Wien, 2011

Lniversitat
wien

DIPLOMARBEIT

Titel der Diplomarbeit

,Untersuchungen zur Uberlieferung
des mesopotamischen Wettergottes
vor der altbabylonischen Zeit"

Verfasserin
Michaela Rinner

angestrebter akademischer Grad

Magistra der Philosophie (Mag.phil.)

Studienkennzahl It. Studienblatt: A 384
Studieniichtung It. Studienblatt: Altsemitische Philologie und orientalische Archaologie
Betreuerin ODER Betreuer: Univ.-Prof. Dr. Gebhard J. Selz



DANKSAGUNG

Ich moéchte mich herzlich bei allen, die mich bei dieser Arbeit und dem vorausgehenden
Studium so tatkriftig unterstiitzt haben, bedanken, ohne deren Hilfe diese Arbeit nicht hitte
entstehen konnen.

Mein Dank gilt an erster Stelle meinem Betreuer, Dr. Gebhard J. Selz, der am
Zustandekommen dieser Diplomarbeit wesentlich beteiligt war. Ich bedanke mich fiir seine
fachliche und organisatorische Unterstiitzung und seiner Offenheit fiir Diskussionen. Er hat
mich auf der Suche nach Losungswegen immer hilfreich unterstiitzt.

Ein groBer Dank geht an meinen Vater, der mir dieses Studium ermdglichte und mich all die
Jahre hindurch unterstiitzte.

Besonders meinem Bruder, Dipl.-Ing. (FH) Simon Pucher, mochte ich danken, der mir bei der
Erstellung der Datenbank fiir diese Arbeit sehr geholfen hat und mir das ganze Studium
hindurch immer zur Seite stand.

Ein herzliches Dankeschon geht an meinen Freund, Dr. Christian Kaisemayer. Ich bedanke
mich fiir sein Versténdnis und seine guten Zuspriiche. Er unterstiitze mich moralisch und
stand mir stets mit Rat und Tat zur Seite.



1
2

ABKURZUNGSVERZEICHNIS......0tniniiititeieieee et e e e e e aeeeeaaanes 5
EINLEITUNG . ...ttt ettt ettt ettt ettt et et et eaaeetannaesannaees 7
2.1 GESCHICHTLICHER UBERBLICK . .......cuteueeeueeoteeeeeeeeeeeeeeeeeeee e e e 9
2.2 NATURRAUMLICHE GEGEBENHEITEN .....cciiiiitiiiiiteeeniiiiiiiiieeeeeeenniiiireeeeeeessaneiiiereeeeeesannans 15
2.3 ETYMOLOGIE ....couuuiiiiiiieeitiie e ettt e ettt e e et e e e e e e e et e e s et e e e saaaaeesabaaeesaaanaeeessanaeessnnnnns 19
2.4 NATURPHANOMENE UNDIHRE REPR ASENTATION ALS ,,GOTTER ...ttt 28
2.5 UBERLIEFERUNG IN BILD UND TEXT......cootetiieiiuiieriieiesieiesestesesieseseesesessesesesessesessssesenees 30
2.6 BILD, TEXT, METAPHER .....cuveiouteeteeeeeeeee e e et et eeeee et e et et e et e s e e e e e e e e reae e 33
EINZELBETRACHTUNGEN. ... ..ttt et e e eaaes 35
3.1 HYMNEN (UNTERTEILUNG NACHETCSL) .ooitiiiiiiiiiiiiiiieee et e e e e 35
3.1.1 Erzihlende und mythologische KOMpOSItiONen...............cccc..cccooovviieeeieiiiiiiiiiiiieaaennn, 35
3.1.2  Kompositionen mit historischem Hintergrund...............ccccceeeeeieiiiiiiiiiiinnnnnnnnnnnnnnnnnnns 45
3.1.3  Konigliche LODGEdiChte...............ccccceeiiiiiiiiiiiiiiiieii e 53
3.1.4  Hymnen und Kultlieder..................cccccoiiiiiiieeeeeennsnne 66
3015 D@BAIIEN. ... 72
3.1.6  Fragmentarisch erhaltene HYMIEN ................cccccceiiuuuuuiuiiiiiiiiiiiiiiiieinnnnennnnnnes 74
3007 SPFICHWOTLOT: ...ttt 76
3.2 ISKUR INNEUSUMERISCHEN WEIHINSCHRIFTEN .....cccuuiiiieiiineeiiieeeiieeriineeiineeeineesriaessnnessnnns 77
TKONOGRAPHIE. ...ttt ettt ettt ettt ettt et teeanaaaees 81
4.1 FRUHDYNASTISCH I-IIT (CA. 2900 - 2340 V. CHR.) ..eevvvruiiieeeeiriiiiiiiiieeeeeeeeeeiiiineeeeeeeeesssennnns 81
4.2 AKKAD-ZEIT (CA. 2340 -2200 V. CHR.) ...ovtuuiieeeeiiiiiiiiieeeeee et e e e e et e e e e e e e e eaaviaanns 83
4.3 GUDEA-ZEIT (CA. 2150 == 2100 V. CHR.) ettt ettt e e e e e eeeeeeeaae e e e 84
4.4 URIII-ZEIT (2112 22004 V. CHR.) ..eviiiiieeeeieiiiiiieeeeeeeeeiiieieeeeeeeseeninsreeeeeaessesnnsssseeeaaesennnns 86
4.5 EINIGE WEITER E IKONOGRAPHISCHE BELEGE AUS DER NACHALTBABYLONISCHEN ZEIT ....... 88
BILD, SYMBOL,METAPHER. ...ttt ettt ee et et eaeaaaneeeens 91
5.1 INATURPHANOMENE .....cuuuiiiiiiiieetitiieeetttteeesettieestataeeststeaeesssnnaesesnnnaesesnnnaesessnneesesnnneesssens 91
5.0 0 Wind (tumg, Lily, MIF) ....ccooooooiiiiiiiiiii e 91
5.1.2  Der bose Sturm (Im-BUl)..............cccooeiiiiiiiiiiiiiiiii e 93
513 WOLKEI (AUNGU) ... 94
5.14  Donner (QU3-AN-NE2-S0)..............uoeeeieeeiiiiiiiiee e et 95
515 BIIZ (TIBUGIT2) sttt 96
5.1.6  Wasser (a), Regen (IM, SOZ)..........ccccccceiiieeuuiiiiaiiiiiiiiieee e 98
507 FIUE (@IMARL).............ooeieiiii i 98
5.1.8 Regenbogen (sumerisch: tir-an-na; akkadisch: Manzi’at)................ccccceeeoeeiiivinnnnnnn.. 100
5.1.9  UBerfluss (Be-8al)............c.ccocvoeieeeeeeeeeeeeee e 103
5.2 SINNBILDER .....uiiitttuieiitii e ettt e e e ettt e e e ettt e e e e tt e e e e et e e e e et e e e sataaaeeestanaeasstanaessrenaesearenaaaees 105
5.2.2 NEIZ (SA)...ovveieieieiiieeeee et 105
5.2.3  KanalinSpektor (Kt-@al)..............cccoooeiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiaiiiaaeaananaesnsnennes 106
5.24 CRAOS (AIB3) .o a e 108
5.2.5  MISCRWESEH ... 109
PERSONENNAMEN. ... .ttt ettt ettt ettt et e e e e eaaaanaes 115



10
11
12

ZUSAMMENFASSUNG.....coiitttiiiiiiiiiiiiiiiii it i eeiaaeeaas 118

ANMERKUNGEN ...t e 128
ABBILDUNGSVERZEICHNIS. ..ottt e 130
ANHANG: ABBILDUNGEN......coiittiiiiiiiiiiiiiiiiiii it aeeeaes 133
BIBLIOGRAPHIE. ........oitiiiiiiiiii i e 149
ABSTRACT. ... e e e 161



1 Abkiirzungsverzeichnis
AfO  Archiv fiir Orientforschung (Berlin, Graz, Horn, Wien)

AnOr Analecta Orientalia (Rom)

AOAT Alter Orient und Altes Testament (Kevelaer -- Neukirchen-VIuyn)

ArO  Archiv OrientdIni (Praha)

AS Assyriological Studies (Chicago)

ASJ  Acta Sumerologica (Hiroshima)

AuOr Aula Orientalis (Barcelona)

BAM Baghdader Mitteilungen (Berlin)

BE The Babylonian expedition of the University of Pensilvania (Philadelphia)
CT Cuneiform Texts from Babylonian Tablets in the British Museum (London)
DaM  Damaszener Mitteilungen (Mainz)

ETCSL The Electronic Textcorpus of Sumerian Literatur

FAOS Freiburger Altorientalische Studien (Wiesbaden)

JAOS Journal of the American Oriental Society (New Haven)

JCS Journal of Cuneiform Studies (Cambridge, Mass.)

JNES Journal of Near Eastern Studies (Chicago)

OBO  Orbis Biblicus et Orientalis (Freiburg/Schweiz)

OIP Oriental Institute Publications (Chicago)

Or Orientalia (Rom)

RA Revue d’Assyriologie et d’ Archéologie Orientale (Paris)

RLA  Reallexikon der Assyriologie (Berlin)



ZA Zeitschrift fiir Assyriologie (Berlin)

ZANF Zeitschrift fiir Assyriologie, Neue Folge



2 EINLEITUNG
Ziel der vorliegenden Arbeit ist es, die schriftlichen und ikonographischen Quellen {iber den

»sumerischen* Wettergottes I§kur zu untersuchen. Da die Verehrung des Wettergottes bis in
die préhistorische Zeit zuriickgeht und spéter vor allem im obermesopotamischen, syrischen
und levantinischen Bereich besondere B edeutung besal}, beschrinke ich mich auf Quellen vor
der altbabylonischen Zeit. Fiir die jiingeren Epochen ist grundsitzlich auf Schwemer (2001)

und Green (2003) zu verweisen.

Eingangs skizziere ich die natiirrdumliche Wechselwirkungen des Vorderen Orients und
dessen klimatische Verhéltnisse. Im Folgenden wird die Beziehung zwischen Bild, Text und
Metapher dargestellt und deren elementare Vernetzung in der Erforschung des Alten Orients
diskutiert. AnschlieBend gebe ich eine kurze Einfiihrung {iber den sumerischen und
akkadischen Wettergott und ihre Beziehung zueinander. Da sich sodann alle Kapitel
vorwiegend auf den sumerischen Wettergott ISkur beziehen, fasse ich die Quellen iiber den
Sturmgott der Levante nur in einem kurzen historischen sowie ikonographischen Uberblick

zusammen.

Im Hauptteil habe ich unter Anleitung meines Diplomarbeitsbetreuers Dr. Gebhard J. Selz
Abschnitte von Hymnen in welchen der Wettergott ISkur vorkommt zum Teil neu bearbeitet
und auf hdufig vorkommende Begriffe, wie Sturm, Wind oder Blitz, und auf deren
Metaphorik hin untersucht, um das Bild des Wettergottes zu erhellen. Darauthin habe ich
versucht, ikonographische Belege zu finden, um die Beobachtungen auszuarbeiten und auch
um die Wichtigkeit der Zusammengehorigkeit von Bild und Text darzustellen. Der letzte und
schwierigste Teil bestand darin, den Wettergott mit seinen Begleitern, (Wind, Wolken) und
mit anderen Gottheiten (Regengdttin, Ninurta, Enki) bzw. damit verbundener Wesen, wie
dem Imdugud/Anzu(-d)-Vogel, in Verbindung zu setzen.

