden Blick eines anderen belehrt: Zum einen gibt es Groflkénigsdar-
stellungen auch in besagtem kurzen >Kriegergewand<, zum anderen sind auf dem Relief des Faustrhyton
der libierende Grofikonig und die Musizierenden mit einem fast gleich langen Gewand ausgestattet®>. Das
der Musizierenden besitzt immerhin im Unterschied im Riicken eine Schleppe. Wenn der Groflkonig jedoch
ein langes Gewand trug, dann reicht es meist bis fast auf den Boden, die Fiifle sind noch erkennbar®Y. Die
Ausnahme des "Wtuhkanti-Siegels diirfte diese Regel bestitigen®>. Diese Art von Gewand findet sich wie
angemerkt auch beim Sonnengott.

Bemerkenswert ist bei der Betrachtung der Reliefvasen von Hiiseyindede (PM-Nr. 84. 85), Bitik (PM-
Nr. 25) und inandik (PM-Nr. 88), dass keine der Personen ein bodenlanges Gewand trigt, das dem des Grof3-
konigs dhnelt. Nur die hinter/vor einem Altar sitzenden Gestalten von Inandik sind in ein langes Gewand
gehllt, das jedoch eher den Eindruck eines Mantels macht. Bei diesen wurde argumentiert, dass es sich
um Frauen handelt. Der Gro3konig war im Bild nicht anwesend, die Frauen sind durch die Koptbedeckung
unterscheidbar.

Die Aussage, dass das lange konigliche Gewand einen geraden Saum gehabt haben koénnte, fithrt dazu,
dass der in Alaca Héyiik (I-Nr. 2) vor dem thronenden, anthropomorphen Wettergott stehende Wiirden-
trager moglicherweise nicht den Gro3konig darstellt. Zeitliche Differenzierungen und Entwicklungen sind
jedoch nicht auszuschliefen, die Bilder von Alaca Hoyiik kénnten vor Suppiluliuma I. entstanden sein. Die
Wahrscheinlichkeit ist aus bildimmanenten Griinden des Arrangements hoch, dass eben doch der hochste
Wiirdentrager direkt vor der Gottheit steht.

Auch bei den anderen Ritualbeteiligten zeichnen sich nur wenige Regelmafligkeiten ab. Frauen bzw.
Goéttinnen tragen — zumindest soweit erkennbar und identifizierbar — nie kurze Gewéander. Musizierende
hatten — abgesehen von Frauen - kurze Gewinder, auf dem Faustrhyton®> sind Musizierende jedoch in
lange Gewénder mit zipfeligem Saum gehillt. Jager trugen nicht nur im Fall von Alaca Hoéyiik, sondern auch
auf der Schale von Kastamonu (PM-Nr. 95) und der Scherbe aus Selimli (PM-Nr. 118) kurze Rocke.

2856 Boston, Museum of Fine Arts, Accessions- langen Gewand sind namentlich bzw. funktional nicht an-

Nr.  2004.2230,  <https://collections.mfa.org/objects/  sprechbar.
322343/drinking-vessel-in-the-shape-of-a-fist> 2858 PM-Nr. 67: zweiteiliges Gewand; zum "“tuhkanti-
(03.09.2022); Giterbock - Kendall 1995, 45-60 Abb. 3.1-3.5.  s. Il 2.3.1.1.

2857 Sirkeli (I-Nr. 55A. B); Yazilikaya Nr. 64 s. I-Nr. 63 2859 Boston, Museum of Fine Arts, Accessions-

Ubersicht Kammer A (Seeher 2011, 32 Abb. 23) und Nr. 81 s.
I-Nr. 63 Ubersicht Kammer B (Seeher 2011, 100 Abb. 108);
Siegelung (PM-Nr. 65); Bitik-Vase (PM-Nr. 25): Mann in
langem Gewand, Fiifle erkennbar. Einige der Personen im

Nr. 2004.2230, <https://collections.mfa.org/objects/322343/
drinking-vessel-in-the-shape-of-a-fist> (03.09.2022); Giiter-
bock - Kendall 1995, 45-60 Abb. 3.1-3.5.
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Kurze Rocke mit langem Mantel finden sich sowohl bei den Personen auf den Bildern von Alaca Hoyiik
als auch bei Gottern in Yazilikaya®®, einer Gottheit mit Anch-Symbol®" und anderen Gottern®®?, Adoranten
auf Siegeln des Alteren bzw. Jingeren Grofireichs®®, einem Lokalherrscher mit Grofkonigsanspruch®*. Bei
den seitlich im Becken von Eflatun Pmar (I-Nr. 30) eingebrachten Bildern tragt der Vordere der Schreiten-
den ebenfalls die zweiteilige Bekleidung. Sie ist auch die Art der Bekleidung der Adoranten auf dem Hirsch-
rhyton, wobei hier das Oberkleid besonders kurz ist (PM-Nr. 147). Auf den Reliefvasen ist diese zweiteilige
Bekleidung besonders kurz gehalten und der hintere Saum eng an das hintere Bein gelegt. Dabei tragen die
(méannlichen) Beteiligten ein gerades Hemd, das bis knapp tiber Kniehohe reicht, sodass die Beine sichtbar sind.

Die nackten Beine waren mit Ausnahme der Knie(scheiben) wenig ausdifferenziert. In diesem
Kontext ist moglicherweise bemerkenswert, dass das hethitische Wort fiir Knie bisweilen metonymisch fiir
das (ménnliche) Geschlechtsteil verwendet wurde®®. Es stinde somit zu tiberlegen, ob mit den betont dar-
gestellten Knien ménnlicher Potenz und Kraft ausgedriickt werden sollte; in den Knien safl auf jeden Fall
ein Zentrum der Wahrnehmung, wie die Gebéarde des »Knie Umfassens« belegt?*®. Dass auch funktionale,
klimatische Faktoren eine Rolle gespielt haben konnen, sei angemerkt.

Ob es einen Zusammenhang von bodenlangem Gewand mit der Bedeckung der Arme bzw. kurzes Ge-
wand mit bloflen Armen gibt, kénnte nur an den Objekten selbst nochmals gepriift werden.

Der Oberkoérper war meist bedeckt, nur die Unterarme waren — soweit erkennbar - frei®®*’. Dieses ist
jedoch oft nicht sicher zu entscheiden, da der Armelsaum oder der Kragen auch verwittert sein kann. Beim
Gott vom Konigstor (I-Nr. 18) wie auch bei den ménnlichen Gétterdarstellungen mit kurzem Rock in Yazili-
kaya®® ist es immerhin méglich, dass sie einen nackten Oberkérper zur Schau stellten.

Fiir das giirtelartige, besonders detailliert ausgearbeitete Gewand vom Konigstor wurde vorgeschlagen,
es mit dem "VCE.IB der Texte zu verbinden®®. Es handelt sich aber — abgesehen von der »>Statuette einer tan-
zenden Gottheit< (PM-Nr. 26) - fast um eine singuldre Darstellung, was gegen die Identifizierung spricht,
denn das "°E.IB war eine typische Tracht.

Nackte waren ebenfalls dargestellt und das deutlich ofter, als die Schriftquellen es erwarten lassen
wiirden: einer auf der Innenwange von Alaca Hoyiik (I-Nr. 2), einer auf der Kampfszene 2 von Bogazkale
(I-Nr. 11), eine Nackte, jedoch wohl géttliche Gestalt in der Henkeltasse von Inandik (PM-Nr. 87), die weib-
liche Person von Imamkulu (I-Nr. 41) sowie die kindlichen Nackten aus Bergkristall (PM-Nr. 132. 153) bzw.
auf dem Schof} einer Gottin (PM-Nr. 149) und neuerdings eine weibliche auf einer Scherbe aus Ortakéy
(PM-Nr. 107). In Alaca Hoyiik halt die Person selbst die Hand vor den Schritt. Die Ausarbeitung bzw. Er-
haltung des Stiicks aus Bogazkale erlaubt ebenso wenig eine Aussage zum Geschlecht wie das Bildwerk von
Imamkulu. Bei den >Kindern< aus Bergkristall sind die Organe nicht dargestellt. Erkennbar sind der Junge
auf dem Schof3 der goldenen Géttin und die Nackten von Inandik und Ortakédy. Die Darstellungen datieren
mehrheitlich in die altere hethitische Zeit, wobei die Zeitstellung der Bergkristallfiguren unsicher ist.

Die Zuriickhaltung in der Darstellung von Nacktheit bzw. Geschlechtsmerkmalen betraf auch die Brust
der Frau. Bei den rundplastischen Darstellungen von Goéttinnen ist die Oberweite nur leicht angedeutet, bei
den Darstellungen von Frauen im Profil fehlt sie bzw. ist hinter den erhobenen Armen verborgen.

Einige Sonderformen von Gewéndern sind auf den Darstellungen erhalten. Bemerkenswert sind Gewén-
der mit punktiertem Muster®”. Uber ihre Lange lasst der Erhaltungszustand keine Aussagen zu. Denkbar
ist, dass dieses Muster >Fremdartigkeit< markierte, denkbar ist aber auch, dass sie nur heute als Ausnahmen
erscheinen, da dieses Muster aufgemalt war und nicht erhalten blieb.

2860 Yazilikaya Nr. 20. 22. 24. 26. 35. 38-41 s. I-Nr. 63  BIRKU, »Knie, Penis, s. auch Onians 1954, 174-186 der die-

Ubersicht Kammer A (Seeher 2011, 32 Abb. 23).

2861 PM-Nr. 82 oben, 2. v. r. Nicht PM-Nr. 35 rechts:
hier Doppelschlaufe und Doppelaxt.

2862 Gottheit auf Felide (PM-Nr. 105); Gefligelte Gott-
heit (PM-Nr. 111); Stiitzende Gottheiten (PM-Nr. 125).
2863 PM-Nr. 61: oder Darstellung eines Gottes?; PM-
Nr. 62. 63.

2864 PM-Nr. 134 inklusive der Fransen am Saum be-
sonders gut zu erkennen.

2865 Puhvel 1997, 146-151 genu, ginu-, kinu-, ganu-,
kanu- (n., c), auch fir Schofl. Vergleiche akkadisch

se Metonymie ebenfalls fiir andere Sprachen untersuchte.
2866 Alaura 2005, 375-385.

2867 Ausnahme aus Alisar Hoyiik (PM-Nr. 20).

2868 Nr. 1-12. 16. 18-19. 21. 23. 25. 27. 30-33. 42. 44 s.
I-Nr. 63 Ubersicht Kammer A (Seeher 2011, 32 Abb. 23)
und Nr. 67-81 s. Ubersicht Kammer B (Seeher 2011, 100
Abb. 108).

2869 Baccelli u.a. 2014, 124.

2870 Alaca Hoyuk (PM-Nr. 13); Alisar Hoyik (PM-
Nr. 19), Scherbe mit der Darstellung eines >Mykenischen
Kriegers< (PM-Nr. 55).
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Des Weiteren fiigt sich die Darstellung der wohl Speisenden von Yagri (I-Nr. 61) nicht nahtlos an die
bekannten Gewénder an. Das Gewand der auf der rechten Seite sitzenden Frau ist ausgesprochen zipfelig.
Diese Eigenschaft macht es zwar vergleichbar mit Mannerkleidern®”' und kénnte auf einen ibergeworfenen
Schal zurtickzufithren sein, unterscheidet sich aber von den schlichten, geraden Gewandern anderer weib-
licher Thronender®72.

Zusammenfassend ist zu bemerken, dass eine Regelmiafligkeit und konsequente Standardisierung in den
Bekleidungen nicht auszumachen ist. Hierarchien wurden fir die WiirdentragerInnen kaum durch die Lén-
ge oder Art der Bekleidung ausgedriickt wie es sich auch in den Texten abzeichnet. Nur der Grof3konig war
an der Lange und Beschaffenheit seines Saumes differenzierbar, sofern er das lange Gewand des Sonnengot-
tes trug. Bonatz riickt die Darstellung im kurzen Kriegergewand - vor allem Firaktin (I-Nr. 34) — in die Nédhe
des Totenkultes®”, wihrend kontrér laut van den Hout lebendige Herrscher mit kurzem Kriegerrock und
Spitzmiitze dargestellt wurden®"*. Auf den Felsbildern wird das kurze Gewand im Rahmen von Libationen

und von Bewaffneten?”

, auf passiv-mobilen Bildern im Rahmen von Adoration und goéttlicher Umarmung
und von Bewaffneten getragen *’°. Eine funerdre Gemeinsamkeit ist nicht zu erkennen. Gerade die Siegel
sprechen sogar gegen die Verwendung durch einen verstorbenen Herrscher. Die Diskussion um die Vergott-
lichung der Herrscher zu Lebzeiten wird im Rahmen der Kopfbedeckungen aufgegriffen®”’.

Durch die grofie Varianz der Darstellungsarten und der gleichzeitigen Begrenztheit des materiellen Bild-
guts hat es nur geringen Erfolg, mit dem philologisch-historischen Ansatz aus den Texten bekannte Namen
den Gewindern auf Bildwerken zuzuordnen®”. Zu erkennen ist lediglich, dass die Gestaltung des Ritual-
geschehens - denn um solches handelt es sich bei den Darstellungen auch auf den Reliefvasen — eine grofie
Vielfalt hervorbrachte, die nicht nur zeitlich, sondern wahrscheinlich auch anlassbezogen angepasst wurde.
Die Identifikation des Grof3konigs hatte durch andere Faktoren als durch seine Bekleidung zu erfolgen, denn
das bodenlange Gewand trugen auch andere Beteiligte. Die Gewénder bereicherten die Visionscape weiter-
hin um Farbigkeit, deren Bandbreite ansonsten auf natiirliche Weise nicht im >offenen Raumc« sichtbar war.
Eine solche Vielfalt diirfte im Rahmen der Umsetzung des Ritualgeschehens die Besonderheit der Versamm-
lung nochmals hervorgehoben haben.

I112.2.2 Kopfbedeckungen

Im Folgenden wenden wir uns den bereits angesprochenen Kopfbedeckungen auf der Suche nach Identi-
fikationsfaktoren fiir den Grof3kénig zu. Zur Bekleidung gehorten auf den Bildern die Kopfbedeckungen
mit einer Bandbreite von Umhang/Kapuze, runder Kappe bzw. Band/Diadem mit und ohne >Horns, spitzer
Kappe mit ein bis mehreren Hérnern und radkappenartiger Haube.

Dabei ist auch die mesopotamische Darstellungskonvention fiir das Hethitische zu tiberpriifen, ob nur
Gottheiten bzw. verstorbene Grof3konige eine Hornerkrone tragen durften®”.

2871 z.B. Wiirdentrager Alaca Hoyiik (I-Nr. 2) mit zip-  Hanyeri (I-Nr. 38); Hatip (I-Nr. 39); Hemite (I-Nr. 40);
feligem Saum. Imamkulu (I-Nr. 41); Karabel A, Karabel B (I-Nr. 42); Tell
2872 Kayalipinar (I-Nr. 47), Firaktin (I-Nr. 34), Quell-  Acana (I-Nr. 58); Torbali (I-Nr. 59).

gottinnen Eflatun Pinar (I-Nr. 30) und diverse passiv- 2876 Tonplaketten und Siegel: PM-Nr. 36. 59. 67. 68.

mobile Gottheitsbilder. 70. 110-113. 115. 122. 123.
2873 Bonatz 2007a, 115. 2877 s.1I12.2.2.
2874 van den Hout 1995a, 553-561. 2878 Beispielsweise Baccelli u.a. 2014, 124-129. Eine

2875 Altinyayala (I-Nr. 4); Tuthalija-Stele (I-Nr. 16A);  Identifizierung der einzelnen Gewéandernamen auf den
Siidburg Kammer 2 (I-Nr. 21); Ermenek (I-Nr. 32): At-  Bildwerken wurde ansatzweise versucht.

tribute unklar; Firaktin (I-Nr. 34); Gavurkalesi (I-Nr. 35): 2879 Bittel 1934, 106-108; van den Hout 1995a, 545-547.
keine Libation, keine Bewaffnung, eher Adoration;
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111 2.2.2.1 Konzepte der Schriftquellen

In den Texten gibt es zahlreiche Begriffe, die Kopfbedeckungen bezeichnen, aber nicht immer einer Form
zuzuordnen sind®*. Manchmal dienen sie der Differenzierung von Ménnern und Frauen: kures$Sar wur-
den anscheinend nur von Frauen getragen®®'. Interessant ist eine Passage im witas§(ij)as-Fest, wo es be-
ziiglich dieser Kopfbedeckung heifit, dass sie vom Kopf (?) der Braut genommen wurde®?2. Ob dies dem
Schleierhebungsgestus der Bitik-Vase (PM-Nr. 25) entspricht und zu einer Art Statuswechsel wie bei ei-
ner >Hochzeit< gehorte, kann nur angedacht werden. Eine weitere, moglicherweise schleierartige Kopf-
bedeckungen (hupiga-, hupiki-) fir Frauen unterscheidet vorne und hinten®®. Die Kopfbedeckung
hupitanza/hupitauwanza/hupigauwanza der Quellgottinnen wird als »verschleiert« iibersetzt?**. Da-
neben gibt es die harsanalli, GILIM/GILIM, KILfLU—Kopfbedeckung, die als »Krone, Girlande« gedeu-
tet wird®®. Sie wurde u.a. von Gottheiten, Kénig, Kénigin, Prinzen, Palastbediensteten und Leibwachtern
getragen. Das kurutauwant- wird als »(Spitz-)Helm, Hornerkrone« interpretiert und ist als Kopfbe-
deckung u.a. fiir den (reinen) Priester von Zippalanda und den Schutzgott der Wildflure belegt, der jedoch
auch mit »Kappe« dargestellt wurde?®.

Die "Slupanni, die oftmals als kénigliche Kopfbedeckung angesprochen wird, konnte von verschie-
denen Lebensformen wie dem Konig, dem Sonnengott, aber auch Frauen verwendet werden®*. Es diirfte
sich um eine Art runde »Kappe, Kalotte« handeln, da auch (runde) Schwertknédufe so bezeichnet werden.
Eine Kopfbedeckung, die dem Konig vorbehalten war, wie es vormals fiir diese Kappe angenommen wurde,
gab es laut den Texten also nicht. Die Kappe gehorte ebenso zum Sonnengott, was jedoch kein Gegenargu-
ment ist, da er - wie oben besprochen - eine dhnliche Prasentationspraxis wie der Gro3konig besafi. Diese
Kappe zierte aber auch Frauen, was bisher nur wenig beriicksichtigt wurde. Aus heutiger Perspektive ist es
schwer vorstellbar, dass Frauen und Grof3kénig die gleiche Kopfbedeckung trugen und diese Kopfbedeckung
dann ein Zeichen des Konigtums gewesen sein soll.

Dariiber hinaus wire es aus philologischer Perspektive interessant, beispielsweise Frisuren und Bart-
trachten genauer zu untersuchen und zu klaren, ob sich Ausdrucksformen des Habitus erkennen lassen.
Bekannt ist beispielsweise aus den Reinheitsvorschriften, dass die Priester enthaart zu sein hatten, was wohl

ebenso das Barthaar betraf.

2880 Klengel 2008, 76. Das Sumerogramm fiir Kopf-
bedeckungen ist M'9SAG.DUL ™Skariulliya(n)-Kopfbe-
deckung, Puhvel 1997, 82 s. v. kariya-, »sich verstecken,
bedecken«. »hood(ed gown)«, »Haube, Kaputze« bei ei-
ner Frauenbekleidung.

2881 Die kuressar-Koptbedeckung wurde anscheinend
ausschlieilich von Frauen getragen. Friedrich 1991, 117:
»Kopftuch (der Frau)«. Puhvel 1991, 262-264: In KUB 7. 60
II 4-6 aber auch z.B. auf den Tisch gelegt: GUB-laz ™“ku-
ressar™ ANA ““BANSUR piran katta gangai »on the left
she hangs widths of fabric alongside the table« (ebenda
127). Auch von der Konigin getragen; Baccelli u.a. 2014,
123 f. KUB 42. 98 I 10-12 wortlich tibersetzt mit »cut of
cloth«.

2882 Friedrich 1991, 270: SALE.GE A, »Braut«; Puhvel
1991, 263 KUB 27. 49 I 17 f.:v n-asta ANA SALE.GE A1
TWSkuressar... ISTU SAG.DU-SU arha danzi. Zu diesem
Fest, das zum Kultkomplex von Huwas$anna gehorte s.
Bawanypeck 2013, 169.

2883 Puhvel 1991, 392-394: hupiga-, hupiki- (n.) »veil,
mantilla, wrap«. Getragen von der Grof$kénigin und der
Gottin. Es gab eine klar definierte Vorder- und Hintersei-
te, denn das Hintere konnte auch vorne sein, wodurch die
Géttin in Zorn geriet. Nach Klengel 2008, 73. 76 hubiki-,
hupiki-, »Schleier«, s. auch Brandenstein 1943, 44 f., van
den Hout 1995a, 565.

2884 Lepsi 2009, 136. Die Ubersetzung hupitanza/hu-
pitauwanza/hupigauwanza-, »verschleiert« ist unsicher.

Aus dem Kontext ist aber zu erschlieflen, dass es sich um
einen weiblichen Trachtbestandteil, wohl eine Kopfbe-
deckung handelt. Giiterbock 1983, 206; Haas 1994, 464
iibersetzt »Schleier (Tuch der Augen)«.

2885 Hethitisch harsanalli, GILIM/GILIM, KILILU
»headpiece, crown« (Puhvel 2001, 121). Nach Puhvel
1991, 186 f. »crown, wreath, garland«. Das Aussehen die-
ser Kopfbedeckung ist unbekannt. »Girlanden« konnten
aus Wolle, einem vegetabilen Material oder Metall z.B.
Gold gewesen sein. Nach Mouton 2017, 106. 113; CAD K,
358. Aus Wolle in KUB 9. 31 II 48. Aus Gold in KUB 22. 70
12.17. 19. 22. 71. Erwiahnt auch in KUB 17. 35 II 25. III 33,
KBo 2. 13 re. 18 und KUB 38. 26 19. GILIM aus Friichten,
aus Silber und Gold.

2886 van den Hout 1995a, 565 f. KUB 18. 34 Vs. 8;
KUB 41. 30 11’; KUB 10. 1 19; IBoT 3. 44 1 2'; KBo 26. 147
8, KUB 38. 11I 2; KBo 26. 149 8'; KBo 55. 216 7, 11",

2887 Giiterbock - Hoffner 1989, 85 f.: seit Alte-
rem Grofireich; Puhvel 2001, 119-121: TUG/GAD[y-
pan(n)i-, luwanni-, »headband, (regal) cap, diadem,
crown; cap(ping), pommel (on a sword’s or dagger’s
hilt)« mit Textbelegen. Nach diesem Uberblick konn-
te das Band HASMANU-purpurfarben (Singer 2008)
und ZA.GIN-blau sein, eine lupanni LUGAL-UTTLja,
Kappe des Konigtums, eine Kappe des Sonnengottes
und die von Frauen sind belegt. Klengel 2008, 74: Die
106 [ypanni-Koptbedeckung konnte aus Wollstoff (SIG)
oder Leinen (GAD) hergestellt sein. Mouton 2017, 113
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[112.2.2.2 Konzepte der Bildwerke und des (Be-)Fundes

Unter den Bildwerken von Yazilikaya befinden sich zwei Darstellungen des Groflkonigs, die beide mit ei-
ner runden Kappe mit Saum oder umlaufendem Band dargestellt sind, jedoch keine Horner als mogliches
Zeichen der Vergéttlichung besaflien (I-Nr. 63: Nr. 64. 81). Vergleichbar ist diese Kappe mit der des Gottes
Pirinkir (I-Nr. 63: Nr. 31) und der des Sonnengottes Nr. 34. Die beiden Begleiterinnen der Sawugka, Ninatta
und Kulitta, tragen zwar ebenfalls eine runde Kappe, doch fiihrt bei diesen ein Band iiber den Kopf.

Die runden Kappen ohne Wulst®*®, wie sie sich beim Groflkonig, Sonnengott, Wiirdentragern und an-
deren Gottheiten finden lassen, sind nicht immer zweifelsfrei von unbedeckten Kopfen®*

Die runden Kappen mit >Horn< bzw. sWulst« sind ebenfalls verwechselbar mit Haarbandern bzw. Dia-
demen. Bei niherer Betrachtung der Haartracht auf dem gut erhaltenen Faustrhyton®” entsteht sogar der
Eindruck, dass es sich um einfache Stirnbénder, Diademe oder Girlanden auf den Képfen des Grofikénigs
und seiner Musikbegleitung handeln koénnte.

Bei dem bisweilen schlechten Erhaltungszustand der Bildwerke wire es auch denkbar, dass die Kappen
mit einfachem >Horn« an der Front, wie sie auf den Felsbildern bei den Lokalfiirsten angedacht sind, keine
Horner meinen. Vielmehr kénnte es sich bei dem Wulst um die Darstellung eines Stirnbandes bzw. eines
Bandes handeln, das tiber eine Kappe gelegt war®®'. Dies wiirde das lange formulierte Problem der Divini-

zu unterscheiden.

sierung von Lokalfiirsten 16sen.

Ein Haarband mit einem Nackenschleier oder langen, darunter hervortretenden Haaren zierte sowohl

Frauen®?

, mannliche Akteure des Ritualgeschehens®” als auch Gottheiten®*. Der Hinterkopf war dabei

halbrund; eine Entscheidung, ob es sich um Haare oder einen Schleier handelt, ist nicht immer zu treffen.
Eine Sonderform des Haarbands blieb bei Darstellungen von Goéttinnen erhalten.

Anm. XL contra Unal 2007, 341. Die ™®lupanni-Kopf-
bedeckung ist nach Mouton nicht gleichzusetzen mit
der KILILU-, »Girlanden/Diadem«-Kopfbedeckung der
(méannlichen und weiblichen) PriesterInnen.

2888 Grofikonig in Kombination mit dem langen Ge-
wand: Sirkeli 1 und 2 (I-Nr. 55); Yazilikaya Nr. 64 s.
I-Nr. 63 Ubersicht Kammer A (Seeher 2011, 32 Abb. 23)
und Nr. 81 s. I-Nr. 63 Ubersicht Kammer B (Seeher 2011,
100 Abb. 108) und auf Siegeln. Sonnengott: Kammer 2,
Siidburgkomplex (I-Nr. 21); Gerablus/Karkemis, golde-
ne Sonnengottdarstellung - hier erscheint die Musterung
wie gestrickt (PM-Nr. 82); Megiddo-Elfenbeinplaket-
te (PM-Nr. 125); Yazilikaya Nr. 34 s. I-Nr. 63 Ubersicht
Kammer A (Seeher 2011, 32 Abb. 23).

Andere Gottheiten: Yazilikaya I-Nr. 63 s. Ubersicht
Kammer A (Seeher 2011, 32 Abb. 23) Pirinkir? (Nr. 31),
Ninatta und Kulitta (Nr. 35. 36): Rundkappe mit mittigem
Wulst (?); gefliigelte Gottheit mit abgebrochenem Stab in
der Hand: Pirinkir?, Ankauf, Rogers Fund and Michael
Ward Gift, 1990, Metropolitan Museum, New York, Ac-
cessions Nr. 1990.255 <https://www.metmuseum.org/art/
collection/search/327438> (03.09.2022).

WiirdentragerInnen (?): Tasct A und B (I-Nr. 57): alle
Beteiligten (WirdentragerInnen, Gewandldnge unklar);
Tell Acana (I-Nr. 58): Adorant mit zweiteiligem Gewand
und Adorantin (?) in langem Gewand, das nur das vordere
Bein frei lasst.

2889 Jager in Alaca Hoyik mit kurzem Gewand
(I-Nr. 2); Jager auf Kastamonou-Schale (PM-Nr. 95);
Jager, Scherbe aus Selimli (PM-Nr. 118); Personen der
Alaca Hoyiik-Vase (PM-Nr. 13) mit langen, gegiirteten
Gewéindern (Kopfbedeckung aber relativ unklar); Gaben-
bringer Bitik-Vase? (PM-Nr. 25); alle Personen auf der

Stiersprungvase-Hiiseyindede B (PM-Nr. 85); fast alle
Personen auf der Inandik-Vase (PM-Nr. 88).

2890 Aus dem Kunsthandel 1976 erworben, Boston, Mu-
seum of Fine Arts, Accessions-Nr. 2004.2230, <https://col-
lections.mfa.org/objects/322343/drinking-vessel-in-the-
shape-of-a-fist> (03.09.2022); Guterbock - Kendall 1995,
45-60.

2891 Lokalfiirsten in Hanyeri/Gezbel (I-Nr. 38), Hemite
(I-Nr. 40), Imamkulu (I-Nr. 41), jeweils in kurzem Gewand,;
»Tarkondemos«-Siegel mit langem Gewand (PM-Nr. 134);
alle Wirdentrager des Faustrhyton nicht mit >Horn¢
(Boston, Museum of Fine Arts, Accessions-Nr. 2004.2230,
<https://collections.mfa.org/objects/322343/drinking-
vessel-in-the-shape-of-a-fist> (03.09.2022); Giiterbock -
Kendall 1995, 45-60 Abb. 3.1-3.5).

2892 Yagri (I-Nr. 61): Sitzende auf der rechten Seite; Ala-
ca Hoytk (I-Nr. 2) Adorant(in)? vor thronendem Wetter-
gott; Bitik-Vase (PM-Nr. 25): sitzende Person mit langem
Gewand links (oder handelt es sich hier um einen Mann?).
2893 Alaca Hoyiik (I-Nr. 2): >Gaukler< und Wiirdentra-
ger (ménnlich, weiblich?) auf der rechten Torinnenseite;
eventuell Bitik (PM-Nr. 25): Lanzentrager (oder ohne
Koptbedeckung); Bogazkale (PM-Nr. 46): Gabenbringer;
Huseyindede A (PM-Nr. 84: Fries 3): Thronende und je-
weils erster Adorant. Haarband ohne Schleier: auf Hirsch-
rhyton (PM-Nr. 147): Gabenbringer.

2894 PM-Nr. 5: Gott oder eher Herrscher; Hirschrhyton
(PM-Nr. 147): Schutzgott der Wildflur; rundplastische
geflugelte Statuette mit Goldband aus dem Kunsthandel,
Ankauf, Rogers Fund and Michael Ward Gift, 1990, Me-
tropolitan Museum, New York, Accessions Nr. 1990.255
<https://www.metmuseum.org/art/collection/
search/327438> (03.09.2022).
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Besonders grofle Ohren haben die beiden dufleren Gottheiten der gottlichen Trias®*, die erklarbar wer-
den bei einem Blick auf den >Kopfschmuck« einer Statuette?®”*, bei der etwas vor die Ohren gespannt ist. Es
konnte sich um einen Trachtbestandteil wie >Ohrenschiitzer< handeln.

Typische weibliche Kopfbedeckungen finden sich lediglich bei den Géttinnen in Yazilikaya (I-Nr. 63:
Nr. 43. 45-63). Alle weiblichen Gottheiten - mit Ausnahme der auf der linken Seite — tragen einen Polos mit
kannelurenartigen Verzierungen, z. T. mit >Mauerkronex«.

Eine leicht spitz zulaufende Haube mit Nackenschleier oder langen Haaren hatten gottliche und konigli-
che Frauen®”, aber auch Schutzgottheiten®®. Diese Beispiele sind sdmtlich seitenansichtig. Moglicherweise
stellen sie die in der Rundplastik besser erkennbaren radkappenartigen Kopfbedeckungen (>Strahlenkranz<)
dar2899'

Die einfachste Variante der Kopfbedeckung war ein iiber den Kopf gezogener Mantel oder Umhang/
Schleier?®™. Diese Personen werden als weiblich interpretiert, es konnte sich um Wiirdentragerinnen oder
Gottinnen handeln. Sie erscheinen lediglich auf Reliefvasen. Ein Schleier, der das gesamte Gesicht bedeckte,
ist nicht dargestellt, kann aber moglicherweise aus der Handbewegung auf der Bitik-Vase gefolgert werden
(PM-Nr. 25).

Die Spitzmiitze mit einem bzw. mehreren Hornern - die iiblicherweise als gottliches Symbol interpretiert
werden - erscheint regelméaflig in den Darstellungen, jedoch nie auf Reliefvasen. Die Spitzmiitzen mit einem
Horn zierten meist mannliche®®, aber auch weibliche®" Gottheiten und Herrscher®®. Die Darstellung des
Herrschaftsanspruches konnte also einer an den Wettergott angepassten Ikonographie erfolgen. Zur Spitz-
miitze des Bogentragers gehorte das Horn stets dazu. Bereits Bonatz ist nicht iiberzeugt, dass die Darstellun-

gen mit Horn zwingend einen verstorbenen Konig zeigen miissen®*.
Die Spitzmiitzen mit mehreren Hornern gehorten zu mannlichen Géttern, die sowohl kurze als auch lan-

ge Kleider trugen®®. An den Spitzen war bisweilen ein Band befestigt wie auf dem Faustrhyton

20 und beim

Wettergott auf dem Vasenfragment aus dem Siidteich. An der Spitze konnten aber auch verschiedene Sym-
bole angebracht gewesen sein®”’. Abgerundet war die Spitze bei der >Statuette einer tanzenden Gottheit«

2895 Gottliche Trias (PM-Nr. 27).

2896 Thronende (Sonnen-)G6ttin mit Kappe und >Ohr-
schutz<, PM-Nr. 32 aus Bogazkale-Kayalibogaz. Gro-
e Ohren hat zwar auch die thronende Goéttin in New
York, Metropolitan Museum of Fine Arts, Accessions
Nr. 1989.281.17, <https://www.metmuseum.org/art/col-
lection/search/327406> (03.09.2022), doch dirfte es sich
hier um die Darstellung der >natiirlichen< Ohren handeln.
2897 Alaca Hoyik (I-Nr. 2) >Grof3konigin< und thro-
nende Gottin; Firaktin (I-Nr. 34): Hebat und Puduhepa;
Gavurkalesi (I-Nr. 35): Thronende; Kayalipmar (I-Nr. 47):
Thronende; Ras Schamra/Ugarit, Abdriicke von Siegeln
(PM-Nr. 115. 116).

2898 Anhinger aus Assur (PM-Nr. 108): Darstellung ei-
nes Gottes; Eskiyapar-Vase (PM-Nr. 79): Gott auf Hirsch.
2899 s. Kohlmeyer 1983, 46 Anm. 434 Géttinnen, die in
das Becken von Eflatun Pinar (I-Nr. 30) hineingestellt wa-
ren, vgl. (Sonnen-)Go6ttin mit Strahlenkranz (PM-Nr. 7).
2900 Hiiseyindede A (PM-Nr. 84): zwei Personen, je-
weils Krummstab bzw. Stab in der Hand sowie ein Teil
der Gétterfiguren; Reliefvase von Inandik (PM-Nr. 88)
ahnlich: zwei Personen, eine mit Krummstab, eine ohne
Objekt; Sitzende rechts auf der Bitik-Vase (PM-Nr. 25).
2901 Kurunti auf der Altinyayla-Stele (I-Nr. 4); Firaktin
(I-Nr. 34); vorderer unbértiger Gott/Herrscher in Gavur-
kalesi (I-Nr. 35). Zwolfergruppen: I-Nr. 63: Nr. 1-12 (Uber-
sicht Kammer A, Seeher 2011, 32 Abb. 23) und Nr. 69-80
(Ubersicht Kammer B, Seeher 2011, 100 Abb. 108), s. auch
1 1.1.4, wobei die Miitzen von Kammer B Riefeln aufwei-
sen, ahnlich in Kammer A Nr. 14-16, 18-27. 30. 32. 38. 39,
ebenfalls teils mit Riefeln; Yenikoy (PM-Nr. 130); Gott auf

Faustrhyton mit Bommel an der Miitze in Boston, Muse-
um of Fine Arts, Accessions-Nr. 2004.2230, <https://col-
lections.mfa.org/objects/322343/drinking-vessel-in-the-
shape-of-a-fist> (03.09.2022).

2902 Thronende Goéttin Ala auf Hirschrhyton (PM-
Nr. 147).

2903 Bogentrager vom Karabel (I-Nr. 42; in Verbindung
mit Herrschaftsanspruch, Bonatz 2007a, 123); Firaktin-
Relief Hattugili IIL (I-Nr. 34).

2904 Ehringhaus 2005, 106, s. zur Diskussion Akurgal
1961, 81; Bonatz 2007a, 111-136.

2905 Alaca Hoyuk (I-Nr. 2): lang, thronender Wetter-
gott; Cagdin (I-Nr. 23): kurz, Wettergott; Eflatun Pmar
(I-Nr. 30): Berggotter mit Schuppenrock; Fassilar
(I-Nr. 33): Berggott mit langem Gewand und Wetter-
gott mit kurzem Gewand; Gavurkalesi (I-Nr. 35): kurz,
hinterer Gott; Hanyeri (I-Nr. 38): Berggott; Imamkulu
(I-Nr. 41): Wettergott; Yazilikaya Nr. 42. 44. Berggottzei-
chen bei Nr. 64 s. I-Nr. 63 Ubersicht Kammer A (Seeher
2011, 32 Abb. 23) und Sarruma bei Nr. 81 s. I-Nr. 63 Uber-
sicht Kammer B (Seeher 2011, 100 Abb. 108); Elfenbeinsta-
tuette (PM-Nr. 29): Berggott mit Spitzmiitze; zahlreiche
Rundbilder stehender Gotter mit erhobenen Armen.
2906 Aus dem Kunsthandel 1976 erworben, Boston, Mu-
seum of Fine Arts, Accessions-Nr. 2004.2230, <https://col-
lections.mfa.org/objects/322343/drinking-vessel-in-the-
shape-of-a-fist> (03.09.2022); Guiterbock - Kendall 1995,
45-60.

2907 Anhénger mit Darstellung eines hethitischen Got-
tes (PM-Nr. 30). Gut vergleichbar dazu die hohen Kopf-
bedeckungen der Krummstabtrager einer Gottertrias aus
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(PM-Nr. 26). Daneben trugen die Spitzmiitze mit mehreren Hornern sowohl die verstorbenen Groflkonige
Suppiluliuma®® und Tuthalija®”, als auch der zum Zeitpunkt der Errichtung noch lebendige Kurunta®*.
Letzteres wurde als Argument verwendet, dass mit den Darstellungen auf den Felsbildern nicht die Konige
selbst, sondern (ihre) Gotter gemeint waren, wogegen bereits argumentiert wurde®**.

Neben dieser ohnehin nur maflig standardisierten Verwendung gab es zahlreiche Sonderformen. Den
Kopf von Mischwesen zieren die jeweiligen Tierattribute von Tauride, Felide, Capride bzw. Avide**2. Der
Kopf des Kriegergottes am >Konigstor< war von einem Helm mit Seitenwangen geschiitzt (I-Nr. 18). Den
Kopf des >Mykeners< auf der Scherbe zierte méglicherweise ein Eberzahnhelm mit Schweif und Horn (PM-
Nr. 55). Einen (kiirzeren) >Schweif« tragen die auf den dgyptischen Reliefs dargestellten Hethiter®". Heute
nicht mehr nachvollziehbar sind die Ausbuchtungen am Kopf des Akteurs der Kampfszenen 1 sowie 2 von
Bogazkale (I-Nr. 10. 11), diejenigen auf dem Kopf der nackten Person von Imamkulu (I-Nr. 41) sowie die der
aus einem >Strauch« hervorlugenden Person mit >Narrenkappe< auf dem Faustrhyton®**.

Bemerkenswert ist, dass die menschlichen Manner keinen Bart trugen®?. Der Bart war Gottern, vor allem
den Wetter- und Berggottern, letzteren jedoch nicht immer, vorbehalten®'s. Haare konnten bei Mannern und bei
Frauen iiber den Riicken reichen. Dies ist im Fall der rundplastischen Darstellungen, vor allem bei den ménnli-
chen Gottheiten gut nachzuvollziehen.

Ohrringe wurden von Menschen und Gottheiten getragen und betonten das Korperteil Ohren stark,
worauf im Kapitel Soundscape zuriickzukommen ist*".

Anhand dieser Bandbreite wird sichtbar, dass es technisch moglich gewesen wire, Lebensformen an-
hand der Kopfbedeckungen zu charakterisieren. Der Grund, warum dies nicht durchgehend einheitlich er-
folgte, diirfte in der Darstellungspraxis und dem Inhalt des Dargestellten liegen. Eine Annéherung an eine
Standardisierung geschah eher in den weniger differenzierenden Solitardarstellungen.

Wie sich bereits bei den Schriftquellen abzeichnete®**, war der Habitus des GrofSkonigs nicht einheitlich.
Eine Markierung von Gottlichkeit bei Sterblichen durch die Hornerkrone ist somit nicht zwingend®*’, denn be-
reits in den Texten konnten lebendige Sterbliche und Gottheiten die gleiche Tracht tragen, ohne dass dadurch

die Sterblichen zu Gottheiten wurden.

Ras Schamra/Ugarit (PM-Nr. 109); Yazilikaya (I-Nr. 63:
Nr. 41 oben, Ubersicht Kammer A) Stierapplikation, Wet-
tergott des Himmels oder TasmiSu; s. auch das altere
>Tyszkiewicz-Rollsiegel« mit Halbmond auf der Spitze (?)
(PM-Nr. 140).

2908 Kammer 2 - Siidburgkomplex (I-Nr. 21): mit Bo-
gentrager.

2909 Tempelkomplex 5 (I-Nr. 16A): im kurzen Rock.
2910 Hatip (I-Nr. 39).

2911 Dincol 1998a, 162 f.; Herbordt 2005, 57 f., keine al-
leinstehenden Gottheiten s. III 2.1.3.5.

2912 Beispielsweise Stierhorner: Yazilikaya (I-Nr. 63:
Nr. 28/29, s. Ubersicht Kammer A); Stierkopf Mediggo-
Elfenbeinplakette (PM-Nr. 125). — Felidenohren: Misch-
wesen von Eflatun Pinar (I-Nr. 30), Imamkulu (I-Nr. 41). -
Tamburinschlagende Person mit Tiermaske, Capride?
(PM-Nr. 48). - Vogelkopfige Hauben bei Siegeln (z.B.
PM-Nr. 60. 63. 120), zum Vogelkopfigen s. Bossert 1959,
11-18, der meint, unter der Maske konne sich der Grof3-
konig verbergen.

2913 s. Bossert 1942, 168 Abb. 733-735: Darstellung ge-
fangener hethitischen Wiirdentréger, beide mit Kappe,
einer mit langem Gewand, einer mit Rock und Mantel.
Die Ausstattung des Knienden ist nicht mehr erkennbar,

ebenda 172-177. 179 Abb. 745-753. 756. 760: Darstellung
der Schlacht von Kades, u.a. Darstellung von einachsigen
hethitischen Streitwagen mit zwei bzw. drei Personen,
zwei Zugpferden und sechs-speichigen Radern, Darstel-
lung des Hattusili mit seiner Tochter, des hethitischen Ko-
nigs in der Schlacht von Kade$ auf seinem Wagen sowie
des hethitischen Heeres inklusive >Hilfsvolker< vor Kades.
Handgemenge und getotete Hethiter am Boden. Ramses-
II.-Zeit.

2914 Aus dem Kunsthandel 1976 in Boston, Museum of
Fine Arts, Accessions-Nr. 2004.2230, <https://collections.
mfa.org/objects/322343/drinking-vessel-in-the-shape-of-
a-fist> (03.09.2022); Giiterbock - Kendall 1995, 45-60.
2915 Zum Thema Gesichtsbehaarung/Bart s. Haroutuni-
an 2002, 43-52.

2916 I-Nr. 63: Berggotter Nr. 13-15. 16a. 17, unklar
Nr. 23 und 24, Mondgott Nr. 35. Ea Nr. 39. Kumarbi Nr. 40.
Wettergott des Himmels Nr. 41. Tessup Nr. 42 bartig, s.
Ubersicht Kammer A. Ausnahmen ohne Bart: Hanyeri
(I-Nr. 38); Imamkulu (I-Nr. 41).

2917 Zur Soundscape s. III 3.

2918 s.112.2.1;101 2.2.2.

2919 van den Hout 1995a, 559; Bonatz 2007a, 126 £.
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Il 2.2.3 Insignien: kalmus, Speere und Stdbe

Nachdem nun aufgezeigt wurde, dass sich das Gewand und die Kopfbedeckung des Groflkénigs nur in De-
tails von den Gewéndern der Umstehenden abhob, steht zu untersuchen, ob andere Objekte als Insignien
seinen Status markierten.

I112.2.3.1 Konzepte der Schriftquellen

Ein oft als Zeichen des Konigtums diskutiertes Objekt ist der kalmu$*¥. Dabei handelt es sich um eine
Art »Lituus, Krummstab«, der mit verschiedenen Metallen verziert sein konnte, wahrend das Grundma-
terial Holz war. Der Umgang mit diesem Krummstab war speziell geregelt. Meist wurde er lediglich vom
Grofikonig gehalten, selten aktiv zur Ausfithrung von Handlungen wie dem Berithren des Opferbrotes®*
eingesetzt und am Ende des Ritualgeschehens (vom Thron) weggebracht. Das GAMLU(M) konnte aber auch
von Gottheiten und Beschworungspriestern getragen und verwendet werden®*. Im Auftrag des Konigs
trugen ihn die DUMU.E.GAL. Beispielsweise gab der Konig ihn aus den Hénden wihrend der Wagenfahrt,
moglicherweise auch wihrend der Libationen, ebenso wahrend er auf dem Thron saf3**. In letzterem Fall
wurde er an die rechte Seite des Throns gestellt??* bzw. gemeinsam mit der ©*marin(na)-Lanze®?
der ®SSUKUR-Zeremoniallanze?? auf den Thron gelegt®?.

Die ¢S UK UR - Zeremoniallanze bzw. ihr »Tuch« spielten ebenfalls im Rahmen der Festrituale fiir den
Grof3konig eine Rolle®?. Sie wurde von verschiedenen Menschengruppen wie beispielsweise den »Bronze-
lanzenménner«** oder den »Goldlanzenmann«** getragen. Die ®*SUKUR konnte dem Groflkénigspaar ins
Schlafgemach gelegt werden®* bzw. im Rahmen des Totenrituals als Zeichen fiir das Trinken fiir den ver-
storbenen Kénig dienen®”. Ein Exemplar war am Eingang des Palastes aufgestellt?*. Daneben wird ¢**P A
als - bisweilen verziertes - »Szepter« iibersetzt, das jedoch nicht vom Kénig, sondern von Wiirdentragern

und

des Palastes®”* oder Gottern®* getragen wurde.

2920 Alp 1947, 164-175; Haas 1994, 201-203 contra
Beckman 1988, 42 mit Anm. 65: kein Hirtenstab, da Krim-
mung nach unten; Puhvel 1997, 28-30, stets mit GIS deter-
miniert »crook, crozier, lituus«.

2921 Alp 1947, 167 £. KUB 2. 10 IV 24-35.

2922 Vgl. akkadisch GAMLU(M)-, »crook, curved staff«.
CAD G, 34 £. ebenfalls ein Zeichen des Konigtums, wurde
auch von Gottheiten und Beschworungspriestern getra-
gen und verwendet, meist aus Holz, aber mit Edelmetallen
beschlagen.

2923 Alp 1947, 165-167 mit Beispielen; Haas 1994, 202
KUB 10. 21 Vs. I 1-20.

2924 KUB 10. 21 Vs. I-20.

2925 ““marinna, »Lanze?/Gegenschlagstibe?«, ein Mu-
sikinstrument; Puhvel 2004, 66-69: mari-, »(c.), manual
tool or weapon (with >wood« determaninative but metal
component) such as a skewer, scimitar, hatcht (the kind
wielded by PLAMA at Yazilikaya or the deity on the Ro-
yal Gate at Bogazkdy; complemented by shield in left
hand; a royal insigne along with tiri- >spear< and kalmus-
>crookq) [...] mari- is not >spear««. Giiterbock - Hoffner
1989, 183 f.: »spear, javelin?«. Zum Instrument s. IIT 3.1.1.
2926 Haas 1994, 201 »Lanze des Anblicks«, Sakuwannas
GSSUKUR, %Sturi- (KBo 25. 171 Rs. V 3, 16'); Singer 1983,
91: *Sakuwatar, »viewing, displaying«, wortlich: »view-
ing, seeing« nur in Bezug auf SSUKUR/®Sturi belegt,
Ubersetzungsvorschlag »Zeremoniallanze« (Giiterbock
u.a. 2002, 64 £).

2927 Puhvel 1997, 28 KUB 10. 17 I1 13 {.

2928 Haas 1994, 202 f. Es gab die Lanze in Gold, Bronze
und Eisen. Im nuntarriyasha-Festritual wurden eine wei-
e und eine goldene Lanze verwendet (KBo 11. 43 Vs. I
18-25). Im KLLAM- wie auch im AN.TAH.SUM-Fest voll-
zog man Handlungen mit dem »Tuch« der Lanze (KBo 4. 9
Vs. II 23-25, 32-36, Rs. III 26-31, 34 f.,, Rs. IV 7 f., 21'-25)
und mit der (eisernen) Lanze selbst, die von den Handwer-
kern bzw. ihrem Vorsteher dem Koénig (kurz) tibergeben
wurde (KBo 10. 23 + Vs. I 22'-34"). Im Kult von Nerik war
der Turdffnungsritus von einer eisernen Lanze eingeleitet
(Bo 2839 Vs. III 32).

2929 Haas 1994, 203 seit althethitischer Zeit belegt, z.B.
in KUB 34. 123 + KBo 4. 13Rs. V 15; KUB 7. 54 Vs. 1 11. Au-
Berdem gibt es ein Beschworungsritual des Maddunana,
des »Bronzelanzenmannes«.

2930 Haas 1994, 203 CTH 19: seit althethitischer Zeit
belegt.

2931 Haas 1994, 203 KBo 17. 1.

2932 Haas 1994, 203 Bo 120/p: eine bronzene Lanze.
2933 Haas 1994, 203.

2934 Alp 1947, 164 mit Anm. 5: u.a. “MESEDI, BEL
E.TIM, und einmal durch den “SANGU:; Giiterbock u.a.
2002, 203 f.: An ihn konnten Sappares- gebunden sein, un-
bekannte Bedeutung: Teil des »Kleidungsstiicks«, »Mes-
ser«. Popko 1978, 98 f. tiberlegt, ob Suruhha-Holz? das
hethitische Wort fiir SSPA, »Szepter, Stab« sein konnte.
2935 Alp 1947, 172 Anm. 21 mit Textstellen: verschie-
dene Wettergétter (von Maras, Kunkunija), Zalijanu, Za-
baba.
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I112.2.3.2 Konzepte der Bildwerke und des (Be-)Fundes

Der lange, nach unten gerichtete Krummstab wie ihn der Groflkénig oder der Sonnengott auf den hethiti-
schen Bildwerken beispielsweise in Yazilikaya (I-Nr. 63: Nr. 64. 81) tragen, wird meist als kalmus der Texte
identifiziert?*. Der Arm mit dem Krummstab ist stets angewinkelt. Er wird sowohl in der linken®* als auch
in der rechten Hand**® gehalten — anscheinend auch nur wenig abhéngig davon, ob mit der rechten Hand
etwas Aktives ausgefithrt werden musste oder in welche Richtung der bzw. die Dargestellte blickt. In der
langen Variante wurde er nach unten, hinter dem Korper getragen. Seine Inhaber bzw. Inhaberin waren
der Grof3konig, der Sonnengott und weibliche Goéttinnen oder Mischwesen (PM-Nr. 27) oder nicht deut-
bare Gottheiten (PM-Nr. 109). Erst im post-Grof3reich erscheint auch die (Grof3-)Konigin mit dem langen
Krummstab (Malatya [I-Nr. 52A)). Der Groflkonig ist zwar moglicherweise anhand des Stabs zu erkennen,
doch war er nicht ihm oder dem Sonnengott vorbehalten. Jede nicht-géttliche Person mit Krummstab in den
Hianden wird als Grofikénig interpretiert, weshalb die Folgerung, er sei ein grofikonigliches Insignum, in
einen Zirkelschluss miindet und nicht als finales Argument verwendet werden soll.

Zwischen Text und Befund gibt es einen Unterschied in der Ausfithrung von Libationen: Laut Text wur-
de der kalmus abgegeben, im Bild wird er weiterhin getragen. Dies erklérte bereits Sedat Alp mit praktischen
Griinden bei der Ritualumsetzung bzw. im Bild mit dem >Zwang« zur Wiedererkennbarkeit des Konigs®*’.

In einer kiirzeren Variante konnte der am Ende gebogene Krummstab sowohl nach vorne gestreckt
als auch nach hinten auf die Schulter gelegt werden. Der kurze Stab wurde jedoch weder vom Grof3konig
noch vom Sonnengott verwendet. Nach vorne gestreckt gehorte er zu nicht identifizierbaren Wiirdentra-
gern® bzw. Gottheiten: dem Schutzgott der Wildflure?! oder einem bartigen Gott**2. Uber die Schulter
gelegt findet er sich beim Schutzgott der Wildflure*** bzw. der Ala®*, in Firaktin (I-Nr. 34) beim Wetter-
gott - oder eben beim Schutzgott - sowie bei verschleierten Wiirdentrigerinnen®*. Ein Beispiel zeigt einen

kurzen Stab, der hinter der Kérpermitte getragen wurde®*.

Ein weiterer Stab mit leichter Krimmung erscheint auf den Bildwerken, der in die Hoéhe gestreckt wur-
de wie auf dem zweiten Fries von Hiiseyindede (PM-Nr. 84) und auf dem dritten Fries von Inandik (PM-
Nr. 88). Die Position der Stabtriger direkt vor der >gemauerten< Konstruktion von Hiiseyindede bzw. direkt

2936 Vergleiche mit dem Befund bereits bei Alp 1947,
169-172; Haas 1994, 201-203, s. zu weiteren Belegen aus
anderen Kulturen Ambos - Krauskopf 2010, 127-153.
2937 Linke Hand: s. Yazilikaya Tuthalija (I-Nr. 63: Nr. 64.
81, s. Ubersichten Kammer A bzw. B); Bogazkale, Guss-
form fur Goétterstatue: Schutzgott der Wildflure, in rech-
ter Hand riickgewandter Greifvogel (PM-Nr. 35 links);
Bogazkale, Sonnengott in Kammer 2, Sudburgkomplex
(I-Nr. 21); Sirkeli 1 (I-Nr. 55A): mit Anbetungsgestus;
Gerablus/Karkemis (PM-Nr. 82): goldene Einlage mit La-
pislazuli mit Darstellung des Sonnengottes mit Fliigelson-
ne, Giber dem rechten, ausgestreckten Arm Zeichen (vgl.
Kammer 2); Yenikdy (PM-Nr. 130): Schutzgott der Wildflu-
re auf Hirsch mit gehdrnter Spitzmiitze, Krummstab tiber
Schulter und Vogel in rechter Hand; Boston Faustrhyton
(Boston, Museum of Fine Arts, Accessions-Nr. 2004.2230,
<https://collections.mfa.org/objects/322343/drinking-
vessel-in-the-shape-of-a-fist> [03.09.2022]; Giterbock -
Kendall 1995, 45-60 Abb. 3.1-3.5), rechte Hand streckt der
Groflkonig vor und libiert. Megiddo-Elfenbeinplakette
(PM-Nr. 125): Sonnengott, auf ausgestrecktem Arm ein
»>Symbolc.

2938 Rechte Hand: s. Yazilikaya Sonnengottdarstellung
(I-Nr. 63: Nr. 34, Ubersicht Kammer A); Alaca Hoyiik
(I-Nr. 2) vor dem Stier-Wettergott und das obwohl ein
Anbetungsgestus mit der anderen Hand vollzogen wur-
de sowie einmal Krummstab mit gleichzeitiger Libation,
Wahl der Hande nicht eindeutig zu erkennen, Alp 1947,

169 meint nach Bossert 1942, 503. 505 dass es die rechte
mit dem Krummstab sei; Sirkeli 2 (I-Nr. 55B): mit An-
betungsgestus; Gerablus/Karkemis (PM-Nr. 82): (pur)
goldene Einlage mit Darstellung des Sonnengottes mit
Fliigelsonne, tiber dem linken, ausgestreckten Arm ein
VITA- oder anchartiges Zeichen (vgl. Kammer 2). Weiter-
hin z.B. Siegelabdruck des Muwatalli (PM-Nr. 65); Me-
giddo-Elfenbeinplakette (PM-Nr. 125): Sonnengott, auf
ausgestrecktem Arm ein Symbol; Bogazkale-Goéttliche
Trias (PM-Nr. 27); Bogazkale-Anhédnger (PM-Nr. 30).
2939 Alp 1947, 169.

2940 Bei Wiirdentrdgern ein deutlich kiirzerer Krumm-
stab. Bogazkale, Siegelabdruck des Tuthalija II. (PM-
Nr. 61): unter dem Krummstab ein Hase; Hiiseyindede B
(PM-Nr. 85): Der Halfterhalter des Stieres streckt einen
Krummstab nach oben iiber den Kopf des Tieres.

2941 Alaca Hoyik (PM-Nr. 8); Hirschrhyton (PM-
Nr. 147).

2942 Bogazkale Anhianger (PM-Nr. 30).

2943 Yenikoy (PM-Nr. 130).

2944 Bogazkale, Nisantepearchiv (PM-Nr. 62).

2945 Jeweils die vordere von zwei verschleierten Wiir-
dentragerinnen auf dem dritten Fries von Inandik (PM-
Nr. 88) und auf dem zweiten Fries von Hiiseyindede A
(PM-Nr. 84), sowie bei einer nicht deutbaren Gestalt
(Schutzgott der Wildflure?) aus Karkemis (PM-Nr. 81).
2946 Bogazkale, Gussform (PM-Nr. 35 links): Schutz-
gott der Wildflure, in rechter Hand Greifvogel.
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vor dem Postament mit Gottheitsbildern macht deutlich, dass es sich bei der Hebebewegung des Stabes um
eine zentrale Handlung des Ritualgeschehens gehandelt haben diirfte.

Einen Stab, dessen Ende nicht erhalten ist, halten die Wiirdentrager von Alaca Hoytk (I-Nr. 2): Vor der
Sonnengéttin (?) tragen sie ihn iiber der Schulter, vor dem nicht erhaltenen Gott schrig vor dem Gesicht. Der
Stab mit der Schlaufe von Alaca Hoyiik wurde hingegen mit beiden Héanden vor dem Koérper gehalten (PM-
Nr. 9). Er erinnert an die Stidbe mit Schlaufen aus den Innenwangen von Alaca Hoyiik (I-Nr. 2).

Daneben gibt es Speere/Lanzen, die in Kombination mit Bogen und Schwert die >Kriegerkonige« ausstat-
teten®”. Sie wurden ebenfalls zur (Eber-)Jagd eingesetzt***.

Ubermannshohe Lanzen bildeten auch das Zentrum von antithetisch aufgestellten Tragern: Bei der Re-
liefvase von Bitik wurden zwei Speere gekreuzt®*, in Alaca Hoyiik (I-Nr. 2) berithren die beiden Personen
einen Speer®. Auch Einzelpersonen konnten Speere tragen®*!. Auf dem Hirschrhyton sind hinter der Gott-
heit zwei Speere mit dem Blatt in den Boden gerammt (PM-Nr. 147). Der Wettergott von Hatti (?) in Yazili-
kaya tragt als einziger einen solchen Stab (I-Nr. 63: Nr. 41).

Kiirzere Lanzen mit breitem Blatt, die schrag gehalten werden, finden sich auf einem Bildwerk fiir Tutha-
lija aus dem Tempelkomplex 5 (I-Nr. 16A), auf der Stele von Altinyayla (I-Nr. 4), auf dem einzigen Bildwerk
von Yalburt (I-Nr. 62) mit der Umarmungsszene durch einen Berggott (Sarruma?, stark beschidigt?**?) und
auf der Stele von Cagdin (I-Nr. 23). Kurze bzw. schulterhohe Stabe ohne Verbreiterung, die von Wiirdentra-
gern getragen wurden, gab es ebenfalls*>.

Daneben sind Keulen als Attribute der ménnlichen Goétter wie in Yazilikaya und auf Siegelungen belegt,
Krummschwerter ebenso. Eine Axt ist auf dem >Konigstor« dargestellt (I-Nr. 18)***. Das dreizackige Blitzbiin-
del, das in der Eisenzeit wie auf der >Babylon-Stele<*®® zum Attribut des Wettergottes wurde, ist nur einmal
belegt (PM-Nr. 106). Wetter- und Berggott halten meist eine Keule bzw. einen keulenartigen Gegenstand
tiber den Kopf**. Daraus folgt, dass mit gewisser Wahrscheinlichkeit fiir die passiv-mobilen, rundplastischen
Darstellungen ebenfalls eine Keule rekonstruiert werden sollte.

Auch bei diesen sogenannten Insignien lésst sich kein klares Bild zur Art der Inszenierung des Konig-
tums entwerfen. Der lange nach unten gehaltene Krummstab wurde zwar laut den Schriftquellen nur vom
Groflkonig verwendet, in den Bildwerken halten aber auch (anscheinend) weibliche Wesen diesen Stab. Die
Lanze, die dem Ko6nig ebenfalls zugeordnet war, wurde daneben auch in den Handen des Gottes der Wildflur
bzw. eines Wettergottes angetroffen. Wenn einer der Stibe eine Insignie war, dann am ehesten der lange
nach unten gerichtete Krummstab. Die Interpretation der géttlichen Trias (PM-Nr. 27), die von einer gefli-
gelten Sonnenscheibe tiberrahmt ist, sollte daraufhin tiberpriift werden.

Ein >typisch« groSkonigliches Merkmal gab es somit nicht, es handelte sich stets um eine Kombination
aus unterschiedlichen Elementen wie der Kleidung, dem langen Krummstab, der moglicherweise der kalmus
der Texte ist, und der lupanni-Kappe. Die Inszenierung des Grofikonigs fand somit wohl nicht primar durch
die Art seiner Trachtbestandteile statt. Er diirfte also eher durch das ihn rahmende, passiv- und aktiv-mo-
bile Bithnenbild® wie Sitzgelegenheiten, Fortbewegungsmittel und Spacing von Menschen identifizierbar

2947 Lokalfiirsten von Hanyeri/Gezbel (I-Nr. 38), Hatip ~ (Boston, Museum of Fine Arts, Accessions-Nr. 2004.2230,

(I-Nr. 39), Hemite (I-Nr. 40), Imamkulu (I-Nr. 41), Kara-
bel (I-Nr. 42), Ortakdy (I-Nr. 54): unklar ob menschlich
oder gottlich, eher gottlich; Torbali (I-Nr. 59); z.B. Siege-
lungen PM-Nr. 68. 110. 122. 134.

2948 Nur Lanze bei Jagd/Kampf I-Nr. 2; PM-Nr. (36.)
95: namenlose Personen.

2949 PM-Nr. 25: unteres Register.

2950 I-Nr. 2: Innenseite des Tores, Alaca Hoyiik. Die
Anordnung ist vergleichbar mit der antithetischen Stel-
lung der Mischwesen um einen >Lebensbaumc« auf einer
Plakette aus Bronze, Alaca Hoyiik (PM-Nr. 12).

2951 Bogazkale, Terrakotte (PM-Nr. 36); Kastamo-
nu-Schale (PM-Nr. 95); Karkemis, Fragmente eines Ban-
des aus Goldfolie (PM-Nr. 81).

2952 Zum Berggott Sarruma s. IIT 1.3.2.1.

2953 Karkemis, Fragmente eines Bandes aus Goldfolie
(PM-Nr. 81); Faustrhyton, hintere Person mit langem Stab

<https://collections.mfa.org/objects/322343/drinking-
vessel-in-the-shape-of-a-fist> [03.09.2022]; Giiterbock -
Kendall 1995, 45-60 Abb. 3.1-3.5).

2954 Eventuell auf einer Gussform fir Gotterstatue:
Gottheit mit kurzem Rock und iibergeworfenem Man-
tel, Axt (?) in der linken Hand (PM-Nr. 35 rechts). Eine
Doppelaxt und eine Keule auf einem Siegel des Ini-Tessup
wird durch Sarruma getragen (o. Abb., s. Beyer 2001, 47.
A2a; Bonatz 2007a, 129 Anm. 27). Zur (minoischen) Dop-
pelaxt in Anatolien s. Vanschoonwinkel 2004, 409-428.
2955 Babylon 1, s. Hawkins 2000b, 391-394; Hawkins
2000c, Taf. 209. 210.

2956 s.1112.2.5.2.2.

2957 Zum Bithnenbild s. II 4.2.
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geworden sein, wenn man nicht davon ausgehen will, dass er ohne eindeutige Identifizierung und Inszenie-
rung am Ritualgeschehen teilnahm.

I12.2.4 (Ritual-)GefalRe

Zur Ausiibung des Ritualgeschehens, an dem u.a. der Konig teilnahm, gehorten Gefiafie als Hilfsmittel. Ob
ihre Art der Verwendung Riickschliisse auf die Umsetzungspraxis erlaubt, wird im Folgenden untersucht.
Innerhalb der Visionscape diirften sie eine zentrale Rolle bei der Kontaktaufnahme zwischen Menschen und
Gottheiten gespielt haben.

I112.2.4.1 Konzepte der Schriftquellen

Die Verwendung von Schalen, Tellern, Tépfen, Kannen, Ausgussgefaflen und anderen Sondergefifien wurde
in den Ritualtexten wie so vieles andere ausfithrlich und konkret geregelt®>*. Durch die Determinierung als
DUG ist sicher, dass es sich um ein Gefaf; handelt.

Es ist miiflig und nicht zielfiihrend, alle aus den Texten bekannten Gefafinamen und Zuordnungsbeispie-
le zu Gottheiten aufzufithren®*. Nur die wichtigsten seien genannt.

Es gab das YO huppar, ein Gefall, das u.a. im Totenritual®® Verwendung fand und mit »bowl, keg«
(Stamnos) iibersetzt wird®s!. Darin waren Flissigkeiten wie Bier, Wein oder Ol aufbewahrt; bei niherer
Differenzierung war es aus Gold?%, Silber®* oder Holz***. Die Reinigung der Knochen der Verstorbenen®®,
die Handwaschung des Konigspaars®® oder die Reinigung der RitualmandantInnen®*’ erfolgte in ihm bzw.
mit seinem Wasser. Meist wurde es der Gottheit (nur) iibergeben. Es diente nur selten der Libation®®, in
das ®Y9huppar hinein wurde aber aus dem iskaruh-Gefaf libiert®. Das iskaruh-Gefal war wohl ein Gefaf3
aus Metall, das im Rahmen der Libation zur Hebung bzw. dem Empfang der Opferfliissigkeit verwendet

wurde??’°.

2958 Angeregt sei, den folgenden Ausdruck genauer zu
untersuchen: CTH 519 KBo 2. 8 IV 20" »Sichelfest, EZEN,
URUDUSTJ KIN«, iibertragen von Hazenbos 2003, 139-141:
Rs. IV (19') in die Gr[u]be. Die Ménner der Riten bringen
(20") Bierbrot. Sie essen. Sie trinken. Sie kimmern sich um
die Geféfe. (21) Es gibt keinen Ritus. Die Formulierung
»Sie kiimmern sich um die Geféfle« ist unklar. Eine prag-
matische Interpretation wiirde vermuten, dass nach dem
Kultmahl die Gefaf3e >abgewaschen« werden mussten.
2959 Beispielsweise Coskun 2001, 83-88 mit Verweisen
auf seine Monographien. hanes$a-Gefafl enthielten u.a.
Bier oder Wein und waren auf dem Opfertisch abgestellt.
Puhvel 1991, 76 f. ohne Aussage zu genauerer Bezeich-
nung, abzuleiten von »draw (liquids)«, »entnehmen
(von Flussigkeiten)«. Beispielsweise KBo 2. 7 Vs. 6'-17
(Carter 1962, 90-104; Haas 1982, 62). Zum talaim(m)i-
Gefafl s. Cammarosano 2011, 25. Zum itmari- aus Sil-
ber und Bronze aus dem Inventar der Gottin der Nacht
KUB 29. 4, s. auch itmari-Ritus KBo 19. 142 (Haas 1994,
489). Das Aussehen von Pithoi kann méglicherweise den
hieroglyphenluwischen Zeichen *334-*347 entnommen
werden. Zu waksur-Gefaflen stellvertretend fiir Gottheit
s. Haas 1994, 520 KUB 38.1 Vs. 12 f.

2960 In das mit Ol gefiillt Gefal wurden die Knochen
der Verstorbenen gefillt. Im Totenritual steht es ohne De-
terminativ DUG, s. zum Totenritual CTH 450 s.11.2.2.
2961 Puhvel 1991, 387-392: »(n.), huppara- (c.), >bowl,
pot, kegy, also a liquid or dry measure«, auch als Kochgefaf3

verwendet; Vigo 2014, 26 Anm. 52: hup(p)ar(a)-GefaB3,
»eine Schale, ein Faflchen?«. Ableitung hupparalli- sowie
eine Mafleinheit hupparanni-. Die >Berufsbezeichnung«
huprala-, »Topfer« ist von diesem Wort abzuleiten.

2962 Beispielsweise Puhvel 1991, 390 KBo 11. 38 1 12-15:
ein goldenes Gefaf.

2963 Beispielsweise Puhvel 1991, 388 KUB 4. 9 I 16;
althethitisch KBo 25. 40 4.

2964 Puhvel 1991, 388 KUB 33. 59 Il 7 f.: ©®phupparas.
In diesem Fall (vgl. KUB 29. 40 III 17 f. 21 £., 26, 30) tran-
ken auch Pferde aus diesem Behilter. In Bo 1142/z +
KUB 25. 31 Vs. 6 f. wurde es zusammen mit zwei *kursa
verbrannt, zum kursa-s.11.2.1.2.2.

2965 Zum Totenritual CTH 450 s.11.2.2.

2966 Puhvel 1991, 390 KBo 11. 38 I 12-15: ein goldenes
Gefafl.

2967 Puhvel 1991, 390 KBo 38. 306 (Bo 112/c) + IV 21.
2968 Beispielsweise Puhvel 1991, 387 KUB 20. 33 Vs. 14
mit lahuanzi.

2969 Schuol 2004a, 10.

2970 Friedrich 1991, 88: »spitzes, in den Boden gesteck-
tes OpfergefdBi«. Puhvel 1984, 419 f. mit der Uberlegung,
dass es sich wohl um ein hattisches Lehnwort handelt und
dem Verweis, dass die etymologische Ableitung, auf die
Friedrich noch hinweist, wohl lediglich eine Homophonie
ist.
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Die offene Schale in der Hand der Thronenden wird als Y GAL, zeri-, »Schale, Tasse, Becher«
identifiziert®”!. Ahnlich wurden hal(u)wani-, haliwani-, »Trinkgefale« verwendet®*”?. Ein weiteres Trink-
gefal war das assuzeri-, zusammengesetzt aus assu-, »Wohl, Heil« und zeri, »Gefa3?«*”. Dieses wiederum
wird mit dem ZA.HUM, BIBRU gleichgesetzt, wobei diese gleichzeitig (?) auch hal(u)wani-, haliwani- be-
zeichneten®’. Die Rhyta in Tierform hieflen moglicherweise BIBR U, denn ihnen waren gegenstandliche For-
mennamen beigefiigt®”. Ein stehender Ausdruck in den Texten ist »das Trinken der Gottheit« (DINGIR eku-)*".

Bemerkenswert ist die Verwendung des (ténernen) PV harsi- bzw. ©Y9harsijalli-Gefales, wobei
PUSharsijalli- eine jingere Variante zu ®V9harsi- ist. Die Worte werden zumeist mit »Pithos, Vorratsgefafi«
tibersetzt?®””. Das ®U9harsi-Gefaf3 diente zur Aufbewahrung von Fliissigkeiten wie Wein, marnuwan- oder O,
in jingerer Zeit konnten im ®Y9harsijalli- auch Gerste, Brot, Honig oder Friichte aufbewahrt werden. Wahr-
scheinlich war dieses Gefaf3 verschliefSbar. Gleichzeitig handelte sich um ein Kultobjekt, das im Kult der Wet-
ter-*7® und Berggottheiten®” auftaucht. Deutlich seltener ist es fiir Quellen®® und Fliisse®® belegt®*®2. Die
Handlungen an und mit dem Gefafl wurden oftmals im >offenen Raumc« vollzogen. Wahrscheinlich gab es
einen zeitlichen und atiologischen Zusammenhang zwischen harsiharsi-Gewitter, dem Beginn des Jahres
und diesem Gefaf3*®. Die im Jingeren Grofireich in den Kultinventartexten standardisierten Herbst- und

2971 Kohlmeyer 1983, 46 Anm. 432 nach von Branden-
stein 1943, 66 f. 85 f.; Puhvel 1984, 224; Ozcan 2014, 376
Anm. 14.

2972 Puhvel 1991, 51 f.: »a drinking vessel«. Sie konnten
aus Gold oder Silber sein, sind aber relativ selten belegt.
2973 Zu asSu-s.11.2.2.2.2.5.

2974 Puhvel 1984, 223 f.: aber auch parallel zu ZA . HUM
verwendet. Der Zusammenhang mit hal(u) wani-, haliwani-,
ist nicht ganz klar. Dieses Trinkgefafl wurde anscheinend
ebenfalls mit dem Sumerogramm bezeichnet.

2975 Carruba 1967, 88-97; Haas 1994, 530-538: Zusam-
menstellung. Den Gottern waren Geféafie in bestimmten
Formen zugeordnet, z.B. ein faustférmiges Gefafy dem
Kriegsgott Zababa oder dem Wettergott (Haas 1994, 521
mit Anm. 247 und Belegstellen). Das dubanzagi-Gefaf3
zum Wettergott (Haas 1994, 523), Hirschgefafle fiir den
Schutzgott der Wildflure (Haas 1994, 535 z. B KBo 19. 128;
Bo 5036 Rs. III 13-15).

2976 s.1II5.1.1.

2977 Nach Puhvel 1991, 194 harsiyal(1)i-, »(n.) >breadbox,
storage jar, pithos<, aus Keramik oder Holz. Puhvel 1991,
198: ®Y9harsi-, »(c.) >bowl, jar« (for liquids), [...] P“Charsi is
akin to harsar/harsan- >head« [...] This mainly Old Hittite
word was supplanted by harsiyal(l)i-, derived from the ho-
mophone ™PAharsi-«, s. auch Gurney 1940, 120-124; Neu
1970, 38; Archi 1973, 14-18; Popko 1978, 84-86. 95; Puhvel
1991, 391.

2978 Genannt werden u.a. der Wettergott (des Him-
mels?) in Neu 1970, 14 f. KUB 10. 11 IV 25 f. V 1-3;
Popko 1978, 85. 95 IBoT 2. 5 Rs. 7; KBo 17. 74 + I 37. -
Die Wettergétter von Hatti bei Popko 1978, 85. 95
KBo 10. 20 II 15. - Zum Wettergott der Wiese, s. Carter
1962, 154-176; Hazenbos 2003, 30-32. 37; Hazenbos
2004, 243 f. CTH 525. 3 KUB 25. 23 Vs. I 34-50" »Kultin-
ventar«: Befiillen im Tempel des Wettergotts der Wie-
se in Hakmis und Offnen des harsijalli-Gefifles. Auch
hier wird im Verlauf des Rituals das Kultbild zu einem
A huwasi getragen. - Zum Wettergott von Zippalanda, s.
Popko 1978, 85. 95 KBo 10. 20 I 38 f., KUB 10. 83 VI 4 £,
KUB 30. 60 + KBo 14. 70 I 30 £, vgl. auch KUB 25. 32 +
I 20, II 19 f. - Zum Wettergott von Kuliwisna, s. Popko
1978, 85. 95 vgl. z.B. KBo 15. 34 II 24 f., KBo 15. 36

II 12 f. - Zum Wettergott (von?) Mamnanta, s. Popko 1978,
85. 95 KBo 2. 7 Rs. 24-27 (Carter 1962, 94. 101), KBo 2. 13
Vs. 21-24. - Zum Wetter- und Berggott Huhu$nas
der Stadt [x-"]ap/tup-pinashapa(n), s. Hazenbos 2003,
56-58. 60 f. CTH 530, VS 28. 111 Vs. 16-Rs. 6 »Kult-
inventar«, 13. Jh. - Zu Wettergottern, U harsiharsi, s.
Hazenbos 2003, 176-190: Gelistet werden hier dieje-
nigen, fir die ein ®Jhuwasi bezeugt ist: U harsiharsi
der Stadt Hahanta (KUB 38. 6); der Stadt Hawalkina?
(KUB 7. 24; Carter 1962, 116-122; Houwink ten Cate 1992,
139 f. Anm. 42); Hazenbos 2003, 193; der Stadt I$Sanassi
(KUB 38. 6); der Stadt Malitta (KUB 38. 6); der Stadt Sapa-
gurwanta (KUB 38. 6).

2979 Zum Berggott Ziwana s. III 1.3.2.2, s. auch Popko
1978, 85. 95 vgl. in KUB 38. 32 Vs. 3 wird E.SA P’Sharsija[§
erwahnt. - Carter 1962, 154-176; Gurney 1977, 27,
Haas 1982, 60 f.; Hazenbos 2003, 30-40 CTH 525. 3,
KUB 25. 23 »Kultinventar« (Tuthalija IV.-Zeit)
Berg(gott) Halwana/Halwanna$ in der Nédhe der Stadt
Urista/Uresta. - Zu den Berggéttern Wanzapanda und
Puparas$ s. Hazenbos 2003, 74-78 CTH 530 KUB 56. 40 vgl.
CTH 530 KUB 46. 22 + KUB 41. 34. - Zu Kar?-tiun[a (?)]
s. Hazenbos 2003, 65-67 CTH 500, KBo 13. 246: Das Got-
tesbild wird wohl in die Nihe eines huwasi (s. I 1.2.1.1;
Il 2.2.6.2) getragen, wo auch die Handlungen an dem
harsi-Gefal vorgenommen werden. - Zu Malimalija
s. Carter 1962, 116-122; Popko 1978, 85. 95 KUB 7. 24
Vs. 1-15: im Tempel des Berggottes Kukumu/isa.

2980 Zur Quelle ®"Kalimma s. Hazenbos 2003, 58. 61:
ANTAH.SUM®*-Fest, am zweiten Tag Handlungen am
huwasi; Archi 2004, 24. — Textvariante KUB 57. 97: Hazenbos
2003, 62-65, 13. Jh., aus paldographischen Griinden nach
Hattusili 1. zu datieren. s. auch III 1.3.3.2 und Hazenbos
2003, 70 KBo 26. 182: mit typischem Offnen bzw. Fiillen des
harsi- fiirr ®Kuwan(n)anija(3) (zur Quelle s. IIT 1.3.3.1).
2981 Hazenbos 2003, 58. 61: Fluss Zulija im AN.TAH.
SUM®AR-Fest; Archi 2004, 24; zu Zulijas s. IIT 1.3.3.1.

2982 Auflerdem erscheint es im Kult der Gottheiten Pirwa
(Popko 1978, 85. 95 IBOT 2. 131 Vs. 15 f.), einer Pferdegottheit
(Haas 1994, 281) sowie der ISTAR von Samuha (Popko 1978,
85. 95 vgl. KUB 21. 17 III).

2983 Zu Gewitter s. I 1.5.
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Frithlingsfeste sind durch die Riten des Befiillens (ishuwa-) des harsijalli-Gefafles im Herbst- und dem Off-
nen (kinu-) im Frithjahrsfest verbunden®®,

Die Reihenfolge der Beschreibung auf den Tontafeln war Befiillen im Herbstfest vor dem Offnen im
Frihlingsfest, was moglicherweise Rickschliisse auf den kalendarischen Ablauf des hethitischen Jahres
zulasst. Im Herbst - nach der Ernte? - wurde das Gefafl meist mit Gerste befiillt. Es konnten aber auch
Wein, Honig, Friichte oder Ol enthalten. Das Offnen fand im Frithling statt und war oft auf den Tag nach
dem ersten Gewitter des Jahres terminiert. Das herausgenommene Korn wurde gemahlen, gerieben und zu
Opferbrot verarbeitet. Ein anschlieBendes Kultmabhl ist belegt. Der Inhalt des Geféfes gehorte der Gottheit,
woraus sich laut Popko die >Heiligkeit< des Gefafles erklart®®. Ein Ritualfragment bezeugt, dass das Gefaf3
stellvertretend fiir eine Gottheit oder ein ™9 huwasi als Fokuslokalitit aufgestellt werden konnte®*. Thm
wurden in einem solchen Fall Opfer®® bzw. Libationen®®* dargebracht. Es wurde zumeist im Tempel auf-
bewahrt und kénnte dem hieroglpyhenluwischen Zeichen, das wie ein Pithos aussieht, entsprechen®®. Ein
entsprechender Raum triagt den Namen E.SA harsijallijas, »Innengemach des harsi-Gefafies«. Darin konnte
sich auch die Statue der Gottheit befinden. Des Weiteren weisen die Namen von Festen auf die zentrale
Bedeutung dieser Handlungen hin: EZEN, harsi Suhhawas, »Fest des Anfiillens des Pithos«; EZEN, harsi

hesuwas/genuwas, »Fest des Offnens des Pithos«**.

l112.2.4.2 Konzepte der Bildwerke und des (Be-)Fundes

Weder in Yazilikaya (I-Nr. 63) noch in Eflatun Pinar (I-Nr. 30) sind Libationen oder Gefifie dargestellt. Da-
her miissen die Informationen zu dieser Zuriistung aus anderen Quellen gewonnen werden.

Eine Zuordnung der Gefafiformen zu ihrer Funktion ist nur selten moglich. Eine gewisse Wahrscheinlich
kann lediglich bei Gefafien, mit denen libiert wurde, erzielt werden, da sie Ausgiisse wie die Schnabelkannen

besaBlen®®*. Doch sei darauf verwiesen, dass auch die grofien >Vorratsgefifie<***, theriomorphen Gefifle

2984 Zum Zeitaspekt s. Il 1.5.2. Zum typischen Aufbau
der Herbst- und Frithlingsfeste s. Hazenbos 2003, 168: »At
the outset of the festival the storage vessel is either pou-
red into (+ dat.-loc.) resp. filled (+ acc.) (in autumn) or
opened (in spring): DUG harsi(jalli) Suhhanzi/Sunnanzi
(autumn), DUG harsi(jalli) heSanzi/kenuwanzi (spring)«;
auch Gilterbock 1960, 81; Giiterbock 1964c, 65 Anm. 69;
Hoffner 1974a, 50; Houwink ten Cate 1992, 91 f. Ebenso im
ANTAH.SUM®*®-Friihlingsfest (KBo 10. 20 I 36 f, II 16 f,,
zum Fest s.11.2.1). - Hazenbos 2003, 31-35 KUB 25. 23 Vs. I:
»(38") When it thunders in spring, they break open (39)
the harsijalli(-vessel) and the men of (the town of) Urista
grind (and) mill it«. (38) GIM-an-ma ha-mi-is-hi te-et-ha-i
nu-kén P har-si-ja-al-li (39') ge-nu-wa-an-zi na-at LUMES
WO ri-is-ta har-ra-an-zi ma-al-la-an-zi. Ubersetzung
36-40 (Halwannag), CTH 525. 3, s. auch Carter 1962,
154-176. - Uber den Ort der Festlichkeiten wurden z.B. in
VS 28. 111 keine Angaben gemacht, es ist lediglich wahr-
scheinlich zu erginzen, dass die GoéttInnen(bilder) vor ein
NAZIKIN getragen wurden. In den Zeilen Rs. 4 f. steht etwas
Unverstandliches. - AUSNAHME: Im Kult des Berges Daha
ist die umgekehrte Reihung, néimlich das Offnen dieses Ge-
faBes (hier: "YCharsijalli) im Herbst bezeugt (Popko 1994, 65
Tafelkatalog KUB 30. 60 + Vs. 130 f.); dagegen wird das Ge-
fa} dieses Gottes in Hattusa wahrend eines Frithjahrsfestes
gedfinet (KBo 10. 20 Vs. 130 £, 37 £).

2985 Popko 1978, 85.

2986 Popko 1995a, 140 CTH 406 KUB 9. 27 + KUB 7.5 +
KUB 7. 8 IV 11-16. s. auch die Aufzidhlungen KUB 25. 18
35, KUB 5. 24 und KUB 30. 41 II 26.

2993

2987 Popko 1978,86 ABoT 1112f,KBo 15.361112f u.a.
sowie das Verneigen (im Innengemach) vor dem Pithos
(auch durch den Ko6nig): KUB 32. 108 Vs. 10 f.
2988 z.B. Lombardi 1997, 104 Anm. 87: ANTAH.
SUM®4R-Fest, KUB 25. 18 IIT 23, 35, Tuthalija-IV.-zeitlich:
Der Koénig opfert Brot und libiert noch ausgiebig den hei-
ligen Orten des Tempels wie dem harsi-Gefafl. Bei Popko
1978, 86 Libationshandlung des Kénigs, wo er im >Innen-
gemach des Pithos< mit einer silbernen Trinkschale drei-
mal Wein aus dem Pithos emporhebt und dreimal hinun-
tergief3t (KUB 10. 111V 25 f. V 1-4).
2989 Miiller-Karpe 2017, 80 f.
2990 P YSharsi(jalli) Subhanzi/Sunnanzi, »Befillen des Pi-
thos«, iShuwa-, »Fullen« bzw. PYharsi(jalli) hesanzi/kenu-
wanzi, »Offnen des Pithos«; »Offnen« kinu- (Hoffner 1974a,
50 mit Verweisen). s. auch Popko 1978, 84. 95 Anm. 39: Ver-
weis auf Archi 1973, 7-27; Hazenbos 2003, 168.
2991 Soysal 2010, 335-354.
2992 Beispielsweise Bogazkale-Gefafie mit Ausguss in
Stierkopfform (PM-Nr. 40. 42. 43).
2993 Bogazkale, Buyiikkale-Libationsgefidfie in Stier-
form (PM-Nr. 41); Eskiyapar, zwei Stierkopfgefifie (PM-
Nr. 76); Inandik, Stierpaar (PM-Nr. 86); Kastamonu, Stier-
kopf (PM-Nr. 93); Kusakly, Stierpaar (PM-Nr. 100); Masat
Hoéytuk mindestens drei Stierfragmente (PM-Nr. 103);
Tokat, Stierkopf (PM-Nr. 127); New York, Stierrhyton
(PM-Nr. 148).

Ohne Abbildung: ein innen hohler Stierkopf aus
Ton, der keine Spuren von Wasseraustrittséffnungen
aufweist, aus dem Kunsthandel, erworben 1978, New
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und Reliefvasen®** i

uber Rinnen Wasser ein- und auslaufen konnte.

im Kontext des Gebrauchs von Flissigkeiten standen, da z.B. bei letzteren an ihrem Rand

Bei den Darstellungen von Libationen dominieren einhenkelige Schnabelkannen mit und ohne Fuf3*®.
Die Gefafle konnten getragen, prasentiert oder schrig nach unten zum Ausschiitten von (gezeichneter) Fliis-

sigkeit gehalten werden®?.

Die (empfangenden) Gottheiten hielten halbrunde®*” bzw. spitzbodige** bzw. flache®” Schalen in der
Hand**. Die Gottheiten mit Schalen waren stets sitzend dargestellt. Es ist vorstellbar, dass die Fliissigkeit in
der Ritualumsetzung in solche Schalen iibergeben wurde.

Des Weiteren sind zweihenkelige Gefafie in Form eines Kantharos
und auf dem Boden bzw. in Gefafistindern stehende, klein- bis grofiformatige Pithoi**®,

gerflaschen %

York, Metropolitan Museum of Fine Arts, Accessions
Nr. 1978.515 (<https://www.metmuseum.org/art/collecti-
on/search/326615> [03.09.2022]) sowie aus Alaca Hoyiik
(s. Kosay - Akok 1966, Taf. 28) und ein Kopf angeblich aus
Bogazkale, heute Paris, Louvre (0. Abb., s. Bittel 1976a, 153
Abb. 159). Auch der Stier in Berlin (PM-Nr. 137) war zwar
hohl, aber ohne Trichter. Zu Tiergefaflen s. auch Tuchelt
1962; Fischer 1963; Schachner 2008b, 133 Anm. 65: Nut-
zung seit Alterem Grofireich.

Alisar Hoyuk Gefal, mit plastischen Stierkopfen
(PM-Nr. 15); Bogazkale, mit Stierausguss (PM-Nr. 40. 42.
43); Eskiyapar, liegende Stiere (PM-Nr. 77); Eskiyapar,
Henkelgefal mit widderformigem Ausguss (PM-Nr. 78);
Kastamonu, Dreifufl (PM-Nr. 94); Kiiltepe, Keramik (PM-
Nr. 96).

Es gab diese Gefafle aber auch in anderen Tierfor-
men: z.B. Katzenkopf (PM-Nr. 14), Lowe (PM-Nr. 44),
Ente (PM-Nr. 45), Hirsch (PM-Nr. 147).

2994 Beispielsweise Hiiseyindede A (PM-Nr.

Inandik-Vase (PM-Nr. 88); Bogazkale: Boehmer 1983.
2995 Beispielsweise Alaca Hoyiik (I-Nr. 2): Libations-
szene, Form nicht erhalten; Stele von Altinyayla (I-Nr. 4):
Form nicht erhalten; Atabey (I-Nr. 6): Form nicht sicher
aufgrund der nur schematischen Umzeichnung; Firaktin
(I-Nr. 34): Form nicht erhalten; postgrofireichszeitliches
Malatya (I-Nr. 52A): bauchige, einhenkelige Flasche mit
kleinem Fuf; Bogazkale-Stempelsiegel (PM-Nr. 63): li-
bierender Vogelkdpfiger, Form nicht erkennbar; Inandik-
Vase (PM-Nr. 88): Hochhalten einer einhenkeligen
Schnabelkanne mit Fufl; KARUM-Zeit (PM-Nr. 1. 2):
Hochhalten einer schlanken Flasche mit hohem Fuf3 ohne
Ausschiitten; Tarsus-Wiirfelhammersiegel (PM-Nr. 120):
auf einer Seite Libation eines Vogelkopfigen mit schlan-
ker, einhenkeliger Flasche mit hohem Fuf}; Faustrhyton
(Boston, Museum of Fine Arts, Accessions-Nr. 2004.2230,
<https://collections.mfa.org/objects/322343/drinking-
vessel-in-the-shape-of-a-fist> [03.09.2022]; Giiterbock -
Kendall 1995, 45-60 Abb. 3.1-3.5): eine ein wenig bauchi-
ge, schlanke Flasche ohne Fufy Ausguss und Henkel; Dres-
den-Stempelsiegel (PM-Nr. 141): Ein Vogelkopfiger li-
biert, Form nicht erkennbar; London-Siegel (PM-Nr. 146):
Vogelkopfiger libiert mit leicht bauchiger, schlanker Kan-
ne mit Fuf}; Paris (PM-Nr. 152): Rollsiegel mit Darstel-
lung eines Vogelkopfigen, der eine leicht bauchige Schna-
belkanne mit Fuf3 hochhalt sowie eine Wagenfahrt des
Wettergottes mit >Vogelwagens, vgl. Imamkulu (I-Nr. 41).
2996 Getragen: Yazilikaya (PM-Nr. 128), s. auch Frag-
ment einer Scherbe der Reliefkeramik aus Karahoyitk

84);

3001

, auf den Riicken geschnallte >Pil-

(Elbistan), Ozgii¢ - Ozgii¢ 1949, Taf. 47. 2; Boehmer 1983,
24 Abb. 12; Th. Moore 2015, 48-50. — Hochhalten: vor al-
lem beim Vogelkopfigen, s. Zusammenstellung vorherige
Anm.
2997 Zweidimensionale  Darstellungen:  Siegelung
Acemhoyik (PM-Nr. 3); Bitik-Vase (PM-Nr. 25) oder
ménnliche Person mit Schale; Bogazkale-Siegelabdruck
(PM-NTr. 60); Tarsus-Wiirfelhammersiegel (PM-Nr. 120):
eine Seite; Kayalipmar (I-Nr. 47): weibliche Thronende.
Dreidimensionale Darstellungen: Bogazkale-
Kayalibogaz (PM-Nr. 32); Metropolitan Museum, Inv.-
Nr. 1985.281.17: sitzende Gottin aus Silber (0. Abb.).
2998 Alaca Hoyiik, Mauerblocke (I-Nr. 2): weibli-
che Thronende; Firaktin (I-Nr. 34): in den Handen der
Hebat; Acemhoyik Siegel (PM-Nr. 1); Hirschrhyton
(PM-Nr. 147); Siegel mit Darstellungen von Gottheiten
(zum Verkauf angeboten an Bossert, Verbleib unklar);
Ausnahme stehend Paris (PM-Nr. 152).
2999 Alaca Hoyiik (I-Nr. 2): beim ménnlichen Thronen-
den anscheinend sehr flache Schale (?); Yagri (I-Nr. 61);
sehr flache Schale oder anderes Objekt in der Hand der
rechten Thronenden; Bitik-Vase (PM-Nr. 25): linke, sit-
zende Person mit sehr flacher Schale oder anderem Ob-
jekt; Inandik-Vase (PM-Nr. 88): Fries 1, Fries 2, je eine
thronende Person.
3000 Unklare Form aufgrund des Erhaltungszustan-
des: Thronende von Gévurkalesi (I-Nr. 35); Alaca Hoyiik
Thronende auf Reliefvase (PM-Nr. 13); Adana Privat-
sammlung (o. Abb., s. Guiterbock 1989a, Taf. 18 a).
3001 Faustrhyton (Boston, Museum of Fine Arts,
Accessions-Nr. 2004.2230, <https://collections.mfa.
org/objects/322343/drinking-vessel-in-the-shape-of-
a-fist> [03.09.2022]; Giiterbock - Kendall 1995, 45-60
Abb. 3.1-3.5); Hirschrhyton (PM-Nr. 147): Ein Kniender
prasentiert eine Kanne.
3002 Bitik-Vase (PM-Nr. 25); Hiseyindede A (PM-
Nr. 84: Fries 1) und unter den Funden in Eflatun Pimar
(I-Nr. 30).
3003 Bogazkale (PM-Nr. 49): Scherbe mit Bezoarzie-
gen mit umgewendetem Kopf vor Gefify mit Strohhal-
men; Inandik (PM-Nr. 88): grofie Gefafie mit Henkel an
der Schulter, mittelgrofie Gefafle ohne? Henkel: Fries 3:
zwischen Altar und >Banks, Fries 1: in Gefaf3stindern am
Boden (bei einem der Gefafie halt eine Person einen Stab
hinein, eines der Gefafle ist zwischen [linkem] Sitzenden
und Altar in einem Stinder); Adana Privatsammlung (o.
Abb., s. Giiterbock 1989a, Taf. 18 a).
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teilweise mit Henkel, abgebildet®. Letztere erinnern in ihrer Form an die anscheinend stets pithosartige
Form der Reliefvasen mit breitem, elaboriertem Rand und z.T. Henkeln und rundem bis spitzen Boden®®.
Die Darstellung auf Stiandern am Boden konnte also ein Hinweis auf die Aufstellungsart dieser (Relief-)
Geféfle sein.

In dreidimensionaler Form sind metallene bzw. ténerne Sondergefafle wie das Hirschrhyton, Stier-
rhyta, das Faustrhyton oder die Stierpaare aus Keramik, L6wen aus Bogazkale, ein ziegenkopfformiges Ge-
fafl und ein Pferdegefifl in einer groflen Vielfalt erhalten®* . Zweidimensional konnte diese Art von Gefaf3
auf einem Bronzerelief abgebildet sein®**”. Zumindest die metallenen Geféafie diirften zum Trinken und nicht
zum Ausgielen gedient haben, wie sich personlich bei der Haltung der Geféafle tiberpriifen lie***®. Nur mit
vollig tiberstrecktem Arm wire eine Libation beispielsweise mit dem Hirschrhyton méglich. Sie sind wohl
als BIBRU der Texte zu identifizieren.

Genauer sollte auch der Inhalt der Teiche und Wasserbecken iiberpriift werden, auch wenn Seeher be-
reits darauf hingewiesen hat, dass die Art der Erhaltung bei den Teichen in der Oberstadt dafiir spricht,
dass die Gefafle sekundér eingebracht wurden®®. Wenn sie primér an den Teichen geopfert worden wiren,
waéren sie annidhernd vollstandig rekonstruierbar. Bemerkenswert ist jedoch, dasses Libationsarme un-
ter den Funden gab, die zwar auf einen Gebrauch im Umgang mit Flissigkeiten hinweisen, aber nicht auf
den Bildwerken verstetigt sind. Libationsarme stammen tendenziell eher aus Kilikien oder Zypern, wurden
moglicherweise im Alteren Grofireich in das hethitische Ritualgeschehen adaptiert und sollten genauer im
Kontext des Kultes untersucht werden®'’. Aus Tempel 8 ist immerhin eine Anzahl an Miniaturgeféfien in
Form von kleinen Schalen und einhenkeligen Votivkriigen bekannt**". Auch fiir die Becken auf der Biiyiik-
kale sind Sonderformen belegt**2.

Detailliert Namen und Gefafiformen zu verbinden, ist nicht Ziel der Arbeit. Die laut den Texten pro-
minenten Gefafle huppar und harsi waren nicht zu verifizieren. Festgehalten sei, dass Sondergefafie die
Ubergabe des Ritualopfers an die Gottheiten auf der Sichtebene besonders inszenierten. Auch das »Trinken
der Gottheiten«***, wie in den Texten benannt, diirfte durch die zoomorphen Rhyta in der Praxis umgesetzt
worden sein. Auf den Zusammenhang Wasser mit Stieren auf Steinbecken und Geféafien sei verwiesen®.
Eine Aktivierung als Initial oder Hohepunkt des Ritualgeschehens ist der Wasserausstritt wie in Eflatun
Pinar bei den Gefaflen mit Stierausgiissen wahrscheinlich.

Ob der Wandel von rundbauchigen zu spitzbodigen Schalen oder umgekehrt nur Darstellungsvarianten
oder ein Wandel in der Ritualpraxis von Bechern zu Tellern war, kann nicht entschieden werden. Dafiir sind
die Darstellungen nicht reprisentativ genug und es fehlt eine gesicherte Datierung. Wiederum konnte die-
ser Aspekt nur angerissen werden und eine genauere Untersuchung dieses Teils der visuellen Inszenierung
bleibt zukiinftiger Forschung tiberlassen.

3004 Sowie auf dem Boden von Firaktin (I-Nr. 34) ein
hohes, offenes Gefafy (soweit erkennbar).

3005 Zu den sogenannten althethitischen Reliefgefafien
sei auf das Dissertationsprojekt von Néhémie Strupler
verwiesen, s. Strupler 2012.

3006 Hirschrhyton (PM-Nr. 147); Stierrhyta (PM-
Nr. 93. 148); Faustrhyton: Boston, Museum of Fine Arts,
Accessions-Nr.  2004.2230, <https://collections.mfa.org/
objects/322343/drinking-vessel-in-the-shape-of-a-fist>
(03.09.2022); Guterbock - Kendall 1995, 45-60; Stierpaar
beispielsweise Bogazkale (PM-Nr. 41), Lowen aus Bogaz-
kale (PM-Nr. 44), Ziegenkopfgefal s. Schachner 2016,
10 f. Abb. 13 a, b: Bo 15-725-843 aus der nordlichen Un-
terstadt, keine Maflangaben; Pferderhyta aus Kayalipmar
s. Dogan-Alparslan - Alparslan 2013, 286 Abb. 6; teilweise
als Gottheitsbilder interpretierbar, s. III 2.2.5.2.3 oder PM-
Nr. 137.

3007 Bogazkale (PM-Nr. 46).

3008 Mein Dank gilt den Mitarbeitenden des Metropo-
litan Museum of Fine Art, New York, besonders Daira
Szostak, deren umfassender Hilfsbreitschaft der Zugang
zu den hier verwahrten Rhyta PM-Nr. 147. 148 zu ver-
danken ist.

3009 Zu den Teichens.12.1.4.

3010 Zu Libationsarmen s. Mithlenbruch 2011, 291-303,
der diese als »hethitische Erfindung« mit »religiés-iden-
titatsstiftende[r] Bedeutung fiir bestimmte, im Kult invol-
vierte Personengruppe« ansieht; vgl. auch Fischer 1963,
72 f.; Erikson 1993; Mielke 2006¢c, 139-142; Mielke 2007,
155-168 zur Red Lustrous Wheelmade Ware, zu der diese
Libationsarme geho6ren; Mithlenbruch 2014, 115-117.
3011 Neve 1992a, 28 Abb. 66.

3012 Neve 1971; zu den Bauwerken der Biiyiikkale s.
12.14.

3013 Zu dem Ausdruck s. I 5.1.1.

3014 Yildirim 2008, 839; s. I 2.1.3.3.
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[112.2.5 Gottheitsbilder

Die Reinigung der Fokuslokalititen und An- und Herbeirufung der Gottheiten in Sprechakten markierten
den Beginn der zentralen Ritualhandlungen®". Wie Wilhelm formulierte, war die Vorstellung einer gottli-
chen Allgegenwart den Menschen im hethitischen Anatolien fremd: »Auch wenn allen Wesen und Dingen
positive oder negative Wirkungskrifte innewohnen, hat diese Weltsicht bei der spekulativ-rationalistischen
Ausgestaltung der Gottesvorstellungen nicht zu dem Gedanken der Allgegenwart der Gotter gefiihrt. Die
Personenhaftigkeit der Gottheit kann nur im Zusammenhang mit einer Ortsgebundenheit gedacht werden.
Die Anwesenheit oder Nicht-Anwesenheit der Gottheit wird so zu einem zentralen Problem. Die Gottheit
als Person ist unsichtbar, sie verduflert sich nur in ihrem Eingreifen, etwa wenn der Wettergott seinen Zorn
mit Blitz und Donner manifestiert. Sie kann sich gewissermafien physisch verkérpern in ihrem Kultbild, das
aber in den altanatolischen Religionen nicht mit ihr identisch ist«*¢.

111 2.2.5.1 Konzepte der Schriftquellen

Die hethitischen Gottheitsbilder wurden wahrscheinlich als es(Sa)ri, *Siunatar, Sena-, ALAM und/oder
SALMU bezeichnet*"”. Nach heutigem Verstindnis sind diese Worte nicht iiberschneidungsfrei iibersetzbar.
Laut Collins waren e$(Sa)ri- anthropomorphe Menschen, aber auch Gottheitsbilder, Sena- kleinere anthro-
pomorphe Statuetten und ALAM ein Oberbegriff fiir beide Wortfelder**'®. In dem Wort *Siunatar, ist *Siuni
als »Gott« bereits enthalten, ein »gottliches Bild«, dem zumindest in der Wortform ein Immanenzcharakter
zugeschrieben wurde. Problematisch ist jedoch, dass in den Ritualtexten nicht stets dieses Wort fir die ver-
ehrten Gottheitsbilder erscheint.

Gottheitsbilder wurden im Rahmen des Ritualgeschehens gepflegt, gesalbt, gereinigt, bekleidet und im
Opfer mit Nahrung versorgt und im Gebet angesprochen®". Detaillierte Vorschriften regulierten die Inter-
aktion*®. Wiahrend der Prozession im >offenen Raum« wurden passiv-mobile Gottheiten mit musikalischer
Begleitung auf einer ®huluganni-Kutsche transportiert®?', bei der innerstidtischen Prozession im KL.LAM-
Fest wurden sie von Menschen getragen und inszenatorisch prasentiert®*?

Das Aussehen von GéttInnenstatuen lasst sich anhand der »Bildbeschreibungen« nachvollziehen und
wird nicht im Einzelnen paraphrasiert*®. Gottheiten konnten von anthropomorpher, symbolischer wie Waf-
fe, Gefaf3, (Sonnen)Scheibe oder theriomorpher Form sein®*. Tkonische Gottheitsbilder bestanden u.a. aus

3015 Collins 1995b, 79 CTH 618, Anrufungen in
KUB 25. 20 + KUB 46. 231V 17'-23, dhnlich par. KUB 11. 23
IV 1-3 Reinigung des Altars mit tuhhuesSar (s. I 4.1), zu
Sprechakten s. III 3.1.2; zu Reinigung s. I 1.3.3.2; IIT 6.1.2.
3016 Neu 1970, 44-49; Wilhelm 1995a, 381-388; Wilhelm
2002a, 66 s. zum Anwesenheitsindiz »Blitz« s. III 1.5.
3017 Puhvel 1984, 313-315; zu ALAM s. Collins 1997d, 383.
Daneben gab es noch Worte fiir (tarpalli-)Substitute und
(himma-)Modelle. Tonerne Substitute wurden nie als Sena
angesprochen, s. Collins 2005, 21.

3018 Collins 2005, 20 f.

3019 Haas 1994, 489-538; Collins 2005, 13.

3020 CTH 264 »Instruktionen fiir Tempelpersonal,
Taggar-Cohen 2006, 33-139: bes. 123 f.

3021 Beispielsweise in Gorke 2008, 62 f. CTH 638
KUB 9. 3 + Vs. I 715" »Feste fiir Telipinu«, wo am drit-
ten Tag die Geréte und Symbole des Telipinu und weitere
Gottheiten in einer “Shuluganni-Kutsche mit musikali-
scher Begleitung zum Fluss gebracht und dort gereinigt
wurden (s. III 3.1.1). Auch fir den Rickweg wurde der
Wagen genutzt, zu Fortbewegungsmitteln s. III 2.2.9.
3022 Zum KI.LAM . Il 1.3.1.1.

3023 Esseiverwiesen u.a. auf die Beitrage von Branden-
stein 1943; Giiterbock 1946, 482-496; Jakob-Rost 1963a,

161-217; Jakob-Rost 1963b, 175-239; Orthmann 1964,
221-226; Giiterbock 1983, 203-217; Popko 2005, 79-87.