In Zusammenarbeit mit meinem Bruder, Dipl. Ing. (FH) Simon Pucher, habe ich eine
Datenbank erstellt die unter www.sumerianhymns.com verdffentlicht ist. Um die
Verarbeitung der vorhandenen Daten zu vereinfachen befinden sich dort die von mir
bearbeiteten und neuiibersetzten Hymnen und auch sémtliche Bilder der Diplomarbeit. Ziel
dieser Datenbank ist es, einerseits groBe Datenmengen effizient und dauerhaft zu speichern
und zum anderen auch hier die philologische und ikonographische Verbindung der Quellen
aufzuzeigen und Ergebnisse in speziellen Dokumenten auszugeben.
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Da bereits einige umfassende Werke iiber den Wettergottes vorliegen (Schwemer: 2001,
Green: 2003) findet man in meiner Arbeit keine ikonographische Neubearbeitung und
Interpretation der einschlégigen bildlichen Quellen, sondern einen Gesamtiiberblick tiber
schrifliche und ikonographische Quellen fiir den Siiden von Mesopotamien unter

Beriicksichtigung der grundlegenden Umweltbed ingungen.



2.1 Geschichtlicher Uberblick

Als Mesopotamien wurde urspriinglich nur der nérdliche Bereich zwischen den beiden gro3en
Flissen Euphrat und Tigris, im Altertum als Purattu und Idiglat bekannt, genannt, wahrend
der siidliche Teil als Babylonien bezeichnet wurde. Erst im 1. Jahrhundert n. Chr. wurde der
Begriff Mesopotamien auf das gesamte Gebiet, von den Siidabhingen des Taurus bis zum
Persischen Golf, ausgedehnt (Hrouda 1997: 7). Die beiden grofen Fliisse Euphrat und Tigris
waren die Lebensadern des ganzen Landes. Zusammen mit ihren Nebenfliissen, dem Chabur
in Nordsyrien, dem Zab im Irak und der Dijala beim heutigen Baghdad, garantierten diese
aber noch nicht die Fruchtbarkeit des Ackerlandes: im siidlichen Mesopotamien fallt zwei
Drittel des Jahres kein Regen und nach der Schneeschmelze im Friihjahr stiegen Euphrat und
Tigris tiber die Ufer und setzten das Land unter Wasser; aufgrund dieser Gegebenheiten,
lange Trockenperioden einerseits und starke Regenfille und Uberschwemmungen
andererseits, schuf der Mensch ein komplexes organisiertes Bewdsserungssystem. Durch den
Bau von Kanidlen und die stete Verbesserung dieser Anlagen wurde die Fruchtbarkeit des
siidlichen Mesopotamien erreicht (Hrouda 1997: 8). Die Landwirtschaft war somit der
bedeutendste Wirtschaftszweig, von dem alle anderen 6konomischen Aktivitdten abhéingig
waren (Hrouda 1997: 61).

Fiir lange Perioden der mesopotamischen Geschichet war die Bevolkerung in eine Sesshafte
und Nichtsesshafte unterteilt. Durch die entstandene sumerische Hochkultur angelockt,
wanderten im 3. Jt. semitische Nomadenstimme aus dem Norden in das siidliche
Mesopotamien ein (Hrouda 1997: 24). An den Réndern des bewisserten Schwemmlandes
Stidmesopotamiens und des Regenfeldbaugebietes in Nordmesopotamien fanden diese
Stamme ideale Voraussetzungen fiir eine halbnomadische Lebensweise als Kleinviehziichter,
die nach Regenfillen auch Ackerbau betrieben. Diese Nomaden und Halbnomaden bildeten
ein wichtiges Bindeglied zwischen der urbanen Welt und der nicht sesshaften Bevdlkerung
Mesopotamiens.

Uruk-Zeit: 4000-3100 v. Chr.

Die Uruk-Zeit 16st die Obed-Kultur ab und wird in die friihe, mittlere und spéte Uruk-Zeit
unterteilt; die siidmesopotamische Stadt Uruk gibt dieser Periode ihren Namen und war

Zentrum eines mehrschichtigen Siedlungssystems.



Klimatische Bedingungen

Durch das nun kiihlere und trockenere Klima mit geringen Niederschldgen fiihrten Euphrat
und Tigris weniger Wasser; dies fiihrte zu einem Riickzug der Dauersiimpfe im Alluvialland.
Da jedoch noch immer geniigend Wasser fiir die Landwirtschaft zur Verfiigung stand, wurde

die prinzipiell sehr fruchtbare Schwemmlandebene erst nach und nach von Norden her
besiedelbar (Nissen 1999: 40).

Architektur / Siedlungswesen

Die nachweisbare GrofBarchitektur ist ein bedeutsames Kennzeichen dieser Epoche; durch die
notwendige Organisation dieser Bauten entstand die Funktion einer Stadt. Es entstanden
grofle Versammlungsgebdude, monumentale Tempel und Palastanlagen. Die Verzehnfachung

der Bevolkerung war in dieser Zeit beispiellos und das Wachstum setzte sich in der folgenden
Dschemdet-Nasr-Zeit noch fort (Selz 2005: 33).

Gesellschaft

Herrschernamen fehlen in den Texten noch fiir eine lange Zeit. In den Berufs- und
Amterlisten findet man einen ‘Name$da' (,Herr der Keule®), einen Funktionir im
Machtapparat. Die Vielzahl der in den Listen verzeichneten Funktiondre deutet auf ein
komplexes Machtsystem hin, mit einem groBen der Produktion entzogenen
Verwaltungssektor; eine zentrale Bedeutung besassen die Funktion und das Amt, nicht aber

der individuellen Amtstréger selbst (Selz 2005: 39).

Dschemdet-Nasr: 3100-2900 v. Chr.

Der Fundort Dschemdet Nasr selbst gibt dieser Epoche den Namen. Als fiir diese Phase
besonders von Bedeutung nenne ich die Stidtesiegel dieser Zeit. Sie sind ein Zeugnis
iiberregionaler Kooperationen mehrerer Stidte in Siidmesopotamien und waren fiir das
Verstindnis der politischen Verhdltnisse von groBer Bedeutung: es handelt sich dabei um
Abrollungen von Siegelzylindern auf Tontafeln; auf einem Siegelbild befinden sich
Schriftzeichen mehrerer Stiadte (Selz 2005: 42). Die {iberregionalen Kooperationen sind fiir
alle Gemeinschaftsaufgaben, insbesondere den Bau und Unterhalt weitverzweigter

Kanalsysteme, unerlésslich.
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Herrschaft
Nach Texten verwalten ein EN (Priester aus Uruk) und dessen Gemahlin einen "Palast’; die

beiden besallen auch Verfiigungsrechte iiber Lindereien (Selz 2005: 42).

Friihdynastisch I-III: 2900-2340 v. Chr.
Diese Zeit unterteilt sich in die Perioden I bis III und bringt Verdnderungen in der
Besiedlungsstruktur sowie in der Verteilung bestehender Machtverhéltnisse mit sich. Zur

Einordnung von Daten und Namen wird nun die 'Sumerische Konigsliste® herangezogen.

Klima und Wasser

Siedlungen sind nicht mehr verstreut aufzufinden sondern sind nur mehr an wenigen Linien
aufgereiht, die der Lage der Hauptarme des Euphrats entsprechen: der Grund dieser
Verdanderung liegt in der Verringerung der Wasserldufe und der Entstehung von groB3en
Kanalsystemen, aus denen durch kleine Verteilergriben das Wasser auf die Felder geleitet

wird (Nissen 1999: 51).

Uruk und Kis

Um mythische Konige handelt es sich bei Enmerkar und Lugalbanda; iiber diese Herrschern
gibt es schon kurz nach ihrer vermutlichen Regierungszeit am Anfang des dritten
Jahrtausends epische Erzéhlungen. Auch Gilgame$ ist Konig von Uruk und mythischer Held;
er war wohl eine historische Personlichkeit und seine Herrschaft wird hypothetisch zu Anfang
der friihdynastischen Zeit angesetzt. Das Epos ,,Gilgames und Aka*™ berichtet erstmals von
grundlegenden Konflikten zwischen Herrschern des siidlichen und des zentralen Babylonien.
Dabei wird hier erstmals der Steit um die Wasserversorgung (,,die Brunnen des Landes*) als
Anlass fiir kriegerische Auseinandersetzungen genannt.

Unter der historischen Herrscherpersonlichkeit M esalim ist erstmals die Bezeichnung ,,Konig
von Kis*“ bezeugt. Mit diesem Titel war auch spiterhin ein Vormachtsanspruch iiber

Nordbabylonien verbunden (Selz 2005 : 44)

Ur

Eine einmalige historische Quelle bilden die Konigsgraber von Ur: die Pracht der gefundenen
Beigaben lassen erkennen, dass die mesopotamische Kultur bereits um 2600 v. Chr. zu einer
groflen Prachtentfaltung kommt. Von dem Herrscher Mesanepada fand man eine Lapislazuli-
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Perle mit einer Inschrift, auf der er ,,Konig von Ur* und ,,K6nig von Ki$* genannt wird (Selz

2005: 47).

1. Dynastie von Lagas:

Ur-Nansche berichtet in Inschriften {iber zahlreiche Tempelbauten und Kanalanlagen die er
im Staatsgebiet durchfithren lies. In einer Quellenpassage teilt er mit, dass er ,,Urnimin als
Gemahl der (G6ttin) NanSe durch Eingeweideschau bestimmt habe®: dies ist moglicherweise
der élteste inschriftliche Hinweis auf das Ritual der "Heiligen Hochzeit™ (Selz 2005: 52).
Eannatum regierte um 2450 v. Chr. und ist einer der bedeutendsten Herrscher der
frithdynastischen Zeit. Er war ein selbstbewusster Krieger und ldsst Inschriften, anstatt mit
Namen eines gottlichen Adressaten, mit seinem eigenen Namen beginnen; unter seinen
Inschriften hat die Geierstele besondere Bedeutung; auch das Konzept der ,,Gotteskindschaft*,
zentral flir die frithdynastische theokratische Staatskonzeption, wird bei ithm erstmals
detailliert beschrieben. (Selz 2005: 52).

Enmetena regierte um 2430 v. Chr. und legt in seinen Inschriften groen Wert auf die
Anerkennung des Gottes Enlil in Nippur. Uber seinen Konflikt mit der Stadt Laga$ berichtet
er in einer Inschrift: diese geschlossene ,,Bruderschaft zwischen Uruk und Lagas ist das
ilteste Zeugnis eines zwischenstaatlichen Vertrages (Selz 2005: 54).

Zentrales historisches Thema der friihdynastischen Quellen ist der ,,Wasserstreit“ um das
fruchtbare Gebiet des Gu’edina und den Grenzgraben e-ki-sur-ra. Enmetena berichtet, dass
dieser in frithgeschichtlicher Zeit durch den ,Konig von Ki§“, Mesalim, durch géttlich
beauftragen Schiedsspruch geschlichtet worden sei. Aus lagaSitischer Sicht hat aber das
feindliche Umma diese Regelungen immer wieder verletzt, z.B. in dem diese Herrscher die
Wasserversorgung des Gebietes unterbrachen.

Dem aus Umma stammenden Lugalzagesi gelang es am Ende der frithdynastischen Zeit aus

Babylonien einen einheitlichen Staat zu schaffen.

Akkad-Zeit: 2340-2200 v. Chr.
Unmittelbar vor der Entstehung des Akkadischen Imperiums wurde Babylonien in einen
“Sumerischen Siiden’ und einen ‘Akkadischen Norden™ unterteilt. Fiir den Norden war das
Zentrum in Ki§, mit einem bestédndigen und weltlichen Konigtum. Der Siiden hingegen wurde
druch Provinzgouverneure (,,Ensi®) verwaltet, die immer wieder versuchten sich von der
zentralen akkadischen Oberherrschaft zu 16sen (Westenholz 1999: 29).
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Sargon war, nach literarischen Quellen, einst ein Vasall von Ur-Zababa von Akkade, besiegt
diesen und auch Lugalzagesi im Siiden und wird anschlieBend K6nig von Sumer und Akkade;
er entmachtet Lugalzagesi und fiihrt ihn und seine gesamte Gefolgschaft vor Enlil nach
Nippur (Westenholz 1999: 36). Auch setzt er seine Tochter "Enheduanna’ als En-Priesterin
des Mondgottes Nanna in Ur ein (Westenholz 1999: 38). Unter ihm erfolgten viele Reformen
und er war einer der ersten A istorischen Herrscher um den sich spater Heroenlegenden rankten

(Westenholz 1999: 40).

Naram-Sin war der Sohn seines Vorgéingers ManiStusu und regierte nach der Sumerischen
Konigsliste 54 1/2 Jahre. Bei seinem R egierungsantritt erhielt er von dem Gott Enlil in Nippur
eine Waffe; sein erfolgreichster Siegeszug erfolgte gegen die grole Rebellion, als ,.die vier
Weltgegenden insgesamt™ gegen ihn rebellierten; in Folge dieses Sieges wird der Konig, auf
Wunsch der Einwohnern verschiedener Stidte, vergottlicht und auf seiner sogenannten
"Siegesstele” ldsst er dies auch durch seine Darstellung mit einer Hornerkrone bildlich
verewigen. Von grofler Bedeutung sind seine militdrischen Ziige in den nordsyrischen Raum:

er versuchte, teilweise mit Erfolg, wenn auch nur voriibergehend, dieses, von Amurritern

besiedelte Gebiet, in das Reich von Akkade einzugliedern (Selz 2005: 72).

Gudea-Zeit (2122-2102 v. Chr.)

Gudea bezeichnete sich selbst als einen ,,der keine Mutter hat, der keinen Vater hat* um sein
Kindschaftsverhéltnis zu der Gottin Gatumdu, der Stadtgdttin von Lagas, zu betonen; auch
unter ihm bilden die Stidte Lagas, Girsu und NINA-Sirana das Kernland des Staates. Im
Zentrum seiner Tétigkeiten standen Bautaten fiir Staatsgotter. Beriihmt ist sein Abbild als
»Architekt mit dem Plan* und auch wurde er vom Stadtgott Ningirsu zum Hirten des Landes
Sumer berufen. Auch literarisch von Bedeutung waren die Bauarbeiten am Tempelkomplex
des Eninnu in Girsu; dies bezeugt eine Tempelbauhymne, die das élteste Beispiel sumerischer
,hoher Literatur* darstellt (Selz 2005: 81).

Utubegal ist in die II. Dynastie von Uruk einzuordnen und erwirkte einen entscheidenden
Siegeszug gegen die Gutier; von Selbstbewusstsein zeugt auch der von ihm verwendete Titel
,,Konig der vier Weltgegenden®; dies deutet darauf hin, dass er wihrend seiner Regentschaft
die Unterstiitzung der Enlil-Priesterschaft von Nippur gewinnen konnte. Nach einer kurzen
Regierungszeit von 7 Jahren wird er von seinem fritheren General Ur-Namma entmachtet

(Selz 2005: 87).
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Ur III Zeit (2112-2104 v. Chr.)
Diese 3. Dynastie aus Ur ist vielleicht die am besten dokumentierte Zeit der mesopotamischen
Geschichte; die Bezeichnung Ur III-Zeit beruht auf der Tradition der Sumerischen
Konigsliste; es regierten fiinf Konige insgesamt 109 Jahre: Ur-Namma, Sulgi, Amar-Suena,
Su-Suen und Ibbi-Sin (Sallaberger 1999: 123).
Ur-Namma legte mit seinem Aufstieg zum alleinigen Herrscher der Zentren Ur, Uruk und
Girsu, mit seinem Sieg gegen die Gutder und Elam und damit der Eroberung Ost- und
Nordbabyloniens das Fundament fiir das Reich von Ur III; er schaffte die Grundlage fiir eine
funktionierende Wirtschaft durch forcierten Bau von Kanélen und ordnet durch seine Gesetz
das Recht. Der Herrschaftsanspruch manifestiert sich in dem neuen, von Ur-Namma
geschaffenen Titel, ,,K6nig von Sumer und Akkad* (Sallaberger 1999: 140).
Sulgis lange Regierungszeit von 48 Jahren hebt ihn von anderen Herrschern ab. Als
wichtigste religiose Erneuerung gilt die ‘Vergdttlichung Sulgis', die deutlich das
altakk adische Paradigma aufgreift; weitere fiir die Folgezeit wichtige Verdnd erung unter thm,
waren die Griindung von PuzriS-Dagan, die damit verbundenen administrativen Neuerungen
sowie seine erfolgreich gefiihrte AuBenpolitik, in der die Heiratspoltik besonderes Gewicht
besaB. Viele Hymnen auf Sulgi weisen auf eine bedeutende Bliitezeit der Literatur hin
(Sallaberger 1999: 163).
Amar-Suena, der Sohn Sulgis, gilt in der Omensammlung und der historischen Tradition als
negativ zu bewertender Herrscher. Sein Nachfolger Su-Suen dringt das Andenken seines
Vaters stark zuriick, indem er ihn unter anderem aus der Reihe der koniglichen
Opferempfanger ausldsst oder den Amar-Suena-Tempel von Girsu zuriick in "Nambani-
Tempel' benennen lisst (Sallaberger 1999: 167). Zu Su-Suens Taten gehoren unter anderem
die Weihung von Kultgegenstéinden und der Bau von Tempeln; auffillig war sein Auftrag,
ihm bei Regierungsantritt, im ganzen Land Konigsstatuen errichten zu lassen (Sallaberger
1999: 170).
Ibbi-Suen war der letzte Herrscher der 3. Dynastie von Ur und wurde in Ur, Uruk und Nippur
zum Herrscher gekront (Sallaberger 1999: 172). Sein glinzender Aufstieg hielt jedoch nicht
lange an: sein aus Mari stammender amorritischer General I§bi-erra (oder Ischbi-erra)
rebellierte gegen ihn; dies fithrte zu zunehmenden wirtschaftlichen Schwierigkeiten, zum
Abfall von ganzen Provinzen und besiegelte letztlich das Ende der Dynastie (Sallaberger
1999: 174).
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Klimatische Bedingungen und politische Verdnderungen

Der Wunsch, moglichst viel Wasser zur Bewésserung der Felder zu verwenden und nichts
ungenutzt abflieBen zu lassen, beschleunigte das gravierende Problem der Versalzung der
Boden. Textlichen Hinweisen zufolge fiel dadurch der siidliche Teil der Provinz Laga$ gegen
Ende des 3. Jt.s zunehmend fiir die Nahrungsmittelproduktion aus; mit der seit der Uruk-Zeit
betriecbenen Planwirtschaft versuchte die Zentralverwaltung den Siiden des Landes durch
Verschiffung von Gerste aus dem Norden am Leben zu erhalten; doch wegen zunhemender
politischer Auseinandersetzungen und dem groflen ,,Wasserstreit® zwischen Isin und Larsa,
konnte eine Schwichung der poltischen Institutionen nicht verhindert werden. Der unter
fortschreitender Versalzung leidende Siiden wurde von der Getreidezufuhr aus dem Norden
zunehmend abgeschnitten, Preissteigerungen und Inflation waren die Folge und fiithrten zu
Hungersnéten. In der Folge konnte der geschwéchte Siiden seinem grolen Gegner, den

Elamitern, nichts mehr entgegensetzen (Nissen 19999: 68).

2.2 Naturrdumliche Gegebenheiten
Der Alte Orient erstreckt sich geographisch von Paléstina, der Levante, iiber das ndrdliche

Syrien, Anatolien, Mesopotamien bis hin zum Iran und ist durch sehr unterschiedliche
naturrdumliche  Gegebenheiten = gekennzeichnet. Neben weiten Flachlandgebieten
(Mesopotamien und Chusistan) findet man auch viele gebirgige Regionen die aber auch
Ebenen einschlieBen konnen (Syrien, Levante, Anatolien) (Renger 2004: 41). In diesen
iiblicherweise unter dem Begriff des ,,Fruchtbaren Halbmonds* zusammengefassten Gebieten
erfolgte nach 10.000 v.Chr. die neolithische Revolution, die den Ubergang zur SseBhaftigkeit
einleitete.

Mit Mesopotamien als Zweistromland werden geographisch die heutigen Gebiete Irak,

Nordost-Syriens sowie der Siidost-Tiirkei bezeichnet (Edzard 2004: 10).

Nordliches Mesopotamien
Die Region 0stlich des Tigris ist durch eine sanfte Hiigellandschaft geprigt, die der

Hochgebirgsregion des Zagros vorgelagert ist und von kleinen Wasserldufen durchzogen
wird. Hier ist die Landwirtschaft auf der Basis von Regenfeldbau, unterstiitzt durch kiinstliche
Bewisserung, moglich. Die Region zwischen Euphrat und Tigris ist ein Gebiet, in dem nur
oberhalb der 200-400 mm Isohyete, bezogen auf den durchschnittlichen jdhrlichen

Niederschlag, eine einigermallen gesicherte landwirtschaftliche Produktion moglich ist.
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Voraussetzung dafiir ist, dass die Niederschldge zur rechten Zeit in ausreichendem Mal3e
erfolgen. Hier sind dementsprechend auch bereits fiir das vierte Jahrtausend mannigfache

Siedlungsstrukturen nachweisbar (Renger 2004: 43).

Stidliches Mesopotamien
Die Alluviallandschaft im siidlichen Mesopotamien hat sich im Gegensatz zu anderen

Regionen im Laufe der Zeit am stirksten verdndert. Im Altertum flossen Euphrat und Tigris
noch getrennt voneinander in den Golf; bis in das frithe 3. Jt. v. Chr. hinein haben sich bei
beiden Stromen Verdnderungen in ithrem Verlauf beobachten lassen. Im &uflersten Siiden
findet man Marschlandschaften, die durch grof3e Schiltbestinde charakterisiert sind (Renger
2004: 41). Neben der einfachen Ableitung von Oberflichenwasser aus den mdandernden
Flussldufen tritt dann (spéitestens) zu Beginn des 3. Jt. mehr und mehr die Anlage von im

Hinblick auf Arbeitsmanagement und Technologie aufwendigen sogenannten dendritischen
Kanalsystemen auf (Nissen 1983: 105, Abb. 30).

Die Levante
Die Levante umfasst im weiteren Sinne die Linder des Ostlichen Mittelmeeres sowie die

mediterranen Kiistengebiete der Tiirkei, Zypern, den Libanon, Paldstina, die westlichen
Gebiete Syriens und des Raumes des Nil-Deltas in Agypten. Im engeren Sinne handelt es sich
um Gebiete des heutigen Syrien, des Libanon, Israel, Teile Jordaniens sowie die
paldstinensischen Autonomiegebiete.

Die Landschaft ist von Gebirgsziigen geprigt, die sich in nordsiidlicher Richtung parallel zum
Mittelmeer hinziehen und teilweise bis an die Kiiste erstrecken. Im zweiten Jahrtausend gab
es zwei wichtige Routen, die von Nordsyrien nach Siiden und die in arabische Halbinsel

fiihrten. Diese Routen boten sich auch in dlterer Zeit besonders fiir den iiberregionalen Handel

an (Renger 2004: 45).

Regenmenge und Regenverteilung
Die Hochflut von Euphrat und Tigirs kommt im Jahresverlauf fiir die Aussaat recht spit;

neben der Schwierigkeit der Bewésserung, trat auch schon frith das Problem des notwendigen
Flutschutzes auf: zur Abhilfe errichteten die Mesopotamier ein ausgedehntes Kanalnetz mit
Wassereservoiren (Stauseen).

Eine Niederschlagsmenge von 200mm ist die unterste Grenze fiir moglichen Regenfeldbau,
denn dieser kann ja nur dort betrieben werden, wo der Jahresniederschlag grofer ist als die

Verdunstung.
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Diese Isohyete (Abbildung 50) verlduft von Ost nach West: Babylonien, der mittlere Euphrat
und der siidliche Teil der Gazira liegen unterhalb der 200mm Isohyete. Folglich profitieren
diese Gebiete von einer natlirlichen Bewdésserung durch Fliisse, dennoch bendtigen sie
erganzend ein kiinstliches Kanalsystem. Das assyrische Kernland, das Haburdreieck und
Aleppo liegen oberhalb dieser Isohyete, und im Irak nimmt die durchschnittliche
Niederschlagsmenge insbesondere zu den Gebirgen hin zu. Diese Isohyeten sind nicht stabil,
sondern schwanken sehr stark mit dem wechselnden Klima (Streck 2007: 289). Da die
regenreichsten Monate Dezember und Januar sind, bedeutet diese Konzentration des Regens
auf die Wintermonate, dass bei geringer Verdunstung schon kleine Mengen Niederschlag

ausreichen um Regenfeldbau zu betreiben (Wirth 1962:13).