3024 Beispielsweise Berggottheiten. Hazenbos 2003,
178. 219: der hochste Gott, der heldenhafte Wettergott
U UR.SAG, mit einer holzernen Statue und zwei weibliche
Gottheiten mit eiserne Statuen ausgestattet; Popko 1995b,
259 KUB 38. 12 III 7: Berggott Hapidduini$ als silberne
Statue in erneuertem Zustand; KUB 38. 6 IV 7' f.: Berg-
gott Siwanta$ als zwei hélzerne Stiabe; KUB 38. 7 Rs. 6"
unleserlicher GoéttInnenname, Statue aus Eisen, Siedlung
An-x-na-i§’-[j]a; Hartana? KUB 38. 32 Vs. 1: Den Berggott
Ziwana$ machten sie als Holzstatue von mannlicher Ge-
stalt und eisernen Beschlagen. Sie war 1 % Sekan hoch und
unter ihm machte man zwei eiserne wattatar von 1 Sekan
(Starke 1990, 524 f.). Gérard 2006, 250 tbersetzt das wat-
tatar als »élévation, promontoire, montagne«, Jakob-Rost
1963b, 193-195 als »Quelle, Wasserloch, Brunnenc;
KBo 26. 151 IIT 10’ f.: Berggott At’-talma in Ankuwa, Sta-
tue aus Silber und Gold; KUB 38. 32 Rs. 19" f.: Berggott
Haggalanas, eiserne Statue, % Sekan Hohe; Sapinuwa?
Collins 1989, 110 KUB 38. 7 III: Berg Kuwarri mit eisernem
Adler, KUB 38. 7 Rs. 16’ f.: Berggott Kuwarri mit eisernem
[Liicke]; KUB 38. 7 Rs. 19' Berg des PU = Statue; Saressa
Wilhelm 1995b, 37-42 Vs. 11 2', KuT 18 + 22, KuT 27, KuT 5,
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Holz, Bronze, Eisen, Silber, Gold, (Edel-)Stein, Rohrgeflecht. Ihre Grole war sowohl unterlebensgrofl zwi-
schen ca. 22-66 cm als auch - allerdings seltener - lebensgrofs**®. Ein Text nennt das beachtliche Gewicht

von 90 Minen, ca. 40 kg, fiir eine Quellgdttin aus Eisen

3026

Als Gottheit wurden Berge wie andere Goétter in Form von (ménnlichen) Statuetten durch Opfer
und Feste verehrt. Das Kultbild der Berggotter — so zumindest beschrieben in den Tempelinventaren
des Jungeren Grofireichs - war eine minnliche anthropomorphe Statuette, mit bis zu ca. 1 m Grofie®?.

Zumeist war sie aus Eisen oder Silber, aber auch aus Holz

3028

. Das charakteristische Symbol des Berg-

gottes war der TUKUL-Streitkolben** oder die Keule, die die Berggottheit selbst darstellen konnte***.
Popko folgerte aus den Bildbeschreibungen, dass vornehmlich Berggottheiten in Form von Waffen ver-
ehrt wurden3®!. Thnen konnten eine Mondsichel oder Sonnenscheibe, aber auch ein Adler’®? Hirsch3%3,

KuT 11, KuT 14, KuT 24, KuT 27; Berggott Kupit-x-[- sit-
zende Statue?; TabbarutaKUB 38. 10 III 16": Berggott Mam-
mananta$ = holzerne Schale; KUB 38. 10 III 15": Berggott
Saluwantija$ = silberne Sonnenscheibe; KUB 38. 10 III 14"
Berggott Dunnas als zehn holzerne Litui Carter 1962, 57.
67; del Monte - Tischler 1978, 256 KBo 2. 1 III 26-33: Fiir
einen Berg bei Malijasa, dessen Name nicht erhalten ist,
gab es laut Text ein altes huwasi. Das neue Kultbild, das
der Konig festsetzte, war eine Keule mit Sonnenscheibe
und Mondsichel mit einer 1 $ekan hohen Ménnerdarstel-
lung darauf. - Der Berggott Saluwant(a), Keule (als Bild)
des Berges Saluwanta, mit Sonnenscheibe und Mondsichel
geschmiickt, auf der die Statuette eines stehenden Mannes
aus Eisen, 1 Sekan (hoch), angebracht ist.

3025 Unterlebensgrofi: schwankend zwischen 0,5 bis
1,5 Sekan (Gurney 1977, 26). 1 Sekan entspricht ca. 44 cm.
Jakob-Rost 1963a, 205-225 und Giuterbock 1983, 206 f.
beziffern auf 15-70 cm; Collins 2005, 16: 1 bis 2 Sekan,
22-44 cm. - Haas 1994, 490 £. fithrt als Beispiel fiir tiberle-
bensgrofle Bildwerke z.B. Listen aus dem syrischen Ebla
oder einen Orakeltext aus Tell Acana an.

3026 Haas 1994, 491 rechnet mit ca. 40 kg KUB 38. 1
Vs. I 2124

3027 Haas 1982, 49; zu Berggottern s. 111 1.3.2.1; 111 1.3.2.2.
3028 Freu 2006, 237.

3029 Angemerkt sei, dass das TUKUL-Attribut der Berg-
gotter nach Giorgadze 1998, 95-103 auch die Bezeichnung
fiir >privates< Eigentum ist. Die Untersuchung eines Zusam-
menhangs sei den SprachwissenschaftlerInnen tiberlassen.
3030 Laroche 1983, 309; Haas 1994, 462. 497; Raimond
2002, 202 CTH 507 KUB 38. 26 Vs. 21. 23 ., Rs. 15 f.: Mit der
GSTUKUL-Keule z.B. der Berg Halalazipa, dem auch ein
Tempel errichtet war; s. auch Birchler 2006, 175 Anm. 61
CTH 503 »Kultinventar vom Berg Halalazipa«.

Zum Berg Malimalija im Norden von Hatti s.
Carter 1962, 116. 119; Gonnet 1968, 130 Nr. 103; del Monte -
Tischler 1978, 255; Haas 1982, 49 KUB 7. 24 I 1-3; Collins
1989, 62; Hazenbos 2003, 26-30; Freu 2006, 237.

Zu Summijara s. Gonnet 1968, 137 f. Nr. 123; del
Monte - Tischler 1978, 366; Freu 2006, 237.

Zu Ziwana s. Haas 1982, 51 KUB 38. 32 Vs. 1-4: »Man
macht den Berg Ziwana als Statuette eines Mannes aus
Eisen, ein und eine halbe Elle hoch, [...] unter ihm zwei
Quellen aus Eisen, eine Elle hoch«. s. auch Haas 1982, 52.
69. 220 Anm. 97; zu Ziwana s. III 1.3.2.2.

3031 Popko 1978, 101. 116 Anm. 16: Waffen gehorten
vor allem zur Kriegsausstattung des Wettergottes (Tessup)
und der ISTAR.

3032 Zu Adlern s. auch III 1.3.2.3. Mit Sonnenschei-
be, Mondsichel und Adler schmiickte man die Berge Ar-
walija und Talija (Jakob-Rost 1963b, 192 f.; Collins 1989,
110. 382 CTH 522 KUB 38. 33 Vs. 7'—9'). - Der Berg Hala-
lazipa erscheint nicht nur mit Keule, sondern auch mit
Adler, Mondsichel, Sonnenscheibe und Loéwe (Freu
2006, 237), ebenso der Berg Harranas$$a. s. zu dieser Pas-
sage Gonnet 1968, 121 Nr. 65; del Monte - Tischler
1978, 68; Popko 1978, 101, Collins 1989, 110 KUB 38. 26
Vs. 23: »..H®$SHg lg-g-la-zi-pa-an “STUKUL IS-TU
URIDUD.SAR  YRUDUSi-tar  [d-nu-wa-an-zi]«. Ubersetzung
laut Haas 1982, 49: »[Man schmiickt] den Berg Halala-
zipa [mit einem Streitkolben, mit Mondsichel und Son-
nenscheibe aus Kupfer]. Darauf macht man die Statuette
eines Mannes aus Eisen, stehend, von einer Elle; darauf
macht man einen Adler aus Eisen, darunter einen Lowen
aus Holz; man baut einen Tempel«. Bei Hazenbos 2003,
174 fehlerhaft als KUB 38. 29 angegeben; Popko 1978,
101 weist auf die Ahnlichkeit zu KUB 38. 23, 10 f. hin: »I
GSTUKUL S$i-it-tar UD.SAR-za d-nu-wa-an-za S$e-ir-kan
[...] (11) DU-an-za "*$*6MAS.ANSE-an-ta-as >Ein Streit-
kolben, mit Sonnenscheibe und Mondsichel geschmiickt,
dariiber [ist ein ..] gemacht: Berg MAS.ANSE-an-
ta.<«, vgl. auch Rs. 15; KBo 2. 1 III 13 f. (Darga 1969, 20:
HURSAGSaluwanta; vgl. auch Carter 1962, 56. 66; KBo 2. 13
Vs. 21 f. [Carter 1962, 107. 112]; KUB 38. 23, 10 f. u.a.). -
Bekront mit einem (eisernen) Adler war der Berggott [ ]
ummijara: Jakob-Rost 1963b, 192 f.; Collins 1989, 110. 382
CTH 522 KUB 38. 27 Vs. 8'-12". — Haas 1982, 220 Anm. 96:
Nach KUB 43. 60 Vs. 1 wurden die verschiedenen »Natur-
bereiche« von bestimmten Tieren reprasentiert: Die Biene
reprasentierte den Berg (Ikuwatsan), der Adler den Him-
mel, das (Meeres-)Tier lahanza das Meer und das (Fluf3-)
Tier huwalija den Fluss. lahanza-Enten konnten nur sai-
sonal vorkommen, s. Kapetlu$ 2011d, CTH 450, Totenritual,
13. Tag, § 20 104, wo alternativ HURRI-V6gel verwendet
werden konnten, zum Totenritual CTH 450 s.11.2.2.

3033 Hirsche waren primér die Symboltiere des Schutz-
gottes der Wildflure ("KAL/’"LAMMA.LIL, s. IIT 2.1.3.1).
Diese Schutzgotter waren ebenfalls fir den Schutz der
Berge zustindig, moglicherweise deshalb sind auch Hir-
sche Berggéttern zuzuordnen. s. Collins 1989, 154-159;
McMahon 1991, 214. Mazoyer 2006a, 264 sieht die Hirsche
vielmehr in Verbindung mit dem Griindungsritual und
dem Schutz des Koénigtums. Zu Hirschen im AN.TAH.
SUM-Fest s. Haas 1970, 65 f. mit Anm. 4; Haas 1982, 58.
220 Anm. 117 KUB 25. 18 II 6-11; s. auch Lombardi 1997,
104 Anm. 86 KUB 25. 18 II 1-11. Hirsche sind besonders
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3034 3035

Léwe*”* und mehrere andere Tiere zugeordnet sein
fur Wein verehrt®®.

Quellgottheiten besaflen anthropomorphe Kultbilder, die als weiblich, mit hupitanza-Koptbedeckung®*’,
sitzend und mit einem Becher in der Hand beschrieben werden. Laut einem typischen Kultinventar ist das
Kultbild einer Quelle in der Stadt Tarammeqa »I$hashurija, Quelle: das Gétterbild (ist) eine Statuette einer
Frau aus Holz, silberbelegt, >verschleierts, sitzend, die Hohe ist eine Kleinelle (1 SIG.KUS). In der rechten
Hand halt sie einen Becher aus Silber; ein Armring (aus) Silber, 20 >Friichte« (aus) Gold — davon 6 aus Silber
an ihrer Stirn, 3 Lunulae aus Silber an ihrer Brust«3%,

Daneben dienten anikonische Elemente als Markierungen®**. Im Kontext des ™9 huwasi wurde thema-
tisiert, dass anikonische Elemente eine repriasentierende Bildfunktion®***® bzw. eine identifikatorische Imma-
nenzerscheinung®* darstellen konnten®**. Wie in immobile konnte in passiv-mobile Gottheitsbilder gottli-
che Anwesenheit invoziert werden. Innerhalb von Tempeln existierten bisweilen fiir eine Gottheit mehrere
Bilder®*,

. Sie wurden auch in Form des ®Y9hutusi-Gefifles

I112.2.5.2 Konzepte der Bildwerke und des (Be-)Fundes

Als passiv-mobile Bildwerke im Ritualgeschehen geben GoéttInnenstatuen Hinweise zum Umgang mit dem
>Uberirdischen«. Auf Reliefkeramik und in der Glyptik gibt es sogar Darstellungen von Gottheiten, mit de-
nen ein Bezug in den Raum gebildet wurde®**.

Sie wurden, wie bereits fiir die immobile Visionscape vorgestellt®**, tiblicherweise anhand der Horner
an der Kopfbedeckung und anderen ikonographischen Merkmalen identifiziert, sind jedoch nur in seltenen
Féllen rundplastisch erhalten. Im Folgenden geht es somit nicht um tiberlebensgrof3e bzw. ortsfeste Formen
(Felsbilder, Stelen), sondern um die passiv-mobilen Gottheitsdarstellungen, d.h. diejenigen Elemente mit

fiir die Stadt Arinna in KUB 15. 22 erwihnt. Collins 1989,
137-164: DARA.MAS, Rotwild?, AYALU, das hethitische
Wort ist unbekannt; LULIM Damwild?, LULIM(MU),
hethitisches Wort unbekannt. s. auch Haas 1970, 65 f.
Anm. 4; de Roos 1984, 247-249. 385-387; de Roos 2007a,
183-185. Ein Hirschfest EZEN, AJALI steht in an dritter
Stelle einer Aufstellung von Festen (KUB 13. 4 I 39). Vgl
Haas 1970, 65 f. Anm. 4; Collins 1989, 161 f.; McMahon
1997b, 217-221 § 4; Schwemer 2009, 97-105.- Landsberger
1934, 98 KUB 35. 142, Bo 618 Rs. 7 wies bereits darauf hin,
dass Hirsche bei den HethiterInnen als Haus- und Nutz-
tiere dienten. Dieser Meinung schlief3t sich Collins 1989,
140-144. 290 an, die meint, dass auch Hirsche vor den Wa-
gen gespannt wurden. Sie konnten auch - selten - geop-
fert werden, KUB 25. 18 II 6-11 (Collins 1989, 160 f. 162.
296 f.). Andere Ubersetzungen sprechen von Libationen
fir die Hirsche. Haas 1970, 65 f. Anm. 4: Moglicherweise
gehorten sie zum hilammar- und arkiwi-Haus.

3034 Die Berggottheiten konnten auch auf Léwen ste-
hend dargestellt werden bzw. ein Adler und Lowe aus El-
fenbein war auf ihrem Schild abgebildet. Collins 1989, 61
KUB 38. 3 II 6-16: Berggott I8ki[...] in Zanzi$na. Ebenfalls
auf einem Lowen steht der Berggott Halalazipa in Form
einer Waffe mit Adler (KUB 38. 26 Vs. 23" f.), vgl. das Lo-
wenrhyton, aus dem der Konig fiir den Berg Asgase/ipa/
Gasipa trinkt, in KUB 1. 17 Vs. 28 £.

3035 Haas 1982, 54: Leopard, Baren; Collins 1989, 173
weist noch darauf hin, dass die Horner der Wildziege
(DARA) zur Ausstattung des Berggottes gehoren konnten,
CTH 502 KUB 38. 311

3036 Popko 1978, 92; Popko 1993, 320. Dies folgt aus
dem Text KUB 38. 2 III 18-24, bei Haas 1982, 55: »Fels

[NA1hé-gur] Timuwa, ein hutusi-Gefafl fiir Wein, innen
silberbelegt; zwei Feste, im Herbst und im Frithjahr, b[e-
reiten] die Leute der Stadt Tala«. Haas interpretiert wei-
terhin, dass auch manche Felsen ohne Bearbeitung an sich
als mit gottlichen Kraften durchdrungen gelten konnten;
zum Gefafd s. III 2.2.4.1.

3037 Zu hupitanzas. 111 2.2.2.

3038 KUB 38. 1, Jingeres Grof3reich.

3039 Collins 2005, 14 z.B. ™4Jhuwasi oder architektoni-
sche Elemente; s. auch III 2.2.6.

3040 Bossert 1952, 519, der die Idee aufgreift, die Bedeu-
tung von ALAM »Bild, Statue« und ZLKIN »Stele, Relief«
ineinander fliefend zu sehen.

3041 Okse 2011, 220 Anm. 9; s. auch Giiterbock 1946,
489. 491-493; Bossert 1952, 497. 501 f.; Jakob-Rost 1963a,
175.179. 210-225; Singer 1983, 101. 117. Popko 1978, 124 f.
bevorzugt eine Identifizierung mit Gottheiten, angefithrt
sind hier die Textstellen KUB 7. 24 Vs. 1-5: »Man macht
fir den Berggott Malimalija eine Statue aus Eisen im Tem-
pel des Berggottes Kukumi/usa; aufierdem jedoch stellt
man ihn als eine huwasi-Stele in der Stadt Tuhniwara auf
den passu-[Felsen]«, zu passu-Felsen s.11.2.1.1.1.5, s. auch
Carter 1962, 116. 119; ahnlich Archi 1973, 21-23; Haas
1982, 19. Contra Darga 1969, 12 f. 16 f. wendet sich gegen
eine Identifizierung mit Gottheiten.

3042 s.11.2.1.1.

3043 Collins 2005, 28.

3044 Die Datierung der Reliefkeramik folgt Strupler
2012, 11 Abb. 8.

3045 s.1I12.1.3.1-3.
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beweglichen Affordanzen, mit denen im Rahmen des Ritualgeschehens agiert wurde. Die Einzelmotive von
moglichen Gottheitsbildern werden diskutiert.

[112.2.5.2.1 Anthropomorphe, weibliche Gottheiten

Der tberwiegende Teil der weiblichen Goéttinnen ist sitzend dargestellt. Typisch fir diese rundplastischen
Metallfigurinen ist der Untersatz in Form eines quadratischen Blocks. Ebensolche Darstellungen sind aus
dem Beckeninnenbereich von Eflatun Pinar (I-Nr. 30) und auf Firaktin (I-Nr. 34) belegt. Sechs Beispiele
der Rundplastik sind publiziert, nur drei stammen aus reguliren Grabungen®**. Vier der sechs bestehen aus
Gold, eine aus Silber, eine aus Bronze. Sie sind mit einer Héhe zwischen 1,8 und 10,5 cm kleinformatig. Auf-
grund unterschiedlicher ikonographischer Details diirften sie mindestens zwei verschiedene Typen personi-
fizieren. Die goldenen Stiicke aus Alaca Hoytuk (PM-Nr. 7), Ciftlik (PM-Nr. 73) und New York (PM-Nr. 149)
tragen eine Radhaube und ein langes Gewand und sitzen auf einem Hocker, der bei den gréf3eren Exempla-
ren mit Tierfiilen, eventuell Lowenpranken verziert ist. Das Exemplar aus dem Metropolitan Museum trégt
ein Kind auf den Knien. Sie wird als Hebat interpretiert, moglicherweise mit Telipinu auf dem Scho8.

Der goldene Anhénger aus Bogazkale (PM-Nr. 32) tragt ein Band, das um die Ohren geschlungen ist
und eine Schale in den Handen. Von dhnlichem Habitus ist das silberne Exemplar aus New York**. Wahr-
scheinlich stellen sie dieselben Gottheiten dar, eine namentliche Ansprache ist nicht méglich. Das bronzene
Exemplar aus Bogazkale (PM-Nr. 31) kann aufgrund des Erhaltungszustandes und des dadurch bedingten
Mangels an Attributen keiner stilistischen Gruppe (anhand der Fotos) zugewiesen werden.

Mit Ose versehen sind die goldenen Exemplare von Bogazkale, Ciftlik und New York. In diesen Fillen
wird eine Funktion als apotropéischer Trachtbestandteil fiir Einzelpersonen diskutiert. Alle besitzen zusétz-
lich eine Standplatte. Darauf wird zuriickzukommen sein**.

Thronende, weibliche Géttinnen begegnen auf Siegeln von der KARUM-Zeit bis in das Grofireich®.
Stets sind sie mit Schalen in der Hand, langem Gewand und teilweise mit hoher spitzer Kopfbedeckung
dargestellt (s. auch I-Nr. 2. 47 mit Schale). Die bei den zweidimensionalen Darstellungen spitzen Koptbe-
deckung konnte eine Radhaube im Profil meinen, wie sie bei den rundplastischen zu erkennen ist. Biswei-
len tragen sie einen Vogel auf der Hand (PM-Nr. 59. 60. 62. 63. 120. 141. 147). In diesen Fillen diirfte es
sich - wie anhand des Hirschrhyton nachvollziehbar - um die Géttin Ala handeln®*™. Auf dem Altar vor
der thronenden Géttin von Firaktin, die als Hebat beschriftet ist, sitzt ebenfalls ein Greifvogel (I-Nr. 34),
allerdings nicht auf dem Arm der Géttin.

Die weibliche Thronende wird zumeist auf dlteren Siegeln auch auf einem Capriden sitzend dargestellt**>.
Bemerkenswert ist, dass die Siegelinhaber zwar méannliche Wiirdentrager, aber nicht der Gro3konig waren.

Auch auf Reliefkeramik sind weibliche Thronende abgebildet. Auf der Reliefvase von Inandik sitzen sie
auf Fries 1 und 2 auf einem Klapphocker jeweils mit einer Schale in der Hand (PM-Nr. 88). Wenn sich diese
Sitzenden erheben wiirden, iberragte ihr Korper die vor ihnen huldigenden Stehenden. Gleiches gilt fiir die
weibliche Thronende des Fries 3 von Huseyindede (PM-Nr. 84). Aulerdem hocken auf dem obersten Fries 1
auf dem hinteren Absatz eines Planwagens kleinformatige Gottheitsbilder wie auch auf einem schemelarti-
gen, hohen Postament. Durch den Wagen bzw. das Postament blicken sie auf Augenhohe der menschlichen
Ritualbeteiligten. Die eigentlichen Figuren sind unterlebensgrof3.

3046 Alaca Hoyuk (PM-Nr. 7); Bogazkale-Tempel 8
(PM-Nr. 31); Bogazkale-Kayalibogaz (PM-Nr. 32);
Ciftlik (Kunsthandel/Raubgrabung [PM-Nr. 73]); PM-
Nr. 149, s. auch sitzende Gottin aus Silber, H 3,2 cm, New
York, Metropolitan Museum of Fine Arts, Accessions
Nr. 1989.281.17, <https://www.metmuseum.org/art/col-
lection/search/327406> (03.09.2022).

3047 Sitzende Gottin aus Silber, H 3,2 cm, New
York, Metropolitan Museum of Fine Arts, Accessions
Nr. 1989.281.17, <https://www.metmuseum.org/art/col-
lection/search/327406> (03.09.2022).

3048 s.1II2.2.5.3.

3049 Beispielsweise PM-Nr. 1-4 aus Acemhdyiik; PM-
Nr. 59. 60. 62. 63 aus Bogazkale; PM-Nr. 97. 98 aus
Kiltepe; PM-Nr. 120 aus Tarsus; PM-Nr. 122 aus Tell
Meskene. - Plus weitere Beispiele aus dem Kunsthandel:
PM-Nr. 138. 141. 146, Siegelung in Privatbesitz Ada-
na (o. Abb., s. Giiterbock 1989a, Taf. 18 a), Aydin-Siegel,
Louvre, Paris AO 1180 (s. Parrot 1951a, Taf. 14, 3 + 14;
Boehmer - Giiterbock 1987, 38 Abb. 24 b3).

3050 PM-Nr. 147.

3051 s.II2.2.7.


https://www.metmuseum.org/art/collection/search/327406
https://www.metmuseum.org/art/collection/search/327406
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Die sitzenden Personen von Fries 3 aus Alaca Hoyiik hingegen sind baulich abgetrennt, nur in indi-
rektem Kontakt mit Sterblichen in einem Raum (PM-Nr. 13). Moglicherweise handelt es sich bei dieser
anscheinend gerahmten Darstellung um ein Wandbild im Bild. Die Adoranten richten sich jedenfalls nicht
auf diese Thronenden aus; das Ritualgeschehen geht an ihnen vorbei. Auf der Bitik-Vase wird der Schleier
einer wie in Hiiseyindede verhiillten Person durch einen Sitzenden mit Schale in der linken Hand geliiftet
(PM-Nr. 25). Der erhaltene Fuf der nachststehenden Person ist von der Sitzgruppe abgewandt, sodass diese
Aktivitét kein Teil des groferen (Ritual-)Geschehens gewesen sein diirfte. Moglicherweise handelt es sich
um eine Handlung zwischen zwei Sterblichen. Ikonographisch ist diese Interpretation nicht zu untermauern,
aufler dass die méannliche Gestalt eine Rundkappe und keine Spitzmiitze tragt.

Wiederholt ist die Thronende Motiv in der immobilen Visionscape (I-Nr. 1. 2. 30. 34. 35. 47. 61. 63
Nr. 65/66). Die Bilder gleichen sich darin, dass sie diese Gottin meist mit Schale, aber nur bisweilen mit
(Raub-)Vogel in der Hand darstellen.

Deutlich seltener stehen weibliche Erscheinungen. Ein iiberlebensgrof3er Torso stammt aus Alaca Hoyiik,
halt einen langen Stab in beiden Handen und war aufgrund seines Gewichtes wahrscheinlich nicht mobil
(PM-Nr. 9). In der Glyptik gibt es eine stehende Gottin im Profil (PM-Nr. 115. 116) und auf einer Gussform
die auf einem Feliden stehende ISTAR-Sawuska (PM-Nr. 105). Die gefliigelte kriegerische ISTAR-Sawuska
steht auBerdem auf einem Goldornament aus Gerablus/Karkemis (PM-Nr. 82). Die Goldarbeit aus mindes-
tens 29 kleinen Ornamenten stellt eine grofle Bandbreite an Gottheiten mit Attributen dar. In Yazilikaya
findet sie sich als I-Nr. 63 Nr. 38%%%. Die Positur eines etwa halblebensgrofien Kopfes mit Radhaube ist erhal-
tungsbedingt unbekannt (PM-Nr. 34). Eine Einzelerscheinung ist die moglicherweise weibliche, stehende
Gottheit mit verschlungenen Beinen, die als tanzend interpretiert wird (PM-Nr. 26). Erst auf den Felsbildern
in Yazilikaya (I-Nr. 63 inkl. Yekbag I-Nr. 64) bzw. nach der hethitischen Zeit werden auch andere weibliche
Figuren stehend gezeigt (I-Nr. 48). Keinem Geschlecht zuzuschreiben ist eine ca. 2,9 cm hohe Figurine mit
Ose und Standfliche, die mit langem Gewand und runder Kappe gekleidet ist und ihre Hinde mit einer
Schale auf Hiifthohe vorstreckt®*>.

Eine weitere, kleine Gruppe bilden die Darstellungen von Nackten. In einer singularen althethitischen
Tasse aus Inandik (PM-Nr. 87) sitzt eine weibliche und méglicherweise géttliche Personifikation mit Op-
ferzuriistung. An einem Gefafirand blickt eine relativ plump modellierte, nackte Applikation aus Ortakéy
dem Betrachtenden entgegen (PM-Nr. 107). Moglicherweise ist sie vor-hethitisch®**. Ebenso vor-hethitisch
kann eine stehende gefliigelte Nackte und damit wohl die Géttin ISTAR oder Sawuska auf einer bleiernen
Rundplastik aus Karahoyiik (Konya) sein®**. Die frontale Darstellung einer stehenden Nackten auf dem Fels-
block von Imamkulu (I-Nr. 41), die hinter ihrem Riicken einen Mantel oder Schleier ausbreitet, dhnelt den
Siegeldarstellungen auf PM-Nr. 97, 140 und 152 sowie einer goldenen Applikation aus Mykene**. Auf dem
Mauerblock von Alaca Hoytk (I-Nr. 2) ist noch eine nackte Gestalt unklaren Geschlechts zu erkennen. An-
sonsten ist Nacktheit in der Glyptik und in der immobilen Visionscape selten. Ob diese Nackten Gottinnen
meinen, kann mangels Attributen nicht abschlieSend geklart werden. Die Glyptik bildet wie die genannten
der Reliefkeramik ebenfalls - mit Ausnahme von PM-Nr. 107 - wahrscheinlich géttliche Wesen ab. Die
nackte Darstellung auf der Mauer von Alaca Hoyiik meint eher einen ménnlichen, menschlichen Akteur.

3052 Eine weitere Siegelung aus Bogazkale des Arma- 3054 Vergleiche KARUM-zeitliche Applikation bei

Pia zeigt eine (weibliche?) gefliigelte Gottheit mit Man-
telgewand auf dem Riicken eines Feliden (?). Am Hals
des Leoparden (?) endet das Band, das die Gottheit in der
Hand hélt, s. Alp 2003, 31 Abb. 7, s. auch Seeher 2011, 59
Abb. 58.

3053 MR. Bell 1986, 145-151; Genz 2011, 308 Abb. 5.2;
Fundort Tell el-Amarna, Agypten Kairo, Agyptisches
Museum, Inv.-Nr. J 55408, Silber, kleine Scheibe (?) auf
den Kopf aus Gold, H 2,86 cm; Standfliche: D 0,15 cm;
T 0,9 cm; B 0,94 cm.

Boehmer 1983, Taf. 1, 1; 4, 2.

3055 PM-Nr. 91.

3056 Aus dem Schachtgrab III, Mykene, ca. 1550-1500.
Drei Vogel umfliegen sie, bei denen es sich vermutlich um
Tauben handelt. Sie ist aus Gold, ca. 6 cm hoch und befin-
det sich heute im National Museum Athen. Sie wird als
»ungewohnlich« fiir den mykenischen Kontext bezeich-
net, s. Higgins 1981, 168 Abb. 208.
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I112.2.5.2.2 Anthropomorphe, mannliche Gottheiten

Statuetten von ménnlichen Gestalten, die als Gotter interpretiert werden, bestehen aus Metallen wie Bronze,
Silber, Elektron, Eisen oder besonderen Steinen wie Lapislazuli oder Bergkristall bzw. Elfenbein. Sie sind
2,9 cm (PM-Nr. 8) bis mindestens 31,5 cm (PM-Nr. 5) grof3 und damit nur wenig grofier als die weiblichen
Rundbilder.

Die rdumliche und zeitliche Stellung der ménnlichen Goétterdarstellungen aus Metall ist relativ unklar,
da viele von ihnen aus Raubgrabungen stammen. Zwei goldene Darstellungen aus dem Kunstmarkt sind
auch aus anderen Griinden zweifelhaft (PM-Nr. 143. 150).

»Nagelidole< von Géttern mit Spitzmiitze und Beinen in Nagelform werden zwar als hethitische Produkte
angesprochen, stammen jedoch meist aus dem Siidosten Anatoliens oder von der Levante*. Sie sind zwi-
schen 5,9 cm und 7 cm hoch und damit ebenfalls kleinformatig. Typologisch in den gleichen Kontext gehoren
die stehenden anthropomorphen Figuren. In Kamid el-Loz wurden beide Gattungen zusammen deponiert, ein
zeitlicher und rdumlicher Zusammenhang ist wahrscheinlich®*®. Ein Exemplar aus dem Kunsthandel stellt
mit seinen geschlossenen Beinen, aber der naturalistischen Gestaltung eine Zwischenform dar (PM-Nr. 145).

Erkennbar sind verschiedene Goéttertypen wie Wetter-, Berg-, Schutz- und Sonnengott. Sie unterscheiden
sich anhand ihrer Attribute, Kopfbedeckung und Bekleidung, wobei sie meist einen kurzen Rock tragen®>.

1112.2.5.2.2.1 Wettergétter

Uber einen weiten geographischen Rahmen sind metallene Gétterstatuen im kurzen Gewand in Schrittstel-
lung mit Spitzmiitze und (zum Schlag) erhobenem rechten Arm verbreitet®®. Dabei ist das Gesicht bartlos.
Prominente Beispiele dieses wohl als Wettergott zu interpretierenden Typs stammen aus Anatolien**!, der
Agiis®®? und von der Levante®®. Nur die Vorrichtungen fiir die Aufnahme von Attributen in den Hinden
sind erhalten geblieben.

Auf zweidimensionalen Bildern wie auf Gefiafloberflichen (PM-Nr. 57), einem Ornament®®, in der
Glyptik (PM-Nr. 68. 110. 112) und auf immobilen Bildwerken (I-Nr. 6. 41) erhebt der Gott den rechten
Arm®%, In Uberlebensgrofie schreitet er frontal aus der Stele von Fassilar (I-Nr. 33). Er triagt soweit er-
kennbar eine Keule in den Handen**. Bei den kleinformatigen zweidimensionalen Darstellungen ist er im

3057 PM-Nr. 33 aus Bogazkale, H 5,4 cm. Weitere Ex-
emplare beispielsweise aus Tash Gegit Hoytk in Sud-
ostanatolien, links Fund-Nr. TG.09.0.639, H 5,9 cm,
rechts TG.09.0.507 H 6,2 cm heute Museum Gaziantep, s.
Marchetti 2011, 46 oben. — Hazor, 15./14. Jh., Bible Lands
Museum Jerusalem, IAA 1997-3433 <http://www.imj.
org.il/imagine/collections/item.asp?itemNum=392410>
(03.09.2022); zu Kamid el-Loz s. Kithne 1980, Taf. 15. 16,
s. auch Ekiz 2000b, 33-35 vom Tekirdag; Ekiz 2006, 20-35;
Ekiz 2009, 93-104 im Adiyaman Museum.

3058 Kiihne 1980, 63-71.

3059 Beispiele fir Ausnahmen mit langen Gewandern
sind Alaca Hoyiuk (PM-Nr. 8); gottliche Trias (PM-
Nr. 27); Gott mit Doppelschlaufe (PM-Nr. 35 rechts);
Gottheiten im langen Gewand mit Fliigelsonne, die wohl
Sonnengottheiten darstellen (PM-Nr. 82); Tarsus Berg-
kristallstatuette (PM-Nr. 119).

3060 PM-Nr. (5). 6. 74. (75). 92. 99. (102). 104. 126.
3061 Aktepe (PM-Nr. 6) mit H 14,5 cm; Dovlek (PM-
Nr. 74); Dogantepe (PM-Nr. 75); Karaman (PM-Nr. 92).
Vielleicht auch Afyon (PM-Nr. 5) zugehorig.

3062 Kusadast (PM-Nr. 99); Lindos (PM-Nr. 102);
Nezero (PM-Nr. 104); Tiryns (PM-Nr. 126). Zu weiteren
hethitisch beeinflussten Objekten in der Agiis und auf
dem Gebiet des heutigen Griechenlandes s. auch Canby
1966; Cline 1991, 133-143.

3063 Seeden 1980 zu den levantinischen. Zusammen-
stellung des >Smiting gods«, diverse in Privatsammlungen
aus Raubgrabungen und Antikenhandel, s. Evans 1901,
123-126; Bouzek 1972, 156-164; Collon 1972, 111-134;
Akdeniz 2004, 21- 56, u.a. Silberfigurine, Baltimore, Wal-
ters Art Gallery Inv.-Nr. 57.2058, Ankauf 1979 (<http://
art.thewalters.org/detail/26649/figurine-of-a-god/>
[03.09.2022]).

3064 Hier beide Arme erhoben (PM-Nr. 80).

3065 Auch das Faustrhyton stellt eine rechte Hand dar
(Boston, Museum of Fine Arts, Accessions-Nr. 2004.2230,
<https://collections.mfa.org/objects/322343/drinking-
vessel-in-the-shape-of-a-fist> [03.09.2022]; Guiterbock -
Kendall 1995, 45-60).

3066 PM-Nr. 57: eine Keule (rekonstruiert); PM-
Nr. 68: eine Keule; PM-Nr. 80: eine Keule (rekonstru-
iert); PM-Nr. 110: unklar; PM-Nr. 112: eine Keule;
PM-Nr. 123: eine Keule; Faustrhyton (Boston, Museum
of Fine Arts, Accessions-Nr. 2004.2230, <https://collec-
tions.mfa.org/objects/322343/drinking-vessel-in-the-
shape-of-a-fist> [03.09.2022]; Giiterbock - Kendall 1995,
45-60 Abb. 3.1-3.5): eine Keule; Atabey (I-Nr. 6): unklar;
Fassilar (I-Nr. 33): unklar/leere Hand?; Imamkulu
(I-Nr. 41): eine Keule.
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Unterschied zu Stelen, Felsbildern und Metallfiguren iiberwiegend bartig®®’. Ob dieselbe Gottheit gemeint
war, ist unsicher%,

Eine metallene Statuette ebenfalls in Schrittstellung und kurzem Rock winkelt den rechten Arm etwa
auf Hifthohe an, statt ihn zu erheben®®. Gleiches gilt fiir die Stelen bzw. Felsbilder vom Bogazkale-
Konigstor (mit Axt, I-Nr. 18), aus Cagdin (mit Stab, I-Nr. 23), Gavurkalesi (ohne Attribute, I-Nr. 35) und
die Mehrheit der Gotter in Yazilikaya®*”. Auf den Siegeln der Herrscher von Karkemis erscheint dieser Ty-
pus (mit Keule) regelmaflig und wird als Wettergott identifiziert*”’. Alle genannten Belege des Wettergotts
mit angewinkeltem Arm sind - soweit datierbar - aus den letzten Jahrzehnten des Jiingeren Grof3reichs
und standen moglicherweise in nordsyrischer Tradition. Erneut sind die Wettergétter der Siegel bartig und
die - einzelne - Metallfigur sowie die immobilen Bildwerke tiberwiegend unbartig. Bartige Ausnahmen
bilden die Wetter- und Berggotter in Yazilikaya und eine der Gestalten von Géavurkalesi, die deshalb als
menschlich interpretiert wird*”2.

Neben Heben bzw. Anwinkeln der Arme konnten Wettergotter den Groflkénig umarmen. Diese Geste
(PM-NTr. 65. 70), Sarruma, der »Konig der Berge« ist bartlos (PM-Nr. 115; I-Nr. 63 Nr. 81)*7*,

Alle eindeutig identifizierten Wettergotter tragen einen kurzen Rock®”. Aus diesem Grund wird fiir die
tiblicherweise als Wettergott angesprochene, lang gewandete Gestalt im Zentralbereich der Sarkisla-Axt
eine Interpretation als Berggott vorgeschlagen (PM-Nr. 117). Auch die Bergkristall-Statuette aus Tarsus
diirfte aus diesem Grund eben keinen Wettergott darstellen (PM-Nr. 119).

l12.2.5.2.2.2 Berggottheiten

Die Darstellungen von anthropomorphisierten Berggottheiten mit ihren geschuppten Kegeln dhneln den
mesopotamischen®”®. Im Unterschied zu den Bergschuppen oder Kreisen, die ab dem 3. Jt. fiir diesen Gétter-
typus auftreten, sind in Siidost- und Zentralanatolien im 2. Jt. lange Récke mit und ohne Fiifle mit Schuppen

und zusitzlichen beidseitigen Zacken verbreitet®”.

Diese Zacken an den Rocken wie in Yazilikaya (I-Nr. 63: Nr. 16a. 17) wurden als erweiterte Bergschup-

pen wie in Mesopotamien, Vulkanausbriiche®””

3067 Atabey (I-Nr. 6) nicht erhalten; Fassilar (I-Nr. 33):
bartlos; Imamkulu (I-Nr. 41): bartig.

3068 PM-Nr. 57 [rekonstruiert]. 68. 80 [rekonstru-
iert]. 110. 112 plus Faustrhyton (Boston, Museum of
Fine Arts, Accessions-Nr. 2004.2230, <https://collections.
mfa.org/objects/322343/drinking-vessel-in-the-shape-
of-a-fist> [03.09.2022]; Giiterbock - Kendall 1995, 45-60
Abb. 3.1-3.5). Ausnahme Siegelung aus Tell Meskene/
Emar (PM-Nr. 123).

3069 PM-Nr. 135 aus Sidon (?).

3070 Yazlikaya s. I-Nr. 63 Ubersicht Kammer A (Seeher
2011, 32 Abb. 23) bzw. Ubersicht Kammer B (Seeher 2011,
100 Abb. 108): mit Ausnahme der Nr. 28. 29, 67. 68, 64. 83
Namenskartusche (erhoben), 36. 37 (nach unten gestreckt),
alle Gottheiten mit diversen Attributen. Ohne Abbildung
ein Beispiel ohne Fundkontext aus dem Museum Adana
Inv.-Nr. 8.76.74, Ekiz 2000a, 27, H 9,1 cm aus Silber. Die
Arme sind nach unten gestreckt wie bei Beispielen der Le-
vante, auf dem Kopf eine hohe Spitzmiitze.

3071 PM-Nr. 101. 113. 114.

3072 s.1116.2.1.1. In Gavurkalesi (I-Nr. 35) ist allerdings
der hintere Gott bartig und in Yazilikaya sind sowohl
Berggotter als auch der Weisheitsgott, der Mondgott,
Kumarbi und Wettergdtter bartig, s. I-Nr. 63 Ubersicht
Kammer A (Seeher 2011, 32 Abb. 23) bzw. Ubersicht Kam-
mer B (Seeher 2011, 100 Abb. 108): Nr. 13-15. 16a. 17. 23.
24 (unklar). 35 (Mondgott). 39 (Ea). 40 (Kumarbi?). 41

oder Vegetation

37 angesehen. Zum Vergleich sei auf den

(Wettergott von Hatti?). 42 (Te$sup) und die Berggotter
in den Namensdarstellungen 64 und 83, s. auch III 6.2.1.1.
3073 Yalburt (I-Nr. 62) ist erhaltungsbedingt nicht
identifizier- oder bestimmbar; zum Berggott Sarruma s.
Iri1.3.2.1.

3074 I-Nr. 63: Nr. 41 (s. Ubersicht Kammer A) triagt
einen Rock und einen langen, vorne offenen Mantel. Er
wird zwar als Wettergott von Hatti gedeutet, doch ist dies
nicht durch die Beschriftung gesichert und gilt daher hier
nicht als Ausnahme.

3075 Calmeyer 1999, 21-25; Danrey 2006, 209-217. Berg-
gottheiten stehen nicht nur in hethitischen Texten, son-
dern - allerdings in abgewandelter Form - auch in kas-
sitischen bzw. assyrischen Darstellungen in Verbindung
mit Quellen, z.B. Calmeyer 1999, 19 Abb. 14 (kassitisches
Siegel des Kidin-Marduk aus Theben). 15 (kassitisches
Siegel mit Gebet an Marduk aus Theben). 16 (»nordwes-
tiranischer« Reliefbecher); 20 Abb. 17 (Berggottrelief
aus Assur, Vorderasiatisches Museum Berlin, SMB-PK,
VA Ass 01358); s. Mellink 1992, 193-214.

3076 Calmeyer 1999, 15 f. nach Bittel 1957b, 26-28, s.
z.B. ‘Ayn Dara (I-Nr. 7), Yazilikaya (I-Nr. 63: Nr. 13-15.
16a und 17, Ubersicht Kammer A) oder Gussform Ortakoy
(PM-Nr. 106).

3077 Borker-Kldhn 1989, 243 f.

3078 Calmeyer 1999, 17 f. in Anlehnung an die Figur auf
dem Rhyton in Form einer Faust (Boston, Museum of Fine
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Wasseraustritt aus den Berggottern in der unteren bildhierarchischen Ebene in Eflatun Pinar hingewiesen
(I-Nr. 30).In Analogie wurde vorgeschlagen, dieses Motiv als Stilisierung von austretendem (Bergquell-)
Wasser zu interpretieren®”.

In der Rundplastik sind Berggétter selten. Uberliefert sind eine nur 3,6 cm hohe Statuette aus Elfenbein
(PM-Nr. 29) und eine aus Bronze mit Ose, aber ohne Standfliche und vergoldeter Spitzmiitze (PM-Nr. 131).
Beide halten die Arme auf Bauchhoéhe an bzw. vor dem Korper und tragen lange, geschuppte Rocke, auf
denen jedoch keine Zacken zu erkennen sind. Berggotter mit Schuppenrock bzw. Zacken sind allerdings
wiederholt Thema der Glyptik**®. Bisweilen halten sie - in einem Fall wohl der Berggott Arnuwanda - einen
grof3en Vogel (Adler?) vor sich*®. Ein zweidimensionaler Berggott trigt einen Dreizack oder ein stilisiertes
Blitzbiindel (PM-Nr. 106). Ahnlich wie Wettergétter kénnen sie den rechten Arm mit einer Keule erheben
(PM-Nr. 71; I-Nr. 63: Nr. 64. 83).

Im Profil strecken sie auch die Arme vor, um ihre Namen zu prasentieren®®2. Nur mit erhobener Faust
im Gruf3-/Gebetsgestus stehen sie hinter dem Wagen des Wettergottes von Aleppo (PM-Nr. 57). Mit teils ge-
senktem Kopf substruieren sie Gotter und fithren die Arme vor das Gesicht wie in Imamkulu bzw. heben die-
se wie auf Siegeln®*®. Singulér belegt ist der Umarmungsgestus durch einen Berggott in Yalburt (I-Nr. 62).
In frontaler Darstellung finden sie sich - mit Ausnahme von Eflatun Pinar und Fassilar - in der Ikonographie
siidostlich von Bogazkale®*®.

Soweit datierbar stammen die Berggotterbilder mit Zacken aus dem Jungeren Grofireich®®. Auf einem
Rollsiegel der KARUM-Zeit ist zwar ein Berggott dargestellt, doch steht dieses in der ikonographischen Tra-
dition Mesopotamiens®”. Eine Namenszuweisung ist aufgrund der Vielzahl der bekannten vergdttlichten
Berge nur selten moglich®®. Soweit erkennbar sind sie iiberwiegend bartig. Dies gilt fiir alle hier genannten
Bilder mit Ausnahme des Felsbildes von Hanyeri. Dieser Berggott trigt die Beischrift Sarruma »kéniglicher
Berg«, »Bergkonig«. Sarruma ist auch durch Bartlosigkeit in Yazilikaya (I-Nr. 63: Nr. 44) gekennzeichnet,
sodass dies sein ikonographisches Merkmal sein diirfte und in diesem Fall einer der Berggotter identifiziert
werden kann.

Neben der bereits bei den immobilen Darstellungen von Berggéttern beobachteten vertikalen Achse
der Substruierung von Wettergottern®®*® konnen Berggottheiten auch Mischwesen stiitzen*®. Dies deutete
Peter Calmeyer als Darstellung des »Aufbaus der Welt«***. Hinter der Verbindung Berggott und Wettergott
deutet sich in den Bildwerken tatséchlich ein Aspekt von vertikalem Weltenaufbau in die Héhe an. Durch
ihre Beischriften konnen die oben stehenden, méannlichen Gottheiten zumeist als Wettergotter bzw. Berggott
Sarruma bzw. Kurunta identifiziert werden. Die Vertikalitit ist jedoch nicht den Berggédttern vorbehalten:
Auch auf dem Riicken von Tieren bzw. den Hinden von Mischwesen konnten seit der KARUM-Zeit Gotthei-
ten stehen®”". Sie sind ebenfalls von méglicherweise hoherem Rang.

Arts, Accessions-Nr. 2004.2230, <https://collections.mfa.
org/objects/322343/drinking-vessel-in-the-shape-of-a-fist>
[03.09.2022]; Guterbock - Kendall 1995, 45-60 Abb. 3.1-3.5).
3079 Bachmann - Ozenir 2004, 118;s.12.1.2.

3080 Beispielsweise PM-Nr. 71.

3081 PM-Nr. 64, zum Berg Arnuwanda s. III 1.3.2.1.
3082 Hanyeri (I-Nr. 38) und Yazilikaya Nr. 13-15. 16a. 17
s. I-Nr. 63 Ubersicht Kammer A (Seeher 2011, 32 Abb. 23).
3083 Imambkulu, I-Nr. 41 und Yazilikaya, I-Nr. 63: Nr. 42
(Ubersicht Kammer A, Seeher 2011, 32 Abb. 23); PM-
Nr. 101. 110. 113. 122. 123.

3084 Aleppo (I-Nr. 3A), ‘Ayn Dara (I-Nr. 7), Eflatun
Pmar (I-Nr. 30), Fassilar (I-Nr. 33) und Sarkigla-Axt
(PM-Nr. 117), Megiddo-Elfenbeinplakette (PM-Nr. 125),
Yesemek (I-Nr. 66); vgl. Alkim 1974; Bonatz 2007b, 11;
Novéak 2012, 49 f. datiert frontale Darstellungen aufgrund
der frontalen Berggottdarstellung in das Jingere Grof3-
reich und erklart dieses Phanomen vor allem in Aleppo
und ‘Ayn Dara als Spuren von hethitisch-luwischen >Um-
gesiedelten< aus Westanatolien.

3085 Ob es Berggottdarstellungen aus dem Alteren
Grofireich gibt, stiinde genauer zu recherchieren.

3086 PM-Nr. 152.

3087 Zur >sakralen< Mindscape des Berg(kults) s.
1 1.3.2.

3088 s. III 2.1.3.2, vgl. Sarkisla-Axt (PM-Nr. 117); Sie-
gelung des spiten Jungeren Grofireichs: Kuzi-Te$$up von
Karkemi$ (PM-Nr. 101), auch Ini-Te$$up von Karkemis
(PM-Nr. 112. 113) und Amanma$u aus Ras Schamra/
Ugarit (PM-Nr. 110).

3089 Megiddo-Elfenbeinplakette (PM-Nr. 125).

3090 Calmeyer 1999, 18.

3091 Stehen auf den eigenen Symboltieren (vor allem
Hirsch, Stieren) z.B. auf Siegel(ung) aus Acemhoyiik
(PM-Nr. 4); Eskiyapar-Vase (PM-Nr. 79); Kalavassos-
Anhénger (PM-Nr. 90); Kiilltepe (PM-Nr. 97); Gussform
aus Ortakéy (PM-Nr. 105): Felide; Ras Schamra/Ugarit
(PM-Nr. 110. 112. 113); Tell Meskene/Emar (PM-Nr. 122.
124) bzw. Yenikdy Stele (PM-Nr. 130); Hirschrhyton
(PM-Nr. 147); weibliche auf dem Riicken von Feliden
in Yazilikaya (I-Nr. 63: Nr. 43-46, Ubersicht Kammer A,
Seeher 2011, 32 Abb. 23).
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Dies widerspricht nur scheinbar dem Fehlen der Vertikalqualitat bei den Konzepten der Mindscape und
Mediumebene der Visionscape. Bei Bergen als Ortsraumen konnte keine vertikale Richtungsqualitit (> Axis
mundi<) von Héhe und >oben« mit sakralen Qualitaten per se festgestellt werden®*? Bei den anthropomorphi-
sierten Berggottern in ihrer Verbindung mit den Wettergottern zeichnet sich ein vertikaler Aufbau hingegen
ab. So vermittelt die raumliche Anordnung von (anthropomorphisierten) Berggottern zu Wettergottern auf
den Bildwerken wie in Yazilikaya und Eflatun Pinar eine Achse, die Hohe mit Bedeutsamkeit verbindet®**.
Diese kann durch die rdumliche Aufenthaltsqualitit in den Bergen fiir die Wettergotter aufgelost werden,
die nicht zwingend mit hierarchischer Hohe verbunden ist.

Gleiches gilt fiir die Anordnung auf den Vasenfragmenten aus Bogazkale mit der Darstellung des Wet-
tergottes von Aleppo, wo deutlich kleinere Berggotter - interpretiert von Seeher als Namni und Hazzi - hin-
ter dem Wettergott (von Aleppo) mit seinem stiergezogenen Wagen stehen®**. Der Gott diirfte in diesem Fall
das Gebirge verlassen.

Auch dass die Berggottdarstellungen - mit Ausnahme der genannten Darstellung des Wettergottes von
Aleppo auf der Vase - samtlich nicht vor das Jiingere Grofireich datieren, ist in diesem Zusammenhang
signifikant. Ein stidlicher Einfluss auf die Bilderwelt Zentralanatoliens mag sich in der Entwicklung dieser
Anthropomorphisierung ab dem Jiingeren Grof3reich abzeichnen®®.

Eine Entwicklung von horizontalen Narrativen in der althethitischen Zeit zu freierer (vertikaler) Raumge-
staltung ab dem 15./14. Jh. wie sie Boehmer fir die Reliefkeramik ausmachte, ist nicht auf andere Gattungen
iibertragbar®®. Vertikale Narrative bildeten weiterhin die Ausnahme*?”. Durch den Fund von Eskiyapar aus
dem Ubergang von althethitischer Zeit zu Alterem Grofireich (PM-Nr. 79), auf dem die Standlinie durch die
Darstellungen der Gottheiten durchbrochen sind, ist die Aussage auch fiir die Reliefkeramik einzuschénken.

1112.2.5.2.2.3 Gottheiten mit kurzem Krummstab

Die Darstellungen von Géttern mit Krummstab bilden eine dritte Gruppe. Identifiziert wird der Gott mit
Stab anhand des bisweilen zugeordneten Attributtiers Hirsch als Schutzgott der Wildflure**®. Der Gott auf
dem Hirsch ist bereits seit der KARUM-Zeit Teil der Ikonographie*: in diesem ilteren Fall zwar ohne
(Krumm-)Stab, jedoch mit Hase und Vogel. Auf der Reliefvase von Eskiyapar®*® und auf einer Siegelung®®
ist moglicherweise derselbe Gott auf dem Hirsch mit einem Stab dargestellt. Die Halterichtung des kurzen
Krummstabs ist unterschiedlich: Er kann nach oben gehalten* bzw. auf die Schulter gelegt sein*®. Auf den
beiden Bildwerken des >offenen Raums« in Firaktin und Yazilikaya ist der Schutzgott mit Krummstab auf
der Schulter dargestellt****. Ohne Krummstab, aber mit Bogen steht er auf einem Hirschen auf der Stele von
Altinyayla (I-Nr. 4) und bei Karasu (I-Nr. 45) aus dem post-Grof3reich.

3092 s.111.2.1;111.3.2.3.

3093 Yazlikaya (I-Nr. 63: Nr. 42, Ubersicht Kammer A,
Seeher 2011, 32 Abb. 23) und Eflatun Pinar (I-Nr. 30).
3094 Seeher 2007, 707-720, s. PM-Nr. 57, zum Hazzi und
Namni s. IIT 1.3.2.1.

3095 Danrey 2006, 213-217.

3096 Boehmer 1983, 21.

3097 s. III 2.1.3.2. Ausnahmen mit (teilweise) vertikaler
Anordnung z.B. Stelen von Atabey (I-Nr. 6), Altinyay-
la (I-Nr. 4), Fassilar (I-Nr. 33), Felsbilder von Hanye-
ri (I-Nr. 38), Imamkulu (I-Nr. 41), Yazilikaya (I-Nr. 63:
Nr. 42-46, Ubersicht Kammer A). - Kleinfunde: Megid-
do-Elfenbeinplakette (PM-Nr. 125), Sarkisla-Axt (PM-
Nr. 117), Statuette einer thronenden Goéttin mit Kind
auf Knien (PM-Nr. 149) und Siegel des Kuzi-Tessup
von Karkemis (PM-Nr. 101), Ini-TesSup von Karkemis
(PM-Nr. 112. 113), Amanmasu aus Ras Schamra/Ugarit
(PM-Nr. 110). - Im Fall von Eflatun Pinar sind - wie be-
schrieben - die Thronenden nicht unmittelbar von den
Berggottern getragen (I-Nr. 30).

3098 Zum Schutzgott der Wildflure s. III 2.1.3.1; zu
Hirschen s. III 2.2.5.1; McMahon 1991; Hawkins 2004,
355-369; Taracha 2011, 132-147, s. zur Ikonographie Aro
2003, 322; Hawkins 2006, 50 f.; Simon 2012, 692 f.

3099 PM-Nr. 4: Acemhoyik.

3100 PM-Nr. 79: Gesichtbehaarung unklar.

3101 PM-Nr. 124: bartlos, mit Vogel.

3102 PM-Nr. 8: bartlos, ohne Hirsch; PM-Nr. 61: bart-
los, Hase und Vogel; PM-Nr. 147: bartlos, mit Vogel.
3103 Statuette: PM-Nr. 30: bartig, breite Spitze, ohne
Hirsch; Glyptik PM-Nr. 62: bartlos, sitzend auf Hirsch;
Goldband PM-Nr. 81: bartlos; Yenikoy-Stele: PM-Nr. 130:
bartlos, stehend auf Hirsch mit Vogel.

3104 I-Nr. 34 (oder der Wettergott) und I-Nr. 63: Nr. 32,
Ubersicht Kammer A. Die Figur vom kleinen Block in Ala-
ca Hoyiik (I-Nr. 2) ist von Taracha rekonstruiert. Ange-
merkt sei, dass Kurunta durch das CERVUS-Zeichen in
Hatip (I-Nr. 39) indirekt anwesend gewesen sein konnte.
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Eine Gotterstatuette, die den Stab nach unten trigt, stammt aus Zypern. Sie steht mit Spitzmiitze und
kurzem Gewand auf dem Riicken eines Cerviden®®.

Auf einer Gussform hélt ein in Schrittstellung gezeigter Gott einen Raubvogel (Adler®'*) auf dem vorge-
streckten linken Arm und in der rechten Hand einen Krummstab nach vorn (PM-Nr. 35 links).

Zwei einander sehr dhnliche, goldene Gotterstatuetten aus dem Kunsthandel halten ebenfalls einen
halblangen Stab nach unten, eventuell einen Krummstab*?". Beide haben kurze Gewander mit Saum, aber
kein Begleittier. Angemerkt sei, dass ihre Ahnlichkeit Fragen aufwirft®'®®. In diesen Fillen, in denen der
Krummstab nach unten getragen wird, tragt der bartlose Kopf eine Spitzmiitze.

Im tiberwiegenden Fall ist der Gott in kurzem Gewand bartlos dargestellt. Es steht zu iiberlegen, ob die
einzelnen Exemplare mit langem Gewand (PM-Nr. 8) bzw. mit Bart (PM-Nr. 30) eben nicht den Schutzgott
der Wildflure, sondern bei PM-Nr. 8 die Ala darstellen. Eine Regelméfiigkeit - zeitlich, Attribute, regional -
lie3 sich bei der Verteilung der Rund- bzw. Spitzmiitzen - aufler anhand des Tragens des Krummstabs nach
unten kombiniert mit Spitzmiitze - nicht erkennen.

Ein Jagdvogel - wohl ein Falke - auf der Hand war ein typisches Attribut der thronenden Géttin Ala.
Auch auf dem Hirschrhyton gehorte er zu ihr, ebenso wie ein anderer Raubvogel zum Schutzgott der Wild-
flure (PM-Nr. 147).

Die Frage, ob der Schutzgott der Wildflure eher in der alteren (McMahon) oder in der jiingeren Bildtra-
dition (Taracha) steht, ist aufgrund der Bildwerke im offenen Raum, die selten den Schutzgott der Wildflure
zeigen, zugunsten der alteren Tradition zu entscheiden®®.

I12.2.5.2.2.4 Gétter mit langem (Krumm-)Stab

Neben dem kurzen gibt es auch einen langen, nach unten getragenen Krummstab. In ihm ist méglicherwei-
se der kalmus zu erkennen, der unter dem Aspekt der menschlichen Trager intensiver diskutiert wurde®!.
Seine gottlichen Inhaber sind stets lang gewandet. Er findet sich jeweils bei den dufleren Gottheiten von
Triaden**, auf der Elfenbeinplakette aus Megiddo®** sowie bei Einzeldarstellungen®'*® und erscheint oftmals
zusammen mit der Fligelsonne. Die Flugelsonne riickt diese Reprasentationen in den Kontext der Sonnen-
gotter. Verwiesen sei auf die Darstellungen von Kammer 2 und Yazilikaya®'*.

111225225 Mischwesen
Ebenfalls ikonographisch differenzierbar sind Mischwesen mit teils menschlichen Kérpern und Tierkopfen.
Wie die Sonnengottheiten werden sie oft von gefliigelten Sonnenscheiben begleitet. Auf keinem der Bild-

werke sind diese Wesen solitar dargestellt.

Belegt sind vor allem Stier-, Feliden- oder Vogelkopfe®'"®. Da die vogelkdpfigen Wesen oft wie menschli-
che AkteurInnen libieren, werden sie als solche besprochen, auch wenn dies nicht gesichert ist*'*.

3105
3106

PM-Nr. 90: bartlos, aus Zypern.

Zu Adler als Bote s. III 1.3.2.3.

3107 PM-Nr. 143. 150.

3108 Es ist bekannte Filschungspraxis, Abformungen von
raubgegrabenen Stiicken anzufertigen und zu verkaufen bzw.
aus erstellten Formen mehrere Exemplare fiir den Verkauf
zu kreieren. Zur Praxis der Anfertigung von (annahernden)
Dubletten, vergleiche die Stiicke Vorderasiatisches Museum,
SMB-PK, Berlin VA 15638 neuassyrischer Ddmon und das
Parallelstiick im Boston Museum of Fine Arts, 1990.247 aus
der Sammlung Emmanuel Tiliakos, Winchester MA. Ahnlich
parallele Stiicke sind die >protoelamischen gehérnten »Berg-
ddmonen« aus dem Kunsthandel, Sammlung Robin B.
Martin, Leihgabe im Brooklyn Museum of Art Loan-No. 51.6
und Albright-Konx Art Gallery Buffalo, General Purchase
Funds 1950.8, s. Aruz 2003, 46-48 Kat.-Nr. 15 a, b. Dank fur
den Hinweis an Gert Jendritzki, Restaurator fiir Metalle am
Vorderasiatischen Museum, Berlin.

3109 McMahon 1991: eher in althethitischer Zeit;
Taracha 2011, 140: bis in das Jingere Grofireich; zum
Schutzgott der Wildflure s. IIT 2.1.3.1.

3110 Zu kalmuss. 11T 2.2.3.1.

3111 Bogazkale — Gottliche Trias (PM-Nr. 27): bartlose
Mischwesen mit Fliigelsonnen; Ras Schamra/Ugarit (PM-
Nr. 109): bartlos, mittig Mischwesen, ohne Fliigelsonne.
3112 PM-Nr. 125: bartlos, mit Fligelsonne.

3113 PM-Nr. 82, Gottheit mit Fligelsonne, zwei Exem-
plare. Sie hilt in einem Fall dariiber hinaus ein Anch- bzw.
Heilssymbol vor sich. Zum >Heilssymbol« s. 1 1.2.2.2.2.5.
3114 I-Nr. 21 und I-Nr. 63: Nr. 34. 64 Ubersicht Kam-
mer A (Seeher 2011, 32 Abb. 23) bzw. Nr. 81 Ubersicht
Kammer B (Seeher 2011, 100 Abb. 108).

3115 PM-Nr. 48: Ziegen- oder Gazellenkopf, wohl von
einem menschlichen Musizierenden.

3116 z.B. PM-Nr. 60. 63. 120. 141; Bossert 1959, 11-18.
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Die Kombination von Mischwesen und Fligelsonne reicht mindestens bis an den Beginn des Jiingeren
Grofireich zuriick (PM-Nr. 63) und ist - in leicht abgewandelter Form - bis in die Gestaltung von Yazilikaya
zu verfolgen (I-Nr. 63: Nr. 28/29), wo die stierkopfigen Mischwesen das halbmondférmige Himmelssymbol
stiitzen und auf der Erde stehen. Weiterhin sind sie aus Alaca Hoyuk®", Bogazkale®'®%, Eflatun Pinar*'*’, Ras
Schamra/Ugarit*'®, auf der Axt von Sarkigla®#, in Tell Meskene/Emar*'# und Tell el-Mutesellim/Megiddo**
die Flugelsonne bzw. den Sonnengott mit Fliigelsonne stiitzend belegt. In diesen Féllen tragen sie zumeist
einen Stierkopf.

Ohne solaren Kontext stehen Mischwesen am Eingang zu Kammer B*#* und in Altinyayla®®, ‘Ayn
Dara*# und auf Kleinfunden aus Bogazkale*# und Ugarit*#. In diesem Féllen tragen sie iiberwiegend den
Felidenkopf. Die Mischwesen mit Stierkopf und solarem Aspekt konnten, wie anhand der Yazilikaya-Bilder
Nr. 28/29 bereits aufgezeigt®?, einer Konzipierung von Zeit und Raum in den Darstellungen zuzuordnen
sein.

1112.2.5.2.2.6 Weitere Gottheiten

Ziel der Ausfilhrungen zu den passiv-mobilen GottInnenstatuen ist es, Hinweise auf ihren Gebrauch im
Rahmen des Ritualgeschehens und andere Regelméfligkeiten der Bildausstattung, die Riickschliisse auf die
Mindscape zulassen, zu finden. Bei den folgenden Figurinen und Bildwerken handelt es sich oftmals um
Einzelgestalten. Auch sie sind in ihren Proportionen potentiell passiv-mobil. Eine detaillierte Besprechung
erwies sich als nicht zielfithrend, daher werden sie in den wichtigsten Aspekten nur angerissen.

Vier Figurinen aus Bergkristall sollen in die hethitische Zeit datieren (PM-Nr. 119. 132. 142. 152)*'*. Da
die Mehrheit aus dem Kunsthandel stammt, ist - auch aufgrund stilistischer Unterschiede - ihre kulturelle
Zuordnung nicht gesichert. Die nackte Kinderdarstellung in Baltimore datiert das Museum inzwischen in
das 16. Jh. n. Chr. und verortet sie in Sri Lanka. Das nackte Kind im Vatikan wurde lange den rémischen
Funden zugeordnet, das weibliche Doppelidol in Hamburg aufgrund eines Vergleichs der Frithen Bronze-
zeit*?!. Die stehende ménnliche Statuette im langen Gewand aus Tarsus wird in die hethitische Zeit datiert.
Die Figurinen sind 5,6-6,9 cm, das Stiick in Rom 12,2 cm hoch. Stilistisch stehen die Kinderdarstellungen eng
beieinander und sind gut vergleichbar mit dem Kind auf dem Schof einer Gottin (PM-Nr. 149) und somit
moglicherweise hethitisch. Das weibliche, nackte Doppelidol hingegen lasst sich stilistisch nicht an hethiti-
sche Bilderwelten ankniipfen und wird demnach der Vorgeschichte zugeordnet.

Eines passenden Vergleichs hingegen entbehrt das Bildwerk des Konigstores mit einer Axt (I-Nr. 18).
Auf einer Gussform steht zwar eine Gottheit in seitlicher Schrittstellung mit langem Mantel und kurzem
Untergewand mit einer Axt (?) in der einen und dem Zeichen einer Doppelschlaufe in der anderen Hand
(PM-Nr. 35 rechts). Die Axt ist den Gottern somit zwar gemeinsam, doch unterscheiden sie sich in ihrem
Gewand. Die Gussform ist eher vergleichbar mit einer nur 1,7 cm hohen Applikation aus Gerablus/Karkemis
(PM-Nr. 82). Aus diesem Vergleich folgt, dass bei der Gussform nicht das Anch-Zeichen und somit auch
nicht die Sonnengottheit abgebildet ist.

3124
3125
3126

3117 PM-Nr. 12: gefliigelte Sonnenscheibe bei Plakette
mit Mischwesen mit Stierkopf an >Lebensbaumx.

3118 PM-Nr. 27: Gottliche Trias aus Berggott, zwei
Mischwesen mit unklarem Kopf und Sonnenscheibe.
3119 I-Nr. 30: Sonnenscheibe stiitzend, wohl mit Feli-

I-Nr. 63: Nr. 67/68 (Seeher 2011, 94 Abb. 102).
I-Nr. 4: den Adoranten stiitzend und mit Felidenkopf.
I-Nr. 7: mit Berggott und Felidenkopfen.

3127 PM-Nr. 70: Siegelung des Tuthalija IV.

3128 PM-Nr. 109 Dreifache Darstellung von Gott-

denkopf.

3120 PM-Nr. 110: auf Siegel des Amanmasu mit bewaff-
netem Gott mit Stab oder Herrscher, davor Sonnengott
mit Fligelsonne; PM-Nr. 112: auf Siegel des Ini-Te§Sup
mit Sonnengott.

3121 PM-Nr. 117: Wettergott?, Berggott, Mischwesen
mit Felidenkopf, Sonnenscheibe sowie weitere Tiere.
3122 PM-Nr. 122: den Sonnengott rahmend und Fliigel-
sonne stiitzend; PM-Nr. 123: den Sonnengott stiitzend,
beide mit Stierkopf.

3123 PM-Nr. 125: den Sonnengott rahmend und Fliigel-
sonne stiitzend, mit Stierképfen bzw. Doppelképfen.

heiten: Das mittlere Gotterwesen hat einen Stierkopf,
gerahmt ist es von zwei Gottheiten in langem Gewand
und Lituus - ein moglicherweise solarer Aspekt?; PM-
Nr. 113: auf Siegel des Ini-Te$sup eine Gestalt mit Keule
(Herrscher?) stiitzend, keine solaren Aspekte auf dem
Siegel. Kopf des Mischwesens nicht eindeutig erkennbar,
tendenziell Stierkopf moglich.

3129 s.II1.5.2.

3130 Canby 1989, 53-57.

3131 Rom (PM-Nr. 153), Hamburg-Doppelidol (PM-
Nr. 142), vgl. Yal¢in - Yal¢in 2013, 40 Abb. 3. 43. Alaca
Hoyuk, Grab H, Nr. 7027, datiert ca. 2.500.
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Mehrfach findet sich der Typus eines gefliigelten, moglicherweise mannlichen Gottes auf Rundbildern®?,
Siegeln®** und unter den bereits genannten Applikationen aus Karkemis (PM-Nr. 82). Diese 29 Applikatio-
nen einer Innenausstattung eines Tempels oder eines Kultbildes zeigen wie auch Goldornamente vom selben
Fundplatz eine Vielfalt an Gottheiten (PM-Nr. 80. 81). Zu der Gruppe der Applikationen diirfte noch ein
Exemplar einer auf einem Capriden oder Cerviden reitenden Gottheit aus dem Kunstmarkt gehoren (PM-
Nr. 83). Die Darstellung des Reitens ist jedoch ohne Parallele.

Eine weitere als hethitisch angesprochene Figur ist in ihrer Haltung - ihr linker Arm stiitzt sich auf die
Hifte - und Ausarbeitung sehr untypisch (PM-Nr. 144). Moglicherweise datiert sie nicht hethitisch oder
noch nicht mal antik. Zumindest kann sie - wie auch der reitende Gott - aufgrund des fehlenden gesicherten
Kontextes nicht zur Argumentation eines Sonderfalls im Hethitischen herangezogen werden. Ohne diffe-
renzierende Attribute stehen auch zwei mannliche Gétter aus Silber auf einer Platte und strecken die Arme
lang nach unten (PM-Nr. 133). Ihre Spitzmiitzen verbreitern sich jeweils am Ende; fir sie fehlen ebenfalls
Vergleiche, auch sie stammen aus dem Kunstmarkt.

Eher selten sitzen ménnliche Gotter. Sitzend sind sie nur auf zweidimensionalen Bildern in der althethi-
tischen Glyptik®*** oder auf den &lteren Mauerblocken von Alaca Hoytk (I-Nr. 2), Yagr (I-Nr. 61) und Yazili-
kaya (I-Nr. 63: Nr. 65/66?) sowie moglicherweise in Eflatun Pmar (I-Nr. 30)*'*. Die sitzenden Personen auf
der Reliefvase von Bitik sind wahrscheinlich menschlich®**. Die genannten Bildwerke haben die Tendenz, in
die alteren Phasen der hethitischen Zeit zu datieren. Fiir das Jungere Grofireich fehlen - mit Ausnahme von
Eflatun Pinar - die Belege fir thronende méannliche Gotter. Daher steht zu tiberlegen, zwei weibliche Thro-
nende in Eflatun Pinar zu interpretieren, fiir deren Gruppierung wiederum Vergleiche fehlen wiirden. Auch
dies bietet keinen Losungsansatz fiir die offene Frage nach der Identifizierung dieser Gottheiten.

Terrakotten gab es ebenfalls. IThnen fehlen jedoch die ikonographischen Details, die sie als Gottheiten
ausweisen konnten, sodass es sich eher um Menschendarstellungen handelt (PM-Nr. 36-39). Der relativ
gesehen grofle Torso einer Figurine im kurzen Gewand mit Rundkappe (PM-Nr. 5) ist vergleichbar mit einer
Terrakotte mit Rundkappe (PM-Nr. 37). Aufgrund dieser Ahnlichkeit wird der Torso als Herrscherdarstel-
lung interpretiert.

Hinweise auf die Mindscape und den Umgang im Ritual mit diesen Bildwerken konnten nicht erkannt
werden.

I112.2.5.2.3 Theriomorphe Gottheiten

Wie bei den theriomorphen Darstellungen der immobilen Visionscape*?*

Léwe und Sphinx prominent vertreten.

sind in der passiv-mobilen Stier,

Stiere stehen im Kontext von Wasser wie bereits fiir die Reliefgefafie der passiv-mobilen Visionscape
thematisiert®*. Die Stierterrakotten und -rhyta konnten - wie beispielsweise PM-Nr. 137 - jedoch auch als
rundplastische Gottheitsbilder gedient haben. Mit einer Hohe von 35 cm und einer Lange von 70 cm sind der
Stier PM-Nr. 137 - wie auch die Stierrhyta - deutlich gré3er als die metallenen, anthropomorphen Rundbil-
der und konnte auf ein Postament gestellt gewesen sein. Darstellungen auf immobilen und passiv-mobilen
Bildwerken zeigen Stiere auf solchen Postamenten®®. Die Stierterrakotten mit Wasserfunktion wéaren somit

3132 Aus dem Kunsthandel und daher nicht abgebildet
eine gefligelte Gottheit mit abgebrochenem Stab in der
Hand, Pirinkir?, Ankauf, Rogers Fund and Michael Ward
Gift, 1990, Metropolitan Museum, New York, Accessions
Nr. 1990.255 <https://www.metmuseum.org/art/collecti-
on/search/327438> (03.09.2022).

keine Ausnahme, s. Hanfmann 1962, 3 Anm. 42 mit kur-
zem Haar, sitzend, Bronze, Athen, National Museum, Inv.-
Nr. B. 155 o. Abb.

3136 PM-Nr. 25.

3137 Zu Stieren und Wasser s. III 2.1.3.3.

3138 s.1I12.2.4.2.

3133 Beispielsweise PM-Nr. 111.

3134 Bitik-Stempelsiegel (PM-Nr. 24); Bogazkale-Vier-
kantsiegel (PM-Nr. 58).

3135 Auf Hiiseyindede A-Vase (PM-Nr. 84: Fries 3):
Geschlecht der thronenden Gottheit erhaltungsbedingt
nicht sicher bestimmbar. Eine wahrscheinlich jedoch
eher spithethitische (?) Darstellung aus Samos bildet hier

3139 I-Nr.2.38; PM-Nr. 88: Fries 2. Fragment aus Aligar
Hoyuk (PM-Nr. 17) vielleicht ebenfalls als Darstellung ei-
nes Stierkultbildes zu deuten, s. weitere Reliefkeramik mit
Stieren aus Boyali (Dogan-Alparslan - Alparslan 2013, 259
Abb. 11). Rundplastisch auch aus Troia, rot bemalte Tan
Ware, SBZ, H (mindestens) 20 cm; L 32-34 cm, s. Rigter -
Thumm-Dograyan 2004, 87-99.


https://www.metmuseum.org/art/collection/search/327438
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zumindest teilweise - wie in Eflatun Pinar - durch den Umgang mit Wasser >aktivierbar<, was auch bei ihnen
Initial- oder Hoéhepunkt des Ritualgeschehens gewesen sein diirfte.

Ein Rhyton in Form eines Lowen ist mit einer Hohe von 60 cm aus heutiger Perspektive ebenfalls als
Kultbild vorstellbar. Léwen substruieren daneben auch Gottheiten®*.

Sphingen sind in der passiv-mobilen Rundplastik nicht vertreten, aber oftmals wie ein florales, rah-
mendes Element in zweidimensionaler Form®*.. Sie stiitzen keine anderen Gottheiten, besonders préisentiert
wurden sie nur selten®*2. Es gab sie in verschiedenen Darstellungsvarianten. So konnten sie gefliigelt, ste-
hend bzw. hockend, mit hoher bzw. runder Kappe sein. Eine Identifizierung mit einer speziellen Gottheit
ist bisher nicht gelungen. Der Identifizierungsvorschlag als damnassara- steht im Raum**. Sie werden
als eigenstandig wirkméchtige Wesen gedeutet und diirften durch dgyptischen Einfluss in die hethitische
Bildwelt Einzug gehalten haben und adaptiert worden sein®**. Im >offenen Raumc« sind sie bisher nicht an-
getroffen worden, bei den Ubergangsbereichen der Tore in der immobilen Visionscape hingegen schon. Thre
wiederholte Verbindung mit floralen Elementen eines stilisierten Baums ldsst an ein Landschaftselement
denken®*. Moglicherweise waren sie derart stark mit der Landschaft verbunden, dass sie sowohl Zeichen
fiir den >offenen Raum« waren, als auch an Toren genau gegen diesen apotropaisch wirken konnten.

Der Doppeladler findet sich auf Siegeln von der KARUM-Zeit bis in das Jiingere Grofireich und
dariiber hinaus®*. Er wird als Symbol fir das Grof3konigspaar gedeutet®'*. Prominent steht er auf den
Steinblocken der Innenwange in Alaca Hoyiik (I-Nr. 2) und in der zentralen Szene von Yazilikaya, wo er
die Géttinnen (I-Nr. 63: Nr. 45/46) substruiert. Wie dargelegt, startete der Adler als géttlicher Bote von den
Bergen®*. Dies war jedoch eher nicht die Funktion des doppelkdpfigen Adlers, der wie ein heraldisches
Element und nicht flugbereit wirkt.

Fir die als Jagdtiere gedeuteten, begleitenden Raubvogel der Ala bzw. des Schutzgottes der Wildflure ist
eine Funktion als Botentier ebenfalls nicht tiberzeugend. Allenfalls konnte spekuliert werden, ob die Kom-
bination von Hebat mit einem Vogel auf dem Felsbild von Firaktin (I-Nr. 34) in eine solche Richtung deutet.

I112.2.5.2.4 Gegenstdndliche Gottinnensymbole

Beispiele fur gegenstindliche passiv-mobile GoéttInnensymbole sind selten. Bekannt sind eine figiirlich de-
korierte Axt angeblich aus Sarkigla (PM-Nr. 117) und die Darstellung Nr. 82 in Yazilikaya (I-Nr. 63)**. Sie
werden mit den aus den Texten bekannten TUKUL-Waffen identifiziert und als ménnliche Géttersymbole
interpretiert. In einem solchen Fall stiinden sie stellvertretend fiir einen Berg- oder Wettergott bzw. einen

3140 PM-Nr. 105. 113; I-Nr. 63: Nr. 43. 44 Ubersicht
Kammer A (Seeher 2011, 32 Abb. 23).

3141 PM-Nr. 28. 80. 95. 122. 125 plus Applikati-
on mit Darstellung von Gottheiten, New York, Metro-
politan Museum of Fine Arts Accessions Nr. 1985.263
<https://www.metmuseum.org/art/collection/
search/327105> (03.09.2022).

3142 PM-Nr. 57: Reliefvase mit Darstellung des Wetter-
gottes von Aleppo und Sphingenppar. PM-Nr. 114: Wet-
tergott mit einem Mischwesen (Sphinx; Léwengreif) iber
der linken Hand und Keule auf der rechten Schulter. Alte-
res Beispiel von zwei weiblichen Sphingen aus Elfenbein,
eine bemalt, s. New York, Metropolitan Museum of Fine
Arts, Inv.-Nr. 32.161.46.

3143 Als Bezeichnung eines Berges s. III 1.3.2.1;
Giiterbock 1961b, 15 Anm. 21; Haas 2004b, 46-56: hethi-
tisch damnassara- (?), s. Melchert 2001, 150-157, der es
eher adjektivisch interpretiert und die damnassara fir
Hausgottheiten halt. Bossert 1956, 18 sah in ihnen die
awiti-Wesen der Texte, die Haas 1994, 500 Anm. 82 wie-
derum fur gefliigelte, l6wenkopfige Wesen wie in Imam-
kulu (I-Nr. 41) halt. Fiir Imamkulu gibt es aber auch den
Vorschlag, es als awiti-Wesen zu identifizieren.

3144 Canby 1975, 234-248; Seeher 2007, 714; Breyer
2011, 429-434 weist darauf hin, dass im Ubrigen kein Be-
zug zu Hathor in Agypten, dass in Agypten eher Darstel-
lung des Pharao durch den (ménnlichen) Sphinx, in Syri-
en u.a. jedoch eher die weibliche Sphinx wachte.

3145 PM-Nr. 80. 95. 122. 125 plus Applikation mit Dar-
stellung von Gottheiten, New York, Metropolitan Muse-
um of Fine Arts Accessions Nr. 1985.263.

3146 Aus dem Jingeren Grofireich: Bogazkale (PM-
Nr. 62. 70. 71), aus Tell Meskene/Emar (PM-Nr. 122),
s. auch Siegelabdriicke aus althethitischen Schichten
von Karahoyiik bei Konya (Alp 1968, Taf. 68 Nr. 178; Alp
2003, 26 Abb. 22) und KARUM:-zeitliche aus Kiiltepe Ib,
Schicht II-2 (Alp 2003, 26 Abb. 23) sowie aus Bogazkale
(Alp 2003, 26 Abb. 24). - Schachner 2015a, 84 f. dhnliche
Darstellung auf Kegelknauf-Stempelsiegel Bo 14-71-345,
jedoch mit einkopfigem Adler. - Zum Nachleben des Dop-
peladler-Symbols z.B. Pedde 2009, 53-111. 247-253.

3147 Taracha 2011, 140 f.

3148 Zu Adler als Bote s. I 1.3.2.3.

3149 Bereits in der vorhethitischen Zeit gab es figiir-
lich dekorierte Waffen, s. Seeher 2011, 114 Abb. 126:
KARUM:-zeitlicher Schwertgriff mit Feliden aus Diyarbakr.
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Gott der Unterwelt. Das Gefafy in Form einer Faust aus dem Kunsthandel konnte ebenfalls eine Gottheit
symbolisieren, moglicherweise einen Kriegsgott®'*.

Es ist zwar ein Zirkelschluss, diese unter dieser Pramisse als Beleg fiir die Ubereinstimmung von Text
und Fund zu verwenden, doch sind die Gefafle und die Waffe deutlich zeremoniellen Charakters und waren
wohl nicht fiir den Gebrauch im Alltag bestimmt. Vielleicht sind weitere gegenstandliche GottInnensym-
bole uiberliefert, doch konnten sie bisher - wohl aufgrund ihres Mangels an figiirlicher Gestaltung - nicht
identifiziert werden.

I112.2.5.3 Zwischenergebnis passiv-mobile Darstellungen von Gottheiten

Bemerkenswerterweise waren auf den Felsbildern und Reliefvasen sowie bei den erhaltenen anthropomor-
phen Rundplastiken die Gottheiten mit wenigen Ausnahmen deutlich unterlebensgrof3. Das Erstaunen be-
ruht auf heutigen Maf3stdben, die von einer vertikalen Raummacht ausgehen. Eine korperliche Gréf3e mag
im Hethitischen kein entscheidendes Kriterium gewesen sein. Die geringe Grofie deckt sich mit den Bildbe-
schreibungen von einer Hohe zwischen 15-70 cm®"'. Halb- bzw. iberlebensgrofy waren sie nur im Fall der
steinernen, rundplastischen Bildwerke?*'*2.

Dennoch konnte es sich bei den erhaltenen Rundbildern auch um Votivgaben oder >persénliche< Tracht-
bestandteile gehandelt haben®*. Bei denen, die eine Ose fiir eine Aufhingung haben, ist allerdings verwun-
derlich, warum sie meist sozusagen zusitzlich noch eine Standfliche aufweisen®*. Dies war regelmaflig
kombiniert, sodass es einen funktionalen Zusammenhang wie z.B. zusétzliche Sicherung und Schutz einer
aufgestellten Gottheit durch eine Ose geben konnte und sie somit moglicherweise nicht als Anhénger getra-
gen wurden. Aufgestellt auf einem Postament wiren sie durch Standfliche und die Ose zusitzlich z.B. vor
dem Umfallen gesichert.

Belegt ist auch anderweitig, dass die Gottheitsbilder auf Altire, Postamente und anderes gestellt waren.
Verwiesen sei auf die Darstellung von Hiiseyindede, wo kleine, gruppiert arrangierte Gottheitsbilder auf
einem schemelartigen Postament sichtbar auf der hinteren Klappe eines Planwagens transportiert wurden
(PM-Nr. 84: Fries 1). Erneut erscheinen sie auf einem Postament bzw. hohem, schemelartigen Postament
in Inandik (PM-Nr. 88). In einem grofieren Format sitzen sie - oder Menschen - innerhalb eines Gebéudes
(Alaca Hoyiik-Vase, PM-Nr. 13). Auf dem Rhyton in Form eines Hirsches sind es unzweifelhaft Gottheits-
bilder, die in lebensgrofflem Format vor den Menschen stehen bzw. sitzen (PM-Nr. 147). Auf einfachen
Postamenten aufgestellt sind anthropomorphe Gestalten, die ebenfalls als Gottheiten gedeutet werden (PM-
Nr. 22. 52)°'%*. Wie bereits dargelegt, stehen anthropomorphe Gottheiten auch auf Attributtieren und Ber-
gen3156.

Auf dem Stiick aus Bogazkale ist ein zweites Postament mit einer Gottheit in Tierform dargestellt. Eine
Tierform befindet sich ebenfalls auf den Mauerblocken von Alaca Hoytik (I-Nr. 2). Bemerkenswert ist die
Vase aus Eskiyapar (PM-Nr. 79), da der Korper des Gottes tiber mehrere Register ausgreift.

3150 Boston, Museum of Fine Arts, Accessions-
Nr.  2004.2230,  <https://collections.mfa.org/objects/
322343/drinking-vessel-in-the-shape-of-a-fist>
(03.09.2022); Giiterbock - Kendall 1995, 45-60.

3151 Jakob-Rost 1963b, 205-239; Collins 2005, 17.

3152 PM-Nr. 9. 34; I-Nr. 65.

3153 Nunn 2010, 142 f.: Grofie der Gottheitsbilder nicht
unbedingt Ausdruck der Grofie der Gottheiten. Es kann
sich auch - wie die Belege der dhnlichen Wettergottdar-
stellungen aus dem >Obeliskentempel< in Byblos vom An-
fang des 2. Jts. - um Votivgaben handeln.

3154 Mit Ose PM-Nr. 73. 131. 143. 150, teilwei-
se vielleicht Platte erhaltungsbedingt fehlend; mit Ose
und Platte PM-Nr. 30. 32. 90. 109. 149; nur mit Platte
PM-Nr. 133 sowie sitzende Gottin aus Silber, H 3,2 c¢m,

New York, Metropolitan Museum of Fine Arts, Accessi-
ons Nr. 1989.281.17, <https://www.metmuseum.org/art/
collection/search/327406> (03.09.2022). Hingewiesen sei
auch auf die Zapfen an den Fiffen der Bildwerke z.B. PM-
Nr. 126.

3155 Boehmer 1983, 33-36 mit weiteren Beispielen, die
jedoch auf der Reliefkeramik aus Bogazkale nur rudimen-
tar erhalten sind; Collins 2005, 17 f.

3156 s.1III 2.1.3.2, vgl. Beispiel auf Hirsch (PM-Nr. 147);
Emar (PM-Nr. 124): auf Hirsch; Eskiyapar-Vase (PM-
Nr. 79): auf Hirsch; Reliefscherbe aus Kaman-Kalehoyiik
mit der Darstellung wohl eines Gottes im kurzen Gewand,
der auf dem Riicken eines Tieres (Stier?) steht, s. Yildirim
2008, Taf. 4.4 (0. Abb.); Gussform aus Ortakdy (PM-
Nr. 105): undefinierbare Gottheit auf Felide.
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Auf Augenhohe bzw. dariiber hinaus wurden die kleinformatigen Bildwerke somit durch Postamente
und Attributtiere gebracht. Daher ist davon auszugehen, dass Gottheitsbilder in hethitischer Zeit tatsidchlich
unterlebensgrofl waren und nur durch das raumliche Arrangement erhaben®?’.

Allerdings entwickelten diese passiv-mobilen GottInnenstatuen und -symbole aufgrund ihres kleinen
Formats nur eine sehr eingeschréankte Visionscape und bildliche Wirkmacht. Die Umsetzung der Rituale mit
der vorgeschriebenen Reinigung, Salbung und Bekleidung ist bei den recht kleinformatigen Bildwerken nur
schwer in der Praxis vorstellbar, was kein Argument dagegen sein soll.

Als Teil des Ritualgeschehens wéren die o. g. Bildwerke ausreichend mobil, dass sie auch zur Umset-
zung in den >offenen Raum« mitgenommen werden konnten. Auf Handen wurden sie auf den Bildern nie
getragen, stets waren sie berithrungslos und distanziert von der menschlichen Welt der Adoranten. Die
Darstellung von Vase A aus Hiiseyindede ist hierfiir ein guter Beleg (PM-Nr. 84). Es wire jedoch im Detail
zu Uberpriifen, welche passiv-mobilen Gottheitsbilder aus dem Tempel herausgetragen werden konnten.

Wihrenddessen sind die theriomorphen Darstellungen in grofierem Format erhalten und werden als
Kultbilder gedeutet. Da aber auch auf Bildwerken eine Relation von groéfleren Tierbildern und kleineren
anthropomorphen (GottInnen-)Rundbildern ausgemacht werden kann, sei fiir die Interpretation der metal-
lenen Statuetten als anthropomorphe Kultbilder pladiert.

Die Materialvielfalt deckt sich ebenfalls mit der Konzipierung in den Texten. Uberwiegend sind die
rundplastischen Bildwerke aus Gold, Silber und Bronze, aber auch aus Stein. Die kleinen wéren - praktisch
betrachtet - fiir einen Standortwechsel in den >offenen Raum« mobil genug.

Eine zeitliche Entwicklung von theriomorphen zu ikonischen Gottheitsbilder deutet sich an, miisste
jedoch noch genauer untersucht werden, um einer Interpretation anhand impliziter moderner, teleologi-
scher Glaubensentwicklungsmodelle vorzubeugen®'®. Bereits Collins verwies auf die Bildbeschreibungen
der Tuthalija-IV.-Zeit, die Sonnengéttinnen eine anthropomorphe Form zubilligen, wahrend Wettergotter
tiberwiegend in der Form eines Stieres verehrt blieben®'*.

Aufgrund der zahlenmiafligen Verteilung ist dabei davon auszugehen, dass eher ménnliche als weibliche
Gottheiten verehrt und Teil des Ritualgeschehens waren, aus der passiv-mobilen Visionscape sind zumindest
nur wenige Darstellungen von Géttinnen iiberliefert. Dies steht nicht im Widerspruch zu den Schriftquellen.

Die szenischen Darstellungen lassen nur wenig Interpretationsspielraum zur Lage des Umsetzungs-
raums zu. Nur auf den vorhethitischen Stempelsiegeln ist durch vegetabile Elemente ein Landschaftsaspekt
im Bild (PM-Nr. 3), auf dem Hirschrhyton ist dieses ebenfalls aufgegriffen (PM-Nr. 147).

Die Darstellungen von Sphingen diirften wie dargelegt einen Landschaftsaspekt meinen, wie auch die
Stiermischwesen >Raumc« darstellten. Dieser ist jedoch zu allgemein fiir eine Verortung im Ortsraum. Bei
den anderen szenischen Darstellungen des passiv-mobilen und aktiv-mobilen Ritualgeschehens finden sich
kaum Indizien, wo diese Anbetung, die auch auf den Vasen dargestellt ist, stattfand. Auf den Vasen von
Alaca Hoyiik und Bitik diirfte es sich im baulichen Kontext abgespielt haben. Die Komplexitit der Handlun-
gen, vor allem der Bierproduktion im Fries 1 der Inandik-Vase (PM-Nr. 88) spricht sowohl fiir intramurales
Geschehen, der Einsatz des Wagens (PM-Nr. 84) jedoch auch fiir eine Prozession in den >offenen Raumc.
Das Jagdgeschehen der Kastamonu-Schale hingegen ist wohl relativ sicher im >offenen Raumc« zu lokalisie-
ren (PM-Nr. 95): Auf der Ebene mit der Hirschjagd steht hinter dem Jéger ein mehrastiger >Lebensbaumc,
hinter dem Eberjéger ein florales Element mit langem >Stamm« und finf Auslaufern. Angemerkt sei, dass
der Lebensraum des Hirsches der Wald mit seinen Lichtungen ist und der Lebensraum von Eber und Lowe
eher offene Flichen, was sich mit der Darstellung deckt. Ob daraus folgt, dass der Baum den Wald und die
palmenartige Struktur die Savanne und Freifliche als Umsetzungsraum des Jagdgeschehens symbolisiert,
kann nicht entschieden werden. Auf dem Hirschrhyton verhilt es sich dhnlich (PM-Nr. 147): Hinter der
thronenden Gottheit befindet sich eine palmenartige Struktur, die den Umsetzungsraum markieren konnte
und bisweilen als eya-Baum interpretiert wird**. Die Interpretation der Palme nun als Waldindikator wiirde
aber zumindest kontrar der >Lokalisierung« auf der Kastamonu-Schale sein.

3157 Ahnlich bereits Giiterbock 1983, 215; Collins 2005, 3159 Collins 2005, 40.

27. 3160 Collins 1989, 151, zum eya-Baum s. I 1.2.1.2.2; zu
3158 Wechsel von anikonischen zu ikonischen Gott-  Ftarnu-s.11.2.1.2.

heitsbildern bereits fiir die MykenerInnen ein Narrativ

von Evans 1901, 125 f.
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Auch die Darstellungen der Silbergefafie in Form einer Faust®' sowie die Jagdszenen von Alaca Hoytik
(I-Nr. 2) diirften eher im >offenen Raumc« stattgefunden haben, da jeweils vegetabile Elemente wie Palmetten
bzw. Sphingen abgebildet sind.

Eine Aufstellung von rundplastischen Gottheitsbildern innerhalb von Yazilikaya und bei anderen Felsbil-
dern in der Zeit der immobilen Darstellungen ist zwar sicherlich nicht unméglich, doch eher unwahrschein-
lich. Damit wire eine Doppelung von Gottheiten entstanden, die in dieser Form wohl nicht notwendig fiir
die Praxis des Ritualgeschehens war. Den Felsbildern selbst diirfte die Agency der Géttlichkeit innegewohnt
haben, indem sie auf das Heilige und die Anwesenheit der unsichtbaren Gottheiten visuell verwiesen. Das
bedeutet zwar nicht unbedingt, dass sie als Kultbilder behandelt wurden, doch ist es wahrscheinlich, dass sie
wie Kultbilder gereinigt, angesprochen und mit Opfergaben versorgt wurden. Auch kénnten sie wie andere
immobile Fokuslokalitdten als Triager und Boten zu den Gottheiten gedient haben®'*?. Eine >Bekleidung« der
Reliefs erscheint aus heutiger Perspektive schwierig.

Laut den Texten wurde in Festritualen eine Prozession mit Gottheitsbildern eher im intramuralen, stadti-
schen Umfeld durchgefiihrt. Im >offenen Raum« fanden eher Umziige ohne Statuenbeteiligung zu gottlichen
Stétten statt, was das eben Gesagte untermauert. Nur in Festritualen, die spezifischen Gottheiten galten,
wurden die jeweiligen Gottheitsbilder zu von den Gottheiten geliebten Orten gebracht*'®. Fiir diese Hand-
lungen ist eine Kombination der hier diskutierten passiv-mobilen Gottheitsbilder mit den immobilen Bildern
denkbar, aber weder nachweisbar, noch fiir die Ortsraume wahrscheinlich.

I112.2.6 Fokuslokalitaten des Kultes

Zahlreiche Fokuslokalitaten des Kultes sind belegt. Auf, neben oder bei ihnen konnten GéttInnensymbole
und -bilder abgestellt werden. Sogar ihnen selbst konnte Verehrung zuteilwerden. Ein Grofiteil befand sich
innerhalb von Tempeln, einige der Installationen wurden jedoch im Rahmen des Ritualgeschehens im »>offe-
nen Raum« mitgenommen und verwendet. Auch dieses Kapitel soll dazu anregen, die Quellen von philologi-
scher Seite auf moglicherweise Lebensform-spezifische Eigenarten und Verwendungsweisen zu priifen. Der
Begriff »Altar« wird fiir die Abstellflichen verwendet, auf denen Opfer den Gottheiten ibergeben wurden;
der Begriff »Postament« bezeichnet die Abstellfliche der Gottheitsbilder.

I112.2.6.1 Konzepte der Schriftquellen

Oftmals waren die Opfer auf Altaren derart angeordnet, dass es einen direkten Sichtbezug zu GéttInnenstatuen
gab®**. So konnte die Gottheit das Opfermahl (mit den Augen) zu sich nehmen*®.

Verschiedene Worte fiir Altar, Postament, Opfertisch und Ahnliches stehen zur Diskussion®'®. Es wiir-
de zu weit fihren, simtliche Fokuslokalititen fiir Opfergaben, Libationen und Géttlnnenstatuen zu dis-
kutieren. Belegt sind beispielsweise hapsalli-, »Dreifiifle*"/Frauensitze«, ("9 KANNU-, »Gestelle«’',
SSpurija-'%°, Ckistu-, »Ablagen«®, (C1S/NAYGdahanga-, »Stein/Holzpodest«*”, “Skarnasi-/“Skarnas(s)a-,

3161 Aus dem Kunsthandel 1976, Boston, Museum of
Fine Arts, Accessions-Nr. 2004.2230, <https://collections.
mfa.org/objects/322343/drinking-vessel-in-the-shape-of-
a-fist> (03.09.2022); Guterbock - Kendall 1995, 45-60.
3162 Collins 2005, 23.

3163 s.1I11.3.1.2; 11 1.3.3.

3164 Mouton 2004b, Nr. 5 KUB 17. 28 III 14, 15; Mouton
2007b.

3165 Collins 1995b, 84 f.

3166 Popko 1978, 67-70; Haas 1994, 514-517.

3167 Puhvel 1991, 128 f. Var. hassali-, »(foot)stool; trivet
(GIR.GUB; GANNUM)«, s. 111 2.2.7.

3168 Siegelova 1995, 331 »Sténder, Gestell«, Untersatz
fur grofle Gefafle, zumeist aus Holz oder Rohrgeflecht

(KBo 5. 111 34), vgl. eventuell Dreifuf aus Kastamonu mit
Stierprotomen (PM-Nr. 94).

3169 Siegelova 1995, 331: Erwahnung neben Stuhl und
Tisch, Bedeutung unklar, KUB 41. 7 + KUB 28. 102 II 18;
mit Tisch und Stander (KUB 32. 123 II 21').

3170 Siegelova 1995, 331: wohl dhnlich wie @9KANNU,
mit dem Unterschied, dass hier auch Brotopfer abgelegt
werden konnten (KBo 10. 28 V 11 f.; KUB 25. 9 III 20").
3171 Haas 1970, 90 f. 280 f. 284 f. 292 £f. 294 {,; Popko
1978, 33 f. 37 Anm. 16; Popko 1986b, 178. Als Wort fir Al-
tar/Postament kommt auch ©~A9 dghanga- in Frage, vgl.
KUB 56. 49 Vs. 8 (Bo 3489). Nur im Kult von Nerik ist ein
»Postament« oder »Altar« aus Holz oder Stein bezeugt.
Einen gleichnamigen Kultraum gab es in Nerik auch, in
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»Ablage «*'?, SSsenti-/"zinti(ja)-, »(Fleischer-)Block«*' 7, ahrusi-, »Raucherpfanne«*'’*, hupruhsi-, »Raucher-
pfannenstander/Herd«*'>, GUNNI/ hass$i-, »Herd«*’, Thron der Gottheit*”’, Korb®'’®, aber auch raum-
liche Fokuslokalititen wie Fenster®”, *katapuzna-Schwellen®, (') kyrak ki-Pfeiler/Pfosten’,
Erde vor der Gottheit®'®, ausgestreutes SSlaghhurnuzi-Laub®®, Grube’®, ein ESAG-Depoth, daher

wurde eine Auswahl der am hiufigsten verwendeten Altire und Postamente getroffen.
Bereits in Kapitel I wurde das ™9 puwasiaus philologischer Perspektive diskutiert®®. Es konnte sowohl
Potential fiir Gottlichkeit besitzen als auch als Teil des Raumkonzepts fiir die Aufstellung des Goéttlichen und

der sakralen Aktivierung dienen.

Der "B ANSUR (.SISKUR) steht wohl fiir einen »(tragbaren Korb-)Tisch, Altar bzw. Podest« fiir Op-

fergaben, Ritualausriistung, Symbole oder Gottheitsbilder
Tempel, dirfte aber im Alltag auch als Esstisch verwendet worden sein

dem sich dies Objekt befand, dem sich niemand n#éhern
durfte, (Popko 1978, 33. 37 Anm. 15, Bo 2710 = KUB 58. 11
+ IBoT 3. 27 Vs. 5 f. »but they do not yet enter the
dahangal-room? stone?]«). Das Opfer fir dieses Element
musste auerhalb abgehalten werden (Popko 1986b, 178).
Im Ritual fiir den Wettergott von Nerik und ZABABA,
Vs. 17 ist das Aufierhalb charaktistisch fiir das Opfer die-
ser Gottheiten. Auf ihm diirften vor allem ambassi-Opfer
verbrannt worden sein. In den Texten (monatlich gefeier-
tes Fest fuir den Wettergott von Nerik) KBo 2.4 Vs. I1 11 f.
ist festgelegt, dass dem dahanga weder Ziege noch Zie-
genbock geopfert werden diirfen. Bei Taggar-Cohen 2006,
198 KBo 2. 4 Rs. IlI 1'-7 heif3t es: »And on the dahanga-
stone they heap the ambassi-offering. They shall burn
away the pure meat. The ambassi-offering, which they
brought from the temple, let them burn it up. But to the
dahanga they shall not come close«. Belegt ist auch eine
Gottheit Pdahangaili/® dahangawili (Haas 1970, 91. 156 f.
KUB 36. 89 Rs. 47. 214-217). Als Begriff fiir Stele bietet
sich auch ein seltener belegtes danit- an (Kloekhorst
2008, 828).

3172 Siegelova 1995, 331: Deponierungsplatz der konig-
lichen Keule (KUB 1. 17 II 28-30), konnte mit Stoff tiberzo-
gen sein (KUB 52. 96 Vs. 3).

3173 Siegelova 1995, 331: als Gestell zum Schlachten
von Opfertieren interpretiert.

3174 Haas 1994, 516: hurritischer Kontext, »Raucher-
pfanne«, auch mit Gottesdeterminativ.

3175 Haas 1994, 516 f.: hurritischer Kontext, auch »trag-
barer Herd«, aus Stein, Bronze, Holz, NIG.NA, NIGNAKU,
KBo 21. 33 Vs. I 29, auch mit Gottersdeterminativ.

3176 Puhvel 1991, 221: »fireplace, hearth, fire-altar«. Bei-
spielsweise Popko 1994, 46. 258 f. KUB 11. 30 + Rs. IV 26,
V 7;KBo 11. 30 Vs.110° (GUNNI), 12’ (hassi-), 16 (GUNNI);
in dem Bruchstiick KUB 55. 33 Vs.” II’ 4, hier in Vs.” II’ 7/,
Rs.’V? 4" {. Libation bei der Stele; KUB 46. 13 + IBoT 3. 30
Vs. 110" (hassi-), Rs. I 13 (hassi-), [14] hier wird eventu-
ell vom Koch der Gottheit gekocht. s. zum Opfer auf dem
Herd vor allem Tas 2011, 11-20; zum MUHALDIM-Koch
s. I 5.1.1.

3177 Mouton 2005, Nr. 51.

3178 Mouton 2004b, Nr. 20 KBo 15. 49 I 7-17 Dupl.
KUB 32. 128 11 19-31 “Sirhaiti.

3179 Popko 1978,44-48.bes. 47 f.: Opfer durch das Fenster
(luttijaz/SAB-az arha) sind vor allem fiir die himmli-
schen Gottheiten und nicht die der Unterwelt bestimmt,
so beispielsweise fiir den Wettergott in CTH 631 »Gewit-
territualen«. Am dritten Tag des Monatsfestes werden

3187 Er war fester Bestandteil der Ausstattung im

3188 Er war aus unterschiedlichen

die Opfer vor dem Fenster abgestellt (z.B. KUB 2. 13 mit
mehrfacher Erwédhnung dieser Handlungen), Libatio-
nen erfolgen oft aus dem Fenster hinaus. In KBo 21. 93 II
6 f. werden die Gaben fir die Gottheit Teteshapi an das
Fenster gestellt. Allerdings spielt das Fenster bei personen-
bezogenen Ritualen kaum eine Rolle. So sind selten Ver-
bote, sich dem Fenster zu nihern, tiberliefert. Nur in den
SISKUR-Opferritualen erscheint das Fenster regelmaf3i-
ger, spielt aber auch hier nur eine passive Rolle. Es wurde
wohl als Vermittler von Kontakten zu den himmlischen
Gottheiten verehrt.

3180 Das “““katapuzna- ist in seiner Ubersetzung un-
klar. Puhvel 1997, 130 f.: »an elevated wooden structure
(reviewing stand, balcony?) attached to or adjoining a
portal (kaskastipa-, hilammar)«. Singer 1975, 81 Anm. 62;
Singer 1983, 116; Singer 1984, 147. Durch die verschie-
denen Determinative ist es wahrscheinlich, dass es sich
einerseits um ein Gebiaude bzw. Gebiudeteil handelt,
andererseits, dass dies holzern war und erhoht lag. Eine
Ubersetzung als »Balkon, Aussichtspunkt« ist ebenso
denkbar wie eine Ubersetzung als »Tiirschwelle«. Vgl.
Gorke 2008, 52: Fkatapuzna-, »Vorhalle oder Balkon«.
3181 Puhvel 1997, 260-262: »column, pillar«, »pedestal«.
3182 Mouton 2004b, Nr. 22 KUB 45. 47 II 10-18.

3183 Collins 1995b, 78 f.; nicht zu verwechseln mit
lahurnuzzi-Baumwipfel nach Unal 1992, 497; s. auch
Puhvel 2001, 25-28 mit weiteren Belegen zu dieser Art
der Sakralisierung des >offenen Raums«<. Bei Evokations-
ritualen, s. Mouton 2004b, Nr. 60 KUB 9. 32 Vs. 19-21;
Rs. 24-31; KUB 9. 31 III 36-39; IV 33-40, HT 1 III 29-32;
1V 36-43, KUB 41. 18 III 9-12.

3184 Mouton 2004b, Nr. 18 KUB 15. 34 IV 20" f. Dupl.
KUB 15. 33a1V 6-8; hatessar-Grube KUB 36. 89 Vs. 4 (Beck-
man 2003-2005, 108), zu hatesSar u.a. Gruben s. III 1.3.3.2.
3185 Mouton 2004b, Nr. 35 KUB 55. 45 II 4-11 Ritual der
Tunnawija.

3186 s.11.2.1.1.

3187 Giiterbock - Hoffner 1997, 108: ““BANSUR,
SBpapi-?, »Tisch«. Diese Ubersetzung ist nach KUB 16. 34
I 14 jedoch zweifelhaft, s. auch Siegelova 1995, 330 f. mit
Opfergaben, VBoT 58 IV 26: Ritualausriistung; KUB 59. 32
I 13 f.: Symbole; KBo 29. 213 + Vs. 2. 5: Gottheitsbilder.
Mouton 2004b, Nr. 14 KBo 23. 34 + KBo 33. 120 I 26™-1V 2
SA SISKUR “BANSUR.

3188 Siegelova 1995, 331 KBo 14. 89 + KBo 20. 1121 8’;
und war zusammen mit dem Stuhl Symbol der Gast-
freundschaft (KBo 3. 34 11117 f. 21. 24).
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Materialien wie Flechtwerk®®, hartem Holz**, Elfenbein®*!, Stein®'??, Metallen®'*®* oder Ton?*'**, bedeckt mit
einem Tuch®?, grof3 bzw. klein sowie transportabel®*. Er diente oft als >Unterlage« fiir Brotopfer®*”.