Das Problem der Versalzung
Die beiden groBen Fliisse, Euphrat und Tigris, waren die Lebensadern des ganzen Landes. Im

Stiden fdllt im Winter der meiste Niederschlag und nach der Schneeschmelze im Friihjahr
treten diese beiden Fliisse iiber die Ufer und setzen die Umgebung unter Wasser. Komplexe
Bewisserungssysteme, die tiber Jahrtausende hinweg immer wieder instandgesetzt, erneuert
und verbessert werden mussten, wurden geschaffen; zudem waren die Fluldufe aufgrund von
sich akkumulierenden Sedimentsablagerungen langfristig relativ instabil. Ein gro3es Problem,
durch diese kiinstliche Bewdsserung, war die Versteppung des Landes, denn das auf die
Felder geleitete Wasser enthielt viel Salz; dieses lagerte sich nach der Verdunstung im Boden
ab und machte ihn unfruchtbar. Dieses Problem war schon in der Antike bekannt und wurde
durch verbesserte Bewisserungstechniken (Leaching) verzdgert; auch in den letzten
Jahrzehnten der Gegenwart unternahm der Irak, erfolgreich, groBe Anstrengung um diesem

Prozess entgegen zutreten (Hrouda 2002: 10).

Der Wettergott
Gottheiten unterschiedlichen Namens werden in der Altorientalistik haufig unter einer

Typbezeichnung zusammengefasst, wenn sie hinsichtlich ihrer zentralen Funktionen und ihres
Handlungsprofils weitgehende Ubereinstimmung zeigen. Diese typologische Klassifizierung
kann mehrere Gottergestalten innerhalb nur eines kulturellen Kontextes zu einer Gruppe
zusammenfassen (Schwemer 2001: 5). Als Beispiel nenne ich hier Muttergottheiten, welche
die Gotterlisten unter den Namen Aruru, Digir-mab, Nin-tur, Nin-hursaga etc. anfiihren. In
Gestalt dieser Muttergottin sind vermutlich Geburts- und Schopfergottinnen verschiedener

dlterer Traditionen zusammengeflossen. Viele dieser Namen werden auch in anderen
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Kontexten synonym gebraucht und Synkretismen lassen sich noch in geschichtlicher Zeit
beobachten (Krebernik 1993-1997: 502).

Sturm- oder Wettergottheiten treten je nach Region unter einem anderen Namen auf. Die fiir
diese Arbeit relevanten Wettergottheiten sind:

1. der sumerische I$kur (Stidmesopotamien)

2. der akkadisch/semitische Adad (Syrien, Paléstina, Obermesopotamien); auch Addu/Hadad
Die Identifizierung des Wettergottes ist jedoch nicht so einfach, da die Typbezeichnung
»Wettergott“ keine unmittelbare Entsprechung in den verschiedenen altorientalischen
Sprachen besitzt. Die einzelnen Gottheiten haben zwar in ihren verschiedenen
Erscheinungsformen den gemeinsamen Aspekt eines Wetter- oder eher Gewittergottes, jedoch
kommen zu den Erscheinungsformen dieser Gotter auch verschiedene Aspekte und

abgeleitete Aufgabenbereiche hinzu (Schwemer 2001: 7).

Verbreitung in Mesopotamien
ISkur und Adad werden beide mit dem Logogramm M geschrieben. Der Ursprung des

Logogramms scheint auf die wichtigste gemeinsame Erscheinungsform, den ,,Wind“ bzw. den
»oturm® zu verweisen; mittelbar sind beide Wettergotter dann auch zusténdig fiir den Regen.
Eine eindeutige Gleichsetzung beider sich hinter diesem Logogramm verbergenden
Gottheiten ist erst ab der Ur III Zeit / altbabylonischen Zeit belegt. In der Friihdynastischen
Periode bezieht sich “IM wohl immer auf den (sumerischen) Gott I§kur (Green 2003: 49).

Die ersten Hinweise iiber I§kur geben uns jedoch kaum Auskunft iiber seinen Charakter oder
gar seine Stellung im Pantheon. Wir finden sie in der Friihdynastischen Zeit in
Personennamen und Gotterlisten. Erst die Konigsinschriften der sargonischen Periode
zusammen mit Enheduanna’s Tempelhymnen geben uns ein relativ detaillierteres Bild dieses
Wettergottes und bezeugen ISkurs mythische Stellung als ,,wilder Stier, der sich die Winde
angurtet oder auf ihnen reitet. Metaphorisch wurde er als Beschiitzer der Herde oder auch als
der Hirte der Stiirme bezeichnet und wird dementsprechend in Hymnen als Wirbelwind und
Stier benannt (Green 2003: 50).

Obwohl der sumerische Gott IS§kur in ganz Mesopotamien bekannt war, stieg er im
mesopotamischen Pantheon erst nach Beginn des zweiten Jahrtausends in einen hoheren Rang
auf. Dies steht wohl in Zusammenhang mit der Migration der Amurriter aus der Region des
Mittleren Euphrats ins Kernland Mesopotamiens: Die Amurriter brachten ihr eigenes Konzept
des Sturmgottes, offensichtlich einer ihrer wichtigsten Gotter, mit und beeinflussten spiterhin

das mesopotamische Pantheon (Watanabe 2002: 93).
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Verbreitung in der Levante
Im ganzen ostmediterranen Raum besal} seit der Vorgeschichte der Stierkult -- oft verbunden

mit Mutterkulten -- grole Bedeutung. In der ganzen Levante ab dem Natufien und in der
siidlichen Levante bis zum Erreichen des Prakeramischen Neolithikums B, gab es Herden von
(halb-) wilden Tieren und Schaftherden (Watkins 2000: 123). am ist die sumerische
Bezeichnung fiir einen Wildstier oder Auerochsen (Selz 2010: 6) und wird in literarischen
Texten sehr hiufig genannt. Meist impliziert der Wildstier als Metapher Aggressivitit und
Kampfestiichtigkeit (Selz 2010: 14). So ist es nur allzu verstindlich, dass in der
levantinischen Region ein Gott vorherrschend war, der mit dem wilden Stier identifiziert
wurde.

In Syrien, Anatolien und Obermesopotamien erfolgte die Verkorperung des Gottes in der
Gestalt eines mannlichen Gottes zusammen mit einem Stier und einer weiblichen Begleiterin.
Diese Darstellung mit dem Stier ist besonders in der altbabylonisch-altsyrischen Zeit beliebt,
Abbildung 39 (Otto 2002: 54).

Statt der verschiedenen Wettergottgestalten Anatoliens oder auch Syriens erscheint in der
syrisch-paldstinischen Region ein einzelner, starker, junger und kriegerischer Sturmgott
zusammen mit seinen ,,Symbolen,*“ dem Stier, den Bergen und der Schlange, Abbildung 8 und
Abbildung 13. Besonders die Darstellung des ,,smiting god*,

Abbildung 34, hat sich in der Spitbronzezeit etabliert und wurde ein wichtiges
ikongraphisches Merkmal zur Identifizierung des Wettergottes. Dominique Collon bestimmte
diesen ,,smiting god*, welchen man auf Artefakten des 18. und 17. Jahrhunderts in Anatolien
und Syrien findet, mit Adad (Addu) bzw. Hadad, TeSub oder Baal (Gorelick, Williams-Forte
1983: 20).

2.3 Etymologie

Gotternamen und Epitheta
Durch die Namengebung individualisiert der Mensch die Krifte bzw. die Bestandteile des
Kosmos; der Name bestimmt auch die Rolle des Namenstrigers. Aus solchen Abstraktionen
entsteht eine definierbare individuelle und ikonographisch festgelegte Gottergestalt mit einem
eigenen Mythos und Kult. Zwischen dem Namen und dem Wesen der Gottheit besteht eine
Identitdt, den Namen zu erkennen ist die Bedingung fiir die Kommunikation mit ihr und die

Voraussetzung fiir jede an diese Gottheit gerichtete magische Handlung (Haas 1994: 307).
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Das Sumerogramm eines Gotternamens kann verschiedene Gottheiten des gleichen Typs
bezeichnen, wie zB ‘LAMMA: Schutzgottheiten, ‘UTU: Sonnengottheiten oder YSKUR:
Wetter- und Fruchtbark eitsgottheiten; funk tionale Gottheiten sind auch die Stadtgdtter.

Die Gotter werden mit Epitheta versehen, die, wie viele der Namen selbst, den
Vorstellungskreis, die Eigenschaften und den Funktionsbereich der betreffenden Gottheit
definieren. Die Anzahl solcher dem Namen beigefiigten Attribute und Beinamen ist auch
Ausdruck der Machtfiille, der Bedeutung einer Gottheit (Haas 1994: 312).

Der sumerische Sturmgott I§kur, Oberhaupt des lokalen Pantheons der zwischen Umma und
Adab gelegenen Stadt Karkar, wird bereits in der frithdynastischen Zeit Illa (2600 -
2450/2340 v. Chr.) in Gotterlisten genannt. Diese Listen sind in Fara, dem antiken Suruppak
und in Tell Abu Salabih gefunden worden; sie fithren eine ™M geschriebene Gottheit auf
(Schwemer 2001: 11). Die Schreibung ™M geht vielleicht auf eine vorsumerische Konzeption
(,,vergottlichter Wind*) zuriick, was ein Hinweis auf das hohe Alter des ISkurkultes sein
konnte (Schwemer 2001 : 129). Die Etymologie des Namens ISkur selbst ist noch ungesichert.
Beziiglich der Etymologie von Gottheiten unterscheidet man zwei Gruppen:

1. urspriingliche Namen, die anderen Gottern dhnlichen Charakters gehoren und zB. auf
Adad tibertragen wurden: I8kur (King 1967: pl.17, Z.34)

2. Namen, die ,.epitheta ornantia“ sind und das Wesen des Gottes wenigstens nach einer
Seite hin zu schildern versuchen; diese konnen sich zu selbstindigen Gotternamen
entwickeln.

Die nachfolgend angefiihrten Namen sind nur eine kleine Auswahl der Epitheta des
ISkur/Adad nach der Sammlung von Schwemer (2001: 699-704). Doch sind diese fiir die
Ikonographie des Sturmgottes besonders wichtig:

—  ud-gal-gal (groBer Sturm; groB3e Stiirme)

—  ud-dé-ra-ra (iiberschwemmender Sturm)

—  gu-gal-kalam-ma (Kanalinspektor)

—  dugud-gar-gar (der die Wolken hinstellt)

—  gus-mah pa-é-a (méchtiger Stier, der gldnzend erscheint)

—  mas-tab-ba 0-mu-un am-an-ki (Zwiling des Herren Amanki = Enk i)

- lﬁlg-ba‘mdada (ungestiimer Lowe(ndrache)

—  ug-an-na (Lowe(ndrache) des Himmels)

—  ug-gal-laus-a (der auf dem grofen Lowen(drachen) ,reitet)

Im Laufe der Arbeit wird auf solche Epitheta noch nicher eingegangen werden.
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Gotterlisten
Eine besondere Leistung der mesopotamischen Schrifttradition ist die Entwicklung der

verschiedensten Formen von Listen, von den Anfiangen der Schreibtradition bis in die Spétzeit
keilschriftlicher Uberlieferungen. Die Komplexitit der polytheistischen Glaubenssysteme in
Mesopotamien und seinen Nachbarlidndern forderte auch die Entstehung von Gétterlisten. Die
altesten Gotterlisten entstehen in Mesopotamien zur Fara-Zeit (FD I1Ib) (de Clercq 2004: 15).
In den verschiedenen Kulturgebieten, wie in Sumer, Akkad oder Assyrien und im
westsemitischen Sied lungsraum, mit den jeweiligen Zentren, entwickelten sich nach und nach
Panthea; diese bilden mehr und mehr soziale Verhéltnisse ab; ihre Struktur entspricht mit
Ende des dritten Jahrtausends anndhernd der zeitgleichen hofischen Gesellschaft von Ur II1.
(vgl. Falkenstein 1966: 7). Schon friih fiihrten Krieg, Handel und Politik oder
Vertragsabschliisse zum Austausch von einheimischen und fremden Goéttern. Bei der
Datierung der Listen, sowie bei allen Keilschrifttexten, sollte man zwischen der
Entstehungszeit und der Zeit der Abschrift unterscheiden, was im FEinzelnen natiirlich
schwierig bleibt. Insbesondere die jiingeren mehrspaltigen Listen konnen eine Ubernahme

bzw. eine sprachliche Adaption von Gotternamen verzeichnen (de Clercq 2004: 15).

SF 1 -- Die Fara-Liste
Das dlteste Zeugnis fiir die Verehrung des Iskur in Mesopotamien ist die groBe Gotterliste aus

Fara (SF 1), die in die frihdynastische Zeit IlIb zu datieren ist. Die Liste enthielt
wahrscheinlich rund 560 sumerische Gotternamen (Krebernik 1986: 163), doch scheint die
Struktur der Liste nicht konsequent systematisch. An der Spitze stehen die Hauptgotter An,
Enlil, Inana, Enki, Nanna und Utu, offensichtlich die wichtigsten Gottheiten des
iiberregionalen ,,sumerischen” Pantheons; danach folgt die Anordnung nach lexikalischen
Prinzipien (nin-, lamma- und lugal-Namen). Weiters erscheinen vergottlichte Gegenstinde,
wie ‘men,, die vergéttlichte Krone, sowie einige Gottheiten, deren Name einen Ortsnamen
enthilt. Krebernik vermutet die Entstehung dieser Liste in Uruk.

Das Theonym ISkur findet man in Kol. XII (vgl. Krebernik 1986: 180):

X1 ‘GANA ! GANA HE.GAM.GAM
GAM+GAM
HE

X112 *GURx 4GUR’x

Zwischen dem um 1 Kol. zu weit links angesetzten Fragment und dem Hauptteil von Kol. XII
fehlen wohl 2 Zeilen
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XI5 4MUS KUR SI 4 MUS.KUR-SI

X116 4IM 4 kur
X117 YGIHU 4 sig,, msen
X118 ¢NUN PAP 4 SALNUNPAP.BU.BANSURx
LAK 717
SAL BU
X119 *3-tenii PES 4 3_tennii.PES
XI110 YU HI 4 3-dig
X110 %
L...]
An:Anum:

An: ‘Anum ist die groBte (lexikalische) Gotterliste, die in sechs oder mehr Tafeln unterteilt
ist, worin die Amter/Aufgaben und (verwandtschaftlichen) Verhiltnisse der einzelnen Gétter
zueinander aufgelistet werden. Sie enthélt rund 2000 Gotternamen, die alle wichtigen Gotter
und deren untergeordneten Mitglieder innerhalb ihres Gotterkreises auflistet (Litke 1998: 6)
Verbindung von Iskur/Adad

ISkur-Adad wird in nahezu allen babylonischen Goétterlisten mit einem mehr oder weniger
umfinglichen Gotterkreis erwédhnt. Wichtig fiir die Einordnung Adads unter die groBen Gotter
ist nun genau diese relativ spéte An: ¢ Anum Gétterliste. Adad und sein Gétterkreis stehen am
Ende der ITI. Tafel nach Sin und Samas mit ihrem jeweiligen Gétterkreis. Vor den drei
Himmelsgdttern Sin, Samas und Adad wird die iltere Generation dieser Gotter aufgelistet.
Den Kreis um *Igkur findet man in drei Teilen. Im ersten Teil (Kol. IIT 206-239) stehen die
mit ISkur/Adad selbst verbundenen Gottheiten (Litke 1998: 138-142). Der zweite Teil (Kol
IIT 240-252) ist den Familienangehorigen gewidmet (Litke 1998: 141-143) und der dritte
Abschnitt (Kol. III 253-262) stellt den Hofstaat des Wettergottes dar (Litke 1998: 143-144).
Ahnliche Strukturprinzipien finden sich bei allen bedeutenderen Gétternamen. Den 3kur-
bzw Adad-Kreis im engeren Sinne findet man im Anhang des dritten Abschnittes (Kol. III
263-278) (Litke 144-146), wobei offensichtlich eine Gleichsetzung von ‘IM = %d-mas
zugrunde gelegt wird.

Eine sichere Gleichsetzung des sumerischen I§kur mit dem semitischen Adad ist jedoch bis
zur UR III Zeit nach unseren Quellen jedoch nicht zu erweisen. Das Problem kann wegen der
allfélligen logographischen Schreibungen 1M, die beide Lesungen ermoglicht, natiirlich nicht

abschliessend geklart werden. Frithdynastische Quellen nennen erstmals und allein I$kur in
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sumerischen mythischen Texten. Wihrend der folgenden Sargonischen Periode treten dann
beide Gottheiten auf, und ab der UR IlI-Zeit bis zur altbabylonischen Epoche kommt I§kur
und Adad in zahlreichen Quellen etwa gleich hiufig vor.

Daraus ergibt sich fiir diese Namen des Wettergottes folgendes Bild: der Name I§kur war bis
zur Ur III Zeit vorherrschend, anschlieBend, bis zur altbabylonischen Zeit, wechseln die
Namen I$kur und Adad; in der altbabylonischen, kassitischen und assyrischen Periode ist
dann iiberwiegend der Name Adad belegt (Green 2003: 48). Wohl ab der altbabylonischen

Zeit sind beide Gottheiten von neuem zu differenzieren.

Weidner Gotterliste
Die Weidner-Liste ist, nach der Fara-Liste, die zweitélteste bisher iiberlieferte, systematisch

geordnete Gotterliste, die wohl fiir die Schreiberausbildung in dieser Form zusammengestellt
wurde. Diese Liste datiert in die dritte Dynastie von Ur und hélt sich bis in die
altbaby lonische Zeit (Lambert 1957/1971: 474). Wéhrend der Anfang der Liste theologischen
Ordnungskriterien folgt, ldsst der Abschnitt liber 3kur keine Riickschliisse auf ein solches
Konzept zu (Schwemer 2001: 14).

In Kol. V 31-VI 5 findet man folgende Goétterreihung (Schwemer 2001: 13):

Vs. V 31 ¢ Ikur

ARs. 1V 32 4 kur ‘a- lad]-[da]
B: 177 4 ¥kur
C: 177 [¢ I3 ]kur
D Rs. I 26 d[
3la ‘M
A Rs. IV 33 im™M ! a-ald-da/u]
B:178 ‘M
C:178 1M
D Rs. I 27 q
Rs.VI 1 4%a-la
A Rs. 1V 34 d%a-la nin-du;o-g[a]?
Rs. VI2 Ymi-$a-rum
A Rs. IV 35 Ymi-¥fa-x]  dumu-[° Rkur(-ke,)]
Rs. VI3 di§-ba—ra
A Rs. IV 36 Y%-[blara  [dumu]?-[munus- ¢ ¥kur(-ked)(?)]
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Bemerkenswert ist hier, dass dmi-éa—rum, die vergottlichte ,,Gerechtigkeit sowie I§hara, die
hethitischen ,,Go6ttin der Vertrage* als (ménnliche und weibliche) Kinder des Wettergottes

und seiner Gemahlin Sala bezeichnet werden.

Die Nippur-Gétterliste
Die Liste ist theologisch-synkretistisch angelegt: Eine Hauptgottheit wird zusammen mit

ihren Erscheinungsformen und ihren Epitheta oder zugehdrigen Gottern aufgelistet (de Clercq
2004: 18). Nur in dieser Liste wird ISkur/Adad in der Abfolge der Gottheiten noch vor
Utu/Samas gereiht (im Vergleich zu der Weidner Liste) und folgt somit direkt dem Enki/Ea-
Kreis. Die Nippur-Gotterliste stellt dIékur/Adad, im Gegensatz zu anderen altbabylonischen
Listen, der Gemahlin I§kurs Sala noch Medim3a zur Seite, die in den jiingeren Gétterlisten

das sumerische Pendant der Sala bildet (Schwemer 2001: 15):

27 4 iskur
A Vs.127 4 Ikur
B Rs. 11 4 4 kur
28 Y-go'’-di
A VS.128 Y,-gu-di
BRs. 115 Yu,-SAG(=gl!)-di
29 %a-la
A Vs. 129 %a-la
BRs. 116 %a-la
30 dme—dirn—§a4
A Vs. 130 [“me- [dim- [%a,
BRs. 117 Yme- ldim-Sa,
CT25

Die zweispaltige Liste CT 25 (K2100, Vs. I 1-41) (Budge 1909: T16-18) ist eine der jiingeren
Listen und zeichnet sich gegeniiber den traditionellen Gotterlisten aber dadurch aus, dass sie
auch fremde Wettergotter integriert und sie mit dem Sumerogramm fiir den babylonisch-
assyrischen Adad bzw. den Wettergott gleichsetzt oder als ,, Wettergott (dlékur) des Landes . .

“bezeichnet.
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Allgemeine Charakterisierung des Wettergottes
Besonders drei Motivkomplexe sind mit ISkur/Adad zu verbinden:

e der Regenspender, der Vegetation und das Leben der Tiere fordert

e der jugendliche Krieger, dessen Wagen von Sturmdédmonen gezogenen wird und der fiir
seinen Vater An bzw. Enlil in den Kampf gegen das Feindesland zieht und dieses
verwustet

o der Zerstorer, der mit Sturm und Hochflut Felder und Siedlungen bedroht (Green 2003: 15)

Das Motiv des Regenspenders ist schon Fara-zeitlich belegt, in den sogenannten za-me-

Hymnen, und ist anscheinend in die Vorstellung von einer zyklischen Wiederkehr des I§kur

eingebettet:

IM:ti:Se:gu, was man wohl als Seg; gu Se ti ,,Regen, der Flachs und Gerste am Leben erhdlt*

deuten darf.

Das Motiv des jugendlichen Kriegers ist vor allem aus den spéteren an ISkur gerichteten

Ersemma-Liedern bekannt, die im hymnischen Lobpreis des Gottes zu Beginn der

Kompositionen auch die eindriicklichsten Beschreibungen des wilden, laut briillenden, alles

niederwalzenden Sturmgottes geben (Schwemer 2001: 182).

Kult
Nach altmesopotamischer Uberlieferung erschufen die Gotter den Menschen als ihr

,Gleichnis®, damit der Mensch anstelle der Gotter alle mithselige Arbeit verrichte. Gotter-
oder Gottesdienst sind somit der Menschen vornehmste Aufgabe und uns unter dem Wort
,HKult“ bekannt. Kult ist ein Konzept, das auch im Vollzug von Ritualen verwirklicht wird.
Ein Ritual ist eine Anzahl von Einzelakten (Riten) verschiedenster Art, sowohl sprachlicher
und dramatischer Natur. Thre besondere Bedeutung liegt in ihrem Riickverweis auf den
Ursprung, wodurch sich Rituale wiederum mit den Mythen verbinden (Selz 2004b: 19).