Der “**lahhura-, »Opfertisch« wurde dhnlich wie der ®BANSUR als Podest und Tisch genutzt*'*.
Auf ihm wurden Opfergaben in der Nahe von verschiedenen Fokuslokalititen prasentiert, jedoch anschei-
nend nicht gespeist*”. Er konnte aus Holz mit Applikationen aus anderen Materialen, transportabel, aber

3200

auch grof§ genug fur 32 Topfe sein

Des Weiteren gab es den (“ZAG.GAR.RA, hethitisch i§tanana-, »Altar/Opfertisch«**'. Er

konnte aus Holz**? bisweilen mit Applikationen

3205 oder Zweigen

204 verziert gewesen sein. Er diente im

soffenen Raumc« als Podest fiir Kultobjekte wie ™49 huwasi?®, Kultgefale®®®, fiir Gottheitsbilder®®” oder fiir
die Opfergaben in der Nahe des ®huwasit?® oder einer Quelle®?”.

3189 Unal 1994b, 283-291; Siegelova 1995, 331; Unal
1998b, 596: SBANSUR AD.KID, hariuzzi-.

3190 Zedernholz KBo 21. 34 III 6; Beine aus Ebenholz
KUB 42. 37 9' f., betont auch bei “*BANSUR GIS KBo 15. 24
+ KBo 24. 109111 3. 7.

3191 KUB44.1Vs. 7.

3192 NA, GSBANSUR KUB 12. 12 V 19/ NA, BANSUR
KBo 33. 193 re. Kol. 6.

3193 Gold KUB 43. 49 31; Silber KBo 10. 2 III 14; Kup-
fer Bo 6119 + KUB 32. 28 IV 12"; Bronze KUB 31. 76 +
KUB 40. 88 IV 16'. Giiterbock u.a. 2013, 458 Goldscheiben
auch in KUB 58.32113 f.

3194 KBo 13.17717.

3195 KUB 7. 49 4" f;; KUB 9. 21a VI 14" f,; auch GADA
GSBANSUR »Tischtuch« in KBo 18. 181 Rs. 28 belegt.
3196 Siegelova 1995, 331.

3197 Popko 1994, 60: »tragbarer Opfertisch«, wohl aus
Flechtwerk, “®BANSUR meist als Unterlage fiir Brotopfer.
3198 Puhvel 2001, 13-16 »bench, stand« mit Belegen,
Libationen auf das Objekt, aber auch Speiseopfer dort ab-
gelegt.

3199 Siegelova 1995, 331: SSGAN KAL, fiir Opfer vor ei-
nen Altar (KBo 4. 13 IV), vor einen Herd (KUB 58. 88 III?
25" f.), vor einem Bett im Innenraum (ABoT 34, 19'), am
Fenster (KBo 15. 33 III 3) gesetzt.

3200 Siegelova 1995, 331: konkret aus ““sunila- (Pinien-
holz?) (VBoT 58 IV 18), Goldbeschlag KUB 42. 81 Vs.? re.
Kol. 9'; 32 Topfe in KBo 5. 2 11 35 f.

3201 Puhvel 1984, 461-463. Der ©®ZAG.GAR.RA »Altar/
Opfertisch« ist hethitisch istanana und wohl aus AD.KID,
»Korb, Flechten« (?) gemacht. Aufgrund des dhnlichen
Wortklangs oft gleichgesetzt mit ASIRTU, »Altar«, bibli-
schen-kanaanitisch ashéra, »Heiliger Hain«, was Gurney
1969, 160 aber aus inhaltlichen Griinden ablehnt, obwohl
er einen Gleichklang zu erkennen meint. Spater schlagt
er vor (Gurney 1977, 37) ash ér 4 - als Immanenzerschei-
nung der Gottin Asera zu verstehen. Es konnte gepflanzt
werden, konnte brennen, war aber wohl ein Artefakt.
3202 Auch fir Rohr das Determinativ (Puhvel 1984, 461
z.B. KBo 1. 42 20,%Sistanana-).

3203 Beispielsweise zehn bronzene Sonnenscheiben fiir
den Wettergott von Lihzina, KUB 38. 3 Vs. I 6 f. (Popko
1978, 67 f.; Haas 1994, 515).

3204 Popko 1978, 67; Puhvel 1984, 462 CSARTI »Zweig«;
Haas 1994, 515 KUB 10. 91 Vs. IT 15 f.

3205 KUB 35. 133 Vs. I »Festritual fir Wettergott und
Sonnengétting, 13. Jh., Dupl. KUB 35. 134: (13") nu-kan
GIM-an ki-i hu-u-ma-an pi-di-is-$i ha-an-da-a-an-zi

(14) nu "MSq-sy-sa-tal-lu-us gi-im-ri pa-a-an-zi (15) nu
OBZAG.GARRA i-ja-an-zi nu-us-sa-an ““ZAG.GAR.RA-ni
(16) PU-as NAshu-ya-$-si ti-it-ta-nu-ya-an-zi (17°) nam-ma
a-ra-ah-za-an-ta “SZA LAM.GARY g5 TUGY™* SUD-an-
zi«. Auszug aus Starke 1985, 278, eigener Ubersetzungs-
versuch: (13) Und wie die Gesamtheit/alle dieser an ihrer
Stelle bereiten sie (14') und die asusatallu-Méanner gehen
in die gimri-Steppe (15) und den Opfertisch geben sie
und auf den Opfertisch (16) setzen sie des Wettergottes
NAshuwasi hin. (17°) Weiterhin auflerhalb des Zeltes ziehen
sie die Kleider (an/aus?).

3206 Giterbock u.a. 2013, 409 KBo 4. 13 V 11-13.

3207 Haas 1994, 515; Hazenbos 2003, 139-141 CTH 519
KBo 2. 8 Rs. IV 24" ZAG.GAR.RA innerhalb des Tem-
pels angebetet. Hazenbos 2003, 31-35; s. auch Carter
1962, 154-176 CTH 525. 3 KUB 25. 23 Vs. I 18". 29", 44
Vs. II 4'. 20". 22'. 41". 54" Halwanna§: Angaben, welche
Opfergaben darauf gestellt wurden. Der Altar stand beim
N hyuwasi des Berges Halwanna$ am Berg und zwar
in beiden Varianten. Fin weiterer Altar ist im Haus der
Priester zu lokalisieren. Wettergott der Wiese, sein Bild
wurde auf das ™4 huwasi gestellt, die Opfergaben auf den
Altar. Meist waren es das »dicke Brot des harsi(-Gefi-
fe)« und ein Gefafl mit Bier. Aber auch im Tempel, z.B.
Giiterbock u.a. 2013, 413 KUB 33. 19 III 3-7.

3208 Haas 1982, 61 KUB 25. 32 + 27. 70 III 1-22: »Wenn
der Konig den Gott Zababa [feiert], stellt sich der Konig
(vor den Gott) und opfert dem Zababa ein Rind und vier
Schafe. [Man schlachtet sie] an einer Stele und legt die rei-
nen Fleischteile hin. Man legt auch ein danna-Gebick, ein
stifes Brot, einen (weiteren) siifien Brotlaib, Kuchen und
Kleiemehl auf den [Altar]. Man fiillt die Rhyta mit Wein
und stellt sie ebenfalls hin. [Man spendet] Bier, Wein und
walhi-Getrank. Man ruft: >Zum Ofen!< Man nimmt vier
Kostproben von den warmen Broten und Topfbroten,
man zerbricht sie und legt sie zuriick auf den Altar. Man
trinkt stehend dreimal aus dem Rhyton, bricht drei Brot-
laibe und legt sie zuriick auf die Stele. Man trinkt (fiir) alle
Gottheiten der Reihe nach. Man nimmt den Gott und das
reine Fleisch auf und bringt es in die Kiiche. Einen Tag
lang feiert man auf dem Berg Hura«.

3209 Hazenbos 2003, 70 CTH 530 KBo 26. 182: »(9) They
wash the deity in front of the well. Before the altar they
take up (10) the garment [from the deity]. They offer
1 sheep. On the altar[ [...] (16) They entertain the deity.
[At the time of] sunset they carry [the deity] (17) home
(and) pl[ace] (him) on the altar«. — Mouton 2004b, Nr. 4
KUB 53. 14 II 3-5; 18-23: ZAG.GARRA.
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In den hier gelisteten Texten wurde nicht vorgeschrieben, dass die Altire in der Prozession mitgefiihrt
wurden, sie konnten jedoch »platziert«*® werden, was genauer zu priifen wire.

Fir die Anndherung an sie galten Reinheitsvorschriften®!!, weshalb es unwahrscheinlich ist, dass sie
unbeobachtet im >offenen Raum« blieben. Gegen Ende der Opferhandlungen wurde der Altar gereinigt**% Er
konnte selbst als Kultobjekt dienen, vor ihm warf man sich nieder***® oder vor ihm libierte***

Bereits oben wurde besprochen®?®, dass die »Altare< von Emirgazi aus der Regierungszeit Tuthalijas IV.
eine Eigenbezeichnung als STELE trugen (I-Nr. 31). Thr Format spricht gegen eine mobile Verwendung. Der
Umfang der zugehérigen Objekte deutet im Ubrigen darauf hin, dass es eine institutionelle und damit >ge-
pflegte< Anlage war, was den Reinheitsvorschriften auch fiir diese Altdre Genlige tun wiirde.

man.

I112.2.6.2 Konzepte der Bildwerke und des (Be-)Fundes

Anhand der Bildwerke kann erkannt werden, dass es sich bei Altdren um eine siulenartige Erhebung mit
einem sich nach oben verjingenden (runden?) Fuf und einer massiven Platte als oberer Abdeckung handeln
diirfte. Man sieht ihn ebenso auf den immobilen Bildraumen von Alaca Hoytik (I-Nr. 2), Firaktin (I-Nr. 34)
und Yagri (I-Nr. 61) wie auf Reliefvasen und Metallgefaflen®*¢. In Yazilikaya (I-Nr. 63) gibt es auf den Bild-
werken lediglich zwischen Nr. 65 und 66 eine Art Altar oder Tisch. In rundplastischer Form kam er in den
Altiren von Emirgazi (I-Nr. 31) und der Miniatur in der Henkeltasse von Inandik*" zutage. Die steinernen
Altare von Emirgazi sind in ihrer Hohe leicht zu tiberblicken und ihr Kérper ist mit einer Inschrift bedeckt.
Auch auf Siegeln findet sich diese Typen®. Aus einem Siegelabdruck aus Acemhdoyiik kann gefolgert wer-
den, dass diese Art bereits vor der hethitischen Zeit in Anatolien Verwendung fand (PM-Nr. 3). Auf Siegeln
gab es aber auch Einzelformen, die nicht besprochen werden®**.

Die Korper der Altare mit verjiingendem Fuf§ und Platte konnten unverziert** oder mit waagerechten
Béndern*?!, mit waagerechten Biandern mit Schraffur®?? 3223
dekoriert sein. Eine erkennbare Regelméfligkeit in der Art der Verzierungen fehlt. Der Dekor mit Schraffur
erinnert in seiner Form an Flechtmuster, der waagerechte an Bander, die um den Kérper gewunden waren.

oder wie im Fall von Firaktin nur mit Schraffur

3210 Puhvel 1984, 461 KBo 8. 74 + III 17: iStananas kitta
»an altar has been placed«.

3211 Popko 1978, 70; Haas 1994, 515 KBo 23. 106
Rs. 14-16.

3212 Popko 1978, 69; Haas 1994, 515 KUB 44. 21 Vs. 11 2 {.
3213 Popko 1994, 292-297 CTH 635 »Fragmente der
Feste von Zippalanda und Berg Daha«. KUB 46. 13 +
IBoT 3. 30 Rs. IV 1": »[...] verneigt sich (vor) dem Altar
(2') [und spricht wie folgend (?):]«, abweichende Deutung
von US-KE-EN aufgrund der Aussagen bei Puhvel 1984,
183-185: »prostrate oneself, fall down, make obeisance«,
s. 11 6.1.1.1.

3214 Giiterbock u.a. 2013, 475 KBo 19. 128 III 5-7.

3215 s.I11.2.1.1.1.1.

3216 Bogazkale (PM-Nr. 54); Hiseyindede A (PM-
Nr. 84) Fries 2: mit massiver Platte wie in Alaca Hoyiik
(I-Nr. 2), Fries 3: Altar; Inandik (PM-Nr. 88), Fries 3: Altar,
Fries 2: insg. drei Altére, ein am Boden stehender und zwei
in den Hinden getragene, Fries 1. Faustrhyton (Boston,
Museum of Fine Arts, Accessions-Nr. 2004.2230, <https://
collections.mfa.org/objects/322343/drinking-vessel-in-the-
shape-of-a-fist> [03.09.2022]; Giiterbock - Kendall 1995,
45-60 Abb. 3.1-3.5); Hirschrhyton (PM-Nr. 147).

3217 PM-Nr. 87: wahrscheinlich mit Brotopfer obenauf.
3218 Beispielsweise jeweils mit unterschiedlicher Hohe
auf den Seitenflichen des Tarsus-Wiirfelhammersiegels
(PM-Nr. 120): zwei Bildflaichen mit dieser Art Altar, einer
in Form des >Lebenszeichen< in Ubergrdfie (oder einem
der typischen Altare mit einem runden Objekt darauf ab-

gestellt) und einer mit einer unklaren, schlanken Instal-
lation; Stempelsiegel aus Bogazkale (PM-Nr. 63); Dres-
den-Stempelsiegel (PM-Nr. 141).

3219 Beispielsweise Bogazkale Siegeladruck, (PM-
Nr. 60): iber Augenhdhe; Bogazkale, Siegelabdruck des
Tuthalija II. (PM-Nr. 61): unter Augenhohe. Gussform
aus Ortakoéy mit >bonbonférmigem« Element, das jedoch
eher ein Gefiaf3 mit Standfufl sein diirfte (PM-Nr. 105);
Tell Meskene/Emar (PM-Nr. 124) auf Keilschrifttafel: un-
ter Augenhohe. - Eher keinen Altar, sondern eine Stele
zeigt der Abdruck PM-Nr. 2.

3220 Ohne Muster: Reliefvase Bogazkale (PM-Nr. 54).
Yagr1 (I-Nr. 61); Yazilikaya (I-Nr. 63: Nr. 65/66, Seeher
2011, 86 Abb. 93): Muster nicht erhalten (?); Stempelsiegel
aus Bogazkale (PM-Nr. 63); Reliefvase von Inandik Fries 1
(PM-Nr. 88); Dresden-Stempelsiegel (PM-Nr. 141).

3221 Waagerechtes, bandartiges Muster: Altar auf Mauer-
blocken von Alaca Hoyiik (I-Nr. 2); Hiiseyindede A (PM-
Nr. 84) Fries 2: Altar, Fries 3: Altar; auf zwei Seiten des
Tarsus-Wiirfelhammersiegels (PM-Nr. 120).

3222 Waagerechtes Muster mit Binnenschraffur:
Inandik (PM-Nr. 88) Fries 3: Altar; Fries 2: insg. drei
Altire; Faustrhyton (Boston, Museum of Fine Arts,
Accessions-Nr. 2004.2230, <https://collections.mfa.
org/objects/322343/drinking-vessel-in-the-shape-of-
a-fist> [03.09.2022]; Giiterbock - Kendall 1995, 45-60
Abb. 3.1-3.5); Hirschrhyton (PM-Nr. 147).

3223 Nur Schraffur: Firaktin (I-Nr. 34).
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Gottlnnenbilder wurden zumeist nicht auf diesem Altartypus présentiert. Eine Ausnahme bildet die
Kombination von unverziertem, sdulenartigen Altar mit einem Berggott, auf denen der Stier des Wettergot-
tes auf dem Felsbild von Hanyeri stand (I-Nr. 38)***, Dafiir waren im Fall der 16 Belege bei acht nicht immer
identifizierbare Objekte abgestellt**®. Es diirfte sich wie im Fall der (Greif-)V6gel um GoéttInnenattribute oder
um Opfergaben bzw. Speisen handeln. Die Zipfel auf den Altaren von Firaktin (I-Nr. 34) und dem Faust-
rhyton®? kénnten (>Tisch<-)Tiicher darstellen.

Die sdulenartige Form ist der weitaus hdufigste Altartypus. Daneben gab eine zweite, eckige Form
Es handelt sich um einen Bildwerkkomplex mit eckigen Konstruktionen mit einer Art Aufsatz auf der dem
Blick des Adoranten zugewandten Seite. Er findet sich auf den Flanken der Stelenbasen aus Bogazkale
(I-Nr. 13) abgebildet. Den Korper der dargestellten Blocke dekoriert eine Einteilung in viereckige Felder,
die mit Kreuzen bzw. X-en gefiillt sind**. Die Aufsitze, die wohl platzierte (Kult-?)Objekte darstellen®?,
entbehren hingegen der Dekoration. Die viereckigen Stelenbasen aus Bogazkale selbst dienten ebenfalls
als Aufstellung fiir einen nicht erhaltenen Aufsatz, denn in ihrer Mitte sind viereckige Zapflocher einge-
tieft. Derartige Basen gab es in grofierem Format ebenfalls bei dem >Hortfund< von Emirgazi (I-Nr. 31),
aus Golpnar bei Alaca Hoéyiik (I-Nr. 37) und aus Koyliitolu Yayla (I-Nr. 50) mit Inschrift, wobei letztere
wahrscheinliche ein Wasserbecken war***. Sie standen tendenziell in Verbindung mit Wasseranlagen. Aus
Eflatun Pinar (I-Nr. 30) ist jedoch kein Untersatz mit Zapfloch bekannt. Wie architektonische Elemente aus
Lehmziegeln muten auch der Aufbau auf dem Fries 2 von Hiiseyindede A% sowie der Aufbau mit Objekten
oder einem Aufsatz auf dem Faustrhyton®*

Ein rundplastischer, vierckiger >Steintisch< unklarer Zeitstellung kam in Tell Acana zutage***. Seine Flan-
ken tragen Beine mit Abschliissen in Vogelkopfform, die Form entspricht eher nicht-hethitischen Vorbildern.
Ein flacher Block aus Bogazkale mit Mulde und Ablaufrinne konnte als Fokuslokalitat zur Aufnahme von
flissigen Opfergaben gedient haben (I-Nr. 16B). Fiir die Libation gab es - wie im vorliegenden Fall - Mog-
lichkeiten, die Flissigkeit in der Erde verschwinden zu lassen. Dies zeigt eine Installation in Kugakly, bei der
die in ein Gefify am Boden gespendete Libation durch eine angeschlossene Rohrleitung abflieflen konnte®?*.

Daneben gab es im Befund von Yazilikaya Béanke und Ablageflachen, die direkt aus dem Fels gearbeitet
waren (I-Nr. 63)°2. Ahnliche Felsvorspriinge verliefen in Gavurkalesi (I-Nr. 35) links von der thronenden
Gottin unterhalb der geglatteten Flache. Ob sie der Aufnahme bzw. dem Aufstellen von Opfergaben dienten,
kann nicht geklart werden. Die Absatze sind jedoch heute relativ schmal und unterhalb des Gesichtsfeldes
der Gottheiten. Vielleicht waren sie in Yazilikaya durch Werksteine ergénzt und vergrofiert®*. Vor allem der
Vorsprung, der niher an der Fu$hoéhe der Bildwerke Nr. 36-39 lag, war fir die Aufstellung von Opfergaben
und Libation geeignet, da dann die Gaben bis in das Gesichtsfeld reichen konnten. Unwahrscheinlich ist ein
bereits von Naumann geduflerter Vorschlag, dass die weifllichen Stellen und Risse im Felsboden vor Nr. 25-33
der Aufstellung von viereckigen Brandaltaren gedient haben®”’. Da Brandaltire wahrscheinlich ebenfalls Po-
deste waren, erscheint unklar wie dann die Hitzeeinwirkung am Boden derart stark werden konnte.

Fir Eflatun Pinar sei auf die in das Becken eingestellte, unverzierte steinerne Plattform, die als Altar
interpretiert wird, verwiesen®®. Ihre Aufstellung innerhalb des Beckens macht sie fiir die Darreichung von

3227

an.

3224 Hanyeri (I-Nr. 38): Postament mit Stier. Das Posta-
ment dhnelt mit seiner schmalen Platte dem unverzierten
Altar der Speiseszene von Yagr1 (I-Nr. 61).

3225 Mit Objekten: Firaktin (I-Nr. 34): ein tber-
kragender Zipfel sowie Objekte, von denen eines un-
klar und eines ein riickgewandter Greifvogel ist; Yagri
(I-Nr. 61): Tierkopf?; Faustrhyton (Boston, Museum of
Fine Arts, Accessions-Nr. 2004.2230, <https://collections.
mfa.org/objects/322343/drinking-vessel-in-the-shape-
of-a-fist> [03.09.2022]; Giterbock - Kendall 1995, 45-60
Abb. 3.1-3.5): Ein Objekt hingt herunter wie ein Tuch,
vgl. Firaktin; Hirschrhyton (PM-Nr. 147): bienenkorb-
artiger Gegenstand mit >sWabenmuster<; Tarsus-Wiirfel-
hammersiegel (PM-Nr. 120): zwei Altare, unklare Ob-
jekte, einmal wie Aufsatz und Brot?, einmal mit einem
nicht deutbaren Objekt; Bogazkale Stempelsiegel (PM-
Nr. 63): auf dem Altar ein Aufsatz oder Objekt; Dres-

den-Stempelsiegel (PM-Nr. 141): stilisierter Greifvogel
oder Aufsatz?.

Ohne Objekte: Altar von Alaca Hoyiik (I-Nr. 2) beim
Stierpostament; Hiiseyindede A (PM-Nr. 84) Fries 2:
Altar, Fries 3: Altar; Inandik (PM-Nr. 88) Fries 3: Altar,
Fries 2: insg. drei Altére, Fries 1.

3226 Boston, Museum of Fine Arts, Accessions-
Nr.  2004.2230,  <https://collections.mfa.org/objects/
322343/drinking-vessel-in-the-shape-of-a-fist>
(03.09.2022); Giiterbock - Kendall 1995, 45-60.

3227 Bereits Bossert 1952, 505 f. 517.

3228 Die Form und Musterung mit Feldern erinnert
an tonerne Stufenaltire aus dem frithdynastischen
ISTAR-Tempel von Assur. Vorderasiatisches Museum,
SMB-PK, Berlin VA Ass 04321; VA 08767, VA 08143;
VA 09906; VA 08807, Abb. z.B. in Marzahn - Salje 2003, 72
Abb. 4; 76 Abb. 8; 104 Abb. 5.
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Opfern zweifelhaft, da der Gebende entweder kopfiiber nach unten geblickt hitte oder — im Wasser stehend -
in die den Hauptgottheiten entgegengesetzte Richtung. Eine Zuschreibung von Begriffen kann nicht erfol-
gen.

Der eindeutig iiberwiegende Teil der Altire verblieb in seiner Hohe unter der Augenhdhe der umste-
henden Personen bzw. die Altdre konnten so kleinformatig sein, dass sie - wie die beiden Beispiele auf der
Inandik-Vase (PM-Nr. 88) zeigen — tragbar waren®?”. Ihre Héhe lag meist zwischen der Hohe der Taille und
der des Kinns der umstehenden Figuren. Nur das Beispiel auf der Bogazkale-Relietkeramik reicht bis auf
Hohe des Gesichtsfeldes (PM-Nr. 54).

Die Postamente mit Gottheitsbildern waren jedoch relativ hoch. Die G6ttInnensbilder standen auf vier-
eckigen Postamenten®* oder runden Sockeln**!; konnten aber auch auf einer Art Hocker/Bank**** oder
architektonischem Element** stehen. Auf den zwei belegten Hockern/Banken sowie dem einen architek-
tonischen Element standen kleinformatige anthropomorphe Gottheitsbilder®**, auf den beiden viereckigen
Postamenten Stierfiguren. Diese Postamente imitierten architektonische Elemente®** oder Mobelstiicke bzw.
waren unverziert**,

Uber die Augenhéhe der umstehenden Personen reichten das architektonische Element von Hiiseyin-
dede**” und der daneben stehende Altar, ein Altar mit***® bzw. ohne** Objekten sowie eine der Darstellun-
gen eines viereckigen >Altars< mit Aufsatz aus Bogazkale***.

Der Umstand, dass die Altare und Postamente meist eine Sichtverbindung zum einen zwischen Men-
schen und Opfergaben/Objekten auf Altar und zum anderen zwischen Menschen und hinter dem Altar thro-
nenden Gottheiten erméglichen, ist besonders zu betonen. Im Kontext der GottInnendarstellungen wurde
bereits die Erhohung der kleinformatigen Gottheitsbilder durch Postamente thematisiert*”!. Im weiteren

3229 Idee nach Bossert 1952, 508.

3230 Eine Inschriftenstele mit Einzapfung auch aus dem
postgrofireichszeitlichen Karahdyiik (Elbistan) bekannt, s.
11.2.1.1.2, vgl. Darga 1969, 21 Taf. 1.

3231 PM-Nr. 84 Fries 2: Postament mit Aufbau wie Fu-
gen von Lehmziegeln und oberem Abschluss, der Dach-
balken in Seitenansicht zeigen konnte. Es fiillt die gesam-
te Hohe des Frieses aus.

3232 Moglicherweise eine weitere Darstellung eines
(>Tisch<-)Tuches.Boston, Museum of Fine Arts, Accessions-
Nr.  2004.2230,  <https://collections.mfa.org/objects/
322343/drinking-vessel-in-the-shape-of-a-fist>
(03.09.2022); Giiterbock - Kendall 1995, 45-60.

3233 PM-Nr. 121. Daneben erwihnt Haas 1994, 515
»Opfertische mit mehreren Vertiefungen und Abflufirin-
nen, die sich heute im Museum von Antakya befinden
sollen, die aber nicht bei Woolley 1955 publiziert sind.
3234 Miller-Karpe 2017, 99 f. Kusakl1.

3235 s.11.14.

3236 Seeher 2011, 37: ca. 40-60 cm tiefe Banke.

3237 Naumann 1941, 8; Naumann 1975a, 34 f.

3238 I-Nr. 30 (Ozenir 2001, Taf. 12, 5); zum Podest s.
12.1.3.

3239 Unter Augenhohe Alaca Hoyik (I-Nr. 2) Altar
und Postament; Siegel mit Darstellung von viereckigem
mit Aufsatz aus Bogazkale (PM-Nr. 59. 63); Emirgazi
(I-Nr. 31); Firaktin (I-Nr. 34); Yagr1 (I-Nr. 61); Hiseyinde-
de A (PM-Nr. 84) Fries 2: iiberdimensionierte/r Hocker/
Bank mit zwei (sichtbaren) Fuflen und Gottheitsbildern,
Fries 3: Altar mit Aufsatz. - Inandik (PM-Nr. 88) Fries 3:
viereckiger Block mit senkrechtem Muster wie Vor- und
Riickspriinge sowie Hocker/Bank mit zwei (sichtbaren)
Filen und Gottheitsbildern und Altar, Fries 2: drei Altéire,
zwei tragbar, alle unter Augenhohe sowie Postament mit
Stierfigur und Fries 1: Altar ohne Musterung. - Tarsus-
Wiirfelhammersiegel (PM-Nr. 120): Darstellungen von

Altaren auf zwei Seiten; Faustrhyton (Boston, Museum of
Fine Arts, Accessions-Nr. 2004.2230, <https://collections.
mfa.org/objects/322343/drinking-vessel-in-the-shape-
of-a-fist> [03.09.2022]; Giiterbock - Kendall 1995, 45-60
Abb. 3.1-3.5): Altar, knapp unter Augenhohe sowie lehm-
ziegelbauartiger Aufbau mit Objekten/Aufsatz; Hirsch-
rhyton (PM-Nr. 147) Sonderform.

3240 Alaca Hoyik (I-Nr. 2): viereckiger Block mit
Stierfigur und senkrechter Verzierung wie Vor- und
Riickspriinge, ebene Standfliche; Inandik (PM-Nr. 88)
Fries 2: Postament mit Stierfigur (ochne Muster, Standfla-
che oben schrag).

3241 Reliefkeramik PM-Nr. 22. 52.

3242 Hiseyindede A (PM-Nr. 84) Fries 2: iiberdimensio-
nierte/r Hocker/Bank mit zwei (sichtbaren) Fiiflen und klei-
nen Gottheitsbildern; inandik (PM-Nr. 88): Fries 3: Hocker/
Bank mit zwei (sichtbaren) Fiilen und kleinen Gottheitsbil-
dern (vgl. Huseyindede A, Fries 2 nicht tiberdimensioniert).
3243 Inandik (PM-Nr. 88) Fries 3: viereckiger Block mit
senkrechtem Muster wie Vor- und Riickspriinge (vgl. Ala-
ca Hoyuk).

3244 T. Ozgii¢ 2002a, 248-251 deutet die Figuren als Mu-
sizierende auf einem Tempeldach.

3245 Alaca Hoyuk (I-Nr. 2): viereckiger Block mit senk-
rechter Verzierung wie Vor- und Riickspriinge; Inandik
(PM-Nr. 88) Fries 3: viereckiger Block mit senkrechtem
Muster wie Vor- und Riickspriinge.

3246 Inandik (PM-Nr. 88) Fries 2: Postament mit Stier-
figur (ohne Muster, Standfliche oben schrag).

3247 PM-Nr. 84: Fries 2.

3248 Dresden-Stempelsiegel (PM-Nr. 141): Altar mit
Objekten.

3249 Reliefscherbe PM-Nr. 54.

3250 Viereckiger mit Aufsatz aus Bogazkale (I-Nr. 13).
3251 s.1I12.2.5.3.
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Sinn als Postamente sind die substruierenden Attributtiere der Gottheiten zu deuten. Der geschuppte Halb-
kreis in Yazilikaya unter Nr. 64 wird als Berg und nicht als Sockel verstanden. Auch eine detaillierte Bespre-
chung der substruierenden Berggétter und Attributtiere erfolgte bereits***. Die teils auch theriomorphen
Sitzgelegenheiten werden im folgenden Kapitel behandelt***.

Die besprochenen Altére, die den iiberwiegenden Teil der Darstellungen auf den Bildwerken ausma-
chen, wurden in der Forschung ausfithrlich mit Begriffen aus den Schriftquellen verbunden. Es ist wahr-
scheinlich, dass die Altire von Emirgazi der gleichen Gruppe zuzuordnen sind (I-Nr. 31). Sie werden
meist als ©9ZAG.GAR.RA-Altar identifiziert’?, auch wenn ihre hieroglyphenluwische Eigenbezeichnung
STELE sein diirfte. Puhvel schreibt den Begriff ©9ZAG.GAR.RA-Altar ebenfalls den Darstellungen auf der
Inandik-Vase zu (PM-Nr. 88)**. In den Musterungen meint er AD.KID-, »Korb, Flechten« zu erkennen,
aus dem diese Art Altire laut Texten oft gefertigt waren. Aber auch der ““BANSUR AD.KID bestand aus
Flechtwerk und wird ebenfalls mit den Objekten auf den Bildern identifiziert**.

Aus den Schriftquellen hatte sich als Unterschied zwischen ©®ZAG.GARRA und ©BANSUR heraus-
kristallisiert, dass an den ©“9ZAG.GAR.RA nicht von Menschen gespeist wurde und ©“BANSUR tragbar wa-
ren. Fir die ©®ZAG.GAR.RA kann die Transportfahigkeit nur vermutet werden, denn sie wurden ebenfalls
im >offenen Raum« verwendet und bereits angemerkt**’, dass es aus Reinheitsgriinden unwahrscheinlich
ist, dass sie ohne Aufsicht im >offenen Raumc« verblieben. Im Material gab es zwar ebenfalls Unterschiede,
doch konnten beide aus Holz/Flechten bestehen, was mit den Darstellungsarten auf den Bildwerken zu
vergleichen ist. Ob die Umwicklung mit Bandern in den Texten beschrieben ist, sollte genauer gepriift wer-
den. Zu bedenken ist bei dieser Diskussion vor allem die Darstellung von transportablen Altaren auf der
Inandik-Vase (PM-Nr. 88) und der Umstand, dass Speiseszenen an ihnen stattfanden. Bei den Speiseszene
kann zwar nicht eindeutig entschieden werden, ob es sich um speisende Menschen oder Gottheiten handelt,
doch diirften bei den Darstellungen von Yagri (I-Nr. 61) und Fries 1 Inandik vermutlich und im Fall von Ya-
zilikaya (I-Nr. 63) durch die beiden Gottesdeterminative wahrscheinlich Gottheiten hier speisen. Beide Ver-
wendungen sind in den Schriftquellen nur mit dem “BANSUR zu verbinden. Deshalb wird dieser hiufigste
runde Altartyp — unter gebotener Zuriickhaltung — als ““BANSUR angesprochen. Die “®ZAG.GARRA
wéren jedoch moglicherweise ebenfalls Altarformen oder die ausgearbeiteten Objekte auf den Bildwerken,
die wie Bauwerke anmuten.

Des Weiteren schlug Bossert vor, den viereckigen Block aus Emirgazi (I-Nr. 31) als N9huwasi,
waniza-, »Stufenaltar/Malsteinaltar/Massebenaltar« zu identifizieren, was zu der Eigenbezeichnung passt
und der Zuordnung zu den “®BANSUR nicht widerspricht*?®, Diese Zuschreibung kénnte auf die anderen
Blocke mit Zapflochern erweitert werden®®’. Auch kleine Zapflocher sind hier fiir die Zapfen an den Fiiflen
der Gottheitsbilder zu bedenken. Bereits Bonatz hatte dies fiir die Blocke von Bogazkale vorgeschlagen®*.
Die Stele von Fassilar mit ihrer Vorrichtung fiir einen Zapfen wiirde dann ebenfalls in diese Gruppe passen
und wire eine immanente Gotterdarstellung (I-Nr. 33). Es ist aulerdem vorstellbar, dass - wie bei Golpinar
(I-Nr. 37), dem Block vom Staudamm von Alaca Hoyiik, - auch bei den Stauddmmen im Umfeld von Yazili-
kaya Steleninstallationen standen.

Die viereckigen Blocke als M9 huwasi zu identifizieren, ist mit den Schriftquellen zu vereinbaren. Wenn
somit das Zapfloch oder dhnliche Aufstellungsarten ein typisches Element des ™9 huwasi wire, wiirde die
Identifizierung mit Yazilikaya, Felsbildern oder Stelen (ochne Zapfung®**') widerlegt sein. Die »Betretbarkeit«
des MJhuwasi wire dann auf umliegende Installationen und Befunde wie in Kugakli (I-Nr. 51) zu bezie-
hen®**? Diese Identifizierung passt auch deshalb gut, denn wie dargestellt, konnten Gottheitsbilder auf ihnen

3252 Zur vertikalen Achse s. III 2.1.3.2; zu Tieren/therio-
morphen Gottheitsbildern s. III 2.1.3.3.

serbecken, s. auch die Inschriftenstele des postgrofireichs-
zeitlichen Karahdoyiik (Elbistan), s. I 1.2.1.1.2, vgl. Darga

3253 s.112.2.7.

3254 Haas 1994, 515.

3255 Puhvel 1984, 461-463 identifiziert als “®ZAG.GAR.
RA, istanana, s. 111 2.2.6.1.

3256 Unal 1994b, 283-291; Unal 1998b, 596.

3257 s.1l12.2.6.1.

3258 Bossert 1952, 505 f. 517.

3259 Bogazkale Stelenbasen (I-Nr. 13); Golpmar
(I-Nr. 37); Koylitolu Yayla mit Inschrift (I-Nr. 50): Was-

1969, 21 Taf. 1.

3260 Bonatz 2007b, 9.

3261 Wie z.B. Stele mit einer Darstellung des Kurunta/
Runtija wohl des 15./14. Jh. aus Altinyayla (I-Nr. 4).
3262 Oder im postgrofireichszeitlichen Karahoyuk (El-
bistan) s. 1 1.2.1.1.2, vgl. Darga 1969, 21 Taf. 1.
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abgestellt werden. Sie waren von unterschiedlicher Grofle, sowohl transportabel als auch festgefuigt. Wei-
terhin erfiillen die Blocke (als Postamente) das wichtigste Kriterium: Sie waren sowohl géttliches Erschei-
nungsbild als auch gottlicher Erscheinungsraum. Collins formulierte treffend, wenn Bild und Postament
zusammenkamen, konnten sie einen »more perfect and complete focus for piety« gebildet haben®*%.

Die genannten Postamente der Gottheitsbilder entspriachen damit den 4 huwasi der Texte, wobei wohl
nicht alle Postamente ™*9huwasi waren. Die Stele auf dem KARUM-zeitlichen Siegelabdruck (PM-Nr. 2)
wire moglicherweise passend ein anikonisches Postament, eventuell mit einem dreieckigen géttlichen Sym-
bol obenauf, wobei die Postamente in einer spateren Zeit fiir die Aufnahme von anthropomorphen Gott-
heitsbildern niedriger gestaltet wurden, um den Sichtkontakt zu erhalten.

Il 2.2.7 Sitzgelegenheiten
I112.2.7.1 Konzepte der Schriftquellen

Wie bei vielen Realien der hethitischen Zeit steht eine grole Bandbreite an Begriffen einer beschriankten
Zahl von Objekten bzw. ihren Darstellungen gegeniiber. Vor allem sind zwei Arten von Sitzgelegenheiten zu
nennen: SSU.A-Thron/Stuhl3 und die hasssalija-Schemel*?®. SSSU.A-, ke § hi-** wird als » Thron,
Stuhl« iibersetzt. Im Anitta-Text iibergab der Herrscher von Purughanda einen ®SU.A-Stuhl aus Eisen und
einen eisernen Stab als Zeichen der Ubergabe der Herrschaft**’. Der »grofie [*SU.A-]Stuhl« war wohl
eine Umschreibung fir den (Konigs-)Thron**® und diente ebenfalls als Sitzgelegenheit fiir den Gottervater
Anu**®, Ein SU.A konnte den Texten nach zu urteilen aus Holz**"’, Elfenbein bzw. mit Elfenbeineinlagen®”,
Stein®"2, Eisen®", Silber**”* oder Gold*?”® bestehen®”¢. Des Weiteren war er »weif« 3’7 und/oder mit Stoffen
bespannt®’’. Meist hatte er vier Beine**”. Eine Determinierung als Gott ist belegt**®. Ihm wurde ein Trank-
opfer gebracht®®..

Eine Schreibvariante oder weitere Sitzgelegenheit war der *GU.Z A -, »(Thron-)Sessel«*?®. Er konnte
aus Gold oder mit Gold bzw. Silber beschlagen sein****. Eine Variante war der ““GU.ZA NEMEDI-, »Lehn-
stuhl«®?®, In der Inszenierung der kéniglichen Erscheinung und als seine Metapher spielte SGU.ZA eine
grofle Rolle, wie der Ausdruck »to sit on his father’s throne or in kingship«*** und das EZEN, asanna$’**

3263 Collins 2005, 29.

3264 Siegelova 1995, 331-333 zu den hethitischen Wortfor-
men: S GU.ZA-Thron, °SU.A-Sessel, hethitisch keshi, beide
als Thron verwendet, aber auch fiir GéttInnensitze. Belegt
ist auch eine vergdttlichte Throngestalt ““°Halmasuit/
GSPDAG, wohl eine Art Symbolsockel. Ein hurritisches
tabri(t) bleibt in seiner Bedeutung unklar, hieroglyphenlu-
wisch »Stuhl« ist istar(a)ta/*294 (MENSA), “298 (THRONUS).
s. auch Otten 1940a, 7 KUB 30. 15 + II 7-9; Beckman 1983,
171 f;; Haas 2000, 59 Anm. 35 KUB 39. 6 Vs. II; Beckman
2013b, 635 f.

3265 Danebengabesnach Siegelova 1995,333 95 USsarpa-
aus Holz oder Leder z.T. mit Gold beschlagen oder mit
einem Tuch bezogen oder mit Leinen bedeckt, aufierdem
SStarmalla. Zum Berg Sarpa s. 1T 1.3.2.1.

3266 Puhvel 1997, 165-167 zu keshi; nach Siegelova
1995, 331 ein hurritsches Lehnwort.

3267 Haas 1994, 200.

3268 Siegelova 1995, 332.

3269 Mouton 2017, 103. 112 Anm. XXII KUB 33. 120 + +
18 f. 16. (Kumarbi-Mythos s. IIT 1.3.2.1).

3270 CTH 242 KUB 42. 81 10" Ebenholz?.

3271 CTH 242 KUB 42. 81 10'.

3272 KUB 51. 73 Rs.? 10; KBo 3. 7 IV 9, 12: NA, ®S5U.A
»Basalt?«.

3273 KBo 3, 22 Rs. 75 Anitta-Text.

3274 Stuhlmodell aus Silber, fiir kultische Zwecke
KUB 43. 49 30'.

3275 Gold (wohl Kénigsthron): CTH 310 KBo 22. 6 IV 4,
6’ »Hethitische Fragmente des SAR TAMHARI >Kénig der
Schlacht««; s. auch KUB 48. 98 IV 5; KBo 3. 38 Rs. 7.

3276 Siegelova 1995, 332; Beckman 2013b, 635 f. mit Be-
legstellen.

3277 Siegelova 1995, 331: °SU.A BABBAR KUB 11. 25
III 17.

3278 Siegelové 1995, 332 KBo 18. 181 Rs. 28": »ein Lei-
nen(stiick) (fiir den) Stuhl«, dhnlich KBo 18. 186 lk. Rand 1.
3279 Siegelova 1995, 332 KUB 32. 49 a III 12’ {.; Puhvel
1997, 165 f£.

3280 Puhvel 1997, 166 KBo 21. 87 III 14.

3281 Puhvel 1997, 166 KUB 21. 33 IV 35: »Thron der
Hepat«.

3282 Siegelové 1995, 332.

3283 Siegelova 1995, 332 Thron aus Gold (KUB 30. 24
II 15); beschlagen mit Gold (KUB 34. 66 + KUB 39. 7 III 2)
oder Silber (KUB 39. 14 1V 6).

3284 Siegelova 1995, 332 f. »Stuhl des Anlehnens« mit
Goldeinlage.

3285 Siegelova 1995, 332 KBo 3. 1 + KBo 12. 5 II 16:
G8GU.ZA A-BI-JA, »Thron meines Vaters«.

3286 Zum EZEN, asanna$s.11.2.3.
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»Inthronisationsfest«, »Fest des Sitzens« belegen®”. Des Weiteren nennen Belegstellen einen ““GU.ZA

LUGAL-UTTI »Thron des Kénigtums«*** und einen »grofien Thron«**. Gotter konnten ihn ebenfalls ver-
wenden®”. Die Unterscheidung dieser Sitzgelegenheit von dem ©“SU.A ist nicht abschlieend erklirbar.
Eine alternierende Verwendung ist bezeugt*®'. Puhvel hielt ®GU.ZA und ®“SU.A fiir Schreibvarianten®**.
DIGSDAG, halmasuit- war ein wohl metaphorischer Begriff fiir »Thron« im Unterschied zu dem ““GU.ZA
bzw. SSU.A, auf dem der Konig de facto safl***. In der vergottlichten Form iibergab die Throngéttin
Halmasuit dem Konig vom Meer Attribute der Herrschaft und die Regierung/Stellvertreterschaft des Wet-
tergottes des Himmels®**.

Nicht nur im Totenritual®*”, sondern auch in Reinigungsritualen®*”* wurde bei der Wahl der Sitzgele-
genheiten nach Geschlechtern differenziert. Manner saflen auf dem beschriebenen G887, A-Stuhl, Frauen auf
einem “Shassalija-, “hapsalli-Schemel**”, der auch wihrend der Geburt verwendet wurde®?. Allerdings gab
es auch einen SA SALSSSU.A, der fiir die Geburt benoétigt wurde und als »Frauenstuhl« oder »Geburtsstuhl«
ibersetzt wird**”.

Die von Frauen verwendete Sitzgelegenheit ““GIR.GUB™, hethitisch “**hassalija-, *“hapsalli-
wird als »Schemel«, »Bank« iibersetzt**”. Auf einem “*hassalija-Schemel konnte als einziger ménnlicher
Gott Kumarbi sitzen, doch hatte er nach Jana Siegelova sowieso eine zwiespaltige, weil gebarfahige Natur®.
Die “®hassalija-Schemel standen wihrend des Totenrituals in einem Zelt, mussten also relativ transportabel
sein, was ebenso fir die sMannerstiithle« galt. Hauptunterschied war das Fehlen einer Lehne bei den >Frauen-
sitzen¢, denn sie dienten auch als Ablage fiir Fiifle. Der SGIR. GUB"* war eine Art »Fu3bank« vor Stiihlen
oder einer GISbaputi—, »Bank«*%. Das Wort wurde weiterhin fiir »Untersitze« von Gefiflen verwendet®®.
Ein anderes Wort fiir einfache Hocker kénnte “patijalli-? sein®*".

Nur angemerkt sei eine Beobachtung von Ali Ozcan, der die Gottheiten Anu, Alalu®®, Wettergott, Son-
nengottheit und Miiantazipa als sitzend identifizierte®**. Zu erginzen ist die einmalige Bildbeschreibung
eines sitzenden Berggottes®*”. Allerdings finden sich - soweit die heutigen Interpretationen stimmen - Berg-

gottheiten in der Ikonographie nicht sitzend.

3287 Mouton 2017, 103 f.

3288 Siegelova 1995, 332 KBo 3. 3II; KBo 13. 31 11 6'.
3289 Siegelova 1995, 332 KUB 11. 3 2.

3290 Siegelova 1995, 332 KUB 33. 120 IV 19" »Theogo-
nie« oder KBo 11. 1 Vs. 40 »Gebet des Muwatalli«.

3291 Siegelova 1995, 332 CTH 544 KUB 34. 22 1 7-9
»Tieromina«.

3292 Puhvel 1997, 165.

3293 Puhvel 1991, 41-43: »talismanic or deified embodi-
ment of the bestowal of sovereignty, rather than mere pa-
lace furniture«. - Halmaguit galt als die Schutzgéttin von
Hattusa. Siegelova 1995, 332 meint noch, dass der Status
als Throngottin zu priifen sei.

3294 Otten 1971a, 21; Neu 1974, 119. 125; Puhvel 1991, 41
KUB 29. 1 23 f.; Haas 1994, 722-728 im Kontext des CTH 414
»Palastgrindungsrituals« agierend zur Erneuerung der
koniglichen Krafte, Haas 1999, 173; Hagenbuchner-Dresel
2004, 363 Anm. 19; Soysal 2004b, 75-98.

3295 Kapetu$2011b, CTH 450, Tag 8 § 17 91; KUB 30. 15
Vs. 8 f. Differenzierung der Ablageflachen fiir die Kno-
chen der Toten, zum Totenritual CTH 450 s. 1 1.2.2.

3296 Puhvel 1991, 128 f.; Siegelova 1995, 332 CTH 777
KUB 29. 8 158-60 »Mundwaschungsritual«: »Wenn der
Opfermandant ein Mann (LU) ist, so setzt er sich auf den
Stuhl des Wettergottes (SA ‘ISKUR #5SU.A a-$a-ri); wenn
es eine Frau (SAL) ist, so setzt sie sich auf den Schemel der
Hepat (SA ‘Hé-pat A-NA #5GIR.GUB)«. Ahnlich CTH 471,
KBo 5. 2 I 31, 35 »Ritual des Ammihatna, Priesters von
Kizzuwatna, gegen Unreinheit«.

3297 Siegelova 1995, 332 KUB 30. 24 IT 16 und KUB 39. 14
Iv 8.

3298 Siegelova 1995, 332 ABoT 1. 21 + KBo 17. 65 Vs. 24.
Daher wohl synonym zu luwisch ®kuppissar verwendet.
3299 Siegelova 1995, 332 f. CTH 477, ABoT 1. 17 II 8
»Geburtsrituale«: SA SALSSSU.A. AuBerdem wird harnau
mit speziellen Vorrichtungen als »Gebarstuhl« tibersetzt.
3300 Puhvel 1991, 128 f.: @9GIR.GUB; GANNUM, Syno-
nym zu luwisch “kuppissar.

3301 Siegelova 1995, 332 »Ullikummi-Lied«, KUB 33. 102
I 23; zum Kumarbi-Mythos s. III 1.3.2.1.

3302 Siegelova 1995, 333 KBo 21. 85 + IV 42, 47': S5GU.ZA
GID.DA, »langer Stuhl«. Sie stand im halentuwa-Palast
beim Herd. - Siegelova 1995, 332 KUB 35. 136 I 18’ f;; vgl.
KBo 17. 74 + 1 10: vor einem Stuhl in KUB 45. 2513’ {; vor
einer “haputi-Bank in KUB 42. 107 Rs. 6 oder KBo 9. 128 8';
auBerdem in KUB 44. 59 Vs. 8 S hassali-Schemel vor einem
Bett.

3303 Siegelova 1995, 332 KBo 30. 69 III 19'; KUB 10. 54
V 7; in KUB 25. 3 IIT 26 (Dupl. zu KBo 30. 147 Rs. 3), steht
als Variante zu ®KANNU, »(Topf)stinder«.

3304 Giterbock - Hoffner 1997, 244; Beckman 2013b,
635: »leg, foot« als Teil von Mébelstiicken.

3305 ©SSU.A, Puhvel 1997, 165 CTH 344, KUB 33. 120
I8 f. »Das Lied vom Ursprung«: Das Konigtum im Him-
mel oder Theogonie; Rieken 2009a.

3306 Straufy 2006, 227 f. 240; Rieken 2009b; Straufd
2010; Ozcan 2014, 377 f. CTH 471. A KUB 33. 120
18-17, KBo 5. 2 IIT 17 f.; KUB 17. 7 + KUB 33. 93 + 95 +
96 + KUB 36. 7 + KBo 26. 58 IV 51-54"; CTH 345. 1.1
KUB 33. 106 II 27 f. »Ullikummi-Lied«.

3307 Jakob-Rost 1963a, 176; Kohlmeyer 1983, 34
CTH 521. 1, KUB 38. 2 Vs. I 4-7 (Bo 2383): Erwahnung der
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I112.2.7.2 Konzepte der Bildwerke und des (Be-)Fundes

Bemerkenswert ist, dass sich die Inszenierung von ménnlichen und weiblichen Gottheiten bzw. Personen
nicht eindeutig in der Haartracht, Kopfbedeckung, Bekleidung unterschied, aber bei der Wahl des Sitzmobels
deutlich differenziert wurde®®. Somit diirfte es sich um ein zentrales Element der Ausstattung handeln, da
es das einzige Attribut ist, das Frauen und Méannern konsequent getrennt zugeteilt wurde. Ohrringe, Kopf-
bedeckung, lange Haare oder lange Kleider sind kein sicherer Indikator fiir das Geschlecht. Dies wurde an
den Bildwerken nachvollzogen®®.

Die Darstellungen von weiblichen Sitzgelegenheiten sind — soweit die Personen sicher als weiblich iden-
tifiziert werden konnten - ohne Riickenlehne bzw. dessen Ansatz. Die Darstellungen von Sitzmébeln fir
Frauen zeigen massive Blocke wie auf der Bitik-Vase®", in Gavurkalesi (I-Nr. 35) oder bei Statuetten®'!, bis-
weilen mit Ausgestaltung der Front wie in Eflatun Pinar®' oder bei einer goldenen Thronenden®*, Hocker
mit vier geraden Beinen®'* oder Klappstiihle*”® mit gekreuzten Beinen. Bei einer silbernen Sitzenden lag die
Sitzflache zwar vertieft, eine Riickenlehne oder Protome gab es aber nicht, was vor Ort iiberpriift werden
konnte*'*. Das gleiche gilt fiir die bereits erwéhnte weibliche Thronende aus Bogazkale, die in Form eines
Anhingers aus Gold gearbeitet ist (PM-Nr. 32). Der Katalog beschreibt den Thron als halbmondf6érmig und
mit Armlehnen. Die Sitzgelegenheiten der Hauptgottheiten von Eflatun Pinar sind fiir eine Interpretation zu
schlecht erhalten (I-Nr. 30).

Bei den Darstellungen auf der Inandik-Vase ist die Bestimmung des Geschlechts der sitzenden Personen
unklar (PM-Nr. 88). Da die Sitzgelegenheit jedoch ein Hocker mit gekreuzten Beinen ohne Lehne ist, sind
sie eher als Frauen zu verstehen. Die langen Gewénder sprechen ebenfalls dafiir. Gleiches gilt fiir die Dar-
stellung auf einem Siegelabdruck in einer Privatsammlung in Adana: Hier wird eine Deutung als Sitzende
mit Vogel und Schale in der Hand wie die Ala vom Hirschrhyton (PM-Nr. 147) vorgeschlagen®".

Mehrere Siegel, u.a. ein Abdruck aus Bogazkale mit Jagdszene (PM-Nr. 60), mégen gegen diesen Vor-
schlag sprechen, denn es handelt sich um eine eindeutig weibliche Gottheit, die eine Art Lehne im Riicken
hat**. Da die Lehne jedoch ein Begleittier — wahrscheinlich eine Ziege - ist, auf dem die Gottin sitzt, mag
diese Ausnahme nicht gegen die Systematik sprechen®". Auf &lteren Siegeln hitte die Konvention demnach

(noch) nicht gegriffen®?.

Berggott-Insignie Streitkolben, ein Sockel darunter, ein
Name oder die Bezeichnung als Berggott sind hier aber
nicht angefiihrt.

3308 s. zu Sitzgelegenheiten im Befund auch Archi 1966,
76-83 zu keshi und Popko 1978, 80 £.

3309 Zu Darstellungen von Thronen s. Metzger 1985;
Symington 1996, 111-138; z.B. Vierkantsiegel PM-Nr. 58.
3310 PM-Nr. 25: die rechte Sitzende.

3311 Zwei goldene bzw. eine bronzene weibliche Sta-
tuetten auf einfachen, z.T. recht schmalen Hockern, die
zwei als Anhénger gearbeiteten sind ohne Riickenlehne:
Alaca Hoyik (PM-Nr. 7), Bogazkale-Kayalibogaz (PM-
Nr. 32), Ciftlik (PM-Nr. 73).

3312 In das Quellbecken von Eflatun Pmar (I-Nr. 30)
sind unvollendete, halbplastische Sitzstatuetten am Rand
eingestellt. Ihr Strahlenkranz weist sie wahrscheinlich als
weiblich aus. Die Rundung im Riicken der Sitzenden ist
eher baulicher Natur als die Andeutung einer Lehne und
gehort zum Werkstein. Die Gestaltung an der Front des
blockhaften Sitzes spricht fiir unausgearbeitete Protomen.
3313 PM-Nr. 149.

3314 Beckman 2013b, 635: hethitisch patijalli-?; Guter-
bock - Hoffner 1997, 244: Bein (eines Stuhls oder Tisches),
(gut erhaltene) Thronende Gottin auf Mauerblocken in
Alaca Hoyiik (I-Nr. 2), allerdings sind die Fiifle ausgear-
beitet (Tierform?); Kayalipmar (I-Nr. 47); Wien-Wiirfel-
hammersiegel (PM-Nr. 154).

3315 Hirschrhyton (PM-Nr. 147). Taracha 2012b, 114:
Die thronende Gottheit mit dem Falken ist die Gottheit
Ala; Inandik-Vase (PM-Nr. 88); Stele von Yagr1 (I-Nr. 61):
rechts eine thronende weibliche Figur auf einem Klapp-
schemel und links eine weitere, nicht ansprechbare Ge-
stalt auf einem blockhaften Klotz, dessen Lehnenansatz
nicht erhalten ist; Tarsus-Wirfelhammersiegel (PM-
Nr. 120); Dresden-Stempelsiegel (PM-Nr. 141); Sonder-
form des Klappstuhls auf althethitischer Siegelung aus
Bogazkale (PM-Nr. 59).

3316 Sitzende Gottin aus Silber, H 3,2 cm, New
York, Metropolitan Museum of Fine Arts, Accessions
Nr. 1989.281.17, <https://www.metmuseum.org/art/col-
lection/search/327406> (03.09.2022).

3317 Collins 2004, 101 Abb. 4 c. Die Sitzenden auf
Abb. 4 b sind nicht sicher zu erkennen, Abb. s. auch
Giiterbock 1989a, Taf. 18 a.

3318 PM-Nr. 60.

3319 Acemhdyiik-Stempelsiegel (PM-Nr. 1); Bogazkale
(PM-Nr. 60); Kiltepe (PM-Nr. 97); Tell Meskene/Emar
(PM-Nr. 122): Ziege als Postament, s. auch Boehmer -
Giiterbock 1987, 37 mit Literatur, vgl. auch Aydin-Siegel,
Louvre AO 1180, dort ebenfalls vogelkopfige Person (s.
Parrot 1951a, Taf. 14.3 14; Boehmer — Giiterbock 1987,
38 Abb. 24 b3).

3320 Canby 2002, 200 Abb. 32. PM-Nr. 138: Der Sitz
konnte eine Riickenlehne haben; Siegel aus Kiiltepe
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Es ist weiterhin moglich, dass der Klapphocker mit gekreuzten Beinen der Gottin Ala mit dem Vogel
zuzuordnen ist*®. Auf der Inandik-Vase fehlt jedoch das Begleittier oder ein anderes identifikatorisches
Merkmal (PM-Nr. 88: Fries 1).

Auf den seltenen Bildern von sitzenden méannlichen Gestalten wie dem Wettergott in Alaca Hoytk ist
ein kleiner Ansatz einer Riickenlehne zu erkennen (I-Nr. 2%3??). Die linke, schleierhebende Gestalt auf der
Vase von Bitik konnte ebenfalls einen Mann abbilden, doch ist die Vase an der Stelle der Riickenlehne ge-
splittert (PM-Nr. 25)*%. Auch die Stele von Yagri kann aufgrund des Erhaltungszustandes keine Auskunft
geben®?. Es ist nur erkennbar, dass rechts eine Figur auf einem Klappschemel und links eine weitere, nicht
ansprechbare Gestalt auf einem blockhaften Klotz sitzt, dessen Riickenlehnenansatz nicht erhalten ist. Sie
werden neutral als Thronende angesprochen. Eine Lesung Tipatu der mégliche Zeichen (-p]a-tu) wurde un-
ter Zuhilfenahme der Darstellung Nr. 66 als Tipatu in Yazilikaya vorgeschlagen (I-Nr. 63)*#. Angemerkt sei,
dass dieser Name anderweitig nicht belegt ist***.

Darstellungen einer gottlichen Sitzgelegenheit mit sehr hoher Lehne auf Kleinfunden stammen wei-
terhin aus Bitik®*”’, Bogazkale** und Yazilikaya®® und datieren in die althethitische Zeit bzw. ins Altere
Grof3reich.

Im Fall von Yazilikaya wiirde diese Systematik zu einer Umdeutung des Figurenpaars Nr. 65/66 fithren**.
Die Inschrift wird jedoch links als Tinu (flache, blockhafte Sitzflache) und rechts als Tipatu (eingewolbte
Sitzflache) gelesen, was die rechte Figur als weiblich interpretierbar machen wiirde®. Bereits Bossert be-
merkte, dass die Darstellung bei der iiblichen Zuordnung entgegen den Beschreibungen des Totenrituals
einen Thron mit Riickenlehnenansatz fiir Frauen und einen Klappstuhl fiir Manner zeigt. Seine Erklarung
war, dass es sich um eine noch unkonventionelle, dltere Darstellung handele, die er vor die Nutzung der
Kammer B im Jingeren Grofireich datiert**?. Alexander argumentierte fiir eine sekundare Umarbeitung an
der Kopfbedeckung der thronenden Figur Nr. 66, die erst eine Rundkappe getragen habe und dann einen
Polos erhielt. Eine Datierung mindestens bis in die Zeit vor dem Jingeren Grofireich und eine folgende
Weiterverwendung war lange die nichstliegende Losung. Allerdings datieren andere Funde mit flachen
Sitzgelegenheiten ebenfalls in die Zeit vor Suppiluliuma L. und die Konvention bestand also bereits in dieser
Zeit (z.B. Kayalipinar I-Nr. 47). Eine Uberpriifung der Lesung sei deshalb angeregt, die linke Person wird
aufgrund der Sitzgelegenheit hier eher als weiblich interpretiert.

Die Deutung der Throne mit Ansatz als mannliche Sitzgelegenheiten passt beispielsweise zu einer
Siegelringabrollung (PM-Nr. 62): Auf der rechten Bildhilfte sitzt auf einem angeschragten Thron mit sub-
struierendem Hirsch eine Person mit Krummstab und Heilssymbol**. Die Beischrift als (Personenname)
LINGUA+CLAVUS-i(a) mit dem Titel EUNUCHUNS,SCRIBA und die Gottheit DEUS CERVUS,-ti REX
»Schutzgott des Konigs« bestatigt dies. Die auf der linken Bildhalfte thronende Gottheit Ala auf ihrem
Capriden entspricht dem oben zum Thronen auf Begleittieren Gesagten.

Angemerkt sei, dass sich diese Darstellungskonvention mit dem Ende der hethitischen Grof3reiszeit
anderte. Auf Bildwerken des 1. Jts., wie z.B. Darende oder Malatya, hat die G6ttin eine Lehne im Riicken®*.

Aus dieser Beobachtung geht relativ eindeutig hervor, dass geschlechtsspezifisch genutzte Sitzgelegen-
heiten auch im Bildkonzept und Befund verifiziert sind. Die Stiihle mit einer Lehne diirften somit als “*SU.A,
SSGU.ZA oder keshi und die fiir Frauen als ©®hassalija-, “Shapsalli anzusprechen sein. Weitere Differen-
zierungen von Hockern oder Blocken seien nicht versucht. Die Darstellung eines thronenden Grof3kénigs
konnte nicht sicher identifiziert werden, auch wenn der kénigliche Thron wohl ein wichtiges Herrschafts-
insignum war.

(PM-Nr. 98), bei dem die Sitzfliche hinten erhoht ist; 3328 Vierkantsiegel (PM-Nr. 58): bartige Gottheit mit
KARUM-zeitliche Siegelabrollung (PM-Nr. 97): Auf ei-  Spitzmiitze und Schale.

nem Begleittier sitzt moglicherweise eine Gottin. 3329 PM-Nr. 129: mit sehr hoher Lehne.

3321 Vergleiche PM-Nr. 59. 120. 141. 147: Klapphocker 3330 Contra Alexander 1986, 101 f,; Seeher 2011, 85.
und Vogel. Allerdings ist die Gottin mit Vogel (Ala) auch 3331 Laroche 1969, 101-105; Giiterbock 1982, 25;

auf Capriden dargestellt (z.B. PM-Nr. 60. 62. 63). Schachner 2016, 42. Bei Ozcan 2012, 225 Deutung als
3322 s. auch Bittel 1976a, 195 Abb. 221; Bonatz 2007b, 4.  Hebat und Tessup.

3323 Bittel 1976a, 143 Abb. 10. 3332 Bossert 1960, 219 f.

3324 Yagri (I-Nr. 61). 3333 Zum >Heilssymbol« s. I 1.2.2.2.2.5; zu Hirschen s.
3325 Ozcan 2012, 221-229. 1T 2.2.5.1.

3326 van Gessel 1998 ohne Eintrag. 3334 Abb. Darende: z.B. Collins 2004, 106 Abb. 10;

3327 Bitik-Stempelsiegel (PM-Nr. 24). Malatya 13 (I-Nr. 52B) z. B. Collins 2004, 107 Abb. 11.
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1112.2.8 Uberdachungen

Da die im Folgenden zu besprechenden Vorrichtungen der Uberdachung - eine Art Zelt, Hiitte oder Schutz-
dach - mobil waren und fir das Ritualgeschehen im >offenen Raum« mitgebracht bzw. extra errichtet werden
mussten, werden sie den passiv-mobilen Merkmalen der Visionscape - auch wenn sie diese beschrinkten -
zugeordnet. Ahnliche Vorrichtungen sind auch aus anderen Kulttraditionen bekannt®*.

I112.2.8.1 Konzepte der Schriftquellen

Zwei unterschiedliche Arten von Zeltkonstruktionen sind belegt: das wohl gréiere SZA LAM.GAR und das
Ekippa-**. Thr Aufbau gehorte wie Reinigung und Weihung zur Vorbereitung des Ortsraums. Sie wurden
fiir die Feierlichkeiten errichtet in dem Fall, dass es in/bei einer Siedlung weder einen Tempel®**, noch ein
(nahe gelegenes) M9 huwasi*®* gab, wobei Zelte auch gemeinsam mit ™9huwasi*** verwendet wurden. Be-
merkenswert ist die Angabe im Totenritual, dass ein 57 A LAM.GAR, das innerhalb eines E-Gebaudes stand,
abgebaut und wohl zur Verwahrung in die *hilamni-Pfeilerhalle/Tor*** gebracht werden musste**'.

Das °SZA.LAM.GAR wurde iiberwiegend mit GIS determiniert, das Gottesdeterminativ ist die abso-
lute Ausnahme®*. Ein Kult des Zeltes ist nicht belegt. Es bestand wohl aus Stoffen/Tiichern®*, Rohr**** oder
Holz**. Mehrere AkteurInnen passten gleichzeitig hinein und in dieser Zeltart konnten sich ein Innengemach

mit Bett/Liege, Thron und andere Mobel oder sogar drei GUNNI-Herde*** befinden®*. Dies spricht fiir eine

gewisse Grofle.

Sie fungierten u.a. als Riickzugsort fir die Konigin

3348 bzw. die Gottlnnenstatuen und bildeten somit

vor allem dann eine Hinterbithne®*, wenn es ansonsten keine architektonische Fassung gab. Aber auch die

3335 Kratz 2007, 429 f. Ein Zeltheiligtum gab es auch im
Jhwh-Kult (Fritz 1977). Es soll den Menschen erméglichen,
sich auch »jenseits des Landes, in der Wiiste oder wo auch
immer es sich befindet, im Raum Gottes zu bewegen und
ihm zu begegnen« (vgl. 2. Moses 33, 7-11 Exodus). Nach
Kellenberger 2009 sind die hebraischen Worter fiir zeltar-
tige (Laub-)Hiitte sok und sukkah. »Die fast identischen
Bezeichnungen 0 sok (selten 7ws$ok) und 7190 sukkah
hiangen mit dem Verb 700 skk zusammen« (Kursivierung
im Original). Zur Frage, ob es einen sprachlichen Zusam-
menhang im Kontext der eisenzeitlichen Levante zwischen
sok/sukkah-Laubhiitte und SIKKANNU-Stele gibt (zu SIK-
KANNU- s.11.2.1.1.1.1), wird sich enthalten. Wenn, dann
ist dieser moglicherweise in der Bedeutung »bewohnen«
oder »errichten« zu suchen.

3336 Otten 1988, 11-29: Auf Bronzetafel CTH 106 § 9
81 sind »Manner des Zeltes« belegt, was moéglicherwei-
se Nomaden (?) bezeichnet. Gegen die flachige Nutzung
des Landes durch Nomadismus s. Simon 2010, 545-556;
Schachner 2011a, 288.

3337 Beispielsweise im AN.TAH.SUM-Fest vgl. Lebrun
1993, 231 £, der das hier abgehaltene Kultmahl bespricht,
zum Fest s. 11.2.1.

3338 Taggar-Cohen 2006, 198 z.B. KUB 17. 35 I 10,
24,111 7, 31 IV 12; KUB 25. 23 I 31" mit dem "™SANGA-
Priester; auch innerhalb des Tempels, stets nach der
Schlachtung; s. auch Carter 1962, 123-153.

3339 Popko 1980, 101-104; Starke 1985, 304-306.
309-312; z.B. in KUB 32. 123 + I mit Dupl. (ca. 14. Jh. »Fest-
ritual von Istanuwa«, CTH 772). Mehrfach werden hier
NAhuwasi erwihnt, die u.a. ins Zelt gebracht werden.

3340 Zum hilamni/hilammar-,s. 11.2.1.1.2.

3341 Kapelu$ 2011d: Tag 12-13 »§ 49" (271) And the tent
which was pitched in the house. (272) They t[ake it off].
(273) They place (it) in the gate-house«; zum Totenritual
s.11.2.2.

3342 Popko 1980, 101-104: Meist wurde dies Wort mit
GIS determiniert (auch KUB 7. 53 + 4. 32 1 40, 42, 53 III
14, 19). Er hilt die Gottesdeterminatierung fiir ein Verse-
hen des Schreibers, s. auch Popko 1978, 10. 13 Anm. 18:
PZA.LAM.GAR.

3343 Starke 1985, 316 f. CTH 772 »IStanuwa-Ritualc,
KBo 29. 204 (13. Jh.): 3’ ] ®ZA LAM.GAR¥-ma SA GAD
an-d[a(-), 3’ ] und in den Zelten aus Tuch [.

3344 Puhvel 2007, 65 KUB 12. 58 116: ““ZA.LAM.GAR¥A
SA GL

3345 Starke 1985, 316 f. CTH 772, KBo 29. 204 (13. Jh.):
(6) -1 ma nam-ma ar-ha-ja-an 1-NU-TIM “SZA.LAM.
GARY [ (7') na-as-]8u IS-TU GIS na-as-ma IS-ZU Gl an-da
ya-ah-nu[-, Ubersetzungsversuch: 6  ...] weiterhin 1 Ein-
heit Zelte extra [ ... (7') entwed]er aus Holz oder aus Rohr
[er/sie] wickel[t/n] ein [-.

3346 Puhvel 1991, 177 KUB 17. 28 I 39 f.

3347 Im Totenritual CTH 450 mit Innengemach und
Liege (Kapelu$ 2011a-d, s. I 1.2.2) und im KLLAM-Fest
(IIT 1.3.1.1) die Aufstellung von Thronen.

3348 Popko 1994, 178 f. CTH 592. 2, KBo 11. 49 Rs. VI
6" f. im Kontext des Aufstiegs zum Berg Daha und den
dortigen Handlungen.

3349 ZuHinterbithne« s. IT 4.1.5.
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Aufstellung von GéttInnenstatuen®>® bzw. Statuen der Verstorbenen®*; das Opfer®*** sowie ein Kultmahl****
mit oder ohne »grofier Versammlung«**** konnten in einem Zelt umgesetzt werden. Bisweilen wurden sogar
mehrere Zelte aufgebaut und genutzt*®. Fiir Zashapuna und den Wettergott von Arinna war beispielsweise
jeweils ein eigenes Zelt vorgeschrieben®>.

Im Totenritual®” fiir den Grof3kénig wechselten die Handlungen zwischen Zelt, E.NA -Steinhaus und
Ehilamni-Pfeilerhalle/Tor**. Eine gewisse rdumliche Nihe zum E.NA -Steinhaus konnten die Passagen, in
denen verschiedene Objekte aus dem Zelt (?) dorthin gebracht werden mussten, belegen. Wie dargelegt ist

dieses ENA, einer der Identifizierungsvorschlige fiir Yazilikaya®>.
Zelte dienten aber auch als Umsetzungsraume in personenbezogenen Reinigungsritualen beispielswei-

se am Ufer des Flusses®**

oder in »unberiihrtem Gebiet«*®. In Festritualen bildeten sie einen >Stopp« fiir

Umziige bzw. Prozessionen z.B. im Kult von I§tanuwa®** oder im Wald beim Ritual fiir Teteshapi®*®. Im Zelt
konnten sich auch die Méanner von Lallupija bewegen®*. Ein anderes Ritualgeschehen fand am Berghang
des Daha, wahrscheinlich in der Nihe des MZIKIN, des hassi-Herdes und der PU-Quelle statt*.

3350 Carruba 1966, 12: beispielsweise KUB 29. 4 III 50;
KUB 30. 19 + 136 f.; KUB 39. 14 IV 4 f. Prozession mit der
Statue des Wettergotts von Zippalanda unter Beteiligung
des Konigs auf den Berg, wo sie aber im Zelt verblieb, s.
Haas 1994, 591; Popko 1994, 38. 66 CTH 635 KUB 11. 30 +
(Dupl. Bo 3496) Rs. IV 13" »Fragmente der Feste von Zip-
palanda und Berg Daha«; Popko 2004, 260 f. KUB 11. 30 III
23-28, Rs. IV als Teil des EZEN, nuntarrijashas zu iden-
tifizieren. Reihenfolge erneut Tempel verlassen, Passage
des KA.GAL-Tores, dann Berg Daha, wo das Kultbild in
ein Zelt gebracht wird. - Ebenfalls auf diesen Berg zog
man laut Popko 1994, 64. 190-197; Birchler 2006, 173 in
KUB 20. 96 Vs. IIT 16'-18" vgl. Bo 5045 in einem Friihjahrs-
fest des Jingeren Grof3reichs, das eventuell einen erziirn-
ten Gott besanftigen sollte.
3351 Giiterbock u.a. 2013, 373 KUB 30. 34 II 12-16
Totenritual.
3352 Nach Singer 1983, 101-103 wurde eine Handreini-
gung durchgefithrt und dann 40 Gottheiten im KI.LAM-
Fest mit abschlielendem Kultmahl geopfert.
3353 Giiterbocku.a.2013,484KUB12.111V?12-14, hiSuwa-
Fest: »(The ritual patron, the singer and the exorcist sit
down to eat in the tent) namma-kan tamais BEL DINGIR-
LIMSZA LAM.GAR-as adanna anda UL kuiski paizzi>Then
no other >lord of the deity« goes into the tent to eat««.
Starke 1985, 322 f. KUB 35. 135 Rs. IV: (23') [na]m-
ma-at-kan an-da “SZA.LAM.GAR-a$ pa-a-an-zi nu-za
PA-NI DIN[GIR"™] (24') [a]z-zi-ik-kan-zi ak-ku-us$-kan-zi
SIR¥A  j§-ha-mi-i[§-kdn-zi] (25") [na-as-Jta DINGIRMM
as-$a-nu[-a]n-zi. Ubersetzungsversuch: (23") [Un]d dann
gehen sie in das Zelt und vor den G[ott] (24') sie [e]ssen
lange, die Lieder singen [sie] (25°) [und da]nn richten si[e]
die Gottheit her.
3354 Singer 1983, 73. 100 KBo 27. 4212 und KUB 2. 311 1
(KLLAM-Fest): »Grofe Versammlung« (Sallis asessar) mit
einem groflen Trinkritus fiir die hattischen Gottheiten in
einem “ZA LAM.GAR-Zelt in Hattusa und Arinna.
3355 Starke 1985, 304-306. 309-312 KUB 32. 123 Vs,
auch »I8tanuwa-Ritual«: 6 [...ku-e-d]a-as A-NA 4 TA-PAL
657 A LAM.GAR™, Ubersetzungsversuch: 6 Welch]em
zu 4 Paare Zelte.
3356 Haas 1970, 248-251 »Festritual aus der Zeit des
Tuthalija IV.«: KUB 25. 25 »(2') [...] begeht man [ein Fest].
Dem Wettergott von Hakm[i]$ [...] (3) begeht man [...].
Der Za($)hapuna [begeht man] ein Fest. (4) Und an wel-

chem Tage der Wettergott von Nerik (5)) [ ...], an dem
[Tage]” bringt man die Za($)hapuna (als)’ Bild des Anru-
fens (6) herab. Die Zelte fir den Wettergott von Arin[na]
(7') und [fii]r Za(3)hapuna sind gesondert. Die Za(38)hapu-
na (8') (und) [den Wettergott von] Nerik hélt man hin; die
hazgara-Méadchen sin[gen]«, zu Zashapuna s. Il 1.3.2.2.
3357 Zum Totenritual CTH 450 s. I 1.2.2; Kapelus
2011a-d.

3358 Zum hilamni/hilammar-,s.11.2.1.1.2.

3359 ZuENA, (DINGIR!™)s.11.2.2.4.

3360 Carruba 1966, 12 KUB 29. 4 III 50.

3361 Carruba 1966, 12; Guiterbock u.a. 2013, 427 CTH 409
»Rituale der Tunnawija« KUB 12. 58 TII 19-21: Dort wurde
das Dornentor zum Abstreifen der Unreinheit aufgestellt.
3362 Starke 1985,322 CTH 772 KUB 35. 135 Rs. IV 18'-25’
»Festritual aus dem Kult des Pantheon von IStanuwa«, wo
das Groflkonigspaar in das Zelt hineinging und die Leu-
te von IStanuwa davor warteten, s. auch Giiterbock u.a.
2013, 479. Dieses Zelt gehort den Gottheiten.

3363 Haas 1994, 729-736; Taggar-Cohen 2006, 187
KUB 20. 17 = KUB 11. 32 Kol. I-V (zum purulli(ja)-
Festritual, s. III 1.3.3.2): Nach der Prozession mit der Gottin
Teteshapi bei/in der Stadt Wargatawi hebt der “WSANGA-
Priester die Go6ttin und bringt sie in die Zelte (Plural). Die
(MUNUSINTNL.DINGIR(?)/MUNUENTU-Priesterin  fahrt unter
Gesangzum uhurus-Baumoder uhurussa-,»forest«(Taggar-
Cohen 2006, 187). Nach Rutherford 2008a, 76 heifit es
dann in IV: »When she reaches the wood, leaving the tent
there(?), the entu-priestess comes down from the hulu-
ganni-wagon. And the priest brings the god of the tent.
The entu-pristess®™ and the AMA DINGIR-LIM (another
priestess) go in«, zu AkteurInnen s. III 3.1.2.

3364 Starke 1985, 342-350 CTH 771. 1 KUB 25. 37 +
KUB 35. 131 + 132 »Tafel der Lallupijier«, Ende 14. Jh.,
Rs. IV: (29) nu-kdn LUM®S "WLA-AL [-LU-PI-IA] a-pi-iz
G5ZALAM.GAR-az pa-ra-a ti-ya-an'-zi (30) nu a-mi-ja-
an-da[(-) ] 2 NINDA® ar-ha-ja-an ij-an U-NU-TE M&5-SU-
NU-ja-as-ma-as-kan (31) ku-e-da-as “ZALA[M.GAR-as
an-da-aln’ ki-it-ta-ri ha-an-te-iz-zi-kan UD-ti ku-e-iz (32)
A-NA GSZALAM.GARVA  [LUMES WRULA]AL-LU-PI-IA
a-pa-a-Si-lu-u$ hu-u-kan-zi (33) ku-it-ma-an LUGA[L ...]
u-ya-an-zi na-at a-p[i-le-da-as ““ZA.LAM.GAR-a$ pa-a-
an-zi; Guterbock 2003, 129. Zu Lallupijdern s. III 6.1.3.2.
3365 Popko 1994,206-215KUB 11.30 + KUB 44. 14 Rs. IV:
nach den Opfern fiir den Wettergott von Zippanada, den
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In das Zelt wurde die Gottheit - ein Bild des Wettergottes (?)**% - gebracht und dort (?) nahm der Konig
von dem »Vorsteher der Hirten« das Vlies. Aus den zerstorten nachsten Zeilen ist moglicherweise zu rekon-
struieren, dass weitere Opfer anschlossen®*’.

Ein anderer Text vom Kult des Berges Daha erwiahnt, dass das Gottesbild aus dem kippa-Haus gebracht
wird®®, Vielleicht zeichnet sich hier ab, dass kippa- und ®“ZA. LAM.GAR sehr dhnliche bzw. dieselben Raum-
konzepte meinten.

Das Wort ®kippa- benennt ebenfalls eine betretbare Schutzvorrichtung fiir Gottheitsbilder im »offe-
nen Raum<*”. Es wurde durch E »Gebaude« determiniert. Der Kénig konnte »aus ihm heraus«kommen®”.
Gottlnnenstatuen wurden in ihm aufgestellt, bisweilen wurde das kippa explizit fiir diese Statuen errichtet.
Einmal ist belegt, dass der »Mann des Wettergottes« fiir den Aufbau zustandig war**”'. Unklar ist die Wen-
dung, dass die Statue »darauf« gesetzt wird. Im ®kippa- konnte ein ©®kurakki-Pfeiler**” stehen, vor den das
Kultgefal des Wettergottes platziert wurde®”. In einem Reinigungsritual werden sieben kippa- erwahnt,
die zuerst (siebenmal) umrundet®**’* und dann im Anschluss an die Reinigungshandlungen anscheinend ver-
brannt wurden®”. Daraus ist zu folgern, dass kippa und ihr Zubehor aus brennbarem Material bestanden.

Das Aufstellen eines ““ZA.LAM.GAR wurde mit ija-, DU-, »machen, tun«*’® (+-$an) und $ai-*"" bzw.

SisSan-, »aufstellen«337®

ausgedriickt®”. Die Wendung katta(n) tarna- in etwa »(in den Boden) einlassen« ist

ebenfalls fiir ®“ZA.LAM.GAR belegt**', kénnte nach Hans Martin Kiimmel aber auch das Aufschlagen eines
kippa-Zelts meinen®®. Im Totenritual sind in der Reihenfolge sowohl das anda Sijanda » Aufgestellt-sein«***,
das sara?] danzi »Hochnehmen/Abbauen/Heraufholen«33 als auch das anda tarnan[zi] »Platzieren«*** be-

1egt3385.

Berg Dahaja und Berg x. Es folgt die Passage am Zelt,
danach gab der Kénig dem GAL der DUMUM® E.GAL-
Palastbediensteten den kalmusund ging »in die Anlage der
Kultstele des Berges Daha hinein« (Rs. IV 19" f.). »(13") Die
Gottheit geht zum Zelt, (14") von dem Koénig aber der An-
fithrer [GAL] der Hirten (15) nimmt das Vlies. (16") Dem
Wettergott von Zippalanda [...] (17) [...] (18") Dem Konig
aber gibt der Anfithrer [GAL] der Hofjunker (19') den Li-
tuus, und er (der Konig) geht in die Anlage der Kultstele,
zum Berg Daha s. III 1.3.2.1.

3366 Popko 1994, 206-215 KUB 11. 30 + Rs. IV 13".

3367 Popko 1994, 206-215; Popko 2004, 260 f. CTH 635
»Fragmente der Feste von Zippalanda und Berg Daha«
KUB 11. 30 + KUB 44. 14 Rs. IV.

3368 Popko 1994, 66. 202-205: Bo 5045 Vs. II 13" f,
Rs. V 2’ f.: méglicherweise zum purulli-Fest gehorig: »Man
hebt [die Gottheit] und bringt sie aus dem kippa-Haus
[(F]kip-pa-za] hinaus ... aus dem [“MAR.GID.DA-az]
Lastwagen [...]. Die Gottheit kommt in das Tor hin-
ein«. Ahnlich KUB 20. 96; zum Berg Daha s. IIl 1.3.2.1.
3369 Haas 1994, 520 interpretierte sie als »kleine, im Tem-
pel aufgestellte Hauschen ... die zur Aufbewahrung von
Ritualgegenstdnden [en miniature] dienten«. s. auch
Puhvel 1997, 185 f. mit Belegstellen; z.B. CTH 699.
KBo 21. 34 + IBoT 1. 7 II 27 f. »Fest fur Tessup und He-
bat von Lawazantija« am Berghang des Daha; KUB 24. 12
I123: im ®TIR-Wald, am Flussufer. Taracha 2001b, 132-146
vermutet, dass der Wortursprung im sumerischen (E.)
GILPAD=SUTUG, SUTUKKU »Rohrhiitte« liegen konnte.
3370 Kimmel 1967, 72-75 KBo 54. 182 5.

3371 Kimmel 1967, 73 KBo 26. 152 I: »(11") Nun [errich-
tet] der Wettergott-Mann in der Nahe ein *kippa- (12) da
setzt er den Wettergott darauf. [«.

3372 Zu kurakki- s. 1II 2.2.6.

3373 Kiummel 1967, 73 KBo 21. 34 Vs. 11 45-49; Kulthandlun-
gen mit der goldenen Lanze (SUKUR GUSKIN, zu “*SUKUR
s. I 2.2.3.1) des Sarruma wurden in einem (zweiten?) Zelt in
den folgenden Zeilen vollzogen.

3374 Puhvel 1997, 186 KUB 30. 36 IIl 8 nu 7 kippan
QATAMMA irhaizzi »he also circles the k. seven times«
Kiimmel 1967, 74: »Die sieben kippa- behandelt er ebenso
zu Ende«.

3375 Kiimmel 1967, 74 CTH 401 KUB 30. 36 III 2'-14
»Rituale fir die Reinigung einer Stadt«.

3376 Friedrich 1991, 80. 268.

3377 Friedrich 1991, 175: Sai (+ -kan) »festdriicken, (Zel-
te) aufschlagen«.

3378 Giiterbock u.a. 2013, 484: $isSa-, SiesSa-, »(imperf. to
Sai- B/Siye-); 1. to seal, make a seal impression, 2. to pitch/
set up a tent, 3. (mid.) to shoot (subj. stars)«. KBo 56. 157 3.
3379 Carruba 1966, 11 f.

3380 Carruba1966,12KUB 10.1814:5ZA LAM.GAR-ma
NAsZIKIN-ja kattan karu tarnan sowie KBo 5. 2 Il 54 nu
harwasi pidi “ZA LAM.GAR tarnan. s. auch Starke 1985,
319 CTH 772. 6 IBoT 2. 97 4" »Festbeschreibung des Kultes
des Pantheon von Istanuwa«, Ende 14. Jh.

3381 Kiimmel 1967, 74 f. mit Literaturverweisen.

3382 Von $issa-.

3383 Giterbock u.a. 2005, 218 f.: Sara dai-, »to take up,
pick up«; Sara dai-, »to place up on«.

3384 Friedrich1991,215andatarna-,»hineinlassen;inein-
ander fiigen (flechten)«.

3385 Kapelus 2011d, Tag 12-13 § 49 (271): “SZALAM.
GAR=ma=kan kue E-ri anda $iyanda (272) n=a[t sara?] dan-
2i(273) Ehilam-ni anda tarnan[zi], »(271) And the tent which
was pitched in the house. (272) They t[ake it off]. (273) They
place (it) in the gate-housex.
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I112.2.8.2 Konzepte der Bildwerke und des (Be-)Fundes

Eine archiologische Perspektive kann fiir Zelte, Hiitten, Schutzdécher o. A. nicht sicher gegeben werden. In
den Bildwerken wurden ohnehin kaum Elemente der Umwelt dargestellt, Zelte somit konsequenterweise
ebenfalls nicht.

Archéologisch sind diese leichten Konstruktionen aus vergianglichen Materialien ebenfalls kaum nach-
zuweisen. Wenn, dann hitten sich bestenfalls Pfostenlocher oder Eintiefungen in den Fels erhalten. Eine
runde Eintiefung in den Felsen in Kammer A Yazilikaya wird - wie beschrieben - als Libationsvorrichtung
gedeutet™®. Auch wenn sie in ihrem Durchmesser recht grof} ist, kénnte sie eine funktionale Aufgabe wie
die Aufnahme eines Holzpfostens erfiillt haben. Zwar ist nur eine Eintiefung erhalten, doch konnte dies in
der Hohe tiber dem Bodenniveau erklart werden, die weitere Befestigung wire an der Bausubstanz erfolgt.
In den die Felsen umgebenden Bereichen konnten Pfosten in das Plattenniveau eingetieft gewesen sein,
sodass sich durch den Abtrag der Platten die Vorrichtungen nicht erhalten haben. Ein solcher Pfosten mag
zu einem Leichtbau — méglicherweise einem Zelt - gehort haben. Diese wiirde die Interpretationen von
Yazilikaya um eine weitere Hypothese erweitern. Sie ist ebenso wahrscheinlich bzw. unwahrscheinlich wie
viele andere und dient allein dazu, die Bandbreite potentieller Nutzungen und Interpretationen vor Augen
zu fithren®?.

Das Zelt gestaltete den Umsetzungsraum laut den Schriftquellen auch innerhalb von Gebduden**. In
einem Zelt fanden Opfer, in ihm fanden aber auch die Versammlung und das Kultmahl bzw. das Totenritual
statt. Passend zum Kultmahl fande sich der Bildbezug bei Relief Nr. 65/66 in Yazilikaya. Bereits oben wur-
de argumentiert, dass sie Statik verkorpern und die menschlichen AkteurInnen vor ihnen verweilt haben
konnten®*®. Dazu wiirde im Raumbild ein temporirer Zeltaufbau, der dieser Statik eine Bedachung und
Abschirmung bot, passen. Eine Rekonstruktion eines solches Zeltes anhand lediglich eines Zapflochs kann
jedoch nur ein Gedankenspiel darstellen.

Zusammenfassend ist festzustellen, dass mithilfe der leichten Konstruktionen Hinterbithnen fir das
Ritualgeschehen geschaffen werden konnten, die Aktionen aus der Visionscape separierten, dass jedoch der
archéologische und bildliche (Be-)Fund dazu schweigt.

I112.2.9 Fortbewegungsmittel
I112.2.9.1 Konzepte der Schriftquellen

In den Texten treten als Fortbewegungsmittel vor allem drei Fahrzeugnamen auf, die der Kénig bzw. die
GoéttInnen(-bilder) bei ihren Reisen verwendeten: ®huluganni, >GIGIR und “*MAR.GID.DA*®. Dass es sich
bei “Shuluganni und ®*GIGIR um unterschiedliche Vehikel handelt, ist in KUB 20. 96 zu erkennen, wo der
Konig das Gefahrt wechselt***!. Beschrieben wird der Weg des Konigs auf den Berg Daha*?. Er fuhr mit
der huluganni-Kutsche, wobei ihm zwei DUMUM®™ E.GAL-Palastbedienstete und ein “MESEDI-Leibwichter
vorausliefen. Auf dem Riickweg, d.h. auf dem Weg nach Ankuwa, wird der Wechsel des Wagens erw#hnt:
Der Kénig fuhr nun in einem “SGIGIR. Das Wort S huluganni- wird iiblicherweise als »(leichter) Wagen,
Kutsche« iibersetzt und ist der sowohl vom Konig als auch von Gottheiten am hiufigsten im Ritualgesche-
hen verwendete Wagen*”.

3386 Sogenannter Schalenstein s. I 1.1.2; IIT 2.1.2.4; s.
auch I-Nr. 63: Felsblock mit Schalenstein (Naumann
1975b, 104 Abb. 94).

3387 Bereits Bittel 1939b, 566 Anm. 6 Uiberlegte fiir die
Schalensteine von Firaktin (I-Nr. 34) eine Nutzung fir
Stangen.

3388 Kapelus 2011d CTH 450: Am Ende des 13. Tages wur-
de das Zelt, das explizit »im Haus« (E) gestanden hatte, abge-
baut und in das *hilamni gebracht, s. zum Totenritual I 1.2.2.
3389 Zur Beschreibung s. I 1.1.4; zur Interpretation s.
I 2.1.2.1.

3390 s. ausfithrlich mit Textbelegen und Literatur
Hagenbuchner-Dresel 2004, 361-372.

3391 s. Otten 1971a, 20; Gurney 1977, 36 KUB 10. 18
I 1-31: AN.-TAH.SUM-Fest am Berg Tippuwa (zum Fest
s. I 1.2.1; zum Berg s. III 1.3.2.1); Birchler 2006, 171 f.
CTH 635 »Fragmente der Feste von Zippalanda und Berg
Daha«, KUB 20. 96 IIT 9'-11". 19" f.

3392 Zum Berg Daha s. Il 1.3.2.1.

3393 Puhvel 1991, 370-373; Birchler 2006, 171.



322 IIT Scapes des >offenen Raums«

Der S MAR.GID.DA war ein spezieller Transportwagen fiir die Beférderung von Gottheiten in my-
thischen Texten bzw. von GéttInnenstatuen im Ritualgeschehen®*. Hethitisch konnte es ®tijari(a)- zu lesen
sein®*** und sich um einen vierradrigen, schweren (Last-)Wagen handeln. Er wurde vom Wettergott genutzt
und in diesem Fall von den beiden Stieren Seri(8) und Hurri(3) bzw. Seri(s) und Tilla gezogen®*. Verschie-
dene Passagen machen deutlich, dass das Besteigen des Wagens an Toren geschah®*’. Nach einem KA .GAL
stieg der Konig ein und fuhr zu den nichsten Umsetzungsraumen. Seine Bewegung, aber auch die anderer
WiirdentrégerInnen oder der GottInnen(-statuen) im Wagen wurde oftmals von Gesang bzw. Instrumental-
musik begleitet®®. Bemerkenswert ist die Tatsache, dass der Kénig auf das Donnern eines Gewitters mit dem
Aussteigen aus dem Wagen und dem Vollzug kultischer Handlungen reagierte, wenn er sich auflerhalb im
soffenen Raum« auf Reisen befand*”.

Welche Begriindung und somit Bedeutung die Wahl des jeweiligen Gefahrtes hatte, bleibt unklar. Mog-
lich wiren protokollarische Vorgaben oder praktische Beweggriinde. Ob die jeweilige Wahl von der intra-
bzw. extramuralen Umwelt bedingt war und eine Regelmafigkeit darstellte, steht genauer zu priifen. Popko
vermutet, dass der Kénig den “®GIGIR-, »Streitwagen« auf seinen Kultreisen verwendete, wenn der Weg
weniger gut oder besonders lang war*”. Hagenbuchner-Dresel meint, dass es »im Ermessen des Konigs
gelegen« haben mag*. Eine spontane Willensentscheidung ist aber fiir den hethitischen Kénig unwahr-

scheinlich, die Entscheidung diirfte abgewogen bzw. per Mantik getroffen worden sein.
Sicher ist, dass der Wagen Teil der Inszenierung des Konigtums bzw. der GéttInnen(bilder) war, denn der
Grof3teil seiner Begleitung in den Prozessionen und Umziigen ging zu Fuf3.

I112.2.9.2 Konzepte der Bildwerke und des (Be-)Fundes

Die Darstellung von Wagen ist relativ selten®

. Einen von Stieren gezogenen Einachser stellen das Fels-

bild von Imamkulu (I-Nr. 41), ein Siegel des Mursili III. (PM-Nr. 68), eine Gussform (PM-Nr. 106) und ein
Halstopf (PM-Nr. 57) dar**®. Sowohl Speichenréder als auch Scheibenrider waren bekannt (PM-Nr. 53).

3394 Popko 1994, 66 CTH 635 »Fragmente der Feste von
Zippalanda und Berg Daha« Bo 5045 Vs. 11 13" £, Vs. 13' £,
Rs. V 2’ f.: »Man hebt [die Gottheit] und bringt sie aus
dem kippa-Haus hinaus ... aus dem [*®MAR.GID.DA-az]
Lastwagen [...]. Die Gottheit kommt in das Tor hinein«.
s. auch Hagenbucher-Dresel 2004, 362. In fragmentari-
schem Kontext in der luwischen Schwangerschaftsbe-
schworung KBo 29. 25 Rs. III 3". 11', s. Starke 1985, 225 f.:
3 SSIMAR.GID.DA ta-ap-p[a] [...] 11" ]x-as-sa-an-za
GSMAR.GID.DA-ja ku-i-in-zi u-wla-.

3395 Giterbock 1951, 41.

3396 Hagenbuchner-Dresel 2004, 362 mit den Belegen
KUB 33.87 I 13" £, IV 10 f.; KUB 33. 106 I 3’ f.; KUB 10. 11
Rs. IV 18, III 12" aus dem Ullikummi- und Kumarbi-
Mythos, wo er von dem Gott auch im Kampf verwendet
wird. s. auch Popko 2002b, 78, dessen Belegstellen leicht
differieren KUB 10. 11 + Vs.III 13 f, Rs. IV 17 £, KBo 2. 30
Vs. 6 f., KBo 30. 53,11 f., KBo 39. 86 Vs. I 8 und KBo 39. 88
Vs. I 4’ f. Zum Kumarbi-Mythos s. IIT 1.3.2.1; zu Seri(3)
und Hurri(8) s. III 2.1.3.3.

3397 Beispielsweise im KLLAM-Fest: Alp 1983a, 196
Anm. 192; Singer 1983, 62 KBo 10. 24 III 18-22. Am
Ekatapuzna-, »Tor, Vorhalle, Balkon?« des halentu-Palastes
(Guterbock 1974a, 312) bestieg oder entstieg der Ko-
nig seinen “MAR.GID.DA-Wagen (zum ‘katapuzna-
III 2.2.6.1). Zum Entsteigen beim Tor des Tempels der
Halki s. KBo 10. 24 Rs. IV 5-18 (Singer 1983, 62; Singer
1984, 19 f. CTH 635 »Fragmente der Feste von Zippalanda
und Berg Daha«; Schuol 2004c, 331-333).

3398 Zur Soundscape s. III 3.

3399 Neu 1970, 45 KBo 17. 74 + I 28": »Wenn der Ko6-
nig nach draufien fahrt und dann der Wettergott donnert,
steigt der K6nig vom [huluganni-]Wagen herab«.

3400 Popko 2009, 9.

3401 Hagenbuchner-Dresel 2004, 370.

3402 Boehmer 1983, 36-42. Zu &gyptischen Darstel-
lungen von Wagen s. Mason 2008, 60, Verweis auf Lori-
mer 1950, 320-323. Laut dieser Darstellungen nutzte das
hethitische Heer einen sechsspeichigen Einachser (Seti-1.-
zeitlich in Karnak s. Epigraphic Survey 1986, Taf. 22 f.
22. 23?; Ramses-II.-zeitliche Darstellung der Schlacht von
Kades: Bossert 1942, 172-176 Abb. 745-753; 177 Abb. 756;
179 Abb. 760), ein vierspeichiger wurde als Tribut ge-
bracht (s. Bossert 1942, 169 Abb. 738). Letztgenannter
wurde nach Grabbeigaben rekonstruiert (Bossert 1942,
168 Abb. 736), die Zeitstellung ist jedoch unsicher.

Zum Training der Zugpferde fiir Streitwagen s.
Marazzi 2002, 507-518 mit weiterer Literatur vor allem
KBo 3. 34 II 24-35; Beal 1992a, Appendix 3.B.; Starke 1995.
3403 Zusammenstellung Reliefkeramik mit Wagen-
darstellung s. Boehmer 1983, 36-42; Yildirim 2008, 850
Taf. 6.1-6; mindestens drei Scherben aus Bogazkale, zwei
mit Scheibenrad, ein sechsspeichiges (PM-Nr. 53, abge-
bildet je eines), s. auch die postgrofireichszeitlichen Bild-
werke von Malatya (I-Nr. 52A) und Aleppo (I-Nr. 3B).
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Herausragend ist der einachsige, vogelkopfige >Adlerwagen<, der dem Wettergott von Aleppo zugeord-
net wird*®. Laut Schriftquellen nutzte der Wettergott aber den von Stieren gezogenen, wohl zweiachsigen
SSMAR.GID.DA, was sich mit diesen Darstellungen nicht in Einklang bringen lisst. Die Darstellung eines
zweiachsigen, iiberdeckten >Planwagens< ("*SMAR.GID.DA) mit Scheibenrad beschrinkt sich auf die Relief-
vase Hiseyindede A*%, wobei kleinere Gottheitsbilder auf einer sichtbaren Abstellfliche hinten auf dem
Wagen standen. Weiterhin gab es einen wohl offenen, zweiachsigen Karren®.

Darstellungen von menschlichen Reisenden auf Fortbewegungsmitteln sind nicht iiberliefert. Diese In-
szenierung des Konigtums fand keinen Niederschlag in den Bildern. Sterbliche sind eher stehend in Kontakt
mit den Gottheiten an Fokuslokalitaten abgebildet. Ihr Reisen wurde nicht dargestellt. Auch der Reiter PM-
Nr. 83 ist demnach eher als gottlich anzusehen.

I112.2.10 Zwischenergebnis der passiv-mobilen Visionscape

Die Art der visuellen Bithnenprésentation enthalt kaum wiederkehrende Motive. Anhand der Bekleidung
sind Personen auf den Bildwerken nur rudimentér zu differenzieren, der Grof3kénig war zwar durch sein
»Sonnengottornat« ausgezeichnet, doch ist ihm dieses nicht vorbehalten.

Bei den Kopfbedeckungen stand die Diskussion der Horner an der koniglichen im Vordergrund. Dabei
galt die mesopotamische Darstellungskonvention nicht, dass Horner Gottheiten oder verstorbenen Konigen,
vorbehalten waren. Anhand der Siegel und der Umarmungsgesten wurde klar, dass lebende Grof3kénige in
ihrer Ausstattung den Gottheiten angeglichen waren. Damit ist die behdrnte Kappe zwar eine Grof3kénigs-
insignie, wurde aber auch von anderen getragen. Andere ihm vorbehaltene Insignien waren - auch nicht im
Fall des kalmus - nicht auszumachen.

Diese fehlende Inszenierung bricht mit heutigen Rezeptions- und Wahrnehmungsgewohnheiten. Vom
Konigtum wird eine repetitive Wiedererkennbarkeit erwartet - so auch das Theoriemodell von Goffman®".
Im hethitischen Kontext erfolgte die Wiedererkennbarkeit jedoch nur selten mithilfe der visuellen Insze-
nierung der Trachtbestandteile. Ob stattdessen das rdumliche Spacing und seine Néhe zur Fokuslokalit&t
wiederkehrendes Element zur Erkennbarkeit der menschlichen Herrschenden ist, wird im Folgenden unter-
sucht*,

Die Zuriistung des Ritualgeschehens ist ebenfalls mannigfaltig und wenig stereotyp. Eine Vielfalt an
Ritualgefaflen gestaltete den Kontakt mit dem Géttlichen beim Opfer. GottInnenbilder hingegen waren nach
heutigen Mafistéiben von sehr kleinem Format, sodass ihnen ebenfalls keine visuelle Dominanz zukam. Die-
se wurde allenfalls durch die Aufstellung auf Postamenten erzielt. Bei der Diskussion der Fokuslokalitaten
entwickelte sich der Vorschlag, das ™9huwasi als Postament fiir die GéttInnenbilder zu interpretieren®®.

Bei der Untersuchung der Sitzgelegenheiten wurde neben den bisher vor allem hierarisch interpretierten
Implikationen, eine geschlechtsspezifische Implikation entdeckt. Die rdumlich-visuelle Inszenierung von
Frauen und Méannern auf ihren Sitzgelegenheiten war strikt differenziert: Weibliche Personen inklusive der
Goéttinnen hatten keine Lehne im Riicken.

Uberdachungen als Begrenzung der Visionscape konnten im Befund nicht verifiziert werden. Die Uber-
legungen mussten im Vagen bleiben. Bei den Transportmitteln letztlich wurde méglicherweise eine Deter-
minierung durch die Umwelt fir das hethitische Ritualgeschehen erkannt. Die Beschaffenheit des Bodens
entschied tber die Beschaffenheit des Wagens, dieses sogar anscheinend mehr als Attributierungen von
Goéttern wie dem Wettergott von Aleppo mit dem Vogelwagen.

3404 Auf dem Felsbild von Imamkulu, im postgrofl- 3406 s. Reliefkeramik aus Aligar Hoytik (PM-Nr. 23).
reichszeitlichen Tempel von Aleppo (I-Nr. 3B), auf derRe- 3407 s.114.2.

liefvase aus Bogazkale (PM-Nr. 57); s. Giiterbock 1993a, 3408 s.II12.3; 11 6.1.1.1; II1 6.2.1.1.

113-116; Hawkins 2003, 169-175; Seeher 2007, 713 f. 3409 s.III2.2.6.2.

3405 PM-Nr. 84: Fries 1.
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11 2.3 Aktiv-Mobil: Lebensformen

Zur aktiv-mobilen Visionscape gehoérten im Ritualgeschehen die Lebensformen und ihr Verhalten mit den sozialen
Rollen***’. Da vergangene Lebensformen mit ihren Gesten, Haltungen, Naheindex*! und Vorgehensweisen nicht
im Befund sichtbar sind, dienen die immobilen bzw. passiv-mobilen Bildwerke mit den auf ihnen dargestellten
Koérperhaltungen sowie die Andeutungen in den Schriftquellen zur Beschreibung der aktiv-mobilen Visionscape.

Wenn Aktionen dargestellt sind, die auch in nicht-visuellen Scapes wirken, wie Musizieren, Opfern,
Essen, Tanzen, Kdmpfen oder Bewegungen, werden sie diesen zugeordnet**' Zur Touchscape wird das Ver-
halten der AkteurInnen mit ihren Gesten und der kdrperintensiven Anstrengungen gerechnet.

Im Rahmen dieses Kapitels steht die Relation der DarstellerInnen untereinander und die Frage, welche
AkteurInnen wie agieren konnten, im Vordergrund. In Anlehnung an die Ausfithrungen von Goffman soll
untersucht werden, wie sich die Ritualgemeinschaft der HethiterInnen strukturierte und ob sich - wie in der
Theorie vorgeschlagen - die Rollen »RegisseurIn« und »HauptdarstellerIn« erkennen lassen*".

Zu vermuten ist, dass eine der Rollen vom Grofikénig eingenommen wurde. Unklar ist aber, ob er dabei
eher handelnder oder eher beobachtender Teil des Ritualgeschehens war. Laut der obigen Auswertung der
passiv-mobilen Ausstattung unterschied sich der Grofikénig nur anhand weniger Insignien visuell. Als Hy-
pothese sei daher aufgestellt, dass er eher anhand seiner Handlung und Positionierung in den aktiv-mobilen
Umsetzungen in Szene gesetzt war.

Im Rahmen dieser Arbeit kann den Fragen vor allem bei der Textexegese nur oberflachlich nachgegangen
werden, denn zu viele Ritualvariationen, -traditionen und Benennungen von weiteren AkteurInnen sind iiberlie-
fert. Fragen, ob und wenn ja wann der hethitische Groflk6nig bzw. die Grof3kénigin welche Rolle einnahmen und
wer, wann die anderen Rollen wie »DarstellerIn« und »ZuschauerIn« besetzte, konnen nur aufgeworfen wer-
den. Auch auf die Frage, inwieweit Gottheiten aktiv Rollen einnehmen konnten, kann nur verwiesen werden.

Mit dem Folgenden ist daher eher die Hoffnung verbunden, dass in Zukunft bei der Quelleninterpreta-
tion Fragen nach dem »Wie« der Handlungspraxis und der Art der Strukturierung von Rollen im Ritualge-
schehen aus neuer Perspektive begegnet werden kann.

[112.3.1 Konzepte der Schriftquellen

Aus den Ritualtexten sind zahlreiche spezialisierte FunktiondrIlnnen mit einer stark differenzierten Aufga-
benverteilung bekannt*!*. Festzustellen ist demnach, dass die hethitische Gesellschaft arbeitsteilig struktu-
riert war und tiber verschiedene Rollen(modelle) und damit Lebensformen verfiugte. Dabei kann zwischen
aktiven Agierenden und weniger Aktiven, die Anweisungen umsetzten, differenziert werden, woraus sich
eine hierarchische Gesellschaftsstruktur ableitet.

I112.3.1.1 Hauptdarstellern und Regisseurln

Bei der Suche nach dem oder der HauptdarstellerIn bzw. RegisseurIn im Ritualgeschehen ist zwischen den
Ritualen mit gesamtgesellschaftlicher Funktion wie den Festritualen und denen mit personenbezogener
Funktion wie beispielsweise Reinigungsritualen zu unterscheiden".