Nachdem der Mensch die kosmischen Kréfte individualisiert und sie menschliche Gestalt hat
annehmen lassen, konnte er diesen nun von Angesicht zu Angesicht gegeniiber treten: er
kommunizierte mit den Gottheiten und sie konnten Teil der menschlichen Gemeinschaft
werden. Diese Gemeinschaft der Gotter und Menschen wird bei Festen, insbesondere bei
Kultmahlzeiten demonstriert. Hierbei sind die Gottheiten Herren und Herrinnen und die
Menschen ihre Diener. Dies stellt die wichtigste Beziehung zwischen Gott und Mensch dar

(Haas 1994: 36).
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Karkar

Bekannt ist Karkar als Kultort des Wettergottes zundchst aus dem Text SF7 aus Fara, der auf
der Vs. I 21f. diese aufeinanderfolgenden Eintrige verzeichnet:

9 Rkur (LAK 377), digir-Kar-ka, d. h. Gottheit von Karkar, (d ISkur [LAK377])

Da die Schreibung des Ortnamens mit dem Zeichen LAK 377 = ZATU 396 (IM)
wahrscheinlich macht, dass die mit diesem Zeichen geschriebene Gottheit die Hauptgottheit
des Ortes war, kann im Eintrag IM in der archaischen Stidteliste aus Uruk ein noch élteres
Zeugnis flir den I8kur-Kult in Karkar vermutet werden. AuBBerhalb literarischer Texte fehlen
Zeugnisse fiir den Tempel nach der altbabylonischen Zeit, obwohl die Stadt noch lange
danach bestand (Schwemer 2001: 136)

Karkar lag am Tigris zwischen Umma und Adab, archidologische Befunde fehlen noch. Wir
wissen also nichts tiber die Gestalt des Tempels, dessen beriithmter Name sich nicht nur in der
Benennung mehrerer anderer Tempel desselben Gottes wiederfindet, sondern zB. auch im
Namen des Prozessionsschiffes seiner Gemhalin Sala: gismafl-uz;-gal-gal (Schiff der groBen
Stiirme) (Schwemer 2001 : 137).

Weitere Tempel des Wettergottes sind nach George (1993):

é.aratta ki.ki.Sar.ra »Aratta-Haus des Universums® Ziqquart in IM“ (= Karkara? TL no.
4,23; no. 5,14°!) (George 1993: 69)

€.us.gal.gal.(la) ,Haus der groBen Stirme* (Tempel in Karkara CTL 295,
gefordert duch einer entu-priesterin Rim-sin I, von Utu-hegal und
Hammurapi. (George 1993: 152)

é.uy.gal.gim »Haus, das wie ein grofer Sturm.., (CTL 297); vgl. é.Gg.gal.gim als
Epitheton eines Tempels in Karkara (Temple hymns 328, wvar.
E.ug.gal.gim) (George 1992: 1132)

é.ug.di.gal.galan.na ,Haus, groBes Wunder des Himmels*, Ziqqurat in M" (d.i. Karkara?
TL no 4,22; no. 5,13¢: an.g[al?]) (George 1993: 153)

Dass Riten fiir I§kur in Karkar (Sallaberger 1993: 226; Tabelle 79) durchgefiihrt wurden,
bezeugen vier Urkunden, nach denen dorthin jeweils ein Rind aus dem staatlichen
Viehbestand geliefert wurde. Je zwei der Urkunden liegen nur wenige Tage auseinander und
zwischen beiden Textpaaren liegen genau anderthalb Jahre, weshalb ein zyklisches Fest
moglich scheint (Sallaberger 1993: Tabelle 79a).

Girsu

Der ISkur-Kult in Laga$ begegnet uns auch in den Ur IlI-zeitlichen Urkunden aus Girsu. Der
Tempel é-‘Tgkur wird hier ausdriicklich genannt, und der Wettergott erhdlt dort Opfergaben
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(Sallaberger 1993: Tabelle 79c); solches ist bereits fiir die altsumerische Zeit bezeugt,
allerdings von geringerer Bedeutung (Selz 1995: 155).

Umma

Dariiber ob Umma selbst einen eigensténdigen ISkur-Tempel besall, geben uns die Texte
keine sichere Auskunft (Sallaberer 1993: Tabelle 79b).

Nippur

Nippur ist -- wie schon in der frithdynastischen Zeit auch -- religidoses Zentrum des Reiches
der III. Dynastie von Ur. Die Versorgung und Pflege der dort ansdssigen Gottheiten gehort zu
den vornehmsten Anliegen des Konigshauses. Ein Grofteil der vom koniglichen Viehhof
registrierten Opferzuteilungen ist fiir die Tempel Nippurs bestimmt und so stammen die ersten
Zeugnisse dafiir, dass der Gott ISkur dem lokalen Pantheon der Stadt angehort, aus den Ur I1I-
zeitlichen Urkunden der Verwaltungsbeamten in Purzis-Dagan (Sallaberger 1993: Tabelle
79d). Die Lage des Tempels von ISkur ist unbekannt und ein é-*Iskur in Nippur wird nirgends
ausdriicklich erwihnt: Jiingere Quellen belegen dort aber einen eigenstindigen Tempel des
ISkur/Adad (Schwemer 2001: 150).

Uruk

Verwaltungsurkunden aus Puzris-Dagan bezeugen einen ISkur-Kult in Uruk. Es gibt drei
Opferzuteilungen fiir I§kur in Uruk, die in das 47. Regierungsjahr des Sulgi datieren. Ob der
Wettergott dort aber einen eigenen Tempel hatte, ist nicht ganz sicher. Sogenannte sizkur, $a
¢é-gal (Riten im Palast) wurden nach Sallaberger (1993: 223) auch in Uruk abgehalten.

Ur

Auch in Ur gibt es einen Tempel des ISkur/Adad. Dieser begegnet uns zuerst in Ur-III-
zeitlichen Quellen und bleibt bis in die mittelbabylonische Zeit nachweisbar. Die
Zuweisungen an den I$kur-Tempel waren unabhingig davon, ob der Gott selbst im Heiligtum
residierte oder aber seine Wohnstatt etwa wéhrend einer Prozession fiir eine Reise verlassen
hatte: Lieferungen fiir den verlassenen Ort , ki-zah*, etwa den verwaisten Tempel, lassen sich
fiir das ISkur-Heiligtum in Ur mehrfach nachweisen (Schwemer 2001: 159).

Bei den Riten im Palast (sizkur, $a é-gal) erhalten Gotter Opfergaben aus dem koniglichen
Viehhof von Puzris-Dagan. Hierbei dient der Palast als Opferstitte, wie etwa bei der
Bewirtung von Gottheiten oder den monatlichen Feiern der Sulgi-simtum zu Neulicht. Da
nach der Notiz ,,8a é-gal“ auch zusétzlich noch der Ort der Transaktion vermerkt sein kann, ist
wohl ein solcher ,,Palast” an verschiedenen Orten zu suchen. Hierfiir kommen neben Nippur

und Uruk auch Ur in Frage. Ob es sich bei den Riten im Palast um einen Empfang der
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entsprechenden Gottheit handelt oder ob diesen Gottheiten in einem Heiligtum Opfer
dargebracht werden, ist nicht ganz eindeutig (Sallaberger 1993: 222). Aus der Zeit Sulgis und
Amar-Su’enas kennen wir nur wenige Riten. An Gottheiten begegnen uns ausschlieB8lich
Inana, Nanna und I§kur (Sallaberger 1993: 223).

Eine besondere Feier bilden die Riten ki-dlékur, was analog zu sizkur, ki-%Su’en als ,.Riten
zum Zeitpunkt, wenn der Wettergott ISkur auftritt“ zu deuten ist. Riten gegen Unwetter
kennen wir aus Umma und Girsu, wo diese jedoch unregelmiBig, also offensichtlich bei
Bedarf, durchgefiihrt werden (Sallaberger 1993: 226).

Zusammenfassend kann man iiber die Verbreitung des ISkur-Kultes sagen, dass er in
mehreren Stddten Babyloniens, wie Karkar oder Girsu, traditionsreiche Heiligtiimer besal.
Eine besondere Forderung durch das Konigshaus erfuhr der ISkur-Kult kaum. In Nippur
gehorte I8kur zu den wichtigeren unter den zweitrangigen Gottheiten, und die liberregionale

Bedeutung des Tempels in Karkar 1dsst sich nur schwer abschétzen (Schwemer 2001: 162).

2.4 Naturphinomene und ihre Représentation als ,,Go6tter
Naturphdnomene sind physikalische Prozesse die auf der kognitiven Ebene etwas schwieriger

zu verstehen sind. Das Wissen iiber den Kontext, in dem diese Phinomene, wie Regenfille,
Mondphasen oder Erdbeben, eingeordnet werden, ist fiir ihr Versténdnis notwendig und die
alten Mesopotamier schenkten diesem besondere Aufmerksamkeit.

Solche kognitiven Konzepte werden durch verbale und bildhafte Darstellung ausgedriickt, sie
werden in der Beziehung von Bezeichnendem und Bezeichneten deutlich. Zugleich sind sie
empirisch basiert, so zB. bewirkt der Regen Néasse oder Feuchtigkeit oder der Mond
,wandert®.

Naturphdnomene werden nach mesopotamischer Vorstellung letztlich durch Gétter verursacht
bzw. mit solchen identifiziert. Die (relative) Machtlosigkeit (der Menschen) und der Wunsch
zur Beeinflussung, ja zur Besédnftigung der Naturméchte, filhren dazu, dass alle moglichen
Verfahren entwickelt wurden. Texte und Ikonographie bzw. Name und Bild sind auch eine
Art Mittler zwischen der irdischen und himmlischen Sphire. Diese Verbindung zeigt sich
entweder in Worten (Gebete) oder Bildern (Darstellung von Kult- oder Adorationsszenen).
Ein Beispiel hierfiir ist Abbildung 19: In der Beiszene vor der Géttin sieht man einen
Libierenden eine Trankopferung durchfiihren. Durch solche Opfer versucht der Mensch

Beziehungen zu aufler- oder {ibermenschlichen Wesen aufzunehmen, um diese zu
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beeinflussen, sei es, um auf ein vermutetes Einwirken dieser Wesen in den menschlichen
Bereich zu reagieren, oder um ein gewiinschtes Einwirken hervorzurufen.

Wie auch auf diesem Rollsiegel, so libierte man oft einfach auf den Boden. Meist steht die
Libation aber in Verbindung mit anderen Opferhandlungen und meint dann zB. das
Darbringen der beim Gottermahl gespendeten Getrdnke (Heimpel 1987-1990: 4).
Libationsszenen stehen héufig in Verbindung mit Gottheiten, die mit der Vegetation
verbunden sind und daher auch oft in Zusammenhang mit der Blitzgéttin und dem Donnergott
(Frantz-Szabo: 1987-1990: 5). Weiteres ist zu vermuten, dass die Libation ihrem Ursprung
nach ein Ritus ist, der die Belebung der Vegetation symbolisiert und in urspriinglichem
Zusammenhang mit der frithsumerischen Vegetations- bzw. Muttergottin steht (Metzger
2004: 34).

Im Leben des Menschen spielt das Ritual eine groe Rolle, und der Begriff , Ritual* hat auch
im nicht-religiosen Bereich Eingang gefunden und bezeichnet stereotype Handlungsmuster in
wiederkehrenden Situationen (Sallaberger 2007: 422). In dieser Arbeit bleibt jedoch die
religiose Komponente im Vordergrund.

Libationen stehen auch in Verbindung mit dem Toten- oder Ahnenkult, und als Beispiel
verweise ich auf Abbildung 11, der Geierstele des Eannatum: auf dieser Geierstele ist bildlich
zum einen die ,Himmelsbestattung* der Feinde dargestellt; Geier tragen die Leichenteil
himmelwirts, zum anderen wird ein fumulus fiir die eigenen Gefallenen errichtet, deren

Beisetzung von einer Libation begleitet wird.

Solche Libationen erfiillen auch einen ideologischen Zweck: indem der Herrscher etwa
seinem verstorbenen Vorgidnger Opfer darbringt, wird auch die Fruchtbarkeit (des Landes)
sichergestellt (Cohen 2005: 43). Libationen erfolgen oft vor der ,,Lebenspflanze u,-nam-til-la
= sammu Sa balati. Diese Lebenspflanze ist, wie auf Abbildung 45 gut zu sehen, wie auch das

Wasser generell, stellvertretend fiir die Kraft des Lebens.

Die Wichtigkeit der Naturphdnomene liegt auch in den ihnen zugeschriebenen Bedeutungen,
ihrer symbolischen Funktion. Naturphdnomene sind -- in unterschiedlichem Malle -- zentral
fiir das Leben aller Menschen, insbesondere natiirlich in ,vorwissenschaftlichen®
Gesellschaften. Daher ist das Verstindnis dessen, wie mit Naturphdnomenen in einer
bestimmten Kultur umgegangen wird, einer der vielversprechendsten Wege um fremde

Kulturen zu verstehen (Meijer 1992: 3).
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Nach Selz (2004a: 166) kann man natiirliche Phidnomene, auch wegen ihrer sozialen
Bedeutung, zu den sogenannten ME rechnen. Selz ging vom Konigtum aus, dessen
dynastisches Konzept sich erst in der zweiten Hélfte des dritten Jahrtausends ausbildete und
das seiner ,Jldee” nach als ewig galt. Nach Selz waren diese Ideen aber ,materialiter
reprisentiert, etwa in der Krone oder dem Hirtenstab, die von Beginn an der Zeit im Himmel
vorhanden waren. Ahnliches lisst sich nun aber fiir alle wichtigen Funktionen und Konzepte
nachweisen: der emische Begriff hierfiir lautet im Sumerischen ME, was oft mit ,die

gottlichen Kréfte iibersetzt wird. Viele dieser ME entsprechen ganz oder teilweise fritheren

Gotternamen:

4 men ,.Krone ME: aga-zi-mah ,,rechte erhabene Krone*
dhendur-sag »der Stab des Ersten  ME: gidri-mab ,.erhabenes Zepter*

4 u-nir .Standarte ME: ebenso

dsaman oleitseil (ME: S$ibir  eSkiri ,,Stab  (Ochsenziemer) und

Nasenseil*)

Wie auch menschliche Herrscher durch Insignien vor seinen Untergebenen ausgezeichnet
sind, so ist dies auch ein Gott als Herr tiber andere Gotter. In literarischen Texten findet man,
nach Krecher (1980), Belege fiir solche Gétterinsignien:

,EBnlil, das Leitseil (eSkiri egkiri) der Gotter liegt in deiner Hand*

,»(O Nanna,) Enlil hat dir ein Zepter fiir lange Zeit in deine Hand gelegt* (Krecher 1980: 113).
Dieses ,,Leitseil z.B. findet man auf Abbildung 15, Abbildung 25, Abbildung 27 und
Abbildung 29, die den Wettergott auf seinem Stier stehend darstellen, dieses Leitseil in seinen
Hénden haltend. Damit wird ein Herrschaftsverhdltnis zwischen dem Wettergott und seinem

Stier markiert (vgl. Krecher 1980: 113), auf das ich unten noch zuriickkommen werde.

2.5 Uberlieferung in Bild und Text
Textliche Belegefiir Wettergottheiten findet man ab dem Friihdynastikum III. Uber Funktion

und Stellung des Wettergottes (ISkur) informieren uns Konigsinschriften und Hymnen, die im
Hauptteil dieser Arbeit behandelt werden.

Ab dem Ende der Friihdynastischen Zeit wurden Sturm- und Wettergottheiten wie Enlil,
Ningirsu, Ninurta und ISkur abwechselnd mit vier Symboltieren verbunden: ein briillender
Stier, ein wilder briillender Lowe, ein 16wenkopfiger Adler sowie ein Drache. Auch kann es
vorkommen, dass alle dieser Symbole kombiniert wurden. Ikonographische oder symbolische

Darstellungen des Sturmgottes vor dieser Zeit sind bislang nicht sicher bestimmbar.
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Ikonographisch findet man den Wettergott im Allgemeinen vorwiegend auf Siegeln und
spater auf Statuen. Im Einzelnen bleibt hier vieles strittig, die Einbeziehung von Texten

erlaubt jedoch in vielen Fillen ein besseres Verstindnis der Ikonographie (Green 2003: 13)

Begleiter des Wettergottes
Der Lowe

Lowen sind in der Ikonographie Mesopotamiens ein zentrales Motiv. Darstellungen findet
man ab der Uruk IV Periode (ca. 3500-3100 v.Chr.) bis in die Jemdet-Nasr Zeit (ca. 3100-
2900 v.Chr.). In der Frithdynastischen Zeit (ca. 2900-2370 v.Chr.) ist ein Siegel aus Tell
Asmar zu beachten, auf dem ein Lowe neben zwei Gottheiten dargestellt ist. Die Gottheiten
lenken einen Pflug, der von einem Drachen gezogen wird (Green 2003: 16). Im Lauf der Zeit
findet man Lowendarstellungen auf Keulen- und Speerkdpfen und als Dekorationen auf
Stelen. Gefliigelte Lowen sind selten dargestellt und verschwinden mit Beginn der Akkad Zeit
(ca. 2370 v. Chr.). Bis zur Ur III Zeit (ca. 2370-1950 v.Chr.) hin, verdndern sich
Darstellungen des Lowen nur wenig. Die bedeutsamste Modifikation ist jedoch seine
Verwandlung vom einst méachtigsten, bedrohlichen Tier zum treuen Begleiter des Gottes
Ningirsu, des ,,Sturm- und Stadtgottes* von Lagas seit der Friihdynastischen Zeit (Green

2003: 17).

Der Stier

Der Stier nahm seit alters ikonographisch eine dominante Rolle ein und zierte
Tempelfassaden und Schreine. Anthropologischen Studien zufolge, hatte der Stier im Glauben
der Menschen grofBe Bedeutung und wurde seit jeher mit Getreide und Ernte, also der
Fruchtbarkeit, verbunden. Auf Siegeln der FD I-Zeit (ca. 2900-2750 v. Chr.) wird der Stier in
vielen Tierszenen dargestellt und in der FD II-Zeit II (ca. 2750-2600 v.Chr.) sicht man eine
nackte weibliche Gestalt mit vegetabilen Elementen in der Hand, die auf dem Riicken zweier
Stiere steht (Green 2003: 18). In der FD III-Zeit (ca. 2600-2370) tritt der Stier dann als
bartiger menschenkopfiger Stier auf. In der Akkad Zeit bis zur Ur III-Zeit verdndern sich die
Darstellungen nur wenig. Neben Darstellungen in der Glyptik findet man den Stier auch auf
Vasen, Statuetten oder auf bemalter Keramik. Aus Inschriften des Gudea erfiahrt man, dass
der Stier nach der Akkad-Zeit ein Begleiter des ,Sturmgottes Ningirsus war. Weitere
Untersuchungen ergaben, dass der Stier seit der Ur III-Zeit auch mit dem Wettergott Adad
und der Regengéttin in Verbindung steht (Green 2003: 19).
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Der Lowenkopfige Adler

Dieser Adler war ein bedeutendes ,,Symboltier* und seine Spuren sind bis in die
frithgeschichtliche Zeit zuriick zu verfolgen. Schon in der Uruk IV Periode gibt es
Darstellungen dieses Adlers, der iiber ruhenden Tieren schwebt. Dieses Motiv ist durchgéngig
belegt und findet seinen Hohepunkt in der FD II-Zeit, Abbildung 49. Bis zur Ur III Zeit
beobachtet man diesen Imdugud/Anzud an der Seite des Ningirsu (Green 2003: 27). Der
Vogel verkorpert viele Eigenschaft und wird in der Arbeit noch genauer betrachtet.

Der Drache

Der Drache war zunidchst keiner bestimmten Gottheit zugeordnet und erst in der
Frithdynastischen Zeit wird die Verbindung zum Wetttergott fixiert. Der Drache hat vier
Beine, einen abgeflachten dreieckigen Kopf, runde wachsame Augen und einen Schlangen-
oder Lowenkorper. Seine spitzen Horner werden manchmal als einfache Hornerkrone
gedeutet und seine gespaltene Zuge und geschwungener Schwanz symbolisieren womdoglich
Blitz und Donner.

In der Akkad Zeit erscheint ein modifiziertes Mischwesen an der Seite des Sturmgottes, der
uSumgal oder 16wenkopfige Drache. Er hatte die Pfoten eines Lowen und den Korper, die
Fliigel und die Hinterbeine eines Vogels; er ziingelte wie eine Schlange und verkorpert somit
Merkmale aller genannten Tiere. In der Akkad Zeit erscheint er dann oft mit dem Wettergott

und seiner (nackten) weiblichen Begleiterin (Green 203: 33).

Stilmittel: Mythen und Metapher

Die Mythologie beschiftigt sich mit Mythen in literarischer, wissenschaftlicher oder religioser
Form. Alle Kulturen verwenden Mythen um Naturereignisse oder um gesellschaftliche
Beziehungen zu beschreiben. Themen der Mythologie konnen hochst unterschiedlich sein. In
der Religionsgeschichte sind Mythen besonders wichtig, da sie Informationen zu religidsen
Vorstellungen geben, deren wesentlicher Bestandteil sie sind. Themen sind z.B. die
Erschaffung der Welt oder Prozesse der Zerstorung oder Erneuerung in der Natur; solche
Prozesse werden héufig mit dem Kampf unterschiedlicher Méchte (Gottergestalten, Himmel
und Erde) verbunden.

Generell glauben Menschen derselben Kultur an dieselben Mythen und jede Kultur definiert
sich umgekehrt iiber ihre eigene Mythologie, ihre eigene Wahrheit. Daher gilt: dhnliche
Mythologien verbinden, unterschiedliche Mythologien hingegen trennen. Gleichwohl gibt es
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selbstverstindlich pluralistische Kulturen, in denen unterschiedliche Mythen co-existieren: oft
scheint dies allerdings mit kultureller Instabilitit oder mit gesellschaftlichen
Transformationsprozessen in Zusammenhang zu stehen. Kulturen und ihre Mythen kénnen
adaptiert bzw. assimiliert werden. Bestimmte Ziige einer Kultur, kulturelle Elemente
fungieren als Versatzstiicke, aus denen ein neuer Mythos geschaffen werden kann (Whiting
2001:xiv).

Genau solche Verhiltnisse findet man auch in der Gotterwelt des Alten Orients wieder:
Gottheiten werden assimiliert, bekommen neue Namen zugewiesen und/oder verdndern ihren

funktionalen Verantwortungsbereich.

2.6 Bild, Text, Metapher

Rollsiegel in Kombination mit Hymnen

»aedanken und Vorstellungen kann man verbalisieren aber auch bildnerisch gestalten. Wort und Bild
représentieren diese Vorstellungen und verl eihen ihnen Anschaulichkeit. Neben der Textiiberlieferung tragt
die Ikonographie des Vorderen Orients entscheidend dazu bei, die Vorstellungs- und Glaubenswelt des
alten Orients zu erschlieen.

Schrifttradition und Bildtradition folgen je eigenen Gesetzen, darum sind Sinngehalt eines Bildmotivs oder
einer Bildersequenz von Texten zundchst einmal unabhdngig voneinander zu untersuchen. In einem
weiteren Schritt konnen dann Texte und Bilder, in denen gleiche Vorstellungen oder gleiche Sinngehalte
auf je spezifische Weise ausgedriickt werden, aufeinander bezogen werden.

Wenn mehrere Texte, die literarisch nicht voneinander abhingig sind, bestimmte Vorstellungen
ausdriicken, so ist dies ein Hinweis auf é&ltere Traditionen bzw. gemeinsame zugrundeliegende
Auffasungen. Diese allerdings lassen sich bestenfalls erschlielen: sie bleiben aber oft unscharf. Genau hier
kann die Ikonographie einen Schritt weiter fiihren. Haufig sind auf Bildwerken Vorstellungen repriés entiert,
die eine lange Tradition haben und oft dlter sind als die &ltesten literarischen Belege. So liefert die
Ikonographie zusétzlich zu den Texten Beitrdge zur Geschichte einer Vorstellung und l4sst dariiber hinaus
deren Vielfiltigkeit und deren Abwandlungen augen féllig werden (Metzger 2004: X).