Im Rahmen der (Fest-)Rituale - so die Ausgangshypothese - diirfte das Groflkénigspaar als Haupt-
darstellerIn bzw. Regisseurln agiert haben. Anhand der Anordnung der Teilnehmenden innerhalb eines
Umzuges bzw. der Prozession sind Informationen zur sozialen Rolle rekonstruierbar**¢, Im AN.TAH.SUM-

3410 s.112.3;1I4.3. 3415 Zu DarstellerInnen s. II 4.3.1.

3411 Zum Niaheindex s. 11 5.6; 11 6.1.1.2; 111 6.2.1.1.

3412 s. Soundscape III 3, Smellscape III 4, Tastescape
III 5 und Touchscape III 6.

3413 s.114.3.1.

3414 Zur Priesterschaft Jakob-Rost 1966, 417-422;
Pecchioli-Daddi 1982; Taggar-Cohen 2006; s. auch Bilgin
2015 zu Verwaltungsbeauftragen.

3416 Zu den Inszenierungen des Umzugs des Konigs
vor allem CTH 262, IBoT 1. 36; Giiterbock - van den Hout
1991, 4-40; McMahon 1997c, 227-229. s. auch die Informa-
tionen zur Mindscape des offenen Raums, die sich bei Pro-
zessionen und Umziigen abzeichnen (s. III 1.3). Anhand
der zusammengetragenen und belegten Passagen wurde
der folgende Abschnitt erarbeitet.
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Fest beispielsweise schritten nach verschiedenen Vorbereitungen auf dem Weg zum Zababa-Tempel zwei
DUMU™ E.GAL und ein Leibwichter vor dem Koénig her (§ 13), wihrend ENM®-Herren, mehrere
DUMUM®.E.GAL und Leibwichter folgten (§ 14)*"". Umrahmt wurde diese Gruppe von ""™ALAM.ZU -
Rezitator(en?)*, die arkammi-, huhupal- und galgalturi-Instrumente®' schlugen (§ 15). “"M¥S ZITTI-Leute
tanzten zur Harfenmusik und ein bunt gekleideter ""ALAM.ZU, rezitierte tinzelnd mit erhobenen Handen.
Das Konigspaar betrat den Tempel erst (§ 19), wenn der ""ALAM.ZU -Rezitator, die """palwatalla und die
LUMESkTta-Vortragspriester ihre Plitze dort eingenommen hatten (§ 18). Es folgten Opferungen im Zababa-
Tempel. So zeichnet sich ab, dass sich das Groflkonigspaar als dominierender Part im vorderen Bereich der
Menschengruppe bewegte und damit die raumgreifende Praxis eher hinter sich herfiihrte. Es bildete nicht
das Zentrum in der Mitte des Menschenzuges, sondern fithrte es an. Die AkteurInnen in direkter Umgebung
fungierten vor allem zum Schutz***.

Die Herrschenden waren (nicht nur) im Ritual iiber die Gesellschaft gehoben. Wahrscheinlich wird dies,
da fiir ihr Wohl gesorgt und gebetet wurde*?, sie zahlreiche Ehrerbietungen empfingen und man sich ihnen in
aufleralltiglicher Weise naherte. Groflkénig und Grofikonigin erfiillten spétestens seit dem Jiingeren Grofireich
die Rolle des obersten ""'SANGA-Priesters des Wettergottes bzw. der obersten NV AMA DINGIR-Priesterin der
Sonnengottin von Arinna und waren damit Mittelnde zwischen Menschen und Gottheiten*#. Das hochste Got-
terpaar wurde vom Herrscherpaar als »mein Vater« bzw. »meine Mutter« adressiert**. Aufgrund dieses hohen
Status nahm der Gro3koénig, bisweilen auch das Grofikénigspaar oder in Vertretung der "Utuh kanti-(Kron-)
Prinz*** an einer Mehrheit der in den Schriftquellen von Hattu$a erhaltenen, teils (iberregionalen Festrituale
teil**®.

Die Opferhandlungen vollzog der Konig selbst, konnte sie aber auch iibertragen. Beauftragte wie der
»Vorsteher der Kéche«, der »Vorsteher der Tafeldecker« oder der “?hamina-Priester*, der den aktiven Part
innerhalb des Haupttempels von Zippalanda iibernahm, wirkten in seinem Namen*?. Die Ubertragung der
Handlungsfahigkeit erfolgte zumeist dadurch, dass der Konig mit seiner Hand das Opfer berithrte*. Er blieb
anwesend und diirfte das Geschehen weiter beeinflusst haben.

In letztgenannten Fallen - wenn er die Handlungen tibertrug - war sein Verhalten das des Regisseurs, in
denjenigen, in denen er agierte, brachte er selbst Handlungen fiir die Gottheiten zum Abschluss und nahm
damit die Rolle des Hauptdarstellers ein. Die Relation, Kontexte und Griinde, zu denen der Herrscher jeweils
die Rolle des Hauptdarstellers oder Regisseurs wahlte, sollten zukiinftig im Einzelfall anhand des Ritualab-
laufs und kulturellen Hintergrundes der Rituale genauer geprift werden.

3417 Badali - Zinko 1994: Der 16. Tag des AN.TAH.
SUM®4R-Fests diente den Opferungen und Libationen fiir
Zababa. In ihrer Begleitung ging der Grof3konig aus dem
Palast in den Vorhof des Zababa-Tempels (§ 2), den er
nach einem kurzen Imbiss verliel und in gleicher Beglei-
tung zum Palast zuriickkehrte (§ 7). Daneben libierte laut
Burney 2004, 21 Grofikonig Tuthalija IV. vor der Statue
seines Vaters Hattusili III. Zum Fest s. 11.2.1.

3418 Zum'WALAM.ZU-s. 1 3.1.2.

3419 Zu Instrumenten s. III 3.1.1.

3420 s.IM2.3.1.2.

3421 Beispielsweise Haas 1982, 57 CTH 591, KBo 17. 88 +
Rs. I 9" f. »Monatsfest« mit Bittgebet fiir Heil des Labar-
na und der Tawanna, angerufen werden u.a. die Berge
Pi/uskurunuwa (Pi/uskurunuwa s. III 1.3.2.1) und Sari$sa.
3422 Beckman 1999c, 522; Taggar-Cohen 2006, 444 f.
Der Kénig und die Kénigin waren dadurch verantwortlich
fiir die Einhaltung der kultischen Gebote durch die Pries-
terschaft. Taggar-Cohen 2006, 369-383: Nach Ausweis der
Gebete und Anrufungen galt dies nicht fir den Kult im
soffenen Raumg; s. auch III 2.3.1.2.

3423 CTH 414, KUB 29. 1, Legitimation des Konigtums
auch durch die Filiation bzw. Traditionsline zu den beiden

obersten Gottheiten. Dies ist belegt durch die Ansprache
als »mein Vater« und »meine Mutter« (Neu 1974, 126;
entweder 4tiologische Erzahlung oder ethische Anekdote
nach Soysal 2004b, 75-98); s. Gorke 2017.

3424 Planderes Orozco 2017, 109-127 zum Amt des
Wiyhukanti-/""tuhkanti-, der es als Notzeitamt und nicht
als Institution eines Kronprinzen interpretiert. Erstmals
sei es belegbar fiir die Regierungszeit Arnuwandas L.
3425 z.B.CTH 593, KUB 20. 85 (+) KUB 20. 48; CTH 681,
KUB 27. 70 + KUB 25. 32: Anwesenheit des Konigs
nur bis zum Auszug in den Wald zu belegen. CTH 611,
KUB 20. 63 + KUB 11. 18, KUB 20. 42 (Tuthalija [IV.-
Zeit]) in Einfihrung erw#hnt. Leicht abweichender
InhaltKUB11.22(Tuthalijanichterwahnt),Beschreibungdes
AN.TAH.SUM®*®-Festes fiir den Wettergott von Hatti.
3426 Zu hamina-s. 11 2.3.1.2.

3427 Beispielsweise nahe des Berges Daha und in ver-
schiedenen Kultanlagen der Stadt, s. Popko 1994, 206-215
KUB 11. 30 + KUB 44. 14 Rs. IV.

3428 Miiller-Karpe 2017, 97.
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Fiir personenbezogene Rituale beobachtete Peter, dass u.a. die MYNUSSU.GI- »Alte, Alte Frau«*?® wie
ein »Knoten« die Handlungen zusammenfiihrte und vor allem auf Basis der Soundscape dominierte®*’.
Im vorliegenden Benennungsschema gehorte ihr somit die Rolle der Regisseurin. HauptdarstellerIn war der
oder die RitualmandantIn, zu deren Gunsten das Ritual abgehalten wurde. Wenn personenbezogene Rituale
den Grof3konig betrafen, war er ebenso eher Hauptdarsteller als Regisseur. Zahlreiche andere Ritualbeauf-
tragte konnten ebenfalls die Rolle von HauptdarstellerIn bzw. Regisseurln einnehmen, worauf hier im Ein-
zelnen nicht eingegangen werden kann.

Festzuhalten ist der Eindruck, dass bei der Inszenierung des oder der HauptdarstellerIn in Festritualen
raumliche Néhe - wie beim Vorriicken am Kopf des Zuges bzw. beim Beriihren der Opfergaben - eine ent-
scheidende Rolle gespielt haben dirfte.

I112.3.1.2 Ritualbeteiligte und Akteurlnnen

Nur unzureichend sind oftmals die Aufgaben und Rollen zu beschreiben, die weibliche und méannliche Ritu-
albeteiligte und AkteurInnen tibernahmen?#. Dies gilt vor allem fiir die ™™"K AR .KID - Funktionirin®**,
die M"NSankuwarnu?®® oder die ""M*®hazziuias-Leute der Kulthandlung®.

Neben dem Koénigspaar, den Prinzen, der >Hofgesellschaft« sowie den verschiedenen PriesterInnen und
PriesterInnengruppen gibt es Nachweise fiir zahlreiche weitere Menschengruppen, die am Ritualgeschehen
im »offenen Raumc« teilgenahmen**. Die Gruppen wurden durch verschiedene Eigenschaften und Funktionen
differenziert. Eigenschaften konnten Herkunftsorte, die auch aufierhalb des hethitischen Gebiets lagen, Alter,
Geschlecht oder bestimmte physiognomische Merkmale wie Blindheit, Taubheit oder eine abgeschnittene
Nase sein. Angemerkt sei, dass Menschen mit korperlicher Einschrankung, die nach Mouton bereits bei einer
Narbe begann, eigentlich nicht an Ritualgeschehen teilnehmen durften®***. Funktionsbezeichnungen waren

Berufe und Rollen wie SingerlIn, TanzerIn, Wettkdmpferln, AkrobatInnen.
Aus der >Hofgesellschaft< sind an erster Stelle die Bewacher des Groflkonigs zu nennen. Eine “MESEDI-
Leibwache*¥ und zwei DUMUMES E . G A L - Palastbedienstete®* sicherten seine physische Unversehrtheit.

Meist - und auch innerhalb der Stadt*** - gingen ihm diese drei voran®*. Aber auch PriesterInnen

Handwerker*** konnten den Ko6nig begleiten**®.

3441 oder

Eine wohl apotropaische Handlung zum Schutz des Konigs, die aber gleichzeitig fiir Aufmerksam-
keit gesorgt haben diirfte, war das »Rasseln mit der Rassel« des "UAZU-, »Arztes«**. Dieser ging an

3429 MWNUSUGI-, »Alte«, eine vor allem im Reinigungs-
ritual agierende Ritualbeauftragte, beispielsweise in
CTH 760 KUB 35. 43 II 31 erwiahnt (Starke 1985, 135).
3430 Peter 2004, 195. Sie war diejenige mit dem iiber-
wiegenden Sprechanteil.

3431 Fiir einen differenzierten Uberblick s. Schuol 2004a.
3432 Taggar-Cohen 2010, 120 f. KARKID, alte Lesung
»Prostituierte«, neuere Interpretation als Kultfunktionirin
ohne sexuelle Komponente.

3433 Pecchioli-Daddi 1982, 383; Hazenbos 2003, 140
Anm. 82: ein Hapax.

3434 Haas - Jakob-Rost 1984; Neu 1986, 109 f.; Gorke
2008, 58 Anm. 52: ""MBhazziuias, zu hazziu(i)-, »Zere-
monie, Ritual, (kultische) Unterhaltung« s. Puhvel 1991,
282-284 hazziwi hazziu(i)-, »(n.) ceremony, ritual, (reli-
gious pageant(ry), (cultic) entertainment [...] >masters of
ceremony-<«.

3435 Pecchioli-Daddi 2004, 357; Gorke 2008.

3436 Mouton 2017, 104, unter Verweis auf die Orakelan-
frage KUB 5. 7 Rs. 36" f. zum Umgang mit Blinden und
Tauben, s. Hoffner 2003, 84-90 und Arikan 2006, 144-154;
zu Tauben s. III 1.3.2.2.

3437 Herbordt 1998, 313. 318: MESEDI, (hieroglyphen-
luwisch) HASTARIUS, »Lanze«, MESADDU, MESETU,

»Lanze«, wohl WMESEDI als »Leibwichter« zu iibersetzen.
Die Anweisungen fiir den >Arbeitsalltag« sind in IBoT 1. 36,
den Instruktionen fiir die "M MESED] erhalten.

3438 DUMUME E.GAL, wortlich »Sohne des Grofien
Hauses/Palastes«, als Palastbedienstete gedeutet; Bilgin
2015, 169 f. hieroglyphenluwisch entspricht (GAL)
DUMU.E.GAL MAGNUS DOMUS FILIUS, s. auch I-Nr. 46,
das von einem (GAL) DUMU.E.GAL errichtet wurde.
3439 Badali - Zinko 1994: im AN.TAH.SUM®A®-Fest. s.
auch Nakamura 2002, 261. 264; Gorke 2008, 58 f. CTH 626,
»Eilfest« KUB 11. 34 Rs. VI 40-43; KBo 30. 77 Kol. IIl 510
43.

3440 OMBAESEDI Anweisungen IBoT 1. 36.

3441 CTH 470 KUB 39. 62 Vs. IT 12-16. Vs. Il 4-6" »Ritu-
alfragmente«.

3442 Pierallini 2000, 331.

3443 Nakamura 2002, 261. 264; Gorke 2008, 58 f.
CTH 626, KBo 30. 77 Kol. IIT 5'-10" 43 »Eilfest«.

3444 Puhvel 1991, 440 s. v. huwasi KBo 30. 69 1II 14 f.
29 f; Schuol 2004a, 207: Dieser WAZU-/'VA.ZU-Arzt
sprach bestindig Beschworungen und rasselte mit der
@Smukar-Rahmenrassel und erzeugte eine wohl apotro-
paisch wirksame Soundscape fiir den Herrschenden, s.
auch I 3.1.2.



III 2 Visionscape 327

nicht allzu prominenter Stelle hinter dem Wagen des Konigs her**#. Mit apotropéischen bzw. reinigenden
Aufgaben waren auch die @M patili-, »(Reinigungs-)Priester«** oder die M"N"SU.GI-Alte Frau®*’ betraut.

Aus dem Kontext kann gefolgert werden, dass weitere AkteurInnen bei visuellen Inszenierungen Gerau-
sche von sich gaben bzw. Instrumente mit sich fithrten®**. Szenisch inszenierten weiterhin Tanzende bzw.

LUMESHUB.BI-, » Akrobaten« und Tiermenschen*.

Daneben gab es u.a. die LUMES ®SSUKUR.GUSKIN-, »Minner des goldenen Speeres«, “M™)zinzinuil-
Minner®**® mit Keulen, die »Herren der Armee«**!, die (LU'MES)T.DUS— ia-, »Torwichter«, die CWMESAGLA-, »Mund-
schenke«, “MSMUHALDIM-, »Koche«*%. Bisweilen waren es die GAL/UGULA, »Vorsteher, Grofien, Anfiihrer«

einer Gruppe, die (stellvertretend) fiir diese agierten.

VertreterInnen von zahllosen Ortschaften finden sich in den Festen erwéhnt. Beispielsweise halt Popko
das in dem nuntarrijashas-Fest des Jiingeren Grof3reichs erwihnte KUR.KURME™ »Lander« fiir eine Kurz-
form fiir »Vertreter der Provinzen«**. Daneben standen einige Funktionére mit einer bestimmten Stadt wie

Zippalanda in Verbindung wie der *9tazelli-, »Gesalbte«*** und der “ha min a-Priester*.

Singer vermutet unter Berufung auf die Rationentafeln des KL.LAM-Festes und der Anzahl der vergebe-
nen Bekleidung, dass eine Grofe von zehn bis 15 Personen sowohl fiir VertreterInnen der Ortschaften wie
auch fiir andere Gruppen wie PriesterInnen und Ahnliches anzunehmen ist**.

3445 Schuol 2004a, 16 f CUMESMESEDIAnweisungen
IBoT 1. 36 Vs. I 44-46 meint vor dem Konig. Nach genau-
erer Betrachtung der Reihenfolge im Textzusammenhang
(McMahon 1997a, 227-230) kann aber erkannt werden, dass
dieser hinter dem koniglichen Wagen herschritt. So wird
wohl von § 13 bis § 16, § 21 (Anfang) (IBoT 1. 36 I 75-11 8, II
32-34) die Formation vor dem Konig beschrieben (LUGAL-i
piran huyantes). Ahnlich Melchert 1980, 51 1 75-11 8: Perso-
nen vor dem Konig stehen ar-; I 9-1I 43: Handlungen des
Koénigs und die ihn direkt begleitenden Personen. Darauf
(I 44-11 67) folgt die Beschreibung von Personen, die dem
Konig marschierend (iya-) folgen, wobei der Arzt erwéihnt
wird. — Popko 1978, 18 pi(-e)-ra-an, »vorx, ist eine Postposi-
tion und steht in der althethitischen Grammatik nach dem
Genitiv. Es kann sich somit um einen Indikator fiir eine
althethitische Abschrift handeln. Im Jingeren Grofreich
war es gebrauchlicher, Pra-/Postpositionen logographisch
zu schreiben. In §§ 18 f. wird das Verhalten des Konigs und
die Ubergabe der Verantwortung vom Vorsteher der Pa-
lastbediensteten an den Vorsteher der Wache beschrieben,
§§ 17, 20, 22 und 27 die Personen, die neben dem Wagen
hergehen und in §§ 21 (Ende), 23-26 sind die Personen ge-
listet, die hinter dem Wagen herschreiten. Hier ist auch zu
erkennen, dass bei jedem Verlassen des Palastes besonde-
re Vorbereitungen fiir das Wohl des Konigs auf3erhalb der
kultisch reinen Bezirke nétig waren. Dazu gehorte auch die
musikalische bzw. beschworerische Begleitung auf seinem
Weg, eine wohl apotropiische Handlung (Schuol 2004a,
207). — McMahon 1997a, 277: »§ 23 (Il 44-46) After that (the-
re is) an interval of one IKU. (Then) a man of the golden spe-
ar holds a plated spear, and the physician holds a sistrum(?).
They march together, and the physician recites spells«.
3446 Beckman 1983, 235-238: patili- hurritsch-luwi-
scher (Reinigungs-?)Priester, oftmals im Kontext von Ge-
burt, aber auch im Totenritual.

3447 s.112.3.1.1.

3448 s.113.1.

3449 Zu'UMPHUB.BI s. III 6.1.3.3.

3450 CTH 262, IBoT 1. 36; Text folgt McMahon 1997c,
227-229. Die Einfiigungen der hethitischen Begriffe in
rechteckigen Klammern basieren auf der Translitera-
tion von Giiterbock - van den Hout 1991, 4-40: »§ 13

(I75-77) Two zinzinuil-men stand (there). They hold ma-
ces [*STUKUL'HILA] [and...]«.

3451 BE-EL ERINM®-g5-ma-as mit einem “SPA-ia-Stab.
3452 Zu'YSAGI- und MUHALDIM s. I 5.1.1.

3453 Popko 1994, 206-215: bes. 214 KUB 11. 30 +
KUB 44. 14 Vs. Il 33'-36'; nuntarrijashas-Fest s. 1T 1.3.
3454 Der tazelli-, »Gesalbtex, [taz(z)e/il(])i], Friedrich
1947-1948, 12 f. 18; Friedrich 1991, 219 aus dem Hurri-
tischen. Nach anderen Meinungen ist das Wort eher
protohattischen Ursprungs, s. Haas 1970, 28-30. 158;
Jakob-Rost 1974, 365 £.; spater auch Friedrich nach Arikan
2007b, 35 fiir (Proto)hattischen Ursprung; Arikan 2007b,
33-58. Nicht mit dem Sumerogramm YGUDU , gleichzu-
setzen (Arikan 2007b, 56 f.). Er scheint speziell in den kul-
tischen Bereich von Zippalanda zu gehéren: Popko 1994,
73-75; Arikan 2007b, 37-56: im KL.LAM-Fest KBo 10. 26,
KBo 25. 176, KUB 58. 27 ein niederer Priester, der »zweit-
klassige« Kleider tragt, gefeiert wird in den Tempeln des
Wettergottes von Zippalanda in Zippalanda und Hat-
tusa. In CTH 633 hassuma-Fest, IBoT 1. 29, wo er vor
der Tir der Kiiche Brote heiligt (S. 42) und zw6lfmal im
hesta-Haus die Gottheiten trinkt (S. 43) und anderen Fes-
ten u.a. das ANTAH.SUM®*® mit der Anrufung an den
Wettergott von Zippalanda, zu erwachen und sich auf den
geliebten Berg Daha zu begeben (KUB 41. 29); KUB 58. 6 +;
KUB 41. 30; KUB 41. 28; KUB 41. 46; KBo 30. 155; Bo 6207.
MELQETU(M)-Rationenlisten KBo 25. 24, KBo 20. 16,
KBo 16. 78; bilingualer Text KUB 28. 9 + KUB 44. 60 u.a.
Er erscheint aber auch im Kontext des Kultes von Nerik
Arikan 2007b, 53: KUB 7. 17 [Paralleltext KBo 22. 190 9" f.].
Er agiert zumeist im intramuralen Kontext. Ausnahmen
sind seine Anwesenheit bei manchen Handlungen an To-
ren (Arikan 2007b, 45 f. KBo 16. 49 + KBo 47. 81 1'-15).
Nach Popko 1994, 75. 146-149 KBo 16. 49 Vs. I 3, 13" f.
wurden Handlungen an der ISTAR-Quelle durch den
tazzili-Priester durchgefiihrt, s. 1 2.2.1.2.

3455 Popko 1994, 256-261 KBo 11. 30 Vs. I: 2'-6" Brot
opfernd, 1518’ libierend. Popko 1994, 75 f. meinte noch,
dass die Priesterbezeichnung auch auflerhalb Zippa-
landas auftauche. Popko 2004, 263 erklart, der Priester
sei nur im Kult von Zippalanda und seiner Umgebung
bezeugt. Typisch ist die Wendung des Akteurs nach
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Eine kontinuierliche Erweiterung des Personenkreises im Verlauf von Festen erkannte Goérke im KI.LAM-
Fest*’. Reduziert waren jedoch die Offentlichkeit und der Kreis der Teilnehmenden, wenn der Grof3kénig
nicht personlich teilnahm. Dies ist beispielsweise an den Handlungen der Prozession in den >offenen Raumc«

in KBo 2. 8 zu erkennen3*®.

Uberregional und auch im >offenen Raum<konnten der'VS AN G A -Priester*%, die MUNUSS AN G A 3, die
MUNUS A M A.DINGIR - Priesterin®¢!, aber auch die (royale) M"NUNIN . D IN GIR - Priesterin®? sowie der

jedem Opfer: »er wendet sich (wieder)«, ta-§ wehzi, ta-§
namma wehzi.

3456 Singer 1983, 164.

3457 Gorke 2008, 49-72, zum KILLAM s. IIT 1.3.1.1.

3458 s.I1I1.3.1.2.

3459 Hethitisch Sankunni. “WMSSANGA-Priester sind
als permanente Pfleger mit den Opferzuriistungen in
Stelenverzeichnissen sogar namentlich erwéhnt (s.
I 6.2.2), z.B. in CTH 511, KUB 12. 2 I 24: Wanni, der
IOSANGA-Priester s. Carter 1962, 74-89: Irgendwo in
Hatti, ein ™2Jhuwasi fir den Wettergott von Hayasa,
zustandig fir den Gott und seine Feste. Hazenbos 2003,
204; Taggar-Cohen 2006, 189. 220 f. 237. 355 f.: bes. 237:
luwischer Name, der nach Laroche 1966, 340: »block of
stone« bedeutet. Das Land (Azzi-)Hayasa/Hajasa wur-
de unter Suppiluliuma hethitischer Vasall (Bryce 1998,
163, Verweis auf CTH 42) und lag in Nordost-Anatolien.
CTH 511. 3, KUB 38. 16 Stelenverzeichnis (NA, ZL.KIN) s.
Taggar-Cohen 2006, 355 f. Die aufgefithrten Personenna-
men gehoren laut Hazenbos 2003, 175 nicht zu Handwer-
kern, die ™49 huwasi herstellten, wie Hutter 1993, 94 vor-
schlug, sondern zu den verantwortlichen PriesterInnen.
In den Listungen der namentlich erwéhnten PriesterInnen
fand nach Taggar-Cohen 2006, 220 f. 355 f. ein Wech-
sel statt, KUB 12. 2 Vergleich von Kol. I und IV, auch
KUB 42. 100 I11 30'-35". Alle erwiahnten 829 hywasi wurden
als Gottheiten angesehen und von je einem ““MNUSISANGA
bei ihren Festen und bei der Beopferung betreut. Bei zwei
von diesen handelt es sich um weibliche Priesterinnen. -
Handlungen am ™ huwasi bezeugt z.B. durch Hazenbos
2003, 139-141 KBo 2. 8 IIl 4-1V 27’, »Sichelfest fiir die Got-
tin der Nacht«. Weitere Belege Starke 1985, 318 KBo 24. 83
re. Kol. 10'-12’, Ende 15. Jh.: »Vor die Z]LKIN-Stele stellt
er (ein SANGA-Priester?) etwas zu Boden, und dreimal
libiert er vor/bei/fiir? die Stele«. Hazenbos 2003, 73 f.
CTH 530 KUB 46. 21: aus paldographischen Griinden etwa
in das 13. Jh. zu datieren. - Taggar-Cohen 2006, 157-164:
In einer Listung der ““MSANGA-Priester und der zu-
gehoriger Gottheiten sind keine Berge, Fliisse, Quellen
oder Ahnliches genannt. Taggar-Cohen 2006, 165: Die
AUMEISANGA standen moglicherweise eher in Verbin-
dung mit hattisch-hethitischen Gottheiten, erscheinen
jedoch nicht in Verbindung mit der Sonnengéttin von
Arinna oder dem Wettergott von Hatti, laut Popko 1994,
70-73 jedoch beispielsweise mit dem Wettergott von Zip-
palanda oder mit der Sonnengéttin der Erde (Belmonte
- Gonzalez-Garcia 2015 unter Verweis auf Taggar-Cohen
2006, 117). Nach Popko 2009, 2 ist die Gruppierung von
je drei minnlichen und weiblichen “U/MUNUSMESSANGA
typisch fir Arinna und die von vier ménnlichen
AOMESS ANGA typisch fiir Hattusa.

3460 Taggar-Cohen 2006, 328 KBo 8. 122 Rs. 8-11" und
KBo 23. 82 1'-7 Fragmente eines unbekannten Festes:

Erwihnung der MNSANGA neben anderen Kultfunk-
tiondrelnnen, die sich bei einem ™*Jhuywasi befinden.
Oftmals handelte diese weibliche Kultbeauftragte an To-
ren und auflerhalb des Tempelbaus. Ahnlich KUB 52. 95:
MUNUSSANGA des Wettergottes Ritualgeschehen inner-
und aufierhalb des Tempels.

3461 Hethitisch Siwanzanna, Taggar-Cohen 2006, 336 f.
365 KBo 17. 100: Rituale in Zippalanda, wo bei einer Quelle
zwei Priesterinnen und der Konig mit einem Gefaf} sitzen.
ebenda 338 f. CTH 592. 2, KUB 2. 3; ebenda 343 f. KBo 11. 50,
KBo 22. 194, Bo 4768, KBo 22. 219 (Kolophon), eventuell
auch KUB 41. 46: Teilnahme an Handlungen an Quelle
und M2hyuwasi. - Carter 1962, 74-89: zwei Priesterinnen
waren gemeinsam fir die Feste und ein ™9huwasi des
Wettergottes (irgendwo) in Hatti zustindig; s. auch Haas
1970, 244 f.; Collins 1995b, 87 CTH 524 KUB 25. 24 1I 15,
Jungeres Grofireich. Neu 1974, 124: *Siun$ annas »Gottes
Mutter«, *Siuns-annas »Gottesmutter«, Priesterinnenna-
me. Taggar-Cohen 2006, 335-368. 440: Sie spielten sowohl
in >offiziellem« als auch >lokalem« Kultgeschehen eine Rol-
le, standen aber in keiner bestimmbaren Tradition. Mog-
licherweise ist »Gottesmutter« jinger als MNUSSANGA.
Taggar-Cohen 2006, 189. 220 f. 237. 355 f. KUB 12. 2.

3462 ®MUNUSNIN.DINGIR-Priesterin nach Taggar-Cohen
2006, 384-422. 440 f: bes. 413-416 stets in Verbindung
mit Festritualen erwihnt, belegt von althethitisch bis
Grof3reich. Belege fiir die M™NUININ.DINGIR-Priesterin in
CTH 649: KBo 10. 27, KUB 20. 90, plus 1.) KUB 11. 32 +
KUB 20. 17; 2.) KUB 25. 51; 3.) KBo 21. 90; 4.) KBo 21. 103 +
KUB 32. 83; 5.) KBo 25. 31; 6.) KBo 21. 100-105; 7.)
KBo 10. 27 zusammen mit KBo 17. 18 und Dupl; 8.)
KBo 19. 161,19. 163; .9) KUB 56. 46.

Sie ist eine einzelne Priesterin, die in enger und wahr-
scheinlich sogar familidrer Beziehung zum Konigshaus
stand und anscheinend ebenbiirtig neben dem Kronprin-
zen (zum Wtuhkanti- s. 11 2.3.1.1) agierte. Sie wirkte {iber-
regional, besonders in Zusammenhang mit den Kulten
der Stadte Tawinija/Dawinija, Hattusa und Anunuwa (zu
Anunuwa s. III 1.3.1.1). Auf dem Weg zwischen Hattusa
und Tawinija, der Kultstadt der Teteshapi wird ein Wald
erwahnt. Ansonsten fand nach der Zusammenstellung bei
Taggar-Cohen der Kult vornehmlich innerhalb der Tem-
pel und dort nicht fiir Gottheiten des >offenen Raums«
statt. Nach Taggar-Cohen 2006, 404-411 werden aller-
dings Gottheiten der Fruchtbarkeit Halki (Getreide) und
Katahha (IBoT 1. 29: Geburt) gefeiert. Vielmehr wurden
alte anatolischen Gottheiten verehrt, die mit Fruchtbar-
keit und dem Schutz des Konigshauses verbunden wa-
ren; auflerdem nennt Taggar-Cohen 2006, 408 f. 411-413
PHalmasuit, PLAMMA, Parga, PUTU, PTeteshapi;
PKatahha. Nach Haas 1994, 458 f. war sie bisweilen mit
dem Schutz des Konigs betraut. Sie hatte eine besondere
Beziehung zu PTeteshapi (Gottin der Wildtiere und Jagd,
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UGUDU ,-(Libations ?-)Priester*® agieren. Das Grofikénigspaar konnte als oberster “"SANGA-Priester
des Wettergottes von Hatti bzw. oberste ™" AMA .DINGIR-Priesterin der Sonnengéttin agieren**. Auch
der ®hamina-Priester nahm an (Opfer-)Handlungen sowohl inner- als auch aulerhalb des Tempels teil***.

Im Einzelnen kann aufgrund des Umfangs des Materials nicht zusammengestellt werden, welche Perso-
nen im >offenen Raumc« agieren konnten. Unklar ist auch, wer an der $allis aSessar-Versammlung teilnehmen
durfte. Beckman beispielsweise hilt eine breitere Offentlichkeit fiir unwahrscheinlich*.

Mit Ausnahme des “¥tazelli-Gesalbten und der M"NUININ.DINGIR-Priesterin konnte - soweit bei kur-
sorischer Durchsicht zu erkennen - so ziemlich jede Gruppe von Kultbeauftragten an Handlungen und
Prozessionen im >offenen Raumc« teilnehmen. Seltener wurde der Umzug des Konigs jedoch bei Ortswech-
seln auflerhalb der Siedlungen von den wichtigen '"MSSANGA- oder ""MGUDU  -Priestern begleitet*?’. Sie
empfingen den Konig bzw. das Kénigspaar eher bei seiner Ankunft im intramuralen Tempelbereich, konnten
aber auch fir die Pflege der Anlagen im >offenen Raum« sorgen.

Keine der genannten Gruppen war davon jedoch explizit ausgeschlossen. Eine Regelmafigkeit kann
nicht erkannt werden, die Anzahl der Beteiligten variiert von Ritual zu Ritual. Auch die Anordnungen,
Funktionen und Rollen der AkteurInnen galten nicht pauschal. Sie schwanken und die rituelle Dominanz,
Funktion und Praxis diirfte bei den mehrtdgigen Festen je nach Umsetzungsraum und verehrter Gottheit

vergeben worden sein.

I112.3.1.3 Zuschauerlnnen

Eine allgemeine, eher passive Offentlichkeit wird in den Schriftquellen so gut wie nicht erwahnt*. Be-

zeichnungen dieser Gruppe beschranken sich auf die Ausdriicke »Menschen«

»Stadt«37°.

369 oder Versammlung der

Eine breitere Offentlichkeit ist aber vor allem bei innerstadtischen Prozessionen zwischen den Gebau-
dekomplexen zu erwarten®’'. Der Ortswechsel zwischen den Tempeln diirfte Anlass fiir Inszenierungen

Quelle: KBo 32. 83 + KBo 21. 103 = KBo 21. 90 Rs. 51'-54’;
Pecchioli-Daddi 1987, 366 f. »potnia therdén«) und
Inar(a). In dem Ritualabschnit in Tawinija verkorperte
diese Priesterin die Gottin Teteshapi und sprach stell-
vertretend fir sie (Pecchioli-Daddi 2014, 289-300). Aber
auch viele andere Gottheiten werden in den Kulttexten als
verehrt erwahnt, was die Priesterin zu einer iiberregional
agierenden Kultakteurin macht.

3463 Der "YGUDU,, (alte Lesung ““GUDU) war wohl
besonders mit Libationen fiir die Gottheit und dem Tra-
gen der Géttinnenstatue betraut. Nicht mit dem tazel-
li-Gesalbten gleichzusetzen, denn in in KUB 41. 28 und
KUB 41. 29 werden beide nebeneinander gelistet (Taggar-
Cohen 2006, 439; Arikan 2007b, 56 f.; Popko 1994, 76 iber-
setzt diese Priesterbezeichnung noch als der »Gesalbte«).
Dieser Priester gehorte wohl in die altanatolische Kulttra-
dition (Taggar-Cohen 2006, 229-278 zu den Aufgaben
und Kontexten, in denen dieser anscheinend in hattischer
Tradition stehende Priester erscheint, ebenda 369 Erwah-
nung des Tabarna als “SANGA-Priester der Sonnengét-
tin von Arinna).

3464 Taggar-Cohen 2006, 444 f.; s. auch IIT 2.3.1.1.

3465 Popko 1994, 58 f. 75 f., z.B. KUB 51. 42 Rs. V;
KBo 23. 59 Rs.” 25 + Vs. I 6" f.: Opferriten im Tempel;
KUB 58. 6 + KUB 28. 91: innerhalb des Tempels des Wet-
tergottes; 256-261: KBo 11. 30 Vs. I 2'-6": Brot opfernd,
15'-18": libierend am ™9 huwasi.

3466 Beckman 1999c, 522 f.

3467 Zusammen mit den MUNUS(MESANMA DINGIRIM
(Siwanzanna) oder MUNUS(MESNIN.DINGIR stellen diese

die Hauptgruppen der hethitischen Priesterschaft dar.
Nach Gorke 2008, 66 z.B. im nuntarijasha-Fest, wenn
der Konig sich zum Tempel von Hulla bewegt, oder im
AN.TAH.SUM®*®-Fest, wenn der Kénig zum hesta-Haus
geht; zur Priesterschaft s. Taggar-Cohen 2006, zum
hesta- s.11.2.2.3.

3468 Gorke 2008, 66: Ausnahme zum Beispiel in
CTH 262, IBoT 1. 36. McMahon 1997c, 227-229: »§ 27
(I 60-63) The soldiers who (are) from a field unit keep
the peaceful (crowd) lined up on the side. The left (group)
keep (it) lined up on the left, the right (group) keep (it)
lined up on the right. They march three IKU apart. If,
however, somewhere ahead of one the road [KASKAL-is]
(is) narrow, he moves in tighter«.

3469 Haas - Jakob-Rost 1984, 43, Gorke 2008, 66 z.B.
KUB 51. 1 Rs. I 21’ f. Festritual fir Telipinu: »Vor dem
Gott (sind) Menschen«.

3470 Gorke 2008, 66 z.B. KBo 13. 214 Rs. IV’ 9" ., 13. Tag
des nuntarijasha-Festes: »Der Konig verneigt sich wie-
d[er] zur Stadt«. Laut Nakamura 2002, 258 ist zu beden-
ken, dass sich hinter dem Ausdruck »(Die Stadt) Hattusa
sitzt« die grofle Versammlung verbirgt, z.B. Nakamura
2002, 18-20 KUB 9. 16 + Vs. I 33-35: »Dann (findet) [im
Pal]ast die gr[ofle Versammlung statt]. Hattusa sitzt. Er
geht wieder in den Tempel des Wettergottes. Draufien
wird >grofie Versammlung« gerufen«. Ahnliche Ausdrii-
cke sind auch fiir Zippalanda belegt, s. Popko 1994, 81-84.
3471 Pongratz-Leisten 1994, 4 f.; Gilan 2001, 120; Gorke
2008, 57 KLLAM.
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gewesen sein. Das visuelle Bithnenbild wurde durch Soundcapes untermalt. Die Sicht auf den Konig war
zwar durch Wachen abgeschirmt, das auf die Gottheiten bisweilen durch Wagen verdeckt, doch mittelbar
konnte an deren Prasenz teilgenommen und eine gemeinsame Visionscape erzielt werden. Dadurch wurden
auch die eigentlich nicht als aktiv beschriebenen Personen zu Bestandteilen des Ritualgeschehens.

11 2.3.2 Konzepte der Bildwerke

Die hethitische Bilderwelt zeigt die HauptdarstellerInnen und DarstellerInnen, dariiber hinaus ist sie jedoch
beschrankt. Die in den Texten so zahlreich genannten Gruppen sind kaum dargestellt bzw. identifizierbar.

I112.3.2.1 HauptdarstellerIn und Regisseurln

Die Beobachtung, dass sich der Konig im vorderen Bereich des Umzuges bewegte bzw. einer Prozession
voranschritt, bestatigte sich durch die bildlichen Darstellungen von Ritualhandlungen, ist jedoch nicht im-
mer verifizierbar. Der oder die HauptdarstellerIn ist per definitionem diejenige Person, die in unmittelbaren
Kontakt zur Gottheit treten durfte. Ob dies stets den Konig meint, war nicht immer zweifelsfrei anhand von
Attributen zu bestétigen®%

Auf den passiv-mobilen Reliefvasen und Metallgefafien ergibt sich - soweit erkennbar - ein narratives
Bild. Wie in den Texten wird vor allem die rdumliche Anordnung thematisiert. Auf der Vase von Eskiya-
par (PM-Nr. 79) sind die Personen in unmittelbarer Umgebung der Gottheit nicht zu identifizieren. Auf
Hiiseyindede (PM-Nr. 84: Fries 2) steht eine Einzelperson mit erhobener Schale vor dem Schemel mit den
kleinen Gottheitsbildern. Sie ist stark isoliert, weitere Menschen sind durch ein méglicherweise bauliches
Element abgegrenzt. Dass diese Szene dennoch auflerhalb des stadtischen Kontextes handelte, steht auf-
grund der Prozession im obersten Fries zu vermuten. Bei dieser Prozession mit Wagen, auf dem Gottheiten
thronen, ist die folgende Person nicht ansprechbar. Das Gewand ist ein kurzer Rock, der Gro3konig somit
nicht anhand des Sonnengottgewandes zu identifizieren. Immerhin trigt diese Person als einzige auf dieser
Ebene einen Zipfel am hinteren Bein - einen Mantel oder Saum. In Fries 3 wiederholt sich die Adoration, in
diesem Fall mit Gabenzufithrung. Direkt tiber dem Altar, hinter dem die Gottheit sitzt, blickt eine méannliche
Hauptperson im kurzen Gewand der Gottheit ins Antlitz. Er fithrt ein Opfertier an der Hand. Wie er hat auch
die vorstehende Person des links folgenden Registers einen Reif am Oberarm - vielleicht eine Wiederholung
seiner Person, denn dieser Akteur fiihrt einen weiteren Menschen am Arm in Richtung auf die Gottheit.
Die Szene direkt vor der Gottheit wird durch die Anwesenheit eines Harfenspielers ergénzt. Die anderen
Szenen zeigen Opfertierbringer. Keine der Personen auf der Vase triagt das sSonnengottornat<**”® oder den
langen kalmus**™, sodass nicht auszuschlieflen ist, dass eine der Personen im kurzen Gewand den Grof3konig
darstellt.

Auf der Vase von Inandik (PM-Nr. 88) fehlt ein Hauptdarsteller in Fries 4 und wird wohl durch eine
Regisseurin ersetzt. Auch in Fries 3 ist eine Hauptperson nicht zwingend zu erkennen. Die grofite Ndhe zu
dem architekturartigen Postament, dem Altar, Gefafl und der Bank mit den Gottheiten wird von zwei sehr
ahnlichen Personen in kurzem Gewand mit Staben iiber den Képfen eingenommen. Sie begegnen bereits auf
Hiiseyindede PM-Nr. 84 an gleicher Position. Aufgrund dieses Vergleichs stellen sie nicht die Hauptdarstel-
ler dar. An der Position, auf der bei Hiiseyindede der Hauptdarsteller stand, steht im vorliegenden Fall die
Bank mit den Gottheitsbildern. Ein Gefafy wurde zwischen Bank und Altar eingefiigt. Die acht menschlichen
AkteurInnen werden als von Musizierenden begleitete PriesterInnengruppen angesprochen. Ihr Kontakt mit
den Gottheiten ist nicht unmittelbar, sodass sie den/die HauptdarstellerIn nicht ersetzen.

Fries 2 lasst einen Hauptdarsteller dafiir mindestens zweimal erkennen. Links libiert er mit einer Schna-
belkanne und begleitet von Harfenmusik vor dem Altar der weiblichen Gottheit. Rechts aufien steht er
- ebenfalls begleitet von Harfenmusik - vor dem Sockel eines Stiergottes. Zwischen ihm und der Gottheit

3472 s.1II2.1.3.6; III 2.2.10. 3474 Zu kalmuss. 111 2.2.3.1.
3473 Zum >Sonnengottornat« s. IIl 2.2.1.2.



III 2 Visionscape 331

schlachtet eine kleinere Person einen Stier. Moglicherweise sogar ein drittes Mal steht im zweiten Abschnitt
von rechts der Hauptdarsteller zu Beginn einer Reihung aus zwei Frauen und einer halbhohen Figur (Kind?).
In Fries 1 sitzt er - oder sie - vor dem Altar mit der Gottin. Erneut musiziert ein Harfist im Riicken dieser
Person.

Auf dem Gefaf} in Form einer Faust ist aufgrund des Lituus und der namentlichen Nennung der Grof3-
konig Tuthalija zu identifizieren®*”. Er steht unmittelbar vor dem Altar mit Opfergaben fiir den Wettergott.
Musizierende und eine Person mit Gefaf3 in der Hand, die auf einem Bein kniet, begleiten ihn. Die Anord-
nung auf diesem Gefaf} ist ein deutliches Argument fiir die Hypothese, dass die raumliche Nahe den oder die
HauptdarstellerIn und damit hier gleichzeitig den Grofikoénig identifizierbar macht*”¢. Sehr dhnlich ist auch
das Arrangement des Hirschrhyton (PM-Nr. 147). Stehend - in diesem Fall im kurzen Hemd mit langem
Rockzipfel - libiert der Hauptdarsteller begleitet von einem Tamburinspieler den Gottheiten der Wildflur.

Die eher fragmentarischen Vasen von Alaca Héyik (PM-Nr. 13), Bitik (PM-Nr. 25) und Bogazkale (PM-
Nr. 50) bieten in diesem Zusammenhang kaum Aussagepotential. Ob die Schleierhebungsszene zwischen
zwei sitzenden Menschen zentrales Motiv war, kann ebenso wenig entschieden wie Personen identifiziert
werden.

Der Gabenbringer direkt vor dem Altar auf dem Fragment aus Bogazkale ist aufgrund des fehlenden
Kontextes nicht sicher als Herrscher zu identifizieren (PM-Nr. 54), ist im Vergleich jedoch sehr klein, kann
aber auch nicht zur Argumentation gegen die Hypothese einer groflen rdumlichen Néhe der Hauptperson
zur Gottheit herangezogen werden.

Die Glyptik und die Mehrheit der immobilen Raumbilder bieten in diesem Zusammenhang nur wenig
Aussagekraft, da die Szenen auf ein Minimum verkiirzt sind. Sie konzentrieren sich auf das Hauptgeschehen.
Ein/e HauptdarstellerIn kann jedoch nur diese Funktion ibernehmen, wenn es weitere DarstellerInnen gibt.
Festzuhalten ist, dass neben den Gottheiten zumeist eine menschliche Person dargestellt ist. Dies diirfte der
(oft konigliche) Siegelinhaber bzw. Stifter sein. Konigliche Siegel konnten jedoch auch ohne Bilder auskom-
men (PM-Nr. 66. 69. 72). Griinde fiir die Wahl des jeweiligen Siegelmotivs zu suchen, ist nicht Ziel dieser
Untersuchung.

Weiterhin ist auf die raumliche Nahe im Umarmungsgestus der Gottheit mit dem Grofikonig, der Grof3-
kénigin bzw. dem "tuhkanti hinzuweisen®””. Das Motiv ist seit Muwatalli II. belegt*%.

Ahnlich implizierte wohl auf Felsbildern wie Yazilikaya raumliche Nihe zum Zentralbild Hierarchie und
Ranghohe. Auf den Bildwerken von Altinyayla, Atabey, den Stelenbasen aus Bogazkale, Firaktin sowie dem
postgrofireichzeitlichen Malatya agierten zuvorderst der Groflkonig bzw. das Grof3kénigspaar®*”. Auf den
Mauerblécken von Alaca Hoyiik (I-Nr. 2) steht zuvorderst direkt vor der Stiergottheit ebenfalls eine Person,
die das lange Gewand des Herrschers tragt. In Imamkulu ist immerhin erkennbar, dass der Lokalfiirst kein
aktiver Darsteller war (I-Nr. 41), wihrend der Lokalfiirst auf der Stele aus Tell Acana (I-Nr. 58) und der
Taitas des postgrofireichzeitlichen Tempels von Aleppo (I-Nr. 3B) immerhin adorieren.

Ein/e RegisseurIn war auf den Bildwerken nur selten auszumachen. Auf der Vase von Hiiseyindede B
(PM-Nr. 85) steht eine Person mit einem erhobenen Krummstab unmittelbar vor dem Stier, iiber dem die
Akteure schweben. Sein Gesicht blickt iiber den Kopf des Tieres, sein aktives Halten des Zaums macht ihn
zum Regisseur und nicht zur Hauptperson. Seine Korpergrofie ist demnach auch deutlich kleiner als die der
anderen Personen. Bemerkenswert ist, dass eine Hauptperson fehlt.

Ebenso fehlt eine identifizierbare Hauptperson in Fries 4 von Inandik (PM-Nr. 88). In der Szene mit mu-
sikalisch untermalter Akrobatik und Geschlechtsverkehr steht erneut eine relativ kleine Person links neben
den Springenden, deren Handlung nicht erkennbar ist. Da sie die einzige Person dieser Szene ohne ein Hilfs-
mittel in den Hénden ist, diirfte sie entweder sprechen oder singen. Analog zu der geringen Korpergrofie
bei Hiiseyindede wird sie jedoch - das lange Gewand macht sie zu einer weiblichen Person - als Regisseurin

3475 Boston, Museum of Fine Arts, Accessi- 3477 PM-Nr. 65. 67. 70. 115. 116; Yalburt (I-Nr. 62);

ons-Nr. 2004.2230, <https://collections.mfa.org/objects/
322343/drinking-vessel-in-the-shape-of-a-fist>
[03.09.2022]; Giiterbock - Kendall 1995, 45-60.

3476 Wobei es in Bildwerken sicherlich vor allem darauf
ankam, den Herrschenden zu prasentieren, was das Bild
verfalscht haben konnte.

Yazilikaya (I-Nr. 63: Nr. 81, Ubersicht Kammer B).
Herbordt 2005, 69-71: Umarmungsszene aber auch (singu-
14r) belegt bei Beamten REX.FILIUS SCRIBA Sauskamuwa
der Kat.-Nr. 372 (Taf. 29); zum “Wtuhkanti- III 2.3.1.1.

3478 s.auchlIll 2.1.3.2; 111 6.2.1.2.

3479 I-Nr. 4. 6. 13. 34. 52A.
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angesprochen. Dies schlieit die Funktion als Sprecherin oder Séngerin nicht aus bzw. mag diese sogar beto-
nen, aus den Texten war zu erfahren, dass rituelle Dominanz auf der Ebene der Soundscape vollzogen wurde.

Auf dem Rhyton in Form einer Faust steht am Ende der menschlichen Reihe eine Person mit einem
langen Stab**. Eine Deutung als Musiker oder Gabenbringer ist nicht moglich. Eine Deutung als Regisseur
wird vorgeschlagen.

111 2.3.2.2 Ritualbeteiligte und Akteurlnnen

Die grof3te Vielfalt an szenischen Darstellungen mit verschiedenen Ritualbeteiligten und AkteurInnen er-
reichten die Bildausstattungen des intramuralen Bereiches in Alaca Hoyiik und Reliefkeramiken. Auf den
immobilen Bildwerken von Alaca Hoyiik (I-Nr. 2) sind sowohl die passiv-mobilen Zuriistung (Stiere, Kan-
nen, stierformiges Libationsgefafy auf Radern, Leiter, Thron, Podest, Altar) als auch die aktiv-mobilen Teil-
nehmenden des Ritualgeschehens dargestellt. Die Handlungen der Personen reichen vom Spielen eines
Saiteninstrument (Gitarre?), Fithren (?) eines Vogel auf dem Arm, Schwert-schlucken®®, Leiter-klettern®,
Heranfithren von Opfertieren, Schreiten in Richtung der Gottheit, Adoration mit erhobener Hand, Liba-
tion vor Gottheit bis Bogenschieflen im Rahmen einer Jagd. Dass es sich um Ritualgeschehen handelt, ist
durch die Anwesenheit der Gottheiten wahrscheinlich. Mindestens vier, moglicherweise fiinf Gottheiten
sind dargestellt: der Wettergott in Form eines Stieres auf dem Podest, ein thronender, anthropomorpher
Wettergott mit Schale in der Hand, eine thronende Géttin, deren Ausarbeitung unvollendet erscheint und die
den Krummstab und einen Vogel hélt**®, eine thronende Gottin mit Vogel und Schale in der Hand und eine
weitere thronende Gottheit, von der nur Reste des Fuf3schemels erhalten geblieben sind. Ein Versuch, das zu
den Bildwerken >passende« Ritual in den Texten zu finden, wird nicht unternommen?*.

Ein vogelkopfiges Wesen gab es auf Siegelungen®®. Ob es sich dabei um eine Maske oder ein Mischwe-
sen handelt, ist unklar®®. Thm obliegt stets die Libation direkt vor dem Altar. Die o. g. anderen Tiermenschen
sind kaum auf Bildwerken zu erkennen. Einzige Ausnahme ist das Fragment einer Reliefkeramik aus Bogaz-
kale mit einer tamburinschlagenden, anthropomorphen Gestalt mit Tierkopf (PM-Nr. 48). Menschliche Mu-
sizierende sind hingegen regelméflig auf narrativen Bildern zu identifizieren®**’. Narrativ ist auch die Dar-
stellung von Tanzbewegungen, Wettkampfgeschehen und Jagd**®. Typisch sind jedoch bei der Darstellung
von mehreren Ritualbeteiligten vor allem die Darstellungen von Reihungen, die als Prozession oder Umzug
gedeutet werden konnen, Adoration und Libation. Eine eher einfache Reihung mit Gefiaflen in den Handen
stammt von einer Reliefkeramik aus Yazilikaya (PM-Nr. 128).

Die als stete Begleiter des Herrschers in den Texten genannten Wachen oder der Arzt, waren in den
Bildkonzepten nicht zu identifizieren. Entweder fehlte es ihrem Auftritt an Bedeutung oder durch die Bilder
sollte der Anschein einer unbedrohten Herrscherpersonlichkeit produziert werden. Keine Person im Umfeld

3480 Boston, Museum of Fine Arts, Accessi- Unal darauf hinweist, dass der Leiter- wie der Schwert-

ons-Nr. 2004.2230, <https://collections.mfa.org/objects/
322343/drinking-vessel-in-the-shape-of-a-fist>
[03.09.2022]; Giiterbock - Kendall 1995, 45-60.

3481 Als 'YGIR-Schwertmann; Unal 1994a, 211-216 mit
Verweisen auf altere Literatur und Interpretationen.
3482 Unal 1994a, 211-216: zwei Kleinwiichsige?, Leiter-
ménner LUM® SKUN,, die Kletternden werden jedoch als
UM ALAM.ZU, interpretiert.

3483 Vergleiche z.B. Bogazkale, Nisantepearchiv (PM-
Nr. 62): thronende Gottheit mit Krummstab tiber Schul-
ter, Heilssymbol (zum >Heilssymbol« s. I 1.2.2.2.2.5), sit-
zend auf angeschragtem Hocker und Hirsch.

3484 Dazu duBlerten sich bereits andere, s. Unal 1994a,
207-218; Unal 1998a, 593-604, der meint, ein Fest fiir die
Gottheit Teteshapi zu erkennen. Nach Taracha bebildert
Alaca Hoyuk (I-Nr. 2) das Ritualgeschehen von Arinna
mit drei “MPSANGA-Priestern, einem LU ®SKUN,-Leiter-
mann und einem LU GIR-Schwertmann sehr gut (Taracha
2011, 132-147; Taracha 2012b, 109 f.), wobei er contra

mann auch in CTH 666 erwahnt werden, das zum Kult von
Arinna gehore und diese Personen nicht nur, wie Unal
1994a, 213-216 fiir KUB 60. 56 und KBo 27. 39 meint, zum
Kult der Teteshapi gehoren. Da bei den grofien Festen
AN.TAH.SUM und nuntarrijashas die Grof8kénigin nicht
in Arinna erscheint, verbindet Taracha 2011, 145 die Dar-
stellungen, auf denen er die Grofkénigin identifiziert, mit
CTH 634, EZEN, GAL. Als besonders passend wertet er,
dass in diesem Fest der Kulminationspunkt der Handlun-
gen im KIL.LAM - von ihm als »Tor« iibersetzt - stattfindet
und identifiziert dies Tor mit den Sphingentor von Alaca
Hoyiik/Arinna.

3485 Stets in Libationsszenen: s. z.B. Glyptik PM-
Nr. 60. 63. 120. 141, plus Capridenkopf (PM-Nr. 48).
3486 Bossert 1959, 11-18 interpretiert es als Maske, die
vom Groflkonig getragen wird.

3487 s.II13.2.

3488 s.1I16.2.3.
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des Herrschers war bewaffnet. Uberhaupt ist das Thema Kampf nur selten auf den Bildwerken vertreten®*®,
auch wenn die Hauptpersonen der Felsbilder selbst oft Waffen trugen.

Die aus den Texten bekannte Vielfalt an PriesterInnen-, Orts- oder Berufsgruppen kann auf den Bildwer-
ken nicht identifiziert werden. Hinzuweisen ist noch darauf, dass das Spacing der AkteurInnen - iber das aus
den Texten nichts zu erfahren war - eher locker war und korperliche Nahe nur selten hergestellt wurde***.

I112.3.2.3 Zuschauerlnnen

Anhand der Bildwerke ist iiber ZuschauerInnen und andere unbeteiligte Gruppen nichts zu erfahren. Sie
fokussieren die aktiven Teilnehmenden des Ritualgeschehens. Wie in der Diskussion der Mediumebene der
Visionscape jedoch dargelegt, ermoglicht zumindest das Ortsraumpotential eine grofiere Anzahl Teilneh-
mende®**!. So konnte bei der Prozession zwischen Bogazkale und Yazilikaya zumindest die Gesamtheit der
hethitischen Bevolkerung teilgenommen haben. Gleiches gilt fiir alle Prozessionen und Umziige und zumeist
auch fiir die Aufstellung in den Scapes der immobilen Raumbilder.

Il 3 Soundscape

Auf die Diskussion der aktiv-mobilen Visionscape folgen die anderen Scapes. Sie sind von ephemer Natur
und wurden erst durch die Handlungen der AkteurInnen in der unmittelbaren Praxis erzeugt. Ihre Konzipie-
rung kann vor allem aus den schriftlichen Quellen und erhaltenen Bildwerken erschlossen werden. Anhand
der hethitischen Schriftquellen wird einerseits mithilfe der Ritualtheorien ihr Aussagepotential beleuchtet,
was zu einer Sensibilisierung fiir Kldnge in Ritualbeschreibungen fithren soll, andererseits werden die Ritu-
altexte auf Hinweise zur Praxis der Soundscape durchsucht.

Die Modellierung der potentiellen Umsetzung im Raum schliefit an. Die Soundscape wurde in den Kar-
ten mit der bereits diskutierten Visionscape kombiniert und auf die Fallbeispiele Yazilikaya (I-Nr. 63) und
Eflatun Pinar (I-Nr. 30) angewendet.

Zwischen mehreren Arten von Gerauschen, die potentiell zu einer Soundscape gehéren konnen, ist
zu differenzieren. Gerdusche sind intentionell, wenn sie wie Musik und Sprechakte aktiv erzeugt werden.
Sprechakte gehdren zu den formalistischen Kriterien des Ritualgeschehens und bilden einen wichtigen Teil
der Soundscape®“2. Daneben gibt es nicht intentionelle Gerdusche der Umwelt, die wenig beeinflussbar sind.
Sie werden durch Bewegungen und Handlungen, aber auch durch die Umgebung erzeugt. Dazu gehoren
Geriusche der Flora und Fauna wie Tieren, Pliatschern von Wasser und Rascheln von Wind. Die Soundscape,
in der intentionelle Gerdausche horbar waren, reicht wahrscheinlich iiber die Visionscape deutlich hinaus***.
Auf den Vergleich mit den Kirchenglocken sei verwiesen, wobei das Gelaut nicht nur von unmittelbar Betei-
ligten, sondern auch von nicht zum Gottesdienst Versammelten wahrnehmbar ist.

Bei einem Radius von 300 m um die Gerduschquelle und 2,5 bzw. 0,8 Personen pro Quadratmeter sind im
Modell eine Maximalgrofie von 282.743 m*mit 706.857,5 bzw. 226.194,4 Personen zu errechnen. In Ermange-
lung von Hinweisen auf den Aufstellungsort von GerduschverursacherInnen wird die Gerduschquelle bei den
Felsbildern in unmittelbarer Nahe zu den Bildwerken lokalisiert.

IIl 3.1 Konzepte der Schriftquellen

Die Soundscape war - so die Ausgangshypothese - eine wichtige Signal-, Sinnes- und Partizipationsebene
im Umgang mit den Gottheiten. Dies deutet zumindest der hethitische Wunsch an, »die Gottheiten mogen

3489 s.1I1 6.2.3.1; s. auch I-Nr. 10. 11. 3492 Zu Sprechakten s. I 3.3.1.
3490 s.1I16.2.1.2. 3493 Zu Voriiberlegungen zur Soundscape s. II 5.3.
3491 s.IM2.1.2.



334 IIT Scapes des >offenen Raums«

ihr Ohr zuneigen«***. Auch ein Ohrmodell konnte geopfert werden***. Die Bedeutung des Horsinns zeigt
sich in den Schriftquellen in verschiedenen Passagen, die bisher einer genaueren Untersuchung harren.
Zur Erkundung der Umsetzung des Ritualgeschehens im >offenen Raum« werden nachfolgend Musik und

Sprechakte beispielhaft diskutiert.

113.1.1 Vokal- und Instrumentalmusik

In der hethitischen Ritualpraxis war SIR, Vokal- und Instrumentalmusik, Bestandteil der meisten Rituale*.
Zur Vertiefung des Themas sei auf die grundlegende Arbeit von Monika Schuol verwiesen, die schriftliche,

archéologische und bildliche Befunde verbindet**”.

Einleitend ist anzufithren, dass es verschiedene Arten der Ausfithrung gab: a) musikalische Performan-
zen als Begleitung von Ritualen, deren HauptdarstellerIn nicht die SingerInnen waren, und b) musikalische
Performanzen als essentieller Bestandteil des Rituals wie Hymnen als Gebete, die eher den Sprechakten
zugeordnet werden*. Gerdusche konnen aufferdem c) Ausdruck von Gefiithlen sein.

Fiir das hethitische Anatolien liefern drei Textgattungen Informationen zu Kultgesédngen: a) Incipits oder
Refrainzeilen in den Ritualtexten (vor allem bei groflen Kultfesten), b) die Liedtexte, bei denen aber selten

verzeichnet ist, zu welchem Ritual sie gehorten®*”

Als Vokalmusizierende sind YNAR,

,und c) »Lexikalische Listen, die Liedtexte erwahnen®®.
YWhalli(ja)ri-,

Wishamatalla-, '“YSahtarili-,

MUNUSSTR (seltener in der minnlichen Form) und *YG A L A - Kultsinger zu identifizieren®".

Die Gesange in den jeweiligen Sprachen wurden zumeist von einer Gruppe von jungen Madchen
vorgetragen. Die hattischen SangerInnen bzw. Chore waren oft mit bestimmten Stadten

oder Mannern*®

3502

verbunden®*. Lokale Ortsgruppen agierten im Umfeld ihrer Herkunftsorte, so begleitete beispielsweise
der Madchenchor von Zippalanda die Bewegungen des Groflkonigs, wenn er auf seinen Reisen die Stadt

3494 Dardano 2014, 174-189 und verschiedene Abwand-
lungen des Horens; Rieken 2014, 164: istamanan (para) lagan
hark »Halte (dein) Ohr (hin)geneigt!«. Es gab aber auch $a-
kuwa lak »Neige die Augen!«, das moglicherweise auf den
Sichtbezug - die Visionscape - zielte. Die Verben implizieren
sowohl senkrechte als auch waagerechte Richtungen.

3495 de Roos 2007b, 625 (KUB 15. 31 Ill): In die Gruben
fir die Gottheiten der Unterwelt wurde beispielsweise ein
silbernes Ohr(modell) und eine bronzene oder silberne
Leiter gelegt bzw. gestellt, um diese auf das Opfer auf-
merksam zu machen.

3496 de Martino 1983, 8; de Martino 1987, 51; de Martino
1988; Badali 1989, 282-292; Badali 1991; Haas 1994, 682-684;
Giiterbock 1995, 57-72; de Martino 1995; de Martino 1997,
483-488; Schuol 2000, 159-170; Schuol 2004a, 203; Schuol
2004b, s. auch Rutherford 2008a, 73-83 mit Verweisen zur
griechischen Gesangskultur.

3497 Schuol 2004a; s. auch Stivala 2011, 191-200 zu den
hattischen »Strophengesingen« (»Hattische Gebete oder
Beschworungen«, CTH 735), die von der althethitischen Zeit
bis in das Grof3reich datieren, aber nicht ibersetzbar sind.
3498 Hethitische Sprechakte s. III 3.1.2. Ausfithrungen an
Rutherford 2008a, 73 angelehnt, der aber fiir Griechenland
noch eine dritte Art der Musikperformanz unterscheidet:
c) Gesangsperformanzen, die zwar zu kultischen Festen
gehoren, aber weder ein Ritual begleiten noch selbst Riten
sind (z.B. Dichterwettbewerb bei Athenischen Dionysien),
solches ist fiir die hethitische Kultur nicht nachzuweisen.
Collins 1995b, 82 weist darauf hin, dass auch im griechi-
schen Ritual Musik zur Unterhaltung verwendet wurde.
3499 Singer 1983, 37-39; Schuol 2004a, 3; Dardano 2006,
194 f. Ein Katalogeintrag KUB 30. 68, der »Lieder des

KLLAM« der MUNUSMES)zintyhis erwihnt, ist fragmenta-
risch erhalten. Rutherford 2008a, 77: Erhalten haben sich
auch die Worte der Wechselgesange CTH 741 der »Frauen
von Tissarulija« (zu Tissarulija s. IIT 6.1.3.2), in denen Bin-
nensilben reimend komponiert sind. Wahrend der Stro-
phen anderte sich nur jeweils die erste Zeile. - Klinger
1996, 719-726: »Anfithrer: zisdu panuela lalankasandyu
ailina/Chor: alinaiu linaiu ilina muwalina/Anfiithrer: an-
teggahuli/Chor: teggahuli teka tekahuli«. Die Wechselge-
sange wurden beim Auszug und Einzug des Kénigs beim
halentuwa-Palast, wenn er vom bzw. zum ®9huwasi ging,
gesungen, wobei die Singer am Palast verblieben. Der Ko6-
nig ging zum ®*9huwasi, um einen Eid abzulegen. Diese
Handlung wurde von einem anderen Lied begleitet.

3500 C ist nur theoretisch, diese Texte wurden bisher
nicht gefunden oder publiziert.

3501 de Martino 1995, 2663.

3502 Jian 1994, 82-94; Arikan 2002, 11-51; Girbal 2002,
284; Rutherford 2004, 379; Schuol 2004a, 147 f., Soysal
2004a, 328. Die urspriinglich hattische Bezeichnung fiir
eine solche Gruppe von Singerinnen war MNUSMES) zinty pis
(s. I 6.1.3.3), in Schreibweise M™NUSMESK]SIKIL oder
MUNUS(MES)STR .

3503 de Martino 1995, 2663; de Martino 1997, 484 meint -
nicht ganz zutreffend -, dass vornehmlich mannliche Mu-
siker belegt sind.

3504 Schuol 2004a, 145: die »Frauen von Tissarulija«,
die »Frauen von Nerik«, die »Médchen von Zippalandax,
die »Médchen von Tahurpa«, die »Méadchen von Kagha,
die »Ménner von Tuhumijara«, die »Ménner von Anunu-
wa, die »Sanger des Ortes (Durmitta?)« plus die »Méan-
ner von Hursamma« und die »Méanner von Taggalmuha«.
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Zippalanda besuchte®®. Ian Rutherford hélt die Chore der Frauen von Nerik und der Méddchen von Zippalan-
da fiir permanente oder zumindest semi-permanente Chére, wihrend andere die gesamte Bewohnerschaft
eines Dorfes oder Gesandte aus mehreren Ortschaften einer Region darstellen konnten?®.

Wechselgesange gab es im hattischen und luwischen Kultbereich. Aufgrund ihrer Form werden sie als
Sprechakte interpretiert und unten genauer thematisiert*”. Sie waren nur selten rhythmisch untermalt,
wihrend Chorgesang, der der Musik zugeordnet wird, zumeist von Instrumenten begleitet wurde*®. Die
Anweisung (kissan) ishamiskanzi bzw. SIRFV »sie singen (folgendermaflen)« leitete iiblicherweise die musi-
kalischen Passagen ein®®.

Im spatbronzezeitlichen Anatolien wurden bekanntermafien verschiedene Sprachen gesprochen. Die
Ausfithrungssprache der Vokalmusik fiir die jeweiligen Anldsse musste deshalb festgelegt werden. Ubli-
cherweise sang man analog zur Sprache der Gottheit und demnach fiir die alten Gottheiten hattisch, fiir die

kizzuwatnaischen hurritisch®'.

Chorgesinge waren eher >Beiwerk« im Ritualgeschehen®", Hymnen dagegen wie das »Lied des Mee-
res«*, das» Lied des Kénigtums «*" oder ein althethitisches Kampflied*" eigenstandige, essentielle

Performanz.

Daneben diente die Soundscape auch dem Ausdruck von >Gefithlen< und wirkte auf die Ebene der Ritu-
algemeinschaft. Dazu gehérte das teils kollektive Klagen®' bzw. Kreischen®*'¢ der M™NUSMESt g ¢ g r g - Frauen
bzw. der Gemeinschaft*®'” im Totenritual®**. Bisweilen fand das Klagen im Wechsel mit Opfern statt, was

wiederum eine Rhythmik erzeugte®*.

3505 Rutherford 2008a, 77, KBo 23. 103: »When the king
goes from Hattusa to Zippalanda, and when the king
shows himself, the girls of Zippalanda sing as follows. The
first ones cry out: maiya lula taie taie luwaiu. And they
answer: Tabarna "“Hattu$ Tabarna tuhanu. The first ones
cry out: ita$ tawarnu Setanu esta arnu Se takahziis. And
they answer: maya lula taie taie luwaiu«. - Popko 1994,
152-156: Gesang ist auflerdem, wenn der Konig auf dem
Wagen sitzt, wenn er - nach einer Erhaltungsliicke - durch
das grofle Tor in das halentuwa geht, und als besonders
vermerkt, wenn er das purulli-Fest in Zippalanda feiern
sollte. Dann wird er am ersten Tag mit diesem Gesang
empfangen.

3506 Rutherford 2004, Auswertung von CTH 235. 1 und
235. 2.

3507 s.III3.1.2.

3508 de Martino 1995, 2663.

3509 Starke 1985, 294.

3510 Archi 2004, 15.

3511 Popko 1994, 159; de Martino 1995, 2666; Rutherford
2008a, 75.

3512 Aus dem fragmentarisch erhaltenen Festritual fiir
den Berg Hazzi sind zwei Gesdnge bekannt. Das hurri-
tische »Lied des Meeres«, SA A.ABA SIR (KUB 44. 7
Vs. 1 11-14; KUB 45. 63 = hurritischer Text des Liedes?,
Katalogtafel KUB 30. 43) spielte wohl auf einen nicht er-
haltenen Mythos mit einem Konflikt mit dem Meer an
und diirfte nach Rutherford 2001, 598. 604 f. nach dem
»Lied des Kumarbi« im Kumarbi-Zyklus gestanden ha-
ben (zum Kumarbi-Mythos s. III 1.3.2.1). Es begleitete das
Opfer am Berg Hazzi und unterstiitze die rituellen Hand-
lungen, war aber nicht der Mittelpunkt des Geschehens.
Opferhandlungen fiir einen Berggott namens Hazzi sind
ebenfalls belegt. Beispiel Kult des Berg Hazzi (zum Hazzi
s. III 1.3.2.1): Portnoff 2006, 285 Anm. 29 u.a. KBo 8. 86,
KBo 15. 52, KBo 15. 65, KBo 15. 66; KBo 17. 98; KBo 20. 75,
KBo 20. 119; Haas 1982, 117 erwéhnt ein nicht weiter spe-
zifiziertes Fest direkt auf Berg.

3513 Das zweite ist das »Lied des Konigtums« des
Tessup und wurde bei der Thronbesteigung des Konigs
rezitiert, die offenbar Teil der Festhandlungen war. In die-
sem Text wird der Wettergott Tessup von Aleppo zusam-
men mit verschiedenen Gottheiten angerufen, u.a. mit
Namni, mit Hazzi und der See. s. auch Haas - Wilhelm
1974, 260-263 mit Opfer fiir oder auf "®S4SHg-az-zi-ia
und fir Tes$up; Haas 1982, 117. 227 Anm. 278 CTH 785
KBo 8. 86, 88 sowie KUB 33. 7 Vs. I 11"; Rutherford 2001,
598-609: 599 KBo 8. 88; zu Hazzi und Namni s. IIT 1.3.2.1.
3514 Gilan 2015, 278 f. »Das Lied des Krieges des Gottes
ZABABA« wiahrend der Belagerung von Ursu: Der Text
ist akkadisch verfasst, aber die Liedzeile ist hethitisch. Es
gehort zu einem schwer verstidndlichen Ritual, das wohl
Bezug nimmt auf den Krieg und die Ausbildung der Trup-
pen.

3515 Kapelu$ 2011b, Tag 8-9: § 20” »(115) -- [Then he
lame]nts. (116) [And the assembly begin]s [to wail]«.
Mouton 2017, 109: alalamnija-, »lament«; s. Puhvel 1984,
27 zu alalamnija. Totenritual Tag 12-13: Klagen § 2 9 £,
§ 15 80, § 17 89, § 24 123, § 33-35, 48" Anrufung § 8
40-42', §§ 42' £, § 44', § 46'. Libationen § 10 51-53: Sanger
mit INANNA-Instrument und dem gefliisterten »aha,
Wiederholung in §§ 11, 12, 27 (ohne kita-Vortragspriester
erwahnt), 31'-38’, 47, s. auch Rutherford 2008b, 53-69 zu
den Frauen und ihrem Klagen, s. zum Totenritual I 1.2.2.
3516 Mouton 2017, 108: wiya-, einem Geridusch, das
auch von Schweinen und Voégeln ausgestoflen werden
konnte. Bisweilen wurde es von Tranen begleitet.

3517 Kassian u.a. 2002, 46 f.; Mouton 2017, 109 nennt
das Kreischen als zur Gemeinschaft gehorig: »All, grown-
up(s and) youngster(s), remove their reed SULPATU and
start wailing. KUB 30. 16 + I 3-5.

3518 Rutherford 2008b, 53-69; Mouton 2017, 118 f.

3519 CTH 450 Tag 12-13 § 33'-35": erst Gesang und Mu-
sik, dann Klagen, zum Totenritual s. I 1.2.2.
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Neben der menschlichen Stimme gab es verschiedene Instrumente zur Erweiterung der Soundscape. Das
am hiufigsten erwihnte und dargestellte Musikinstrument war die Leier, GIS PIN A NN A %% hattisch zinir/
zinar mit den Varianten hunzinar »grofle Leier« und ippizinar »kleine Leier«*?'. Aufgrund der haufigen Ver-
wendung wurde der urspriinglich hattische Name fiir Leier auch allgemein fiir »Musik« gebraucht®#. Popko
vermerkt, dass im Ritualgeschehen im >offenen Raum« nur das kleine INANNA-Instrument verwendet worden
sei*®. Im Tempel bzw. in der Residenz konnte die grofle, schwere Standleier erscheinen, wobei auch davon
Ausnahmen iiberliefert sind**. Funktionale Griinde der Transportlogistik zeichnen sich moglicherweise ab.

Die Ubersetzung der Instrumentennamen gestaltet sich duflerst schwierig. Wahrscheinlich ist, dass es
Schlaginstrumente®?* wie Trommeln, Tamburin, Klangstabe, Becken/Kastagnetten, Rasseln und Saitenin-
strumente wie Leier, Lauten, Lyra sowie Blasinstrumente wie Horner, Doppelfloten gab**. Das Beherr-
schen mancher Instrumente gehorte zu spezifisch lokalen Traditionen wie das Sawatar-Horn zu luwi-

scher und hurritischer®?

. Ein Zusammenhang zwischen der Gottheit und den eingesetzten Instrumenten ist
zwar zu vermuten, doch eine genauere Priffung steht aus®?.

Trommeln, Laute und Harfen verursachen Schlag- bzw. Impulsgerdusche®”, Flote oder Trompete hingegen
gleichmaflige Téne*®, sind aber nur selten fiir den hethitischen Kulturraum belegt. Sie dienen tiblicherweise
der Akzentuierung von Handlungen und weniger einer gleichméafig lauten Untermalung in einer Soundscape.

Die Musizierenden werden im Deutschen entsprechend ihrer Instrumente benannt. Die
MUNUShazkara/hazgara-Musikerin/Trommlerin beispielsweise diirfte ein Schlaginstrument wie die Tam-

burine gespielt und gleichzeitig gesungen haben®*. Mit ihrer Musik konnten sie die Gottheit unterhalten®.

3520 Popko 1978, 83 f., die zumindest teilweise vergott-
licht werden konnte. Dies gilt besonders fiir die Instru-
mente, die dem Grofien Tempel zugeordnet sind.

3521 Nachweisbar beispielsweise im Totenritual
CTH 450. Dort begleitete erst die hunzinar, »grofie Lei-
er« und dann ab § 18 das gleiche Instrument, aber in der
Schreibweise des »Grofilen INANNA-Instruments« den
Gesang der "WMSNAR, zum Totenritual s. 1 1.2.2.

3522 Schuol 2004a, 212.

3523 Popko 1994, 63.

3524 Otten 1971a KBo 19. 128: wo das grofle INANNA-
Instrument hinausgebracht wurde.

3525 de Martino 1995, 2662; Giiterbock 1995, 57-72. Die
Schlaginstrumente ®arkam(m)i, huhupal, """™galgalturi
erklangen oft gemeinsam.

3526 Gurney 1977, 34 f; de Martino 1995, 2661 f;
de Martino 1997, 484-487; Schuol 2004a, 97-136. Die
arkam(m)i, kleine Trommel/Tamburine? - mogli-
cherweise, aber unwahrscheinlich - gleichbedeutend mit
GSBALAG/BALAG.DI »kleine Trommel/Tamburi-
ne?/(Harfe?)«, MNUSMES grkammaiyales-, »Harfen-/Trommel-
spielerinnen«. Popko 1978, 84; Giiterbock 1995, 58; Bach-
varova 2009, 23-45: »Harfe«. Schuol 2004a: »Trommel«.

Das galgalturi, »Becken?/Klatscher? Klappern?
Kastagnetten?« war meist aus Eisen, Kupfer oder Bronze
und seltener aus gebranntem Ton. Laut Giiterbock 1995,
59 f. war es nie aus Holz.

Die hubhupal-, »Laute?« (Schuol 2004a, 108-110),
»Becken?« (de Martino 1995, 2662; de Martino 1997, 486).
Dieses Instrument konnte auch als Gefaf3 fur Fliissigkei-
ten genutzt werden.

Auch kupti wird als »Trommel?/Aufschlagplatte?«
ibersetzt. Laut Guterbock 1975c, 275 f. war kupti kein
Musikinstrument, sondern ein Pfahl.

Daneben gab es 'Smari-/marit-Lanze?/Gegen-
schlagstibe? (s. auch I112.2.3.1), "SSA . A . TAR »Lyra?,
GISTIBULA »Harfe?/Laute?«, ‘™ mukar »Rassel?,
Sistrum?«. Letzteres war moglicherweise aus Metall und

wurde oft vom Arzt verwendet, um Gottheiten anzurufen.
Angemerkt sei, dass de Martino 1997, 484-487 meint, dass
es im hethitischen Bereich keine Harfen gab.

GI.GID (Schuol 2004a, 129-131)/GLID (de Martino
1995, 2662): »Doppeloboe/Doppelflote?«.
3527 de Martino 1995, 2664; de Martino 1997, 483.
DSawatar/Sawatara/ Sawitra-, »Horn?«.
3528 de Martino 1997, 483.
3529 Hall 2008, 56. 60-62 zu Schlag- und Impulsgeriu-
schen wie Streichern (z.B. Harfe).
3530 Hall 2008, 62.
3531 Puhvel 1991, 280 f.: haz(i)kara(i)-/ hazkara, »Tromm-
lerin/Percussionistin« (eines Schlaginstruments wie der
Tamburine), Musikerin, KUB 46. 27 Vs. 13: SA'MS hazzigara-
za duskan[zi, »the h.-women play«. Diese Frauen waren
oftmals gruppiert mit verschiedenen ménnlichen Funktio-
néren (Otten 1969b, 94). Das begleitende Verb ist oft in der
Singularform, sodass diese Frauen wohl als Kollektiv angese-
hen wurden. Hoffner 1998b, 37-40; Hazenbos 2003, 135. 140
CTH 519, KBo 2. 8 Rs. 11 12'-14": Sie trigt die Kultstatue. Pas-
sagen in denen sie sangen waren, Popko 1994, 82 KUB 20. 25
+ Vs. 118, Reise der P*%kursa-Jagdtasche des Wettergottes
von Zippalanda im zwoften Monat (Winter?) nach Ankuwa.
Dies ist sowohl als separates Fest als auch als Abschnitt im
ANTAH.SUM®*®-Fest (3.-6. Tag von Arinna nach Tawini-
ja und Hijasna, KBo 10. 20 Vs. I 24-35 Giiterbock 1960, 81)
belegt, Gorke 2008, 61 f. Anm. 70; IBoT 2. 138, 3'-5, 18’; frag-
mentarischer Kontext: KUB 51. 40 Rs. IV 10"; KUB 55. 15 Rs.’
I’ 7; Birchler 2006, 174 Anm. 56 singend auch in KBo 2. 8
2.
3532 Carter 1962, 123-176; Birchler 2006, 174 Anm. 57:
z.B. KUB 17. 35 III 8; Hutter-Braunsar 2008, 30 KUB 44. 42
Rs. 31, wo in stark zerstdrtem Kontext andere Handeln-
de aufgefiihrt werden: MNUSMES hazoara, Wolfsménner und
»alle Menschen«, die eine unklare, wohl nicht agonale
Tatigkeit ausfithren, oder in KUB 25. 23 Vs. 11 25’ f,, wo die
MUNUSMES g zeara die Gottheit wahrscheinlich durch Musik
oder Tanz unterhielten.
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Daneben fiihrte sie auch andere Kulthandlungen aus®*. Neben den spezialisierten Instrumentalisten konn-
ten der ""NAR-Singer und die ""M*ALAM.ZU,-Rezitatoren** Instrumente spielen®**,

Zu vielen Momenten des Ritualgeschehens inner- und auflerhalb der Gebaude sowie im >offenen Raumx«
schuf Musik eine intentionelle Soundscape®*. Sie war Teil aller wichtigen iberregionalen Feste, vor allem

wihrend der Sequenzen der Raumdynamik der Prozession

3537 3538

. Verschiedene Prozession zum Berg Daha

oder im Telipinu-Festritual®** seien als Beispiele aufgefithrt**.

Die SangerInnen standen oder schritten; es wird aber meist nicht erw#hnt, dass sie tanzten®*'. Sie konn-
ten sich aber (vor Gottheiten) niederwerfen®*. Dabei wurde sowohl wihrend der eher statischen Kultmah-
le**, Opfer-*** und Trinkriten** als auch wahrend eines dynamischen Auszugs hochgestellter Personlich-
keiten oder einer Prozession mit GéttInnenstatuen musiziert**.

3533
3534

Popko 1994, 64. 285-287, KUB 55. 15 Rs.” III’ 1 f.
Zum "ALAM.ZU,- 5. Il 3.1.2.

3535 Schuol 2004a, 211 f.

3536 Popko 1994, 81 fiir verschiedenen SingerInnen-
gruppen, die innerhalb der Tempel bzw. der Residenz,
aber auch im >offenen Raum« auftraten.

3537 Der Madchenchor von Zippalanda begleitete die Be-
wegungen des Grof3konigs, wenn er auf seinen Kultreisen
der Stadt Zippalanda einen Besuch abstattete, wenn er fir
den Wettergott von Zippalanda »trinkt« und wenn er auf
dem Wagen sitzt. Rutherford 2008a, 77, KBo 23. 103: »When
the king goes from Hattusa to Zippalanda, and when the
king shows himself., the girls of Zippalanda sing as follows.
The first ones cry out: maiya lula taie taie luwaiu. And they
answer: Tabarna "“Hattu$ Tabarna tuhanu. The first ones
cry out: itas tawarnu Setanu esta arnu Se takahziis. And they
answer: maya lula taie taie luwaiu«. Popko 1994, 152-156.
3538 Zum Berg Daha s. III 1.3.2.1. Zum purullija-Fest
s. Schuster 1974, 20 f.; Haas 1994, 683. 736; Popko 1994,
38. 152-159; Klinger 1996, 7-15; Rutherford 2008a, 76
KBo 23. 103 (Erwahnung von Wechselgesang der Mad-
chen von Zippalanda beim Einzug des Konigs in die Stadt)
Bo 7949 + KUB 48. 21 (Siebter und achter Gesang eines
Maédchenchores beim Heraufgehen auf den Berg Daha).
Fragmentarisch sind dort Liedertexte erhalten, das Hatti-
sche ist bisher nicht zu iibersetzen.

3539 Haas - Jakob-Rost 1984, 28. 31. 43. 46. 76. 79;
Garcia Trabazo - Groddek 2005, 75-77; Taggar-Cohen
2006, 199 f.; Gorke 2008, 63 KUB 51. 1 + Rs. III 18'-27
Paralleltext KUB 58. 30 Vs. I 19'-26": singenden KI.SIKIL-
Maidchen, aber auch andere Menschen, Rinder und
Schafe zogen zum Tempel des Telipinu des DUMU.
LUGAL. Am Ende des Rituals kehrten die betei-
ligten (UMESANGA-Priester zusammen mit ihren
GottInnenstatuen in ihre Stadte zuriick; zum Telipinu-
Mythos s. IIT 1.5.1.

3540 Weiteres Beispiel ist der Auszug einer ENTU-Pries-
terin per “Shuluganni-Kutsche zu den Stidten Tawinija
und Wargatawi und zum Schrein der Goéttin Tetesha-
pi in einem whurus-Baum/uhurus$a-Wald. Er wurde von
(MUNUSMES) zintyhis-Madchen und »den Herren der Rede« mit
Wechselgesang begleitet, s. Haas 1994, 729-736 KUB 20. 17
+KUB 11. 32 Vs. III 5-28. Auch behandelt bei Taggar-Cohen
2006, 187; Rutherford 2008a, 76 (zum purulli(ja)-Festritual, s.
IIT 1.3.3.2): »The priest lifts the goddess Teteshapi... and they
turn the huluganni-wagon. The entu-priestess sits down and
goes to the town of Tawinia. The >lords of speech« march.
The zintuhis sing this song: talaya talayata. And they ans-

wer. Further, the chief of the zintuhis shouts: emamurista
iyanni wurella, and they answer. When the entu-priestess
approaches the city of Wargatawi, they offer a drink to
the entu. The zintuhis... The priest [SANGA] lifts the
goddess and brings her into the tents. The entu-priest-
ess [bei Taggar-Cohen 2006, 187: MUNUSNIN.DINGIR ?;
388 das Akkadogramm M™WWENTU entspricht nicht
(MUNUSNIN.DINGIR] goes in, and sits down in the huluganni-
wagon. The man of the staff rushes forward. She goes to
the wood, to the uhurus-tree [bei Taggar-Cohen 2006, 187:
uhurusSa-forest«], and the zintuhis behind her sing: >talaya
talayata<. When she reaches the wood, leaving the tent the-
re(?), the entu-priestess comes down from the huluganni-
wagon. And the priest brings the god of the tent. The
entu-pristess™ and the AMA.DINGIR-LIM (another priest-
ess) go in«. — de Martino 1997, 483 verweist auf CTH 612
KBo 4. 9 I 35-50, AN.-TAHL.SUM®*®, 16. Tag im Tempel des
Ziparwa; Sonnengottin der Unterwelt.

3541 Ausnahme KBo 20. 40.

3542 Popko 1994, 159; Rutherford 2008a, 75 KUB 41. 41 6.
3543 Gottliches Kultmahl mit Musik, Unal 1987-1990, 269.
3544 Brotopfer und die Ubereignung der Opfertiere bis-
weilen von Musik begleitet. Schuol 2004a, 189 f. z.B. im
bereits erwdhnten Ritual fiir Telipinu auf dem Weg von
Hannahanna nach Kasha: KUB 51. 1 [=Bo 871] [ + ] 53. 14
[=Bo 2616] + Bo 961/v [ + ] Bo 584/v Vs. II 6-9; KUB 53. 6
[= Bo 3810] Vs. II 7-13" (3. Tag des Telipinu-Festrituals);
KUB 53. 12 Vs. III 16™-19"; KBo 15. 33 + 35 Rs. III 5 f. mit-
telhethitsches Ritual fiir den Wettergott von Kuliwisna,
Sanger von Kane$ mit Leierbegleitung; KUB 11. 23 Rs. V
16-21 im AN.TAH.SUM®A®-Fest zehn Ziegen unter Be-
gleitung von Rezitatoren und mehreren Trommlern.

3545 Trinkopfer meist begleitet von Leierspiel und Ge-
sang. Melchert 1981, 245-255; Popko 1994, 152-156; de
Martino 1997, 483; Rutherford 2008a, 77, KBo 23. 103.
KUB 25. 37 + Rs. III 18'-23" (Starke 1985, 347); KUB 55. 65
IV 4-6. - Popko 1994, 21. 182-185 CTH 592. 2, KBo 13. 214:
Die Libationen am ™9huwasi des Berges Daha im >offenen
Raum« wurden auch von Leier und Gesang bzw. Sprechakten
begleitet. Die "“MShallijari-Leute sangen zur kleinen Leier,
der "YALAM.ZU -Rezitator sprach, der "palwatalla klatsch-
te und der Wkita-Vortragspriester rief. Abschluss der Hand-
lungen war, dass der Konig in den ®GIGIR-ni-Streitwagen
stieg und entweder — wenn es hameshi-Frithling war — nach
Ankuwa oder — wenn es zenanti-Herbst war — nach Katapa
weiterreiste. Weiterreise per Streitwagen nach Ankuwa auch
in KUB 20. 96 Vs. III 21". Diese Route deckt sich mit der Fort-
setzung des Reiseverlaufs im herbstlichen nuntarrijashas-Fest
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Typisch war bei Libationen die Kombination von Vokalmusik mit der INANNA-Harfe. Im Totenritual
wurde die musikalische Soundscape sogar nur wiahrend der Libationen aktiviert**. Auch Reinigungsriten
konnten von einem arras iShamai-, »Waschlied« begleitet werden®*, Handlungen der Priester auf dem Dach
besungen®* und (athletische) Unterhaltungen fiir die Gottheit bisweilen von Musik untermalt**. Nur selten
waren die Vorbereitungen der Kulthandlungen wie das eher alltigliche Brotbacken®*! oder das Bringen von
352 sowie die Sprechakte - aufler koniglicher Gebete - instrumental begleitet®.

Ebenfalls konnte wihrend Orakelanfragen Musik erténen, aber zur Verkiindung der Vorzeichenschauen
schwiegen Musik und Instrumente®>. Der akustische Bezug zu den Gottheiten diirfte somit lauter inszeniert wor-
den sein als die Verkiindigung zu den Menschen. Letzteres ist funktional mit einer besseren Hérbarkeit von Spra-
che erklarbar, wenn beim Verkiinden die Instrumente schweigen. Weiterhin gab es Schweigeanweisungen wah-
rend der Libation fir spezielle Gottheiten, wobei Instrumente gespielt werden durften®*. Schweigeanweisungen
fiir Instrumente finden sich auch in anderen Texten*®*. Das Fehlen von Musik und gedampfte Stimmen bestimmten
den ersten Tag des Totenrituals®””. Um Regelméfligkeiten zu erkennen, bediirfte es einer speziellen Untersuchung,

Im Allgemeinen wurden die Momente der Bewegung und nicht die eher statischen Momente von Ge-
sang begleitet. Wenn funktionale Griinde zwar moéglicherweise zumeist gegen die Verwendung von grofien

Leiern im offenen Raum sprachen, so wurde wahrend der Prozession gleichwohl nicht nur gesungen?®,

Zutaten

sondern auch mit Trommeln, Becken und - seltener - eben auf Leiern musiziert®*.

nach Katapa (KUB 10. 48 I1 9'-12', zum nuntarrijashas-Fest
s. III 1.3) bzw. des frithjahrlichen AN.TAH.SUM®A®-Festes
(KBo 10. 20 IV 16-19) nach Ankuwa. - Popko 2002a, 669 f.
in KBo 22. 181: Der Konig »trinkt« in einer ersten arhuzna-
Kultanlage der Sonnengéttin und Mezzulla, wobei das
kleine INANNA-Instrument gespielt (?) und gesun-
gen wird. In der zweiten, der ““warhuizna- Kultanlage
der Stadt Kulila »trinkt« er (fir) die Sonnengdttin,
Mezzulla sowie dem Wettergott mit den gleichen musi-
kalischen Handlungen wie bei der ersten Kultanlage, zu
arhuznas.11.2.1.1.1.5.

3546 Schuol 2004a, 9 f. 187 f.

3547 CTH 450 (s.11.2.2): Am achten Tag mehrmalige Be-
gleitung der Libationsopfer durch die Sénger, die vom gro-
flen INANNA-Instrument begleitet wurden, wihrend die
WMSALAM.ZU, wie iiblich leise »aha« fliisterten. Tag 8-9
§ 18" 96-98; § 19” 101-103 und 106-109. Im letzteren Fall
wird speziell erwahnt, dass der kita-Vortragspriester ruhig
bleibt. Nochmals in § 29" 148-150 und in § 33"

3548 Schuol 2004a, 187 f. KUB 9.3 [ +]58.30 Vs.111-13,
KUB 51. 1 + 53. 14 + Bo 961/v (+) Bo 584/v Rs. III 20" f.
[Dupl. Bo 1238/v, 8 {.]; Bo 670/z (+) Bo 727/z Rs. 11 20 {;
Bo 2819 Vs. II 17 £; Rutherford 2008a, 76. Weitere Belege
fur »Waschlieder« sind: unter Rutherford 2008a, 82 Anm. 7
zu finden. Haas - Jakob-Rost 1984 erwarten ein ldngeres
Wort (z.B. arramas) an dieser Stelle und schreiben arras
mit Fragezeichen. Weitere Belege fiir Reinigungslieder
sind in IBoT 3. 115 (de Martino 1989, 26), wo die Fiile der
Gottheit gewaschen werden und das Lied des Waschens
gesungen wird (arumas SIR); auch Motiv des File-Wa-
schens in KUB 45. 5 II 22 (Salvini - Wegner 1986, Nr. 10).
3549 Rutherford 2008a, 76 f. Am fiinften Tag des Rituals
KUB 9. 3 + begleiten die Maddchen von Kasha mit ihrem
Gesang die priesterlichen Handlungen auf dem Dach. Zu
Handlungen auf dem Dach Arikan 2003, 11-57.

3550 s. Unterhaltungen III 6.1.3; III 6.2.3; vgl. Schuol
2004a, 205. Tanz mit Kampfliedern, Kriegsgesinge fiir
Zababa, s. Schuol 2004a, 207 f. Ring- und Boxkédmpfe mit
Trommelmusik; vgl. auch die Darstellung auf der Vase aus
Hiseyindede B (PM-Nr. 85); Schuol 2004a, 208 f.: Selten
bei nicht explizit kultischen Gastmahlen, IIT 5.1.

3551 Ausnahme moglicherweise in Schuol 2004a, 188 f.
Bo 3298 + KUB 25. 32 + KUB 27. 70 + Bo 1628/u (Abschrift
des Jingeren Grofireichs eines althethitischen Rituals.
Text zum Kult von Karahna zur Verehrung der Sonnen-
gottin), wo die Zubereitung des kultisch reinen Brotes
von Musik (Trommeln und Becken schlagen und hatti-
schem Gesang) begleitet wurde, wie in einem Ritual fiir
den Wettergott von Kuliwisna belegt ist, s. Schuol 2004a,
189 KBo 15. 33 + 35 Vs. II 7-36; vgl. auch IBoT 4. 30. Ahn-
lich ist ein Ritual fiir den Wettergott der Wiese. Am drit-
ten Tag werden Gesang, 27 Brote und ein Ofen erwihnt,
KBo 13. 223 Vs. II 1-18.

3552 Schuol 2004a, 188 f. Bo 3298 +. Ein Festzug mit der
Kultstatue auf dem Weg zu einem Wald, der Transport der
Zutaten fiir das Backen der Opferbrote sowie das Herbeibrin-
gen der fertigen Backwaren wurden durch das Vorangehen
von singenden/musizierenden(?) ""M*NAR besonders betont.
3553 Schuol 2004a, 198-200. 204 f.; Rutherford 2008a, 78:
Ein Beispiel fiir ein eher statisches Ritualgeschehen ist ein
Ritual aus Nerik (KUB 20. 10 IV; vgl. Haas 1970, 63. 94): »A
sacred cowherd drives bulls and they lock them in the cour-
tyard. The women of Nerik sing the song of the bulls: >awan
kaitgahilu ® Taru leli liphaippin.<« Taru ist der hattische Wet-
tergott; das Lied der Stiere begann mit einer Anrufung an ihn.
Haas 1970, 63. 274: kaitgahilu (kait, »Getreide«) + ga + hillu
als »Getreide« iibersetzt; Soysal 2004a, 284 ist weniger sicher.
3554 Schuol 2004a, 198-200. 204 f.

3555 Cohen 2002, 70 f.: Libation fiir den Wettergott und
Taurit sowie moglicherweise fiir andere Gottheiten.

3556 Kiimmel 1973, 169-178; de Martino 1997, 483.
3557 Puhvel 1991, 17. Nur am Ende der Opferungen wur-
de anscheinend einmal in den halatuwa-Palast gerufen.
3558 Beispielsweise wurde eine Prozession von Turmit-
ta (CTH 626, KBo 11. 73), bei der Salz mitgefithrt wird,
mit hattischem Gesang der MNUSMES)zinty his-Madchen der
Stadt Tahurpa begleitet. Haas 2003a, 1, 225-227 zu Salz in
Ritualen; Klengel 2006, 13 zu Salz im Alltag.

3559 Schuol 2004a, 188 KUB 15. 34 Rs. IV 41-44’ Sta-
tuen der Zederngétter; sowie ein Ritual aus Kizzuwat-
na fir Te$$up und Hebat, das von mehreren Gruppen
SangerInnen und Instrumentalistinnen begleitet wird:



I3 Soundscape 339

Eine spezielle rdumliche Anordnung der Musizierenden wihrend der Prozessionen, Umziige und an-
deren Ritualhandlungen zeichnete sich nicht ab. In der Prozession bewegten sich Musizierende wie Rezita-

torInnen und Tanzende sowohl vor als auch hinter den HauptdarstellerInnen

3560 umbkreisten - wenn auch

selten - einen Gegenstand**! oder warteten innerhalb der Stadt**.

Interessant ist in diesem Zusammenhang das Arrangement der Musizierenden wihrend der Prozession
mit der Statue des Gottes Telipinu und anderer Kultgegenstinde auf einem Wagen zu einem Fluss zur Reini-
gung®®. Auf dem Hin- und Riickweg wurden vor einem Wagen arkammi-Trommeln und galgalturi-Becken ge-
spielt und hinter einem Wagen - méglicherweise dem mit dem Prinzen - sang ein Chor von KI.SIKIL-Madchen.

Zu erkennen war, dass Prozessionen oder Wegstrecken am haufigsten von Gesang, Trommeln und Becken
begleitet wurden®**. Belegt ist die musikalisch untermalte Prozession bereits seit der althethitischen Zeit*>®.

KBo 21. 34 + IBoT 1. 7 Vs. I 9 f. Rutherford 2008a, 76 f.
Telipinu-Festritual:  arkammi-Trommeln,  galgalturi-
Becken, Chor von KI.SIKIL-Madchen. - Singer 1983, 62;
Singer 1984, 19 f. KBo 10. 24 Rs. IV 5-18; Klinger 1996,
237 f.; Rutherford 2005, 623-640; Rutherford 2008a, 76:
Zur groflen Prozession des KLLAM-Festes gehorten
LUMEBSHUB.BI-Tanzer, ein “Wpalwatalla-Reziteur/Hande-
klatscher und der Chor der »Ménner von Anunuwa«. Der
Gesang dieser Manner mit dem Text »[... ]zu wamaniya/
[...]Jizuwatues/[...] kanewa/[...] Saliux wurde von dem
INANNA-Instrument und dem Schlagen der Speere be-
gleitet. Des Weiteren musizierten im KLLAM-Fest Sénger
und Harfen-/Trommlerinnen beim Wechsel des Umset-
zungsraums zum Tempel der Halki. Anschlieflend verlief3
der Konig seinen beobachtenden Standort und fuhr in
einer Kutsche zum Tor des Tempels der Halki (Getreide-
gdttin), wobei Musizierende - "WMEBGALA, Kultsinger und
MUNUSMES gk ammaijales- Harfenspielerinnen - vor und hin-
ter der Kutsche des Herrschenden hergingen. In den An-
weisungen ist festgelegt, dass zwar Harfe und Tamburin
gespielt wurden, aber nicht gesungen.

3560 Schuol 2004a, 187-190, 187 KBo 10. 24 Rs. IV 13-18:
sinngemafl (13) Der Priestersinger (und) die Trommle-
rinnen laufen (14 f) vor und hinter dem Konig. (16) Die
Trommel und das Becken (17) schlagen sie sténdig. (18) Sie
singen aber nicht. Vgl. auch Schuol 2004a, 187 KBo 17. 15
Vs 18'-22', KUB 10. 28 Vs. Il 7-9": Nach einer Handlung
im ANTAH.SUM®*-Fest, als der Konig und die Kénigin
sowie die Wirdentrager, die Leibgardisten und Palastbe-
diensteten das halentuwa-Haus verlassen, sind sie umringt
von '""MSALAM.ZU,. Diese spielen Trommel, Laute und
Becken. Popko 1994, 86. 222-225 KUB 20. 19 + Vs. III 2,
11; Bo 5110, 13": Die “WMES ZITTI-Leute tanzen und spielen
Harfe und es gibt Tanzende, die klatschen. Schuol 2004a,
187 KBo 17. 28 6'-11": Nach dem Verlassen des Tempels der
Halkis befinden sich Beckenspieler(innen?) vor und hinter
dem Konig. KUB 46. 2 Vs. I1 3'-11": Auch bei der kéniglichen
Ankunft am Totentempel von Nerik wurde das Konigspaar
in dhnlicher Weise begleitet von einem Priester, den Mén-
nern des Totentempels und Tanzenden, Rezitatoren und
Musizierenden (u.a. TrommlerInnen). - Auf der Fahrt zum
Dorf Wargatawi und auf dem Weg in den Wald schritten
die Séngerinnen stets hinter der Priesterin bzw. ihrer Kut-
sche her (zu Fortbewegungsmitteln s. III 2.2.9).

3561 McMahon 1991, 155. 179; Rutherford 2008a, 77 f.
»Fest der Erneuerung des kursa«. Der alte kursa-Askos
(zum kursa-s.11.2.1.2.2) von Hattusa wurde nach Durmit-
ta/Turmitta gebracht und dort neu benannt als Schutzgott

von Zapatiskuwa. In diesem Ritual sangen die Sanger
von Hattusa, die Hundeméanner »bellten« und die Sin-
ger von Turmitta kamen herein, gingen einmal um den
Herd und sangen zu Ehren dieser Gottheit. Das »Bellen«
der Hundemaénner erfolgte laut Collins 1989, 312 f. unter
Begleitung des groflen INANNA-Instruments in CTH 625
KBo 4. 13 VI 7. »Bellen« - ohne Nennung der Hundemén-
ner - erscheint in CTH 649 KUB 20. 90 IV. - Das Motiv
des Herdes und sein Besingen taucht auch zweimal in
CTH 739, KUB 12. 8 + »Ritual der Ménner von Tuhumija-
ra« auf. Hier heif3t es: »The men of Tuhumiyara arrive at
the hearth and three men shout, and the panku sings thus:
kirusa mai tuhasta/lammaskai wurum katte/tabarna wa-
rak/warasib zuru$ iera/kiyarusa/tiltililias/tiltililihus/And
they go on«. In diesem Lied geht es um den Konig (labar-
na) als Herrscher (katte) des Landes (wurum). Im weiteren
Verlauf des Textes singen die Médnner der Stadt Tuhumi-
jara zweimal selbst. Die panku-Gesamtheit, d.h. auch die
drei Rufer, singt dies. Die Gesamtheit bezieht sich entwe-
der auf alle Ménner der Stadt Tuhumijara oder auf alle
Anwesenden. Rutherford meint, dass die Gerausche zur
Ankunft der Manner der Stadt Tuhumijara erklingen, s.
auch Melchert 1998a.

3562 Klinger 1996, 719-726; Rutherford 2008a, 77
CTH 741.

3563 Zum Telipinu-Mythos (mugawar) CTH 324, s.
III 1.5.1. Haas - Jakob-Rost 1984, 27. 60. 62; Schuol 2004a,
187 f. Garcia Trabazo- Groddek 2005, 75-77; Gorke 2008,
62 f. KUB 9. 3 + Vs. I 7-15"; Rutherford 2008a, 76 f.: »The
four priests of Kasha turn their eyes to the river, sit. Then
they take livers and hearts, and stand up. Then they spe-
ak to the lord of Hanhana like this: >O lord of Hanhana
you have vanished into the river.< Then they set the god
(Telepinu) on the wagon, and his priest accompanies him
and holds the god in place. The equipment of the god and
the deities they raise up behind him. They strike cymbals
and tambourines before the god, and behind him the girls
(munusmeSK] STKTL) sing. In front of the god are the people,
three oxen and sheep«; Rieken 2012.

3564 Schuol 2004a, 188. 190 CTH 649 KBo 10. 27, ein Fest-
fragment, das die ®NYNIN.DINGIR-Priesterin nennt und
das nach Schuol zum purulli(ja)-Festritual gehéren konnte.
PKantipuitti Pkursa. Ein Festzug mit der ®NUSNIN.DINGIR-
Priesterin und dem Pkursa-Askos des Kantipuitti-Schutzgot-
tes wurde von einem Chor aus Anunuwa und dem Chor der
(MUNUSMES) 7ty i sowie Trommeln und Becken begleitet.
3565 Haas - Wafler 1976, 82-85; Neu 1980, 74 Nr. 27;
Taggar-Cohen 2006, 273; Gorke 2008, 62 CTH 645. 6
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Die Musik begann meist, wenn der Kénig den Schauplatz der Ritualhandlungen verliefl und sich zum
nichsten Ort begab®%. Die Aussage Rutherfords, dass der Gesang in Kombination mit dem Erreichen von be-
stimmten signifikanten, moglicherweise liminalen Punkten ertont, ist nur bedingt nachzuvollziehen, wenn
auch Gesang oft bei Ortsraumveranderungen ertonte, allerdings dann wéhrend der Vorwértsbewegung®®”.
Bei der Ankunft an liminalen Punkten wurden eher die folgenden Sprechakte vollzogen.

II13.1.2 Sprechakte

Den Horreiz aktivierten beim Ritualgeschehen im >offenen Raum« nicht nur Musik, sondern auch andere
Gerausche®®® und insbesondere Sprache**’. Verbale Sprachformen in den Ritualen &uflerten sich u.a. in
Form von Anrufungen und Gebeten, Furbitten, Wiinschen, Spriichen wie Beschworungen, Flichen sowie
Eiden, (Wechsel-)Gesangen und Litaneien®*”°. Alle Rituale enthielten verbale Elemente*”. Sogar im Totenri-
tual erzeugten - trotz Schweigeanweisung - mehrere gefliisterte Anrufungen an die Gottheiten transforma-
torische Wirksamkeiten®"2

Die Sprachformen mit der Bitte um goéttliches Erscheinen koénnen als Sprechakte und damit als per-
formativ-manipulatives In-die-Welt-rufen gelten®*”. Dabei diente die »Zunge als eine Briicke«*’*. Die An-
lockung der Gottheiten und anderer Wesen erfolgte bisweilen allein durch das Aussprechen des perfor-
mativ-wirksamen Rufnamens*”. Angelockt wurden Gottheiten, da nicht immer davon auszugehen war,
dass sie im Tempel oder an anderen Ortsraumen in ihren Bildwerken verblieben, wenn sie dessen nicht

KBo 17. 15 Rs.! 18'-23" »Fest fur die unterirdischen Gott-
heiten« als Beispiel fiir den koniglichen Ortswechsel an-
gefithrt. Hier wurde der Konig auf dem Weg zwischen
dem makzi-Haus (I 1.2.2.3.1) und dem hesta-Haus von
Musizierenden und Kultpersonal begleitet (zum hesta- s.
I 1.2.2.3). Der DUMU.E.GAL-Palastbedienstete (es folgt
eine Fehlstelle), ZITTI-Leute, Tanzende, LGALAM.ZUg—
Rezitator sowie Menschen mit argammi- und galgalturi-
Instrumenten eilten dem Konig in seiner Kutsche voran
(zu Fortbewegungsmitteln s. IIT 2.2.9).

3566 Schuol 2004a, 19. 197; KBo 4. 9 Vs. I 33-50 Dupl.
KUB 15. 1 Vs.132-41: Verlassen des halentuwa; wahrend
des AN.TAH.SUMGAR Festes; KBo 10. 24 Rs. IV 10-18:
Eine Kutschfahrt wird von Trommeln, Becken und Ge-
sang begleitet, Beginn der Kutschfahrt am halentuwa; vgl.
KBo 30. 77 Vs. 1 7-9'.

3567 Rutherford 2008a, 76.

3568 Nicht-intentionelle Gerdusche sind in den Schrift-
quellen selten tberliefert und kénnen demnach nicht
vorgestellt werden. Beispielsweise diirfte das Zerschlagen
von Gefiflen und anderem Ritualzubehor im Totenritual
nicht ohne Gerausche geschehen sein und Signalwirkung
gehabt haben.

3569 Christiansen 2012.

3570 Zu den verschiedenen Kommunikationsarten s.
Laroche 1964-1965, 3-29; Badali 1989, 282-292; Alp 1990,
107-113 differenziert zwischen dem an eine Gottheit ge-
richtetem »Gebet« und der an einen Menschen gerichte-
ten »Bitte«; Beckman 1999c¢, 519-534; Polvani 2004, 369;
Archi 2009, 209-229; Arroyo-Cambronero 2010, 353-376;
zu Sprechakten s. II 3.3.1.

Beckman 1999c, 521 arkuwar-, »pleading, defen-
se«, deutsch etwa »Fiirsprache, Apologie«?, arkuwar Ver-
balsubstantiv zu arkuwai-, »beten, bitten«,z.B. Dardano
2014, 174 z.B. CTH 371 KBo 7. 28 + KBo 8. 92 Vs. 110-140

»Das Gebet an die Sonnengéttin der Erde«. - Friederich
1991, 145; Puhvel 2004, 180 muke$Sar-, »Bitte, Bitt-
gebet«, Verbalsubstantiv von mugai-; zu kesSar-Hande
s. III 6.1.1.1. - Laroche 1964-1965, 20-24; Puhvel 2004,
177-184 mugawar- von mugai-, »Anrufungen, Invo-
kation«. Weitere Worte fiir Anrufungen, Gebete sind be-
legt, eine Unterscheidung in der Bedeutung ist nicht zu
treffen, nach Starke 1985, 271. 294 werden sie gesprochen
(memai-). Zu Sprachformen s. auch Laroche 1964-1965,
13-20; Puhvel 2015, 65. - Zu Beschworungen s. Torri 2003;
de Roos 2007b, 628 f. Meist in sympathischer Weise des do
ut des (s. II 3.2). - Bachvarova 2009, 26-31 Anrufungen mit
Beispielen.- Zu Fluch- und Eidesformen s. Christiansen
2012. Angemerkt sei, dass Fluch- und Segensformeln wie
auch Eide klassische Sprechakte der Veranderung sind.
3571 Beckman 1999c, 524.

3572 Sprechakt zur transformatorischen Wirkung des
Ritus am Becken in §§ 9” f. und als Anrufung an die Son-
nengdttin in § 15”. Das Gebet an die Gottin war begleitet
von Musik (Soundscape). Kapelus 2011b, Tag 8-9 § 16
(82): »The singer sings (with the accompaniment of) the
hunzinari-instrument. (83) The performers exclaim >ahal<,
(84) while whispering the word. (85) Kita-functionary
does not exclaim.

3573 Zu Sprechakten s. II 3.3.1. Auch Arroyo Cambro-
nero 2010, 353-376 wendete die Sprechakt-Theorie nach
Austin auf hethitische Quellen an.

3574 Giiterbock - Hoffner 1989, 24 f.; Beckman 1999c,
524 f. KBo 11. 10 III 17, Anrufungen wurden auch als lala,
EME HILA-, »Zungen, magische Spriiche« bezeichnet. Zu
haluka-, »Botschaften« an die Gottheiten s. auch Pecchioli-
Daddi 2014, 290 f.

3575 Schuol 2004a, 206: so im hethitischen Totenritual
zu belegen.
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Willens waren. Dies belegen beispielsweise die umfangreichen Beschworungen des erziirnten Gottes im
Telipinu-Festrituals®’s.

Ein anderes Beispiel fiir einen Sprechakt lautet: »Erhebe Dich, Wettergott von Zippalanda, aus dem
siiflen Schlaf. Siehe, dich bringt Tabarna, der Konig, der Priester deiner Mutter, auf deinen geliebten Berg
Taha«*””. Nach diesem Ausspruch innerhalb des Tempels des Wettergottes startete wie angekiindigt die Pro-
zession in den >offenen Raumc«. Auch die Sakralisierung des Wassers der Reinigung erfolgte per Sprechakt
und unter implizitem Verweis auf illo tempore®™.

Die Kommunikation mit den Gottheiten verlief auf der verbalen Ebene zumeist ohne artikulierte Ant-
wort*”°. Dafir verkiindeten sie ihr Erscheinen bzw. ihre Botschaft durch andere, teils akustische Hinweise.
Zu den akustischen Hinweisen gehérten Gerdusche wie Donnergrollen®® oder der Ruf eines (Surassura-)
Vogels®*!. Auch sichtbare (Himmels-)Phianomene*® und Traume** galten als symbolische Kommunikation
der Gottheiten und wurden als Botschaften interpretiert.

Bei Sprechakten ist bisweilen die Richtungsangabe »oben, hoch, hinauf« belegt: Sara halzai- »hoch ru-
fen«®*, sara huek- »nach oben beten«*®, sara kalliss- von unten »hoch herbeirufen«**, sara mema- »nach
oben sprechen«®¥, sara taskupa- »den Ruf erheben«**®. Auf der anderen Seite wurde »oben« gehort®®. Mit
dem Wort ser-, »oben, oberhalb; auf, fiir«** waren keine Sprechakte gebildet, da ihm Richtungsbeziige vom
Sender zum Empfanger fehlen*"".

Illokutiondre und lokutionédre Sprechakte zielen auf die transzendente, gottliche Ebene und driicken
inhaltlich auf einer priméren, von Menschen horbaren Kommunikationsebene aus, was geschehen oder
erreicht werden soll**”. Sie wurden von einem oder einer speziellen und damit aus der Gruppe herausgeho-
benen Ritualbeauftragten artikuliert und haben daher wohl nicht den gemeinschaftsstiftenden Effekt, wie

ihn Chorgesang haben kann.

3576 s.III1.5.1.

3577 Archi 1979b, 29 f.; Haas 1982, 63; Haas 1994, 738
KUB 41. 29 Dupl. IBoT 4. 92 Vs. Il purullija-Fest; s. auch
del Monte - Tischler 1978, 374 KUB 40. 29 (»Rechtssprii-
che betreffend einen Grenzkonflikt zwischen Nuhagse
und Barga sowie Ubereinkunft mit Duppi-Te$sup von
Amurru«, CTH 63 A) wohl zu korrigieren zu KUB 41. 29
I 3-12.

3578 s. Wasser der Reinigung III 1.3.3.2.

3579 Inwieweit PriesterInnen die Rolle von Gottheiten
tibernahmen, wurde im Rahmen dieser Arbeit nicht re-
cherchiert.

3580 s.III1.5.

3581 Haas 1970, 173 KUB 36. 89 Rs. 53 interpretiert den
Vogel als einen Vogel, der den Regen durch sein Rufen
ankiindigt. Solche Vogel sind Specht, Kuckuck, Heer-
schnepfe, Regenpfeifer, Regenvogel, Gieflvogel, Hawer-
zicke. Auerdem gibt es im Kontext des “®arhuz(za)na
(s. 11.2.1.1.1.5) einen $ura-Gegenstand, dessen Uberset-
zung aber unklar ist, ein Surag$ura-Vogel ruft den Wet-
tergott und damit den Regen.

3582 Zu Wasser und Mantik s. III 1.3.3.3.

3583 Beckman 1999c, 525-534; Pecchioli-Daddi 2014,
289: In Traumen konnten die Gotter hingegen sprechen.
3584 Giiterbock u.a. 2005, 213 Nr. B 1 a 13". In KBo 3. 7
III 25-28 rief der Wettergott des Himmels im Illujanka-
Mythos seinen Vater hoch zum Himmel an, auch hoch zu
den himmlischen Gottheiten rufend.

3585 Giliterbock u.a. 2005, 213 f. Nr. B 1 a 17" »to pro-
nounce incantations upward«.

3586 Giiterbock u.a. 2005, 215 Nr. B 1 a 23° KUB 17. 5
4-6: Die Gottin Inara rief Illujanka aus seiner Hohle nach
oben.

3587 Giiterbock u.a. 2005, 216 Nr. B 1 a 30": z.B. im Kon-
text eines Totenrituals KUB 30. 28 Rs. 8 f., wo vom Dach
sechsmal nach unten und sechsmal nach oben gesprochen
wurde.

3588 Giliterbock u.a. 2005, 219 Nr. B 1 a 51" Vertrag
KUB 31. 105 20: »to raise a cry [...] (and send messengers
to me)«.

3589 Giiterbock u.a. 2005, 224 B 2 h. mit iStamass-, »to
hear up above: (TaSmi$u cried put three times) [...] and
up in [hea]ven the gods heard (the sound)« (CTH 345,
KBo 26. 65 IV 16 f. »Lied von Ullikummi«). In der Verwen-
dung hier synonym zu $er »oben« verstanden.

3590 Giterbock u.a. 2013, 400-436 Ser, ser = UGU. Ad-
verb, Préaverb, Postposition. 400: »1. (local postpos.,
local adv.) (up)on, on top of, over (contiguous), 2. (local
postpos.) over, above (non-contiguous), 3. (local adv.,
local postpos.) up there, up in, above at, 4. (preverb) up,
5. (postpos.) for/against (the benefit/sake of), on behalf of,
7. in combination w. another adv., postpos, or prev., 8. idi-
omatic expressions, 9. summary and discussion«.

3591 Das Wort in Kombinationen mit Lauten: Giiter-
bock u.a. 2013, 420 Nr. 3. a. 6": »up there, up in, above at«
als Adverb mit uwai-, »to cry«, »Up in heaven the divine
ones are crying out«, KBo 10. 24 III 13 f. — Giiterbock u. a.
2013, 424 Nr. 4 c: als Preverb mit kallias- »to summon,
evoke, call up«, (»Und oben beschworen sie«). »And
they evoke the pit of the Sungoddess of the Earth and the
pit of Halki«, IBoT 2. 80 Rs. 1-4. Beide Beispiele sind mit
dem Ortsraum und nicht mit dem Sprechakt verbunden.
3592 Zu lokutionarer/illokutionarer Sprache s. II 3.3.1.
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Die AkteurInnen der Sprechakte im >offenen Raum« waren wie beim intramuralen Geschehen
vor allem die "WMESALAM.ZU,-Rezitatoren®”, der/die ®MN®pglwatalla-, »KlatscherInnen«***
und der "Ykita-, »Vortragspriester«*®. Die "WMP®ALAM.ZU tibernahmen wie der "Wkita- iiblicherweise die
praktische Umsetzung von verbalen Ritualelementen, die Klatschenden betonten andere Aktivitidten und
kreierten Aufmerksamkeit. Oft war es der "Wkita-Vortragspriester, mit dessen Handlungen Anweisungen zur

Soundscape endeten.

Eine apotropiische Wirkung wurde wahrscheinlich durch die geriuschvollen Aktionen des "YAZU
erreicht®. Stetig stellte der ""AZU-Arzt unter Sprechen von Beschwoérungen und Rasseln mit der
@S mukar-Rahmenrassel eine Soundscape fiir den Konig bei seinem Auftritt in der Umwelt her®”’. Damit

3593 Singer 1984, 64: '""MSALAM.ZU-, »Koméodian-
ten« (ALAM.KAXUD/ALAM.KAxA); Giiterbock 1989b,
307-309; Friederich 1991, 264: »Statuenanbeter«; Gilan
2001, 121 f: »Performer/Schauspieler« mit Schreib-
weise "WMSALAN.ZU; Hutter 2008, 83: »Spafimacher;
Brosch 2014a: »Rezitatoren«. Zu ihren Handlungsfeldern
s. de Martino 1984, 131-148; Popko 1994, 21. 182-185
CTH 592. 2 KBo 13. 214 Rs.’ IV 11', Herbst- und Friih-
lingsfest in Zippalanda; Popko 1994, 206-215 CTH 635
KUB 11. 30 + KUB 44. 14 Vs. II1 30". Rs. IV 11" »Fragmente
der Feste von Zippalanda und Berg Daha«; Popko 1994,
300 f. CTH 635 IBoT 3. 29 7'; Birchler 2006, 173 KUB 20. 96
Vs. 116" 111 17 Es ist zumeist diese Person bzw. Personen-
gruppe, die bei Ankunft am Tor »aha« rufen.

3594 Pecchioli-Daddi 1982, 246-252. Die MN%palwatalla
praktizierte laut Popko 1994, 78 f. im Kult von Arinna und
Zippalanda und daneben im hurritischen (h)iSuwa-Fest
und in personenbezogenen Ritualen (z.B. KBo 11. 18 Rs. V
11"; KBo 16. 71 + Rs. IV 9; KBo 16. 78 Rs. IV 7 und in dem
damit verwandten Text KBo 16. 49 Vs. I 14). Collins 1995a,
324 Anm. 18; Hazenbos 2003, 135. 140 CTH 519 KBo 2. 8
Rs.III24' f: Sichelfest (EZEN, """PUSU.KIN); Schuol 2004a,
1. 172-174. 190 f.: Die M™%pqlwatalla wie auch der hiu-
figer belegte "“palwatalla hatten die Aufgabe, Lirm/Mu-
sik zu verursachen. Sie klatschten in die Hande, rezitier-
ten oder psalmodierten, moglicherweise leitete der/die
AUMINUS) g lwatalla oder andere KultfunktionirInnen, die
klatschten, durch das Klatschen das Zusammenspiel der
verschiedenen Instrumente. Die M"N%palwatalla stand in
engerer Beziehung zu den Kultstddten Arinna und Zip-
palanda (hier rezitierend). Sie ist in Zippalanda seit der
althethitischen Zeit belegt.

3595 Alte Lesung bei Otten 1971a: Wkidas-. Puhvel
1997, 200 f.: Seine typische Handlung ist halzai-, »ru-
fen«. Nur in ménnlicher Form und als Einzelperson be-
legt. kita-Vortragspriester z.B. in den Texten KUB 2. 51 27
und IV 10; CTH 612 KBo 4. 9 IIT 22. 25, AN.TAH.SUMS},
16. Tag: Tempel des Ziparwa; Sonnengéttin der Unter-
welt«; CTH 625 KBo 19. 128 111 und IBoT 2. 5 Vs. 11 »Frag-
mente des AN.TAH.SUMS*R-Festes«; CTH 598 KUB 2. 6
IV 11-13, »Winterfest fiir die Sonnengéttin von Arinnac;
CTH 670 KBo 20. 1 I 9 und ABoT 1% 10 Vs. 5 »Festritu-
alfragmente«; CTH 627 KBo 27. 4211 57 und IV 5 f. KLLAM-
Fest. - CTH 262 IBoT 1. 36 IV 4 f.: »Instruktionen fiir die
LOMESATESEDI«, wo sie explizit nicht rufen diirfen. Popko
1994, 182-185 CTH 592 KBo 13. 214 Rs. IV? 12" »Frith-
lingsfest in Zippalanda« - Ausnahme bei den Aktionen
der Koénigin an der Stele der Haratsi in CTH 635 Bo 6207

Vs.1I15-12', »Fragmente der Feste von Zippalanda und Berg
Daha« (vgl. Popko 1994, 206-215 CTH 635 KUB 11. 30 +
KUB 44. 14 im nuntarrijasha-Fest, zum nuntarrijashas-Fest
s. Il 1.3). Hier war die Gestaltung der Soundscape stark
formalisiert, wiederholt heifit es: »[Dlie hallijari-Leute
singen zur kleinen Leier, der ""ALAM.ZU,-Schauspieler
spricht, der palwatalla-Mann klatscht und der kita-Mann
ruft«, der Mann und die Frau des Wettergottes lassen
mehrmals die Nachricht los. Dies geschah beim Opfer an
der wohl innerhalb der Stadt gelegenen M4ZIKIN fiir den
Wettergott von Zippalanda, den Berg Daha und Ha$maiu,
s. auch Popko 2004, 260 f.; Birchler 2006, 173. KUB 11. 30
Vs. III 23'-32": »23" Die Gottheit kommt zum Tor hinunter.
24’ Der Mann des Wettergottes 1463t die Nachricht los. 25
Der palwatalla-Mann klatscht. Der Konig tritt zur Kult-
stele 26" hin und beopfert reihum drei (Gottheiten): 27
den Wettergott von Zippalanda, 28 den Berg Daha und
Has$maiu. 29’ Die hallijari-Leute singen zur kleinen 30’ Leier,
der Schauspieler spricht, 31" der palwatalla-Mann klatscht,
32" der kita-Mann ruft«. Und am Berg Daha werden Opfer
durch den Konig an den Wettergott von Zippalanda, den
Berg Dahaja und einen Berg, dessen Name nicht erhalten
geblieben ist (Rs. IV 9'-12'), vollzogen. In letzterem Fall lie3
zusétzlich der »Mann des Wettergottes« die Nachricht los.
Gleiche Reihung wihrend der Libationen am Berg Daha
(KUB 20. 96 Vs. III 16-18, kurz bevor der Konig in seine
Kutsche steigt. Popko 1994, 178 f. CTH 592. 2 KBo 11. 49
12-14": Auch am Berg Daha nimmt erst der Vorderste
[GAL] der DUMUME E.GAL-Palastbediensteten dem Ko-
nig den Lituus weg, worauthin sich dieser niederwirft und
der ""ALAM.ZU, spricht und der kita ruft. Popko 1994,
182-184: ebenso an diesem Berg in KBo 13. 214 Rs. IV? 12’
und Popko 1994, 222-229 in KUB 20. 19 + KUB 51. 87 Rs. IV
18-20: Man singt zur groflen Leier. (19) Man schlagt
arkami- und galgalturi-. (20') Der "YALAM.ZU -Rezitator,
der palwatalla-Mann, der kita. (21) Ein Sauerbrot.

3596 Schuol 2004a, 207.

3597 Wenn man die Anweisungen fiir die "M MESEDI-
Leibwache des Konigs als Regeln fiir den Alltag ansieht.
McMahon 1997a, 227-229: 227 IBoT 1. 36 iibersetzt wie
folgt: »§ 23 (II 44-46) After that (there is) an interval of
one IKU. (Then) a man of the golden spear holds a pla-
ted spear, and the physician holds a sistrum(?). They
march together, and the physician recites spells«. von
Soden 1965, 370: Neben verschiedenen Bedeutungen ist
IKU(M) sumerisches Lehnwort und in mittelassyrischer
Zeit ein Lingenmaf; Schuol 2004a, 16 f. Zum "YAZU bzw.
WOMESEDI s. T 2.3.1.2.
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sicherte er auf der >immanenten Ebenec« die rituelle Reinheit des Kénigs durch die Beschwo6rungen (illokutio-
nédre Sprechakte®”®) und rief auf der >transzendenten Ebene« mit dem Instrument die Aufmerksamkeit der
(guten) Gottheiten herbei**”.

Der Inhalt der verbalen Sprachformen ist heute nicht immer verstiandlich. Es ist anzunehmen, dass sogar
die Ritualbeteiligten die Bedeutung vor allem hattischer Worte bisweilen nicht mehr verstanden. Méglicher-
weise wurde allein ihrem Klang ein (transformatorischer) Wert zugemessen®*®. Eine von der Alltagssprache
entfernte, gottliche Kommunikationsform mag sich andeuten. Doris Prechel und Julia Torri meinen sogar,
dass die »Benutzung bestimmter Ausdriicke, eine besondere Syntax und eine systematische Verwendung
bestimmter, oftmals ausgefallener, Begriffe« Merkmale »einer liturgischen (Fach-) Sprache« sein konnten®.

Wihrend der Opferhandlungen verstirkten Ausrufe wie »aha«, »kasmisga«* 303 oder ein
Hornsignal** den performativen Charakter, weckten die Aufmerksamkeit und markierten die Momente
des Ubergangs. Sie sind als illokutionire Sprechhandlungen zu identifizieren®®. Bei diesen und dhnlichen
Worten diirfte es sich um aus der Quellsprache entlehnte Begriffe handeln - vergleichbar mit dem »Amen«
in der christlichen Kirche®.

Der Ausruf »aha « begleitete vor allem die Ankunft an (Stadt-)Toren, wurde aber auch innerhalb von
Ritualen ausgesprochen®*. So wurde zwar die Reise und Ankunft des Kénigs durch Gesang untermalt, die
Ankunft am Tor jedoch typischerweise durch das »aha« des YALAM.ZU -Rezitators und einer Antwort’ des
Okita-Vortragspriesters inszeniert*. Erst im Anschluss fuhr der Kénig in den Palast, wo ebenfalls illokutio-
nire Akte des Willkommens oder Ubergangs gesprochen wurden**. Die Worte warsuli und warsulis »Be-
sanftigung, Beruhigung« konnten hingegen das Ende der Handlungen (des Kampfes?) markiert haben®.

Lautstéirke und Intonation waren ebenfalls von Relevanz: Im Totenritual fliisterten die ""MSALAM.ZU,
das Wort »aha« nach dem Opfer*". Zu bedenken ist ebenfalls, dass laute Gerdusche einen Widerhall vor

, »misSa«

3598 Zu illokutiondren Sprechakten s. II 3.3.1.

3599 de Martino 1997, 483. 486 KBo 2. 4 I 23-26;
KUB 85.211IV 6 f.

3600 Prechel - Torri 2014, 149: verschiedene Beitrage
der Tagung »Reden an die Goétter? Sakralsprachen im Al-
ten Orient und benachbarten Gebieten - Parlare agli Dei?
Linguaggi sacri nel Vicino Oriente antico e nelle aree li-
mitrofe« vom 9.-11. Oktober 2012 in Mainz: Dardano 2014,
174-189; Pecchioli-Daddi 2014, 289-300; Prechel - Torri
2014, 148-150; Rieken 2014, 162-173; Steitler 2014, 301-308.
s. Rutherford 2008a, 75, der sich dariiber beschwerte, dass
die Arbeit zu den Ursprungssprachen in der Forschung »al-
most wholly neglected« war.

3601 Prechel - Torri 2014, 149. Zu Einzelbesprechungen
sei auf die Literatur verwiesen. Zusammenstellung spezi-
eller syntaktischer Ausdriicke bei Rieken 2014, 162-173.
3602 Rieken 2014, 164.

3603 Bryce 2002, 190.

3604 de Martino 1995, 2663; Birchler 2006, 173; s. auch
CTH 530 IBoT 2. 103 IV 11-14, Signal per Horn, Ausrufer
ruft, KUB 20. 96 Vs.III 16-18".

3605 Zu lokutionaren/illokutiondren Sprechakten s.
113.3.1.

3606 Rieken 2014, 163.

3607 Friedrich 1991, 316: »undeutender Zuruf im Ritu-
al«; Puhvel 1984, ohne Eintrag; Haas 1994, 281 CTH 635
KUB 41. 41 Rs. V* 7-13" »Fragmente der Feste von Zippa-
landa und Berg Daha«. Popko 1994, KUB 41. 46 Vs. 111 10-21
(in Zippalanda). Collins 1995b, 82, z.B. CTH 694 KBo 20. 72
II 14'-18". Taggar-Cohen 2006, 344 f. (Szenerie am Tor des
Palastes der Konigin in Katapa): Wenn der Konig herbei-
kommt, wurde hattisch gesungen, ein LUALAM.ZU9 und
ein kita-Vortragspriester liefen vor dem Ko6nig und der
WALAM.ZU, und kita riefen »aha«, wenn der Kénig das
Tor betrat. Ein Tisch mit blauem Stoff und hurupi-Broten

war hier vorbereitet. Die MNUS'AMA DINGIR breitete das
Brot unten vor dem Konig aus, Silber und Gold hob sie
hoch [...] sie stellte (etwas) ab und platzierte vier NINDA.
ERINME-Soldatenbrote. Birchler 2006, 173 KUB 20. 48 (+)
I 5-7 (auf dem Berg Tapala); Transliteration in Groddek
2004b, 85-87. Arikan 2007b, 51 KUB 41. 46 III 16 Zippalan-
da Fragment: Der LUALAM.ZU9 ruft »aha«, nachdem die
Stadtiltesten von Zippalanda im KA standen und sich
vor dem Konig verbeugten. Zu Toren als Umsetzungsriu-
me s. III 1.3.1.3; zu »aha« s. III 3.1.2.

3608 Nakamura 2002, 151-153; Gorke 2008, 58
KBo 11. 73 Vs. IlI? 7-25", Ankunft am Stadttor in Tahurpa
im nuntarijasha-Fest am vierten Tag, wo die Ankunft
des Konigspaares detaillierter dargestellt wird: »Die
zintuhi-Frauen von Tahurpa aber stehen auf der rechten
Seite des Wegs. [Und sie si]ngen auf hattisch. (§-Strich) Der
Konig fahrt mit der Kutsche nach Tahurpa hinein. Wenn
er in der Stadt am Tor angelangt, ruft der ""ALAM.ZU -
Komodiant vor dem Tor aha. (§-Strich) Auch der
kita-Mann ruft. (§-Strich) Dann fahrt er (= der Konig) mit
der Kutsche zum Torbau hinauf. [Die >Leute der] Kult-
handlung« lauffen voran]. Der Kénig geht in den Palast
hinein. (§-Strich)«.

3609 Beider Ankunft im Palast (KBo 30. 98 + Vs. Il 5'-23")
begriien der rufende "ALAM.ZU,-Rezitator und der
kita-Vortragspriester den Konig und der DUMU.E.GAL-
Palastbedienstete mit einem goldenen SUKUR-Speer,
ein Bogenschiitze mit einem Kocher und ein GAL der
DUMU.E.GAL salutieren, s. Nakamura 2002, 146 f.

3610 Carter 1962, 123-153; Friedrich 1991, 247; Gorke 2008,
63: wa-ar-Su-li (KUB 25. 32 1II 28); wa-ar-Su-lis (KUB 17. 35
133, »Fest des Loses«).

3611 Amzweiten TagKapelu§2011a,§18":»[...]Inanna-
instrument (and) the thick loaves are not (used)«. Tag 2
zur Begleitung von Opferungen: § 19”: »(71) The singers
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allem innerhalb von Gebduden, im Gebirge oder in Télern haben, wiahrend Stoffe eines Zeltes Gerdusche
dampfen.

Dass sich Vokalmusik bisweilen nur schwer von Sprechakten differenzieren lasst, wird anhand der
Wechselgesinge - besser Wechselgespriche - deutlich. Zwei Einzel-/Vorsingern (2 LUM* GAL=SUNU) und
ein Chor (pankus) mit Horn und Laute »rufen«**? bzw. »singen« (kattan arku) zur Antwort*". Mit ihrer
Performanz riefen die Sprecher verstarkt durch Gesénge im Sinne der performativen Sprechakttheorie Ge-
witterregen herbei, wihrend die Priester die Lauten dazu schlugen und »vom Dach aus das [Signal-]Horn
blasen«*™.

Wechselgesange bzw. -gesprache sind nicht nur fiir den luwischen, sondern auch fiir den hattischen
Kultbereich belegt*®. Auch wenn sie mit ihrem Refrain rhythmisch wirken konnten und die Bedeutung der
Worte oft nicht geklart ist, dienten sie als Sprechakt, mit dessen Hilfe Wiinsche in Wirklichkeiten transfor-
miert werden sollten. Die wechselseitige Form der Kommunikation erfiillte die Funktion des inhaltlichen
Austausches mit einer sympathischen Wirksamkeit®'.

Das palwai-, das sowohl von ménnlichen als auch von weiblichen ®WMN")pqglwatalla ausgefithrt wur-
de, diirfte eine Aufmerksamkeit kreierende Signalwirkung gehabt haben*". Es wird behelfsmafiig als
»Klatschen« tibersetzt*'® und war eine horbare Manifestation von Freude und Zuspruch. Die Handlung
untermalte Ritualaktivititen vor allem bei (Schein-)Kampfen®™, aber auch beim Opfer, wo es zwischen Op-
ferung und Sprechakt der Herbeirufung*® bzw. Gebet**' performt wurde. Weiterhin begleiteten ein- bis

dreimaliges Klatschen Verbeugungen des Konigs vor der Gottheit ebenso wie Trinkriten und Brotbrechen

3622

Gleichzeitig wurde teilweise méglicherweise musiziert**. Eine Tendenz ist erkennbar, dass eher am Ende
einer Ritualpassage, eventuell zur Bekraftigung der vorhergehenden Handlung, geklatscht wurde®*.

[sing] (with the accompaniment of) hunzinari-instru-
ments. (72) [The per]formers exclaim >ahal<, (73) [w]hile
whispering the [word]«. Ebenso §§ 217, 23" f. 26”'-30".
In § 32" Wechsel zum Sprechakt: »(154) [When the day]
becomes [favour]able, (155) >halatuwa!« is exclai[m]ed«.
In § 357" »[The s]inger (sings with the accompaniment of)
the TIBULA'-instrument«.

3612 Puhvel 1991, 53-64: halzai-, halziya-, »call out, cry,
shout, exclaim, howl; cry for, crave; proclaim, recite, enume-
rate, read aloud; call summon, invoke, invite; call (by name)«.
3613 Haas 1994, 683; Schuol 2004a, 13 KBo 7. 67 Wech-
selgesang mit Horn und Laute, (frithestens) aus dem
15. Jh. und damit einer der iltesten Texte dieser luwi-
schen Traditionen. Die erwihnten Manner von I§tanuwa
und Lullupija tauchen besonders haufig bei musikalischen
Darbietungen in der Stadt Istanuwa auf. Sie stehen in siid-
anatolisch-luwischer Tradition, da die Texte fiir die Kulte
dieser Stadt zumeist in keilschriftluwisch abgefasst sind.
Auch andere luwische Gesidnge waren antiphonisch, s.
Klinger 1996, 277-284.

3614 Starke 1985, 294-303. 339-342 CTH 772 »Gewittterge-
sange des Kultes des Pantheon von Istanuwa, 13. Jh.; Haas
1994, 683 Anm. 57 KBo 4. 11 Vs. 25. Zu Gewitter s. III 1.5.
3615 Wechselgesang wurde wohl mit dem Abstraktum
iShamai- bezeichnet, Puhvel 1984, 394 f.: »song, melody
[...] ishamiya-, ishamai- sing, sing of«. Zum Hattischen s.
Rutherford 2008a, 73-83.

3616 Zu sympathischen Handlungen s. III 1.4.1.

3617 Neu 1983, 135 Anm. 423 formulierte seine Unsicher-
heit, ob es sich um ein verbum dicendi (Verb des Sagens)
oder eine gerduschvolle Handlung wie »klatschen« handelt.
Badali 1990, 130-142; Collins 1995a, 322 f.: »to cry out, shout
for joy, cheer; to make a long, sustained utterance (probab-
ly in a loud voice), declaim (?)«. Giiterbock - Hoffner 1997,
80-83 lehnen »(in die Hinde) klatschen« als Ubersetzung ab,

da das Gerdusch auch parallel zu Handlungen entstehe, zu
denen die AkteurInnen etwas in den Handen trugen. Es han-
delte sich ihrer Meinung nach um eine hérbare Manifestati-
on von Freude und Zuspruch, die auch in Ritualen performt
und oft von Musik und Tanz begleitet wurde. Es war ein Laut
der Freude und wohl gleichzeitig der Ruf zum Versammeln
zur Freude. Aus den angefithrten Beispielen ist eine Funktion
des palwai- als Laut zum Erreichen der géttlichen Aufmerk-
samkeit zu erkennen. Schuol 2004a, 172-174. 193 palwaizzi
»laut klatschen, laut/nachdriicklich/rhythmisch sprechen;
palwai-, »ausrufen, rezitieren oder klatschen« (?). s. auch
Collins 1995a, 321 mit altgriechischem Vergleich 6AoAOEw.
3618 Schuol 2004a, 2 f. 211: Klatschen wurde in Agypten
wie ein Musikinstrument unterrichtet.

3619 KBo 23. 55: im Rahmen der Scheinkampfe zwi-
schen »unseren« und den Ménnern des Feindes am Ende
der Kampfeshandlung »everyone cheers«/humanzass=a
palwa-izz[i (I 6') und »[th]ey cheer«/pa]lwanzi (I 21'),
Scheinkampfe s. III 6.1.3.2.

3620 Collins 1995a, 324: Aber auch im Kumarbi-My-
thos wird dieses Wort verwendet. Hier, wenn Tasmisu die
Gottheiten fiir den Kampf zusammenruft; zum Kumar-
bi-Mythos s. III 1.3.2.1.

3621 Im hiSuwa-Fest, KBo 24. 76 6: an den Wettergott
von Manuzija und Lelluri (zu Berggott Lelluri s. IIT 1.3.2.2);
oder KBo 20. 72 III 15-18: Vor dem Schlachtopfer fur
ZABABA wird »aha« gerufen, bei der Opferung am
MNAYhywasi heiflt es "NAR palwaizzi.

3622 Schuol 2004a, 172-174. 193 z.B. KBo 4. 13 Rs. VI 3;
KBo 15. 48 Vs. 11 7'. 29°; KUB 2. 13 Rs. VI 12; KUB 33. 106
Rs. IV 16 f.

3623 Dies schliefit Schuol 2004a, 2 f. 211 aus einigen Ri-
tualen, in denen die Reihenfolge der Musik bzw. Sprech-
akte und Laute in einem Ritual variiert.

3624 Schuol 2004a, 2 f. 211.
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Einfache Sawatar-Horntone, die in hurritisch beeinflussten Ritualen Verwendung fanden, sind eher nicht
der Musik, sondern wie hier den akustischen Signalen zuzuordnen und damit mittelbar den Sprechakten®®.

Festzuhalten ist abschlieend, dass auf der Wahrnehmungsebene der Soundscape die Aufmerksamkeit
der Gottheiten und der Menschen adressiert wurde. Eher handlungsarme, aber bewegte Passagen des Um-
herziehens wurden durch Vokal- und Instrumentalmusik akustisch mébliert, Handlungen an die Gottheiten
durch sie wiederum betont. An liminalen Punkten vollzogen hingegen eher EinzelakteurInnen Sprechakte,
die eine kurzfristige Signalwirkung erzeugten. Gottheiten konnten auf unterschiedliche Weise, aber zumeist
verbal und damit hérbar adressiert werden. Auf der menschlichen Ebene wirkte Musik méglicherweise kol-
lektivierend, wahrend Sprechakte hierarchisierten, da Einzelpersonen zum Zentrum der Aktivitaten wurden.
Da aber keine Beobachtungen zur Wirkungsweise der Rituale iiberliefert sind, ist dies nur zu mutmafien.

Im Rahmen der theoretischen Uberlegungen zu Ritualen wurde definiert, dass Ritualgeschehen eine
Markierung von Anfang und Ende benétigt**. Zwar konnte der »aha«-Ruf die Ankunft auf der Ebene der
Soundscape markieren, eindeutige und wiederholte verbale Markierungen von Ritualen waren ansonsten
aber bei der kursorischen Sichtung der Konzepte der Schriftquellen nicht zu identifizieren. Ein typisches
Orgelintro oder ein finales »Gehet hin in Frieden« wie in christlicher Liturgie waren in den Schriftquellen
nicht erkennbar. Ob es sie nicht gab oder ob solche Handlungen als bekannt vorausgesetzt wurden, muss
offenbleiben.

Rituale beinhalten weiterhin — besonders im Fall der Ubergangsrituale — Wendepunkte. Diese Wende-
punkte wurden auf der Ebene der Soundscape vor allem durch Sprechakte geschaffen und kommuniziert.

11 3.2 Konzepte der Bildwerke

Die Konzepte der Bildwerke werden im Folgenden zur relationalen Praxis der Raumanordnung von Musi-
zierenden, Darstellungskontexten der Instrumente und spezifischen Bildkonventionen befragt. Ziel ist, die
Bedeutung und die Umsetzungspraxis von Soundscapes zu ermitteln.

Darstellungen von Musizierenden und Musikinstrumenten sind auf Reliefvasen relativ verbreitet*?. Sie
stehen sowohl abseits wie der Lautenspieler in Alaca Héyiik (I-Nr. 2) als auch in unmittelbarer Nihe zur
Hauptperson und der Gottheit. Auf einer Bogazkale-Reliefkeramik blicken sie den Gabenbringenden entge-
gen, was dafiir spricht, dass sich in der Liicke zwischen Gabenbringenden und Musizierenden das Ziel der
Gaben - moglicherweise die Gottheit - befand (PM-Nr. 50). Auf der Vase von Eskiyapar (PM-Nr. 79) stehen
die Musizierenden mit Laute bzw. Tamburin entfernt von der Gottheit auf einer eigenen Standfliche unter-
halb der géttlichen. Auch die Gabenbringenden auf dieser Vase befinden sich im Register der Musizierenden
und leiten damit nicht unmittelbar das Opfertier der Gottheit zu*%.

Die Vasen von Alaca Hoyiik** und Bitik** bieten in diesem Zusammenhang aufgrund ihres fragmen-
tarischen Erhaltungszustands keine Informationen. Auf Fries 1 auf der Hiiseyindede-Vase (PM-Nr. 84) mar-
schieren und musizieren eine Tamburinspielerin und zwei Lautenspieler vor dem Wagen, dessen Zugstier
von einer Person geleitet wird. In ihrer Mitte befinden sich zwei Personen mit erhobenen Hiénden, die als
Tanzerinnen gedeutet werden. Die Rahmung und Inszenierung der Prozession mit dem zentralen Wagen
durch eine Soundscape ist klar erkennbar. Auch auf Fries 2 und 3 sind Musizierende. In Fries 2 spielen je
ein Lautenspieler und eine Tamburinspielerin als letzte Personen einer Siebenerreihe vor der architektoni-
schen (?) Abgrenzung der Gottheit. In Fries 3 begleitet ein Harfenspieler die Adoration vor der sitzenden
Gottheit. Er steht direkt hinter dem Hauptdarsteller. Eine kleinere Person stiitzt am anderen Ende die Harfe.

3625 Contra Collins 1995b, 82; de Martino 1997, 487: Be-
legstellen fiir den Einsatz der Horner sind z.B. KBo 4. 11
Vs. 25 f. (Starke 1985, 340); KUB 45. 49 IV 14 £. Sie kénnen
der kizzuwatnaischen Kultsphare zugeordnet werden.
3626 s.113.1.1.

3627 Boehmer 1983, 27-29.

3628 Anzumerken ist, dass von den anderen Registern
mit Ausnahme der Gottheit fast keine Fragmente rekon-
struierbar sind.

3629 PM-Nr. 13: Die relationale Anordnung der Musi-
zierenden der Vase von Alaca Hoyuk ist unklar. Die klei-
nen, in einem Gebiude sitzenden Personen werden als
Bild im Bild interpretiert. Dass es sich um verehrte Gott-
heitsbilder handelt, ist aufgrund des Mangels an Blick-
kontakt unwahrscheinlich.

3630 PM-Nr. 25: Musizierende sind nicht erhalten.
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Auf der Stiersprungvase bilden die Musizierenden einen zentralen Bestandteil des Frieses (PM-Nr. 85). Von
den insgesamt 13 Personen sind vier Tamburinspieler und eine -spielerin sowie zwei Lautenspieler, zwei
Tanzerinnen und drei Stierspringer.

Ahnlich verhilt es sich auf der Vase von Inandik (PM-Nr. 88). Im oberen Fries 4 stehen Menschen der
Soundscape - ein Harfe-, ein Lautenspieler, vier Tamburinspielerinnen, wahrend zwei Personen tanzen und
zwei Personen kopulieren.

In Fries 3 begleiten zwei Tamburinspielerinnen mit gegiirtetem langem Gewand zwei weibliche Ge-
stalten mit Stab und ungegiirtetem, langem Gewand. Davor flankieren zwei Musiker in kurzem Hemd, von
denen einer eine Harfe und einer ein unklares Objekt trégt, zwei mannliche Personen im kurzen Hemd
mit Stdben in den Hénden tiber dem Kopf. Direkt davor befindet sich eine architekturartige Konstruktion.
Darauf stehen drei Personen, bei denen es sich moglicherweise um Gottheiten handelt, von denen eine eine
Laute und eine ein Tamburin in den Handen halt. Denkbar ist auch, dass sich menschliche Musizierende auf
einem Dach aufthielten**. Thema des Frieses ist wohl die Begleitung von Priestergruppen durch Musizieren-
de zu den Gottheiten.

In Fries 2 begleitet jeweils ein Harfist die Libation bzw. Opferszene. Eine Viergruppe - vielleicht eine
sFamilie< aus zwei Frauen, einem Kind und einem Mann bzw. Ritualzuriister - mit mobilen Altiren erscheint
hingegen ohne Musik. Auch bei den Nahrungszubereitenden in Fries 1 fehlt Musik, wihrend zentral ein
Lautenspieler und zwei Harfisten zum Tanz fiir zwei Frauen spielen.

Auf einem Rhyton in Form einer Faust ist eine Libation fiir den Wettergott unter Begleitung von zwei
Harfen und mindestens einem Tamburinspieler zu erkennen®?. Eine kniende Person ist ebenfalls rudimen-
tar erhalten. Auch auf dem Hirschrhyton ist der Kniende im Rahmen der Libation und flankiert von Tam-
burinschlagenden abgebildet (PM-Nr. 147).

Musizierende waren stets menschlich. Instrumente gehorten nicht zur Ausstattung von Gottheiten. Un-
sicherheit besteht lediglich bei den kleinen Figuren, die auf einem architektonischen Element auf der Vase
von Inandik, Fries 3 (PM-Nr. 88) stehen. Durch ihr Arrangement im Bildraum kénnten sie gbttlich sein. Da
sie allerdings eine Ausnahme darstellen wiirden, werden sie als menschliche Musizierende auf einem Tem-
peldach gedeutet.

Dargestellt sind Harfen, eine Art Laute, Tamburine, aber moglicherweise auch Sangerinnen®**. Lau-
te und Tamburin wurden dabei zumeist kombiniert wie bei der Prozession und dem Gabenbringen (PM-
Nr. 79. 84). Der Stiersprung auf PM-Nr. 85 wurde von einem Ensemble aus Tamburinen, einer Art Laute
und Séngerinnen begleitet, der Tanz und der Geschlechtsverkehr auf PM-Nr. 88 von einer kleinen Harfe,
Tamburinen und einer Laute. In Alaca Hoytlik beinhaltete nur die Szene mit den sogenannten Gauklern eine
Soundscape (I-Nr. 2). Die Adorationen selbst verblieben ohne Musik.

Bei den zentralen Szenen auf Reliefkeramik mit Aktivitatsphasen waren Musizierende mit Instrumen-
ten abgebildet. Mindestens Laute und Tamburin begleiteten die korperbetonten Handlungen. Deshalb wird
darauf geschlossen, dass diese Aktivitatsphasen auch in der Praxis musikalisch inszeniert waren, was sich
mit den Beschreibungen der Schriftquellen deckt. Bei der Adoration bzw. Libation auf Reliefvasen dient ty-
pischerweise die kleine bzw. grofie Harfe der musikalischen Untermalung (PM-Nr. 84: Fries 3; PM-Nr. 88:
Fries 2). Auf dem Faustrhyton sind zwei Harfen sowie zusatzlich mindestens ein Tamburinspieler zur Beglei-
tung der Opferszene kombiniert*$**.

Hinweise auf die Soundscape finden sich sowohl auf den &lter- als auch auf den jingergrofireichszeitli-
chen Vasen. Unter den Kleinfunden konnten diese Instrumente bisher nicht verifiziert werden.

Rundplastische Darstellungen von Musizierenden sind ebenfalls nicht erhalten. Eine stehende Figurine
moglicherweise mit Rahmentrommel/Tamburin in den Handen (PM-Nr. 136) wird zwar als hethitischer
Musikant aus Bogazkale gedeutet**. Die Erwerbungsgeschichte des Ankaufs 1913 in Wiirzburg gibt jedoch

3631 T. Ozgﬁg 2002a, 248-251. 79. 84. 85. 88. 136? 1477, s. auch PM-Nr. 136. — Gesang:
3632 Boston, Museum of Fine Arts, Accessions- PM-Nr. 85.

Nr. 2004.2230, <https://collections.mfa.org/objects/ 3634 Boston, Museum of Fine Arts, Accessi-
322343/drinking-vessel-in-the-shape-of-a-fist>  ons-Nr. 2004.2230, <https://collections.mfa.org/objects/
(03.09.2022); Giiterbock - Kendall 1995, 45-60. 322343/drinking-vessel-in-the-shape-of-a-fist>
3633 Harfen: PM-Nr. 47. 84. 88. — Lauten: PM-Nr. 21.  (03.09.2022); Gliterbock - Kendall 1995, 45-60.

50. 79. 84. 85. 88; I-Nr. 2. — Tamburin: PM-Nr. 13. 48. 3635 Schuol 2004a, 68.
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diesbeziiglich keinen Hinweis**¢. Bogazkale ist damit nicht gesichert und da der Fund relativ singular und
zudem aus dem Kunsthandel ist, sind seine Datierung auf das hethitische Grofireich und die Herkunft aus
Zentralanatolien nicht ohne Zweifel.

Zwei weitere Figuren von Flotenspielern wiren seltene Belege fiir die Flote*™, die in den Texten zwar
erwahnt ist, aber ansonsten nicht abgebildet wurde. Sie &hneln einem Stiick aus dem Louvre (PM-Nr. 151).
Sie stammen ebenfalls nicht aus stratigraphisch gesicherten Kontexten und die zipfeligen Miitzen sprechen
gegen eine Datierung in die hethitische Zeit. Wohl ebenfalls nicht hethitisch ist die Figur eines Trompeters
aus Mylasa®*®. Zu erwihnen sind in Yazilikaya noch Kulitta (Nr. 36), die moglicherweise ein galgalturi-
Becken und Ninatta (Nr. 37), die vielleicht ein Sawatar-Blashorn tragt®®.

Beachtenswert ist, dass auf hethitischen Bildwerken Ohren oftmals iberproportional grof§ und durch
Ohrringe zusatzlich betont sind. Ohrringe wurden von Menschen und Gottheiten getragen. Bilder wie im
postgrofireichszeitlichen Aleppo (I-Nr. 3) oder Karabel (I-Nr. 42) bestitigen diese Beobachtung, da bei
diesen Bildern, die nicht im zentralen hethitischen Kontext entstanden, die Ohren weniger hervortreten.
Auffallend grofie Ohren hatten beispielsweise die géttliche Trias aus Bogazkale (PM-Nr. 27), die elfenbei-
nerne Berggottstatuette (PM-Nr. 29), die Thronende mit Kind (PM-Nr. 149) und der Tuthalija auf der Stele
(I-Nr. 16A), um nur einige zu nennen**. Bei einer thronenden Go6ttin war moglicherweise etwas iiber
die Ohren gespannt (PM-Nr. 32), bei denen einer KARUM-zeitlichen Géttin aus Karahdyiik (PM-Nr. 91)
mutet der Kopfschmuck wie Ohrschlaufen an. Die iiberproportional groflen Ohren weisen darauf hin, dass
Soundscape ein wichtiger Bestandteil der Umweltwahrnehmung war. Die Kontaktaufnahme mit den Gott-
heiten erfolgte ja - wie oben fiir die Schriftquellen aufgezeigt - ebenfalls durch Sprechakte und Musik.

Musik ist auf den immobilen Bildwerken wie auf der Auswahl der Siegelbilder iiberwiegend kein Thema.
Grund dirften die verkiirzten Bildthemen im Jiingeren Grofireich sein, woraus folgt, dass zumindest die Ver-
bildlichung von Musik keine zwingende Voraussetzung fiir die Darstellung von Gottheiten bzw. ein gelunge-
nes Ritual war. Das heif3t, dass es moglich und erlaubt war, Gottheiten darzustellen, ohne dass die Erzeuger
von Soundscape im Bild anwesend waren. Diese ephemere Wahrnehmung diirfte durch die Ritualumsetzung
angesprochen worden sein wie nachfolgend modellhaft fiir die Umsetzung im Raum vorgestellt werden soll.

Festzuhalten ist fiir die Konzepte der Bildwerke, dass das Spacing der Musizierenden keine spezifischen
Merkmale aufwies. Sie konnten in unmittelbarer Nahe zum Geschehen, aber auch in Distanz praktizieren.
Bei fast allen Themen der Bildwerke und daher wohl auch bei fast allen Umsetzungen der Rituale wurde mu-
siziert. Die Essensvorbereitung ist davon ausgenommen. Eine Tendenz ist, dass Tamburin und Laute zusam-
mengehorten und dass Harfentone bevorzugt - aber nicht ausschlieB8lich - bei der Libation und Adoration
erklangen. Spezifisch hethitisch war die starke Betonung der Ohren auf den Bildwerken, was ein weiteres
Indiz ist, dass das Gehor ein wichtiger Kommunikationskanal war.

[113.3 Umsetzung im Raum

Wenn bei der Mehrheit der Rituale bei signifikanten Handlungen - wie oben aufgezeigt - Soundscapes durch
Musik und Sprechakte erschaffen wurden, ist es bei Fragen zur potentiellen Umsetzung im Raum irrelevant,
welches Ritual genau an den heute sichtbaren Ortsraumen stattgefunden hat. Eine Untersuchung der Wir-
kungspotentiale der Soundscape ist modellhaft dennoch méglich.

Bei der Umsetzung im Raum wird jeweils dargelegt, wo die Sprechakte des Ritualgeschehens stattgefun-
den haben kénnten und damit der Mittelpunkt der Gerauschquelle lokalisiert wird.

3636 Nach Akteneinsicht im Vorderasiatischen Muse-
um, Berlin SMB-PK.

3637 Weber 1920, 18 f,; Schuol 2004a, 68 Taf. 10; 33, 1. 2.
Sie sind abgebildet bei PM-Nr. 151.

3638 Abb. s. Hanfmann 1962, Taf. 3.

3639 I-Nr. 63. Zur Interpretation als Musikinstrumente
Guterbock 1995, 60 unter Verweis auf den Hedammu-My-
thos KUB 33. 88 Rs.? 12-14 Dupl. KBo 22. 51 1-4 (Siegelova

1971, 54 £.), in dem die beiden Begleiterinnen angewiesen
werden, ihre Instrumente zu nehmen, zu Instrumenten- s.
I 3.1.1.

3640 Angefiithrt sei auch eine dhnliche Figur aus dem
Kunsthandel: die Thronende Géttin aus Silber, H 3,2 cm,
New York, Metropolitan Museum of Fine Arts, Accessi-
ons Nr. 1989.281.17, <https://www.metmuseum.org/art/
collection/search/327406> (03.09.2022).
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Von einem maximalen Radius von 300 m wurde fiir die Soundscape ausgegangen®*!. Der Berechnung
der Anzahl der potentiell Teilnehmenden erfolgte mit dem Faktor 0,8. Zur Visualisierung s. jeweils unter
den I-Nummern, die Soundscape ist auf den Karten blau markiert. In der angehéngten Tabelle 2 S. 424-435
sind die mathematisch ermittelten Flachen und die Anzahl der potentiell Teilnehmenden in der Soundscape
aufgelistet. Im Folgenden werden gerundete Zahlen der Maximalwerte verwendet.

I113.3.1 Umsetzungsraum Yazilikaya

Im Fall von Yazilikaya (I-Nr. 63) sind vorgelagerte Bauwerke mit typischem Portalcharakter bekannt***2 Da
Sprechakte meist bei der Ankunft an Toren vollzogen wurden, ist es nicht unwahrscheinlich, dass sie vor
Torbau III stattfanden. Hier war Figurenschmuck angebracht, hier fand der Wechsel zwischen >offenemc
und gebautem Raum statt. Weitere Uberginge kénnten in den Schwellensituationen bei Raum 21 der Bau-
werke II/IV zur Kammer A und bei den Mischwesen 67/68 zu Kammer B inszeniert worden sein. Der Kreis
der potentiellen Zuhorer - d.h. die Soundscape - wurde dabei immer kleiner. Beim Aufienbereich vor dem
Torbau III kénnte die Soundscape ihre volle Ausdehnung entfaltet haben. Abzuziehen sind lediglich die
verbauten Areale und diejenigen, wo durch Felsen und andere Gegebenheiten Aufstellung unméglich war.
Auch in den Innenkammern diirften die Gerausche durch den Schall teilweise wahrnehmbar gewesen sein.
Gut 200.000 Personen konnten somit an der Soundscape im Umfeld von Tor III teilhaben. Auf ebener Fliche
direkt vor dem Torbau III reduzierte sich die Menge, auch wenn der Bereich méglicherweise ansonsten bau-
lich unreguliert war. In diesem ebenen Bereich konnten lediglich ca. 1.100 Prozessionsteilnehmende stehen.
Im Innenhof von Gebdude II/IV musste sich die Gruppe nochmals auf etwa 90 Teilnehmende reduzieren. Der
Sichtbereich vom Eingang zu Kammer B umfasste sogar nur noch ca. 50 Teilnehmende.

Die in den Innenkammern A bzw. B erzeugte Soundscape dirfte leicht tiber die Gré3e der Visionscape
bzw. des Innenraums hinaus gewirkt haben, wenn auch die Felsen bzw. Winde ddmmend wirkten. Bemer-
kenswert ist, dass der Klang innerhalb der Kammern aufgrund der Felswiande wahrscheinlich verstarkt war.

I113.3.2 Umsetzungsraum Eflatun Pinar

Die Soundscape vor Eflatun Pinar (I-Nr. 30) war ohne umliegende Felsen weniger beschrénkt als die von
Yazilikaya. Hinzu kommt, dass das Wasser des Beckens die Schallausbreitung begiinstigte. Neben natiirli-
chen Geriduschen wie Tierlauten und vor allem dem Platschern des Wassers diirften mindestens Sprechak-
te, wenn nicht sogar Musik, wihrend des Ritualgeschehens horbar gewesen sein. Die Plattform vis-a-vis
des Steinmonuments wird im Folgenden aufgrund ihrer exponierten Lage als zentraler Umsetzungsraum
und Mittelpunkt der Soundscape interpretiert. Die potentielle Soundscape reichte dabei deutlich tiber
den Sichtbereich der Fassade im Osten und Westen hinaus, erreichte jedoch nicht den Siedlungshiigel.
Sie ndhert sich mit knapp 280.000 m? annidhernd der Maximalgrofie einer Soundscape. Felsen oder andere
Barrieren mussten im Unterschied zur felsigen Fldche bei Yazilikaya nicht beriicksichtigt werden. Ledig-
lich die Wasserflachen des Beckens und des Baches waren zu subtrahieren.

Auf den begehbaren, ansteigenden Hiigelriicken, die neben der Wasseroberflache die Akustik begiinsti-
gen, konnten somit bis zu 220.000 Personen an der Soundscape partizipiert haben.

3641 Zur Soundscape s.II 5.3. referenziertem Plan Seeher 2011, 18 Abb. 10, Bearbeitung
3642 Zur Veranschaulichung des Folgenden s. I-Nr. 63:  B. Hemeier; Ubergangsbereich zu Kammer B - Sichtbe-
Scapes vor Torbau III bzw. Flachen 1-8 (Google Earth mit  reich der Mischwesen ohne Abbildung).
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Il 3.3.3 Zwischenergebnis Soundscape unter Beriicksichtigung weiterer Anlagen

Der Mittelwert der Soundscapes bei den hethitischen Felsbildern und Wasserbauwerken liegt bei knapp
180.000 m?* und bietet Aufstellungspotential fur etwa 140.000 Personen®*. Der Mittelwert der Wasserbau-
werke allein bemisst etwa 270.000 m* mit Potential fiir knapp 220.000 Personen. Dies ist wie bei der Visions-
cape signifikant mehr Flache als bei den Felsbildern®*.

Bei den Wasserbauwerken Goélpinar (I-Nr. 37), Kusakli (I-Nr. 51) und Yalburt (I-Nr. 62) wurden wie
in Eflatun Pinar kaum naturrdumliche Gegebenheiten erkannt, die sich negativ auf die Aufstellungspoten-
tiale in der Soundscape ausgewirkt haben konnten. Fir die Modellierung der Soundscape mussten jeweils
lediglich die Wasserfliche und besonders steile Felsbereiche abgezogen werden, die keine Affordanz fiir
die Aufstellung boten. Somit wurde ein anndhernder Maximalwert von 205.000-220.000 Personen ermittelt,
die zeitgleich an der Soundscape teilhaben konnten**. Die Gerduschquelle und damit das Zentrum der
Soundscape wurde bei Golpinar und Yalburt jeweils in der Nahe des Beckens lokalisiert, ohne dass sich
hierfiir klare Indizien abzeichnen. Fiir die modellhafte Berechnung ist jedoch der Standort des Zentrums
unerheblich, da die Reichweite der Soundscape in den nur leicht hiigeligen Arealen dieselbe ist. Oberhalb
von Kusakli wurde das Zentrum der Soundscape einerseits beim Quellaustritt, andererseits direkt an den
als ™ hywasi identifizierten Steinen verortet. Von letzterem reichte sie aufgrund der Distanz nur knapp
bis an die unterhalb gelegene Wasserflédche. Die bauliche Fassung auf dem Hiigelriicken mit den ™9huwasi
reduzierte sie sogar auf potentiell nur maximal 2.600 Teilnehmende. Die Soundscape bei den Stauddmmen
von Karakuyu, Koyliitolu Yayla und in der Nédhe von Yazilikaya diirfte ebenfalls nur durch die Fliache des
Wassers reduziert worden sein. Zur topographischen Lage fehlen belastbare Angaben, daher wurden diese
Soundscapes nicht modelliert.

Die Soundscape der hethitischen Felsbilder lag mit durchschnittlich 160.000 m? potentieller Aufstel-
lungsflache fiir knapp 125.000 Personen deutlich unter dem Mittelwert der Wasserbauwerke. Diese Flache
bietet Aufstellungspotential fiir gesamte, zugehorige Ortschaften, deren geschétzte Bevolkerungszahl weit
unter diesen Werten liegt®**.

Anhand der Groflen des Aufstellungspotentials in der Soundscape lassen sich im Folgenden drei Grup-
pen differenzieren.

Das geringste Aufstellungspotential mit 27.000 bzw. 36.000 Personen besaflen die Felsbilder Tagc1 A und
B aufgrund ihrer Tallage**. Deutlich grof3er, aber dennoch beschréankt waren die von Karabel und Akpinar
mit knapp 75.000 bzw. 83.000 Personen. Hier war die Aufstellungsfliche von den besonders steilen Hangen
bzw. der Tallage reduziert***. Dieser ersten Gruppe mit den kleinsten Aufstellungspotentialen ist gemein-
sam, dass sie nicht von hethitischen Groflkonigen signiert wurden und im Stil durch den Ritzdekor in Tagc1
sowie die Plastizitit in Akpinar vom Bildkanon der anderen Felsbilder distanziert sind.

Die zweite Gruppe beinhaltet die Mehrheit der Felsbilder und hatte eine annihernd halbierte Soundsca-
pe. Die Halbierung ist bedingt durch die Felsen und Gelandestufen, auf denen die Bildwerke angebracht
sind. Sie teilen die Flache in einen Bereich >vor< dem Bildwerk und einen >hinter< ihm. Da >hinter< dem
Bildwerk oftmals eine Steilwand lag, fehlt dieser Bereich als potentielle Aufstellungsflache. Kldnge wurden
von diesen Winden zuriickgeworfen. Im Modell wird davon ausgegangen, dass aber bis ca. 50 m tber den
Steilwénden die Gerdusche horbar waren. Die tiefste Ausdehnung auf die Gelandestufe ist dabei unmittelbar
an der Schallquelle vor dem Felsbild zu vermuten. Wenn also beispielsweise vor dem Felsbild von Firaktin
(I-Nr. 34) an der Geldndestufe Gerdusche erzeugt wurden, dann diirften sie zwar einen Halbkreis der Hor-
barkeit von ca. 300 m Radius in die Ebene geworfen haben, oberhalb der Gelandestufe reduzierte die Fels-
wand die Klangweite jedoch auf maximal 50 m.

Die Soundscape dieser Gruppe fasst im Modell zwischen 100.000-120.000 Personen. Zu ihr gehdren in
ansteigender Reihenfolge Hemite, Sirkeli 2, Hatip, Sirkeli 1, Firaktin, Gavurkalesi, Hanyeri und Imamkulu®*.

3643 179.242,52 m* (448.106/143.394 Personen). 3648 s. Tabelle 2 S. 424-435: Karabel (I-Nr. 42), Akpinar
3644 271.305 m? (678.263/217.044 Personen), s. I11 2.1.2.3.  (I-Nr. 1).

3645 s.Tabelle 2 S. 424-435: Golpmar (I-Nr. 37); Kusakli 3649 s. Tabelle 2 S. 424-435: Hemite (I-Nr. 40); Sirkeli 2
(I-Nr. 51) ™Jhywasi und Quellaustritt; Yalburt (I-Nr. 62).  (I-Nr. 55B); Hatip (I-Nr. 39); Sirkeli 1 (I-Nr. 55A);
3646 Zu Bevolkerungszahlen s. Einleitung zu II 5. Firaktin (I-Nr. 34); Gavurkalesi (I-Nr. 35); Hanyeri
3647 In Tasct A (I-Nr. 57A), in Tasc1 B (I-Nr. 57B). (I-Nr. 38); Imamkulu (I-Nr. 41).
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Diese Bilder stehen weiterhin in Stil und Motiv sowie den Namen der Stiftenden in enger Verbindung zu
Hattusa. Das Motiv des solitdren Herrschers und andere inhaltlich gut vergleichbare Themen sind darge-
stellt. Die geographische Lage ist kein Gruppenmerkmal. Thre Verbreitung erstreckt sich vom westlichen bis
ins stidostliche Anatolien. Die stidostanatolischen gehoren - mit Ausnahme von Taggl - alle dazu.

Zur dritten Gruppe wurden die Felsbilder mit den grofiten Aufstellungspotentialen in der Soundscape ge-
z&hlt. Mit anndhernden Maximalwerten diirften in Beykdy, Malkaya und Suratkaya sowie dem Torbereich von
Yazilikaya gleichzeitig bis zu 225.000 Personen moglich gewesen sein, da sie nur von wenigen naturrdumlichen
Faktoren limitiert wurden®®. Einschrankend war lediglich, dass der steinerne Hiigelriicken von Beykdy eine
weniger geeignete Affordanz zur Aufstellung bot bzw. Felsblocke und Bauwerke die Aufstellung verhinderten.

Der Schall in Suratkaya diirfte deutlich iiber den Abri von 153 m? mit maximal 380 Personen hinaus
getragen haben. Durch die Felsen und Wiande und die exponierte Lage des Abri konnte er derart verstarkt
den gesamten Radius von 300 m ausfiillen. Die drei Felsbilder verbindet weiterhin, dass sie lediglich Schrift-
zeichen bzw. Symbole statt Bilder tragen und nicht in Siiddostanatolien lagen.

Zusammenfassend ist festzustellen, dass im Modell die Soundscape iiberwiegend mehr Flache umfass-
te als die Visionscape. Nur die Anlagen von Akpinar, G6lpiar, Karabel, Kusakli und Malkaya sowie die
Wasserbauwerke waren derart visuell raumwirksam, dass sie diesbeziiglich eine Ausnahme bildeten und in
diesen Fallen die Visionscape grofier war (s. Tabelle 2 S. 424-435).

Wie bereits bei der Visionscape®**! bildeten sich losgel6st von anderen Faktoren drei Gruppen. Eine erste
Gruppe besitzt eine unterdurchschnittlich grofie Soundscape und besteht aus den Bildern von Karabel und
Akpinar. Dabei handelt es sich um die beiden westlichsten Bildwerke, die bereits in der Visionscape einer
Gruppe zugeordnet werden konnten. Ein gemeinsames Gestaltungskonzept im Westen mag sich andeuten
wie auch ein Zusammenhang zwischen Dargestelltem und Potential der Soundscape.

Die zweite besteht aus der Mehrheit der Felsbilder und weist eine etwa halbierte Soundscape auf. Dabei
handelt es sich ausnahmslos um Felsbilder mit figiirlicher Darstellung und Bezug zur Zentralmacht.

Die dritte Gruppe bot ein wie die Wasserbauwerke und Eflatun Pinar und der Bereich vor Torbau III in
Yazilikaya annidhernd maximales Aufstellungspotential in der Soundscape. Die drei Felsbilder der Gruppe
tragen nur Schriftzeichen und Symbole. Eflatun Pinar ist den Wasserbauwerken zuzuordnen und der Aufbau
von Yazilikaya ist in seiner Gestaltung und sukzessiven Reduzierung singular.

Die aus den Texten erschlossenen Performanzen der Sprechakte konnten an allen Felsbildern und Was-
serbauanlagen umgesetzt werden. Die Anlagen und Bedingungen im Ortsraum boten dariiber hinaus auch
Aufstellungspotential fiir musikalische Performanzen von Chéren und Instrumentalgruppen. Die baulichen
Bedingungen lassen demnach keine Riickschliisse zu, ob Vokal- oder Instrumentalmusik oder Sprechakte an
den Ortsraumen umgesetzt wurden.

Il 4 Smellscape

Die olfaktorische Wahrnehmungsebene ist nach der visuellen und auditiven Wahrnehmung die dritte, die
mithilfe des multisensorischen Modells in den Ortsraum der Praxis und auf die Karten projiziert werden
kann und soll***%,

Il 4.1 Konzepte der Schriftquellen

Im Rahmen der Konzipierungen der Rituale wird zwischen intentionellem, semi-intentionellem und nicht-in-
tentionellem Geruch unterschieden.

3650 s. Tabelle 2 S. 424-435: Beykdy (I-Nr. 9), Malkaya 3651 s.1I12.1.2.
(I-Nr. 53), Suratkaya (I-Nr. 56), allerdings war die Aufstel- 3652 s.115.4.
lung hier sehr erschwert; Yazilikaya, Scapes vor Torbau III

(I-Nr. 63).
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Intentionell war sicherlich die Erschaffung der Smellscape durch Verbrennung von Réucherwerk
und Olen**. Oftmals wird in diesem Kontext die tuhhues$ar-Substanz erwidhnt*, Ubersetzt wird
sie als »eine Art Harz, Harzlotion oder Réucher(harz)lotion«**, »Thymian«*® oder »Weihrauch«*%.
Sie war eine »schmierige Substanz, die mit Wasser angemacht« und dann ins Feuer gegossen wurde®.
Sie diente als reinigendes Medium bei der kultischen Reinigung des Konigs, der Fokuslokalitaten und der
Opfertiere®®. Dabei lagen die Fokuslokalititen wie M9huwasi sowohl im >offenen Raumc« als auch in den
Innenrdumen der Tempel. Mehrfach belegt ist, dass ein Koch das M4huwasi mit tuhhuessSar reinigte®*®.
Ebenso wurden die Personen des Ritualmandanten und des Ritualbeauftragten®** sowie das Opfertier**
gereinigt. Auch die Rauchersubstanz tah(a)tumar wird als »Weihrauch« tbersetzt**®. Sie wurde zur
Reinigung u.a. iiber dem zu reinigenden Objekt bzw. der Person geschwenkt****. Aus dem hurritischen bzw.
luwischen Milieu sind eine Vielzahl duftende Raucherstoffe bekannt®®, u.a. Zedernharze®*® und -holz*%%,
die parnulli-Pflanze*%, die ©sahi(s)-Pflanze®®, asahhi- »Harz (der Kiefer)«**”, das Holz/Laub? des immer-
grilnen eya-Baums*”', die taprinni-Pflanze (»Wacholder?«), »siifes Rohr?«*7, die kisipzuwai-Pflanze®*™, die
lu(w)essar-Substanz®¢7 37 sowie eine Mischung dieser Aromen. Der seit der
althethitischen Zeit belegte Ausdruck Sanezzi kinanta bezieht sich explizit auf Aromastoffe und wird sinnge-

, moglicherweise »fossiles Harz«

maf} mit »von bestem Geruch« tibersetzt*¢.

3653 Hoffner 1995, 112 zu verbrannten Olen.

3654 C. Kithne 1993, 268-272 vor allem zu tuhuessar,
Raucherwerk als kathartisches Medium. Collins 1995b, 79
Verweis auf CTH 683. 2 KBo 13. 179 II 6'-10"; CTH 524
KUB 25. 24 1I 8 f.: Reinigung und Sprenkelung des Tem-
pels, Waschung der Gottheit.

3655 Alp 1983c, 14-19: »Raucher(harz)lotion«; Giiter-
bock 1986, 211: Harz (»resin).

3656 Zeilfelder 2000, 497-508.

3657 Puhvel 1991, 240 »incense« s. v. hassu-, das er
aber zugunsten von Zedernholz/-harz fiir die Verbren-
nung verwirft; Tischler 1993, 415; de Martino 1998, 141 {.
erwihnt nur die Ubersetzung als Weihrauch, ohne sich
selbst zu positionieren; Puhvel 2001, 130.

3658 Lebrun 1993, 233; s. auch Alp 1982, 247-259;
KUB 41.40119f.

3659 Kammenhuber 1952, 71-80; Schlerath 1952, 343 f.
3660 McMahon 1991, 13 CTH 636 KUB 20. 99 II 6-10. 18.
19. 25, »Fragment eines Festes von Sarisa«: vor dem Op-
fer fiir die beiden Schutzgottheiten "PLAMMA und PAla.
Birchler 2006, 170 f. CTH 593 KUB 20. 85 (+) 48 1 11-15
»Frihlingsfest fiir den Berg Tapala«: auf dem Berg Tapala,
Reinigung durch den Vorsteher der Koche, hier wurde die
Substanz mit Wasser vermischt; zum MUHALDIM-Koch
s. III5.1.1.

3661 Collins 1995b, 79 Verweis auf CTH 330 KBo 15. 33
II 35, 39. In diesem Text hatte der Priester in einem Ba-
dehaus vor der Ausfithrung des Rituals fiir den Wetter-
gott von Kuliwi$na zu baden. s. auch Carter 1962, 123. 136
CTH 525. 2 KUB 17. 35 I 1: ""SANGA-za SENAGA-zi.
3662 McMahon 1991, 68 f.; Collins 1995b, 79 Anm. 9
CTH 323 KUB 53. 20 Rs. 14" f. Dupl. VBoT 58 IV 40 f.:
»When it is light the master of the deity goes before the
deity and burns first-quality incense, recites an invocation
and makes the offerings rounds three times«, auch Tiere
mit tuhhuessar gereinigt, s. auch CTH 330 KBo 15. 33 »Ri-
tual des Wettergottes von Kuliwisna« (Alteres Grofireich);
Birchler 2006, 171 CTH 681 KUB 25. 32 + Il 2'-4" »Fes-
te von Karahna«: auf dem Berg Hura, wo der Kriegsgott
ZABABA verehrt werden soll.

3663 de Martino 1998, 145 f. u.a. zum Gebrauch von
Weihrauch, s. auch Neu 1970, 69 f. grammatikalisch

tah(a)tumar- als »Kollektivum« angesprochen. Sie
wurde im KLLAM-Fest aus dem E.NA, geholt, zu ENA,
(DINGIR"™) 5.1 1.2.2.4; Singer 1983, 103; Schuol 2004a, 22.
3664 Neu 1970, 70.

3665 de Martino 1998, 141-155.

3666 Starke 1990, 217: painit-, »n. Zederzypresse(ndl)«.
3667 de Martino 1998, 152: Das Riuchern von SSERIN
fir die Gottheiten wird in CTH 348, »Hedammu-
Mythos«, KUB 33. 100 + 10" als positive Eigenschaft der
Menschen dargestellt.

3668 Giterbock - Hoffner 1997, 133 s. v. parai-, »to blow
on, fan (a fire, or burning materials)«, brennbares Holz;
nach ebenda 179 seit althethitischer Zeit belegtes, hatti-
sches Wort, ein brennbares, aromatisches Holz mit Be-
legstellen. Es wird stets im Kontext mit anderen Aromen
verwendet.

3669 Giterbock u.a. 2002, 8 f.: vermutlich hatti-
scher Wortursprung, althethitisch belegt, aromatisches
Holz eines Baums oder Strauchs, laut Belegstellen (z.B.
KUB 33. 84 + KBo 19. 109 6 ) oft zusammen mit parnulli-
Holz verwendet. Ein zweites, hurritsches Wort $a-a-hi-ia
ist wohl davon zu trennen.

3670 Klengel 2008, 71.

3671 Zum eya-Baums.11.2.1.2.2.

3672 de Martino 1998, 143: »canna dolce (GI DUG.GA)«;
Giiterbock u.a. 2002, 8: »sweet cane«; CAD Q, 88 akka-
disch QANU TABU »sweet reet«.

3673 Tischler 1983, 591; kein Eintrag bei Puhvel 1997.
3674 Puhvel 2001, 128-130: “lu(w)essa(r), luyessar
»(n.), incense(-wood)«, Zedernholz fiir die Verbrennung,
eine luwische Wortform der tuhhuessar-Substanz. s. auch
de Martino 1998, 146 f.: ©S]yessar benennt hurritische
bzw. mesopotamische Rituale, in denen es Verwendung
findet.

3675 Puhvel 1991, 411-413: 84/ pysti moglicherweise
als »Bernstein« zu iibersetzen, der in den Ritualen auch
verbrannt werden konnte; de Martino 1998, 148.

3676 de Martino 1998, 143 f. mit den entsprechenden Be-
legstellen. Er geht noch weiter und meint, dass mit diesem
Ausdruck eine bestimmte Mischung aus den drei Aroma-
stoffen sahis-Holz, siles Rohricht und parnulli-Holz ge-
meint ist; s. auch Vigo 2014, 25: »Feindl«.
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Fir das Verbrennen von Duftstoffen und Hoélzern wurden oftmals im Paar das ahrushi- und das
huprushi-Gefafl verwendet*”. Bisweilen standen bis zu sieben huprushi in einem Umsetzungsraum. Bei-
de Worter diirften aus dem hurritischen Sprachgebrauch stammen.

Durch Geruch wurden Gottheiten angelockt, wie die mugawar-, »Entstihnung, Bittgebete« belegen®.
So heifdt es verkiirzt: »Moge Sahis dein Weg sein«, was wohl auf die Reinigung des Weges mit duftenden
Botenstoffen abzielte®**”. Auch de Martino geht davon aus, dass Diifte Botenstoffe fiir die Erlangung der
gottlichen Aufmerksamkeit waren®.

Duftende Materialien wurden auch bei der Gestaltung der Inneneinrichtung gewéhlt: So waren
Schlafstellen (fiir Gottheiten) oder ihre esritti-Bilder aus duftendem Sahis-Holz.

Wie beim Besprenkeln mit Wasser wurden auch mit Raucherwerk sympathische Reinigungen vorge-
nommen*®, Das Generieren einer wahrnehmbaren Smellscape war somit positiv besetzt und mit einer rei-
nigenden Funktion verbunden.

Nach den bei de Martino zusammengestellten Belegstellen fanden Riuchersubstanzen zwar seit der
althethitischen Zeit Verwendung, bildeten aber anscheinend keinen obligatorischen Bestandteil des Ritu-
als*®. Er schlussfolgert, dass es ein vornehmlich hurritisches Ritualelement war*®. Allerdings fithrt er auch
die Verwendung von Riuchersubstanzen in hethitisch-hattischen Ritualen wie dem KI.LLAM-Fest an. Zu wel-
chem Zeitpunkt fir welche Gottheit die Smellscape auf welche Weise aktiviert wurde und ob sie demnach
eine Voraussetzung fiir die gottliche Erscheinung war, stiinde genauer zu priifen.

LDUG.GA »Feinél, aromatisiertem Ol« diente >primir< - wie auch das Raucherwerk - zur Anlockung
bzw. Besanftigung von ortsabwesenden Gottheiten, indem ihr Weg besonders gereinigt und schon berei-
tet wurde®*!. Mit Ol wurde bereits in althethitischen Textvertretern der Riickweg des Gottes Telipinu ge-
salbt*®. In die andere Richtung — weg von den Lebenden — sollte der Weg fithren, der durch ein eingedltes
Sum(m)anza(n)-Seil den Verstorbenen in die Unterwelt entsendete®*®. Dieses aromatisierte Ol roch gut®*’,
mit ihm wurden Reinigungen z.B. im Rahmen des Totenrituals** oder von gottlichen Fokuslokalitdten®¢*
vorgenommen. Es spielte ebenso eine wichtige Rolle in Ubergangsritualen bei der Salbung des Kénigs oder
einer/s neuen PriesterIn*®. Das Einreiben mit SA LUGAL-UTTI I.DUG.GA »aromatisiertem Ol des
Koénigtums« markierte auf dieser perzeptorischen Ebene den Konig. In diesem Ersatzkonigritual stand die

3677 Zum ahrushi s. Puhvel 1984, 12 f. Zum huprushi
s. Kammenhuber 1986, 105-130. 390-423; Puhvel 1991,
394-396; Tas 2011, 12.

3678 Pecchioli-Daddi - Polvani 1990, 75. 81; Garcia
Trabazo 2002, 109. 123. 126; della Casa 2010, 107, zu
mugawars. 111 3.1.2.

3679 Giterbock u.a. 2002, 8 KUB 33. 69 10.

3680 de Martino 1998, 144 f. 152 unter Bezug auf
CTH 333 »Verschwinden und Wiederkehr von Anzili und
Zukki«, KUB 33. 67 IV 5 f.

3681 Der iiberwiegende Teil der Reinigungsrituale diirf-
te mit Wasser durchgefiihrt worden sein. Zumindest steht
zu vermuten, dass Wasser die Materia Magica war, die
verwendet wurde, wenn es nicht explizit genannt ist, zu
sympathischen Handlungen s. III 1.4.1.

3682 de Martino 1998, 141-155, auch erwahnt er die
Kombination von Musik, Geruch und Festmahl in CTH 345
KUB 23.98 I1 8-16" und CTH 585 KBo 26. 64 + I 9.

3683 de Martino 1998, 155 CTH 333, »Verschwinden und
Wiederkehr von Anzili und Zukki« KUB 23. 67; CTH 672
KBo 2. 4 »Monatsfest von Nerik«, CTH 627 IBoT 1. 13
»KIL.LAM-Fest«.

3684 Vigo 2014, 25.KBo 17. 10 1128-30: KUB 15.34 11 29 £.
3685 Zum Telipinu-Mythos s. III 1.5.1; Giiterbock -
Hoftner 1997, 73. 98 KUB 17. 10 I 28-30, KUB 33. 8 Il 16 £.;
ebenfalls im Kontext von Wegen in KUB 17. 34 Vs. 9
(Guterbock u.a. 2002, 9), wo es in Sahi-Duftholz lahuwan-,
»geschiittet« wird; auflerdem auf den Sieben Wegen in

KUB 29. 41 64-67 (Guterbock u.a. 2013, 476) und auf den
Wegen der Zederngétter in KUB 15. 34 I 40-42 (Giiter-
bock - Hoffner 1997, 73) sowie auf dem Weg des Helden
Gurparanzah, s. CTH 362 KUB 36. 67 Vs. 26 f. (Giiterbock -
Hofner 1997, 296; Rieken 2009d).

3686 Vigo 2014, 28: unter Begleitung von Sprechakten,
KUB 30. 19 + IV 10-14; zur Reinigung und Unterwelt s.
1T 1.3.3.2.

3687 KUB 15. 34 1I 29 f. Evokationsritual des Alteren
Grofireichs, Analogie zwischen geliebtem Duft und ge-
liebtem Groflkénigspaar beschworen.

3688 CTH 450 (s. I 1.2.2); Fappas 2011, 495-510; Vigo
2014, 25-37.

3689 Beckman 2016,51 CTH 714 § 21, KUB 27. 16 IV 36"
Ol an die Stelle der aufgenommenen Géttinnenstatue der
Sawuska von Samuha zur finalen Reinigung geschiittet.
Im Bauritual CTH 415 KBo 15. 24 IT 41-44 (Gliterbock u. a.
2002, 117).

3690 Kiimmel 1967, 11. 28-31. 43-49 CTH 419 KUB 24. 5
Vs. 19-22" + 9. 13. 7-9, Jungeres Grofireich, s. auch
Yakubovich 2005, 124. Kuimmel 1967, 43 f. CTH 386
KUB 36. 90 15-18" »Fragmente der Gebete an den Wet-
tergott von Nerik«: Salbung des Tuthalija zum “WSANGA-
Priester, wobei die Orte Hakmi$ und Nerik genannt wer-
den, zum “WSANGA- s. 11 3.1.2. - Laut Mouton 2015, 69-85
und Mouton 2017, 107. 113 war ein anderer Statuswechsel
ins Priesteramt fiir die »Priesterinnen mit der gepiercten
Nase« eben das Piercen der Nase, KIR , hattantes.
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Kérperlichkeit im Mittelpunkt und neben der Smellscape und dem Umkleiden wurde ebenso die Touchscape
angesprochen®*".

Aber auch GéttInnen(-bilder) konnten (nach dem Bad**?) mit dem duftenden Ol eingerieben werden®*.
Eingeolt wurde u.a. im Kult des Telipinu, der Sonnengottheit**, der ISTAR®, des Wettergottes®*, des
Sarruma®?”’, der Gotter der Vater®* und des Sinapsi-Hauses>”. Das Ol konnte von der Alten Frau®®, dem
WAZU-Arzt!, dem “WSANGA-Priester”” oder dem “Vpatili-(Reinigungs-)Priester’”® verspritzt** oder in
3705 geschittet’® werden. Es wurde in tallai-*"", hupuwai-*"**oder kappi-*** Gefifien transportiert.

Eine semi-intentionelle Smellscape entstand hingegen beim Rdsten und Verbrennen von Opferfleisch zur
Gabe an die Gottheiten*’. Es ist eher unwahrscheinlich, dass das Opfer primér dazu diente, eine Smellscape
zu erzeugen, doch war die Bildung der Smellscape aktiviert. Bisweilen wurden sogar zusatzlich Duftstoffe
dem Brandopfer beigefiigt*’"!. Geruch und Rauch bauten durch ihr Aufsteigen in den Himmel eine kom-
munikative Verbindung zu den Gottheiten auf. Es gab verschiedene Arten wie das ambassi-Brandopfer®’'2,
das keldi-Ganzbrandopfer®*® und das hilistarni-Opfer***. Analog zum Verbrennen von Opfertieren wurde
bisweilen auch der Zorn des Gottes verbrannt**.

Erwiahnt wird das Brandopfer beispielsweise auf den Altiren von Emirgazi (I-Nr. 31). Deren Inschrift
warnt davor, die Geriiche des Brandopfers vom Aufsteigen abzuhalten. Somit sind Brandopfer auf diesen
Altaren anzunehmen®*®. Moglicherweise wurden Schafe oder zumindest Teile wie die Leber darauf ver-
brannt*"’. Andere ebenfalls ins Feuer geopferte Lebensmittel wie Mehl oder Schmalz diirften hingegen nur
eine geringe Smellscape erzeugt haben*®. Eine vertiefende Besprechung der verschiedenen Opferarten ist
fiir die Fragestellung nicht zielfithrend*". Festzustellen ist, dass es eine Vielzahl an Opferarten, Beteiligten

eine Grube

3691 Beispielsweise in CTH 173, KBo 1. 14 Rs. 8 s. Cohen
2002, 30 oder in CTH 419 Ersatzkonigritual s. Kiimmel
1967, 11. 28-31. 43-49. In KUB 24. 5 + KUB 9. 13 Vs. 18'-22’
wird der »Ersatz« mit dem Fein6l des Konigtums gesalbt,
erhilt die Gewénder und das Diadem des Konigs. Der Er-
satzkonig wird ausgerufen, wobei es sich um einen lokuti-
ondren Sprechakt handelt (zu lokutionéren/illokutioniren
Sprechakten s. II 3.3.1). Zum Ersatzkonigritual s. IIT 1.4.1.
3692 Beckman 2015, 56 KUB 27. 16 + 127-29".

3693 Giterbock - Hoffner 1997, 99 KUB 36. 67 II 26;
Giiterbock u.a. 2002, 176 KUB 33. 88 10 (Hedammu-
Mythos): ISTAR salbte sich selbst mit $anezzi-, »duften-
dem« Ol; Giiterbock u.a. 2013, 485 KBo 15.37 V 44 f.
3694 Giterbock - Hoffner 1997, 99 KBo 35. 84 IV 14 f;
KUB 15.31116f.

3695 KUB 33. 88 10.

3696 Giterbock - Hoffner 1997, 99 KBo 21. 34 11 61 f£.
3697 Giterbock - Hoffner 1997, 99 KBo 17. 69 12-14;
KUB 55. 36 9-11; zum Berggott Sarruma s. I11 1.3.2.1.
3698 Giterbock - Hoffner 1997, 99 KBo 21. 34 I1 61 f.
3699 Zum Sinapsi- s. III 1.3.3.2; Giiterbock - Hoffner
1997, 99 KBo 17. 69 12-14; KUB 55. 36 9-11.

3700 Giterbock u.a. 2002, 8 VBoT 58 IV 23 f.: haniezzi.
3701 Giterbock u.a. 2013, 335 KBo 35. 841V 14 f.: Er be-
sprenkelt erst die Sonnengottheit und nimmt dann das Ol
fur weitere Handlungen am INANNA-Instrument. Zum
WAZU s. 11 2.3.1.2.

3702 Giterbock u.a. 2002, 186, KBo 7. 44 Vs. 8-12
papparszi, zum “OSANGA- s. III 3.1.2.

3703 Giterbock - Hoffner 1997, 99 KBo 17. 69 10-14;
zum patili s. 11T 2.3.1.2.

3704 Puhvel 1991, 76 f.: haniya-, »schépfen«; Giiterbock -
Hoffner 1997, 98-100: pappars-, »spritzen«.

3705 Zu Grubens. ITI 1.3.3.2.

3706 Puhvel 2001, 16-25: lahuwa-, »ausgieflen; Giiter-
bock u.a. 2013, 354 KUB 15. 34 III 26 f.

3707 Friedrich 1991, 206: spezielles Gefafl fiir Feinol;
Giiterbock u.a. 2002, 186 CTH 704 KBo 7. 44 Vs. 8-12 »Lis-
ten hurritischer Gottheiten in (Fest)ritualen«.

3708 Friedrich 1991, 76: »Topf«; Puhvel 1991, 396 f;
Giiterbock u.a. 2002, 39 KUB 45. 47115 f.

3709 Giterbock - Hoffner 1997, 99 KBo 17. 69 10-14;
Puhvel 1997, 63: »Schale«.

3710 Tas 2011, 11-20.

3711 de Martino 1998, 142 Anm. 8; Tas 2011, 14: »ce-
dar, juniper, various kinds of flower oil and honeyx, s.
KUB 29. 4, KBo 17. 85, KBo 19. 136, KBo 21. 33, KBo 23. 42,
KBo 26. 64, KUB 33. 67, KUB 23. 100.

3712 Schwemer 1995, 81-116: auch ein Ganzbrandopfer;
Taracha 2001a, 690: hurritischer Terminus fiir Brandop-
fer, wohl nicht erst seit der Zeit Mursilis II. belegt (contra
Haas 1994, 662).

3713 Schwemer 1995, 86-101: zu iibersetzen als »Heil,
einem Opferterminus fiir ein »Ganzbrandopfer« fiir das
Wohlbefinden.

3714 Dincol 1995, 117-122. Das hilistarni-Opfer begann
mit dem Fiillen der Rhyta und dem Stellen der hilistarni-
Objekte auf die tapri-Schemel. Die hilistarni-Objekte ge-
hoérten verschiedenen Gottheiten, u.a. ISTAR, Ishara und
Matus Sausga, und kénnten nach Dincol eine Art Géttin-
nenbildnis sein. s. auch Tag 2011, 11-20. Zu Ishara (Berg)
s. 11 1.3.2.2.

3715 Popko 1994, 190-197 CTH 635 KUB 20. 96
Rs. IV 3-14 »Fragmente der Feste von Zippalanda und
Berg Daha«: Zorn des Wettergottes von Zippalanda.
3716 Woudhuizen 2004, 47-64.

3717 Vs.131-33; Vs. 115 f.: »bringt man im Feuer gebra-
tene [...] Leber herbei«.

3718 de Martino 1998, 143.

3719 Tas 2011, 13: Das Brandopfer stand im hurritischen
Kontext. Das Opfervieh konnte aber auch fiir den Wetter-
gott von Zippalanda »nach Art von Hattusa« verbrannt



354 IIT Scapes des >offenen Raums«

und (domestizierten) Tieren je nach Ritualzusammenhang gab. Im tiberwiegenden Teil der Festrituale diirfte
ein Opfer stattgefunden haben.

Auf die nicht-intentionell erzeugten Geriiche der Umwelt wie Blumen, Straucher, Baume, Blatter und
Nadeln, Erde gibt es keine Hinweise in den Schriftquellen. Da sie nicht erwahnt werden, diirften sie keine
unmittelbare Funktion im Ritualgeschehen innegehabt haben. Auch Fackeln dirften Duft verstromt haben:
den Eigengeruch des Brandes und den des verbrannten Holzes. Mittelbar ist aus den Texten auf die nicht-in-
tentionelle Smellscape der Korper zu schlieBen®®. Die zahlreichen Reinigungsrituale mit Wasser, Feinol
bzw. Rauchersubstanzen fiir die Teilnehmenden diirften sicherlich dazu gefithrt haben, dass der korpereige-
ne Geruch - zumindest zu einem Teil - iiberdeckt bzw. abgewaschen wurde.

Sowohl die intentionell erzeugte Smellscape durch Raucherwerk als auch die semi-intentionelle Smellsca-
pe im Brandopfer wurden im >offenen Raumc« produziert. Die Salbung mit Fein6l stand hingegen vor allem
im Kontext des personenbezogenen Ubergangs und der Statusumkehr im innerstiddtischen Bereich, auch
wenn die Statuette bereits im >offenen Raum< nach dem Bad mit Ol wieder in ihren - nun gereinigten -
verehrungswiirdigen Zustand versetzt wurde. Als Hypothese sei iberlegt, ob die Gottheiten in hurritischen
Ritualen durch Geruch und in hattischen Ritualen eher durch Klange herbeigebracht wurden. Méglicher-
weise zeichnen sich hier verschiedene Traditionen und sensorisch verstiarkte Kommunikationsformen mit
den Gottheiten ab.

Il 4.2 Konzepte der Bildwerke

Kaum ein Bildwerk thematisiert den Umgang mit Brandopfer, Raucherwerk oder (Fein-)Olen. Auf einer
Reliefkeramikscherbe konnte ein Riucherstander zu erkennen sein (PM-Nr. 56); auf einem Siegelabdruck
brannte auf einem Altar vor der thronenden G6ttin moglicherweise ein Feuer (PM-Nr. 60). Auch unter den
Kleinfunden sind Hinweise auf die Smellscape gering und wenig eindeutig. Aufgrund seiner durchbroche-
nen Oberflache konnte ein Henkelgefafl aus Eskiyapar als Réucherutensil gedient haben (PM-Nr. 78).

l14.3 Umsetzung im Raum

Grundlagen fir die Bestimmung der Smellscape bestehen wie bei den anderen Scapes fiir 16 Felsbilder und
vier Wasseranlagen®’?". Die modellierten Karten sind unter der jeweiligen Nummer im Katalog dargestellt;
die Farbe der Smellscape ist gelb. Die Modellierung erfolgte mit einem Windkegel von 20° und maximal
200 m Lange sowie einem Vollkreis mit 10 m Radius vom Emissar**. Die maximale Smellscape betragt somit
7.280 m? mit Potential fiir ca. 18.000/5.800 Personen.

Es wurde - soweit bekannt und moglich - auf topographische Gegebenheiten und potentielle Ventilation
an den diskutierten Umsetzungsrdaumen Riicksicht genommen. Der fiir die genannten Anlagen ermittelte
Durchschnittswert der Smellscape lag bei etwa 6.810 m? und 17.000/5.450 Personen. Einschrankungen fiir
ihre Grofle wurden nur selten identifiziert. Im Schnitt war die Smellscape bei Wasserbauwerken minimal
kleiner, die bei Felsbildern minimal grofer als der Durchschnitt*®. Fiir die Smellscapes gilt somit eine aus-
gewogene Grofie, was nahelegt, dass die Smellscape keine differenzierende Wahrnehmungsform ist. Die
mathematisch ermittelten Werte sind der Tabelle 2 S. 424-435 zu entnehmen.

werde, s. auch Popko 1994, 190-197. 202-205 KUB 20. 96
Rs. IV 5 f. fur den Wettergott von Zipalanada, Bo 5045
Vs. II 6" f. fiur Mezzulla, den Wettergott von x und fiir
Zi(n)tuhi, beide Texte CTH 635 »Fragmente der Feste von
Zippalanda und Berg Daha«.

3720 Porteuos 1990, 27-29.

3721 16 Felsbilder: Akpinar bei Manisa (I-Nr. 1),
Beykéy (I-Nr. 9), Firaktin (I-Nr. 34), Géavurkalesi
(I-Nr. 35), Hanyeri/Gezbel (I-Nr. 38), Hatip (I-Nr. 39),
Hemite (I-Nr. 40), Imamkulu (I-Nr. 41), Karabel A

(I-Nr. 42), Malkaya (I-Nr. 53), Sirkeli 1 und Sirkeli 2
(I-Nr. 55), Suratkaya (I-Nr. 56), Tasct A und Tasct B
(I-Nr. 57), Yazilikaya (I-Nr. 63). — Vier Wasseranlagen:
Eflatun Pmar (I-Nr. 30), Golpmar (I-Nr. 37), Kusakli
(I-Nr. 51), Yalburt (I-Nr. 62).

3722 s.115.4.

3723 Wasserbauwerke 6.784 m*und 16.960/5.427 Perso-
nen; Felsbilder bei 6.820 m?und 17.051/5.456 Personen.
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114.3.1 Umsetzungsraum Yazilikaya

Im Umsetzungsraum von Yazilikaya (I-Nr. 63) ist wahrscheinlich, dass im Rahmen des Ritualgeschehens
Réucherwerk und Opfergaben verbrannt wurden, da die abgebildeten Gottheiten in hurritischem Kontext
standen und die hurritische Ritualpraxis typischerweise auf der olfaktorischen Ebene kommunizierte. Wenn
demnach Réucherwerk verwendet und Brandopfer in den Kammern iibergeben wurden, hielten in Yazili-
kaya die aufragenden Felsen den Wind ab. Dies diirfte zu einer langeren und intensiveren Smellscape im
Kammergefiige gefithrt haben. Auflerhalb der Felskammern hingegen sorgten Verwirbelungen in der auf-
steigenden Luft dafiir, dass die Smellscape hochstens punktuell wahrnehmbar war. Der Weg des Rauches
in den Himmel markierte jedoch in der Visionscape den Vollzug des Opfers. Bisher nicht partizipierende
Lebensformen diirften den Rauch auch auflerhalb der Anlage wahrgenommen haben und wurden dadurch
zu mittelbar Beteiligten.

Um die Smellscape von Yazilikaya zu kalkulieren, muss der Standort des Emissérs diskutiert werden.
Bei dieser Uberlegung sei auf die bereits oben als Brandopferplitze interpretierten, viereckigen Eintie-
fungen vor den Bildwerken Nr. 25-33 verwiesen®*. Sie haben sich durch die Rekonstruktionszeichnung
in der Yazilikaya Publikation zwar in das kollektive Gedachtnis geschrieben, sind aber in ihrer Deutung
umstritten. Zur Verbreitung von Rauch bei einem Opferbrand stellt ihre relativ zentrale Lage jedoch eine
gute Ausgangsposition dar. Andere Standorte seien zwar nicht ausgeschlossen, wiirde der Brandherd aber
beispielsweise naher vor den Hauptbildern stehen, wire in diesem Bereich aufgrund des Sauerstoffman-
gels nur schwer zu atmen. Hier halt die Hohe der Felsen den Rauch noch langer zuriick und Wind diirfte
kaum in diesen Bereich eingewirkt haben. Auch die Temperaturausstrahlung diirfte einen Aufenthalt di-
rekt vor dem Hauptbild erschwert haben, weshalb das Zentrum der Smellscape mit dem Emissar vor den
Bildwerken 25-33 modelliert wurde. Ausgehend von diesem potentiellen Standort umfasste die intensive
Smellscape die gesamte Kammer A, die angrenzende Kammer D, Teile der Kammer B und eine Geruchs-
fahne in den Vorhof, wenn dieser nicht durch eine Tiir verschlossen war. Sie bemisst sich auf ca. 500 m?
und bot bis zu 400 Personen Platz.

Der Standort des Emissars in Kammer B wird am nérdlichen Ende der Kammer modelliert. Diese Smellsca-
pe durfte ebenfalls - wenn auch aufgrund der winkeligen Anlage weniger deutlich als bei Kammer A - tiber
den Innenraum hinaus gewirkt haben*’*
nenrdumen von Yazilikaya werden Rducherwerk und Kérpergeriiche intensiv gewirkt haben, sodass davon
auszugehen ist, dass der gesamte Innenraum wéahrend des Ritualgeschehens Teil der Smellscape war.

Vor dem Torbereich III bietet sich die Umsetzung einer weiteren Etappe des Ritualgeschehens an, da
ab hier sicherlich ein Grofiteil des Festumzuges zuriickblieb. Falls zum Ritualgeschehen in diesem Bereich
Opferfeuer gehorten, wird der Emissir vor den Treppenstufen lokalisiert, denn dort befand sich ein visuell
und raumlich wichtiges Zentrum. Der Wind diirfte von den Bergen im Osten entlang des Tals geweht haben.
Die Smellscape war nicht baulich oder durch hohe Felsen eingeschrankt und belduft sich theoretisch auf die
maximalen Werte. Die Geruchsfahne war zwar nicht reduziert, aber das raumliche Aufstellungspotential
wurde von einer Ebene beschrankt wie im Kapitel IIT 7 Multiscape zu diskutieren sein wird.

. Ihr gehorte maximal eine Gruppe von 140 Personen an. In den In-

114.3.2 Umsetzungsraum Eflatun Pinar

Anders verhielt es sich am Quellbecken von Eflatun Pinar (I-Nr. 30). Wenn dort Substanzen gerduchert oder
verbrannt wurden, dann hatten diese - aus den Voraussetzungen des Ortsraums abgeleitet - sicherlich eine
kiirzere >Verweildauer<. Von allen Seiten konnte der Wind in die relativ flache Senke eingreifen.

Baulich war der Bereich im Geruchsfeld nicht beschrinkt, abzuziehen ist lediglich die Wasserfliche,
sodass von einer potentiellen Aufstellung von 5.200 Personen in der Smellscape ausgegangen wird. Als Lo-
kalisierung fiir den Emissér wird - wie bereits fiir die Soundscape®’® - die Plattform im Teich vorgeschlagen.
Die Menschen, die sich auf ihr und im Umkreis von 10 m befanden sowie diejenigen in der potentiellen

3724 11.14;s.I-Nr. 63 (Bittel u.a. 1941, Taf. 10, 2). 3726 s.1I13.3.2.
3725 Kammer B 175 m? mit 438/140 Personen.
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Windrichtung, gehorten zur Smellscape. Auf der modellierten Karte wurde die Windfahne am Lauf des Was-
sers im Tal ausgerichtet, der die leichte, aber stete Windrichtung beeinflusst haben kénnte.

II14.3.3 Zwischenergebnis Smellscape unter Bertlicksichtigung weiterer Anlagen

Wie bei Eflatun Pinar war bei den drei Wasserbauwerken Golpmar (I-Nr. 37), Kusakli (I-Nr. 51) und Yalburt
(I-Nr. 62) die Smellscape nicht bzw. kaum durch naturrdumliche Gegebenheiten reduziert. Sie belief sich im Mo-
dell anndhernd auf die bekannten Maximalwerte. In Kugakli musste fiir die Emission bei der Quelle bzw. beim
NADhywasi jeweils eine kleine Fliche an der Steilkante abgezogen werden, da dort keine Aufstellung maoglich
war. Gleiches gilt fiir Yalburt. In Golpmar kénnte der Wind wie in Eflatun Pinar entlang des Wasserabflusses
gestrichen haben, in Kugakli und Yalburt wehte der Wind die Geruchsfahne wahrscheinlich hangaufwarts. Fiir
die Positionierung des Emissirs liegen keine Indizien vor. Bei Gélpinar wurde in der Modellierung der Uber-
gang vom Becken zum Wasserabfluss gewahlt, in Yalburt der siidliche Beckenrand, da entweder hier oder im
Osten eine Prozession angekommen sein konnte. Ein Emissér siidostlich des Beckens ist aufgrund der Hanglage
ebenso unwahrscheinlich wie im Norden und Westen, wo sich der Quelltopf befindet. In Kusakli wurden die als
™29 huwasi angesprochenen Steinbrocken sowie der Quellaustritt als Standort fiir die Emission gewéhlt.

Fir die Mehrheit der Felsbilder konnte ebenfalls keine Beschrankung der Smellscape festgestellt wer-
den®?. Der Emissar wurde stets in der Nahe der Felsbilder visualisiert, die Geruchsausbreitung anhand der
Beobachtung im Feld und der topographischen Gegebenheiten modelliert. Bei den Felsbildern waren wie bei
den Wasserbauwerken die naturrdumlichen Voraussetzungen nicht immer gegeben, den Wind abzuhalten,
die Verweildauer des Geruchs zu erhéhen und damit die Smellscape zu optimieren®?. Nur die leichte Ecke,
die der Fels mit der szenischen Darstellung von Géavurkalesi bildet, ist als Windfang geeignet*’®. Deshalb
ist hier von einer nur durch die Felswand reduzierten, intensiven Smellscape auszugehen. Das oberhalb der
Felsbilder gelegene Plateau konnte teilweise mit eingeschlossen gewesen sein, wenn der Emissar entspre-
chend nah am Fels lag. Der Hang unterhalb, der teilweise zur Visionscape gehort, diirfte aufgrund der vor
Ort festgestellten Windrichtung eher nicht innerhalb der Smellscape gelegen haben. Die beobachtete Venti-
lation verlief eher hangauf- als -abwirts. Dies reduzierte die Smellscape auf eine Flache fiir potentiell etwa
400 Teilnehmende. Sie iiberlagert sich nur in einem Ausschnitt mit der Visionscape.

Hangparallel diirfte die Ventilation bei Firaktin verlaufen sein (I-Nr. 34). Hier wird vermutet, dass sich
der Geruch vom Bereich des Felsbildes entlang der Gelandestufe parallel zum Wasserlauf ausbreitete. Da-
mit bot die Smellscape grofitenteils eine Affordanz zur Aufstellung. Die besonders hangnahen Bereiche der
Smellscape lagen jedoch auflerhalb der Visionscape. In Akpinar (I-Nr. 1) und Hanyeri (I-Nr. 38) diirfte die
Fahne der Smellscape iberwiegend auflerhalb der Visionscape in den kleinen Taleinschnitten hangaufwérts
gestrichen sein. Der Emissar der Smellscape von Beykdy (I-Nr. 9) wird auf der Felskuppe vor der Fliigelson-
ne selbst lokalisiert. Der Abzug der Geruchsfahne wird aufsteigend und dann nach Westen vom Flussbett
weg vorgeschlagen. In Suratkaya (I-Nr. 56) reichte die Smellscape deutlich iiber die kleine Visionscape des
Abri hinaus und wurde durch keine naturraumlichen Gegebenheiten eingeschrinkt. Das Aufstellungspo-
tential war an den Steilhdngen mit Wollsackverwitterung jedoch gering. Der Emissar diirfte eher im Bereich
des Abri zu lokalisieren sein, der Abtrag erfolgte je nach Windrichtung, aber iiblicherweise hangaufwirts. In
Hatip werden sich Vision- und Smellscape mehr tiberlagert haben (I-Nr. 39). Dennoch verlief3 die Smellscape
in ihrem Verlauf die Visionscape und stromte auf die siidlich gelegene, niedrigere Hiigelkuppe. Die Smell-
scape in Hemite (I-Nr. 40) diirfte von den Bergen weg in FlieBrichtung transportiert worden sein und damit in
der Ebene das volle Raumpotential entfaltet haben. In Imamkulu (I-Nr. 41) reichte die Smellscape mit einem
potentiellen Emissér vor dem Felsbild noch tiber die durch den Hangverlauf reduzierte Visionscape hinaus. In
Karabel (I-Nr. 42) Gberlagerten sich Vision- und Smellscape nur bedingt. Zumindest potentiell war aber die

3727 Dies gilt fur Akpmar (I-Nr. 1), Beykoy (I-Nr. 9), 3728 Akpmar (I-Nr. 1), Beykéy (I-Nr. 9), Firaktin
Hanyeri (I-Nr. 38), Hatip (I-Nr. 39), Hemite (I-Nr. 40),  (I-Nr. 34), Hanyeri (I-Nr. 38), Hatip (I-Nr. 39), Hemite
Imamkulu (I-Nr. 41), Karabel A (I-Nr. 42), Malkaya  (I-Nr. 40), Imamkulu (I-Nr. 41), Malkaya (I-Nr. 53),
(I-Nr. 53), Sirkeli 1 und 2 (I-Nr. 55), Suratkaya (I-Nr. 56),  Suratkaya (I-Nr. 56), Tasc1 A und B (I-Nr. 57), Yazilikaya,
letzteres mit negativem Ortsraumpotential. Torbau III (I-Nr. 63).
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gesamte Smellscape begehbar. Da vor dem Felsbild keine grofle ebene Fliache lag, wurde der Emissér nah am
Felsbild visualisiert. Oberhalb des Felsbildes diirfte der Geruch ebenfalls wahrnehmbar gewesen sein. In Mal-
kaya (I-Nr. 53) war die Windrichtung nicht zu bestimmen, modelliert wurde die Geruchsfahne vom Berghang
in die Ebene. In Sirkeli 1 und 2 (I-Nr. 55) tiberlagerte jeweils die potentielle Smellscape zu einem Grofiteil die
Flachen der anderen Scapes. Je nach Nahe des Emissérs zum Felsen reichte die Smellscape auf den Higelrii-
cken, der kein Teil der Visionscape war. Modelliert wurde die Geruchsquelle jeweils in unmittelbarer Néhe
zum Felsbild, sodass die Smellscape teilweise iiber dem Fels wahrnehmbar gewesen sein diirfte. In Tag¢1 A und
B (I-Nr. 57) war das Ortsraumpotential der Smellscape durch das Bachbett leicht reduziert. Der Geruch wird
sich hang- und bachparallel talabwarts ausgebreitet haben.

Installationen fiir die Smellscape sind nicht gesichert. Da bei der Mehrheit der Felsbilder keine regula-
ren Grabungen durchgefithrt wurden, gibt es auch kaum Befunde oder Funde, die in diese Richtung deuten
konnten. Einzig die bereits thematisierten Spalten und H6éhlungen bei den Bildwerken von Gévurkalesi,
Hatip, Sirkeli, Tagct A bzw. in den Innenrédumen kénnten Raucherwerk langer gehalten haben®*
allerdings das Aufsteigen des Rauches behindern, was die Ritualanweisungen jedoch verboten. Eine gute
Voraussetzung (und ein gutes Omen?) war es, wenn die Opfer gerade in den Himmel aufsteigen konnten,
weshalb hier ausgeschlossen wird, dass sie der Aufnahme von Raucherwerk dienten.

In Yazilikaya (I-Nr. 63) wurden in Kammer C Ascheschichten, Holzkohle und Knochen gefunden. Ob
diese Reste von Hausrind, Schaf, Ziege, Schaf, Hund, Hase, Wiesel, Steinadler und Turmfalke jedoch in Zu-
sammenhang mit der Nutzung der Anlage fiir Brandofer und Kultmahl standen, ist ungewiss, jedoch zumin-
dest fiir die Haustiere und die Vogel vorstellbar®?!. Der Verbleib von geopferten Tierresten im Bereich des
Heiligtums ist nicht auszuschlieflen. Auf den Altaren von Emirgazi (I-Nr. 31) konnten, wie oben angemerkt,
(Tier)Opfer gebrannt haben. Aber auch ohne feste Installationen sind bei Ritualgeschehen im >offenen Raum« -
wie in den Schriftquellen konzipiert - Brandopfer mit semi-intentionellen Smellscapes zu vermuten.

Aus den Befunden ist hingegen zu folgern, dass im Rahmen des Ritualgeschehens im >offenen Raumc« die
intentionelle Smellscape nur eine untergeordnete Rolle moglicherweise bei der Reinigung der Fokuslokalité-
ten und Anrufung der Gottheiten im Ritualgeschehen spielte. Die durch die Smellscape des Feindls erzeugte
Heraushebung von speziellen Ritualteilnehmenden und den Gottheiten ist zwar wahrscheinlich, diirfte aber
nur eine Smellscape mit geringem Radius erzeugt haben. Auch die anderen Smellscapes werden von ephe-
merer Wirkung gewesen sein.

Die Untersuchung der Smellscape bot allein nur wenige Anhaltspunkte fiir die Untersuchung der Orts-
raumpotentiale auf Hinweise zur rdumlichen Praxis. In der Kombination der Scapes unter Multiscape wird
sich jedoch zeigen, dass die rdumliche Modellierung der Smellscape Hinweise auf die rdumliche Praxis be-
reithalten kann?®72,

. Dies wiirde

115 Tastescape
115.1 Konzepte der Schriftquellen

Das Motiv des Essens war Bestandteil vieler gruppenbezogener EZEN-Rituale**. Das Kultmahl unterschei-
det sich vom Opfer und dem goéttlichen Kultmahl*”?** dadurch, dass auch die menschlichen Teilnehmenden
essen und trinken**. Der typische Ablauf im Opferritual mit Kultmahl war laut Collins (1) Vorbereitung,

3729 Gavurkalesi (I-Nr. 35), und eventuell die Felskan-
ten bei Karabel A (I-Nr. 42) und Sirkeli 1 und 2 (I-Nr. 55)
sowie die Innenraume von Yazilikaya (I-Nr. 63).

3730 Zu Spalten in der Mediumebene s. I1I 2.1.2.4.

3731 Boessneck 1975, 61 f. Zwei Bruchstiicke menschli-
cher Knochen fanden sich darunter.

3732 s 107.

3733 Archi 1979, 197-213; Unal 1987-1990, 267-270.
3734 Otten 1956, 102 CTH 600 KUB 36. 97 (Bo 124/d)
»Neujahrsfest«: »2" [u]lnd dazu spricht er Folgendes:
sDem Wettergott wurde zum (?) Jahresanfang (4') ein ge-

waltiges Fest (5") Himmels und der Erde gefeiert. (6') Alle
Gotter versammelten sich (7') Und traten in das Haus des
Wettergottes. (8/9") Ein jeder Gott, der in seiner Seele (10")
Arger (?) hegt, der soll den bésen (11°) Arger vor seiner
Seele (12') verjagen. (13") [Nun] ef3t bei diesem Feste, (14")
[tr]inkt! Sattigt euch (15) [<und> st]illt euren Durst. Des
Konigs und der (16") Konigin Leben [spre]chet! (17°) Des
[Hi]mmels und der Erde (18') [Lebe]n (?) sprechet! Des
Getreides (19) [Leben sprechet aus! (?)]««.

3735 Allgemein zu anatolischem Opfer Lebrun 1993,
225-233; Haas 1994, 640 f.; Beckman 2003-2005, 106-111.
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(2) Schlachtung und Zerteilung, (3) Vorbereitung der Tafel, (4) Anrufung der Gottheit(en) zum Mahl, (5) Feier/
Festmahl und (6) Abzug*”¢. Ein typisches Kultmahl im Hethitischen gab es nicht*”*". Nicht zu allen Gelegen-
heiten wurde ein rituelles Mahl angeordnet, auch wenn dies aus dem Kontext wahrscheinlich erscheint®’*.
Kultmahle sind in den grofien Festen wie dem AN.TAH.SUM®*®3* und KLLAM** erwihnt**!. Es wird mit
dem toposartigen Ausdruck GU _(-zi) NAG(-zi) »sie essen, sie trinken« bezeichnet”’*. Andere Termini
fir das Gottlnnen- bzw. Menschenmahl waren »Er geht zum Imbifi« oder »zum Essen wird gerufen«**.
An seinem Ende wird oftmals das Geschirr abgeraumt und der Kénig nahm ein Tuch von seinen Knien**.

115.1.1 Akteurlnnen

Nicht immer waren alle Anwesenden in das Kultmahl eingeschlossen, z.T. setzte sich eine exklusive Gruppe
vor die Gottheit’*. Ihre relational-rdumliche Anordnung zu den Gottheiten bzw. zum K6nig mag ihrer Stel-
lung in der Hierarchie der hethitischen Gesellschaft entsprochen haben.

Erwahnt werden als AkteurInnen des Kultmahls die konigliche Familie (Konig, Prinz und eventuell die
Konigin) und das Tempelpersonal, genauer u.a. PriesterInnen, Koche, Auguren, Exorzisten, Sangerlnnen,
»Wichter des Herdes«, die "M hilammiés-Minner des Hofes”*, die »Lowenménner, die "NUMShazeara,
das Personal, die Priesterinnen »Schwestern der Gottheit« und »Mutter des Gottes«, “MSgsysala, weibliche
Bedienstete*. Auch konnte es allgemein die »Ménner der Stadt« heiflen**. Abseits standen Besuchende
aus anderen Stadten und Kinder®*. In anderen Fallen durften Menschen, die nicht am Ritual teilgenommen
hatten, dennoch von den Essenrationen essen®°.

Eine prinzipiell wichtige Voraussetzung fiir die Teilnahme war die kultische Reinheit*”*! und Unversehrt-
heit*”*2. Unerwiinscht waren die Saknuwantes-Unreinen®*. Die nur schlecht belegten dampupi-Menschen
sind die »ungelernten«, »unbedachten« (in kultischen Belangen?)***. Sie sind die einzigen (bekannten)

Opfer als Kommunikationsform, vgl. Collins 1989, 293;
Popko 1994, 58; Bradley 2000, 13. Grundlegende Annah-
me sind dhnliche menschliche bzw. gottliche Bediirfnisse,
s. Klinger 2001a, 74; Gilan 2007c, 300 KUB 13. 4 + I 21-26.
3736 Collins 1995b, 78.

3737 Mouton 2007b, Abschnitt 33-37, in den Texten un-
terscheiden sie sich in ihren Details.

3738 Collins 1995b, 78.

3739 Zum Fests.11.2.1.

3740 Zum KI.LLAM s. 1T 1.3.1.1.

3741 Collins 1995b, 91 f.

3742 Popko 1994, 58. 112-116. 127, KBo 20. 3 Rs. III ver-
mutete, dass mit der Wendung halehare ein Kultmahl im
»groflen althethitischen Ritual« bezeichnet wird. In Popko
2004, 263 korrigiert er, dass mit "Halehari eine Gottheit des
Kultkreises von Hattu$a bezeichnet sei.

3743 Haas 1994, 669.

3744 Unal 1987-1990, 268 KUB 24. 3 IIL.

3745 Collins 1995b, 85. 87: »no one else may
eat« (KBo 23. 67 II12, CTH 704, Altere/Jiingere-
Grofireichs-Schriftform; KUB 45. 47 IV 35, CTH 494 Altere-
Grofireich-Schrift?; Taggar-Cohen 2006, 198 KUB 23. 67
I 6-12: Nur das Kultpersonal [LU® Ekg-ri-im-na-a-li-is]
darf am Kultmahl teilnehmen.

3746 Zum hilamni/hilammar-,s. 11.2.1.1.2.

3747 Singer 1983, 73. 104 f. KBo 27. 42 Vs. I und II. Nach
dem Opfer nahmen am Kultmahl in einem Zelt (s. III 2.2.8)
im KI.LAM neben dem nicht explizit angefiithrten Koénigs-
paar der GAL der Palastbediensteten und der “WMESEDI,
Prinzen, der reine Priester von Arinna und Zippalanda und
ihre Mundschenke, der reine Priester von Hatti, der Herr

von Hatti, die Priesterin der Halki, Musizierende, Rezita-
toren und Psalmodisten teil. s. Collins 1995b, 87 mit Refe-
renzen in Anm. 52 zu den anderen Textbelegen. Eine aus-
fihrliche Listung findet sich im althethitischen CTH 633,
hassumas-Fest (s. I 1.2.3) s. auch Ardzinba 1986, 91-101;
z.B. in CTH 530, Frithlingsfest KUB 55. 15 Rs.” I’ 7-9 fur
diverse Berge: »Lowenminner« and MNUSMEhazogra; zu
AkteurInnen s. I 2.1.3.2 bzw. s. IIT 3.1.1.

3748 Miiller-Karpe 2017, 95.

3749 Collins 1995b, 87 CTH 525 »Deaf Man’s Tell«
KUB 25. 23 k. Rand al-b3: die Manner der Stadt oder in
CTH 670, KUB 60. 147 IV’12 f. ein Mann aus der Stadt
I8dahara.

3750 Sturtevant - Bechtel 1935, 153; Dorfler u.a. 2011,
116.

3751 z.B. Collins 1995b, 88 f. z.B. CTH 790 KUB 45. 49
IV 8-10 (Jiingeres Grof3reich); Taggar-Cohen 2006, 33-139:
bes. 123 f., CTH 264: Instruktionen fiir Tempelpersonal,
wo sowohl die physische Reinheit der Rdume und Per-
sonen inklusive Haare und Fingernéigel genannt als auch
die moralische Reinheit des Kultpersonals geregelt wurde;
»Unreinheit« Saknuwantes.

3752 Cohen 2002, 59.

3753 s.111.4.1.

3754 Collins 1995b, 88 CTH 305 lexikalische Liste,
KBo 1. 20; KBo 1. 30 Vs. 8 f; erscheint gemeinsam mit
akkadisch NU'U, das in den altassyrischen Texten (NU U/
NUWA’UM) fur die einheimische anatolische Bevolke-
rung genutzt wurde (Edzard 1989, 107-109), s. auch Cohen
2002, 57-59.
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Menschen, die (rituell gereinigte) Hundewelpen verzehrten*>. In einem anderen Ritual wurde ihnen zwar
Brot gegeben, doch durften sie am Verzehr der Ziege der Kultmahlzeit nicht teilnehmen®”.

Im Grofiteil der Texte ist der Topos »sie essen« nicht genauer reglementiert und es kann davon ausge-
gangen werden, dass alle Anwesenden beteiligt waren. Wenn nicht, wére in den Vorschriften wahrscheinlich
zumindest niedergelegt worden, wer nicht teilnehmen durfte. Manchmal heifit es auch explizit von panku
»allen«*’”, dass sie am Mahl teilnahmen® >, manchmal werden die Teilnehmenden "MSDUGUD ERINMES (SA)
NAPTANIM oder einfach (sallis) asessar »Versammlung« genannt®.

AkteurInnen, die »Topfgerichte« erhielten, konnten Menschen aus vielen Gruppen wie »Handwerker,
fremde Géste, Wirdentrager (und) Aufseher der Tausenden der Mahlzeit« sein*®. Danach wurde ihnen
durch den Vorsteher der Leibgarde die Verteilung von tawal-Getriank verkiindet*’*'.

Angaben zur Anzahl der Teilnehmenden an einer Tastescape konnten nicht fiir alle Texte ermittelt wer-
den. Im KL.LAM beispielsweise werden mindestens 13 Personen plus Musizierende erwahnt*’*

Im Rahmen des Kultmahls wird die Essenszubereitung kaum thematisiert, eine Einzeluntersuchung zur
Rolle des “MUH ALDIM -Kochs*** sei angeregt. Im KLLAM trugen beispielsweise Kéche Fleisch auf,
LUS A GI-Mundschenke*** bereiteten Gefaf3stinder (fiir Getranke?) vor, drei ®MEMESEDI-Leibwichter
standen bereit*’®. Daneben erzeugten Koche mit tuhhuessar-Substanz Smellscapes®®. Moglicherweise spiel-
te diese Gruppe eine zentralere Rolle - vielleicht als Regisseure -, als bisher vermutet.

Ein grofer Trinkritus unter Beteiligung des Groflk6nigs wurde im (h)iSuwa-Festritual im Rahmen einer
Versammlung der hochsten WiirdentragerInnen des Reiches abgehalten®*. Beim feststehenden Ausdruck
»Trinken der Gottheit« (DINGIR eku-) nahm moglicherweise der Konig Flussigkeit zu sich®’¢:.
Dieser Akt bildete oft den Abschluss eines Opferfestes. Das Trinken richtete sich stets an die Gottheit(en)
des Festes®®. Aufgrund der Grammatik und der Akkusativform der Gottheit ist zu folgern, dass nicht »fir
die Gottheit« getrunken wurde®””’. Moglich ist die Ubersetzung von Craig Melchert, »drink to (the honor of)
the god x«*”". Giiterbock glaubt hingegen, dass die im Gefaf; enthaltene Substanz als gottlich angesehen und
als Gottheit selbst getrunken wurde*”?. Diese Handlung konnte dem Grofikonig bzw. dem Groflkonigspaar
vorbehalten gewesen sein*”?. Moglich ist auch, dass aus Gefafien von gottlicher Form getrunken wurde. So
konnte das Hirschrhyton dem Trinken der Schutzgottheit der Wildflure gedient haben (PM-Nr. 147).

I15.1.2 Zuristung
Die Lieferung fiir die Ritualzuriistung konnte vom Palast bzw. dem Koénig oder den Mannern der Stadt

stammen®”. Aus einem lokalen Fest fir Telipinu von Kasha ist die Menge der Essenszuriistung be-
kannt: 1.000 Schafe, 50 Rinder und zahlreiche Brotsorten®”°. In einem anderen Text wurden 61 Ti-

3755 CTH 763 KUB 9.7 Vs. 3 f.

3756 Collins 1995b, 88 CTH 655, KBo 3. 63 I 3'-8": Ziege
in ihrer Gesamtheit verbrannt.

3757 Giterbock - Hoffner 1997, 88-92: panku-, Adjektiv,
»alle«.

3758 Collins 1995b, 88.

3759 Unal 1987-1990, 268 KUB 2. 15 VI 13.

3760 Unal 1987-1990, 268 CTH 376 KUB 24. 3 Il »Hym-
nen und Gebete an die Sonnengéttin von Arinna.

3761 Unal 2005, 169 zu tawal- als Biersorte.

3762 Singer 1983, 73. 104 f. KBo 27. 42 Vs. I und II.

3763 Kassian 2002, 11-20.

3764 'UMBSAG.I, »Mundschenk«, »cupbearer«, Schreib-
weise nach Giiterbock u.a. 2002, 89 s. v. "Wsalasha/i; vgl.
auch Unal 1988, 1494 f. mit Schreibweise "WSAGLA, auch
musizierend bzw. tanzend belegt in KUB 25. 37 +.

3765 Singer 1983, 73. 104 f. KBo 27. 42 Vs. T und IL
3766 s.1I14.1.

3767 Zum (h)isuwa-Festritual s. III 1.3.3.2.

3768 Sturtevant - Bechtel 1935, 116 f.; Otten 1971b,
29; Puhvel 1984, 266 f.; Dincol 1985, 22 f.; Friedrich -
Kammenhuber 1988, 30 f.; Kammenhuber 1991, 221-226;
Popko 1994, 96: seit althethitischer Zeit; Collins 1995b,
85 f.; Giiterbock 1998, 121-129; Birchler 2006, 173;
Goedegebuure 2008, 67-73; Heffron 2014, 164-185.

3769 Sturtevant - Bechtel 1935, 116 f. CTH 393 VBoT 24
IV 27-31 Dupl. KBo 12. 104 IV 2'-7; POpkO 1994, 96
CTH 396, KBo 25. 15 Rs. 14-17 althethitisches Kultritual;
Dingol 1985, 22 f. CTH 628 KUB 12. 11 IV 17-20; Collins
1995b, 85 z.B. CTH 394 KUB 9. 32 Rs. 30-32.

3770 Puhvel 1984, 266 {.; Friedrich - Kammenhuber 1988,
30 f.; Kammenhuber 1991, 221-226; Collins 1995b, 86.
3771 Melchert 1981, 245-254; Collins 1995b, 86.

3772 Giterbock 1998, 121-129.

3773 Beckman 2003-2005, 110.

3774 Miller-Karpe 2017, 94.

3775 Haas - Jakob-Rost 1984, KUB 51. 1 + Vs. I; Unal
1987-1990, 269.
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sche gedeckt®’. In den Rationentafeln des KLLAM-Festes ist die Rede von zehn bis 15 Personen®”’. Die
Zahl der Teilnehmenden bei Festmahlen konnte demnach méglicherweise zwischen einer Kleingruppe mit
dem Konigspaar von ca. 10-20 Personen wie im KLLAM bis zu einer Kleinstadt mit mehreren Tausend
BewohnerInnen liegen, wenn Menschen die im lokalen Telipinu-Fest gelisteten Tiere konsumieren sollten.
Fleisch, Pasteten, Topfgerichte und Brote, die die Form menschlicher Korperteile (Hand, Finger oder Zun-
ge) bzw. Tierformen (Vogel, Ferkel oder Rinder) haben konnten, sowie GA.KIN.AG-Kise und EM.SU-Laab
377 standen auf dem Speiseplan®”. Uberwiegend opferte man domestizierte Tiere®®,
Jungvieh wie Lammer, Kitze und insbesondere Kalber jedoch eher seltener*®!. Das Opfertier vor allem bei
anschliefendem Kultmahl war in erster Linie das Schaf, auch Ziegen sind regelmaflig belegt**?. Regionale
Unterschiede zeichneten sich ab: Im Zentralgebiet und im Unteren Land wurden Schaf, Rind, Ziegenbock,
Schwein geschlachtet, im hurritischen Kizzuwatna zusétzlich Zicke und Vogel. In Istanuwa und Arzawa sind
jeweils - moglicherweise aufgrund der geringen Textzahl - nur Schafe als Opfer belegt**’. GU, MAH-Stiere
waren das Opfertier fiir den Wettergott im gesamten Gebiet von Hatti*”*. Pferde wurden lediglich im Rah-

zumeist in Kombination

men der Trauerfeier fiir den hethitischen Kénig am neunten Tag des Rituals verbrannt (warnu-)**.
Die Verwendung von Hunden bzw. Welpen oder Schweinen/Ferkeln als Opfer bzw. ihr Verzehr ist selten
und ungewohnlich, da sie als unrein galten®®. Thr Opfer gehorte zu den Reinigungsritualen bzw. war an die

unterirdischen Gottheiten gerichtet*’*’.

Die Tiere fur das Opfer(fest) hatten jeweils in einem guten gesundheitlichen Zustand zu haben und >gut
in Futter< zu sein. Ublicherweise galt das Prinzip der Angemessenheit®’®, sodass weibliche Tiere fiir Géttin-
nen und ménnliche Tiere fiir Gotter bestimmt waren®®’. Dies wurde nicht immer explizit benannt, sondern

haufiger ihre Farbe beschrieben®".

3776 Unal 1987-1990, 269 KUB 10. 88 Vs. I 5-8.

3777 Singer 1983, 164 KBo 16. 68 + IV' 3: 14 Ménner
(der Stadt) Lumanhila, KBo 16. 68 + IV'6: 15 Ménner (der
Stadt) Angulla, KBo 16. 68 + IV* 8: zehn hapija-Manner (der
Stadt) [...w]a, KBo 16. 68 + IV' 15: zehn hapija-Ménner (der
Stadt) Ankuwa, KBo 16. 68 + IV' 18: 18’ [ hapija-Méanner?]
(der Stadt) Al[isa], Bo 1620/c + 4": 15 hapija-Méanner von
Hatti. Die Gruppen in Zeile 15 (Bo 1620/c + 11°) und 16
(Bo 354/c I’ 3) sind nicht erhalten. Singer tbertrégt unter
Berufung auf die Rationentafeln des KLLAM-Festes und die
Anzahl der vergebenen Bekleidung diese Gréfle auf andere
(PriesterInnen-)Gruppen. Zum KLLAM-Fest s. II 1.3.1.1.
3778 Cohen 2002, 58.

3779 Hoffner 1974a; Taracha 1998b, 587-592; Hofner
2001, 199-212; Breyer 2011, 477.

3780 Collins 1989, 20. 295-298. Sie meinte in ihrer Dis-
sertation, dass das Opfer von undomestizierten Tieren
kein Opfer im eigentlichen Sinne darstelle, sondern eher
eine Gabe sei oder apotropdische bzw. reinigende Funk-
tionen zu erfiillen hatte. Sie wies aber darauf hin, dass
zumindest Mause, Rotwild und Adler geopfert wurden.
Maus z.B. im CTH 391, KUB 27. 67 »Ritual der Ambazzi«
und in CTH 443 »Entsithnungsritual der Ziplantawijac;
Hirsche am Berg Pi/uskurunuwa z.B. KUB 25. 18 mit um-
strittener Ubersetzung (zum Pi/uskurunuwa s. I 1.3.2.1);
Adler far den Wettergott in IBoT 2. 8716’ f.

3781 s. auch Miller-Karpe 2017, 83.

3782 Collins 1995b 89; Mouton 2004b, 67-92; Mouton 2005,
139-154.

3783 Mouton 2008a, 566-573.

3784 Bonatz 2007b, 4.

3785 Lebrun 1993, 230 f,, der zum Vergleich die Bestat-
tungsfeierlichkeiten des Patroklos im 23. Gesang der Ilias
heranfiihrt; s. dazu die Anmerkungen von Vigo 2014, 30 £.

3786 Zu Schweinens.11.2.4.

3787 O. Masson 1950, 5-25; Lebrun 1993, 229 f.; Mouton
2006a, 255-265. Hunde wurden aus Anlass der Niederla-
ge der hethitischen Armee gemeinsam mit einem Kriegs-
gefangenen (?), einem Ziegenbock und einem Milch-
schwein geopfert. Ein weiterer moglicher Anlass fiir ein
Hundeopfer war die Sichtung eines negativen Vogelflugs
zum Anlass einer Reise. In diesem Fall wurde der Hund
gemeinsam mit einem Ziegenbock geschlachtet. Auch bei
sexueller Impotenz wurden ein Hund und ein Ziegenbock
geopfert. In jedem dieser Fille wurden die Opfertiere in
zwei Halften geteilt, die zu reinigende Lebensform - Heer
oder Einzelperson - zwischen den Teilen hindurchge-
schickt woraufhin die Unreinheit an den Stiicken haften
blieb (Reinigungsritual fiir das Heer s. IIT 1.3.3.2). Lebrun
nennt dies eine »rite de passage«. Die Kombination von
Ziegenbock und Hund weise auf ein komplementéres Ver-
standnis hin: Der positiv konnotierte Bock und der nega-
tiv konnotierte Hund wiegen die Unreinheit auf. Lebrun
meint jedoch, dass Hunde durch ihre Treue und als niitz-
liche Hiite- und Wachtiere keinesfalls negativ konnotiert
waren. Er verweist auf de Gobineau, der die besondere
Wertigkeit des Opfertieres in seiner Funktion in der Ge-
sellschaft, in diesem Fall also als »Freund« und »Beschiit-
zer«, sieht und Hunde als besonders wirkmaéchtig in der
Abwehr von Bosem hélt. Zu Tieren u.a. im Rahmen von
Opfern, s. Collins 1989.

3788 Dingol 1985, 21. 26; Collins 1995b, 90 CTH 394 KUB.
9.32Rs. 21 1.

3789 Tasi 2011, 17.

3790 Collins 1995b, 90.
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In den hethitischen Traditionen diirften nur die Innereien fiir die Gottheiten bestimmt gewesen sein,
das Fleisch des Opfertieres konsumierte die Kultgemeinschaft®”'. Oftmals ist jedoch unklar, welches das
U4Usuppa »gottliche Fleisch« war®*? Hohe Strafen sollten die Aneignung von géttlichem Gut verhindern®*.

In den hurritisch beeinflussten Brandopfern war dies jedoch oft anders: Der Grof3teil des Tieres wurde
verbrannt und damit den Gottheiten iibergeben***. Die aus der klassischen Antike bekannte Verwendung
von rechten Tierseiten fir die Gottheiten der himmlischen Sphire und die der linken Seiten fur die Gotthei-
ten der Unterwelt, ist fiir den hethitischen Kult nicht nachzuweisen®*. Anzumerken ist, dass die Innereien
der Opfertiere sehr selten im Rahmen des Rituals >gelesen<, wohl aber das Verhalten der Tiere beobachtet
und gedeutet wurde. Die Eingeweideschau fand gegebenenfalls nach dem Ritual statt®*®.

Bei den konsumierten Fliissigkeiten handelte es sich iiblicherweise um verschiedene Bierarten, Wein
oder walhi-Getrank®”’. Die genannte Mafleinheit SUTU entspricht etwa +/- 8,4 Litern*”*®. Eine typische Op-
ferration bestand aus NINDA-Brot und Wein*’®. Etwa 148 Brotsorten sind belegt***. Brote wurden biswei-
len in Bier zerkriimelt an die Gottheiten iibergeben®". Des Weiteren gibt es den feststehenden Ausdruck
NINDA.KASKAL, »food provisions for a journey«*®. Die Rolle und Art der Essenszubereitung kann im

Rahmen dieser Arbeit nicht detailliert besprochen werden.

3791 Hoffner 1974a; Mouton 2004b, 67-92; Mouton 2007b,
81-94; Mouton 2008a, 567-569. Die Verwendung des Flei-
sches des Opfertiers war reglementiert. So wurden das Schul-
terblatt, Brust, Kopf, Vorder- und Hinterbeine, der Femur
(Oberschenkel) und das Fett entweder roh oder gekocht in
einem »Eintopf/Stew« vor der Gottheit abgestellt. Die oft
erwihnten Einzelteile sind Niere ("’ELLAG.GUN), Schulter-
blatt ("YNAGLABU), Hoden (YW arki), die Hand/Vorderbeine
(YWQATU), die Hinterbeine (""wallas hastai) sowie die bisher
nicht Gibersetzbaren "kudu und "’ muh(ha)rai-, die in einem
Eintopf gekocht wurden, und das "“kattapala-, das fir die
Gottheiten ausgesetzt wurde. Das rohe Fleisch wurde sowohl
auf als auch neben Brotlaibe platziert, die selbst oft bereits ge-
brochen, also moglicherweise aufgeklappt waren. Die Gabe
von rohem Fleisch ist vor allem in den hattisch-zentralana-
tolischen Landesteilen zu beobachten, wihrend im Unteren
Land seltener und in Kizzuwatna nie rohes Fleisch geopfert
wurde. Die beiden »edelsten« Innereien Leber und Herz wur-
den aber auch, allerdings deutlich seltener andere Korpertei-
le, in allen Landesteilen gegrillt, bevor sie der Gottheit auf
Brot oder in Brot eingewickelt dargebracht wurden. Daraus
ist nach Mouton 2008a, 569 moglicherweise eine qualitative
Abstufung zu erkennen, bei der die wichtigen Fleischteile
im Allgemeinen eher gegrillt, die weniger wichtigen eher
gekocht wurden. Lebrun 1993, 226 zihlt als gekocht (zanu-)
dargebrachte Einzelteile allerdings eben diese hochwertigen
Teile Herz, Leber und Femur auf. Der Ausdruck »Fleisch, von
dem rohen und dem gekochten« ist nach Collins 1995b, 83
zu lesen als: »raw referring to the shoulder, breast, head, feet,
etc. and cooked referred to the liver, heart and occasional-
ly the fat«, s. z.B. Carter 1962, 116. 119 CTH 506 KUB 7. 24
Vs. 7 oder CTH 525 KUB 25. 23 lk. Kante, 4 f. — Nur rohes
Fleisch geopfert in CTH 422 KBo 12. 96 IV 15 f; CTH 323
KUB 53. 20 Rs. 20'; CTH 390 KUB 7. 119 f. Zur Formulierung:
»the meat, namely x is set out« s. CTH 456. 2 KUB 17. 2 8
Il 4 f - Ohne Spezifizierung, ob roh oder gekocht z.B.
CTH 530 KUB 55. 15 Rs.” I’ 9; CTH 524 KBo 20. 921 13-15
Gekochtes Fleisch s. Haas 1970, 276 f. KUB 38. 25 Vs. 1 14". —

Collins 1995b, 83 f: Die Haute der Opfertiere wurden den
Gerbern tiberlassen (CTH 683. 2 »Ritual fiir eine Schutzgott-
heit«, KBo 13. 179 II 14’ f), konnten der Gottheit dargebracht
(CTH 332 KUB 7. 119f.) oder wie Knochen verbrannt werden
(CTH 670 KBo 13. 164 IV 1 f;; CTH 396 KBo 15. 25 Rs. 18 £.).
Selten ist ein Beleg aus dem Kult von Nerik, wo ein Lamm
und ein Zicklein in ihrer Gesamtheit, allerdings gehautet, der
Gottheit dargebracht wurden (CTH 524 KUB 38. 251 13-15).
Laut Haas 1970, 276 f. war nicht die Sprache davon, dass die
Tiere gehautet wurden.

3792 Cohen 2002, 48.

3793 Cohen 2002, 47. 49: Mitnahme von den Gottheiten
bestimmtem Fleisch war z.B. mit Todesstrafe bewehrt.
3794 Unal 1987-1990, 267-270; Schwemer 1995, 99;
Cohen 2002, 49 z.B. in KUB 45. 47 IV 8 f. Oder wurde
nur das Fett der Opfertiere verbrannt? (Cohen 2002, 50);
Beckman 2003-2005, 110; Tasi 2011, 15.

3795 H. Wirth 2010, 72 f. Zur Unterwelt s. III 1.3.3.2; zu
>links< und >rechts< s. III 6.1.1.3.

3796 Collins 1995b, 80 f.: Verweis zu den SUMMA
IMMERU-Texten im Hethitischen (Hoffner 1993, 116-119).
3797 Popko 1994, 61.

3798 van den Hout 1987-1990, 522-524; Hazenbos 2004,
243.

3799 Haas 1994, 643; Popko 1994, 60; Miiller-Karpe 2017,
77.

3800 Hoffner 1974a, 149-202: 122 hethitische Bezeich-
nungen und 26 logographische Schreibungen. Bryce
2002, 190 zidhlte 50 verschiedene Brotsorten, s. auch
Hagenbuchner-Dresel 2002; Miiller-Karpe 2017, 77.

3801 Beispielsweise in KBo 2. 8 Vs. Il 20" f., wo die
MUNUS palwatalla dickes Brot bricht, das von »ihnen« - einer
nicht genauer benannten Gruppe - in das Bier zerkriimelt
wird. Zu fragen ist hier, ob der bekannte Garungsprozess
dieser Mischung abgewartet wurde. Diese Mischung er-
zeugt Sauerteig, der langer haltbar ist als mit Hefe herge-
stelltes Brot.

3802 Giterbock - Hoffner 1997, 74.
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I115.1.3 Raumkonzepte

Da das Kultmahl an das Opfer anschloss, waren die Umsetzungsrdume wohl dieselben wie bei den Op-
fern. Als markierte und bekannte Umsetzungsraume*® des Opfergeschehens im >offenen Raum« galten
NADhywasi®™, die/der NAsperuna-Felskuppe/Stein®®, das wappu-Flussufer®®®, das Iuli-Becken®”, die
PU-Quelle®®, der wattaru-Brunnen®” oder hatessar- bzw. abi-Gruben®!°. Allgemeiner hief3 es bisweilen,
dass das Opfer in dammeli pedi »unberiihrtes Gebiet«*!! oder nepisi kattan »unter freiem Himmel]«?'?
stattfinden sollte.

Bemerkenswert ist, dass es sich - aufler bei den Feiern beim Altar in einem Tempel**" - oftmals um in-
ner- und auflerstadtische >offene Raume« handelt*®', in denen ein Kultmahl oder ein kollektiver Trinkritus
abgehalten wurde. Aus der Homogenitit des Raumes wurden sie durch artifizielle Fokuslokalititen wie ein
Zelt*®> oder das Ausstreuen von Laub®'¢ herausgehoben und als sakralisierte, gottliche Aufenthaltsraume
markiert.

lI15.2 Konzepte der Bildwerke

Wie dargelegt, ist iiber die Umsetzung der kollektiven Mahlzeiten und die Anzahl der Teilnehmenden aus
den Texten kaum schliissige Information zu erlangen. Im Folgenden werden die Konzepte der Bildwerke in
Kleinfunden und visuellen Medien auf Hinweise zur Speisung und zum Speisen von Menschen beim Festri-
tual befragt.

Die Darstellung des Speisens ist selten. Nur auf dem Felsbild Nr. 65/66 in Yazilikaya (I-Nr. 63) und auf
der Stele von Yagri (I-Nr. 61) thematisieren es immobile Bilder. Die Bilder zeigen jedoch wahrscheinlich
gottliche Speisende; erhaltungsbedingt war nicht zu kléren, was gegessen oder getrunken wurde. In den
Hianden hielten sie wie oftmals die thronenden Géttinnen eine kleine Schale. Bei thronenden Géttinnen
mit Schale wie auch bei anderen Gottheiten auf hethitischen Bildwerken steht eher die Gabe durch eine/n
menschliche/n AkteurlIn als der Konsum im Vordergrund.

Darstellungen der gottlichen Versorgung beim Opfern, vor allem durch Libationen, finden sich auf der
Reliefvase von Inandik (PM-Nr. 88), dem Hirschrhyton®", auf Felsbildern wie Firaktin (I-Nr. 34) bzw. Mau-
erblocken in Alaca Hoyiik (I-Nr. 2), auf der Stele von Altinyayla (I-Nr. 4) und auf Siegeln®'.

Dass die Reihungen von angeleinten Tieren Opfertiere meinten, wie z.B. auf einer Reliefvase von
Huseyindede (PM-Nr. 84: Fries 3) oder Alaca Hoyik (I-Nr. 2), ist relativ wahrscheinlich. Hinter dem Wagen

3803 Gonnet 1992, 199-212 zur Lokalisierung von Op-
fern; Aufzéhlung s. Beckman 2003-2005, 107 f.

3804 s.11.2.1.1.

3805 KBo 15. 10 II 3; zu M4peruna- s. 11.2.2.1.1.

3806 KUB 12. 58 I 3"; zur Ubersetzung von wappu- s.
Miller 2008, 206-217; Arroyo Cambronero 2014, 294
Anm. 438.

3807 s.12.2.1.

3808 s.1I11.3.3.1.

3809 s.111.3.3.1.

3810 s.II1.3.3.2.

3811 Giiterbock - Hoffner 1997, 339.

3812 Beckman 2003-2005, 108 KUB 24. 5 Vs. 31.

3813 Zum Beispiel Popko 1994, 64. 172-175: Nach der
Abreise aus Zippalanda vollzieht der »Mann des Bronze-
speeres« (LU SUKUR.ZABAR, zu ““SUKUR s. III 2.2.3.1)
diesen Ritus im Tempel des Wettergottes und in der Re-
sidenz. Als Teilnehmende sind die Priesterschaft und an-
dere Tempelleute sowie 20 »Waffenleute« und vermutlich
auch andere Militars erwahnt.

3814 Popko 1994, 64. 172-175: In diesem Text wird von
einem Priester bei einer Kultstele Brot verteilt. Vorberei-

tungen zum Ritual sind moglicherweise in KUB 41. 46
Vs. IIT 17-21 zu lesen, wo beschrieben ist, dass der Ko-
nig am Stadttor ankommt und die Stadt verlésst (?). Auch
auf dem Berg Hura gibt es ein gemeinsames Essen von
Menschen und Berggott im Rahmen der Opferhandlun-
gen (Haas 1982, 61 KUB 25. 32 + KUB 27. 70 III »Fest von
Karahna«).

3815 s.II2.2.8.

3816 ZuLaubs.IIl 2.2.6.1.

3817 PM-Nr. 147. Plus Faustrhyton aus dem Kunst-
handel, Boston, Museum of Fine Arts, Accessi-
ons-Nr.  2004.2230,  <https://collections.mfa.org/ob-
jects/322343/drinking-vessel-in-the-shape-of-a-fist>
(03.09.2022); Giiterbock - Kendall 1995, 45-60.

3818 Beispielsweise aus Tell Meskene/Emar die Ab-
rollung A 78 auf Keilschrifttafel (PM-Nr. 124); das Tar-
sus-Wirfelhammersiegel (PM-Nr. 120) und der Siegel-
abdruck aus einer Privatsammlung in Adana (0. Abb.,, s.
Giiterbock 1989a, Taf. 18 a). Auf Siegeln war es fast immer
ein Wesen mit Vogelkopf, das vor dem Altar mit dahinter
sitzender Gottheit libiert. Zu Darstellungen von Opfern s.
auch Schachner 2003-2005, 111-113.
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auf der Vase von Hiiseyindede (PM-Nr. 84: Fries 1) schreitet eine Person mit Pilgerflasche auf dem Riicken.
Diese findet sich auch auf der Bitik-Vase (PM-Nr. 25). Moglicherweise ist hier kein Gabenbringer, sondern
eine Person fiir die Versorgung der Ritualgemeinschaft dargestellt - einer der wenigen potentiellen Hinwei-
se auf die Tastescape - zumindest fiir die subsididre Versorgung mit Trinken.

Szenen der Essenszubereitung fehlen mit Ausnahme der Reliefvase von Inandik (PM-Nr. 88). Auf die-
sem wird im unteren Register entweder Bier gebraut oder - wahrscheinlicher - eine rithrbare Speise (Griit-
ze?) erwarmt®". Das Schlachten in Register 2 diente ebenfalls der Essensbereitung fiir die Gottheiten.

Die Darstellung eines sicher identifizierten menschlichen Kultmahls fehlt. Nur fiir Fries 1 der Vase von
Inandik steht zu iiberlegen, ob es sich um Menschen handelt, die um den Pithos beim Opfertisch sitzen.
Von Musik begleitet wird aus einem gleichartigen Pithos wie der, der bei der Herstellung verwendet wurde,
konsumiert. Das Fehlen der Strohhalme - wie sie auf PM-NTr. 49 belegt sind - stiitzt die Interpretation, dass
nicht Trinken, sondern Essen einer Speise (Griitze?) gemeint ist. Uber die Umsetzungen von menschlichen
Kultmahlen konnten aus den hethitischen Bildern keine weiteren Informationen gewonnen werden.

15.3 Umsetzung im Raum

Aus den Befunden und dem ridumlichen Arrangement lassen sich ebenfalls kaum Informationen zur
Tastescape gewinnen. Uberlegenswert wiire, niaher zu untersuchen, ob im archiologischen Befund Trink-
geschirr in einer festen Gruppengrofie auftaucht®**. In den Teichen von Bogazkale herrscht Miniaturge-
schirr vor, das fiir eine nicht nur symbolische Speisung menschlicher Teilnehmender nicht geeignet gewe-
sen sein diirfte’®*'. Aus dem Inventar des Groflen Tempels C von Kusakli haben sich gréf3ere Mengen von
Speisegeschirr, vor allem Hunderte von Schalen, erhalten®*?2. Miiller-Karpe schldgt als Umsetzungsraum des
Kultmabhls, fur das die Schalen bestimmt waren, den Innenhof der innerstédtischen Tempelanlage vor®*®.
Die archaeozoologischen und -botanischen Reste wurden fiir mehrere hethitische Siedlungen ausge-
wertet®*. Daraus ergaben sich nur leichte Unterschiede zwischen den Stadten®®. Lediglich von der Statur
waren die Tiere in Bogazkale stabiler und grofler als in Kusaklr*®*. In Kusakli wie auch in anderen Stidten
stammten die Knochen mit 60-80 % am haufigsten von Schafen und Ziegen, gefolgt von ca. 25 % Rindern und
relativ selten Schwein, Pferd und Esel und Wildtiere***’. Da Rinder einen grofieren Fleischanteil haben, diirf-
te jedoch mehr Rindfleisch als das von Schafen und Ziegen konsumiert worden sein. In Korucutepe wurde
bereits das Haushuhn nachgewiesen, auch Enten und Génse standen auf dem Speiseplan®*2. Im Tempel 1 in
Bogazkale wurden Knochen von Leoparden bzw. Léwen gefunden, die Schnittmarken trugen®*?. Aus diesem

3819 Arnhold 2009, 49 interpretiert die Topfe ebenfalls
als Kochtopfe.

3820 Idee bei Vortrag C. Pulak, College Station, Texas,
The Uluburun Shipwreck - Evidence for Royal Exchan-
ge? im Rahmen des Internationalen Symposiums »Politik
des Austausches« 30.05.-02.06.2012 in Freiburg i. Br. am
31.05.2012. Er beobachtete auf dem Schiff von Ulu Burun,
dass ein festes Trinkset fiir vier Personen gefunden wur-
de. Aufgrund weiterer Prisentation von Darstellungen
von Vierergruppen auf mykenischen Siegelringen vermu-
tet er, dass es sich im mykenischen Kulturbereich um eine
feste Gruppengrofie handeln koénnte.

3821 Zuden Teichens.12.1.4.

3822 Miiller-Karpe 2017, 94.

3823 Zur Verwendung der Gefafle und ihren Formen s.
I 2.2.4.

3824 Boessnek 1975, 61 f.; Archi 1979, 197-213; Driesch -
Boessneck 1981; Unal 1985, 419-438; Unal 1987-1990,
267-270; Driesch - Pollath 2004; Dorfler u.a. 2011, 99-124;
Schachner 2011a, 284-292; Miiller-Karpe 2017, 77-88.
3825 Schachner 2011a, 289 spricht von einem »weit-
gehend einheitliche[n] Herdenmanagement im gesam-

ten Kernland des hethitischen Reichs«. Hinzuweisen ist
darauf, dass die Auswertung der Wildtierknochen, die
bisweilen nur einmal belegt sind, nur unter Vorbehalt
moglich ist. In Bogazkale wurde zwar zeitlich ldnger und
flachiger gegraben, aber bei den frithen Ausgrabungen
wurde Uberresten von Flora und Fauna noch wenig Inte-
resse entgegengebracht, was sich erst durch die Arbeiten
von Angela von den Driesch dnderte.

3826 Schachner 2011a, 289 f.: Rinder und Schweine, was
durch klimatische Faktoren zu erklaren sein durfte.

3827 Dorfler u.a. 2011, 106 f.; Miller-Karpe 2017, 31.
83 f. Der Konsum von Pferdefleisch ist wihrend einer
Hungersnot belegt, s. Soysal 2005, 132. Wild belauft sich
auf ca. 2 %. Fisch und Muscheln sowie Austern wurden
ebenfalls in Bogazkale nachgewiesen, s. Schachner 2011a,
288. 292.

3828 Dorfler u.a. 2011, 115; zu hethitischen Speisen s.
Uhri u.a. 2010, 901-916; Sahing6z u.a. 2015, 389-395.
3829 Dorfler u.a. 2011, 117.
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Tempel ist insgesamt ein tiberproportional hoher Anteil von Wildtierknochen zu verzeichnen®*. Aus Kam-
mer C in Yazilikaya stammten Knochen sowohl von mannlichen und weiblichen Tieren**. Sie gehoren zu
Hausrind, Schaf, Ziege, Schaf, Hund, Hase, Wiesel, Steinadler und Turmfalke und datieren in die hethitische
Nutzungszeit. Die letztgenannten Tiere standen iiblicherweise nicht auf dem Speise- und Opferplan.

Die Mengenverteilung der konsumierten Tiere deckt sich mit den Opfervorschriften aus den Texten. Die
zumeist ménnlichen Opfertiere waren aulerdem iiberdurchschnittlich gesund und grof3***?, was ebenfalls
den Vorschriften der Texte entspricht. Bei denen aus Bau E in Kusakl: wird sogar aufgrund der Einheitlich-
keit vermutet, dass es sich um Reste eines zeitlich zusammenhéangenden Ereignisses handeln kénnte**. Be-
merkenswert ist, dass in Kugsakli Stadt und Tempel eine dhnliche Verteilung im Knochenspektrum hatten.
Lediglich Schweineknochen waren im héuslichen Kontext haufiger als im Tempel.

Mehrere Getreidesorten sind belegt, wobei Brot iiblicherweise aus Weizen hergestellt war®**. Als Pro-
teinlieferanten dienten Hiilsenfriichte, fiir die Olproduktion Lein/Flachs®*3%*. Weiterhin wurde das Ernten von
verschiedenen Gemiisesorten®*’ und das Sammeln von Weifldorn und Pistazien sowie die Produktion von
Kése, Butter und Dickmilch nachgewiesen®®.

Wein und diverse Biersorten wurden libiert***. Bier stellte ein wichtiges Grundnahrungsmittel dar. Da-
mit sind zumindest die Getrdanke des Kultmahles keine aufleralltidgliche Praxis, wie es in anderen Gesell-
schaften der Fall ist***. Die Nahrungsmittel der Kleinstadt Sarissa unterschieden sich nur unwesentlich von
denen der Hauptstadt Hattusa. Damit waren zumindest in verschiedenen Landesteilen die gleichen Kult-
mahle méglichen.

Wahrscheinlich erhéhte der Geschmack von Speisen wie z.B. Fleisch, die nur selten gegessen wurden,
die Relevanz des Kultmahls**!. Allerdings lassen sich auch aus den Ortsrdumen keine Riickschliisse auf die
raumliche Dimension der Tastescape ziehen. Nur bei der Speiseszene Nr. 65/66 in Yazilikaya ist zu mut-
maflen, dass hier Platz fir maximal 325 stehende Personen und entsprechend weniger Personen im Sitzen
geboten war, wenn in ihrem Sichtbereich von ca. 130 m? ein Kultmahl verzehrt wurde®*. Zumindest eine
Gruppe von 10-20 Personen wiirde in diesem Bereich gentigend Platz finden und an einer zuséitzlichen

Wahrnehmungsebene teilhaben kénnen.

Il 6 Touchscape

Die Korperlichkeit steht als dynamischen Bezugssystem

3843 yon »links< und >rechts<, »oben< und >untenc

stets im Mittelpunkt der Wahrnehmung und Handlung®#. Dieser personliche, fithlbare Raum wird im

3830 In der Regel 1,5-2,5 %, hier ca. 10-17 %, s. Dorfler
u.a. 2011, 117. 120 f. Abb. 7.

3831 Boessneck 1975, 61 f.

3832 A. von den Driesch in: Arnhold 2009, 143-162;
Dorfler u.a. 2011, 115 f.

3833 A. von den Driesch in: Arnhold 2009, 148.

3834 Miiller-Karpe 2017, 83 Abb. 69 b.

3835 Dorfler u.a. 2011, 106-108; Miller-Karpe 2017, 77-80
sieben Getreidesorten: die robustere Gerste, die auch fiir
Bier verwendet wurde, die Weizensorten Emmer, Einkorn,
Saatweizen, Dinkel und Timopheevi-Weizen sowie Hirse.
3836 Miller-Karpe 2017, 80: Linsen, Linsenwicke, Saat-
platterbse, Erbse.

3837 Schachner 2011a, 185: Karotte, Gurke, mehrere
Zwiebelsorten, Knoblauch und Lauch sowie Gewilirze.
3838 Dorfler u.a. 2011, 107 Abb. 3; Schachner 2011a,
185; Macqueen 2013, 96 plus Apfel, Birnen, Aprikose oder
Pfirsiche, Pflaumen (?), Feigen, Weintrauben, Niisse und
Granatipfel, Oliven aus wirmeren Gebieten.

3839 Rollig 1992, 9-14; Unal 2005, 167-170. Zur Brauerei
im Gebaude C, Kusakli s. Miiller-Karpe 2017, 102. 105.

3840 Dorfler u.a. 2011, 110 f.; Schachner 2011a, 287.
3841 A.Koch 2007, 193. 231; Miiller-Karpe 2017, 83.
3842 I-Nr. 63: Fliache 4 (Google Earth mit referenziertem
Plan Seeher 2011, 18 Abb. 10, Bearbeitung B. Hemeier).
3843 Wie es auch fiir die Begriffe »oben«, »unten« gilt,
vgl. Cassirer 1925, 115 f. bestimmt bereits den Korper als
Zentrum des raumlichen Bezugssystems; Merleau-Ponty
1966, 126 £. 171, der sagt (S. 127), »Endlich ist mein Leib
fur mich so wenig nur ein Fragment des Raumes, daf}
iiberhaupt kein Raum fiir mich wiére, hatte ich keinen
Leib.« (S. 169): Der Leib »... wohnt Raum und Zeit ein«
(Kursivierung im Original). Und (S. 178): (sinngemaf3) Die
Erfahrung des Leibes lehrt, dass der Raum in der Existenz
verwurzelt ist.

3844 Dies gilt auch fir die HethiterInnen, s. Peter 2004,
193; s. auch das Projekt von Mouton 2017, das dhnlich mit
einem multisensorischen Ansatz operiert. Sie unterteilt
das hethitische >Korperwissen«< (ohne den Begriff zu ver-
wenden) in 1. Zusammenhénge von Korper und (meta-
phorischer) Sprache, vor allem mit Beziigen zum Raum;
2. Korper, Wahrnehmung und Gesellschaft inklusive ei-
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Rahmen der Arbeit als Touchscape bezeichnet*®*. Damit sind im rdumlichen Sinn alle Lebensformen ge-
meint, die Fokuslokalitdten beriihren konnten. Bewusste und unbewusste Bewegungen und Berithrungen in
der Touchscape konnen das Empfinden der Ritualhandlungen verstéarken.

Neben den im Folgenden genauer thematisierten Aspekten des korperlichen Verhaltens®®*, der korperlichen
Vorstellung von Reinheit®* und der besonders korperbetonten Handlungen bei >Unterhaltungen«*
Touchscape in der Praxis auch bei der Wahrnehmung von Temperatur und Bewegung im Raum aktiviert. Tem-
peratur bzw. der Luftzug im Umsetzungsraum wirkten unaufhaltsam auf die Korper der Beteiligten. Schatten
und die Nahe zu Wasser bzw. Taler mit Luftzirkulationen senkten gerade im Hochsommer fiithlbar die Um-
gebungstemperatur. Beachtenswert ist in diesem Zusammenhang, dass anscheinend in den Sommermonaten
keine Prozessionen abgehalten wurden. Ob sich hier ein funktionalistischer Hintergrund verbirgt, der aus prag-
matischen Griinden die Anstrengungen der Reisefeste in die weniger heifle Zeit verlagerte, kann nur als Frage
aufgeworfen werden; vermutet wird, dass sie aufgrund der Kriegsziige in andere Jahreszeiten verlegt waren.

Erste Erkenntnisse zur Anordnung im Raum, die Ausdruck in den Gesten und Korperhaltungen finden,
und zum wohl eher distanzierten Naheindex***’ konnten anhand der Analyse der Medium- und Mikroebene
der immobilen Bildwerke bereits gewonnen werden®.

wurde die

l116.1 Konzepte der Schriftquellen

Aus fast allen hethitischen Ritualen lassen sich mittelbar Riickschliisse auf die Touchscape ziehen, weshalb
im Folgenden die raumliche Touchscape nur beispielhaft thematisiert wird.

16.1.1 Verhalten der Akteurlnnen

Das Verhalten der AkteurInnen in Koérperhaltung und -anordnung, Gesten und Handlungen ist in erster
Linie physische Bewegung, die sowohl visuell >ausdriicklich« fiir die Betrachtenden als auch korperlich
seindriicklich< auf die agierende Lebensform wirkt***'. Die durch Anordungen und Gesten »ausdriicklich«
kommunizierten Rollen(modelle) der AkteurInnen wurden als visuell-kommunikativer Aspekt bereits im
Rahmen der aktiv-mobilen Visionscape untersucht®®* Die korperlichen Handlungsanweisungen und ihre
potentiell eindriickliche< Kommunikation sind Thema der folgenden Kapitel.

1116.1.1.1 Korperhaltung und Gesten

(Fast) alle Arten von Ritual beginnen mit der Korperlichkeit im Zentrum. Dabei sind nicht nur die Sinne als
Mittler der Wahrnehmung bedeutsam, sondern der gesamte Korper®*. Seit 2014 hat Mouton ein Projekt zu
diesem >Korperwissenc« initiiert**, in dem auch die Koérperhaltungen und die semantischen Felder der Kor-
perbezeichnungen untersucht werden sollen, was hier nur angerissen wird**.

3848 s.116.1.3; 111 6.2.3.
3849 Theoretische Uberlegungen zum Niheindex u.a.
Phanomenen der Touchscape s. II 5.6.

ner Untersuchung der Sinneswahrnehmungen, wie sie in
den Schriftquellen beschrieben sind; 3. Korper inklusive
seiner Bekleidung, Frisur, Schmuck als Ausdruck/Sym-

bol des sozialen Status; 4. Korper als Mittler fiir religiose =~ 3850 s. Mikroebene III 2.1.2; Mediumebene III 2.1.3.
Erfahrungen, wobei sie davon ausgeht, dass Gesten, Kor- 3851 s.114.3.2.

perhaltung und Bewegung ebenso bedeutsam waren wie 3852 s.III2.3.

Worte im Kontext der Rituale; 5. Kérper und Tod, welche 3853 Zur Wahrnehmung s. I 1.3.

Behandlungen dem Corpus angediehen und welche Effek- 3854 Mouton 2017, 101-112.

te dieses auf die »Seele« hatte. 3855 Mouton 2017, 103 formuliert als Herangehenswei-

3845 s.1I5.6.

3846 s.u.a. Il 4.3.2; III 2.3; gesamte Kapitel III 6.1.1 und
11 6.2.1.

3847 s.1I16.1.2;111 6.2.2.

se, dass sie pro Textgenre einen Text auswahlen wird, um
dessen Handlungsweisen und non-verbale Strategien stell-
vertretend fiir das Genre aufzuarbeiten. Zu ihrer Methode,
die ebenfalls vom Korper als Koppler der Sinneseindriicke
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Als Kérperhaltungen sind henk- »verneigen, verbeugen, vorbeugen, halija- »knien«, ar(u)wai-
»niederwerfen«*®, parsnai- »niederducken«*** belegt, wobei Unsicherheiten in der Ubersetzung stets zu be-

denken sind*®*. Das Wort henk- meint eher ein horizontales »vorbeugen« als ein vertikales »verbeugen«

3859

Fir aruwai- vermutet Popko, dass es vor allem >topographischen< Objekten galt*®**. Das halija-, »Knien«
wurde bisweilen explizit ausgeschlossen*!. Ein/e AkteurIn kann die Geste des Kniens inkorporieren und die

eigene Korperlichkeit als kleiner wahrnehmen.

Eher aber erzeugten Gesten wie das »Umfassen der Knie «*% korperliche Nahe. Silvio Alaura
deutete das Umfassen der Knie der Gottheit als kodifizierte Gebarde der Selbsterniedrigung und Niederwerfung,

ausgeht, schreibt sie (2): »The body is also a perception
maker through its senses and the way those perceptions
are described in the texts could reflect social organisation
itself«. Wie durch die Beschreibung der Sinneswahrneh-
mungen die soziale Organisation untersucht werden soll,
lasst sie in diesem kurzen Beitrag jedoch offen. Die Beispie-
le, die folgen, sind als Mythen sehr weit von den >prakti-
schen< Wahrnehmungen entfernt. Beim Kumarbi-Mythos
interpretiert sie, dass Gottheiten wie in Mesopotamien
eine aktive Rolle im Sehen - das Starren - zukommt, wah-
rend Menschen nur passiv sehen kénnen. Dies begriindet
sie durch Traumsichtungen, bei denen Gottheiten aktiv
»erscheinen« und Menschen passiv sehen, was jedoch in
der Natur dieser Textgattung liegt. TAume sind einer von
mehreren Wegen fiir die Gottheiten, fir die Menschen
verstandlich zu kommunizieren, sodass Traume vielmehr
Ausdruck der Passivitit in der Wachphase« der Menschen
sind. Zum Kumarbi-Mythos s. III 1.3.2.1.

3856 Puhvel 1984, 183-185: ar(u)wai- (SUKENU), »pro-
strate oneself, fall down, make obeisance«. Da man sich
hinterher »auf-« (Sar@-) zurichten hatte, ist eine verti-
kal nach unten gerichtete Handlung passend. Allerdings
konnte sich auch aus dem Sitzen heraus »niedergewor-
fen« (KBo 17. 74 11 47) oder nach »oben« verbeugt werden.
Brosch 2014a, 68. 161 tibersetzt KBo 17. 74 I 47 und analog
KBo 17. 74 + II119": »Erst im Stehen (>oben<) [aruwai-] ver-
neigen sie sich«, sodass »oben« als »im Stehen« erklar-
bar wird. Puhvel 1991, 29; Popko 1994, 178 f. CTH 592. 2
KBo 11. 49 Rs. VI 13": Der Konig warf sich im Rahmen des
Ritualgeschehens am Berg Daha ebenfalls nieder.

Diese Handlung wurde vom Grof3kénig(spaar) vor
den Gottheiten bzw. von Abgesandten und anderen Men-
schen vor dem Groflkonig praktiziert. Eine Differenzie-
rung zwischen >zwischen-menschlicher« und >Mensch-
Gott/Gottin<-Kommunikation erfolgte nicht durch diese
Handlung.

CTH 262, IBoT 1. 36; Transliteration von Giiterbock -
van den Hout 1991, 4-40; Text folgt McMahon 1997c,
227-229.: »§ 49 (IV 18-24d) When the king steps down
from the carriage, if a chief of the guard is standing (the-
re), the chief of the guard prostrates himself behind (the
king). He hands the king back over to the palace chief of
staff. If, however, some other dignitary is lined up there
in the front line, he (also) prostrates himself. But if no
high dignitary is lined up there, the guard who is stan-
ding (there) prostrates himself. (added): Whenever he (the
king) goes somewhere via chariot, however: When the
king step[s] down from the chariot, [the chief of the gu]
ard along with the guards prostrates himself behind the
king. The guard (responsible) for finishing up prostrates
himself opposite the right wheel of the chariot. The cha-

riot driver, however, prostrates himself opposite the left
wheel« Kursivierung im Original).

Singer 1983, 63 bzw. Singer 1984, 22 iibersetzte das
Wort US-KI-EN mit »to pay hommage« vor dem Kénigs-
paar, KUB 10. 1 Vs.15-8 durch die LUM™ ummiyanni-
Menschen; Popko 1994: »Verneigen«. Zu diesen Lebens-
formen, deren Name wohl etymologisch mit akkadisch
UMMEANU, sumerisch UMMEA zu verbinden ist (Pozza -
Gasbarra 2014, 252) s. auch Klengel 2008, 68-85 der ar-
gumentierte, dass es sich um eine (spezialisierte) Hand-
werkergruppe handelte. Selten wird US-KI-EN in den
Zippalanda-Texten erwdhnt. Neben dem Vorgang hier
ist auch das »Niederwerfen« vor der Stadt (KBo 13. 214
Rs.IV 9 f) und das eines Priesters vor dem Hof (KUB 58. 6
+ Rs.VI21-24), vor dem Altar (KUB 46. 13 + IBoT 3. 30
Rs. IV 1) belegt; s. auch Popko 1978, 125 KUB 20. 99 11 4 f.
LUGAL-u$-kan ““hu-wa-$i-ja pi-ra-an an-da pa-iz-zi
na-as II-SU US-KI-EN ha-a-li-ja-ri-ma-a$ U-UL. »Der Ké-
nig geht hinein vor die Stele und verneigt [niederwerfen!]
sich zweimal, er kniet aber nicht nieder«. Popko 1994,
252-257 KUB 34. 118 + KBo 20. 58 re. Kol. 19 f. nur »Nie-
derwerfen« (aruwai-) vor dem NA -i Stein am Berg Daha.
3857 Giterbock - Hoffner 1997, 189 f. »to
squat, crouch«; Puhvel 2007, 84 KUB 2. 3 II 14-16:
zum Beispiel im [luli-Becken 2 WMSALAM.ZU,
nekumantes luli-kan anda parasnantes »two actors [are]
crouching naked inside the vat«. Zum luli- s. 1 2.2.1, zum
WALAM.ZU,- 5. I 3.1.2.

3858 Cajnko 2016, 25-27.

3859 Puhvel 1991, 292-296: he(n)k-, hi(n)k-, hai(n)k-,
»bow (reverentially), curtsy«, »verbeugen vor, hinstre-
cken zu« Gottheiten, vor/zu harsi-Gefaf3, vor/zu Grof3-
konig. Der Groflkonig konnte sich aber auch vor/zu den
Gottheiten verbeugen/hinstrecken; der/ bzw. die Wiir-
dentragerIn vor/zu dem Konig. ebenda 295: »The intran-
sitive meaning >bow (to)’ develops from >reach out (to)<,
»stretch oneself (towards)««; im Wechsel mit SUKENU,
aruwai-; Puhvel 1997, 41 f.: kanenai-, kaninai-, kaninija-,
»bow down, crouch, squat« mit Belegstellen.

3860 Popko 1978, 125.

3861 Puhvel 1991, 28 f.: halija-, »kneel, genuflect« mit
Belegstellen. Bisweilen heifit es auch: »kniet sich nicht
nieder«, z.B. Wilhelm 1997, 11 KUB 20. 99 Vs. II 5: Der
Konig kniet aber nicht. Puhvel 1997, 150 f. Soweit hier an-
gegeben, kniete der Groflkonig nur vor der Sonnengott-
heit. Dies steht zu Giberpriifen.

3862 Puhvel 1997, 150 f. s. v. genu, ginu-, kinu-, ganu-,
kanu- (n., c.), »Knie, Penis, Scho3«. ginus(s)arija-,
genus(sa)rija-, kanus(s)a-rija-, »Knien« mit entsprechen-
den Textbelegen; Hazenbos 2003, 140 Anm. 79 KBo 2. 8
Rs. IV 2": ge-nu-wa da-a-an-zi.
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wobei er ein hethitisches »Beriithren der Knie« von einem nordsyrischen »Beriithren der Fiile« differenzierte®®.
Die Fiife des hethitischen Herrschers berithrten wahrend ihrer Bitten nur »Auslander«<. Die Knie von Gottheiten
und des Herrschers wurden beispielsweise in Festritualen, Gerichtsprotokollen, historischen und mythologi-
schen Texten ab dem Alteren Grofireich von Menschen umfasst®*.

Die »Hiande «, kessar-, SU, QATU wurden zum Gebet »emporgehoben, ausgestreckt« (Sara epp-, UGU
appartar), wobei es vorstellbar ist, dass dieser Gestus mit dem akkadischen Handhebungsgestus NIS QATI
in Verbindung stand*®®. Wie hoch die Hand reichte, bleibt unklar. In mythologischem Kontext hielt die
Sonnengottheit ihre Hand vor das Gesicht, was Mouton als Schutz vor greller Sonne interpretiert®®. Als
Gebetshaltung ist die Richtung $ara-, »hoch«**¢” bzw. Sarazzi(ja)-, auch in $ara aruwai »to bow, pay homage
upward«** belegt, wobei man entweder nach »oben« blickte oder (nur) die Hand hob. Dies lasst an der
Ubersetzung »niederwerfen« fir aruwai- zweifeln, denn nach »oben« kann sich ein Kérper nicht nieder-
werfen. Eher beugte man sich nach hinten und richtete den Blick in den Himmel.

Weiterhin ist die Richtungsangabe »oben, hoch, hinauf« im Rahmen von Sprechakten belegt®®.
Auch das luwische Sarlai-, »rithmen, erheben« implizierte die vertikale Hohe*®”. Die Wortbildungen mit
Sara- konnten zwar auch bildlich gesprochen »hoch« bedeuten, doch wurden sie nur fiir »hohe, himmlische
Gottheiten«, bei »guten Worten, die iiber Verwiinschungen liegen« und bei Gerichtsféllen verwendet®".
Uberwiegend war mit »Hoch« eine raumliche Komponente und keine metaphorische Qualitit wie >hochster,
bester« verbunden®72.

Etwas Ahnliches gilt fir sér-, UGU, »oben, oberhalb; auf, fiir«*”. Auch dieser Satzpartikel enthilt zum
iiberwiegenden Teil Beziige zum »>tatséchlichen< Ortsraum. Bildlich gesprochen konnte man einen Blick
»auf« etwas haben®*”. Die semantischen Felder des hethitischen Wortes sér- fiir »oben« implizieren nach
Mojca Cajnko zwar auch eine kontrollierende Funktion der sozialen Differenzierung®”. Hohe als Adjektiv

3863 Alaura 2005, 375-385: zur Bedeutung der Knie als
Sitz des Lebens z.B. bei Homer s. Onians 1951, 174-186.
3864 Sowie in Orakeln, Anweisungen fiir das Tempel-
personal.

3865 Vieyra 1939, 126: »le geste de prendre en élevant;
Carruba 1966, 19 tibersetzte KUB 24. 5 noch als: »macht der
Koénig das Aufstehen«. Kiimmel 1967, 14 f.: UGU appartar-
Handhebungsgeste; Puhvel 1991, 13 CTH 419 KUB 24. 5 +
Vs. 18: »the king does lifting«. Giiterbock u.a. 2005, 212 f.:
Sara epp-, »to hold up, expose«, »to claim«, mit weiteren
Belegen, z.B. KBo 3. 4 I 22 f.: nu ANA ‘UTU "RVArinna
GASAN=YA SU-an $a-ra-a eppun nu kissan AQBI »I held
up my hand to the sungodess of Arinna, my lady, and spo-
ke as follows«. Garcia Trabazo 2010, 33 Anm. 11: hethiti-
sche Form $er appartar, akkadisch NIS QATI, »Hebung der
Hand« in Zusammenhang mit dem Gebet. Auch belegt in
KUB 12. 58 I 33, wo die SU.GI-Frau die Geste vollzieht.
3866 Mouton2017,103.112Anm. XXIVKUB33.93++1V 38’
PUTU-za SU-an SAG KI-i-(5)si pi-an épta.

3867 Giterbock u.a. 2005, 210-228: Sara-, »oben,
Preverb, Postposition, lokales Adverb, »1. up, upwards,
2. above, upon, over, on top, 3. (idiomatically) available,
at hand, at one’s disposal, stand ready [von militdrischem
Personal oder einer Stadt gesagt], 4. (idiomatically, indi-
cation completeness) [bei Oberflachen von Objekten, bei
Strecken, Abschluss von Festen und Opfern und Ahnli-
chem«. Mit $ara- sind vor allem Begriffe des »Aufstehens,
Emporhebens« verbunden, auch die Sonne »stand auf«
am Himmel.

3868 Giterbock u.a. 2005, 211, z.B. KBo 17. 751 37: LU-
GAL-us Sa-ra-a aruwaizzi, KUB 11. 26 II 14-17: LUGAL-us
4 irhaizzi PUTU PU PMezzula PHulla LUGAL-u$ $a-ra-a
USKEN. »The king worships four deities in sequence:
Sungod, Stormgod, Mezzulla and Hulla: the kings pays

homage upward«. Nach Otten 1959, 177: »erweist durch
Handerheben ... seine Referenz«.

3869 s.III3.1.2.

3870 Lebrun 2006a, 259: Partizip auch als Epithet der ISTAR
verwendet.

3871 Giiterbock u.a. 2005, 247-249: Saraz(z)i(ya)- seit
althethitischer Zeit belegtes Adjektiv und Adverb,
UGU-(az)zi-, »1. (adj.) upper, superior, upperworld,
2. (adj. figuratively) superior, 3. (adv) above; opposite of
kattera«. Sarazziyas- UTNE, »oberes Land«.

3872 Giiterbock u.a. 2005, 218 f. Nr. 47 ¢: »to elevate
politically«, das die Autoren mit einem Status verbinden,
ist auch als die Phase des »Grof3-/Hochwerdens« und der
Jugend zu verstehen. Dies gilt zumindest bei den Textstel-
len, die sie hier anfithren. KBo 3. 6 I 15 f.: »The my father
took me up (as) a child and gave me to the goddess for her
service«. KUB 19. 64 I 13-15: »(Since at this time my bro-
ther had no son) [...] I took up Urhi-Tessub, the son of a
secondary wife, and i[nstalled] him in rulership in Hatti«.
3873 Giterbock u.a. 2013, 400-436 Ser, Ser = UGU. Ad-
verb, Praverb, Postposition. 400 f.: »1. (local postpos.,
local adv.) (up)on, on top of, over (contiguous), 2. (local
postpos.) over, above (non-contiguous), 3. (local adv.,
local postpos.) up there, up in, above at, 4. (preverb) up,
5. (postpos.) for/against (the benefit/sake of), on behalf of,
6. (postpos.) because of, on account of, for what reason,
7. in combination w. another adv., postpos, or prev., 8. idi-
omatic expressions, 9. summary and discussion«.

3874 Giterbock u.a. 2013, 419 Nr. 2 ¢ 3" d huwai- wort-
lich: »[his eye] is running over the zintuhi-women«. Au-
gen konnten auf Personen und Sachen liegen.

3875 Cajnko 2016, 26 f.: Ser es- »to be abovex, Ser ar- »to
stand above, Ser tittanu- »to set up; »to install«, Ser har(k)-
»to hold up, keep up, suport«, wahrend katta, kattan,
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(Sarku-) der sozialen Statusansprache ist jedoch deutlich seltener als z. B. GAL »grofi« bzw. »Vorsteher«, Salli
»wichtig« oder dassu/dassaw/ dassuwant »gewichtig«*”® oder »erste (Qualitit), vorderste«®”.

Neben der Handhebung gab es in Ersatzritualen wie bei Opferhandlungen u. a. die Geste des »Hand-Auf-
legens« bzw. »Hand-Anlegens«*”. Durch diese Geste wurde signalisiert, dass eine Handlung stellvertretend
bzw. besonders autorisiert erfolgte®”. Auch die Augen der Gottheiten agierten raumlich, wenn sie »auf« et-
was gerichtet wurden, um Wohlwollen auszudriicken®®. Das Ohr wurde »geneigt«, um menschliche Sorgen
und Gebete besser zu erhéren®*®!. Informationen iiber die Mimik sind nur sparlich erhalten. Das Runzeln der
Stirn (des Gottes) mag wie heute ein Anzeichen fiir Zorn oder Unmut gewesen sein®*®.

Im Rahmen der Fragestellung kénnen Korperhaltung und Gesten nur knapp angerissen werden. Eine
feste Vorschrift der raumlichen Unterwerfung wie beispielsweise des Kniens zeichnete sich jedoch nicht ab.
Auch war bei der Hohe keine prinzipielle Raummacht und Bedeutungs>hoheit«< festzumachen. Inwieweit
hethitisches Ritualgeschehen wiederum - wie theoretisch iiberlegt - >imitativ< oder >stellvertretend< prak-
tisch umgesetzt wurde, ist pauschal und vor allem ohne teilnehmende Beobachtung nicht zu beantworten®®.
Eine Rolle diirften dabei jeweils die Intention der Rituale und der jeweilige kulturelle und diskursive Kontext
gespielt haben.

I116.1.1.2 Spacing und Ndheindex
Die Anordung (Spacing) und das Verhalten der Korper dirigieren das Geschehen im Umsetzungsraum?®®®,
Das >Korperwissenc leitete auch im Hethitischen zentral das Wissen um den Raum, koordinierte und ord-
nete ihn. Es war semantischer Ausdruck der Konzeptualisierung von Macht in seiner rdumlich-kérperlichen
Ausdrucksform®®. Geregelt wurde, wer wo in Relation zum Grof3konig zu stehen hatte bzw. wer wann saf3.
Das sipant-Libationsopfer wurde laut Auskunft der Texte im Stehen sowohl durch Wiirdentrager als
auch durch den Grofikonig oder die GrofSkonigin an, auf oder fir verschiedene Objekte vollzogen®®*. Das
»Trinken der Gottheit«*** geschah sowohl im Stehen als auch im Sitzen, wobei Sitzen eher selten war. »In
front of«, peran, PANI einer sozial gewichtigeren Person wie dem Kénig oder einer Gottheit konnte sowohl
gestanden als auch gesessen werden®*. Dabei wurden Eide ausgesprochen oder andere Aktionen ausge-
fihrt. Der Terminus fand fiir »vorausfilhrende« Agierende Verwendung. »Hinter«, appa(n), EGIR(-an) einer

Person wurde hingegen gestanden, um ihr den Riicken zu starken

SAPAL, GAM »unten« auch soziales Unten wie bei katta
har(k)-, »keep down« oder bei (ANA) SAPAL GIR kuelka
dai-/tiya-, »to put under (someone’s) feet« bedeuten kann.
3876 Cajnko 2016, 23-25.

3877 Zu »Vorderstem« s. III 6.1.1.2.

3878 Hoffner 1996, 247-259; Gorke 2014b, 41 f. Zur
Hand im Hethitischen s. auch D. P. Wright 1986, 433-446;
Imparati - de Martino 1998, 175-185; Dardano 2002,
333-392; Miiller-Karpe 2017, 97: Der Konig legt nur stell-
vertretend die Hand auf die Opfergaben.

3879 Formulierungen mit »Hand, die eine weitere Per-
son betreffen, werden unter III 6.1.1.2 besprochen.

3880 Gorke 2014b, 52.

3881 Bei den Gesten der Gottheiten kann jedoch eine
vertikale Kommunikationsrichtung im Neigen der Augen
bzw. Ohren zu den Anliegen der Menschen erkannt wer-
den: Dardano 2014, 174-189.

3882 KUB 20. 96 Rs. IV 3-14 CTH 635 »Fragmente der
Feste von Zippalanda und Berg Daha«, s. Popko 1994,
190-197: (9) »Wenn (du), Wettergott von Zipalanda, (10)
aus irgendeinem Grund erziirnt (?) bist (11) (und) deine
gottliche Stirn nach oben glerunzelt (?) ist], (12) (dann)
siehe, wir haben dir (deinen) Zorn (13) verbrannt. Nun,
Wettergott von Zipalanda, (14) [sei] deine gottliche Stirn
weg[gerunzelt (?)]«!

3889

3883 s.1I5.6.

3884 Zu Spacings.1I1.1.2.1.

3885 s. auch den Ansatz von Brosch 2014a; zusammen-
fassend Brosch 2014b zur (althethitischen) »Raumgram-
matik«, in der Richtungen und Bewegungen untersucht
werden. Brosch 2014a, 302 kam bei seiner Untersuchung
der »Raumgrammatik« in Bezug auf die intransitiven Be-
wegungsverben beispielsweise zu dem Ergebnis, dass vor
dem Jingeren Grofireich nur die Geschwindigkeit, nicht
aber die Art der Fortbewegung unterschieden wurde. s.
Cajnko 2016, 17-37 fur einen dhnlichen Ansatz; zu Macht
s. 113.3.4.

3886 Giiterbock wu.a. 2013, 384-396 S$ip(p)a(n)d(a)-,
iSpand(a)-, »to libate (a liquid or a liquid from a vessel),
2. to consecrate (by pouring a libation on or over), 3. to
make an offering, offer; [...] BAL«.

3887 Zudem Ausdrucks. III 5.1.1.

3888 Hoffner 2002b, 163-169; Cajnko 2016, 27 f. Als wei-
tere »vor« wird MAHAR angefiihrt (Cajnko 2016, 28 f. 30),
das eine soziale Distanziertheit speziell des Grofikonigs
zu Untergebenen ausdriickte.

3889 Cajnko 2016, 29.
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Mouton stellte im Rahmen einer Projektskizze korperliche Elemente im Kumarbi-Zyklus vor®*®. Zuerst
heif3t es im Text, dass der Mundschenk vor seinem Herrn, dem Géttervater, stand, dann beugte er sich zu
seinen Filen. In seine Hénde iibergab er ein Trinkgefafl. Wahrenddessen saf3 der Gottervater auf seinem
655U, A-Thron®”'. Sie deutet diesen Wechsel zwischen Stehen und Verbeugen als Wechsel zwischen »prestige
and submission«.

Wenige vertikale Anordnungen gab es im potentiell passiv-mobilen Bildraum fur die AkteurInnen des
Ritualgeschehens. Zwar war der Thron des Konigs sein Insignum und enthélt eine rdumliche Achse, doch
spielte der Thron im Ritualgeschehen im >offenen Raumc« keine Rolle**? Der Konig stand bzw. saf3 wie der
Grofiteil der anderen Ritualbeteiligten.

Ein erstes Indiz, dass die Kontaktaufnahme zu den Gottheiten in horizontaler Richtung erfolgte, erbringt
die Bezeichnung fir »erste (Qualitat), vorderste«**. Wenn auch der Aufbau des (horizontalen) Prozessions-
zuges kaum zu rekonstruieren ist, gab es moglicherweise einen Bezug zwischen dem Wort »Erster, Vor-
derster « mit der Konnotation »Bester« und dem Umstand, dass oftmals der Grof3kénig den Zug anfiihrte.
Wie schon bei den Bildwerken von Yazilikaya sind mit der (horizontalen) raumlichen Néhe zum >Zentrum
der Macht« auch hierarchische Implikationen verbunden und der Vorderste ist vom héchsten Rang.

Dabei ist die Bewegungsrichtung horizontal und nicht wie beispielsweise in der deutschen Sprache von
héchster Qualitat mit bildhaft vertikalem Raumbezug wie oben thematisiert®*. Eine metaphorische Rich-
tungsqualitit >hoch« gab es bei den hethitischen Lebensformen anscheinend nicht, womit zu erkliren ist,
dass sie im archiologischen und bildlichen Befund nicht vorgefunden wurde®®.

Zum Niheindex konnen die schriftlichen Quellen hingegen kaum befragt werden®®*. Beriihrungen wa-
ren im Allgemeinen eher selten. Beim »Knie Umfassen« berithrte die Hand moglicherweise das Knie, beim
Stellvertretergestus »Hand-Auflegen« beriihrte sie das Opfer. Daneben formulierte die »Hand um jemanden
legen« eine Schutzgeste, die »Hand reichen« eine Freundschaftsgeste, die »Hand anlegen« eine militarische
Machtergreifung und die »Hand wegnehmen« eine Befreiung von Arbeit*®”. Die »Hand des Koénigs« galt als
schiitzende Hand.

In diesen Féllen konnte die Distanz zwischen den AkteurInnen vermindert gewesen sein und korperli-
che Nahe inhaltliche Zustimmung (zum Opfer) und soziale Néhe bzw. hierarchische Ordnung (beim Umar-
mungsgestus bzw. Knie umfassen) kommuniziert haben. Genauere Priffungen seien angeregt.

Ob die Handlungen jedoch symbolisch oder de facto bis an das jeweilige Objekt heranreichten, kann nicht
geklart werden. Dies wiirde jedoch einen Unterschied in der Rekonstruktion des Niheindex in der Touch-
scape bedeuten: Bei lediglich symbolischer Nihe bleiben die Korper distanziert und die Touchscape nur
mental beriihrt, bei tatsdchlicher Berithrung wurde die Touchscape aktiviert. Zum umgesetzten kérperlichen
Spacing und dem damit zusammenhéangenden, zwischenmenschlichen Naheindex schweigen die Texte.

I116.1.1.3 Korperrichtung >links< und >rechts«

Die von der Korperrichtung >links< und >rechts< abgeleiteten Begriffe und ihre Bewertung sind Teil der In-
korporation sozialer Normen, Werte, Schemata und Strategien. Neben der Ortsraumbezeichnung dienen sie
der kulturellen und sozialen (Ein-)Ordnung®®*. In vielen Sprachen und Kulturen ist zu erkennen, dass das
Wort »links« auch fiir »linkisch, unaufrichtig«, »sinister« und Ahnliches steht.

3890 Mouton 2017, 103. 112 Anm. XX verweist auf
KUB 33. 120 + + 19 f. 11. 17: »bowing down at his feet«:
GIRMES- g5=(5)a/GIRM™-as=5as GAM-an hinkisketta. »Das
Trinkgefaf hielt er in der Hand«; zum Kumarbi-Mythos
s. 1T 1.3.2.1.

3891 Mouton 2017, 103. 112 Anm. XXII KUB 33. 120 + +
18 £ 16; zum ““SU.A-Thron s. III 2.2.7.1.

3892 s.II12.2.7.

3893 hantezzi(ya)-, »erster, vorne«, Puhvel 1991, 108-112:
»forward, front, first; first-born (= oldest, eldest), earliest;
foremost, first-rank, adverbial forward, in front; first,
forthwith, s. hant-, »Vorderseite, Front«.

3894 Zur Diskussion einer Axis Mundi bei Bergen
s. Il 1.3.2.3; zur vertikalen/horizontalen Mikroebene
III 2.1.3.2; zur Korperhaltung s. IIT 6.1.1.1.

3895 s.1I16.2.1.2.

3896 Zu Niheindex s. Il 5.6.

3897 Gorke 2014b, 41-54; Cajnko 2016, 21-23. 25 f.
3898 Beekes 1994, 87-96; Gebauer - Wulf 1998, 152 f;
Cajnko 2016, 19 erwihnt zumindest die Felder >links< und
>rechts«< in ihrer Studie zur sozialen Deixis; zur Inkorpo-
ration s. I1 4.3.2.
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Aufgrund der Einteilung und Bewertung der Orakelfelder in den Texten wird fiir den hethitischen Wort-
gebrauch ebenfalls eine Konnotation von GUB(-la) »links«**” mit »ungiinstig« und kunna- »rechts« mit
»glinstig, vorteilhaft«*” angenommen®*'. So wurden nach links neben die Strafie Dinge wie eine (abge-
brannte?) Fackel entsorgt*®?. In sympathetischen Handlungen wurde die Unreinheit mit der linken Hand
in den Fluss geworfen, wobei die Materie vorher bereits mit der linken Hand iibergeben worden war*®.
Auch bei aufgehiduften Brandopferherden und der Aufstellung von Palastbediensteten wurde zwischen dem
linken und dem rechten unterschieden, wobei kein weiterer Unterschied benannt ist. Halbierte Opfer(brote)
iiberreichte man bisweilen auch mit der linken Hand*". Des Weiteren konnte es im hurritisch-hethitischen
»itkalzi-Ritual« eine Konnotation von links mit weiblich und rechts mit mannlich gegeben haben®®.

3899 Friedrich 1991, 275 akkadisch SUMELU, be- 3903 Popko 1986a, 219 f. CTH 626 »Eilfest«, KUB 25. 13

legt u.a. in KBo 1. 42 I 22 (»Vokabular der Serie Izi =
Nigmaddu«, CTH 303); KUB 8. 34 II 10 (»Vorzeichen
am KIL.GUB >Standort [Lebermarkierung]««, CTH 549);
KUB 8. 6 13. 5. 7 (»Mondvorzeichen«, CTH 533); KBo 4. 1
II 4 (»Grundsteinlegungsritual«, CTH 413 A); KBo 2. 3
III 10 (»Rituale der Mastigga von Kummanni«, CTH 404)
- GUB-(la)tar, »Linksheit, Ungiinstigkeit« in KBo 2. 6 IT 4
(»Orakel betreffend den Arma-Tarhunta und die Sausgat-
ti«, CTH 569); KBo 4. 14 III 69 (»Vertrag Tuthalijas mit
einem unbekannten Partner«, CTH 123, s. Singer 1985,
100-123 nach der Schlacht von Nihrija wohl gegen die
Assyrer). GUB-lahh-, »ungiinstig, erfolglos machen«
KBo 4. 14 II 24 (CTH 123); KUB 30. 10 II 24 (»Kantuzzilis
Gebet an den Sonnengott«, CTH 373); KUB 31. 127 III 16
(»Hymne und Gebet an die Sonne (Samas)«, CTH 372) -
GUB-Iis-, »ungiinstig werden« KUB 15. 1 II 48 (»Triume
der Kénigin«, CTH 584). - Puhvel 1997, 248: Im Luwischen
ist es ipali mit dem Abstraktum ipalati (vgl. KUB 35. 43
1T 16-18, hethitische Parallele KUB 9. 4 IT 18-21).

3900 Friedrich 1991, 300: als ZAG-tar, akkadisch
IMNU; ZAG-ahh-, »richtig, glinstig, erfolgreich machen
(kunnahh-)«, ZAG-es-, »richtig werden, zurecht kom-
men« (*kunnes-); ZAG-na = ZAG; ZAG-natar (ZAG-tar),
»Richtigkeit, Vorteilhaftigkeit«. Puhvel 1997, 245-248:
»right (hand or side); right, favorable, successful (ZAG)«,
[gut, assuwant-)] luwisch isarwili-, abgeleitet von isSari,
»Hand«. - Friedrich 1991, 116 »rechts, glinstig, vorteil-
haft« wechselt mit ZAG in KUB 27. 67 1 35 (»Ritual der
Ambazzi betreffend die Gottheiten Zarniza und Tarpa-
tassi«, CTH 391); belegt u.a. in KUB 17. 10 IV 34 (Teli-
pinu-Mythos, CTH 324); KUB 24. 419 (»Hymnen und Ge-
bete an die Sonnengéttin von Arinna«, CTH 376); ABoT 1
I 16 (»Fragmente der Feste, gefeiert von der Konigin,
CTH 646); KUB 34. 128 II 11 (»Feste, gefeiert vom Prinz«,
CTH 647); KUB 30. 24 IT 1 (»Totenrituale«, CTH 450).
3901 Der linke Bereich steht fiir negative, der rechte Be-
reich fir positive Zeichen, s. Imparati 2004, 768; Schuol
2004a, 89. 91; Haas 2008, 17 f. Dies kann aus den Bewer-
tungen der Beobachtungsfelder der Orakel erschlossen
werden. Haas 2008, 18: Die Symbolmarken des KIN-
Orakels mit den Bezeichnungen kunnatar (meist Schreibwei-
se ZAG-tar) wortlich »Rechtsheit, Richtigkeit« und GUB-
Iatar wortlich »Linksheit« bedeuten in der Terminologie
der Orakel in etwa »Vorteil, Wohlergehen« bzw. »Nachteil,
Unbehagen«. Ein negativer Orakelbefund kann mit dem No-
men kallaratar »Ungliick, Unheil« bezeichnet werden.

3902 KUB 10. 88 VI 9-11; Puhvel 1991, 259 s. v. hattal-
wala-. Zum Ritualgeschehen an hattaressar-Stralen s.
11.2.25.1.

+ KUB 44. 8 + Bo 2792 Vs. I 1'-32" (Pecchioli-Daddi 2004,
363) + KUB 58. 22 14'-27". Popko 19864, 220: »[...] Tempel
das [der Konlig dieses Opfer [...] herschickt. Der Konig
ve[rneigt sich?] hinterher. [Der Koénig] geht [in die Stadt
H]isarla hinein. [...] kommt der Kénig an den Fluf3. [...] am
[Flu]B sind schon [zwei Her]de aufgehiuft, davon einer
von rechts, einer aber von links. Man ziindet sie an, und
sie brennen. Der Mann des Wettergottes [steht] rechts.
[Er halt?] das NAMMANTU-Gefaf3, und die tuhh[uissar-]
Substanz befindet sich darin. Er [rein]igt (mit tuhhuissar,
Iterat.). Der zilipurijatalla-Mann aber steht links und halt
mit der linken Hand [Kies]elsteine. Er gibt [sie] mit der
linken Hand dem Hofjunker. Der Hofjunker aber gibt sie
mit der linken Hand dem Ko6nig. Der Koénig schwenkt
sie mit der linken Hand und wirft sie in den Flu} hin-
ein. Der Konig geht durch die (Opfer)haufen des Mannes
des Wettergottes hindurch. Zwei Schafe des Mannes des
Wettergottes (werden) fiir das Opfer (bestimmt). [Der
Ko]nig geht. Wenn er sich aber aus der Stadt Hisarluwa
wegbegibt, steht der Biirgermeister rechts auf dem Fels-
block. Wenn es sich ihm aber [als richtig? hera]usstellt,
v[ernei]gt er sich. [...] den Felsblock [...] geht er hinab«.
Interessant ist, dass diese Steine erst durch die Hande
mehrerer Personen, namlich vom zilipurijatalla-Mann zu
DUMUMES E.GAL-Palastbediensteten zum Konig gehen,
wobei festgehalten und somit wohl wichtiges Element ist,
dass sie stets mit der linken Hand weitergegeben werden.
Die emfangende Hand ist nicht weiter benannt und diirfte
deshalb die rechte sein.

3904 McMahon 1991, 13 CTH 636 »Fragment eines Fes-
tes von Sarissa« KUB 20. 99 II 6-10. 18. 19. 25: Darauf-
hin brach der Grofikénig ein rotes Brot (NINDA.KUR RA
SA,) fiir die LAMMA-Gottheit und PAla. Den Teil, den er
in der rechten Hand hielt, legte er nach rechts, den Teil
aus der linken Hand analog nach links.

3905 Haas 1984, 85-100 Nr. 9; Haas 1994, 237 mit Anm. 22
CTH 777, KUB 29. 8 Vs. 50-54: »Und wenn der Ritualherr
ein Mann (ist), so agiert er selbst hinter der Herdstelle,
welche die Herdstelle auf der rechten Seite ist. Wenn (der
Ritualherr) aber eine Frau (ist), so ergreifen sie die Ge-
wandnadel hinter der Herdstelle. Sie selbst stellt sich an
die Herdstelle, welche auf der linken Seite ist«. In hurri-
tischem Kontext in Haas 1984, 113-119 Nr. 11 KUB 27. 42
Rs. 23’ f. heif3t es: »Deine rechte Seite soll mit dem méinn-
lichen tulpuri-Gegenstand gereinigt sein, deine linke
Seite soll mit dem weiblichen tulpuri-Gegenstand gerei-
nigt sein«. — Weiterhin verifiziert er dies u.a. anhand
der seitlichen Hockerlage der Skelette in Pithoi in der
frithbronzezeitlichen Nekropole von Demirci Hoyuk -
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In die gleiche Richtung wiirde eine Untersuchung der Einteilung der Welt in >Himmelsrichtungenc«
zielen. Auch diese geht von einer zentralen Korperlichkeit aus. Der Eindruck, dass der Sonnenuntergang
im Westen mit (luwisch) ipal(i)-links verbunden war, sei lediglich notiert***. Dies konnte in Analo-
gie zu den Untersuchungen Henning Wirths fiir Griechenland bedeuten, dass die HethiterInnen nach
>Nord(westen)<**”’ blickten, sodass die Sonne linker Hand unterging®®. Atiologisch steht dies fiir Haas
in Zusammenhang mit dem Sonnenuntergang und somit dem Eintritt in die Unterwelt im Westen®".
Seines Erachtens ist »>links< in den Unterweltvorstellungen auch mit dem Totenreich verbunden. Nega-
tive Zauberrituale an die Gottheiten der Unterwelt*! wurden zumeist mit der »>linkischen« linken Hand
ausgefithrt*'!. Desgleichen wurde eine Verfluchung mit einem linkshéndig dargebrachten Opfer in die
Unterwelt abgewendet**?. Der Einsatz der schwicheren, linken Hand wird im Kontext der griechischen
Antike als »Inversion«, d.h. als Umkehr des Alltaglichen gewertet***. Die linke Hand betont die Beson-
derheit von Aktionen.

Bei der grundlegenden Frage nach dem »Wie« des Ritualgeschehens wire es somit in Zukunft sinnvoll,
zwei Denkrichtungen nachzugehen: einerseits, welche Handlungen mit der linken Hand vollzogen wurden
und ob damit tatsachlich Unreinheit, Unterwelt o. A. konnotiert waren und andererseits, ob in den Bildwer-

ken die weibliche Seite links war.

Sariket: »Die Manner scheinen auf der rechten Seite, die
Frauen auf der linken Seite liegend beerdigt worden zu
sein«.

3906 Oettinger 1986, 49; Haas 2008, 17 Anm. 59: linker Be-
reich, ipal(i)-, links; ip(a)man-, (luwisch) »Westen« (nicht
in Puhvel 1984). Starke 1990, 504-509: ipattar, »Biegung,
Bogen«, gegen einen Bezug zu »Westen«. Zorman 2007,
764 f. 766 Anm. 141 verweist auf eine mogliche negative
Konnotation von ipatarma-, »Westen« in KUB 16. 57 und
KUB 22. 17 bzw. ipatarmaj(a)-, »westwirts« in KUB 16. 57
und KUB 36. 89. Nach Imparati 1999, 162 wird fiir »Wes-
ten« bisweilen direkt von »schlechtem Bereich« gespro-
chen (kustayati Mouton 2007a, 198) oder (hethitisch)
kustayaz von kustai-; abgekiirzt kus-. s. dagegen Unal 1973,
39; Archi 1975, 152. 176; s. auch Giiterbock - Hoffner 1997,
35 Nr. 7; van den Hout 1998, 279: »technical term in au-
gury«, Ableitung aus dem Luwischen; Imparati 1999, 162
KUB 22. 51 Rs. 6" mit Verweisen).

3907 Der (Nord)Westen wird mit ipa(r)wassi-,
»northwesterly«, ipat(f)arma(yan)-, »(north)west(ward)«
die der Sonne abgewandte Seite, in deren Richtung der
Augur bei der Beobachtung der Vogel blickt, bezeichnet.
Wenn das Wort aber eher als »Westen« verstanden wird,
sind meine Deutungen obsolet. Puhvel 1984, 374-377,
Puhvel 1997, 320 luwisch ipal(i) mit griechisch oxatog-
H. Wirth 2010, 14-30: bes. 16. 23. 41: Das griechische
okatdg als Wort in der Mantik fiir links und Westen, ist
ab dem 7. Jh. belegt. Daneben gab es aus euphemistischen
Griinden, da der Gebrauch des Wortes bereits Ungliick
bringen konnte, noch drei weitere Begriffe fiir links/Wes-
ten: aplotepdg, seit Homer belegt, ebcdvupog und Aowog.
3908 Der Westen, der Sonnenuntergang wird in den
hethitischen Quellen dhnlich wie in griechischen und

christlich-europaischen Vorstellungen mit links assozi-
iert, s. Oliva 2017, 177 wobei hier die Gefahr eines Zir-
kelschlusses droht. - Griechenland/Rom: H. Wirth 2010,
76-78. 241-243 erklart diesen Zusammenhang mit der
Nordorientierung der Griechen in Richtung auf den
Olymp, wahrend in der romischen Auguraltradition eine
Siidausrichtung zu beobachten sei. Daraus folgert, dass
der Westen rechter Hand liegt. Aus diesem Grund galt bis
zum 1. Jh. n. Chr,, als das griechische Vorzeichenwesen
einen grofleren Einfluss gewann, die linke (Sstliche) Seite
in der Ornithomantie als positiv (vgl. 31. 34. 37 f. 42-45).
In anderen Lebensbereichen, vor allem dem Aberglauben
ist zu beobachten, dass auch bei den Romern die linke (lat.
sinistra) Seite als negativ und schwach galt.

3909 Haas 2008, 17 Anm. 60 KUB 13. 35 + + Vs. I 21: Die
Wendung GUB-Iis steht nicht nur fiir »links werden«, son-
dern auch fiir »ins Ungliick geraten« und dhnliche semanti-
sche Felder; zur Atiologie s. Il 1.2.1.

3910 Archi2007,169-195; Haas 2008, 18 Anm. KUB 43. 60
Rs.IV 3-7, Text iiber den Weg der Seelen in das Totenreich.
Auch dies ist mit den griechischen Handlungsweisen ver-
gleichbar. H. Wirth 2010, 69-72. 171-176 beschreibt, wo
in der (pythagoreisch-orphischen) Unterweltsvorstellung
die Toten nach links und rechts gehen bzw. getrennt wer-
den. Links sind die Aufenthaltsbereiche fiir Stinder und
rechts das Paradies, die Wiesen der Persephone. Nicht
nachvollziehbar ist aber die Interpretation (S. 70 f.), dass
diese Vorstellungen von &gyptischen Vorbildern iiber-
nommen worden seien. Zur Unterwelt s. IIT 1.3.3.2.

3911 Kloekhorst 2008, in KUB 17. 28 II 33-44.

3912 Haas 2008, 18 KUB 17. 28, die Vs. 11. 37 f. und
Anm. 63.

3913 H. Wirth 2010, 75. 176-185.
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116.1.2 Reinigung

Ebenfalls zentral war die Korperlichkeit bei Vorstellungen von Reinheit und Tabu, die auch »Grenzen und
Ordnungsvorstellungen«*** fir den Korper transportieren®*®. Das Hethitische formulierte diese und dhnli-
che Vorgaben durch ara »ordentlich, erlaubt« bzw. eben natta ara »nicht ordentlich/erlaubt«*?.

Bereits mehrfach wurde auf die Konzeption von Reinheit und Reinheitsvorstellungen verwiesen®".
Zur hethitischen Mindscape gehorte es, dass jeder unerwiinschte Tatbestand wie Unreinheit und Krankheit
durch Faktoren wie subjektive Wiinsche, Gedanken, Sprache ausgelost werden konnte*®. Dabei wirkte die-
ses empirisch nicht fassbare, negative Denken und Reden wie ein real veriibter Angriff auf einen Menschen.

Ein Suppi-, ein rituell »reiner« Zustand war jedoch die Ausgangsbasis fiir die Kommunikation mit den
Gottheiten®". Der Wechsel von korperlicher und mentaler Unreinheit zu Reinheit ist als Bestandteil eines
personenbezogenen Ubergangsrituals zu bewerten*?.

Erzeugt wurde Reinheit durch »kontagidse« bzw. »sympathische« Handlungen**'. Kontagiése Hand-
lungen bezeichnen beriihrende, bei denen ein Einfluss von einem zum anderen Objekt ibertragen wird.
Menschliche Akteurlnnen durften zum Schutz ihrer Reinheit nicht mit miastischer Materie in Berithrung
kommen. Berithrungen wiederum waren zentrale Akte der reinigenden, personenbezogenen Rituale, die
oftmals auflerhalb des gebauten Kontextes stattfanden. Reinigungen des Korpers gingen Ritualhandlun-
gen zumeist voraus, auch wenn es nur das »Waschen der Hande«** war. Somit stand die Aktivierung der
Touchscape zu Anfang des Rituals und markierte seinen Beginn.

Wasser selbst konnte in der Mindscape als reinigendes Medium mit einer transportierenden, richtungs-
weisenden Funktion der Entsorgung gelten, Ortsraume mit Wasser Kontaktzonen mit der Unreinheit/Un-
terwelt darstellen*”. Damit konnte Wasser kontagios reinigen, aber auch sympathetisch davontragen. Als
Beispiel fiir die auf korperlichen Berithrungen sympathetischen®** Handlungen zur Abwendung von Unheil
von einem Ritualmandanten sei Folgendes vorgestellt**. Wihrend der Mandant drei Sekel Silber hochhiilt,
giefit er iber diese aus einer Kanne Wasser auf den Boden und spricht: »Wer Boses vor der Gottheit gesagt
hat, und wie die dunkle Erde dieses Wasser hinuntergeschluckt hat, so soll die Erde jenes bose Wort hinun-
terschlucken! Diese Worte sollen rein und unbefleckt sein. Die Gottheit aber und der Opferherr sollen von
jenen Worten rein sein«. Das Transportmedium Wasser beférdert hier die Unreinheit in die Unterwelt**.
Der Ort des Geschehens wird nicht weiter spezifiziert.

Fiir Beschworungen war bisweilen Tonerde vom Ufer eines Flusses oder einer Quelle*” zu entneh-
men*?. Sie wurde mit anderen Substanzen vermischt und mit Fliissigkeiten wie Bier tibergossen, um den

3914 Krieger - Belliger 2006, 16 f.: »Der Sinn von Rein-
heitsvorschriften und Tabus besteht fiir Mary Douglas
[Douglas 2008] in ihrer Funktion, Grenzen zu setzen und
damit Ordnung in eine sonst chaotische Erfahrung zu
bringen. Letztlich ist unwichtig, was in einer Gesellschaft
als »>schmutzig<, »unrein¢, >abscheulich< usw. betrachtet
wird, wesentlich ist, dass gewisse symbolische und mo-
ralische Grenzen gezogen werden, da solche bindren Un-
terscheidungen, [...] Ordnung uns System in die kulturelle
Welt einfithren. [...] Rituale schafften Unterschiede und
damit auch Identitat«.

3915 Zu diesem Thema Douglas 2008.

3916 Cohen 2002, 34-73 mit normativer Implikation.
3917 s. Deponierung von Ritualriickstdnden in I 1.2.4;
zum luli-Becken s. I 2.2.1; zur Mindscape von Wasser s.
III 1.3.3.2; zur Mind-scape der Entsorgung s. III 1.4.1.
3918 Klinger 2002, 148 f.

3919 Moyer 1969; s. 1l 1.3.3.2.

3920 s. Ubergangsrituale unter II 3.1.3; zur Mindscape
mit Wasser s. III 1.3.3.2.

3921 Zu sympathischen Handlungen s. III 1.4.1.

3922 Gorke 2014b, 43: z.B. KUB 20. 85 + Vs. I 7-10.
3923 s.I1I11.3.3.2.

3924 Zu sympathischen Handlungen s. III 1.4.1.

3925 Haas 1977b, 178 f.; Straul 2006, 137-140; Lepsi
2009, 145; Erbil - Mouton 2012, 53 »Ritual fur die Gott-
heit der Nacht«, innerhalb eines Rituals fiir die Sawuska
von Samuha. - Auch in dem mindestens 13 Tage dauern-
den Ritual des Pallija, eines Kénigs des frithen Alteren
Grof3reichs von Kizzuwatna, fiir den Wettergott von Kiz-
zuwatna spielt das Wasser der Reinheit eine Rolle. Opfer
wurden fir die sieben Quellen bzw. das Quellheiligtum
von Lawazantija bereitet. Von dem Quellheiligtum von
Lawazantija stammt auch das Wasser der Reinheit, mit
dem die purapsi-Priester die Statue des Wettergottes nach
verschiedenen Opferhandlungen am nichsten Tag wa-
schen. Vgl. Haas 1994, 465 CTH 475, KUB 7. 20 Vs. 1-14;
Groddek 1999a, 28 f. Reinigungsritual z.B. auch in
KUB 17. 35 IIT 23-38, Fest der groflen Quelle mit Reini-
gungsritualen ebendort, s. Lebrun 2004, 77-82.

3926 Zur Unterwelt s. ITT 1.3.3.2.

3927 CTH 409, KUB 7. 53 + »Ritual der Tunnawi« Jiin-
geres Grofireich, wo die Ritualbeauftragte aufgesprudelte
Tonerde von der Quelle entnimmt; auch Erbil - Mouton
2012, 70.

3928 Lorenz - Tag 2012, 126, CTH 780 Bo 8366 + 1-9’,
sowohl vom Fluss als auch von der Quelle.
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Schadenszauber, der auf dem oder der RitualmandantIn lag, unwirksam zu machen und sympathetisch ab-
zuwaschen. Dahinter stand laut Maria Lepsi die Vorstellung, dass die Unreinheit mit dem Ton aus der Un-
terwelt/der Quelle hervortrat und analog dieser Ton den mit Unreinheit behafteten Menschen reinigen und
somit heilen kénne*®. Zu den sympathetischen Ritualen gehoren auch diejenigen, in denen zu Land bzw.
zu Wasser Boote, Ziegenbocke und andere Hilfsmittel die Unreinheit davontragen®*. Als ein erweitertes
Reinigungsritual kann das Ersatzkonigritual angesehen werden, wo an die Stelle des (bedrohten) Herrschers
der Korper eines anderen Menschen gesetzt wurde®'.

Abstreifen, Anheften und Ablosen von Objekten wie Faden parallelisierten die menschlichen Hand-
lungen auch merklich mit den Handlungen in illo tempore, wodurch die Handlungen als wirksam erklart
wurden®?,

In Reinigungs- und Ubergangsritualen®** wurden auflerdem die nur selten belegten Salbungen und Olun-
gen praktiziert, die neben der Erstellung einer Smellscape die Korperlichkeit auf besondere Weise ins Hand-
lungszentrum stellten. Dabei dienten Ole vor allem fiir die Salbungen und Weihungen der aktiv-mobilen Ele-
mente der Visionscape - Kénigln, Prinzen, Ritualbeauftragte, Anbetende, Offiziere*, seltener Opfertiere®* -,
aber auch der passiv-mobilen Visionscape wie (theriomorphe) Gefifle und Gottheitsbilder, Gerate**. Sie
durchliefen dabei verschiedene Reinheitsstufen und wurden entsprechend des neuen Status und der Aufgabe
kultisch rein**. Dabei dirften die Ritualteilnehmenden wie auch die Ritualzuriistung berithrt worden sein.
Gleiches ist fiir die Olung der Knochen der Verstorbenen im hethitischen Totenritual anzunehmen®*.

Allgemein ist zu erkennen, dass formalisierte Handlungen der Touchscape den Beginn des Ritualge-
schehens kennzeichnen. Die Touchscape mit einer Salbung/Olung wurde vor allem dann aktiviert, wenn
entweder Statusiibergénge zu markieren und zu schiitzen waren oder Reinheit bzw. Besanftigung besondere
Verstarkung brauchte.

3933

l116.1.3 >Unterhaltung

Wettkdmpfe, Scheinkdmpfe, Tanz, Akrobatik und Jagd sind besonders korperintensive Handlungen und
werden iibergreifend mit der Ubersetzung des hethitischen Wortes duskaratta-, »Unterhaltung«, »Freude«,
»Entertainment« bezeichnet*%.

3929 Lepsi 2009, 134. Braunsar 2008, 30 KUB 58. 7 Vs. II 7 und KUB 25. 23 lk.
3930 Zu Booten s. III 1.3.3.2. Ecke b Z. 4: Bisweilen werden die Unterhaltungen nicht
3931 Zum Ersatzkonigritual s. IIT 1.4.1. genauer spezifiziert: »Unterhaltung (findet statt)« oder in
3932 Zur Wirksamkeit des in illo tempore s. 11 3.3.4. KUB 25. 23 Vs. 147, Rs. IV 1 oder KUB 44. 42 Rs. 6" in der
3933 s.113.1.3. Verbalform duskiskanzi, »sie unterhalten«, jeweils/wie-

3934 Vigo 2014, 24: Offiziere der Armee.
3935 Vigo 2014, 24 f: z.B. KUB 11. 32 Vs. 22-24;

derholt. Manchmal wird auch das Objekt - die Gottheit -
dazu genannt, z.B. KUB 44. 42 Rs. 19, 21/, 31". Ableitun-

KBo 14. 21 128-31.

3936 Vigo 2014, 24 Anm. 32 KUB 30. 42 Vs. 18-14%¢ Ob-
jekte der Kriegsfithrung.

3937 Vigo 2014, 21-33: bes. 22 mit weiterer Literatur.
3938 Vigo 2014, 27 f. mit primérer Reinigungsfunktion
fir die Knochen.

3939 »Vergniigung, Unterhaltungen, Freude« (duskaratta;
duskaraz, dusk-); duskiskanzi »unterhalten entertain«. Unal
1988, 1489: »Entertainment« z.B. »Gebet an die Sonnen-
gottin von Arinna« KUB 24. 6 Rs. 12 f.: »[We have con-
cerned ourselves] for [your] festival[s]. Enjoy [now o,
gods], your festivals!« und zur Spezifizierung des Wortes
s. KUB 17. 35 II 26 (Kultinventar des Tuthalija IV.): »They
entertain the deity, namely they fight (and) sling stones«.
s. auch Carter 1962, 123-153; Haas 1994, 688 »Freudec;
Taggar-Cohen 2002, 127-138; Hazenbos 2004, 242; Schuol
2004a, 205 f.; Taggar-Cohen 2006, 189, 218 f.; Hutter-

gen tuskari-, »happiness« KBo 25. 112 II 20 (althethitische
Schriftform, »Invokationen der hattischen Gottheiten: Got-
tersprache, Menschensprache«, CTH 733); KBo 7. 54 II 6
(»Ritualfragmente«, CTH 470), - tuskaratt-, »happiness,
entertainment« KUB 33. 68 II 16 (»Der Wettergott: muga-
war-Bittgebet-Fragmente«, CTH 332), KUB 49. 100 Rs.? 11
(Jungeres Grofireich, »Orakel tiber die Feldziige des Kénigs
im Kagkaergebiet«, CTH 561), KUB 36. 110 Rs. 14 (althethi-
tische Schriftform, »Segen fiir Labarna-Konig«, CTH 820),
RS 25. 421 Rs. 58 (»Lyrische Personenbeschreibung«, »Sig-
nalement lyrique, CTH 315), KUB 22. 42 Vs. 6. 9 (Jiingeres
GrofBreich, »Losorakel [KIN«, CTH 572). - dusganu- (Ib2)
»to make happy«, KBo 12. 18112 (»Erzéhlung um die Stadt
Zalpa und weitere Zalpa erwihnende Fragmente«, CTH 3). -
duskaratar/duskarann-, (n.) »happiness«, IBoT 1. 33
16. 19. 59 (Schlangenorakel, CTH 575), KUB 33. 103 II 12
(Hedammu-Lied, CTH 348), KBo 3. 21 IIl 25 (»Hymne
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Die hazziwi-Zeremonien®** besaflen eher kultischen Charakter mit unterhaltender Wirkung***!. Kor-
perintensive Handlungen waren daneben die iiber viele Tage dauerenden Festrituale, aber auch Einzel-
handlungen wie Musizieren, Opfern und (Kult-)Mahl erforderten aktive Bewegungen®*.

»Neben den kultischen Feiern bieten die groflen Feste den Rahmen fiir musikalische Darbietungen,
Hymnenrezitation, Streitgespriche, Auftritte von Gauklern, Ring- und Faustkédmpfern zur Ehre der Gotter
und zur Unterhaltung der Festgemeinde, die zudem mit Trank und Speise reichlich versorgt wird«***. Dieses
von Walter Sallaberger zum Neujahrsfest in Babylonien Gesagte trifft auch auf hethitische Feste zu***.

Bei den Festritualen fanden seit der althethitischen Zeit Wettkampfe zur duskaratta vor allem der Gott-
heiten, aber auch der menschlichen Gemeinschaft statt**®. Die zumeist mannlichen Akteure waren Einzel-
kampfer oder rivalisierende Personengruppen.

Ahmet Unal meint, Schwerpunkte des Ritualgeschehens in den jeweiligen Kulttraditionen auszuma-
chen: Die HattierInnen sollen Spiele nicht-agonistischer Natur bevorzugt haben, die HurriterInnen eher
Musik, Liturgien und Gesdnge - Wettkdmpfe aus dieser Kultsphére sind (bisher) nicht bezeugt - und die
>HethiterInnen< bevorzugten Wettkdmpfe mit militdrischem Charakter**. Eine genauere Untersuchung
dieser Hypothese wird im Rahmen der vorliegenden Arbeit nicht vorgenommen. Es sei jedoch darauf
hingewiesen, dass besonders in den Kultinventaren des Tuthalija IV., die bekanntlich hurritisch beein-
flusst waren, zahlreiche Wettkampfe vorgeschrieben waren und die Hypothese demnach zu relativieren
ist.

Die duskaratta fanden iberwiegend bei Ritualen im >offenen Raumc statt, konnten aber auch innerhalb
der Siedlungen umgesetzt werden***. Ein Lied bezeichnete die Stadt Arinna als »Stadt der Freude/Unter-
haltung«, wobei sich dies auf die abgehaltenen Feste und ihr Ritualgeschehen beziehen diirfte***. Nach der
korperintensiven Inszenierung des Umzugs bzw. der Prozession zu den Umsetzungsraumen®* wurde ein
Kultmahl abgehalten®**, an das die duskaratta anschlossen*”'. Hinterher zog man in die Stadt bzw. brachte

die Gottheit zuriick in den Tempel**2

an Adad«, CTH 313), dusgarijatar/duSgarijann- (n.)
»happiness«, RS 25. 421 Rs. 61, duSgarauwant- (adj.)
»happy, glad«. Plus zusitzliche Belege aus Friederich 1991,
239 f. Das Substantiv dusg/karatt-, »Freude, Vergniigen,
Unterhaltung« ist belegt in den Texten KUB 25. 23 Rand
b 4 (»Heiligtumsinventare unter Tudhalija IV.«, CTH 525;
bearbeitet Carter 1962, 154-176); KUB 17. 20 I 9; KUB
15. 32 T 57 (»Ritual fur die uralten Gotter«, CTH 492);
KUB 24. 1 Il 7 (»Hymne und Gebet Mursilis II. an den
Gott Telipinu«, CTH 377); akkadisierend KBo 2. 7 Rs. 9. 23
(Unal 1988, 1489 KBo 2. 7 Rs. 23: EZEN-SU hazziwiyaza
duskarattaza tarrawanza, »His [i. e. the deity’s] festival
is established with rites [and] entertainment«. s. auch
Carter 1962, 93 f. 99. 10)], Friedrich 1991, 230. - Die (tran-
sitive und intransitive) Verbalform dusk-, duskija-, »sich
freuen, frohlich sein; (sich) unterhalten; spielen« ist au-
Berdem belegt in KUB 32. 137 3 »Bauritual« CTH 415.
KBo 5. 3 111 37 »Vertrag Suppiluliumas I. mit Hukkana von
HajaSa«, CTH 42, s. Friedrich 1991, 229 f. Die Adjektiv-
form dusgarawant, »froh, frohlich, freudig« in KUB 30. 14
+KUB 6. 45 111 66 »Gebet Muwattallis II. an die Gétterver-
sammlung«, CTH 381. Weitere Belege fiir duskaratta sind
laut Birchler 2006, 175 Anm. 62 KUB 42. 91, KUB 51. 40
(Dupl. KUB 59. 13).

3940 Puhvel 1991, 282-284: hazziu(i), »ceremony, ritual,
(religious) pageantry, (cultic) entertainment« Unterschei-
dung nicht eindeutig zu verstehen, wohl aus luwisch-hur-
ritischer Kultur. In KBo 2. 7 neben duskaratta (ibersetzt
als »merrymaking«) gebraucht. Bisweilen mit SISKUR
gleichgesetzt.

3941 Unal 1988, 1489: »rite, ritual enactment«, »Ritual-
handlung«.

3942 s.1I5.6.

3943 Sallaberger 1993, 134 (zitiert nach Hazenbos 2004,
242).

3944 Aber auch Gurney 1977, 40.

3945 Die altesten Belege der Sprach- und Schrift-

form datieren in die althethitische Zeit (KBo 25. 112;
KBo 36. 110). Nur wenige sind in Sprache und Schrift
des Alteren Grofireichs verfasst. Die Mehrheit war in
Sprache und Schrift des Jingeren Grofireichs niederge-
schrieben, Textstellen s. Kloekhorst 2008, 1040-1042 s. v.
tusk(ije/a)- (Ib1 > Icl, Ilal) »to be happy, to entertain
(oneself), to play«. Die Recherche zur Datierung erfolg-
te mit S. Kosak, hethiter.net/: hetkonk (2.0), s. <http://
www.hethport.uni-wuerzburg.de/hetkonk/hetkonk_ab-
frageF.php?ori> (03.09.2022).

3946 Unal 1988, 1488: »practical games, i.e. war games,
agonistic fights«.

3947 Popko 1995a, 78.

3948 Popko 2009, 90 KBo 43. 272 Vs. 10’ f.

3949 s. I11.3.1.

3950 s.III5.1.

3951 Renfrew 1988, 17 weist auf eine Passage in Buch 8
der Odyssee hin, in der Odysseus im Land der Phaeaken
beim Ko6nig Alkinoos ist. Erst wird gemeinsam gespeist
und im Anschluss finden zur Unterhaltung (des Odysseus)
athletische Wettbewerbe statt: Laufen, Ringen, Weit-
sprung, Diskuswerfen, Boxkampf. Im Diskuswurf beweist
auch Odysseus seine Stérke.

3952 Hutter-Braunsar 2008, 29 stellt diese Gemeinsam-
keiten im Ablauf fir CTH 525 heraus. Dieser Ablauf wird
bei einem Grofiteil der Rituale (des Jingeren Grofireichs)
mit Wettkampfen befolgt.
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Die Unterhaltungs- und die Wirksamkeitsebenen der Handlungen - ob »weltlich-unterhaltend«/»welt-
liche Lebensfreude« oder »religiés-heilbringende« - sind oftmals nicht voneinander zu trennen**. Auf
der menschlichen (RezipientInnen-)Ebene konnten Spiele und somit auch das hethitische duskaratta eine
Funktion als »soziales Ventil« erfillen***. Die Betrachtung der Wettkdmpfe unterhielt daneben die Zu-
schauenden®>. Den Unterhaltungen, die laut Auskunft der Texte priméar der duskaratta der Gottheit dien-
ten, lag der Gedanke zugrunde, dass Gottheiten und Menschen die gleichen Bediirfnisse hatten. Es ist von
einem grofleren Partizipationskreis auszugehen, wobei das Verhalten der antiken ZuschauerInnen nicht
iiberliefert ist.

Die korperliche Komponente im Ritualgeschehen besitzt besondere Wirksamkeiten auf multisensori-
schen Ebenen®*. Aus sportsoziologischen Studien liefen sich erlebnisorientierte, gruppenbasierte Aktionen
wie Anfeuerungsrufe und Beifallsgerdusche, bisweilen auch Musik®**” mit gemeinschaftsstiftenden Wirkun-
gen ableiten*. Der Ho6rreiz war ebenso wichtig wie der visuelle Reiz. Bewegungen sah man nicht nur, man
horte auch »den Rhythmus sportlicher Bewegungen«**. Die duskaratta erzeugten eine eigene, raumgreifen-
de Vision- und Soundscape, die Aktivisten aktivierten ihre Touchscape, die Handlungen der ZuschauerInnen
waren Teil der Soundscape. Vor den Wettkdmpfen sprach bereits ein kollektives Mahl die Tastescape an.

Auch kénnten Wettkdmpfe funktionalistisch in Zusammenhang mit der mit dem Friihling beginnenden
Kriegssaison zu interpretieren sein, zu der einerseits das kollektive Wir-Gefiithl aktiviert und andererseits
die jungen Méanner nach dem langen Winter korperlich ertiichtigt sein mussten. Dafiir spricht, dass diese
Wettkdmpfe zu einem groflen Teil in den Frithlingsfesten bezeugt sind. Die Hypothese wird weiterhin da-
durch untermauert, dass die Sieger durch den Konig ausgezeichnet wurden und die Preise oft aus dem mi-
litarischen Kontext stammten bzw. dem Ersten besonders ehrenvolle Aufgaben zugeteilt wurden®*. Preise,
die an die Sieger der Wettbewerbe vergeben wurden, interpretiert Hutter als Ausdruck von »Binderiten, die
den Zusammenbhalt zwischen diesen Personen als »Reprasentanten wichtiger sozialer Gruppen« und dem
»Staat« stirken sollten®*'. Dies gilt noch viel mehr fiir Geschenke, die Vertretenden einzelner Ortschaften
ibergeben wurden.

Einen rein kultischen Ursprung der Wettkampfe lehnte Unal ab, der agonische »Spiele« - besser Wett-
kampfe - ebenfalls in nicht kultischen Textgattungen ausmacht**. Vielmehr hélt er es auch fir moglich,
dass es sich um »Folklore« und die allgemein tiblichen Sportaktivititen handelt. Eine Interpretation als

einfache Folklore fillt jedoch aus den dargelegten Griinden schwer.

3953 Birchler 2006, 174 Anm. 57: »concernant la nature
de ce divertissement, j’ai suggéré qu’il puisse s’agir d’une
action spécifique (dont la teneur nous demeure inconnue),
menée autour ou sur la statue divine elle-méme, et in-
dépendante des combats, jets de pierre, etc. (actions sou-
vent assimilées au >divertissement« divin car notées suc-
cessivement dans une méme séquence); certes, ces >jeux«
devaient avoir un effet récréatif pour les divinités, mais
celui-ci n’aurait probablement pas été consigné comme tel
par les scribes hittites, soucieux d’exposer des faits, mais
indifférents au fait de mentionner les effets produits par
Pexécution de ces actes«. Bocquet-Birchler 2007; Hutter
2008, 83 f.

Poliakoff 1987, 134: Er interpretiert Wettkampfe me-
taphorisch als (lauternde) Ubergangsrituale (>rite de pas-
sage<). Ein Beispiel aus der Bibel (Genesis) ist der Ring-
kampf des Jakob, Sohn des Isaak, mit einem (g6ttlichen)
Fremden, den er im Morgengrauen erst aus dem Kampf
entlédsst, nachdem dieser ihn gesegnet hat. Diese Interpre-
tation ist wenig tiberzeugend und kaum fiir das Hethiti-
sche giiltig.

3954 Hutter 2008, 83, s. zur Wirkungsweise von Ritualen
s. auch I 3.3.3; zu RezipientInnen s. I 4.1.2.

3955 Ahnlich auch Unal 1988, 1488.

3956 A.Koch 2007, 156, s. II 1.3.

3957 Messink u.a. 2008, 221: Bereits im griechischen
Wettkampf sollte Flotenmusik die Zeit wihrend langdau-
ernder Konkurrenzen und Pausen wie beim Pentathlon in
Olympia verkiirzen.

3958 s.113.3.3.

3959 Gebauer - Wulf 1998, 66.

3960 Oettinger 1979, 409 Anm. 25; Beal 1992a, 555 f.
KBo 3. 34 Vs. II 33-35 aus der althethitischen Palastchro-
nik: »Wenn man vor dem Konig (um die Wette) schief3t,
wer da trifft, dem gibt man Wein zu trinken; das sind die
Kénigssoldaten. Wer aber nicht trifft, dem gibt man einen
leeren iyal-Becher< und nackt muf} er sich der Offentlich-
keit zur Schau stellen« (Puhvel 1984 ohne Eintrag zu iyal);
Haas 1994, 678: z.B. Halten des Zaums des koniglichen
Wagens.

3961 Hutter 2008, 80.

3962 Unal 1988, 1487.
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Auf der »religios-heilbringenden« Ebene interpretiert Haas die Wettkdmpfe als Bestarkung der »Wachs-
tumskrafte«**® bzw. »analogmagische« Handlungen®**. Anzufithren ist, dass die Rituale ansonsten eher
reinigende Funktionen fiir einen guten Start in das Jahr hatten, ob dies der Stirkung der Wachstumskréfte
diente, muss offenbleiben, da die Quellen wie beispielsweise zu Atiologien zumeist schweigen®®.

Zusammenfassend ist unter der vorliegenden Fragestellung zu Konzept und Umsetzung des Ritualge-
schehens im >offenen Raumc« auf der Ebene der Touchscape festzuhalten, dass korperintensive duskaratta
multisensorisch ein- und auswirken konnten und ihnen verschiedene funktionale Aspekte der Wirksamkei-
ten zugeschrieben werden kénnen, ohne dass die erzeugte Wirksamkeit bekannt bzw. verifizierbar ist. Eine
eher funktionale Interpretation ist die als gemeinschaftsstiftende Praxis, die in einer Mehrheit der Falle wohl

eben auflerhalb der Siedlungen im >offenen Raumc« erlebt wurde.

1116.1.3.1 Wettkampfe

Die athletischen Wettkdmpfe konnten einer von mehreren integrativen Bestandteilen des Rituals
sein. Sie sind in ihrer Bedeutung aber kaum mit den spateren olympischen®* Spielen zu verglei-

Chen3967

3963 Haas 1982, 61: Zeremoniell inszenierte Spiele,
wozu auch Wettkampfe gehoren, seien stets ein »schop-
ferischer Akt, der die Wachstumskréfte starken soll, und
[...] somit als vegetationsmagische Fruchtbarkeitsriten
zu betrachten«, wobei die mythischen oder >magischenc«
oder sonstigen Atiologien von Wettkampfen oder Spielen
»nicht immer klar« seien.

3964 Haas 1986a, 17 interpretiert die Wettrennen als
»Analogiemagie« zur Bestirkung der Sonne in ijhrem
Lauf; zur Ablehnung von Magie-Vorstellungen s. II 3.2.
3965 Uberlegungen zur Atiologie s. 11 1.2.1.

3966 Zu den Urspriingen der Olympischen Spiele und
vor allem seinen Bedenken bei der Interpretation antiker
Griindungsmythen s. Renfrew 1988, 13-25. Bemerkens-
wert ist der Beitrag von Mason 2008, 55-62: bes. 60, die auf
den Griindungsmythos der Olympischen Spiele verweist,
wobei jedoch die eigentlich zentralen Wagenrennen erst
gegen 680 v. Chr. in Olympia eingefithrt wurden (Die
HethiterInnen fihrten bereits frith Wagenrennen durch,
s. Puhvel 1988, 27.) So stammte Pelops, einer der sagen-
haften Griinder, entweder von der Peloponnes oder von
der Insel Lesbos. Sein Vater Tantalus und seine Schwester
Niobe galten als besonders mit dem Berg Sipylos bei Ma-
gnesia verbunden, wo nach Pausanias (1, 21, 3) Niobe in
Stein verwandelt wurde (s. Karabel I-Nr. 42; s. III 1.3.2.2).
Pelops gewann das Wagenrennen gegen Myrsilos/
Myrtilos - der sprachlich moéglicherweise mit einem
hethitischen Mursili zu verbinden wére, zu Myrsilos/
Myrtilos s. Haas 1986a, 17. Auch ist anzumerken, dass
HethiterInnen den Wagen bereits sehr frith miltérisch
einsetzten. Pelops erhielt nach seinem Sieg die Hand der
Koénigstochter Hippodameia, der Tochter des Oinomaos.
3967 Carter 1988, 187; Hutter-Braunsar 2008, 25 f. -
In Griechenland z.B. in der Ilias im 23. Gesang 257-897
wurden Leichenspiele mit Speerwurf, Wagenrennen
(Wendemarke, Holz mit zwei weiflen Steinen 326-333),
Wettrennen, Bogenschieflen, Gewicht-Werfen, Faust- und
Ringkampf sowie ein Waffenkampf mit Schild und Speer
zu Ehren des verstorbenen Patroklos abgehalten. Puhvel

. In den Texten werden athletische Kampfe mit kriegerischen Aspekten wie Ring-

3968 un d

1988, 27 weist darauf hin, dass bis auf Speerwurf und Wa-
genrennen diese >Sport<arten in den hethitischen Texten
belegt seien. Hutter-Braunsar 2008, 25 f.
Literatur(auswahl): Ehelolf 1925, 267-272; Lesky
1926, 73-82; Goetze 1957a, 163; Carter 1962, 47-49;
Giiterbock 1964a, 72; Riemschneider 1971, 103-110;
Archi 1973, 24-27; Gurney 1977, 27. 36. 38. 40;
Archi 1978, 19-26; Hoffner 1978, 247; H. Roszkowska,
Sport w starozytnej Anatolii [Sport in Ancient Anato-
lia], Przeglad Orientalistyczny 105, 1978, 66-68; Kosak
1982, 25. 27; Singer 1983, 103 f.; Haas 1986a, 15-17;
Poliakoff 1987; Carter 1988; Puhvel 1988, 26-31; Haas
1994, 688 f.; de Martino 1995, 2661-2669; de Marti-
no 1997, 483-488; Gilan 2001; Decker 2003, 31-79;
Hazenbos 2004, 242; Dogan-Alparslan 2005, 245-258;
Mason 2008, 55-62. Hingewiesen sei auf die Dissertation
von Bocquet-Birchler 2007, die bisher (Stand 2022) aufler-
halb von Paris nicht zu erhalten ist. Vergleiche mit Baby-
lonien u. a. s. Sasson 1973, 151-159; Unal 1988, 1469-1503;
Blocher 1992, 79-111; Schuol 2004a, 116. 205 f.
3968 Carter 1988, 185: hulhulija tiya-, »(and) they step
into or begin a fight«; Puhvel 1988, 29 Ringen hulhulija
(Reduplikation von hulalija-, hul(a)- umwinden, um-
wickeln), Akkadogramm KITPALU tiya-, fehlerhaft fir
kitpulu, »entwine, wind around, embrace«; Puhvel 1991,
361-363; Gilan 2001, 115: hulhulija tiya-, und KITPALU
tiya- als »Ringen« ubersetzt; Azize 2002, 1-26. Wei-
tere Belege fiir den Ring- bzw. Faustkampf gibt es in
Hutter-Braunsar 2008, 30 CTH 525. 4 KUB 44. 42 in frag-
mentarischem Kontext heifit es: »Die [xx]x treten zum
Ring- und Faustkampf an, die [Gotthei]t unterhalten sie«.
s. auch Carter 1962, 116-122; Hutter-Braunsar 2008, 30
CTH 506 KUB 7. 24 + KUB 58. 29 119 f.: »[Die Gottheit]
erfreuen sie [...]Jzum Rin[gk]ampf (oder: [Faust]kampf)
[tr]eten [sie] an«. - In dem mythologischen althethi-
tischen Text die »Uberquerung des Taurus« KBo 3. 40
Rs. 12" f. CTH 16.b Puhanu-Text werden zwei "M hulhu-
liyantes-Ringkadmpfer erwahnt. Neu 1974, 78: »Faust- oder
Ringkampfer« (abgeleitet von reduplizierenden Verbum



Faust-/Boxkampfe®,

schieflen*”" sowie eine Art »Steine-Stoflen«*7?
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die nicht immer genauer spezifiziert werden®”, sehr selten Bogen-
genannt. In manchen Festen wurden mehrere der

Wettkampfe kombiniert**””. Weitere Wettbewerbe wurden von den Schmieden im Schmieden*” und

hulhulija »kampfen«, (anda) hulhulija »jmd./etwas um-
fassen«); Pecchioli-Daddi 1982, 560: »pugliatore (?)«.
Nach Melchert 1986, 102 f. als Bezeichnung fiir zwei
totlich Verwundete. Die zwei Ringkdmpfer fithren das
Lied »Die Kleider von Nesa« angesichts einer kommen-
den Schlacht auf, dessen Inhalt heute unverstandlich ist,
moglicherweise aber in Zusammenhang mit dem bevor-
stehenden Kampf steht. Diese scheinen nicht den Sieg,
sondern eine Niederlage zu besingen, die den Eindruck
der kommenden Katastrophe verstirkt. Soysal 1987; Unal
1988, 1490; Puhvel 1991, 363: Ringkdmpfer; Soysal 1999,
123-125 findet es Uberraschend, Faust- oder Ringkdmp-
fe angesichts einer militdrischen Auseinandersetzung zu
finden; Gilan 2001, 41: Kampfspiele vor der Kriegssaison;
Hutter-Braunsar 2008, 30. - de Martino - Imparati 2003,
261 f. datieren Riickbeziige in diesem Werk in die Regie-
rungszeit des Hattusili I. - CTH 670 KBo 23. 55 Vs.121" f.
»Festritualfragmente«: KITPALU tiyanzi, »sie treten
zum Ringkampf an«. Ziel ist es, den Gegner ins Wanken
zu bringen (laknu-). Zu laknu- Puhvel 2001, 34 f. ohne
althethitischen Beleg »make lie, lay, put down, topple, fell,
trip up, make settle«, wohl in diesem Zusammenhang den
Ringkampf betreffend. Erwahnung von Ringkampfin dem
nur fragmentarisch erhaltenen Fest KUB 51. 40 Rs. V 13
(mit Dupl.): Fiir den Berggott Daha ist neben Musik der
MUNUSMEShgzgara ein Ringkampf im Zusammenhang mit
einer Kultstele erwahnt.

3969 Gilan 2001, 115: GESPU tiya-, »Boxen«, GESPU
»Faust, fir Faustkampf«. Bei Hutter-Braunsar 2008, 30
CTH 525 KUB 25. 23 + KUB 59. 34 Vs. I1 7' {. heifit es (stark
erganzt): »Vor der Gottheit (gibt es) Faustkampf; und sie
kampfen, sie unterhalten«. CTH 670 KBo 23. 55 Vs. 1 3'-¢'
»Festritualfragmente«, »unserer« schlagt zu (walhzi),
»der (Mann) des Feindes« stiirzt zu Boden (katta mauszi)
und das Publikum/Heer jubelt (anzel ERINY™ humanzassa
palwaezzi). Im Folgenden ein Faustkampf KBo 23. 55 Vs. I
24 WWMBSGESPU QATAMMA tiyanzi, »die Faustkampfer
treten ebenso an, s. auch Rhyton aus Chloritschiefer aus
Aghia Triada, Kreta, auf dem Boxende mit Handschuhen,
Ringer und moglicherweise Stierspringende dargestellt
sind (Marinatos - Hirmer 1960, Taf. 106. 107).

3970 Carter 1962, 123-153. 154-176; Puhvel 1988, 29:
In KUB 25. 23 I 21’ f. taucht eine unklare Kombination
beider Begriffe GESPU hulhulia auf, die entweder fiir Bo-
xen und Ringen oder eine dritte Kampfart steht; dhnlich
KUB 17. 3511 26, IV 34.

3971 Die Wettkampfart Bogenschieflen wird nur indirekt
in dem mythischen Text CTH 362 den (hurritischen) Ko-
nig Gurparanzah betreffend erwéhnt »Die Heldentaten des
Gurparanzah«. Dort heifit es, dass er nach einem Festmahl
in Akkad »60 Kénige und 70 Helden« im Bogenschieflen
besiegte. Der Name des mythischen Koénigs enthalt das Ele-
ment Aranzah, Tigris s. I 1.3.3.1; Haas 1986a, 16 KUB 36. 67
Vs. IT 20 f; Puhvel 1988, 28; Unal 1988, 1490; Haas 1989,
38 f.; Haas 2006, 218; Gilan 2007b, 302; Hutter-Braunsar

2008, 32 f. — In CTH 8, der althethitischen Palastchronik
wird auch erwahnt, dass Krieger vor einem Wett- (oder
besser: Priifungs-) Schieflen vor dem Konig ausgebildet
wurden KBo 3. 34 Vs. I 27-35: »Und man rief zur Nacht (die
Truppen zusammen). Er stellt vor allem die jungen Streit-
wagenkampfer zu den Pferde(gespanne)n. Und Isputasina-
ra lehrte sie das Vorfiihren von Deichsel (und) Rad (und) das
Halten der Waffe. Und sie bildete jener aus (und) diesen bil-
dete jener aus. Die einen (der ausgebildeten Soldaten) aber
gab der Vater des Konigs dem Nikkilit, dem Groflen [GAL]
der Mundschenken, andere (gab er) dem Huzziya, dem
Groflen [GAL] der Schwerbewaffneten, (und wieder) ande-
re (gab er) dem Kizzu, dem Grofien [GAL] der Palastgarde;
und sie machten sie geschickt. Wenn sie (die Krieger) aber
vor dem Konig (um die Wette) schieflen, (dann) gibt man
dem(jenigen), der trifft, Wein zu trinken. Er ist (dann) ein
Konigssoldat. [Dem Sol]daten aber, der nicht trifft, gibt man
einen iyal-Becher, einen [lee]ren, nackt mufy er Wasser her-
beibringen« (Kursivierung im Original), s. auch Oettinger
1979, 409 Anm. 25; Beal 1992a, 127 f. 535-556: bes. 555 f;
Dardano 1997, 52 f. bzw. 170; Haas 2004a, 220 f.; Haas 2006,
58; Gilan 2007b, 302; Hutter-Braunsar 2008, 29 Anm. 35, 3.
3972 »Steine werfen« NA -an Siyanzi, NA -(an) Siya-.
Die Rekonstruktion der Aktion ist umstritten, doch die be-
reits durch Sommer (1932, 187, Anm. 3; Carter 1988, 187,
Anm. 6) vorgeschlagene Ubersetzung von sai-/Siya als
»driicken« bzw. Giiterbocks (1938, 88; Carter 1988, 187
Anm. 7) als »schielen« liefle das Verstidndnis dieser Ak-
tion als Gewichts-Werfen zu. s. auch Goetze 1930, 77, der
vorschlégt, in KUB 17. 35 II 26, NA, ZLKIN tarna-, »to set
a cult stele (in the ground)« zu rekonstruieren; aber das
29 hywasi ist bereits Bestandteil vorhergehender Handlun-
gen gewesen (I 16, 18, 20) und somit nicht erst zu diesem
Zeitpunkt aufgestellt worden. — »Die Gottheit erfreuen sie
[...] zum Wettkampf stellen sie sich hin; den Stein >dri-
ckenc« sie«. Haas 1986a, 16 ohne Quellenangabe; Unal 1988,
1491 sehr ahnlich oder der gleiche Text (?): CTH 525 »Hei-
ligtumsinventare unter Tuthalija IV.« Bo 3039 III; s. auch
Otten - Riister 1975, 49. Weitere Belege aus CTH 525 KUB
44. 42 Vs. 16 £,; KUB 17. 35 Vs./II" 26’ f. (zusammen mit dem
»Unterhalten« der Gottheit und Ringkampf, Carter 1988,
186; Hutter-Braunsar 2008, 30 Anm. 38); KUB 17. 35 Rs. IV
34 (Carter 1962, 123-153); KUB 25. 23 III 4’ f.: NA, siya-,
»Steine werfen« (Carter 1962, 154-176); CTH 530 »Frag-
mente der Kultinventare« KUB 44. 20 11 f.; CTH 591 KUB
17. 36 4; »Monatsfest« KUB 46. 27 Rs. 3 (Archi 1978, 19 f;
Carter 1988, 185); Hutter-Braunsar 2008, 25: »Kampfenc,
Heben und Stoflen von Steinen als Wettkampfarten.

3973 In KUB 25. 23 + KUB 59. 34 Rs. III 4 f. heift es:
»Unterhaltung (findet statt), sie unterhalten die Gottheit.
Vor der Gottheit treten sie zum Faustkampf an, den Stein
werfen/stoflen sie«. Carter 1962, 154-176; Hazenbos 2003;
Hutter-Braunsar 2008, 30.

3974 Otten - Siegelova 1970, 38 Nr. 18; Unal 1988, 1492
Bo 3371 6-12.
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den Kochen im Schnell-Schlachten*” ausgetragen, beides geschah im Beisein des Konigs. Das nur ein-

mal belegte »Steine-Heben« der »jungen Manner« war eher kein Wettkampf*”®. Bei Pferde

¥77- oder

Wagenrennen®” ist nicht immer zu entscheiden, ob es sich tatsachlich um Pferderennen handelt und

ob nicht doch Wagen angeschirrt waren.

Wettlaufe fanden im Rahmen von grofien iiberregionalen

¥7, aber auch regionalen®** Festen im >offenen

Raumc statt®®!, Sie verliefen beispielsweise im AN.TAH.SUM-Fest am Berg Tippuwa zwischen zwei durch

NAY huwasi markierten Punkten®®? oder vom asusa-(Stadt)Tor

%3 yon Hattu$a. Im letztgenannten Fall starte-

ten bei der Ankunft des GroBkonigs im KL.LAM-Fest zehn LUM® KAS E auf das signalisierende Schwenken
des Speere durch den Vorsteher der ®MMESEDI-Leibwichter hin**.

3975 Unal 1988, 1492 KBo 15. 33 III 13 f.; zu MUHALDIM
s. I 5.1.1.

3976 s.II1.3.1.2.

3977 Neu 1998, 642 f.; Hutter-Braunsar 2008, 29: pit-
tiyawas ANSE.KURRAM®-, »Rennpferde«. Dieser Begriff
bedeutet nicht nur Pferd, sondern kann auch fiir ein von
Pferden gezogenes Gefahrt und sogar fiir eine Streitwagen-
truppe stehen. Fiir Pferde ist in CTH 264, »Kikkuli-Text«
ein Trainingsprogramm iberliefert. Das Wort pittiye-,
das wohl als »(Wett-)Laufen« zu iibersetzen ist, erscheint
aber nicht in diesem Text. - Gurney 1977, 36; Zinko 1987,
20 f; Unal 1988, 1492; Hutter-Braunsar 2008, 25. 28 f. In
CTH 604 AN.TAH.SUM®*® KBo 10. 20 11 13, I1I 8 wurden im
»Buchsbaumhain« am 19. Tag moglicherweise Pferderen-
nen abgehalten, zum »Buchsbaumhain« s. I 1.2.1.2.1, zum
Fest s. I 1.2.1. - Giiterbock 1960, 80 (bzw. 82. 83. 86) nennt
CTH 629, KUB 25. 27 (Nakamura 2002, 76 f.) als parallel
laufend, doch enthalt der Text nichts iiber Wettkdmpfe. -
Popko 2009, 12 CTH 666, »Texte zum Kult von Arinna«
KBo 45. 54: Ausflug des Konigs wahrend seines Aufenthal-
tes in Arinna eventuell nach Matilla. »Der Kénig setzt sich
in das ““huluganni-Gefihrt und geht nach drauflen. Er
sieht Pferde an und nimmt an einem Wettkampf teil (oder:
[wahrscheinlicher] das Pferderennen findet stat)t«. - Ahn-
lich CTH 634? »Das grofe Fest von Arinna«, KUB 56. 52
+ Vs.” 23 f.: »Der Konig geht aus der Residenz heraus und
[geht] nach draulen zu ... [...]. Das Pferderennen findet
statt«. - CTH 670, »Festritualfragmente« KBo 43. 179 Vs.!
6. Die Einzelbeschreibung des Pferderennens in einer
Tagestafel ist nicht erhalten, doch aus der Nennung zur
Charakterisierung des Festtages ist zu schlussfolgern, dass
es sich um ein signifikantes und zentrales Geschehen han-
delte. - Kosak 1982, 25; Haas 1986a, 15 f.; Unal 1988, 1492;
Hutter-Braunsar 2008, 29; Popko 2009, 13: Weiterhin ist
auf einer Lieferungsliste CTH 241. 5, »Inventare von Tru-
hen«, KBo 9. 91 Rs. 4 eine kupferne Sichel als Siegespreis
fiir das Pferderennen bestimmt.

3978 C. Kithne 1973, 106 Anm. 523; Haas 1994, 688; de
Martino 1995, 2668: wihrend des AN.TAH.SUM®AR)Festes.
3979 In CTH 628 (h)iSuwa-Festritual werden Trommel-
spielende, Singende und ein "WKAS E-Liufer im Kontext
der Opferhandlungen auf der achten und neunten Tafel
genannt. Aus dem zerstorten Kontext ist lediglich zu er-
schlieflen, dass musikalische und sportliche Performanzen
stattgefunden haben. Der Laufer hat wahrscheinlich einen
tarahzi-Wettlauf gewonnen, woraufhin er aber keine Be-
lohnung erhielt. In der Parallelstelle Bo 5968, 4’ wird er laut
Dincol 1995, 118 als »Laufer des Eilens« (pittiyaw[as]) be-

zeichet. Nochmals ist von Liufern die Rede, dann schlossen
Reinigungsrituale am Fluss an.

3980 Archi 1975, 80 Nr. 22; Collins 1989, 306 f. CTH 598
»Winterfest fiir die Sonnengdttin von Arinna« KUB 10. 28
11-9: »(1) The king comes down from the throne (2) and steps
to the side (3) of the window. (4) The chief of the cooks runs
before (5) the wolf-men. (6) Then they run one time (to) the
hearth. (7) Then they go forth. (8) Then they go to the right
(9) of the great gate in the vestibule«. Weitere Laufwettbe-
werbe wurden im Umrunden des Herdes ausgetragen, was
bisweilen von Musik begleitet wurde: CTH 660, »Opfer fiir
die Konigsstatuen« KBo 20. 38 Vs. 9 f. Hier heif3t es: »They
run once to the right, once [to] the [left] around the hearth,
Unal 1988, 1492 und ohne Richtungsangaben édhnlich wie in
KUB 55. 28 III 8, »Baugriindungsritual«.

3981 Giiterbock - Hoffner 1997, 354: pittijanzi von piddai-
»laufen«, tarahzi- »Wettlauf«. Hutter-Braunsar 2008, 28:
pittianzi- »Wettlauf«, pittiye- »laufen, fliehen« (vor al-
lem im Rahmen eines Wettkampfes). Weitere Belege fiir
Wettlaufe sind Birchler 2006, 176 CTH 670 »Festritu-
alfragmente« KUB 10. 22. Hier hielten die ""MSGAD.TAR
einen Wettlauf ab.

3982 Zu Tippuwa s. Il 1.3.2.1. CTH 604 Ubersichtstafel,
2. Tag des AN.TAH.SUM®*®-Friihlingsfest: »Am nichsten
Tag gehen der Koénig und die Konigin nach Hattusa hin-
ein. Am Berg Tippuwa machen die Leibgardisten und die
DUMUM® E.GAL-Palastangestellten einen Wettlauf [piddai-
rennen, von Laufern oder Pferden]. Und dann baden der K6-
nig und die Konigin im tarnu-Haus. Der Konig fihrt in Hat-
tusa in einer Kutsche vor. Im halentu-Haus findet die grofie
Versammlung statt«. Der Lokalisierungsvorschlag von Tip-
puwa im Umfeld von Bogazkale bezeichnet einen nur wenig
erhabenen Berg. - Ahnlich Ehelolf 1925; Gurney 1977, 36;
Haas - Wifler 1977a, 232-234; Puhvel 1988, 27; Unal 1988,
1491; Beal 1992a, 217; Haas 1994, 678. 784 f.; Birchler 2006,
175 f.; Hutter-Braunsar 2008, 25. 27 f. CTH 594 »Friihlings-
fest in Tippuwa« KUB 10. 18 11-31, in dem Schwemer 2004,
407 die ausfiihrliche Beschreibung des in CTH 604 erwahn-
ten Wettlaufs am zweiten Tag ausmacht.

3983 Zum asusa-Tor, s. Il 1.3.1.1.

3984 Singer 1983, 63 KUB 10. 1, (3. Tafel I 9'); Singer
1984, 22. 34. 129 KUB 10. 1 12, s. auch Haas 1994, 617 f.
754. 766 KUB 34. 69 + Vs.127 und KUB 55. 43 Vs. 1 21 und
25; Gorke 2008, 57; Hutter-Braunsar 2008, 26 f. Zur An-
zahl zehn s. Bachvarova 2009, 38. - Zwei verschiedene
Versionen des Textes sind erhalten. Im KLLAM-Fest lau-
fen die Wolfsmanner mit den ""*“kalaha, einem koénig-
lichen “WMESEDI-Leibwachter, einem Priester und einer
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Als UK AS ,-E-, »Bote, Laufer« traten unterschiedliche, jedoch nur funktional und nicht namentlich
differenzierte Personen an*®. Laufen konnten beispielsweise ““M*UR BAR.RA-Wolfsminner**, Kéche®*®,
LOMUNUSS ANGA-PriesterIn®®® oder die “MMESEDI-Leibwachter®.

Preise waren bisweilen fiir die Platzierten ausgelobt. Es galt beispielsweise, den SA X"SKA TAB.ANSU
»Halfterhalter«-Dienst fir den Konig, Kleider, Silber und anderes zu gewinnen**.

Bei den meisten Wettkdmpfen ist davon auszugehen, dass sie auflerhalb der Stadtmauern im >offenen
Raum« umgesetzt wurden®’!. Zumeist ist als Ort der Inszenierung ein ®*huwasi*** genannt, zu dem die
betreffende Gottheit aus Anlass eines Festes reiste***. Auch die Faust- und Ringkdampfe fanden nach Haas
im >offenen Raumc« in den Bergen zu Ehren der Berggotter statt***. Quellen oder ein »Buchsbaumwald«***
konnten bisweilen als Ort des Geschehens spezifiziert werden.

Die Beschreibung der Aktivititen ist im Allgemeinen recht knapp, nur in wenigen Fallen lassen sich
weitere Riickschliisse ziehen*®. Im typischen Ablauf eines Frithlingsfestes heifit es*””: »Frithmorgens treffen
die Priester, die Beschworungspriester und die freien Herren ein. Sie schaffen die Berg(statuette) Halwana
auf den Berg hinaus ... Und welche Ortschaften rings um den Berg (gelegen sind), die bringen Brot (und) Bier

insgesamt herbei. Das dicke Brot bricht man, die Rhyta fiillt man; man isst und trinkt; man fillt die Becher.

Priesterin um die Wette (KBo 23. 91 IV 2'-4', CTH 627. 3
KLLAM). Das Kultpersonal der “"MSkalaha ist ebenfalls
kaum belegt, s. Puhvel 1997, 18 s. v. kalahi-. Zur Anzahl
der Laufer und den Verlauf des Wettkampfes s. Singer
1984, 89. 96 Ubersichtstafel KBo 20. 33 + Vs. II 6, Paral-
leltext KUB 48. 9 II 20. Nach der alteren, althethitischen
Version heifit es: »Der Tischmann schafft zippulasne-
Gebéck heraus. Dem Laufer, der gewinnt, dem bringt man
eine Mine Silber und wakada-Gebacke«. Hutter-Braunsar
2008, 27 ABoT 5 + I 10™-12": Hier werden aufler dem Preis
fur den Sieger keine Angaben gemacht, eine Mine Silber
entspricht 40 Sekel zu je 12 g. Diese Belohnung ist héher
als die in der jlingeren Version. Die jlingere Version lau-
tet: »Danach kommen zehn Laufer; und dem, der gewinnt,
und dem, der auf dem zweiten Platz ist, gibt man zwei Sol-
datenkleider [TUG ERINM®]. Er [...] hinein [...]. Sie vernei-
gen sich und setzen sich (?). [Man gibt] ihnen sarama-Brot
[zu essen] und Wein [gibt man] ihnen zu trinken.
Hutter-Braunsar 2008, 27 IBoT 1. 13 (6.? Tafel) Vs. I 14-18’;
Paralleltext KBo 25. 176 Vs. 7-11; s. auch Singer 1984, 50
bzw. 92 f. Haas 1986a, 15; Hutter-Braunsar 2008, 27: Ein
Gewand entspricht einem Wert von etwa 12-30 Sekel. Zu
AkteurInnen s. 11T 2.1.3.2.

3985 Birchler 2006, 176: »messager, coureur«. Laufen
konnten auch ""MBSGAD.TAR, ein ansonsten relativ unbe-
kanntes Personal, Soysal 2006, 132: In KBo 1. 30 Vs. 9" er-
scheint es als einer der Gegenbegriffe zu dampupi »stranger,
foreign, alien(?)«. In KUB 46. 17 IV 8 tauchen ""GAD.TAR
und "WMSUBA<RU> »nonresident, stranger« gemeinsam
in einer kultischen Szene auf, auch in CTH 670 »Festritu-
alfragmente« KUB 10. 22. Wettlauf der ""MSGAD.TAR.
3986 Collins 1989, 304 f. 306; Haas 1994, 417. 678. 688.
784 in KBo 11. 48 Vs. 13, KUB 7. 19 Vs. 5 £, 160/f 7 £.; 171/p
Vs. 13, 10/0 4; 491/b 12 laufen die UR.BAR.RA-Wolfsman-
ner vor dem Konig um die Wette. Auch im KL.LAM-Fest
KBo 23.911V 2'-4" und in KUB 10. 28 14 {.

3987 Collins 1989, 306 f. KUB 10. 28 I 4 f.: ein rennender
Koch, ein rennender Wolfsmann; zum MUHALDIM-Koch
s. 11 5.1.1.

3988 Singer 1984, 28 KLLAM KBo 23. 91 IV 2'-4"; zum
OSANGA- s. 111 3.1.2.

3989 KBo 23. 911V 2'-4', zu WMESEDI s. III 2.3.1.2.
3990 Puhvel 1988, 27: SA XKATAB.ANSU, ein Ti-
tel, sinngemafl »Halfterhalter«, den auch Hattusili IIL
als jungerer Sohn des Konigs fithrte, in etwa mit Mar-
schall zu tibersetzen. Das Halten des Halfters bzw. des
Steigbiigels mag - wie auch in anderen Kulturen -
eine ehrenvolle Aufgabe gewesen sein (Holtzmann
1932, 322 f.). Sie finden sich dhnlich im Mittelalter mit
dem sogenannter Strator- oder Marschalldienst, den
die deutschen Kaiser dem Papst als eine Art symbo-
lischer Ehrendienst und demiitiger Ehrerbietung er-
wiesen. — In CTH 594 »Frithlingsfest in Tippuwa«
heifit es: »[S]o héilt derjeniger, welcher siegt, den
Zaum (des kéniglichen Wagens [SA KKA.TAB.ANSU-
Halfterhalter], wahrend der Konig absteigt, um am obe-
rem huwasi bei/in/fiir Tippuwa Brot- und Trankopfer
(Wein) darzubringen« (Puhvel 1988, 27: nur an der obe-
ren Stele). Daraufthin fuhr der K6nig zur »grofien Stra-
Be«, um dort den Wagen zu wechseln und weiter zur
halentuwa-Residenz in Hattu$a zur grofien Versammlung
zu reisen. In einer Varianten gab es fir den ersten und
zweiten Laufer zwei Soldatenkleider als Preis. Zusétzlich
erhielt der Sieger eine Mine Silber und wagata-Geback;
zu Tippuwa s. Il 1.3.2.1. — s. auch Unal 1988, 1491 f.:
Preise fiir den Sieger, KBo 22. 195 Vs. III 7 f.; KBo 20. 33
Vs. 12.

3991 Popko 1994, 291: Ringkdmpfe oft in Zusammen-
hang mit Festen im >offenen Raumx.

3992 s.11.2.1.1.

3993 Gilan 2001, 120.

3994 Haas 1994, 688 Anm. 102; zu Ring- und Faustkamp-
fen in Mesopotamien s. Sallaberger 1993, 126 Anm. 586
(mit Literatur); 178 mit Anm. 838; 257. 314. In den Bergen
Carter 1962, 154-176; Carter 1988, 185-187 KUB 25. 23
Vs. 110°-25".

3995 s.11.2.1.2.1.

3996 Gilan 2001, 115 Anm. 18: Ein typisches Beispiel
ist KUB 44. 42 I 16 f. LU]M hu-ul-hu-la GESPU ti-an-zi
[...-m]a-kan du-us-ki-is-kan-zi.

3997 CTH 525 »Heiligtumsinventare unter Tuthalija IV.«.
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Vor der Gottheit stellt man sich zum Ringkampf hin. Man freut sich. Wenn die Wipfel den Sonnengott des
Himmels greifen, bringt man die Gottheit weg in die Stadt«**®.

Zumeist waren die Wettkdmpfe Teil von Frithjahrsfesten*®, seltener in Herbst-/Erntefesten. Regelma-
Bigkeiten, welche Gottheit mit athletischen Wettkdmpfen unterhalten wurde, lielen sich nicht erkennen:
Belegt sind u.a. Wettergotter*®, Sonnengottheiten*?, Berggottheiten**® und Quellgdttinnen*®.

1116.1.3.2 Scheinkampf und Imitationen

Im Unterschied zum Wettkampf wurde ein Scheinkampf von spielerisch rivalisierenden Gruppen durchge-
fuhrt. Der Ausgang der Ereignisse war zumeist vorbestimmt, weshalb der Wettkampfcharakter fehlt. Ebenso
wie die Wettkdmpfe wurden sie zur duskaratta der Gottheit oft im >offenen Raum« abgehalten.

Mehr noch als Scheinkdmpfe verweisen mimische Darstellungen und Imitationen in den Festritualen
durch ihr Spiel auf illo tempore, eine symbolische Zeit**. Sowohl der llujanka- als auch der Telipinu-My-
thos**® wurden im purullija-Festritual aufgefiihrt*®. Haas schreibt den Imitationen eine »analogmagische«
Bedeutung zur Steigerung der Fruchtbarkeits- und Wachstumskrafte der »Natur« in Form der verschwun-
denen Gottheiten zu*”. Warum eine Trennung in »Scheinkampf« bzw. »Imitationen« nicht vorgenommen
werden kann und soll, wird im Folgenden dargelegt:

Spiele besitzen laut Gebauer und Wulf eine »welterzeugende Fihigkeit«*®. In ihnen stellen die Han-
delnden eine Welt des »Als ob« her. Die Handelnden tibernehmen sowohl in den Scheinkdmpfen als auch
in den Imitationen Rollen wie im Theater. Sie bilden eine Ordnung heraus, die ihre Organisation, Durch-
fihrung und Verlauf regelt und die in diesem Rahmen und ihrer eigenen Welt verbindlich ist. Ritual ist bis-
weilen genormte Abweichung von den Normen des Alltags, die am Ende jedoch deren Bestatigung dient*®.
Dies ist noch viel mehr von Scheinkdmpfen und mimischen Spielen zu sagen. In den Scheinkdmpfen und
Spielen wurde auch im Hethitischen eine temporare Gegenwelt entworfen, die moglicherweise in sekunda-
rer Funktion auch dem Ausgleich von bestimmten (gewalttitigen) Problemen diente. Dabei ist eine Frage,
welche Alltagsrealitdt im Spiel steckt*".

Nach Roger Callois kénnen vier Typen des Spiels unterschieden werden: Agon (Wettkampf), Alea (Zu-
fall), Mimikry (Maske), Ilinx (Rausch)*'!. Dabei besitzen die ersten beiden Spielarten eine entscheidende, die
letzten beiden eine verwandelnde Relevanz. Die Typen sind aber in Spielen auf vielerlei Arten vermischt.
In den Quellen lassen sich »Agon«, Wettkdmpfe mit Entscheidungen, und »Mimikry«, Scheinkdmpfe und
Imitationen/mimische Darstellungen mit »verwandelnder Relevanz«, ausmachen. »Alea«, zufélliges Spiel/
Glicksspiel, und »Ilinx«, Rausch, sind in den praskriptiven Texten nicht zu erwarten.

3998 Haas 1986a, 16 CTH 525. 3 KUB 25. 23 1 10-24" (+)
KUB 59. 3, Ubersetzung s. Carter 1962, 154-176; Archi
1973, 22; Gurney 1977, 27; Unal 1988, 1490 f.; Hazenbos
2003, 30-40; Birchler 2006, 174 Anm. 59. 60; Hutter-
Braunsar 2008, 29.

3999 Beispiele: KUB 25. 23, Berggott Halwanna$
(Carter 1962, 49. 154-176; Carter 1988, 185 f.). Von ei-
nem Faust- oder Ringkampf diirfte die Rede in den Fest-
ritualen fir den Berggott Halwannas sein (I 21 f): »...
PANI DINGIR-LIM (22) GESPU hulhuliya teskanzi... [...]
In the presence of the deity there is wrestling. They be-
gin a fight«. - KBo 2. 7 Rs. 9: Sonnengéttin von Wijanata
(Carter 1962, 47 f. 90-104). - KBo 2. 13 Vs. 18: Wettergott
von Panissa und des Bergs Kenkalis (Carter 1962, 105.
111). - KUB 17. 35 III 35 »Kultinventar«: Grofie Quell-
gottin (Carter 1962, 48 f. 123-135). - KUB 7. 24 Vs. I 19
duskanzi, Vs. 1 20 hulhulija tijanzi, Berggott Malimalija$
(Carter 1962, 116-122; Hazenbos 2003, 27). - CTH 681
KUB 25. 32 + KUB 27. 70 IIT »Festrituale aus Karahna«:
Berg Hura (Haas 1982, 61).

4000 Wettergott von Panissa und des Bergs Kenkalis,
KBo 2. 13 Vs. 18, diese beiden Gotter werden duskiskanzi,
»unterhalten«, »entertain«, s. Carter 1962, 105. 111.
4001 Sonnengéttin von Wijanata: KBo 2. 7 Rs. 9.

4002 Berggotter Halwannas; Malimalija$; Hura.

4003 Carter 1962, 48 f. 123-135 KUB 17. 35 III Grofle
Quellgottin.

4004 Schechner 2008, 8.

4005 Zum Telipinu-Mythos s. IIT 1.5.1.

4006 Beckman 1997a, 150 f.; Pecchioli-Daddi 2014, 292;
zum purulli(ja)s. 11 1.3.3.2.

4007 Haas 1994, 688. 702; zu >Natur< s. II 1.1.4.

4008 Gebauer - Wulf 1998, 20.

4009 Hutter 2008, 82 f. wohl im Sinne Turners; s. auch
Gilan 2001, 113 f.

4010 Gebauer - Wulf 1998, 194-198.: am Beispiel Hah-
nenkampf auf Bali von Clifford Geertz untersucht.

4011 Gebauer - Wulf 1998, 198-201. 302 f. unter Verweis
auf Roger Callois.
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Ausgehend von Turners Verstdndnis der Liminalitdt kam Gilan zu dem Schluss, »dass die rituellen
Kampfspiele einerseits - vor allem in unsicheren Momenten wie vor Feldziigen - die zentralen Werte der
hethitischen Gesellschaft darstellen kdnnen, andererseits aber auch eine [voriibergehende] Infragestellung
eben dieser Werte durch eine inszenierte Statusumkehr«**2. Wie Gilan schon meinte, wurden die kulturellen
Werte mit ihren téglichen gesellschaftlichen und familidren Verpflichtungen nicht per se in Frage gestellt,
sondern nur in diesem besonderen Zusammenhang und nur fiir eine festgelegte Zeitspanne.

Durch die Scheinkdmpfe wurden aber nicht nur die traditionellen Werte und Sozialordnung durch die
partielle Umkehr bzw. Wiederholung bestatigt, sondern ein grundlegender Konflikt zwischen dem Eigenen,
dem Vertrauten - vielleicht auch der Ordnung, dem bewohnten Land, der fruchtbaren Jahreszeit - und dem
Anderen, dem Fremden - vielleicht dem Chaos, der wilden >Natur<, dem Winter, der Diirre - verhandelt*'3.
Scheinkampfe stellten die hethitische Weltordnung jedes Jahr aufs Neue im Rahmen der Festrituale in Frage.
Diese triumphierte in einer idealen, inszenierten Wirklichkeit iiber die Méchte des Chaos. Der Scheinkampf
konnte somit ein Symbol fiir die Konstanz und Berechenbarkeit der Lebenswelt sein und war keine Unter-
haltung im modernen Sinn mit der »Spannung«*** eines offenen und manchmal unerwarteten Endes und in
seiner Aussage wohl auch keine Reaktivierung eines historischen oder mythologischen Ereignisses, sondern

eben dessen Uberwindung.

Die Scheinkampfe und Performanzen diirften einen gréfleren Kreis Teilnehmender eingeschlossen ha-
ben, dienten sie doch sowohl der Bestatigung der Sozialordnung, als auch der Unterhaltung. Erbil und Mou-

ton weisen auf die Anwesenheit des Konigs bei Performanzen wie den luli-Becken

4015 hin und meinen, dass

durch die Aktionen die Krifte des Konigs gestarkt werden sollten®®.

Besonders bekannt ist der Scheinkampf zwischen den Mannern von Hatti und den Ménnern von Mas§a
beim Herbstfest fiir den Wettergott/Jarri*". Dabei kdmpften die »Manner von Hatti« mit Waffen aus
Bronze und die »Méanner von Masa« mit Waffen aus Rohr. Nach dem erwartbaren Sieg der »Méanner von

4012 Gilan 2001, 123 f. Dabei meint er aber vor allem -
auch wenn er von Kampfspielen spricht - die Scheinkamp-
fe mit ihren widerspriichlichen Handlungen. Die egalitare
Erfahrung, die den Teilnehmenden zumindest zeitweise
zugeschrieben wird, bezieht sich eher auf die Schein-
kdmpfe, denn auch innerhalb eines Rituals des Wett-
kampfes findet keine vollstandige Auflésung der sozialen
Wirklichkeiten statt. Das gemeinschaftliche Erleben ak-
tiviert nur gleichzeitig positive Emotionen und unterhélt
die Menschenansammlung. Es ist bei den Scheinkdmpfen
eher von egalitarer Wirkung auszugehen.

4013 Bachvarova 2009, 40, die auch schon ein dhnliches,
zugrundeliegendes Konzept des Kampfes Ordnung vs.
Unordnung wie bei den Griechen sieht.

4014 Schechner 2009, 53 sieht die Ursache fiir die allge-
meine Spannung nicht in den ZuschauerInnen, sondern
in der Spannung der Wettkdmpfer (und bisweilen Wett-
kédmpferinnen) begriindet, die dem Ausgang des Kampfes
mehr entgegenfiebern.

4015 Zum luli-s.12.2.1.

4016 Erbil - Mouton 2012, 74 ebenfalls unter Verweis
auf KBo 21. 22, wo die Krifte des Konigs durch Handlun-
gen in einem luli- gestarkt werden.

4017 Haas 1986a, 16: »Man isst (und) trinkt (und) rich-
tet die Becher her. Die hazkara-Frauen erfreuen den Gott.
Man teilt die Jinglinge in zwei Hélften und benennt sie:
Einen Teil nennt man die >Minner von Hatti¢, den an-
deren Teil aber nennt man die >Méanner von Masa<: Die
Mianner von Hatti haben Streitkolben aus Bronze, die
Méinner von Masa aber haben Streitkolben aus Rohr. Sie
kidmpfen miteinander und die Manner von Hatti siegen
iber sie, ergreifen einen Gefangenen und iiberantworten

ihn der Gottheit. Dann hebt man die Gottheit hoch, schafft
sie in den Tempel und stellt (sie auf) das Postament«.

CTH 525. 2, KUB 17. 35 III 1-17 »Heiligtumsinven-
tar des Tuthalija« s. Ehelolf 1925; Carter 1962, 123-153;
Gurney 1977, 27: »When it is the time for the autumn
festival of the Weather-god, they wash, the priest carries
the god to the huwasi-stone, they wash the huwasi-sto-
ne and anoint it. They put down the god in front of the
huwasi-stone. The priest offers one sheep for Yarri and
one sheep for the Seven Gods. They slaughter them at
the huwasi. They set meat (various loaves of bread) and
a vessel of beer, for the cult-stand. They break bread and
fill the rhytons. They eat, they drink, the hazgara-women
entertain the god. They divide the young men into two
groups and name them; one group they call >men of Hat-
ti, the other group they call >men of Masa<. The men of
Hatti have bronze weapons, but the men of Masa have
weapons of reed. And they fight, and the men of Hatti
win. They take a prisoner of war and devote him to the
god. Then they pick up the god and carry him back to the
temple and put him on the cult-stand. They break bread,
offer beer and erect the lamps«. — Collins 2010, 60 Anm. 9:
zur szenischen Nachstellung eines historischen Ereignis-
ses; Vergleich zu romischen ludi scaenici und Andeutung,
dass die hethitischen Scheinkdmpfe Ursprung dessen sei-
en. — s. auch Lesky 1926, 73-82: Vegetationsritus, nicht
nur symbolischer Kampf zwischen Winter und Sommer,
sondern Analogiezauber; Kiimmel 1967, 150-168 zur Fra-
ge, ob der iiberantwortete Mensch als Opfer dargebracht
wurde, was er verneint; Puhvel 1988, 28 f.; Unal 1988,
1490; Haas 1994, 688 f.; Gilan 2001, 119 f.; Hazenbos 2004,
245; Hutter-Braunsar 2008, 31.
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Hatti« ergriffen diese die Verlierer und tibergaben sie der Gottheit**®. Erwihnt ist noch, dass die hazgara-
Musikerinnen die Gottheit unterhielten. Nach Collins war dieses Ritual — auf de Ebene der »Alltagsreali-
tit« - eine politische Demonstration hethitischer Macht*".

Ein weiterer Text aus dem militarischen Kontext listet Wettkampfe zwischen Tieren und verschiedenen
Athleten, genannt anzel-, »unsere« und SA "WKUR, »der (Mann) des Feindes«**. Es wurden drei Box-, Faust-
bzw. Ringkdmpfe und das tarpa tapija-***' ausgetragen, die ein Priester als Schiedsrichter und Regisseur lei-
tete. Zwischendurch gab es unklare Performanzen mit zwei Leoparden(ménnern), zwei Biaren(ménnern) und
zwei "WMSGIS?. Die Gewinner hatten sich vor die Gottheit zu stellen (10'-14’), die géttliche Ebene war somit
Adressatin der Praktiken. Die Verlierer (ihre Leichen?, die Tierkadaver?) wurden zusammen mit (?) Stieren
und schwarzen Schafbocken verbrannt. Die Truppen rieben sich mit dieser (?) Asche*? ein und markierten
sich dadurch, wenn die Interpretation Gilans der liickenhaften Zeilen 17'-20" stimmt, als »unsere« Manner
bzw. als »der (Mann) des Feindes«. Die Ménner des Ringkampfes wurden am Tor des Wettergottes® hinge-
setzt (18"). Am Ende des Textes und der Wettkampfe wurde das BALAG.DI geschlagen®'®.

Die Sympathien der ZuschauerInnen, zu denen u.a. die Gottheit, die Truppen und der Konig gehorten,
galten >unseren< Mannern. An den Beschreibungen der Reaktion des wohl umfangreichen Publikums ist zu
erkennen, dass die >Unserenc die Siegreichen waren??. Auflerdem ist es kaum vorstellbar, dass die >Unse-
ren< in Anwesenheit dieses Publikums eine Niederlage erlitten. Der Text ist somit praskriptiv und schreibt in
einer Art Choreographie die Handlungen eines festgelegten Kultgeschehens vor*®. Es handelte sich daher
nicht um Wettkdmpfe, sondern um dramatische Inszenierungen*?. Die Anwesenheit der Soldaten konnte
ein Hinweis darauf sein, dass es sich ebenso um eine rituelle und sympathetische Art der Kriegsvorbereitung
handelt. Genauso wie vor dem Kriegszug die >unseren< Akteure siegreich waren, sollte auch das hethitische
Heer siegreich sein.

Ahnlich priskriptiv ist die Beschreibung einer Inszenierung am 10. Tag des (h)iSuwa-Festes auf einem
Dach*?. Das Motiv eines Scheinkampfes der BALAG.DI-Spieler gegen den Wettergott unter musikalischer
Begleitung gehérte wohl zu einem kriegsvorbereitenden Ritual des “Vpurapsi-Priesters fiir den Grofiks-
nig. Es diirfte ebenfalls - in diesem Fall durch einen Analogie herstellenden Sprechakt des Priesters - der
Starkung des koniglichen Heils gedient haben. Im Anschluss daran konnte es einen weiteren Scheinkampf
zwischen 15 Soldaten und den BALAG.DI-Spielern gegeben haben. Den Aspekt der Bestiarkung der kriege-

rischen koniglichen Krafte betonte auch Mary R. Bachvarova*®.

4018 Gilan 2007c, 312: Inszenierung von Macht tber
Frondienstleistende bzw. Kriegsgefangene.

4019 Bachvarova 2009, 40 Anm. 84; Collins 2010, 60
Anm. 9.

4020 Hoffner 1978, 247; Puhvel 1988, 29; Unal 1988,
1496 f.; Gilan 2001, 115-118; Taracha 2002b, 16 f;
Hutter-Braunsar 2008, 31 f. CTH 670 KBo 23. 55 Vs.12-33’
»Festritualfragmente«, beschreibt wohl eine militdrische
Versammlung zu Ehren der Sonnengottheit, ist aber kei-
nem Fest zuzuordnen.

4021 Zu tarpa- Stiersprung s. III 6.1.3.4.

4022 Gilan 2001, 118 Anm. 34: »Moglicherweise hatte
die Asche jedoch auch die Funktion, die Korperkraft und
sexuelle Potenz zu steigern bzw. zu erneuern. Einen Be-
leg dafiir liefert uns KBo 21. 22, bearbeitet von Kellerman
1978, 199-208. Der Text, eine spétere Niederschrift althethi-
tischer Rezitationen, enthalt auch die >Worte der Asche«
(Vs. 22-30), die die o. g. erneuernde Wirkung versprechenx.
4023 Zeilen 30-33'?; zu Instrumenten s. III 3.1.1.

4024 Hutter-Braunsar 2008, 32 z.B. Z. 5: »Und wenn er
schlagt und der (Mann) des Feindes hinunterfallt, jubelt
unser ganzes Heer«.

4025 Collins 1995b, 77; Gilan 2001, 118 f.; Hutter-
Braunsar 2008, 32.

4026 Gilan 2001, 118 Anm. 35: »Somit unterscheiden
sich die in KBo 23. 55 I 2-27 beschriebenen Kampfe von

sportlichen Wettkampfen, die in den Ritualen stattfinden,
z.B. den Wettliufen des KLLAM-Festes, bei denen die Ge-
winner Preise erhielten«. vgl. z.B. Singer 1983, 103 f.
4027 Unal 1988, 1491; Wegner - Salvini 1991, 10; Haas
1994, 867 f.; de Martino 1995, 2667; Gilan 2001, 119
KBo 15. 52 (+ KUB 34. 116) Vs. 2'-8 »Auf dem [Da]ch
gegeniiber dem Tor [der Gottheit] tanzen [wortlich
hinganiskanzi-, »imitieren«] in der Art eines Kampfes
drei (oder 6?) BALAG.DI-Spieler (einander)? gegeniiber
vor der Gottheit und sie kimpfen mit dem Wettergott. Die
BALAG.DI-Spieler singen ermutigende Lieder des
Kampfes [wortlich: kuwayaralla, laut Bachvarova 2009, 42
ein luwisches Hapax und moglicherweise eine spezielle
Art des Liedes, s. auch Puhvel 1997, 302: »fearsome, ter-
rifiying«, Kriegsgeschrei (?)] und schlagen das BALAG.
DI und die Tamburine«. Im Anschluss spricht ein purapsi-
Mann, der ebenfalls auf dem Dach steht: »Verzage nicht,
oh Konig! Der Wettergott hat dir, dem Koénig, die Fein-
deslander unter die Fufle gelegt, (damit) du sie zerbrichst
wie leere Topfe. Dir, dem Konig, hat er (d.h. der Wetter-
gott) Leben, Gesundheit, eine heldenhafte Waffe fur die
Zukunft, und das ewige Wohlgefallen der Gotter gegeben.
So firchte nichts! Alles hélst du besiegt«. Zum (h)isuwa-
Festritual s. III 1.3.3.2; s. auch Schuol 2004a, 26 f.; Hutter
2008, 81; Bachvarova 2009, 42.

4028 Bachvarova 2009, 41.
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Oberhalb eines lulija-Beckens fand in Anwesenheit des Grof3konigs ein Scheinkampf zwischen den Mén-
nern von Halapija und den Rezitatoren statt*”. Danach gingen die Rezitatoren in die Stadt hinauf, woraus
zu folgern ist, dass der Scheinkampf im >offenen Raumc« stattfand. Ungewohnlich ist an diesem Text, dass der
anscheinend nicht angemessen verlaufende Wettkampf vom Ko6nig mithilfe seiner Leibwéchter unterbrochen
wurde*™. Popko versteht die Passage als eine Art Schauspiel und Unterhaltung, die sie auf der >weltlichenc
Ebene als Teil der duskaratta auch waren**. Haas wiederum interpretiert diese Passage als eine »spontane«
und eher »individuelle« Handlungsweise des Konigs**. Doch da auch dieser Text préskriptiv sein diirfte, wurde
wohl eher der Kénig, der durch sein Eingreifen das »Chaos< beendete, als Gewahrleister der Ordnung inszeniert.

Zu einem weiteren, unerwiinschten Kampf kam es anscheinend beinahe zwischen dem hethitischen
Grof3konig und den Méannern von TisSaruli(ja) im KLLAM-Fest, die aus nicht erklarten Griinden »fiir
einen Kampf« gekommen waren und sich nicht durch das Angebot zu essen besanftigen liefen**. Letztlich
bestiitigte der Vorsteher der Ménner von Tis$aruli(ja) den Konig bei einem M9 huwasi®®, indem er sich vor
ihm verneigte. Auf der Ebene der »Alltagsrealitit« erklirt van den Hout dieses »dramatische Zwischen-
spiel« als »Nachstellung einer historischen Realitit oder als eine &dtiologische Erzéhlung, die erklart, warum
die Menschen von Ti$8aruli(ja) an dem Fest teilnehmen«***. Bemerkenswert an diesem Text ist aber vor
allem die Respektlosigkeit, die der Vorsteher dieser Stadt gegeniiber dem hethitischen Konig in einem Dialog
vor Publikum zeigt, die nach Gilan eine Art Statusumkehr in einer dramatischen Inszenierung beinhaltet*.
Die Wiederherstellung der Ordnung fand wie viele andere Wettkdmpfe am N9 huwasi statt. Das M9 huwasi
wird somit als liminales Raumkonzept, an dem eine Statusumkehr vollzogen wurde, interpretiert.

Zu bedenken ist auch, dass Scheinkdmpfe wie der Kampf zwischen Menschen mit Rohr- bzw. Metall-
waffen komische Szenen bieten konnten. »Moglicherweise hat diese Szene sogar eine komische Seite mit
geradezu karnevalistischen Ziigen: der Konig 1af3t sich von dem Vorsteher der Ménner von Tissarulija - nach
unserem Wissen ein nicht gerade bedeutender Ort - herausfordern, welcher letztendlich feststellt, daf3 er gar
keine Truppen (wie auch im realen Leben) zur Verfiigung hat«*%.

Ein anderes Scheingefecht entstand bei der Ankunft der jungen Manner von Lallupija in Hattusa
Die jungen Manner warfen mit der linken Hand Steine gegen das Stadttor der Hauptstadt und mit der rech-
ten Hand schlugen sie an das Tor und briillten dazu, bis ihnen das Tor ge6ffnet wurde und sie an dem Ritual
teilnehmen durften. Im Verlauf des Festes priigelten sich diese jungen Manner und die Rezitatoren, wobei
beide Gruppen auf Fissern standen. Dies diirften — wie auch die anderen dhnlichen Scheinkampfe - auf der
Ebene der Alltagsrealitat spielerisch Rivalititen ausgetragen, die ohne Bewiltigung die soziale Ordnung
bedrohen konnten.

Moglicherweise ist auch im KL.LAM-Fest ein solches Gruppenereignis beschrieben*”*. Nach dem Erto-
nen des GIS PINANNA-Instruments, schlugen die Leute von Anunuwa** singend Lanzen aneinander.

4038

4029 Unal 1988, 1491; Haas 1994, 680; Yoshida 1996, 121
und Anm. 65; Gilan 2001, 121 f. CTH 666 »Texte zum Kult
von Arinna«, KBo 23. 92 (+ KBo 21. 69 + KBo 34. 155 +
KUB 34. 124) Vs. III 12'-18'; Popko 2009, 92 f.; zum [uli- s.
[2.2.1.

4030 Gilan 2001, 121 f.: »Die Ménner von Hallapiya
[in Zentralanatolien] stehen tiber dem [ulija-Teich. Die
ALAN.ZU-Leute gehen und kdmpfen (mit ihnen) iiber
dem lulija. Der Konig gibt der Leibgarde einen Wink mit
dem Auge und er verjagt sie. Die ALAN.ZU,-Leute gehen
in die Stadt hinauf und die Méanner von Hallapiya ste-
hen ebendort«. Taggar-Cohen 2006, 325 eventuell zum
KLLAM-Fest gehorig. AkteurInnen sind eine M"NUSSANGA,
Wolfsménner, Kalah-Ménner, ein Leibwachter, Menschen
der Stadt Hallapija, "“WMALAM.ZU -Rezitatoren (um
"ALAM.ZU_- s. III 3.1.2), die einen Kampf bei der Quelle
der Stadt Hallapija vor dem Konig austragen. Im Text er-
wiahnte, verehrte Gottheiten sind PUTU, PMezzulla, PTeli-
pinu, PISTAR und PZilipuri.

4031 Popko 2009, 92 f. KBo 21. 69 + Vs. III 12'-18".

4032 Haas 1994, 680; kritisch zu Individuen s. IT 2.1.

4033 van den Hout 1991b, 193-202; Gilan 2001, 122
Anm. 58 KUB 58. 48 Rs. IV Dupl. KUB 36. 45 1'-11": Kampf
ausgedriickt mit dem Verb zah-, »kdmpfen«. Aus Tissa-
rulija stammt auch ein Madchenchor, der einen Wechsel-
gesang im KLLAM-Fest intoniert, s. Schuster 1974, 20 f;
Haas 1988a, 286 Anm. 17 in CTH 741 KUB 48. 21 + Bo 7949
bzw. KBo 23. 103 = Bo 400/d, Bo 6428 + Bo 7949 15™-7".
4034 s.11.2.1.1.

4035 van den Hout 1991b, 201 £.; Gilan 2001, 122.

4036 Gilan 2001, 122.

4037 Gilan 2001, 123 Anm. 65.

4038 Haas 1986b, 29 mit Anm. 4, s. auch VAT 13021;
Unal 1988, 1494 f. »Die Tafel der Lallupijaer« KUB 25. 37
+ Vs. I 4-15 mit tdnzerischen Elementen des Mundschen-
ken, »cupbearers«, s. Il 5.1.1; Haas 1994, 689 CTH 470
KBo 29. 201 Vs. I 13'-16". s. auch Goetze 1939, 117; Starke
1985, 342-350; Giiterbock 1995, 63-71.

4039 Singer 1984, 53 KBo 10. 25 Rs. VI 12'-16, Schuol
2004a, 23 Nr. 14. 123; Hutter-Braunsar 2008, 27.

4040 Zu Anunuwa s. III 1.3.1.1.
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Die beschriebenen Scheinkdmpfe wurden bisher oftmals sowohl als symbolische Schlacht zwischen Gott-
heiten und als Zusammenstofy zwischen den Kraften der >Natur«< als auch als Abbild historischer Vorgéange
der Unterwerfung von Gegnern wie der Eroberung Anatoliens durch die HethiterInnen interpretiert**. Der
Grof3teil der Scheinkdmpfe diirfte aus dem militarischen Kontext stammen und konnte somit sowohl der
sympathischen Bestarkung der >eigenen« Krifte wie auch der >eigenen« Sozialordnung gedient haben.

In den mimischen Inszenierungen/Imitationen, die eine Ausdrucksform zwischen Tanz und Wettkampf
darstellen, wurden Kostiime oder auch farbenfrohe oder spezielle Kleidung*** eingesetzt****. Die verschiede-
nen, in den Texten belegten Tiermenschen wie Baren-, Leoparden-, Léwen-, Wolfs- und Hundeménner
schliipften wohl durch eine Maske in diese Rollen**. Sie konnten méglicherweise Jagdgeschehen reaktivie-
ren, vor allem wenn sie gemeinsam mit dem ““meneja/meneya-, »Jiger« erscheinen®®. Tiermasken setzten
auch die Rezitatoren auf***, was wohl zu den althethitischen Kulthandlungen z&hlt***".

In einem Festfragment ist die Rede davon, dass nach dem Schlachten die Schafe in das [uli-Becken
geworfen, die Rinder aber an den Rand gelegt werden mussten**. Darauthin stieg ein Barenmann in das
Becken, stellte sich dort auf und hob zwei Schafe an. Der Konig libierte Wein in das Becken. Mehrere
LOMESJR BAR.RA-Wolfsminner stiegen darauthin hinein** und lieferten sich - méglicherweise um den Be-
sitz der geopferten Schafe - einen Scheinkampf mit dem Barenmann. Eine Bogenschiitzin beendete mit zwei
Schiissen auf den Barenmann das Spektakel, die Wolfménner kamen mit den Schafen aus dem Becken her-
aus. Eine Interpretation dieses Szenarios ist kaum moglich.

Weitere Performanzen fanden an und in luli-Becken statt**®. Nackt performten im KIL.LAM-Fest
zwei "WMSALAM.ZU -Rezitatoren'® zu Ehren der Gottin Titiutti®*? in der Nahe des koniglichen
GBZA LAM.GAR-Zeltes aulerhalb der Siedlung im mit marnuwan-Bier gefiillten [uli-Becken***. Der K6nig
stellte sich bei einem Herd am Becken auf; das Becken wurde durch verschiedene WiirdentréagerInnen
dreimal umrundet. Im weiteren Verlauf hielt die »Obere der KAR.KID-Frauen« ein hdlzernes Messer in
den Hinden und der “SANGA-Priester der Gottin Titiutti ein “PA-Szepter*™, vor das sSappares-*> ge-
bunden sind**. AnschlieSend schiittete der “"'SANGA-Priester dreimal marnuwan-Bier {iber den Riicken
der LUMESALAM.ZUQ, woraufhin diese sich aus dem Becken erhoben. Dreimal bliesen sie in das Horn.
Dann liefen sie weg. Es folgten Handlungen beim ™9huwasi des Wettergottes**”. Im Anschluss warfen

4041 Green 2003, 150: im Kampf mit dem alten anatoli-
schen Gott Illujanka, Kumarbi-Mythos s. IIT 1.3.2.1.

4042 Unal 1988, 1493 KIL.LAM-Fest KUB 48. 9 II 4-7 Kos-
tiime: »trimmed (?) shirts«. AN-TAH.SUM®*®, 16. Tag:
Tempel des Ziparwa; Sonnengéttin der Unterwelt KBo 4. 9
Vs. 145-50: »The other performers (who) have put on (this
time) multihued clothes [TUG.DAR.A] enter on the side
of the king and lift up their hands; they turn in their place
and beat time«.

4043 de Martino 1995, 2667 f. zu den mimischen Texten.
4044 Collins 1989, 300-316 zu den einzelnen »Tier-
menschen«; Unal 1998a, 598: LUUR.GI7—Hur1deméin—
ner, "YUR.BAR.RA-Wolfsminner; Birchler 2006, 173:
LUMESJR MAH, "OMBywalwallg-Lowenminner«. s. auch
Jakob-Rost 1966, 417-422: Thr Name diirfte sich wohl auf
Masken o.A. beziehen, die sie trugen, um Léwen symbo-
lisch zu verkérpern. In KBo 2. 8 IIT 11'-28’ trugen sie die
Gottinnenstatue. — Popko 1994, 64. 285-287: KUB 55. 15
Rs.” 1T’ 7; Birchler 2006, 173 f. Anm. 55 KUB 55. 151’ 711"
Sie konnten auch die Goéttinnenstatue vor der Stele auf-
stellen. — Collins 1995b, 87: Am Kultmahl nahmen sie teil.
4045 Giiterbock-Hoffner1989,290:»"meneya,"Yminiya-,
Wmeniya« mit Belegstellen; Unal 1998b, 593.

4046 Jakob-Rost 1966, 417-422; Unal 1988, 1496.

4047 de Martino 2001, 78.

4048 Puhvel 2001, 111-114 CTH 650 KBo 7. 37 »Festfrag-
mente, nennend die zintuhi-Frauen«; luli- s.12.2.1.

4049 Giterbock u.a. 2002, 85 KUB 58. 14 Rs. k. Kol. 23 f.

4050 Durchgingig tibersetzen Giiterbock - Hoffner 1989,
81 in dieser Passage luli- mit »Faf3«, was jedoch aus den
in I 2.2.1 genannten Griinden abgelehnt wurde, s. auch
Starke 1977, 108 £f.; Wegner 1978; Singer 1983, 78 f. 100 f;
Singer 1984, 64; Unal 1988, 1496 KUB 2. 3 Vs. II 11-31:
»The king comes out of the tent; the king steps near the
hearth to a vat (of) marnuwan-beer. Two performers
(ALAN.ZU) are squatting naked inside the vat. The priests
(fem. PL. [Anm.: Gottesmutterpriesterin]) of the deity
Tittiutti (and) the overseer of the harlots [GAL der
KARKID-Frauen (Singer 1983, 78; zu KARKID s.
10T 2.3.1.2)] run three times around the vat of marnuwanx.
4051 Zum '"YALAM.ZU-s. 11l 3.1.2.

4052 Haas 1994, 502 f.: eine hattische G6ttin mit einem
eigenen Fest (CTH 639) und eigenen Priestern.

4053 Zum Ritualkontext des KLILAM s. ITT 1.3.1.1.

4054 Zu °“PA s. 11 2.2.3.1.

4055 Giterbock u.a. 2002, 203 f. unbekannte Bedeutung:
Teil des »Kleidungsstiicks«, »Messer«. s. auch Unal 1988,
1496, der tiberlegt, ob mit diesen Objekten die Manner im
lulija-Becken geschlagen wurden.

4056 Zu AkteurInnen s. III 2.3.1.2.

4057 Zum KILAM s. II 1.3.1.1; Taggar-Cohen 2006,
317-320 CTH 639 »Fragmente des Festes fur Titiwatti«:
Fruchtbarkeitsritual?, Teilnahme und Tanzen bzw. Hin-
und Her-Rennen von Wolfsménnern (Darstellung aus dem
Mythos der Gottheit?). Das Ritual begann neben einem Al-
tar, zu dem Fleisch (Jagdbeute?) durch zwei Wolfsménner
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die Auguren/Vogelmanner (LUM* MUSEN.DU¥4) Brot in das [uli-Becken, das die LUM® HUB.BI-Tanzer
fingen**®. Ein unklarer Terminus, LUGAL-u$ ANA NA "'* haya hayaya kattan, erscheint in der anschlie-
Benden Zeile**’. Der Konig verlie3 darauthin die Szene und die Beschreibung der Rezitatoren endete.

Eine genormte Abweichung wahrend des Rituals ist in der Passage des KLLAM-Festes zu erkennen
Dieses singuldre und >abnorme« Geschehen diirfte auflerhalb der stddtischen Lebenswelt, d.h. im >offenen
Raums, umgesetzt worden sein*®’. Dariiber hinaus konnten die Nacktheit und die Handlungen fiir die Ak-
teure unangenehm gewesen sein, denn sie liefen am Ende des Rituals davon. Nacktheit war in der hethi-
tischen Kultur anscheinend ein eher unerwiinschter Zustand, auch wenn es Darstellungen von Nackten
gibt**?. Angemerkt sei, dass die Nacktheit auch funktional betrachtbar ist und es >sinnvoll ist<, unbekleidet
»baden< zu gehen.

Haas interpretiert das Geschehen als »analogmagischen« Regenzauber*®®, Mouton als kathartische, rei-
nigende Ubergangsrituale*®*. Erbil und Mouton interpretieren andere Scheinkdmpfe als Handlungen zur
Starkung der koniglichen Krifte**>. Nur Hutter macht einen ludischen »Unterhaltungswert« aus, der aber
gleichzeitig die Wirksamkeit eines Rituals besitze und aus der Verkiindung bzw. dem Orakel von heilbrin-
gendem Regen besteht*.

Welche Funktionalitaten die einzelnen Rituale nun auch immer erfillten, heute noch festzustellen ist,
dass duskaratta in vielfaltigen Formen zelebriert wurden. Rickschliisse auf die konkrete Umsetzung im
Raum lassen die Angaben der Texte nur in den genannten Fillen zu. Erkennbar ist die Tendenz, dass die
aufleralltiglichen Handlungen von Scheinkdmpfen und Imitationen im >offenen Raum« umgesetzt wurden.
Die ludische, unterhaltende Wirksamkeit auf die menschlichen Lebensformen wird selten in der Forschung
als Grund fiir diese Art von Ritualen angefiihrt, was jedoch sicherlich ein nicht unwichtiger Aspekt gewesen
sein diirfte - zumindest wirkten die Inszenierungen auf mehrere korperliche Sinneswahrnehmungen.

4060

1116.1.3.3 Tanz

Tanz gehorte ebenfalls zu den im Rahmen von Ritualen ausgefiihrten, performativen und kérperbetonenden
Akten®®. Dabei sei mit Stroker auf die besondere (psychologische) Eigenschaft des Tanzes als »Einssein
von Rumpf und GliedmafBien, spielerische Uppigkeit der Dynamik und schone Zwecklosigkeit der einzel-
nen Bewegungen« hingewiesen*®. Tanz wird aber auch als »cosmic creative energy; the transformation of
space into time; the rhythm of the universe; imitation of the divine >play« of creation; the reinforcement of
strength, emotion and activity « interpretiert**’. Musik und Tanz kreieren durch die Rhythmik einen eigenen
Raum in der korperlichen Préasenz. Dabei besitzt Rhythmus eine tiberindividuelle Kraft und verbindende
Wirkung. Ludische, d.h. spielerische Rdume, aber auch die Raume der Musik und des Tanzes sind laut Le-
febvre als wohltuend zu empfinden*”. Eine als positiv qualifizierte Raumqualitat kann und konnte demnach
durch Spiel, Musik und Tanz und - allgemeiner - durch multisensorische Handlungen erzeugt werden.

gebracht wurde, das die M™N"SANGA-Priesterin darauf
platzierte, worauthin die MNUSMESKAR KID-Frauen tanz-
ten und Handlungen mit einem roten Stoff vollzogen. An-
schlieBend bewegte sich die Gruppe zum Groflen Tor, wo
sie tranken und hattisch sangen. Letztlich nach langen Ge-
sangspassagen gehen sie singend zuriick, beendet wird das
Ritual durch das Hornsignal (vgl. Taggar-Cohen 2006, 339
KBo 2. 31131).

4058 Unal 1988, 1495; Giiterbock - Hoffner 1989, 81
KUB 2. 3 I119-21 (mit Dupl): "“SMUSEN.DU.HLA
NINDA.HLA lulija tarnanzi nu "“MSHUB.BI appanzi.
Zum luli- s.12.2.1.

4059 NA "™ haya hayayas. 1l 1.3.1.1.

4060 Gilan 2001, 113 f.; Hutter 2008, 82-84 wohl im Sin-
ne Turners.

4061 Zur Lage des ™2huwasi und des luli-Beckens, s.
nri1.3.1.1.

4062 Zur Nacktheit s. II 2.2.1.1; IIT 2.2.1.2.

4063 Haas 1994, 765.

4064 Mouton 2015, 69-85, zu Ubergangsritualen s.
1I3.1.3.

4065 Erbil - Mouton 2012, 74 unter Verweis auf
KBo 21. 22 (»Segen fiir Labarna-Konig«, CTH 820) mit
Handlungen in einem luli-, zum luli- s. 12.2.1.

4066 Hutter 2008, 84 f.

4067 Unal 1988, 1492-1500; de Martino 1989; Haas 1994,
684-688; de Martino 1995; Alp 2000; Collins 2003, 103.
4068 Stroker 1965, 41.

4069 Unal 1988, 1492 f. nach Cooper 1987, 49; zu Tanz-
theorien s. auch Bloch 1989, 21 bzw. Evans-Pritchard 1928,
446-462, der Fragen nach der Wirkung des Tanzes stellte.
4070 Lefebvre 2001, 35. 205-207: »felt to be beneficiant
rather than baleful«.
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Tanz und Tanzende sind in den hethitischen Texten aufgrund der Schwierigkeiten der Ubersetzung nur
schwer nachzuweisen. In tinzerischem Zusammenhang finden sich u.a. "V(MESHUB. BI- Tanzer/Akroba-
ten*”!, LU(‘MES)ALAM.ZUQ-ReZitatoren‘“m, Koche, WAZU-Arzt*?, [USAGI-Mundschenk*™, Wolfsménner und
MUNUS(MESK AR KID-Funktionirinnen, die MNUSNIN . DINGIR-Priesterin, MUNUS(MESKT STKIL47, aber auch die
Grof3kénigin selbst und die hattischen Gruppen "™ hapi(j)a-Sanger*’® und MUNUSMES) zinty his”. Einzigartig
ist ein Text des IStanuwa-Festrituals, in dem sich ein musizierender Arzt in Ekstase versetzt, tanzt und mit
zwei kupfernen Nadeln sticht*”®. Sowohl méannliche als auch weibliche Ténzer(gruppen) sind belegt, wobei
ménnliche haufiger erscheinen*”. Zumeist wird auf lokaltypische Tanze nach Art bestimmter Ortschaften
hingewiesen.

Uberwiegend begleiteten rhythmische Instrumente wie Trommeln den Tanz, aber auch Saiteninstru-
mente wie Leier und Laute werden in diesem Kontext erwahnt*®. Oft war auch das huhupal-Instrument**
anzutreffen, von dem es aber nicht immer heifit, als dass es gespielt wurde. Die Kombination von Tanz
mit Gesang ist nur selten eindeutig: so in einem Festfragment, in dem M™NUSMESzin ¢4 his-Madchen und

LUMESzinhuri im Wechsel singen und tanzen*®

Zu den (deutsch tUbersetzten) Verben, die als Beschreibung und Umschreibungen von »tanzen« inter-

pretiert werden, gehéren »drehen«, »springen«, »rennen, »Knie beugen, »(leopardenartig) bewegen«

4071 Schreibvarianten “9HUB.BI/BI/HUB.BI/BI »Tin-
zer, Akrobaten«, Giterbock 2003, 129: »Stierspringer?«;
z.B. Popko 1994, 85 f. KBo 45. 146 (Bo 5110, 11); VAT 07474
Vs. I 5. Eine unklare Handlung der "WM®HUB.BI findet
sich im KI.LAM-Fest, wo der Seher Brot in ein [uli-Becken
wirft und die Tanzer dieses greifen, zum luli- s. 12.2.1.
4072 de Martino 1984, 131-148; zum LUALAM.ZUQ— s.
I 3.1.2.

4073 Unal 1988, 1495 KUB 41. 15 + KUB 53. 151 19 f.
(Fest)rituale von Istanuwa, zum "YAZU s. III 2.3.1.2.

4074 Unal 1988, 1494 f. (Schreibweise ""MMSAGI) »Die
Tafel der Lallupijaer« KUB 25. 37 + Vs. I 4-15 (zu Lallupi-
jéern s. III 6.1.3.2): »The leader of the people from the city
of Lallupiya shouts to the cup bearer as follows: >wariyati
hapanusa!<, whereupon the cup bearer begins to perform a
dance. He performs this [da]nce exactly in the manner as
the cook has always been performing it, and turns again
and again in his place. Another man from Lallupiya grasps
(his) cloak behind his (i. e. the first man’s) back, and now (in
this position) both of them turn together at the spot repe-
atedly. The cupbearer holds a huhupal musical instrument
(lute?) which he does not play«. s. auch Goetze 1939, 117;
Starke 1985, 342-350; Giiterbock 1995, 63-71, zu »cupbearer«
WSAGI- s. I 5.1.1.

4075 Junge Maidchen, die auch (hattisch) singen. s.
Popko 1994, 82 KBo 23. 103 Vs. I 4, 23, [30], Rs. IV 3,
16": »Méadchen von Zippalanda (singen)«. In KUB 20. 92
Rs. VI 16 und KBo 9. 124, 5 f. in Zusammenhang mit Gast-
hof erwahnt. KUB 55. 33 Vs. I 1" und in dem hauptsich-
lich intramural gefeierten Herbst- bzw. Frithlingsfest von
Zippalanda KBo 11. 50 Vs. II 12, 15. 17" tar-wi, x[ »Sie
pflegen zu tanzen«.

4076 Popko 1994, 83 KBo 16. 78 Rs. IV 8, KBo 16. 49
Rs. IV 1" vermutet einen Zusammmenhang dieser Gruppe
mit der Haustierzucht und den Wolfsmannern.

4077 Zu Akteurlnnen s. III 2.3.1.2; zu Kochen s. III 5.1.1.
4078 Schuol 2004a, 48 f. 206 f. KUB 41. 15 + 53. 15
Vs. I' 13'-21'; s. auch Unal 1988, 1495 »(Fest)rituale von
Istanuwa«: »When they run three times the physician

4083

takes two copper pins and he pierces (his body with them).
Moreover he takes a huhupal musical instrument (in his
hand) and performs a dance in front of the table. After he
has turned three times, he pulls them (the pins) out from
there (his body) and drinks wine. The one who works (?)
sticks (the pins) in the (bodies of the) people who are sit-
ting in front of him (i. e. the physician). The person whom
he sticks (with the pin) is not aware of this«. Beckman
1985, 143 interpretiert dies als ekstatische Prophetie;
Starke 1985, 319 f.

4079 Collins 2003, 103.

4080 de Martino 1995, 2665; s. auch III 3.1.

4081 Eine Laute oder ein Becken, s. III 3.1.1.

4082 Pecchioli-Daddi 1982 KBo 20. 40; Rutherford 2008a,
78: »The zinhuri men come and dance three times. The
zinhuri men and the girls (zintuhis) sing and for the se-
cond time all dance; the girls do not sing; for the third
time they take the rope; they sound the Inanna-instru-
ments, and they strike the argami instrument. The zinhuri
men continue to shout out >zinhuriya, zinhuriya««. s.
auch de Martino 1984, 66, Anm. 29; Rutherford 2008a, 82
Anm. 8: »robe« [Seil] ishimana; Schuol 2004, 177 uber-
setzt: »take up the song«.

4083 de Martino 1995, 2665: tarwai-, tarku(wai)- »tan-
zen, springen«, nai-/neja- »drehen«, wah(nu)- »herum-
drehen«, weh- »eine Drehung vollziehen, iya- »rennenc,
hinganisk- »tanzen und pantomieren«, hinganiya »tan-
zen«. Unal 1988, 1493: ganenant- »Beugen von Knienx,
parsanili-, Imitation der tierischen Bewegungen eines
Leoparden, und ebenda 1494 KBo 10. 23 (+ KBo 11. 67)
III 1-4: »They turn in their place and dance in the man-
ner of a panther. They lift their hands up and beat time«.
Collins 1989, 74-76, u.a. weist darauf hin, dass im Gegen-
satz zu der bei Haas 1981, 108 aufgestellten Behauptung, es
handele sich um den Leopardenmann, der in dieser Weise
tanzt, nicht geklért sei, wer hier Akteur ist und auch in
keinem anderen Zusammenhang der Leopardenmann als
tanzend bezeichnet ist.
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484 Die Hande konnten auch

Die Tanzenden positionierten sich auch auf dem Kopf oder auf den Hénden
gehoben werden*®.

Die Bestimmung der wohl formalisierten Tanze und Tanzschritte in den Ritualtexten ist aufgrund ihrer
Knappheit kaum moglich*®. Rekonstruiert werden kann eine Folge aus Schritten auf der Stelle (pedi) und
einem Sprung (tiiwaz) zu einer weiter entfernten Position (tawaz para). Die Gruppe tanzte dieses wohl in
parallelen Reihen oder in einem Kreis.

Tanze choreographierten oft mehrere AkteurInnen. Im Fest fiir die hattische Gottin Teteshapi fithrten
die “UME) hapija unter Leitung (ihres) Vorstehers einen Tanz auf, bei dem sie sich zuerst nach rechts und dann
nach links vor dem Kénig wendeten und anschlieend »glitten«**’. Der LU ®®PA-Szeptertriger'®* gesellte
sich im Lauf der Auffithrung zu ihnen und die Soundscape wurde von ihren »aha«-Rufen’® erzeugt.

Eine ahnliche Choreographie inszenierten sechs Frauen, die aufgereiht vor dem Konig erst nach links,
dann nach rechts traten, aber nie, so ist es schriftlich festgehalten, ihren Riicken dem Konig zuwendeten. Ein
Kriegstanz oder Scheinkampf auf einem Dach von drei (oder sechs) UM BALAG.DI-Spielern ist ebenfalls
tiberliefert*”. Wolfsméinner und MNUSMESK AR KID-Frauen tanzten im KLLAM-Fest gemeinsam‘®".

Ebenfalls wurden die Prozessionen, die in den >offenen Raumc« hinein-, hindurch- und herausfithrten von
Ténzerinnen und Musik begleitet. Inwieweit wihrend des Ortsraumswechsels tatsachlich getanzt wurde,
bleibt unklar**

Einige tanzartige Performanzen konnten eher den Scheinkdmpfen bzw. Imitationen - vor allem der
Imitation von Tieren - zuzuordnen sein. In althethitischen Texten um das Verschwinden der Goéttin Inara
beispielsweise begleitet eine bestimmte tdnzerische Schrittfolge eine Ritualaktion. Anfangs wurde laut de
Martino auf der Stelle getanzt, worauf die AkteurInnen sich nach links und rechts wendeten und ein Junge
oder Madchen die Botschaft der Gottheit Inara »gehen« lie3*. Moglicherweise imitieren die Schrittfolge
das Fliegen einer Biene auf der Suche nach der Géttin Inara in illo tempore und der Sprechakt das Uberbrin-
gen der Botschaft der Muttergottheit durch die Biene.

Der Umsetzungsraum fir den Tanz ist meist nicht erwahnt, konnte aber auch im >offenen Raumcs, ge-
nauer am M9huwasi, am luli- Becken oder auf dem Dach liegen*®*.

4084 de Martino 1995, 2665.
4085 Gorke 2014b, 45 KBo 4. 9 Vs. I 47-50; auch in
KBo 10. 23 (+ KBo 11. 67) III 1-4: Hande heben.
4086 de Martino 1995, 2664.
4087 Unal 1994a, 208-218 zur »jester scene« aus
CTH 738 KBo 25. 33 + KBo 20. 14 Vs. I 9-15; KBo 25. 31
Vs. II 11-20, Rs. III; KBo 25. 41 Vs., Bo 2599 Vs. II, »Feste
fur Gottin Teteshapi«, Teteshapi als »dea jocundi« be-
zeichnet, zu Teteshapi s. Pecchioli-Daddi 1987, 361-380.
Ahnlich Unal 1988, 1493 CTH 627 KILLAM-Fest
KBo 20. 26 +: »The [hapi(ya)-men are already performing
a dance themselves (led by their master = GAL). As soon
as their group leader (again GAL) tur[ns] his face to the
king they make a turn to the right at their place. The per-
formers sho[ut] >ahal<. [The hapi(ya)-men] make a turn
again once to the left; the performers s[hout] (again)
»aha< [Their master] glides (dancing) forward (in the di-
rection of the king). They also open (the ring) once, and
glide. As soon as [their master] faces [the king], the scep-
ter bearer (“WSSPA) joins (appai-) (them) and he t[akes]
his place (among the dancers?). [The hapi(ya)-men] make
a wide (tuwan) turn in the direction (of the king) in their
place; the performers [shout >ahal<]«.
4088 Zu °“PAs. 11 2.2.3.1.
4089 Zu »aha« s. III3.1.2.
4090 Unal 1988, 1494 (h)isuwa-Fest KBo 15. 52 +
KUB 34. 116 V 2-5: »On [the ro]of, opposite the gate[ of

the deity] three (or six?) drum players dance facing (each
other?), in the manner of battle, before the deity«. Der
Text enthilt auch einen Scheinkampf (Scheinkampfe s.
I 6.1.3.2); zum (h)iSuwa-Festritual s. III 1.3.3.2; zu Instru-
menten s. III 3.1.1.

4091 Collins 1989, 305 CTH 639, KUB 7. 19 Vs. Dupl.
KBo 20. 78 Vs. 1'-3', KBo 23. 97 Vs. 5-11: »(2") When the
wolf-man grasp[s] the meat of the pig, (3") he gives it to
the priest of Titiwatti and (4) the priest of Titiwatti sets it
on the offering table before the deity. (5) Then two wolf-
men dance before the deity [and] the hierodules [Anm.:
SALMESK AR KID] (6') dance facing (them). The chief of
the hierodules runs (7') before the priestess of Titiwatti,
and they dance«. Bo 2898 7: »15 Wolfsménner und 15
KARKID Frauen sowie andere Kultfunktiondre«. Eine
ahnliche Gruppierung findet sich in Singer 1983, 30 Bo 88
Vs. 17-19, Bo 326 2-5.

4092 Beispiele: Im ANTAH.SUM®*® wurde die Pro-
zession des Konigs von Musizierenden und Tanzenden
begleitet, nach de Martino 1995, 2666 dreht vor dem Be-
treten des Tempels durch das Konigspaar ein Tanzer eine
Pirouette. Auch im purulli(ja) und KLLAM wurden Ténze
mit Musikbegleitung wéhrend der Prozession aufgefiihrt,
im KL.LAM wohl ein Leopardentanz wahrend der Prozes-
sion.

4093 de Martino 1995, 2665.

4094 Zum huwasis.11.2.1.1; zum [uli- s. 12.2.1.



388 IIT Scapes des >offenen Raums«

1116.1.3.4 Jagd und Stiersprung

In den Schriftquellen finden sich weiterhin Hinweise auf Tierjagd und Stiersprung als korperintensive
Handlungen. Bereits Giiterbock betrachtete den Zusammenhang zwischen Jagd und Kult**®. So sind in hat-
tischem, althethitischem Ritualkontext Jiger mit (gespanntem) Bogen in Zusammenhang mit Tiermenschen
belegt, wodurch zu tiberlegen ist, ob im Rahmen des Ritualgeschehens Jagdgeschehen imitiert wurde*.
Auf Tafeln des Jingeren Grofireichs ging ein mythischer Jager namens Kessi mit Hunden auf Lowenjagd*”.
Analoge menschliche Handlungen sind jedoch in diesem Text nicht niedergelegt bzw. erhalten.

Eine weitere Uberwindung von potentiell gefahrlichen Tieren findet sich im Stiersprung. Als méglicher
Hinweis dient die luwische »Tafel der Lallupijaer«*®. Lieder und Tanze kommen in diesem Text beson-
ders haufig vor*”. Eine Passage, die jedoch stark zerstort ist, erwihnt watku- springen und einen Stier*®,
weshalb iiberlegt wird, ob die ""MHUB.BI-Ténzer/Akrobaten als Stierspringer agieren konnten*’!. Gilan
iiberlegt weiterhin fiir die nur einmal bezeugte Wendung tarpa tija »vorsichtig«, ob es sich um Stier-
bzw. Schafsbockspriinge handeln kénnte**2. Abschlieflend konnte diese Frage von PhilologIlnnen noch nicht
geklart werden. Die seltene Erwahnung der Wendung bzw. Handlung in den Texten spricht aber fiir eine
untergeordnete Bedeutung dieser Handlung in der hethitischen Lebenswelt*®. Auch die Jagd nahm keine

prominente Stellung im Ritualgeschehen ein.

4095 Gtterbock 1942, 35. 50; Taracha 2011, 138 f.

4096 Giuterbock - Hoffner 1989, 290; de Martino 2001,
73-80: “Wmeneya, ““miniya-, "“meniya mit Belegstellen,
z.B. KBo 17. 43 1 10-13 Jager hilt gespannten Bogen in
der Hand und wird mit XU$arazzit-, »Wasserbeutel’«
(Giiterbock u.a. 2005, 249 f) und ""$arazzi-, »Lederpeit-
sche« (Unal 1988, 1494) von ganenta-Mann, der ein Schilf
trigt, geschlagen. Unal 1988, 1494 beschreibt diese Pas-
sage als Tanz und tbersetzt die nachfolgende Passage
Vs. 1 14-17: »[The man with a bear mask] smears the feet
of the performers (“MSALAN.ZU) with a liquid solution
(Serha-) and jumps back. [The...]-x-patta-[ man] repeats (it)
in the same way. He (i. e. the man with the bear mask) co-
mes close to the cooking pot; he takes out of it the penis (of
the sacrificial animal) and he (immediately(?) throws [it]
back into the pot and he runs (away). One hapiya-man and
the man with bear mask [ru]n(?). The singer ("*"NAR-siyas)
goes into the oven«. s. auch Pecchioli-Daddi 1987, 365 f;
Collins 1989, 308. — Anwesenheit der Jager in KBo 24. 48
II 11, KBo 21. 98 II 7 lediglich erwéhnt, in althethitisch
KBo 19. 163 I 19-23 zusammen mit Leopardenmann und
Priester der Teteshawi und LU.GIR-Schwertmann, in
KUB 25. 5112 f. zusammen mit Leopardenmann in Prozes-
sion, in KBo 12. 65 II 5 u.a. mit Lowenmann.

4097 Rieken 2009c CTH 361 »Das Marchen vom Jager
Kessi und seiner schonen Frau«, KUB 33. 121 II.

4098 Zu Lallupijdern s. III 6.1.3.2; Sipahi 2000; Decker
2001a, 838-846; Decker 2001b, 847-855; Decker 2003,
31-79; Giiterbock 2003, 81-88 CTH 771.1, ein luwisches
Ritual aus dem 14. Jh.; Hutter 2003, 239 (mit Anm. 18
Lallupija und IStanuwa sind genannte Ortschaften, die
im westlichen [Zentral-]Anatolien lokalisiert werden);
Hutter-Braunsar 2008, 26. 33 f. KUB 25. 37 + KUB 35. 131
+ 132 (Starke 1985, 342-350). Zum fragmentarische An-
schlusstext KUB 51. 9 s. Starke 1985, 350 f., allerdings
ohne Erwahnung von Stieren oder watku-, »springen.
4099 Guterbock 1995, 63-71.

4100 Giterbock 2003, 128 KUB 35. 132 111 1 f. (Kol. II endet
mit luwischer Rezitation) »[...] watkuzi nu ANA GUD.MAH
[... hallzisSanzi [...] jumps and they call [...] to the bull«.
Hutter-Braunsar 2008, 33 tibersetzt die betreffende Stelle:

»[...] er/sie [sp]ringt. Zum/dem Stie[r ... J«. Transkription
nach Starke 1985, 346 KUB 25. 37 + Rs. III 1: [...w]a-at-ku-iz
nu A-NA GUD.MA[H]. ebenda 129 ergénzt: »Ein Jingling
sp]ringt [zum/auf den Stier] und zum/auf dem/auf den/dem
Stie[r...]«. Das Verb watku- ist laut Giiterbock 2003, 128 in
der Regel mit -kan und aufler in der o. g. Passage nicht mit
Akkusativ, sondern mit Dativ-Lokativ und $er oder $ara be-
legt. Bespringen (in sexuellem Sinn) von Stieren ist belegt,
was als Grund fiir géttlichen Zorn galt: KBo 6. 26 IV 19 f.
(Gesetz § 199); KUB 5. 9 Vs. 12 f. (Orakelanfrage); KUB 18. 9
IV 3-8; KUB 18. 9 11 23, 11 7 {. (Orakelanfragen) ein Schwein
betreffend, s. auch Sipahi 2001, 115.

4101 Zu "MSHUB.BI- s. 111 6.1.3.3.

4102 Puhvel 1988, 30: tarpa-, »pleasure part«/zur Sie-
gerehrung gehen; Tischler 1993, 202 f.; Hutter-Braunsar
2008, 26 gegen Ubersetzung Siegerehrung. Gilan 2001, 117
CTH 670 KBo 23. 551 24'-26": singuléres tarpa tiya-, »Stier-
und Schafsbocksprung?«. Er verweist auf eine Analogie in
KBo 12. 112, »Geburtsritual« mit der Pflanze tarpatarpa-,
durch die méglicherweise das Wenden im Mutterleib ein-
geleitet werden soll. Zum Geburtsritual s. Beckman 1983,
68 f. Hutter-Braunsar 2008, 31 f. Anm. 52. 53 weist auf die
Subjekte dieser Handlung hin, die ihres Erachtens in I 24’
die Faustkédmpfer, in I 25" vier Schafb6cke und nach einem
Paragraphenstrich I 26" moglicherweise Stiere sind. Eine
Verbindung zwischen Menschen (in diesem Fall den zu-
letzt genannten Faustkdmpfern) und Stieren sei nicht zu
ziehen, die Ubersetzung »Stiersprung« damit hinfllig, s.
auch Taracha 2002b, 13-16. Einmal so de Martino 1995,
2665 - in einem hier nicht genauer zitierten Text - sepa-
rierte sich ein Einzeltanzer und fithrte ein »akrobatisches
Solo« auf, zu dessen Erklarung de Martino auf die Darstel-
lung des Saltos auf der inandik-Vase (PM-Nr. 88) hinweist.
4103 Giterbock 2003, 129. Einschrinkend ist allerdings
nochmals auf die Fundumstiande der Texte in der Haupt-
stadt und der Reliefvasen aulerhalb der Hauptstadt hin-
zuweisen. Des Weiteren ist - hervorgehoben besonders
von Sylvia Hutter-Braunsar - darauf zu achten, dass der
einzige bisher relativ sichere inschriftliche Beleg fiir Stier-
sprung aus dem luwischen Kultkontext stammt.
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11 6.2 Konzepte der Bildwerke

Im Folgenden werden die Konzepte der Bildwerke zum Verhalten der Korper in relationaler Anordnung, zu
Reinheitsvorstellungen und kérperintensiven Handlungen bei den >Unterhaltungen« befragt.

I116.2.1 Verhalten der Akteurlnnen
116.2.1.1 Korperhaltung und Gesten

Die Korperhaltung der Gabenbringenden, Libierenden und Anbetenden war das aufrechte Stehen vor den
Gottheiten. Nie saflen, nie knieten die Menschen direkt vor ihnen. Nur ein auch kérperlich ungewohnlich
kleiner Mensch beugt sich vor dem theriomorphen Wettergott in Fries 2 von Inandik (PM-Nr. 88) nach vor-
ne anstatt aufrecht zu stehen. Sein Gesicht blieb der Gottheit zugewandt. Er schlachtet ein Tier, was diese
ungewohnliche Position erklart.

Knien als Geste der Anndherung an die Gottheit findet sich nur auf dem Hirschrhyton (PM-Nr. 147), wo
am Ende der Dreiergruppe eine Person mit einem Knie auf dem Boden hockt. In der rechten Hand streckt
414" Auch einige Tanzer bzw. Jager auf den Bildwerken von Alaca Héytk (I-Nr. 2)
beugen das Knie. Ob sie Jagdgeschehen oder seine Imitation zeigen, ist unklar. Klar ist jedoch, dass Knien
keine typische Adorationsgeste war. Die aus den Texten bekannte >iibergriffige< Handlung des »Knie-Be-
rithrens« war sogar auf keinem der Bildwerke zu identifizieren*®. Die Knie spielten nachvollziehbar nur
eine Rolle bei der Statuette einer Gottin, auf deren Knie ein Kind saff**. Im Rahmen der Visionscape der
Bekleidung wurde zwar thematisiert, dass Knie(scheiben) besonders detailliert waren, doch mag dies als
Symbol fiir Stirke und Potenz gelten*!”’.

Die Gesten auf den Bildwerken variieren je nachdem, ob die Person etwas in den Hénden hielt oder
nicht. Auf der Vase von Inandik prisentiert ein Wiirdentriger einer hinter einem Altar thronenden Gottheit
(?) eine Schnabelkanne (PM-Nr. 88: Fries 2). Das Ausgieflen der Fliissigkeit ist nicht abgebildet. Libationen
hingegen wurden aus einer (Schnabel-)Kanne mit gerade nach unten ausgestrecktem rechtem Arm vollzo-
gen*® nur in Ausnahmefillen schiittete man Flussigkeiten mit dem linken Arm*%. In den postgrofireichs-
zeitlichen Bildwerken war der Arm bei der Libation hingegen leicht gebeugt und nicht schrig nach unten
gestreckt*' ™. In den spateren Darstellungen libierten der nun bartige Gro3kénig und die Grofikoénigin®'*.

Nicht nur wenn die AkteurInnen Gefifle, sondern auch wenn sie Lanzen, Stibe oder Ahnliches in der
Hand hielten, war der greifende Arm meist horizontal ausgestreckt, sodass die vorgestreckte Hand die Sicht
nicht behinderte. Im Fall der Kriegerdarstellungen auf Felsbildern wurde der Bogen tiber der Schulter von
einer Hand umgriffen. Der rechte Arm war vorgestreckt, wenn die Bildwerke nach links blicken, der linke,
wenn sie nach rechts blickten. In anderen Fillen hielt die Hand den Stab bzw. eine Lanze schrag**%. Bei der
Betrachtung der Handhabung war somit festzustellen, dass der Grofiteil der Aktionen mit der rechten Hand
ausgefithrt wurde. Das Rhyton in Form einer Faust aus Boston stellt ebenfalls eine rechte Hand dar***.

sie eine Art Kantharos vor

4104 PM-Nr. 147. Plus Faustrhyton aus dem Kunst-
handel, Boston, Museum of Fine Arts, Accessions-
Nr.  2004.2230,  <https://collections.mfa.org/objects/
322343/drinking-vessel-in-the-shape-of-a-fist>
(03.09.2022); Giiterbock - Kendall 1995, 45-60.

4105 Zum Umfassen der Knie s. III 6.1.1.1.

4106 PM-Nr. 149. Onians 1954, 174-186. Im Griechi-
schen symbolisierte das Nehmen von Kindern auf die
Knie die Anerkennung der Vaterschaft bzw. Adoption.
4107 s.1I12.2.1.2.

4108 Beispielsweise Faustrhyton (Boston, Museum of
Fine Arts, Accessions-Nr. 2004.2230, <https://collections.
mfa.org/objects/322343/drinking-vessel-in-the-shape-
of-a-fist> [03.09.2022]; Guterbock - Kendall 1995, 45-60
Abb. 3.1-3.5), Hirschrhyton (PM-Nr. 147); Stempelsiegel
(PM-Nr. 141): Vogelmensch libiert; Alaca Hoytik (I-Nr. 2):

mindestens zweimal Libation; Altinyayla (I-Nr. 4): Armhal-
tung erhaltungsbedingt nicht erkennbar; Atabey (I-Nr. 6):
zweifelhaft und nur schematisch gezeichnet, wiirde aber in
das Bild passen; Firaktin (I-Nr. 34).

4109 Libation duch Vogelmann auf Tarsus-Wiirfelham-
mersiegel (PM-Nr. 120).

4110 I-Nr. 52A Malatya.

4111 Auch wenn nur der Groflkonig namentlich er-
wiahnt ist, s. Bonatz 2007a, 113. Angemerkt sei, dass
Bossert 1959, 15 vermutet, dass der Koénig mit und ohne
kiinstlichem Bart dargestellt sei.

4112 s. 11 2.2.3.

4113 Boston, Museum of Fine Arts, Accessions-
Nr.  2004.2230,  <https://collections.mfa.org/objects/
322343/drinking-vessel-in-the-shape-of-a-fist>
(03.09.2022); Giiterbock - Kendall 1995, 45-60 Abb. 3.1-3.5.
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Die schiitzende Hand des Gottes fand sich in den Umarmungsgesten um das Handgelenk des Schutzbe-
fohlenen gelegt*'. Im Fall der Siegelabdriicke wie auch in Yalburt war die rechte Hand der Gottheit aktiv*",
in Kammer B von Yazilikaya*'® war es die linke, die das Handgelenk umschloss.

Der uibliche >Gebetsgestus« auf Bildwerken wie Felsen, Stelen, Siegeln und Gefafen war die emporgeho-
bene rechte Hand, die zur Faust geballt und mit dem Daumen oben vor die Brust gehalten wurde. Besonders
gut ist dies auf Tagc1 B (I-Nr. 57B) zu erkennen. Der Adorant auf dem Orthostat von Tell Acana (I-Nr. 58)
ballt ahnlich die linke Hand zur Faust vor dem Gesicht. Auf den Bildern reichte der >Gebetsgestus< nie héher
als Augenhdhe. Ob es sich tatsachlich um einen >Gebetsgestus< handelt, muss offenbleiben. Dagegen konnte
sprechen, dass auch Gottheiten wie in Yazilikaya (I-Nr. 63), Gavurkalesi (I-Nr. 35) und der Berggott aus El-
fenbein (PM-Nr. 29) bzw. von Eflatun Pinar (I-Nr. 30) eine dhnliche Koérperhaltung einnahmen. Gottheiten,
vor allem die ménnlichen Gétter in Yazilikaya, hatten die linke Hand vorgestreckt, wihrend die rechte an
den Koérper angewinkelt war. Dies erinnert an das hieroglyphenluwische Zeichen *6 ADORARE. Ausnah-
men bilden die Darstellungen von Berggdttern Nr. 16a und 17 in Yazilikaya. Bei den Berggottern von Eflatun
Pimar bzw. der Elfenbeinstatuette sind die Hinde vorne gefaltet. Da es sich jedoch — im Kontext gesprochen -
um >niederrangige< Gottheiten handelt, ist es vorstellbar, dass sie ebenfalls eine >betende« oder adorierende
Haltung einnahmen. Unklar ist auch, ob die Handhaltung des >Betens< von einem Sprechakt begleitet war.

Nebenbei konnte aus den Untersuchungen zu Ausstattung und Gesten eine Losung fiir die Frage der
Darstellung auf den Felsbildern von Gavurkalesi entstanden sein (I-Nr. 35). Beide Adoranten stehen
schreitend mit rechtshindigem Gebetsgestus, der vordere bartlos, der hintere bértig. Bartig waren (fast) nur
Berg- und Wettergotter*”. Die Kombination mit Adoration passt vor allem auf Berggotter. Wettergotter als
héchste Gottheiten waren eher das Ziel der Anbetung. Wenn somit folgt, dass die hintere Gestalt mit zahl-
reichen Hornern an der Spitzmitze ein bartiger Berggott war, dann diirfte die vordere, bartlose Gestalt mit
einem Horn eine rangniedere >Person« darstellen. Hier bietet sich die Interpretation als GrofSk6nig an*'*.

Eine typische Geste fiir weibliche Lebensformen ist bei den weiblichen Gottheiten von Yazilikaya zu
beobachten: Sie hatten die rechte Hand vorgestreckt, wahrend ihre linke Hand zum Mund gedreht erscheint.
Die weiblichen Gottheiten bevorzugten Gesten, die vor den Mund bzw. die Brust fithrten. Die Geste erin-
nert an das luwische Zeichen *1, *2 EGO. Die Géttinnen hielten vor allem eine Schale**” und das dreieckige
>Heilssymbol«*'# in den Hénden. Die Schalen befanden sich meist in der rechten Hand in einer dem hiero-
glyphenluwischen Zeichen *8 BIBERE dhnelnden Haltung, das Heilssymbol ruhte ebenfalls in der rechten
Hand. Eine Ausnahme stellt die Hebat von Firaktin dar, die in beiden Handen etwas hélt: in der rechten
die Schale vor den Mund, in der linken das Heilssymbol vor sich gestreckt (I-Nr. 34). Wenn — wie oftmals
bei den thronenden Gottheiten erkennbar - eine Schale in der Hand lag, war der Arm leicht angewinkelt,
aber nach vorne gestreckt. Auch diese Haltung reichte bis maximal auf Hohe der Augen und beschréankte
die Sicht nicht. Der thronende anthropomorphe Wettergott von Alaca Hoyiik (I-Nr. 2) hat - wie bei den
thronenden Goéttinnen beobachtet - eine Schale in der einen Hand und den anderen Arm angewinkelt, die
Differenzierung von links und rechts ist anhand der Fotografien nicht méglich. Er ist der einzige ménnliche
Gott, der sowohl solitar thront als auch eine Schale in der Hand hélt. Das Halten von Schalen und anderen
Objekten sowie das Sitzen driickt fiir weibliche Gottheiten eine eher passive Kérperhaltung aus.

Bei den ménnlichen, rundplastischen Gotterbildern waren die Arme bewegter dargestellt: Bei den G6t-
tern, die Attribute der Wettergotter in der Hand hielten, war oft der rechte Arm angewinkelt oben hinter
den Kopf gefithrt (PM-Nr. 6. 74. 75?. 92. 99. 102?. 104. 126). Selten gab es auf den zweidimensionalen Bild-
werken Aktionen bzw. Objekte, die iiber den Kopf reichten. Dazu gehorte die Haltung der Stibe mit ange-
bogenem Ende auf Hiiseyindede oder Inandik, wobei auch dabei die Hand selbst unter Augenhdhe blieb*?'.

4114 Umarmungsgestus; s. auch III 2.1.3.2; III 6.2.1.2. 4119 Wohl ®Y9GAL genannt, zum PY9GAL s. III 2.2.4.1.
4115 z.B. PM-Nr. 65. 67. 70; I-Nr. 62. Kohlmeyer 1983, 46 Anm. 432 nach von Brandenstein
4116 I-Nr. 63: Nr. 81 Ubersicht Kammer B (Seeher 2011, 1943, 66 f. und 85 f.

100 Abb. 108). 4120 Zum >Heilssymbol«s.11.2.2.2.2.5.

4117 Haroutunian 2002, 43-52. 4121 Hiuseyindede A (PM-Nr. 84), Fries 2: zwei Ado-

4118 Haas 1976, 204 meint ebenfalls, dass der Gro8kénig  ranten mit Krummhélzern. Ahnliche Krummbholztriger in
dargestellt war, zusammenfassend den Forschungsstand  Alaca Hoyiik (I-Nr. 2) und Inandik (PM-Nr. 88). Trotz-
bis 1983: Kohlmeyer 1983, 47 f. dem bleibt die Hand unterhalb der Augenhdhe.
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Bis auf Augenhdhe und damit besonders hoch hielt der Anbetende direkt rechts von dem hohen Sche-
mel mit den GéttInnenstatuen auf Hiiseyindede A seine Hénde*#. Die bereits erwéihnte Prisentation einer
Kanne erhob diese bis auf Altarhéhe und damit {iber die Augen*?. In Inandik sind allgemein die Gesten
prononcierter als auf den anderen Bildwerken: Die auf den Klappschemeln sitzenden Goéttinnen in den Frie-
sen 1 und 2 hatten beide die Hande bis auf Gesichtsh6he und damit vergleichsweise hoch (PM-Nr. 88). Die
»>Schleierhebung« auf der Bitik-Vase reichte ebenfalls iiber das Gesichtsfeld (PM-Nr. 25). Weiterhin wurden
Musikinstrumente bis auf die Héhe des Gesichtes gehoben**!. Das Strecken beider Arme iiber den Kopf war
jedoch Mischwesen vorbehalten*?>. Ausnahmen bilden auch Gestalten, die die K&pf neigten. Es handelt sich
um substruierende Berggotter wie unter Tessup in Yazilikaya (I-Nr. 63: Nr. 42) und Imamkulu (I-Nr. 41).

Mit hoher Wahrscheinlichkeit imitierten die Bildwerke reale Gesten der Praxis und Umsetzung des Ri-
tualgeschehens. Typischerweise wurde das Gesichtsfeld und die Visionscape durch die Handhaltung nicht
eingeschriankt. Das bedeutete sowohl fiir die Libationen als auch fiir die Handlungen mit dem Gebetsgestus,
dass der Augenkontakt zur Gottheit erhalten blieb. Dies bestétigte auch die Art der Kérperhaltung: Die
Handlungen wurden stehend vollzogen, die Képfe der Ritualteilnehmenden waren auf den Bildwerken nicht
gesenkt. Der Sichtkontakt und damit die Visionscape zur Gottheit als Fokus, auf die auch die Bewegung hin
erfolgte, war zumeist intakt. Menschen ordneten sich vis-a-vis und auf einer Standflédche vor der Gottheit an,
die Gottheit war nicht prinzipiell iiber die menschliche Standflache erhoht. Aus den Bildwerken konnte eine

Bevorzugung der rechten Hand beim Vollzug von Handlungen abgelesen werden, die linke war dennoch
ebenfalls aktiv.

I116.2.1.2 Spacing und Naheindex

Das anhand der Textkonzepte erwartete Fehlen einer vertikalen Richtungsmacht beim Spacing wurde von
den passiv-mobilen Bildwerken bestétigt. Die (erhaltenen) Gottheitsbilder waren iiberwiegend unterlebens-
grof3, man hitte nur zu ihnen »hinauf« schauen kénnen, wenn sie besonders erhéht aufgestellt gewesen
wiren. Zwar gab es Postamente, Altire und Ahnliches, auf die Gottheitsbilder gestellt wurden, doch reichten
diese nach Auskunft der Bilder bzw. der Altdre von Emirgazi (I-Nr. 31) ebenfalls nicht iber die Augenhdhe
der (dargestellten) AkteurInnen.

Die Augenhohe wurde nur bei den Felsbildern leicht tiberschritten. Zumeist schaut man aus dem Orts-
raum heute leicht zu ihnen herauf, die Mikroebene dieser Bilder enthélt jedoch iiberwiegend eine horizon-
tale Flache.

Personen auf den Bildwerken sind in ihrem Spacing locker verteilt. Die Kérper der Handelnden beriih-
ren bzw. iiberschneiden sich nur in Ausnahmeféllen. Dies diente sicherlich funktional auch der Fokussie-
rung auf relevante Bildpassagen. Der Zug der ménnlichen wie auch der weiblichen Gottheiten in Yazilikaya
Kammer A kommt mit wenigen Ausnahmen ohne eine >Berithrung< aus (I-Nr. 63). Das gleiche gilt fiir die
Hauptgruppe und andere grof3formatige Bildwerke. In Eflatun Pinar ist die Wand mit den Gottheiten frei von
Uberschneidungen (I-Nr. 30). Lediglich die Mischwesen schweben zwischen Berggéttern, Hauptgottheiten
und Sonnenscheibe, wobei ihre Hiande nicht direkt an das jeweilige Objekt bzw. die Lebensform anschliefien.
Auch die in das Becken eingestellten Quellgéttinnen saflen solitdr, nur das Relief der Schreitenden auf der
Ostseite zeigt eine Berithrung der rechten Hand bzw. des rechten (?) Fules der hinteren Person am Riicken
bzw. am linken Fuf} der vor ihm stehenden Figur.

4122 PM-Nr. 84: Fries 2.

4123 Inandik (PM-Nr. 88).

4124 Hiseyindede A (PM-Nr. 84) Fries 1 und 2: Tén-
zerinnen bzw. Musikerinnen, Hirschrhyton (PM-
Nr. 147) und Faustrhyton (Boston, Museum of Fine
Arts, Accessions-Nr. 2004.2230, <https://collections.
mfa.org/objects/322343/drinking-vessel-in-the-shape-
of-a-fist> [03.09.2022]; Giiterbock - Kendall 1995, 45-60
Abb. 3.1-3.5).

4125 Beispielsweise Eflatun Pmar (I-Nr. 30), den Stierwe-
sen von Yazilikaya (I-Nr. 63: Nr. 28/29, Ubersicht Kammer A,

Seeher 2011, 32 Abb. 23) und am Eingang zu Kammer B
(Nr. 67/68, Ubersicht Kammer B, Seeher 2011, 100 Abb. 108)
und auf der Elfenbeinplakette von Megiddo (PM-Nr. 125);
Imamkulu (I-Nr. 41); Siegel des Ini-Tessup (PM-Nr. 112),
s. auch Goldkette angeblich aus Magnesia, British Museum
BM 132116, Reg.-Nr. 1956,1015.1, s. auch Gilibert 2015, 144
Anm. 44. - Im postgrofireichszeitlichen Syrien hob auch der
Berggott die Arme, s. ‘Ayn Dara (I-Nr. 7).
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Differenziert werden im Folgenden Berithrungen bzw. Uberschneidungen nach ihrer horizontalen oder
vertikalen Handlungspraxis. Der horizontalen werden Berithrungen zugeordnet, bei denen die Fiifle auf
einer Ebene stehen, der vertikalen, wenn die Anordnung iiber- bzw. untereinander liegt.

Typisch fir horizontale Anordnungen mit Berithrung ist die sogenannte Umarmungsgeste zwi-
schen Gottheit und Groflkonig bzw. seltener Groflkonigin oder Prinz*%. Diese besondere korperliche Nihe
und der interpersonelle Bezug wurde erstmals auf Siegeln von Muwatalli II. mit dem >Wettergott des Blitzes«
(PM-Nr. 65) prisentiert und war mehrheitlich Thema der Glyptik. Tuthalija IV. hingegen lief3 sich derart
auch im >offenen Raumc« in Yazilikaya (I-Nr. 63: Nr. 81) und Yalburt (I-Nr. 62) darstellen. Der kleinere
Mensch stand hierbei vor dem gréfieren Gott in Schrittstellung. Die Tracht mit ihren Bestandteilen war
ahnlich gewahlt. Aktiv legte der Gott den Arm um den Kopf des Sterblichen, sodass dieser in der Armbeuge
ruhte, die Uberwiegend rechte Hand umgriff das Handgelenk des erhobenen Arms. In der Geste diirfte sich
die verbalisierte, handlungsleitende Schutzgeste »an der Hand nehmen« ausdriicken*?’. In Agypten ist eine
vollstindig umarmende Interaktion bereits seit dem Alten Reich belegt. Breyer iiberlegt, ob dies die Darstel-
lung von gottlicher Nahe im Hethitischen angeregt haben konnte*?. Korperliche Uberschneidungen von
Gottheiten finden sich sonst lediglich in Yazilikaya bei den Zwdlfergruppen (I-Nr. 63: Nr. 1-12. 69-80) und
bei den Berggottern 14/15 in Kammer A*'%.

In den seltenen Fillen der horizontalen Berithrung von Menschen treten sie in erkennbare Interaktion.
Beispiele sind die Schleierhebung auf der Vase von Bitik von Mann zu Frau (PM-Nr. 25) oder die wohl ko-
pulierende Berithrung der Kérper auf Fries 4 aus Inandik (PM-Nr. 88). Auf der Stiersprungvase nihern sich
die Hénde der Frauen an, wahrend neben ihnen Manner mit Musikinstrumenten stehen und der Stiersprung
unter Berithrung des Stieres praktiziert wird (PM-Nr. 85). Das Greifen an den Arm des Hinteren im Kontext
des Gabenbringens (Hiiseyindede, PM-Nr. 84: Fries 3) wirkt wie eine mesopotamische Einfithrungsszene.
Aufgrund des Kontextes konnte die Handlung eher als Zufiihrung von Gaben - in diesem Fall eines Men-
schen - zu interpretieren sein. Eine Interpretation des Blocks von Eflatun Pinar (I-Nr. 30) mit zwei beriih-
renden Personen ist hingegen nicht méglich. Der Arm der hinteren Person reicht wie bei der Zwolfergruppe
nach vorne und nicht vor das Gesicht.

Aktive und passive Personen sind iberwiegend klar differenzierbar. Dies sollte aber aufgrund der weni-
gen Belege nicht iiberinterpretiert werden, auch scheint es, dass die aktive Person vor allem beim Opfer auf
Hiiseyindede (PM-Nr. 84: Fries 3) die hierarchisch hoherstehende war.

Eine vertikale Verteilung besitzen die Beispiele, bei denen Gottheiten auf anderen Gottheiten
oder Symbolen stehen. Hier findet die vertikale Berithrung anscheinend zwischen hierarchisch unterschied-
lichen Gottheiten statt, wobei iiberregionale, namentlich genannte Gottheiten oben stehen**. Berge konn-
ten aber auch den Aufenthaltsort vor allem der Wettergotter markieren, weshalb sie Raumbeziige und keine
Hierarchie symbolisieren konnen wie oben argumentiert*..

Die vertikale Berithrung findet sich bei Menschen in einer wohl althethitischen Kriegsszene aus
Bogazkoy, auf der ein Mensch einen am Boden Liegenden erschlagt (I-Nr. 11). Im Bereich der Fifle gab
es eine Uberschneidung. Die Fiifle des Grof3konigs Tuthalija in Kammer A, Yazilikaya wiederum beriihren
ein Gelindemerkmal, das als Berg(gottheiten) zu interpretieren ist. Bemerkenswert ist das Siegel des Ini-
Tessup von Karkemis$, auf dem eine Gestalt im >Sonnengottornat< auf einem Mischwesen und eine Person -
Ini-Tessup? - auf einem Symbol steht, das einem dgyptischen Anch-Symbol dhnelt**:. Auch Herrscher
konnten somit noch zu Lebzeiten auf gottlichen Symbolen prasentiert werden, wie die Siegel belegen.
Vor allem das Arrangement von Tuthalija in Kammer A stiitzt jedoch eine nicht-hierarchische, rdumliche
Interpretation als Berg.

4126 s. auch III 2.1.3.2. Zur Umarmungsszene s. Klengel
2002, 205-210; Herbordt 2005, 69-71; Breyer 2011, 426-428;
Grof3konig(in) z. B. PM-Nr. 65. 67. 70; Abdruck eines Sie-
gels der Puduhepa in Umarmungsgestus aus Ras Scham-
ra/Ugarit (PM-Nr. 116).

4127 Imparati - de Martino 1998, 175-185; Borker-Klahn
1999, 51-54; Breyer 2011, 427; z.B. KBo 5. 8 III 41-43.
4128 Breyer 2011, 427 £.

4129 Zur Zwolfergruppe s.11.1.4.

4130 Zu Berggottern s. III 2.2.5.2.2.2; zum vertikalen
Aufbau s. IIT 2.1.3.2.

4131 Zur Mindscape bei Bergen s. III 1.3.2; Gotterbilder
von Bergen s. III 2.2.5.2.2.2.

4132 PM-Nr. 112, shnlich Sahuranuwa PM-Nr. 122.
Zum Austausch dieses Symbols zwischen Anatolien und
Agypten s. Breyer 2011, 428 f.; zum >Sonnengottornat« s.
ma.2.1.2.
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Wie bei der vertikalen Berithrung zwischen den Gottheiten unterschiedliche Hierarchien zumindest
moglich sind, ist auch bei menschlichen bzw. horizontalen Berithrungen ein hierarchischer Aspekt nicht
auszuschlieffen. Die Umarmungsszene reiht sich ebenfalls ein: Ein Schutzgestus kann nur wirksam sein,
wenn in der Vorstellung der Protegierende die Macht und damit die hierarchische Position dazu hat**.
Berithrung war somit eine Ausdrucksform mit einer Konnotation von Macht. Nur das tiberschneidende
Spacing der niederen Gottheiten in Yazilikaya mag durch Enge der Aufstellung entstanden sein. Sorgfaltig
trennte ansonsten eine Liicke die AkteurInnen. Berithrungen zwischen Menschen entstanden nur als Teil
von funktionalen Aktivitdaten: Schleierhebung, Geschlechtsverkehr, Musizieren, Opfer und Ausdruck von
hierarchischen Aspekten.

Die Aktivierung der Touchscape erfolgte somit intentionell. Dabei kénnen horizontale Berithrungen als
Teil der funktionalen Ritualpraxis, aber auch Hierarchie und die seltenen vertikalen Berithrungen als Aus-
druck von raumlichen, moglicherweise teils hierarchischen Aspekten interpretiert werden.

Wenn aus den Darstellungen auf die raumliche Verteilung eine klare Schlussfolgerung gezogen werden
kann, dann wohl diejenige, dass das zwischenmenschliche, hethitische Spacing im Ndheindex kein Gedrange
vorsah. Dies bedeutet - auf die Umsetzung des Ritualgeschehens im >offenen Raumc« tibertragen -, dass im
Modell die Aufstellung von maximal 0,8 Personen pro Quadratmeter wahrscheinlicher ist, da bei 2,5 Person
pro Quadratmeter Berithrungen unvermeidlich sind.

116.2.1.3 Korperrichtung >links< und >rechts«

Eine Betrachtung der Anordnungen >links< und >rechts< sowie die Zuordnung von >chthonischer< oder
>weiblicher< Qualitat wie in der Mindscape moglicherweise angelegt, schliefit an**.

Allgemein ist — im Gegensatz zu der in den Texten angeblich erkennbaren Verbindung von Frauen mit
links** - die Tendenz zu erkennen, dass auf der vom menschlichen Betrachtenden aus gesehenen linken
Seite des Bildraums minnliche und auf der rechten Seite weibliche Wesen dargestellt wurden. Uberdeut-
lich ist dies in Kammer A, Yazilikaya (I-Nr. 63), aber auch in Firaktin (I-Nr. 34), Eflatun Pinar (I-Nr. 30),
Alaca Héytiik (I-Nr. 2), Imamkulu (I-Nr. 41) und Yagr1 (I-Nr. 61). Umgekehrt verhilt es sich in Gavurkalesi
(I-Nr. 35) und bei der Speiseszene von Yazilikaya (I-Nr. 63: Nr. 65/66), wo die Gottin links im Raum thront.
Die Anordnung auf dem Hirschrhyton (PM-Nr. 147) zeigt die Gottin ebenfalls links des Gottes — gemeint
war aber moglicherweise neben ihm.

Die Blickrichtungen der Mikroebene sind ebenfalls bedeutsam. Dabei mag die Leserichtung von
links nach rechts die >Leserichtung« von Bildwerken beeinflusst haben. Erwéhnenswert ist, dass nur bei
Eflatun Pinar (I-Nr. 30) und rundplastischen Bildwerken die Ansicht frontal war. Die Sonderrolle von Ak-
pinar wurde entsprechend thematisiert**.

Die Bildwerke mit mehreren Personen zeigen ein widerspriichliches Bild. Fiir die Reliefvasen von Alaca
Hoéyiik (PM-Nr. 13), Bitik (PM-Nr. 25), Eskiyapar (PM-Nr. 79), Hiiseyindede (PM-Nr. 84. 85) und Inandik
(PM-Nr. 88) gilt, dass die Mehrheit von links nach rechts schreitet und blickt**. Nur Musizierende und
»Gaukler«**® stellen sich entgegen dieser Blickrichtung.

Unklar ist die Einordnung des Orthostaten von Tell Acana (I-Nr. 58) und der Stelenbasen von Bogazkale
(I-Nr. 13) bzw. die Felsbilder von Tasci A und B (I-Nr. 57): Die menschlichen AdorantInnen blicken nach
rechts, den dargestellten >GottInnenblick« gibt es nicht. Das konnte bedeuten, dass die menschlichen Prota-
gonistInnen auf moéglicherweise alteren Bildwerken nach rechts blickten und die Gottheiten — soweit wie im
Fall von Hiiseyindede und Inandik dargestellt — nach links.

4133 Zu Machts. I13.3.4. 4138 Der Schwertschlucker und zwei Musiker im West-
4134 Zu links/rechts s. I 1.2.1. fries von Alaca schauen entgegen der Laufrichtung nach
4135 s.116.1.1.3. links. Unal 1998b, 596 erkléart dies mit einem zufalligen
4136 I-Nr. 1;s.1I12.1.3.2. Fehler bei der Aufstellung der Blécke. Davon ist jedoch

4137 Th. Moore 2015, 12 Tab. 1 (Bitik, insg. 15 Personen,  eher nicht auszugehen, da es sich bei den hethitischen Ar-
12 blicken nach rechts), 25 Tab. 2 (Inandik insg. 50 Perso-  chitektInnen um Spezialistinnen gehandelt haben diirfte.
nen, 75 % blicken nach rechts).
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Bei den grofiformatigen Bildwerken des Grofreichs von Yazilikaya und Alaca Hoyiik (I-Nr. 2) halt es
sich hingegen die Waage. Der Anteil der Blicke von links nach rechts zu rechts nach links ist in Yazilikaya
dem Raumbild entsprechen relativ ausgewogen, der >ménnliche« Blick war dabei eher nach rechts, der
weibliche nach links gerichtet. Eine Ausgewogenheit gilt auch fir die Bildwerke von Alaca Hoyiik. Der
zentrale Durchgang bedingte, dass die Gottheiten vom Durchgang sowohl nach links (Stiersymbol) als auch
nach rechts (Gottin) schauten. Die anderen Gottheitsbilder von Alaca Hoyiik wurden jeweils aufgrund ih-
rer Blickrichtungen auf einer Seite rekonstruiert, sodass sie in die Links-Rechts Bewertung nicht einflieen
kénnen.

In Firaktin sind die Blickrichtungen ausgewogen, wobei die Gottheiten nach rechts und die Menschen
nach links blicken (I-Nr. 34). Auch in Gavurkalesi blickt die hochste, thronende Gottheit nach rechts, des-
gleichen in Altinyayla, Cagdin, Hanyeri, postgrofireichszeitlichen Malatya, Yalburt, auf dem Faust- und auf
dem Hirschrhyton**. Der Wettergott in Imamkulu (I-Nr. 41) schaut ebenfalls nach rechts, in diesem Fall
steht der Mensch jedoch mit derselben Blickrichtung hinter ihm. Auf der Reliefvase von Alaca Hoytik (PM-
Nr. 13) schauen sowohl die Gottheiten als auch die Menschen nach rechts, was bedeutet, dass sich die Blicke
von Thronenden und Menschen nicht treffen. Auch die Sitzenden von Bitik sind nicht das Ziel der Bewe-
gung, woraus zu folgern ist, dass auf der Vase von Alaca Hoyiik keine thronenden Gottheiten dargestellt
sind. Wenn Bilder des Jiingeren Grof3reichs Gotter prisentieren, dann gilt meist: Menschenblick nach links,
Géttlnnenblick nach rechts.

Auf den ilteren Reliefvasen und Adorationsdarstellungen schauen dagegen die Menschen nach rechts.
Dieser Richtungswechsel sollte nicht iiberbewertet werden, aber méoglicherweise ldsst sich hier ein Wandel
in der Darstellungskonvention erkennen, der vielleicht sogar mit einer Anderung im Umsetzungsraum des
Ritualgeschehens einherging.

Angemerkt sei, dass bei dieser Betrachtung Siegel und ihre Abdriicke bewusst ausgelassen wurden,
denn eine Entscheidung, welches der Bilder das >wirkméchtigere« war, also das Linke auf dem Stempel oder
auf dem Abdruck, kann nicht getroffen werden. Tendenziell ist im Abdruck der géttliche Blick jedoch nach
rechts — also typisch — gewendet.

Nachdem nun geklart wurde, in welche Richtung - namlich nach rechts — die Gottheiten gerahmt von
menschlichen Handlungen schauten, sei angemerkt, dass auch bei den menschlichen Solitdrdarstellungen
mit neun zu vier die Blickrichtung nach rechts vorherrscht**’. Von den vier, die nach links blicken, tragen je
zwei das lange und zwei das kurze Gewand. Der Kriegergott vom >Konigstor« schaut ebenfalls nach rechts,
moglicherweise gab es aber ein nach links blickendes Doppel und der Durchgang bedingte die Blickrichtung
(I-Nr. 18). Das gleiche kénnte — nur in der anderen Richtung - fiir den Bewaffneten von Gebdude D in Orta-
koy gelten (I-Nr. 54). Auch die Solitardarstellung eines Schutzgottes auf einem Hirschen aus Yenikoy blickt
nach links (PM-Nr. 130).

Eine leichte Tendenz ist erkennbar, dass die Blickrichtung in Abhéangigkeit zum Gewand gestanden
haben konnte, denn die im langen Gewand schauen relational haufiger nach links. Kohlmeyer erkldrt den
Umstand, dass ménnliche Gottheiten und die Bogentréger in Seitenansicht oft nach rechts schauen, damit,
dass rechts die in der Seitenansicht korrekt darstellbare Schauseite sei*'*'. Es konnte tiberlegt werden, ob
die Darstellung im >Sonnengottornat<, wie sie ebenfalls die relativ sicher identifizierbare Sonnengottheit

4139 Gavurkalesi (I-Nr. 35), Altinyayla (I-Nr. 4), Cagdin
(I-Nr. 23), Hanyeri (I-Nr. 38), postgrofireichszeitliches
Malatya (I-Nr. 52A. B, wobei hier auch der Blick nach
links belegt ist), Yalburt (I-Nr. 62): Reste einer Umar-
mungsgeste durch einen Berggott; Faustrhyton o. Abb.
(Boston, Museum of Fine Arts, Accessions-Nr. 2004.2230,
<https://collections.mfa.org/objects/322343/drinking-
vessel-in-the-shape-of-a-fist> [03.09.2022]; Giiterbock -
Kendall 1995, 45-60 Abb. 3.1-3.5), Hirschrhyton (PM-
Nr. 147).

4140 Acht auf Felsbildern plus Hanyeri (I-Nr. 38), das
eigentlich keine Solitdrdarstellung ist. Davon blicken sie-
ben nach rechts und nur zwei nach links. — Nach links:

Hemite (I-Nr. 40), Sirkeli 1 (I-Nr. 55A). — Nach rechts:
Ermenek (I-Nr. 32), Hanyeri (I-Nr. 38), Hatip (I-Nr. 39),
Karabel A, Karabel B (I-Nr. 42), Sirkeli 2 (I-Nr. 55B),
Tasc1 B (I-Nr. 57B).

Nimmt man Stelen und andere Steinblocke mit
menschlicher Solitirdarstellung bei der Betrachtung hin-
zu, erhoht sich die Anzahl auf 13. Nun blicken insgesamt
neun nach rechts und vier nach links. — Zusétzlich nach
links: Suppiluliuma in Kammer 2 (I-Nr. 21), Quellgrot-
te (I-Nr. 14). — Zusétzlich nach rechts: Tuthalija-Relief
(I-Nr. 16A), Stele von Torbali (I-Nr. 59).

4141 Kohlmeyer 1983, 104; s. auch Ehringhaus 2005, 106
zur Diskussion der Richtungen.
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(der Erde/Unterwelt) in Kammer 2 der Siidburg trug, eine chthonische Konnotation von >links< besaf3**%.
Bei diesen Anbringungsorten — Sirkeli (I-Nr. 55), Yazilikaya (I-Nr. 63), Kammer 2 (I-Nr. 21) wurde bereits
diskutiert, ob sie zu Memorierungen von verstorbenen Herrschern dienten**’. Als Argument kann dem die
damnatio memoriae bei Sirkeli 2 (I-Nr. 55B) entgegen gestellt werden: Beim Tod Mursilis III. war dieser be-
reits kein Grof3konig mehr, wire aber in dessen duflerer Form dargestellt worden. Auflerdem sind die beiden
Darstellungen im >Kriegerornat< (Kammer 2: Suppiluliuma II. [I-Nr. 21] und Tempelkomplex 5: Tuthalija
[I-Nr. 15A]) eher beredtes Zeugnis, dass die Verehrung von verstorbenen Grofikénigen wohl auch in Form
der kriegerischen Darstellung erfolgte. Sie blickten auf3erdem in unterschiedliche Richtungen.

Ein Zusammenhang zwischen der Ausrichtung der Solitdrdarstellung mit der aus den Schriftquellen
vermuteten Konnotation von >ménnlich< bzw. >chthonisch« liegt somit nicht vor.

Die linke Seite war ebenfalls nicht den Frauen vorbehalten. Es zeichnet sich lediglich ab, dass auf alteren
Bildwerken der Menschblick nach rechts und der GottInnenblick nach links gewendet ist, wihrend es sich
auf den Bildwerken des Jiingeren Grofireichs genau umgekehrt verhalt.

I116.2.2 Reinigung

Wie Unreinheit ist auch die Reinheit vergénglich. Spuren der Unreinheit im Befund oder in der Bildwelt zu
finden, steht kaum zu erwarten: Unreinheit sollte und Reinheit konnte nicht festgehalten werden. Aus den
Texten sind als passiv-mobile Hilfsmittel, die speziell auf die korperliche Reinheit abzielten, beispielsweise
Feinol, Wasser aus bestimmten Quellen und Faden tberliefert**!. Botenstoffe wie Ziegenbdcke und Mo-
dellboote trugen nach einer kontagiosen, d.h. berithrenden Handlung die Miasmen davon**. Keine dieser
Anwendungen und Praktiken sind archaologisch nachweisbar, gegen den Schweineembryo in Kammer D
von Yazilikaya als Riickstand eines Reinigungsrituals wurde bereits argumentiert*.

Aus den Ausfithrungen zur kontagiosen Wirksamkeit der Unreinheit ergibt sich jedoch eine Erklarung
fur das distanzierte Spacing in der Mikroebene und dem abgeleiteten Néheindex**’: Die Meidung des kor-
perlichen Kontaktes reduzierte das Risiko, verunreinigt zu werden und dadurch die Kommunikation mit den
Gottheiten zu belasten.

Bei Uberlegungen zur Mediumebene der Felsbilder unter dem Aspekt des gereinigten Umsetzungsraums
ergibt sich ein zwiespaltiges Bild. Einerseits ist es fiir die hethitische Mindscape vorstellbar, dass die raumli-
che Distanz vom menschlichen Alltag die potentiellen Fokuslokalititen von Ritualgeschehen vor Unreinheit
schiitzte, andererseits war es aber gerade die Abwesenheit menschlicher Kontrolle, die Fokuslokalitaten
der Unreinheit auslieferte. Laut den Texten gab es Raumpfleger fiur ™Jhuwasi, die wie Felsbilder im
>offenen Raumc« liegen konnten. Namentlich genannte “CM*)SANGA-Priester verblieben bisweilen in diesen
Bereichen im >offenen Raum«**. Im Rahmen der Mikroebene der Visionscape wurde argumentiert, dass
aulerdem die in Stein gehauenen Menschen die >Pflege< ibernahmen**’; denn in der Mikro- bzw. Mediume-
bene fehlte es nie an Menschen. In den Textkonzepten stand dennoch weiterhin die Reinigung zu Beginn des
Ritualgeschehens, die den Ortsraum sakralisierte. Trotz menschlicher Prasenz war der Raum (ungeschiitzt)
der Unreinheit ausgesetzt. Bauliche Separierungen wie Mauern und Tore kamen bei den Felsbildern und
Wasserbauten nur in Yazilikaya zutage. Die meisten Felsbilder und Wasseranlagen kénnen mit ausgestreck-
tem Arm beriihrt und zu einem Teil der Touchscape werden*. Ihre Anbringung separiert sie nicht von
menschlichem Zugriff. Eine genauere Studie zu dieser Uberlegung sei angeregt.

4142 I-Nr. 21. Ist damit moglicherweise die Frage zu
beantworten, ob die Solitardarstellungen der hethitischen
Herrscher lebende oder vergottlichte Personen darstell-
ten? Die Antwort lasst sich verneinen; zum >Sonnengot-
tornat< s. III 2.2.1.2.

4143 s.11.2.2.2.2.1;11.2.2.2.2.6;11.2.2.5.2.1.

4144 s.1I16.1.2.

4145 Zu Booten s. III 1.3.3.2; zum Siindenbockritual s.
I 1.4.1.

4146 s.11.2.4.

4147 Zum Niheindex s. 11 5.6; 111 6.1.1.2; II1 6.2.1.1.

4148 Zu WSANGA s. 1 2.3.1.2. Auch in Emirgazi
(I-Nr. 31) belegt: Der »gottliche Bergthron« besaf3 einen
URA + SCALPRUM »sculptor-in-chief«.

4149 s.I1II2.1.3.6.

4150 Mit Ausnahme von Hatip (I-Nr. 39) und Hanye-
ri (I-Nr. 38) (und Keben, I-Nr. 48) waren die Darstel-
lungen mit ausgestrecktem Arm anfassbar. Bestandteil
der Touchscape, d.h. mit ausgestrecktem Arm zumin-
dest an den Fiilen erreichbar, waren: Akpinar (I-Nr. 1),
Eflatun Pinar (I-Nr. 30), Firaktin (I-Nr. 34), Gavurkalesi
(I-Nr. 35), Hemite (I-Nr. 40), Imamkulu (I-Nr. 41),
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Die Verbindung von Reinheitsvorstellungen mit Fliissen und Wasser wurde bereits thematisiert*'. Bei
der Untersuchung der Mediumebene der Felsbilder konnte festgestellt werden, dass zwei Drittel der Anlagen
im »offenen Raumc« einen Bezug zu Wasser hatten**2. Das fehlende Drittel bestatigt jedoch, dass Wasser als
auch korperlich reinigender Aspekt keine zwingende Voraussetzung fiir die Wahl eines Ortsraums war. Es
konnte beispielsweise auch mitgefithrt werden.

In der Mindscape war zu beobachten, dass Prozessionen der Pflege der Gottheitsbilder z.B. durch Rei-
nigung an einem Fluss dienten**. Da Fliisse die Voraussetzung fiir die Handlung bildeten und diese selten
direkt bei den Felsbildern entlang flossen, ist mit hoher Wahrscheinlichkeit die Hypothese falsifiziert, dass
Prozessionen mit Gottheitsbildern zu den Felsbildern erfolgten. Wenn die Felsbilder aufgesucht wurden,
dann eher, um andere Handlungen zu vollziehen, bei denen wahrscheinlich ist, dass keine Gottheiten mitge-
fuhrt wurden. Zu den Felsbildern fithrten also eher Umziige ohne Gottheiten.

l116.2.3 >Unterhaltung:
1116.2.3.1 Wettkdampfe

Kriegerische bzw. kdmpferische Darstellungen sind relativ selten. Ob es sich um Darstellungen eines
Kampfgeschehens oder eines Wettkampfes handelt, ist nicht differenzierbar. Boehmer erkannte (ritua-
lisiertes) Wettkampfgeschehen u.a. auf den Fragmenten der Reliefkeramik aus Bogazkale (PM-Nr. 56,
eher mit Riuchergefil in Hinden) und Kabakli (PM-Nr. 89: Person mit Helm)***. Bittel interpretier-
te die rudimentir erhaltene, untere Szene der Bitik-Vase (PM-Nr. 25), in der sich zwei Personen mit ge-
kreuzten Speeren gegeniiberstehen, als Wettkampf oder »gymnastische Szene«**. Eine &hnliche An-
ordnung, allerdings mit nur einem Speer, bietet die Innenseite des linken Torbereichs von Alaca Hoyiik
(I-Nr. 2). Agonische Bewegung ist in beiden Fallen nicht zu erkennen. Die heraldische Aufstellung von
Lanzentragern kann eher mit einer Plakette aus Bogazkale (PM-Nr. 12) als mit den aus Texten bekannten,
dynamischen Wettkédmpfen verglichen werden. Mit einer Lanze attackiert ein Krieger mit hohem Helm ein
nicht identifizierbares Objekt (I-Nr. 10). Aus dhnlichem Kontext stammt das Niederschlagen eines am Bo-
den liegenden Kontrahenten mit einer Keule bzw. eine Wagenfahrt iiber einen am Boden liegenden Feind
(I-Nr. 11). Die Darstellung eines Kriegers aus Ton (PM-Nr. 36) bzw. eines Helmbusches eines Kriegers
(PM-Nr. 55) entbehrt wie schon das Fragment aus Kabakli des Kontrahenten, sodass auch dies keine passen-
den Bildkonzepte fur Wettkdmpfe bietet. All diese Bildwerke konnten auch ein reales oder mythologisches
Kampfgeschehen und eben keinen ritualisierten Wettkampf darstellen.

Festzuhalten ist, dass korperliche Agone zwar im Konzept des Ritualgeschehens im >offenen Raumc«
eine gewichtige Rolle spielten, sie aber keinen entsprechenden Niederschlag in den Bildwerken erhielten.
>Gaukeleien« wiederum sind zwar in den Texten kaum erwéhnt, jedoch auf den Mauerblocken in Alaca
Hoytk (I-Nr. 2) dargestellt**. Das Klettern auf einer Leiter und das Schlucken eines Schwertes*”” diirften
dazugehoren®®.

Karabel A (I-Nr. 42), Malkaya (I-Nr. 53), Sirkeli 1 und  allem auf KUB 55. 28 + Bo 7740, 13. Jh. »Griindungsritu-
2 (I-Nr. 55), Suratkaya (I-Nr. 56), Tasct A und Tasg1 B al«.

(I-Nr. 57), Yalburt (I-Nr. 62), Yazilikaya (I-Nr. 63). 4157 Erwahnt sind in KBo 27. 39, Dupl. KUB 60. 56
4151 s.1I11.3.3.2. LUMES GIR-Minner, die ein GIR-Schwert/Dolch/Messer
4152 s.1I12.1.2.4. »schlucken, s. Gurney 1994, 219 f.; Unal 1994a, 207-218;
4153 s.1111.3.1.2; 11 1.3.3.2. Giiterbock 2003, 127-129; Taracha 2011, 137 f. Dies fand
4154 Boehmer 1983, 30 f. nach Popko 2009, 91 f. innerhalb des Tempels der Son-
4155 Bittel 1976a, 142. nengo6ttin in Arinna statt.

4156 Unal 1988, 1469-1503 zu den >akrobatischen< An- 4158 Haas 1986a, 16; Unal 1988, 1469-1503; Unal 1998b,
forderungen an hethitische ArchitektInnen, Verweis vor ~ 593-604.
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116.2.3.2 Scheinkampf und Imitation

Scheinkampfe und Imitationen mit ihren widerspriichlichen Handlungen konnten auflerhalb der Texte nicht
identifiziert werden. Einziges potentielles Indiz fiir diese Praxis zwischen Wettkampf und Tanz ist die Dar-
stellung einer Person mit Tiermaske (PM-Nr. 48), wobei das Beispiel eher das Erzeugen der Soundscape
thematisieren dirfte**’.

116.2.3.3 Tanz

Tanz und Musik sind auf mehreren Reliefvasen dargestellt**. Dass in allen Fillen, bei denen Menschen un-
gewohnlich extrovertierte Haltungen einnahmen, Musizierende mit Instrumenten abgebildet sind, stiitzt die
Interpretation als Tanz. Bevorzugt wird er begleitet vom Tamburinspiel, aber auch von Saiteninstrumenten
wie vergleichbar aus den Schriftquellen bekannt. Sie finden sich auf der Stiersprung-Vase von Hiiseyindede
(PM-Nr. 85), wo zwei Tamburinspieler in kurzen, eng anliegenden Gewandern hocken und zwei Frauen sich
an den Hinden halten und tanzen und/oder singen. Auf der Inandik-Vase springen zwei Ménner im kurzen
Gewand mit angezogenen Beinen wohl tanzend in die Hohe (PM-Nr. 88). Vor dem Wagen der Gottheit
tanzen zwei einander gegeniiberstehende, tamburinhaltende Médnner oder Frauen mit erhobenen Hianden in
langen Gewiandern (PM-Nr. 84: Fries 1). Eine Statuette einer Gottheit gilt ebenfalls als tanzend (PM-Nr. 26).
Weitere Fragmente lassen ohne narrativen Kontext nur die Tanzbewegungen vermuten (PM-Nr. 51). Tan-
zende werden anhand ihrer ungewo6hnlichen Armhaltung - in einem Fall o-f6rmig nach unten - identifiziert.

1116.2.3.4 Jagd und Stiersprung

Ein weiteres, seltenes >narratives Themac sind Jagdszenen. Die Darstellung von Jagd auf Lowe, Hirsch bzw.
Eber gibt es auf den Bildwerken von Alaca Héyiik (I-Nr. 2). Bei der Lowenjagd in Alaca Hoyiik begleiten -
wie im Mythos des Jagers Kessi - Hunde den Akteur. Aber auch auf Kleinfunden wie Siegeln, einer Schale
aus Kastamonu, dem Hirschrhyton sowie Reliefkeramik ist die Jagd ab dem Alteren Grofireich Thema®*!.
Auf den Gefaflen lokalisieren vegetabile Elemente und Sphingen*¢?, das Jagdgeschehen im >offenen Raums.
Beutetiere waren Hirsche, Eber und Lowen. Hirsch und Lowe dienten aber nur in Ausnahmefillen dem Ver-
zehr*'®, Wer der Jager war und welche Rolle er spielte, ist unklar.

Auffalligerweise sind Jagddarstellungen (bisher) wie in Alaca Hoyiik auf Bildwerke des intramuralen
Bereichs beschrankt, auch wenn Hawkins meinte, dass die Stelen wie Altinyayla und Anlagen des Tuthalija
konkrete Umsetzungsraume von Jagdgeschehen im >offenen Raum« markierten**. Die Verbindung von Jagd
und Grof3konig Tuthalija, wie sie in den Texten und auf anderen Bildwerken sichtbar wird, dient wiederum
Taracha als Argument fir eine Spitdatierung Alaca Hoyiiks*'®®. Dieses inhaltliche Indiz starkt neben der
stilistischen Niahe die Interpretation, dass die Blocke zu einer Bauphase des Jiingeren Grof3reichs gehoren®.

4159 Das libierende, vogelkopfige Wesen in der Glyptik
s. z.B. PM-Nr. 60. 63. 120. 141 und Bossert 1959, 11-18,
war eher ein Adorant oder ein gottliches Mischwesen.
4160 Boehmer 1983, 29 f. Vgl. auch den Beitrag
Matousova-Rajmova 1989, 247-256 zu den >kappadoki-
schen« Darstellungen von Tanz auf Siegeln und Siegelun-
gen.

4161 Siegel (PM-Nr. 60. 113); Kastamonu-Schale
(PM-Nr. 95); Hirschrhyton (PM-Nr. 147); Selimli (PM-
Nr. 118), Alisar Hoyiik (PM-Nr. 16) vielleicht Fragment
einer solchen Jagdszene.

4162 s.1112.2.5.2.3.

4163 s.1II 5.3; zu Hirschen s. Il 2.2.5.1.

4164 Auch wenn die Altare von Emirgazi (I-Nr. 31) den
Hirschgott besonders adressieren und auf der Altinyayla-

Stele (I-Nr. 4) ein Opfer vor dem Hirschgott dargestellt
ist, stellt dies bildlich keine Jagd dar. Hawkins 2006, 49-76;
Hawkins 2015, 4 vermutete, dass die Darstellungen des
Tuthalija im >offenen Raumc« vor allem bei Emirgazi, Alti-
nyayla, Karakuyu (I-Nr. 44), Kéylitolu Yayla (I-Nr. 50),
Delihasanli (I-Nr. 27) Umsetzungsrdume von Jagdgesche-
hen markieren.

4165 Taracha 2011, 132-147: bes. 141. s. auch Hawkins
2006, 49-76, bes. 53, z.B. in KUB 2. 1 Rs. VI und auf Dar-
stellungen, z.B. Delihasanli (I-Nr. 27); Taracha 2012b,
108-114. Ein weiterer ungeklarter Punkt ist, warum die
zentrale Gottheit in den Darstellungen den Wettergott
und nicht die Sonnengéttin von Arinna darstellte, wenn
Alaca Hoytik mit Arinna zu identifizieren sei.

4166 Zum neuen Rekonstruktionsvorschlag s. IIT 2.1.3.2.
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Der »Stiersprung«**” ist wahrscheinlich auf der Reliefvase von Hiiseyindede B (PM-Nr. 85) und mogli-
cherweise auf Inandik (PM-Nr. 88) dargestellt. Dass die HethiterInnen wie die MinoerInnen den Stiersprung
praktizierten, ist demnach sehr wahrscheinlich, wenn auch die schriftlichen Quellen bisher nicht eindeutig
zuzuordnen sind*'®.

l116.3 Umsetzung im Raum

Fragen zu Verhalten, Kérperempfinden und Reinheit sowie Bewegungsarten im Raum sind nur schwer an-
hand des Befundes zu beantworten. Kurze Uberlegungen seien dennoch angestrengt. Eine Visualisierung in
den Karten wird nicht vorgenommen. Erwogen wurde zwar, die ebenen Bereiche als Riume mit einem Orts-
raumpotential fiir die Umsetzung von korperintensiven Unterhaltungen wie (Schein-)Kampfen oder Tanz
vorzuschlagen. Diese miissen jedoch nicht unbedingt die Wahrnehmung der Touchscape begrenzt haben,
auch wenn es gut moglich ist, dass beispielsweise Tanz vor allem auf ebenen Bereichen stattfand. Wettlaufe
diirften jedoch dariiber hinaus gereicht haben, sodass eine Abgrenzung von Ebenen als Touchscapes will-
kiirlich wére.

Bei den meisten Wettkdmpfen kann man anhand der Texte davon ausgehen, dass sie auflerhalb der
Stadtmauern im >offenen Raum« umgesetzt wurden**. Wo genau die Freiflachen fiir diese korperlich be-
sonders anspruchsvollen Handlungen wie Wettlaufe, Ringen, Wagenfahrten waren, lasst sich am Ortsraum
nicht ablesen. Der Berg Tippuwa, wo Wettliufe im AN.TAH.SUM-Fest zwischen zwei durch ™ huwasi mar-
kierten Punkten stattfanden, wurde nordlich von Bogazkale bei Kocakaya bei einem nur wenig erhabenen
Berg identifiziert*”°. Auch am asusa-(Stadt-)Tor im Unterstadtbereich von Hattusa startete ein Wettlauf*'”".
Nach derzeitigem Stand sind die Lokalisierungsvorschldge nicht falsifizierbar, weshalb dies nicht weiter
verfolgt wird.

Dass die Touchscape des Korpers im lebendigen Zustand niemals inaktiv sein konnte, wurde bereits be-
tont*”% Sie war tiberall gegeben, wo sich Menschen aufhielten. Fragen zu Ausrichtungen der aktiv-mobilen
Teilnehmenden wie >oben</>untenc, >links</>rechts< konnen nur partiell beantwortet werden.

I116.3.1 Umsetzungsraum Yazilikaya

Der Umsetzungsraum vom Yazilikaya (I-Nr. 63) arrangierte im Innenbereich die Teilnehmenden horizon-
tal. Auch die Bildwerke waren nur partiell aus der horizontalen Blickrichtung erhoben. Eine Richtungs-
macht in der Hohe ist erneut nicht zwingend zu erkennen. Die »>links</>rechts<-Anordnung ist in Kam-
mer A gut nachzuvollziehen. Links waren ménnliche, rechts weibliche Personen auf den Bildwerken. Was
dies fiir die menschlichen Aktivisten und ihre Kérperanordnung bedeutet, ist unklar. Ob geleitet durch die
Bilder Menschenpaare mit méannlicher Person links und weiblicher Person rechts arrangiert waren, bleibt
Mutmafiung.

Zur Reinheit ist festzustellen, dass der Umsetzungsraum allein von kultisch reinen Personen zu betreten
war, was fiir die Teilnehmenden demnach vorauszusetzen ist. Dass Reinigung an Schwellenrdumen wie
Durchgéngen umgesetzt wurde, ist wahrscheinlich, aus dem Befund jedoch nicht zu verifizieren. Wasser
spielte oftmals eine Rolle, was tiber Tonréhren in die Innenrdume gelangte. Auflerdem ist nachweisbar, dass
die Rdume baulich trennbar waren.

Die raumgreifenden Handlungen der >Unterhaltung« diirften aus funktionalen Griinden jedoch eher
nicht innerhalb der Anlage von Yazilikaya stattgefunden haben. Nur auf dem Vorplatz vor dem Torbau III

4167 Moglicherweise auch auf Siegeln zu finden: alt- 4169 Popko 1994, 291: Ringkampfe oft in Zusammen-
babylonisches Siegel aus Tell Acana/Alalah (Schicht VII,  hang mit Festen im >offenen Raumc.

Collon 1975, 60 Nr. 111 aus Raum 11); Collon 1994, 81-88: 4170 Zu Tippuwa s. III 1.3.2.1, zum Wettlauf's. Il 6.1.3.1.
Siegel aus Syrien mit Stiersprung (?), s. auch Giiterbock 4171 Zum asusa-Tor, s. III 1.3.1.1; zum Wettlauf I 6.1.3.1.
2003, 128. 4172 s.115.6.

4168 Collon 1994, 81-88; Decker 2003, 31-79. Zum Stier-

sprung in Agypten s. Breyer 2011, 472-476.
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sind sie vorstellbar. In solchen Féllen aktivierte ein kleiner Teil der Anwesenden seine Touchscape, die wohl
grof3ere Anzahl der Anwesenden war lediglich durch die Visionscape passiv beteiligt. Die Ebene konnte mit
ihren etwa 510 m? maximal 400 Menschen Platz bieten.

I116.3.2 Umsetzungsraum Eflatun Pinar

Die Richtungen von Eflatun Pinar (I-Nr. 30) waren weniger klar bestimmbar als in Yazilikaya. Gemischt sind
die weiblichen und méannlichen Gottheiten dargestellt und weibliche Quellgottheiten und méannliche Berg-
gotter im Raumarrangement nicht in >links</>rechts< trennbar. Das Arrangement der Hauptfiguren wird
nicht diskutiert, da die geschlechtliche Zuordnung der Hauptfiguren erhaltungsbedingt nicht eindeutig ist.

Die Fragen des vertikalen Arrangements lassen sich ebenfalls nicht eindeutig klaren. Wahrscheinlich ist
nur, dass die Fassade die menschliche Blickrichtung nach oben richtete. Von der Plattform war die Kopthal-
tung jedoch horizontal, um die gesamte Fassade zu erblicken und das Legen des Kopfes in den Nacken nicht
notwendig.

Fragen der korperlichen Reinheit und baulichen Beschrankung sind wie in Yazilikaya nur unter all-
gemeinem Verweis auf die Voraussetzungen zur Wirksamkeit von Ritualen zu beantworten. Ein rdumlich
inszenierter Ubergang von >unrein< zu s>rein< konnte die Querung des Wasserlaufs vor Erreichen der Platt-
form, ein temporal inszenierter Ubergang die Aktivierung des Wasseraustritts gewesen sein.

Die hier verorteten Performanzen*” konnten theoretisch im Becken, das einen stindigen Wasserpegel
von 0,5 m hatte*”, stattgefunden haben. Auch ohne steinerne Treppe wie in Yalburt (I-Nr. 62) diirften Men-
schen in das Becken gelangt sein und damit die korperintensive Touchscape praktiziert haben.

111 6.3.3 Zwischenergebnis Touchscape unter Beriicksichtigung weiterer Anlagen

Die Faktoren Wasser und Wind markieren einen deutlichen Unterschied zwischen den Anlagen in der Wahr-
nehmung der Touchscape: Im Umfeld von Eflatun Pmar gab es Wasser, was zu Windziigen und (leichten)
Veranderungen der Luftfeuchtigkeit fiithrt, die sich auf das subjektive Temperaturempfinden auswirkten.
Im Bereich von Eflatun Pmar wurden die Menschen also von Windziigen erfrischt, in den Kammern von
Yazilikaya hielten die Felsen den Wind eher ab. Der Felsen bot gleichzeitig einen Teilschutz gegen die Sonne,
wobei in Eflatun Pinar keine Vorrichtungen zur Abschattung von Sonnenstrahlen erkennbar sind.

Fragen zur korperlichen Anordnung in Ausrichtungen im Raumarrangement bei Eflatun Pinar sind
wie bei den anderen Wasserbecken als horizontal zu identifizieren. Die Gestaltung bei Yalburt beschrénkte
sich anscheinend auf den Beckenrand, was den Blick sogar eher nach unten lenkte. Die Kérperhaltung von
den umliegenden Hangen in Eflatun Pinar war ebenfalls eher nach unten gerichtet und auch die Funde von
Koylutolu Yayla (I-Nr. 50) eigneten sich mit ihrer Hoéhe von nur knapp 1 m nicht, vertikal in den Raum
zu wirken. In Kusakli lag die wasserfithrende Doline unterhalb der menschlichen Blickhdhe. Die Stein-
blocke des sogenannten M4Jhuwasi reichten nur leicht iiber Menschenhohe. Gleiches gilt fiir die Sichtbar-
keit des Wasserbeckens von Golpimar. Nur die Stelen von Golpinar konnten moéglicherweise einen Blick
nach >oben« gefordert haben. Da allerdings der Grofiteil der Stelen unter-*”> und nur selten tiberlebens-
grof3*' war, werden sie fiir die Analyse unterlebensgrofy rekonstruiert. Auch alle bekannten, kleinformati-
geren Wasserbecken blieben deutlich unterhalb der Menschenhdhe; der Blick war nach unten zu richten*”’.

4173 Zum luli- s.12.2.1. (I-Nr. 24): H 0,93 m; Cay (I-Nr. 26): H 2 m unterlebens-

4174 Zum Beckens.12.1.3.

4175 Altinyayla (I-Nr. 4): H 1,86 m; Atabey (I-Nr. 6):
H 1,53 m. - Unterlebensgrofl Bogazkale (I-Nr. 10):
H 0,23 m; Bogazkale (I-Nr. 11): H 0,34 m; Bogazka-
le (I-Nr. 12): H 0,63 m; Bogazkale (I-Nr. 13): H (max.)
0,65 m; Bogazkale (I-Nr. 15): H (max.) 1,58 m; Bogazka-
le (I-Nr. 16A): H 0,9 m; Bogazkale, Kammer 2 (I-Nr. 21):
H (max.) 1,5 m; Cagdin (I-Nr. 23): H 1,4 m; Calapverd:

grof3?; Delihasanli (I-Nr. 27): H 1 m; Emirgazi (I-Nr. 31):
H (max.) 0,9 m; Karga (I-Nr. 46): H ca. 1 m; Tell Acana
(I-Nr. 58): H 0,85 m; Yagr (I-Nr. 61): H 0,75 m.

4176 Fassilar (I-Nr. 33): H 7,35 m und moglicherweise
Torbali (I-Nr. 59): H (rek.) ca. 2,7-3 m.

4177 Arifegazili/Bisek (I-Nr. 5): H 0,97 m; Derbent
(I-Nr. 28): H 0,91 m; Dokuz (I-Nr. 29): H 1,2 m.
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Die Hohe der Bildwerke an den Toren und Durchgingen ist nur in Alaca Hoéyiik bei den Sphingen
tiberlebensgrofy und fordert den Korper zu einer Blickrichtung nach oben auf. Die anderen Bilder sind ohne
eine deutliche und damit eindriicklich spiirbare Kopfbewegung visuell zu erfassen*’®. Samtliche Bilder an
Durchgéngen liegen innerhalb des Berithrbaren. Bei den Felsbildern verhalt es sich anders. Etwa die Halfte
der Bildwerke ist tiber Augenhohe angebracht und nur erfassbar, wenn man den Kopf zumindest leicht in
den Nacken legt und den Blick nach oben richtet*”. Dies fiithrt auf der Ebene der Touchscape zu einer Min-
derung des korperlichen Groflengefiihls. Bertihrbar sind aber auch diese Bilder mit Solitardarstellungen,
Reihungen und Inschriften iiberwiegend.

Den Blick nach unten erfordern vier Bildwerke auf Felsen, zu denen ebenfalls Inschriften bzw. Symbole
und geformte Bilder gehoren*®. Anndhernd auf Augenhoéhe begegnet man den Bildern von Firaktin, Imamkulu
und Sirkeli 248!, Wenn die Schalensteine bei Sirkeli und Firaktin (I-Nr. 34) dem Trankopfer dienten, so fiihrte
die Libationsrichtung - wie bei Kammer 2 des Siidburgkomplexes (I-Nr. 21) - nach unten, was in moglicher-
weise chthonischem Kontext zu interpretieren ist, so weisen die Altare von Emirgazi (I-Nr. 31) an, Libationen
an die Sterblichen und Rauchopfer an die Géttlichen zu vollziehen.

In der Mikroebene konnte fiir Bildwerke festgestellt werden, dass eher horizontal als vertikal arrangiert
wurde und die Bildwerke dementsprechend horizontal >lesbar< sind***2. Auch in der Touchscape richten sich
die Blicke der menschlichen Betrachtenden der Felsbilder zwar oft nach oben, doch sind die Bildwerke in den
meisten Fillen greifbar und bleiben Teil der (potentiellen) Touchscape. Eine leichte Tendenz fiir eine ver-
tikale Wirksamkeit der Felsbilder von oben auf die Betrachtenden herab kann erkannt werden. Stelen und
Wasserbauwerke funktionieren zwar auch als vertikale Achsen, doch richtet man hier den Blick hier eher
nach unten. Uberwiegend agierte hethitische Touchscape jedoch auf der horizontalen Ebene. Kérperhal-
tungen mussten kaum verdndert werden, um Bilderwelten zu erfahren. Fragen zur Anordnung der Koérper
mit einer >links</>rechts<-Differenzierung sind mithilfe der spérlichen Befunde nicht zu beantworten. Auch
die Umsetzung der Konzepte von Reinheit ist anhand des Befundes bei den Wasserbauwerken, Stelen und
Felsbildern nicht nachvollziehbar.

Fiir korperintensive Handlungen boten die Wasserbecken in ihrer Lage in leichten Senken ein gutes
Ortsraumpotential. Hier war Platz fiir raumgreifende Handlungen wie Tanz und Wettkdmpfe. Fiir die Fels-
bilder Sirkeli 1 und 2, Hemite und Malkaya mit grofier ebener Flache und Multiscape*® gilt dies ebenso.

Auch innerhalb von Wasserbecken konnten Scheinkéampfe stattfinden. Gegen eine Umsetzung in den
Becken von Eflatun Pmar (I-Nr. 30) und Yalburt (I-Nr. 62) spricht zumindest die geringe Tiefe nicht. Die
Tiefe des Quellteichs von Kusakli war hingegen mit 3 m wie die der Stauddmme eher ungeeignet fiir eine
Inszenierung*®*. Die anderen Wasserbecken sind in ihren Formaten kleiner und diirften kaum Platz fiir die
umfangreichen Umsetzungen geboten haben*®. Bei Felsbildern ohne vorgelagerte ebene Bereiche sind kor-
perintensive Handlungen abgesehen vom Aufstieg unwahrscheinlich**¢. Bei Hanyeri, Gavurkalesi, Firaktin,
Hatip, Tas¢1 A, Imamkulu gibt es zumindest die Moglichkeit, dass vor den Felsbildern kdrperintensive Hand-
lungen umgesetzt wurden**¥’. Dieses Potential mag indizieren, dass bei den Felsbildern und Wasserbecken
Ritualgeschehen umgesetzt wurde. Zumindest ist fiir Akpinar, Beykdy, Karabel A, Suratkaya und Tasct B
auszuschlieffen, dass hier eine gréf3ere Gruppe Ritualhandlungen im >offenen Raumc« praktizierte.

4178 Blick nach oben nur in Alaca Hoyik (I-Nr. 2): 4181 Firaktin (I-Nr. 34), Imamkulu (I-Nr. 41), Sirkeli 2
Sphingen H (max.) 3,3 m. — Blick eher parallel bzw. nach ~ (I-Nr. 55B).

unten: Alaca Hoyiik (I-Nr. 2): restliche Bildwerke; Bogaz- 4182 .11 2.1.3.2.

kale, Quellgrotte (I-Nr. 14); Bogazkale, Konigstor 4183 Zur Multiscape s. III 7.

(I-Nr. 18): H 2,25 m; Bogazkale, Sphingentore (I-Nr. 19): 4184 Kusakli (I-Nr. 51); Goélliice (I-Nr. 36); Golpmar
H (max.) 2,6 m; Bogazkale, Lowentor (I-Nr. 20): H 2,2 m;  (I-Nr. 37); Karakuyu (I-Nr. 44); Koylitolu Yayla
Karakiz (I-Nr. 43): H (max.) 1,8 m; Kayalipinar (I-Nr. 47):  (I-Nr. 50).

H 1 m; Ortakdy (I-Nr. 54): unterlebensgrofl; Yesemek 4185 Dokuz (I-Nr. 29): T nur 0,5 m; Emirgazi-Becken

(I-Nr. 66): H (max.) 1,6 m. (I-Nr. 31); Koyliitolu Yayla-Steinbecken (I-Nr. 50): Innen-

4179 Akpmar (I-Nr. 1), Gavurkalesi (I-Nr. 35), Hanyeri
(I-Nr. 38), Hatip (I-Nr. 39), Hemite (I-Nr. 40), Malkaya
(I-Nr. 53): H (max.) 3 m; Sirkeli 1 (I-Nr. 55A).

4180 Beykoy (I-Nr. 9) und trotz der Hohe von 2,4 m die
Inschrift von Bogazkale-Nisantas (I-Nr. 22), Tas¢ct A und
B (I-Nr. 57).

maf kleiner als 1,8 m lang.

4186 Akpmar (I-Nr. 1), Beykoy (I-Nr. 9), Karabel A
(I-Nr. 42), Suratkaya (I-Nr. 56), Tasc1 B (I-Nr. 57B).
4187 Zu Grofien der Multiscapes s. Tabelle 2 S. 424-435:
Firaktin (I-Nr. 34); Hatip (I-Nr. 39); Tas¢1 A (I-Nr. 57A);
Imamkulu (I-Nr. 41).
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Die Bewegungsablaufe auf den Wegen der Prozession und des Umzugs erforderten Anstrengungen in
unterschiedlicher Giite. Der Weg von der Siedlung zum Becken von Eflatun Pinar bzw. von Bogazkale nach
Yazilikaya unterscheiden sich deutlich. In Eflatun Pinar mussten zwischen Siedlung und Umsetzungsraum
nicht zwingend markante Steigungen tiberwunden werden, der Sichtbezug blieb annidhernd konstant be-
wahrt - ob er es tatsichlich wurde, kann nicht entschieden werden — und die Distanz war in weniger als
einer Viertelstunde — selbst bei sehr langsamer Schrittgeschwindigkeit - zu tiberwinden*®.

Keines dieser drei Merkmale gilt fiir den Weg aus der Stadt Hattusa z.B. vom Burgberg nach Yazilikaya.
Durch das Bachbett des Biiyiikkaya-Flusses ergaben sich sowohl auf einem Weg, der die Biiyiikkaya, als
auch einem, der das Yerkapi passierte (I-Nr. 19), An- und Abstiege, die gleichzeitig den Sichtbezug unter-
brachen. Keiner der Wege nach Yazilikaya diirfte bei angemessener Geschwindigkeit unter einer halben bis
dreiviertel Stunde zuriickgelegt worden sein, was zu einem grofieren Energiebedarf des Kérpers und einer
grofleren Eindricklichkeit gefiithrt haben dirfte.

Bei den anderen Felsbildern und Wasseranlagen ist der raumliche Bezug nur ansatzweise zu klaren: Bei
Gavurkalesi, Hanyeri und Sirkeli diirfte eine Prozession bzw. ein Umzug aufgrund der Nahe eher wenig kor-
perliche Anstrengung erfordert haben, wihrend z.B. in Kusakli der Aufstieg die Korper sicherlich intensiver
beanspruchte.

Auf diese Aspekte der Touchscape in der Bewegung und im Temperaturempfinden sei nur allgemein
verwiesen. Auf die rdumliche Nihe wurde bereits bei der Differenzierung der Ritualteilnehmenden Bezug
genommen*'®’,

Il 7 Multiscape
I17.1 Konzepte

Auf die Darstellung der Konzepte von Schriftquellen und Bildwerken zur Multiscape wurde verzichtet, denn
sie ergdben eine unnoétige Redundanz. Bereits mehrfach wurde thematisiert, dass die einzelnen Scapes nicht
ohne die Aktivierung mindestens einer anderen Scape méglich gewesen sind**. Die Separierung der Scapes
war lediglich analytisches Mittel. Das zu den Konzepten der einzelnen Scapes Gesagte gilt fiir die Mul-
tiscape, denn in ihr wurde die Lebenswelt gelebt, die Praxis umgesetzt und die einzelnen Scapes ein- und
ausdriicklich wirksam.

11 7.2 Umsetzung im Raum

Die Schnittmenge der Multiscape kombiniert die raumliche Anordnung der immobilen, passiv-mobilen und
aktiv-mobilen Elemente in den verschiedenen Scapes zueinander. Sie bildet den potentiellen Umsetzungs-
raum anhand der topographischen Gegebenheiten mit den maximal moglichen Partizipationsstufen. In den
Karten bei den jeweiligen IZNummern ist sie violett eingeférbt, in der Tabelle 2 S. 424-435 sind die errechne-
ten Werte gelistet. Im Folgenden wird aufgrund der Ausfithrungen zum Niheindex von einer distanzierten
Aufstellung von maximal 0,8 Personen pro Quadratmeter ausgegangen*’.

Die errechnete durchschnittliche Multiscape lag bei etwa 3.550 m? mit 2.600 Personen in lockerer
Aufstellung*®?. Die der Wasserbauwerke war im Schnitt deutlich grofer: 6.800 m? mit 5.400, wahrend der

4188 Hemeier 2022, 10. li 1 und Sirkeli 2 (I-Nr. 55), Suratkaya (I-Nr. 56), Tagct A
4189 s.1I12.3.2. und Tasct B (I-Nr. 57), Yazilikaya (I-Nr. 63). — Vier Was-
4190 s.111.3;115.7. seranlagen: Eflatun Pinar (I-Nr. 30), Golpmar (I-Nr. 37),
4191 1I5.6; 11 2.1.2.5. Kusakli Quellaustritt (I-Nr. 51), Yalburt (I-Nr. 62). — In

4192 16 Felsbilder: Akpimar (I-Nr. 1), Beykoy (I-Nr. 9),  ihrer Gesamtheit umfasst sie 3.567 m* mit 8.918/2.854 Per-
Firaktin (I-Nr. 34), Gavurkalesi (I-Nr. 35), Hanyeri/Gezbel ~ sonen. Die Wasserbauwerke liegen dabei bei 6.784 m?® mit
(I-Nr. 38), Hatip (I-Nr. 39), Hemite (I-Nr. 40), Imamkulu  16.960/5.427 Personen, die Felsbilder allein 2.763 m? mit
(I-Nr. 41), Karabel A (I-Nr. 42), Malkaya (I-Nr. 53), Sirke- ~ 6.908/2.211 Personen.
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Mittelwert der Felsbilder mit knapp 2.800 m?* und 2.200 Personen weniger als die Halfte der Multiscape der
Wasserbauwerken umfasste. Wie bei den anderen Scapes wurde der Mittelwert ohne Innenrdume gebildet,
da diese den Mittelwert noch weiter reduzieren und nicht den >offenen Raum« abbilden wiirden.

Inwieweit die Multiscape durch Uberdachungen oder Zelte reduziert wurde, kann aus dem Befund nicht
erschlossen werden. Angemerkt sei, dass eine Hinterbithne, wie in den Uberlegungen zur Inszenierung dar-
gelegt4193

Diskutiert wird im Folgenden u. a. die Frage, ab welcher Gr63e der Multiscape ein Ortsraum als Umset-
zungsraum fiir Ritualgeschehen unwahrscheinlich wird.

. nicht unwahrscheinlich erscheint.

117.2.1 Umsetzungsraum Yazilikaya

Bei der Betrachtung von Yazilikaya (I-Nr. 63) wurde fiir die jeweiligen Kammern festgestellt, dass sie alle
Scapes enthalten konnten und damit in ihrer gesamten Flache Multiscapes waren. Die Mehrheit der Bildwer-
ke und Handlungen war in der Visionscape potentiell gleichzeitig im gesamten Raum sichtbar, die Sound-
scape und Smellscape konnten sogar iiber den Innenraum hinausreichen. Vom aufleren Torbau III nach
innen reduzierte sich das Ortsraumpotential. In der Mikroebene der Visionscape konnten eher statische
von eher dynamischen Bildern differenziert werden, die moglicherweise handlungsleitend wirkten und eine
Erhohung der Verweildauer vor den Bildern Nr. 65/66 markierten. Fiir die aus den Texten bekannten multi-
sensorischen Handlungen wie Opfer und Kultmahl boten die Kammern ebenfalls ausreichend Ortsraum. Die
Aschereste und Knochenfunde weisen auf derartige Handlungen hin, auch wenn sie sicherlich nur einen Teil
der ehemals verwendeten Zuriistung darstellen. Nur fiir die raumgreifenderen Handlungen der duskaratta
der Touchscape boten die Bereiche innerhalb der Felsraume wenig Potential. Sie diirften eher in den Berei-
chen vor Torbau III zu lokalisieren sein. Der Befund des Schweineembryos bei Kammer D weist - wie aufge-
zeigt - moglicherweise auf ein Abwehrritual mit chthonischer Konnotation zwischen Kammer A und B**.
Auch aufgrund der immobilen Anordnungen und Mikroebene der Bildwerke ist davon auszugehen, dass
Yazilikaya als ein Kontakt- und Ubergangsraum angelegt war. Ob dieser fiir die Umsetzung des Totenrituals
fir die hethitischen Herrscher aktiviert wurde, muss offenbleiben. Da nur wenige Personen unmittelbar in
diesem Ritual handelten, sprechen zumindest das Ortsraumpotential und die Multiscape nicht dagegen***.

Am Torbau III, wo Prozessionen und Umziige von der Stadt angekommen sein dirften, betrigt die
Schnittmenge von ebener Aufstellung mit Sound-, Smell- und Visionscape etwa 510 m? was maximal
410 Menschen Platz bot***.

Mit einer lockeren, aber raumfiillenden Aufstellung konnten im weiteren Verlauf zum Innenraum im
Innenhof jedoch nur noch 90, in Kammer A wiederum 240 und in Kammer B 60 Personen aktiv an der Ritu-
alpraxis in der Multiscape partizipiert haben. Durch die Gr683en der Sound- und Smellscapes iiber die Fels-
winde hinaus war zumindest in den angrenzenden Bereichen passiv wahrnehmbar, dass in den Kammern
(Ritual-)Handlungen vollzogen wurden.

11 7.2.2 Umsetzungsraum Eflatun Pinar

Aufgrund der baulichen und figiirlichen Gestaltung sind fiir die potentielle Umsetzung des Ritualgeschehens
in Eflatun Pinar einige Hinweise zu finden (I-Nr. 30). So diirfte das zentrale Geschehen mit RegisseurIn
oder HauptdarstellerIn - vielleicht einem oder einer Herrschenden - auf der Plattform im Siidwesten umge-
setzt worden sein. Die Ausrichtung auf die Fassade wurde durch die Bildbeziige in der Visionscape und die

4193 Zu >Hinterbithne« s. II 4.1.5. Palastbediensteter, Koche sowie SangerInnen bzw. Kla-
4194 s.11.24;1012.1.2.1. gefrauen, "Wkita- (s. IIl 3.1.2), Spieler von hunzinar- bzw.
4195 CTH 450 Kapetu$ 2011a-d: Zwar sind alle aufge-  TIBULA-Instrument benannt. Zum Totenritual CTH 450
rufen, zu klagen, aber als Aktivistinnen sind lediglich  s.11.2.2; zu Musizierenden s. III 3.1.1.

die taptara-Frauen bzw. die Alte, die LU'MESALAM.ZUQ’ 4196 s.I-Nr. 63: Scapes vor Torbau III.

der LU SSBANSUR-Tischmann, der Mundschenk, ein
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beiden Schreitenden am Beckenrand wahrscheinlich. Wie beschrieben waren die immobilen, passiv- und
aktiv-mobilen Elemente der Visionscape wie Teilnehmende, Zuriistung, Bildwerke, die Umwelt und vieles
mehr sichtbar*””. Bereits Bachmann beobachtete die Wechselwirkung zwischen den einzelnen Darstellun-
gen mit dem Medium Wasser, das die Einzelelemente optisch miteinander verbindet und durch das Spiegeln
und Bewegen der Wasseroberfliche Lebendigkeit erzeugt**®. Durch das Wasser war und ist die Temperatur
tagstiber verringert und die Luftfeuchtigkeit erhoht. Dies wirkt sich bewusst und unbewusst auf das Fithlen
und die Touchscape bzw. die Riechorgane und die Smellscape aus. Die Smellscape kénnte besonders durch
einen Opferbrand auf der Plattform aktiviert worden sein. Der Innenraum des Wasserbeckens bot weiterhin
genug Flache fiir die Performanzen der Touchscape.

Das Gerdusch des Wassers verstarkte die Wirksamkeit in der im Sommer sehr trockenen Umwelt auf der
Ebene der Soundscape. Mogliche intentionelle verbale Akte und Musik, semi-intentionelle Gerdusche von
Handlungen sowie nicht intentionelle Gerdusche von Tieren ergéinzten die Klangkulisse.

Dass im Lauf des Kultgeschehens der Geschmackssinn angesprochen wurde, ist denkbar. Der Steinblock
im Siiden des Beckens mag fiir die Ubergabe von Opfern gedient haben. Die im Teich gefundenen Gefafle
waren aber nicht nur fiir die Opferung und Libation nutzbar, sondern auch fiir die Speisung der Ritualteil-
nehmenden und kénnten auf die Tastescape hinweisen.

Die gut 45 m? grofle Plattformflache als menschlicher Umsetzungsraum bot in ihrer Multiscape bei ei-
ner lockereren Aufstellung mit Aktivitdtsphasen etwa 30 Personen Platz**. Dieser kleine Zirkel diirfte der
aktive, menschliche Fokus des Geschehens gewesen sein, wihrend die steinerne Fassade den gottlichen
Widerpart itbernahm.

Die Multiscape reichte aber iiber die Plattform hinaus. Thre Modellierung erstreckt sich talwérts und
wurde durch die Wasserflichen mit ihrer negativen Aufstellungsaffordanz auf ca. 6.500 m? reduziert. Gut
5.000 Personen innerhalb dieser Multiscape partizipierten an allen drei rdumlichen Wahrnehmungen. Sie
waren damit besonders intensiv am Ritualgeschehen beteiligt, auch wenn sie auflerhalb der Plattform eine
eher passive Rolle iibernahmen. Die relationale Anordnung in diesem Bereich bot nicht nur die Moglichkeit,
Teil der Multiscape zu sein, sondern auch gleichzeitig das menschliche Aktivitatszentrum und den géttlichen
Widerpart zu sehen. Dabei blickten die Menschen inner- und auflerhalb der Plattform kollektiv nach Nordost.
Bei dieser Himmelsrichtung ist vorteilhaft, dass der Sonnenstand den Blick nicht blendet.

Die das Becken umgebenden Hénge sind eher als Rédnge zweiter Klasse zu betrachten. Sie waren zwar
mit ihrer leichten Neigung komfortabel in der Aufstellung und von der Vision- und der Soundscape um-
schlossen, ihnen fehlte aber die Smellscape und in der Visionscape waren der Blick durch den Sonnenstand
und der Korper durch den groflen Winkel zwischen den Aktivitdtszentren stets zu Ausgleichsreaktionen
gezwungen.

Die zeitgleiche Siedlung im Siidwesten gehorte lediglich entfernt zur Visionscape. Die Sound- und
Smellscape reichten im Modell nicht bis zu ihr.

Eflatun Pinar enthalt somit Potential fiir eine kollektive Multiscape, in der alle sensorischen Fahigkeiten
des Menschen aktiviert werden konnten. Durch diese Multiscape verstarkte die Anlage wiederum die Wirk-
samkeit des Ritualgeschehens in der zeitgendssischen Lebenswelt. Neben der sensorischen Wirksamkeit
bietet der Ortsraum die Moglichkeit, das aus den Texten bekannte Ritualgeschehen durchzufiihren. Die Ak-
tivierung des Wasseraustritts aus den Berggottheiten konnte den Beginn der géttlichen Kontaktaufnahme
in der Vision- und Soundscape markiert haben und méglicherweise auf ein Zeichen des oder der Hauptdar-
stellerIn erfolgt sein. Ein Sichtbezug zwischen der Kammer hinter den Bildwerken und der Plattform war
tiber die schief3schartenartigen >Fenster« gewéhrleistet. In den ca. 17,5 m? groflen Raum hinter der Fassade
passten zwar 14 Personen, doch kam die Regiedominanz eher einer einzelnen Person zu. Nach dem Ende
der Kontaktaufnahme konnte der Wasseraustritt wieder geschlossen und das Becken in den »Normalzus-
tand«*** versetzt worden sein, das damit eine parallele Alltagsrealitit bot. Das Ritualgeschehen hatte dem-
nach - wie von der Ritualtheorie gefordert - Anfang und Ende**.

4197 Hemeier 2022, 12. 4200 Bachmann - Ozenir 2004, 118.
4198 Bachmann - Ozenir 2004, 118. 4201 s.II3.1.1.
4199 s.1112.1.2.2.
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Durch die bauliche Inszenierung, aber auch die Regulierung des Ritualgeschehens im Landschaftsraum
war im Vergleich zur Multiscape von Yazilikaya die zentrale Umsetzungsflache klein. Selbst in der kleinsten
Multiscape in Kammer B war mit 60 Personen mehr Platz, als auf der Plattform mit 30 Personen. Vergleicht
man jedoch die erweiterte Multiscape so konnte das Geschehen am Wasserbecken von Eflatun Pinar von
deutlich mehr Personen in der Multiscape wahrgenommen werden als bei Yazilikaya vor Torbau III.

Das Aufstellungspotential entspricht zumindest der Gruppengréfle von 30 Aktivisten in den Konzepten
der Texte fiir kleinere Siedlungen. Bei den grofien Festritualen in der Hauptstadt konnten noch deutlich
mehr Personen teilnehmen, sie wurden aber bewusst vom aktiven Geschehen ferngehalten, wéhrend in
Eflatun Pinar bei bis zu 5.000 Personen sicherlich die gesamte Bevolkerung partizipieren konnte.

Ein Unterschied zwischen den Intentionen der Felsanlage Yazilikaya bei der Hauptstadt und einer loka-
len Ansiedlung mit einem Quellheiligtum zeichnet sich hier ab. Bei der Hauptstadt war die Segregation***
des Hauptdarstellenden - wer auch immer er oder sie war - regulierter als bei der Siedlung, wo die Bevolke-
rung diese Person bei ihrem Wirken speziell inszeniert wahrnehmen konnte.

I117.2.3 Zwischenergebnis Multiscape unter Beriicksichtigung weiterer Anlagen

Bei den Umsetzungsrdumen der anderen Felsbilder und Wasserbauwerke sind weniger bauliche Regulie-
rungen als bei den diskutierten Fallbeispielen bekannt. Daher wurden zur Erstellung der Multiscapes die
ebeneren Bereiche vor den Anlagen besonders beriicksichtigt.

Die Multiscape bei den Wasserbauwerken besitzt aufgrund der topographischen, ebenen Gegebenheiten
ein fast unbeschranktes Ortsraumpotential. Bei Golpinar, dem Quellaustritt von Kusakl: und Yalburt wurde
es hauptsichlich durch die Uberlagerung mit der Smellscape reguliert und erreichte annahernd die Maxi-
malgrofie von bis zu 5.800 Personen*®. Yalburt, die Doline bei Kusakli und Goélpinar, aber auch die gesamte
Multiscape von Eflatun Pinar gehéren damit zu einer Gruppe, die auf eine grofle Partizipationsstruktur
ausgelegt war.

In Kusakli bei dem sogenannten ™9huwasi hingegen wurde durch die Kombination von topographi-
schen und baulichen Gegebenheiten auf der Hiigelkuppe mit den multimodalen Scapes ermittelt, dass die
Multiscape ein reduziertes Potential fiir lediglich 450 Personen besa3****. Das im Umfeld der Doline wie bei
den anderen Wasserbauten fast unbeschrankte Ortsraumpotential war durch das aus der elektrischen Kar-
tierung bekannte Bauwerk reguliert. Diese Anlage ist somit vom raumlichen Aufbau eher mit der Ebene vor
Torbau III in Yazilikaya zu vergleichen, denn eine bauliche Segregation fand auch hier statt. Da aufgrund
der Schriftquellen, die dieses Raumkonzept beschreiben*®, die Teilnahme des Gro3kénigs an Festritualen
in diesem Umsetzungsraum wie in Yazilikaya sehr wahrscheinlich ist, wird gefolgert, dass dieses Gruppen-
merkmal - die durch bauliche Gestaltung erzielte Segregation - eine Voraussetzung fiir die Inszenierung des
Grof3konigtums war.

Die modellierte Multiscape bei den Felsbildern ist wiederum in drei Gruppen zu differenzieren: eine
mit sehr kleinformatigem Aufstellungspotential von 40-270 Personen, eine mit einem mittleren von
2.160-4.000 Personen und eine, die sich potentiell mit mehr als ca. 4.000 Teilnehmenden an die Wasserbau-
werke annéhert.

Zur ersten Gruppe mit sehr kleiner Multiscape gehoren - in aufsteigender Grofie - Beykoy, Taset B, Ak-
pinar, Suratkaya, Hanyeri und Gavurkalesi**®. Doppelt so viel Aufstellungspotential wie die nur fliichtig aus-
gefithrten bzw. am Steilhang gelegenen genannten ersten vier Bildwerke boten Hanyeri und Gavurkalesi mit
annihernd ebener Standflache fiir tiber 200 Teilnehmende. Beykéy, Tasc1 B und Suratkaya war gemeinsam,
dass es sich um einfache Ritzungen und Schriftzeichen handelt. Zur Reduzierung der Multiscape auf unter
200 Personen trug daher vor allem ihre begrenzte Sichtbarkeit sowie der damit nicht in Ubereinstimmung
zu bringende Abtrag der Smellscape bei. Auch bei dem zwar weithin von unterhalb sichtbaren, iiberlebens-
grof3en Bildwerk von Akpinar tiberlagerte der nach oben erfolgende Abtrag der potentiellen Smellscape von

4202 s.114.1.5. 4204 Kusakli (I-Nr. 51) 556 m? mit 1.390/445 Personen.
4203 s. Tabelle 2 S. 424-435: Golpinar (I-Nr. 37); Kusakli 4205 s.11.2.1.1.2.
(I-Nr. 51), Yalburt (I-Nr. 62). 4206 s. Tabelle 2 S. 424-435.
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einem Emissar vor dem Bildwerk nicht die Visionscape. Die Multiscape aus Vision-, Sound- und Smellscape
in unmittelbarer Nahe des Felsbildes bot nur Raumpotential fiir knapp 80 Personen. An dem Steilhang von
Akpmar war weiterhin durch das Gefille die Aufstellung erschwert, eine ebene Flache vor dem Felsbild gibt
es nicht und selbst diese kleine Multiscape bietet eine eher negative Affordanz fiir eine Aufstellung.

Da diese Scapes nur zu kleinen Multiscapes zu kombinieren sind und die topographischen Gegebenhei-
ten ein negatives Aufstellungspotential indizieren, wird fir die Anlagen von Akpnar, Beykdy, Suratkaya
und Tas¢t B gefolgert, dass sie nicht fiir die Umsetzung von Handlungen in Gemeinschaften konzipiert
waren. Ihre Funktion ist damit wahrscheinlich aulerhalb des kollektiven Ritualgeschehens zu vermuten.

Anders verhalt es sich bei den in der Multiscape eng beieinanderliegenden Hanyeri und Gavurkalesi. Sie
bieten Raum fiir 260 bzw. 270 Personen. Es gibt jeweils eine, wenn auch kleine ebene Flache, die Visions-
cape reicht in den Raum hinein, und die anderen Scapes sind, wenn auch nur partiell, damit in Einklang zu
bringen. In Gavurkalesi konnte sogar partiell die oberhalb gelegene Siedlung Teil der Smell- und Soundsca-
pe gewesen sein. In diesen Ortsrdumen sind kollektive und damit moglicherweise rituelle Handlungen er-
moglicht. Die Anlage von Gavurkalesi mit ihren Felsbildern in unmittelbarer Umgebung der Siedlung
erscheint jedoch von der Anordnung und dem Bildthema eher wie die Gestaltung der Mauern von Alaca
Hoéytk (I-Nr. 2) und Kayalipinar (I-Nr. 47). Sowohl die Einfassung in eine Verteidigungsanlage, das Thema
der Adoration als auch der Stil der thronenden Géttin sind vergleichbar®”’. An diesen Mauer- bzw. Torare-
alen diirften zwar ebenfalls Rituale stattgefunden haben, doch liegen sie per definitionem nicht im >offenen
Raumc«. Gavurkalesi wird somit als Ubergangsbereich vom >offenen< in den bebauten Raum an einer Befes-
tigung und nicht als Felsbild im >offenen Raumc« identifiziert***.

Ein Sprung ist es zur potentiellen Menge der Teilnehmenden der zweiten, mittleren Gruppe mit
2.160-4.000 Personen. Zur ihr gehdren - erneut in ansteigender Grofie - Firaktin, Hatip, Karabel A, Tas¢1 A,
Imamkulu**®. Entgegen dem zu Tasc1 B Gesagten mutet das ebenfalls nur schemenhaft angelegte Tasc1 A
an. Hier erreichte die Multiscape in dem engen Tal ein Aufstellungspotential von bis zu 3.250 Personen,
auch wenn das teils ansteigende Gelédnde wie in Karabel keine besonders korperintensiven Handlungen
ermoglicht haben diirfte*”. In Tas¢t A bot aber die oberhalb gelegene Hohlung komplexere Handlungspo-
tentiale. Diese Hohlung konnte wie die Spalte in Yazilikaya eine Kontaktzone zu chthonischen und damit
verehrungswirdigen Elementen gebildet haben, da diese wie unter Mindscape dargelegt, Kontakte zu un-
terirdischen Gottheiten erméglichten*”!. Eine kleine Ebene lag ebenfalls davor, wahrend das benachbarte
Tas¢1 B wohl zumeist in unmittelbarer Néhe oder sogar im Flusswasser lag und damit ohne unmittelbares
Aufstellungspotential.

Bei den anderen Felsbildern iiberlagerten sich die Vision-, Sound- und Smellscape ebenfalls in gréfieren
Bereichen. In Firaktin ist das Felsbild Teil einer Gelandestufe. Dass dieses Bild an einem heute nicht un-
bedingt prominent zu nennenden Platz angebracht ist, wurde von allen Besuchenden aus westlicher Sicht
notiert. Durch die Anwendung der Scapes auf den Umsetzungsraum von Firaktin wird aber deutlich, dass
es sich um einen klar strukturierten, halbkreisférmigen Bereich handelt, in dem die Sinne synéasthetisch bei
maximal 2.160 Personen angesprochen worden sein kénnten. Irrelevant ist, welches Fest dort stattgefunden
hat. Das Aufstellungspotential ermdglicht die Teilhabe einer gréfleren, aktiven und passiven Gemeinschaft.
Und wenn man der Hypothese folgt, dass die Felsbilder Markierungen von Umsetzungsrdumen des Ritual-
geschehens gewesen sein konnten, dann diirften hier die Aktionen stattgefunden haben, die typisch waren
fur das hethitische Ritualgeschehen. Dazu gehorten Musik und die Invokation, der Sprechakt zu Beginn
des Rituals. Die Soundscape in Firaktin diirfte die Visionscape sogar noch tiberlagert haben. Zumindest im
Randbereich der Felsstufe nahe dem Bild waren Gerdusche wahrnehmbar. Gleiches gilt fiir die Smellscape,
die eher hangparallel und damit teilweise auflerhalb der Visionscape modelliert wurde. Ein Teil kénnte
auch iiber die Felskante oberhalb gezogen sein. Zwei verschiedene, raumliche Handlungsebenen sind da-
mit erkennbar: eine auf der Fliche unmittelbar vor, eine oberhalb des Bildwerkes. Eine direkte Interaktion

4207 Die Bilder von Sirkeli liegen zwar ebenfalls un- 4209 Werte s. Tabelle 2 S. 424-435: Firaktin (I-Nr. 34);
terhalb einer Siedlung, sind thematisch aber nicht anzu-  Hatip (I-Nr. 39); Karabel A (I-Nr. 42); Tasc1 A (I-Nr. 57A);
kniipfen. Imamkulu (I-Nr. 41).

4208 Wie es auch zur Datierung ins 15./14. Jh. im Nahbe- 4210 Zu diesen s. III 6.1.3.

reich der Siedlungen passender ist, s. III 2.1.3.6. 4211 Zu Hohle (Spalte?), Grube s. III 1.3.3.2.
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bzw. der Austausch zwischen den Ebenen war jedoch nicht méoglich, die Bereiche waren klar separiert. Die
Schalensteine oberhalb sind zwar wie argumentiert natiirlichen Ursprungs*', in sie konnte dennoch in die
Erde >nach untenc libiert worden sein. Opfer und Libationen oberhalb ldgen zwar au3erhalb der Visionscape,
aber immerhin innerhalb der Sound- und Smellscape. Auf der unteren Ebene teilten Bachlaufe die Ebene.
Da ihr Verlauf im 2. Jt. unbekannt ist und das Bachbett morphologisch nicht so weitlaufig, als dass es nicht
binnen der Scapes lag, wurden sie zumindest in ihrer heutigen Gestalt bei der Berechnung beriicksichtigt.
Beide potentiellen Handlungsebenen boten gentigend Ortsraum fiir >Unterhaltungenc«. Spuren der baulichen
Segregation fehlen. Eine herausragende Positionierung ist lediglich fiir die AkteurInnen aufierhalb der Mul-
tiscape oberhalb auf der Felskante vorstellbar.

Auch bei den anderen Felsbildern dieser Gruppe - Hatip, Karabel A, Tasc¢1 A, Imamkulu - gab es eine
Felsstufe bzw. eine Felswand, die jedoch nicht untiberwindlich oder unbesteigbar hoch ist. Ein direkter Weg
zwischen den Ebenen war jedoch wie in Firaktin nur unter Zuhilfenahme der Hande oder von Hilfsmitteln
moglich. Der Einsatz von Leitern im Rahmen des Ritualgeschehens ist zumindest durch die Bilder von Alaca
Hoéyiik (I-Nr. 2) belegt.

In der steilen Wand iiber Tagc¢1 A bot sich an der Héhlung lediglich Ortsraumpotential fiir eine Person.
Die Distanz zum Geschehen vor dem Felsbild war bei Hatip und Karabel A relativ grof3.

Bemerkenswert ist weiterhin, dass von der vermuteten, oberhalb von Hatip gelegenen Siedlung das
Felsbild nicht sichtbar war. Auch an der Sound- und Smellscape partizipierten die BewohnerInnen, wenn sie
in ihrer Behausung blieben, eher nicht. Dies ist anders als in Gavurkalesi und Sirkeli, wo eine Teilhabe an
Sound- und Smellscape zumindest partiell aus dem Siedlungsbereich méglich war.

Besonders hervorzuheben ist bei den Anlagen, dass sich in der Visionscape der menschliche Blick von
unten nach oben zu richten hatte, die anderen Scapes aber auch von oben nach unten wahrnehmbar waren.
Ob die Handlungen ebenso auflerhalb der Visionscape umgesetzt worden sein konnten und das Wissen um
die Bildanlage gentigte, ist fraglich. Ob an diesen Felsbildern Ritualgeschehen stattfand, ist ebenfalls nicht
verifizierbar. Mithilfe des Scape-Modells konnte jedoch zumindest gezeigt werden, dass potentiell die fiir das
Ritualgeschehen wahrscheinliche Multiscape erzeugt und der Ortsraum fiir Ritualgeschehen geeignet war.

Die dritte Gruppe mit potentiell iiber 4.000 Personen in den Multiscapes vereint die Felsbilder in Kilikien -
Sirkeli 1 und 2 und Hemite - sowie Malkaya*'®. Die Aufstellung war in allen Fillen in einem ebenen Orts-
raum moglich, was die Grole der Multiscapes erklart. In Sirkeli und Hemite kam wie bei der zweiten Gruppe
eine Aufstellung tiber den Bildern hinzu. Sirkeli zeigt sich dabei ahnlich wie Firaktin, denn hier befinden sich
Schalensteine und eine Bauanlage, auch wenn deren Zeitstellung nicht eindeutig ist. Diese Bereiche waren
potentiell Teil der Sound- und Smellscape. Auch fiir diese kann das Fehlen der Visionscape fiir die Areale
oberhalb als Umsetzungsraume nicht erklart werden. Von oben nach unten konnten jedoch die Handlungen
arrangiert gewesen sein. Ob dies mit einem chthonischen Aspekt einer Verehrung fiir Gottkonige einher-
ging, die nun zur >Unterwelt< geh6rten, kann nur als Frage aufgeworfen werden. Dann wiirde es aber bedeu-
ten, dass die Multiscape, d. h. die Scapes inklusive der Visionscape nur eine untergeordnete Relevanz hatten.

Das Thema des Steinblocks von Malkaya war bereits bei der bildimmanenten Betrachtung ein Sonder-
fall****. Als solcher bestétigt er sich auch bei der Beobachtung des Maximums von 5.820 potentiellen Perso-
nen in der Multiscape.

Zusammenfassend ist festzustellen, dass Wasserbauwerke eher der Inszenierung und die Bauanlagen
von Yazilikaya und Kusakl eher der Segregation dienten. An den Felsbildern der Gruppen zwei und drei war
zumindest potentiell das aus den Schriftquellen bekannte Ritualgeschehen in >offenen Raum« umsetzbar.
Nur bei den Felsbildern mit Ritzzeichnungen der Gruppe eins ist wahrscheinlich, dass sie nicht als Umset-
zungsraum des Ritualgeschehens angelegt waren.

4212 Zu Schalensteinen s. III 2.1.2.4. 4214 Malkaya s. III 2.1.3.4.
4213 s. Tabelle 2 S. 424-435: Sirkeli 2 (I-Nr. 55B); He-
mite (I-Nr. 40); Sirkeli 1 (I-Nr. 55A); Malkaya (I-Nr. 53).
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