Die Metapher ist nur eine Form, in der ein sprachliches Bild erscheinen kann. Die

metaphorische Funktion von Worten definiert sich durch folgende Punkte:

e ¢s handelt sich um einen Zustand in einem sprachlichen Prozess

ejede Metapher tragt einen Doppelcharakter, gebildet aus der eigentlichen und der
iibertragenen Bedeutung, bzw. besteht als Bildspender und Bildempfénger

e die Metapher ist ein aus einem oder mehreren Wortern bestehender Ausdruck, der entweder
einen anderen ersetzt, fiir das er Bild ist, als Apposition beigefiigt wird oder auch dessen

Pradikat bildet (Heimpel 1968: 12-15). Die zwischen Bildspender und Bildempfinger

hergestellte B eziechung nennen wir metaphorisch (Streck 1999: 31)
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e Metaphern des alten Orients, insbesondere der Friihzeit, funktionieren allerdings nicht nur
auf semiotischer Ebene: die Aussage ,der Konig ist ein Lowe™ behauptet auch eine
wesensmaBige (Teil-)Identitit zwischen Konig und Lowe (Selz 2003: 270)
Die mit dem Wettergott verbundenen Naturerscheinungen werden ikonographisch, vor allem
in der Akkad-Periode, durch erzihlende Darstellungen, bildliche Narrative, wiedergegeben.
Bei genauer Betrachtung kann der dahinter stehende Ideen- und Gedankenkomplex freigelegt
werden (Assaf 1962: 34).
Die mit dem Wettergott assoziierten Naturphdnomene wie z.B. das ,,Donnern* kénnen
bildlich z.B. durch den Peitschenknall oder das Briillen der Stiere wiedergegeben werden. Der
Blitz gilt wahrscheinlich auch als ein wichtigstes Machtzeichen; er steht nicht nur fiir das
gefiirchtete Gewitter. Weitere fiir die Bevolkerung bedeutende Motive sind die Wiedergabe
des Regens (er steht symbolisiert Fruchtbarkeit aber auch Uberschwemmung) oder des

Windes (siehe den Abschnitt ,Bild-Text-Metapher dieser Arbeit):
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3 EINZELBETRACHTUNGEN

3.1 Hymnen (Unterteilung nach ETCSL)

3.1.1 Erzdhlende und mythologische Kompositionen

3.1.1.1 Enki und die Weltordnung (ETCSL c.1.1.3)

Dieser Text, worin der Gott des SiiBwassers, der Zwillingsbruder des ISkur (Schwemer 2001:
168), die Welt neu ordnet, enthélt unter anderem eine Hymne an Enki (Z. 1-60) sowie eine
Passage des Selbstlobes (Z. 60-209). In einem dritten Abschnitt (Z. 210-260) werden die
Schicksale von Ur, Melubhha, Magan und Dilmun, Elam, Marha$i, Martu sowie der Fliisse
Tigris und Euphrat entschieden. Die Fliisse werden der Verantwortung des Gottes Enbilulu
unterstellt, das Meer der Gottin NansSe und die Landwirtschaft dem Enkimdu. Der Regen und
folglich auch die Aufsicht iiber die Felder wird nach den Zeilen 309-321 dann zum
Aufgabengebiet des ISkur (Vanstiphout 1997: 117):

[....]

309 Seg;4-an-na-ka gu; ba-an-de,

Regen vom Himmel hat er gerufen "

310. dungu-dirig-ga- [gin;| bi,-in-us,

wie den sich auftiirmenden Wolken folgte er nach

311. an-ur,-3e; zigs- [ga] [...] im-sar-re

und l4uft aufgerichtet bis zum Horizont.

312. dug-dug gana,-Ses |. . . | 13-8a,-3a,

Die Hiigel macht er zu Feldern,

313. ud-gal-la us-a nig,-gir,-da du;-du,

auf den groBlen Sturm , ritt* er, mit den Blitzen um sich schleudernd;

314. gigsi-galr-kug an-Sagy-ge gib-ba

den heiligen/strahlenden Riegel hat er vor das Himmelsinnere “gelegt’.

315. dumu-an-na ku;-8al,-an ki-a

Das himmlische Kind, der Kanalinspektor von Himmel und Erde,

316. %igkur lu,-he-<gal,> dumu-an-na-ke, ,

! Lokativ! wértlich ,.Jm Regen des Himmels; zu der hier vorliegenden Funktion des Lokativs vgl. Anmerkung in
ETCSL
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Den Iskur, den Herrn des Uberflusses, das Kind des An

317. den-ki-ke4 zag-ba nam-mi-in-gub

hat Enki an dessen (= Kanal) Seite eingesetzt.

[....]

324. Yen-ki-im-du luy-eg, pas-ra-key

Den Enkimdu, den Mann (Verantwortlichen) fiir Uferdamm und Kanal,
325. Yen-ki-key zag-ba nam-mi-in-gub

hat Enki an dessen (= Kanal) Seite eingesetzt

[....]

Inhalt:
Dass Enki die Gotter mit den bereits zuvor bestehenden Michten und Naturgewalten

beauftragte, geht aus dem ersten Teil des dritten Abschnitts hervor (Vanstiphout 1997: 117).
In diesem Abschnitt ruft er die Fliisse und den Regen und legt sie in die Hinde der jeweiligen
Gotter. Beschrieben wird die Macht und Kraft, die den bestehenden Naturgewalten verliechen
wird. Warum Enki diese (Neu-)Ordnung durchfiihrt, erwéhnt der Text nicht. Fest steht nur,
dass dies zum Wohle von Nippur durchgefiihrt wird (Vanstiphout 1997: 122).

Zunachst wird Iskurs Verwandtschaftsverhiltnis zu seinem Vater An (dumu-an-na) und seine
bisherige Funktion, die des Kanalinspektors von Himmel und Erde (kuz-galy-an-ki-a),
angefiihrt. In der Zeile 309 wendet sich Enki an ISkur (Seg;4-an-na-ka gus ba-an-de,). I§kurs
Begleiter, seinen auftiirmenden, dahintreibenden Wolken (dungu-dirig-ga- gin;| ), weist
Enki ihrem Funktionsbereich zu. Ode Hiigel werden nun zu fruchtbaren Feldern, der
Wettergott reitet auf (s)einem Sturm und schleudert Blitze {iber das Land (ud gal-la us-a nig,-
gir,-da dus-du,). In den folgenden Zeilen ist es jedoch Enki selbst, der die Ochsen in die Spur
fithrt und das Joch und die Pfliige ordnet. Denn nun, nachdem die Erde mit Wasser versorgt

ist, ist diese fiir die Landwirtschaft und Nahrungsherstellung bereit.

3.1.1.2 Inana und der Himmelsstier (ETCSL c.1.3.4)
Der Himmelsstier Gudam ist Protagonist dieses Mythos. Diese kurze Erzidhlung bezieht sich

unter anderem auf einen der vielen sumerischen Gilgames-Zyklen, ndmlich auf ,,Gilgames,
Enkidu und der Himmelsstier “. Gilgame§ weckt den Zorn der Gottin Inana, weil er sie

abweist; darauthin bittet die Go6ttin ithren Vater An um die Entsendung des Himmelsstiers,

Gudam, auf die Erde bittet (Schmokel 1966: 62).
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Der Wettergott wird hier allerdings nur einmal kurz erwéhnt:

[....]

24, {giéig abul-la im-ma-an-gurus-gurus} {(Variante:) abul-a abula igkur [....I}
Er zerhackt die Tiirfliigel des Stadttores (von Uruk), das Stadttor von ISkur
[....]

Inhalt:
Zunichst wird ein Gelage in der Stadt Uruk geschildert, und anschlieBend wendet sich ein

Musikant der Gottin Inana in Gegenwart der bewaffneten Bevolkerung mit einem Lied an den
Himmelsstier. Als Reaktion auf dieses Lied zieht Gudam zerstérend und mordend durch die
Stra3en von Uruk, bis der ,,Fischer, der Sohn des Fischers der Inana“ (Z26) den Musikanten
dazu bringt, Inana um sein Leben zu bitten (Heimpel 1957-1971: 675).2

Lediglich in der Zeile 24 wird der Wettergott ISkur erwéhnt. Es waren die Tiirfliigel dess
Stadttores von Uruk, die der Himmelsstier zerstorte. Beschrieben wird, wie Gudam in die
Straflen einbricht und zahlreiche Menschen niederwirft und mit seiner ,,Keule* totet. Dabei
hat er nach einer Variante die Tiren des Stadttores des Wettergottes niedergerissen. Der
Vergleichspunkt ruht auf der ungestimen Gewalt des Stiers, die mit den zerstorerischen
Kriften des I8kurs gleichgesetzt wird. Man kann sich gut vorstellen, wie I§kur mit seiner
Kraft, seinen Regengiissen oder Gewitterstiirmen gleich der Kraft eines wilden Stieres die
Tore der Stadt zerstort.

Auch im Zylinder A des Gudea werden die Tiiren aus Zedernholz mit dem Briillen I8kurs

verbunden (Edzard 1997: 86).

3.1.1.3 Enlil und Sud (ETCSL c.1.1.2)
In der sumerischen Mythologie ist Ninlil, die auch unter dem Namen Sud erscheint, die

,JHerrin Wind“ und die Gemahlin des Enlil, auch Stadtgéttin von Suruppak. Sie ist Tocher des
Haia, dem Gott des Getreidespeichers, und der Nissaba, der Getreidegdttin; als ihr Sohn
gelten unter anderem Ninazu (Unterweltsgottheit) und Enbilulu (Gott der Fliisse und Kanile)
(Civil 1983: 44). Entsprechend unserer Hymne, in der die Hochzeit des Enlil mit Sud
geschildert wird, verleiht Enlil danach der Gottin den Namen Ninlil.

? Hinter dem ,,Fischer steht vermutlich eine sprzifische Dumuzi-gestalt, die urspriinglich wohl von Dumuzi dem
Hirten getrennt gewesen sit.
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Hier kann nur kurz auf die viel diskutierte ,Heilige Hochzeit” eingegangen werden. Als
,Klassischen* Protagonisten dieser Hochzeit gelten Inana und Dumuzi; es handelt sich
vielleicht aber nicht um einen Fruchtbarkeitsritual; Zweck war vielmehr die Vermittlung der
gottlichen ME. Auch dass der Konig die ME erhilt, spielt in diesem Zusammenhang eine
wichtige Rolle; sie sind die Grundlage des Konigtums. Dieses Ritual war aber nicht nur auf
Inana und Dumuzi beschrinkt, wie das Folgende zeigt (Golzio 1983: 158).

ISkurs Erwidhnung erfolgt in der Zeile 160, in jenem Abschnitt, in dem Nisaba ihre Tochter
Sud auf die Hochzeit mit Enlil vorbereitet und diese ankleidet:

[....]

160. Yiskur kus-gal, u,-a-zu he,-em a ki-ta mi-ri-in-de,

Moge ISkur, der Kanalinspektor, dein Versorger sein, dich mit Wasser aus der Erde versorgen

[L..]

Inhalt:
ISkur wird hier mit seinem bekannten Epitheton Kanalinspektor, ku-gal erwéhnt. Er ist

verantwortlich fiir die vom Wasser abhénige pflanzlichen Fruchtbarkeit des Landes.

ku-gal: die hier vorliegenden Schreibung bedeutet etwa ,,Silber eintreiben®; und spielt wohl
auf die seit alters bezeugten Bewaisserunsgebiihren (Wassersteuern) im Bereich der
Kanalverwaltung des Alten Orients an. Der Beruf hatte bis in die Ur III Zeit speziell mit
Kandlen zu tun (Stol 1976-1980: 363).

3.1.1.4 Gilgames, Enkidu und die Unterwelt (ETCSL c.1.8.1.4)
Dieser Text behandelt nur den letzten Teil einer aus der Standard-Version des Epos bekannten

Episode: die Erzdhlung vom Verlust Gilgames‘s holzernen Spielgerdten. Die Geschichte
beginnt, wie so manche sumerische Dichtung, in der Urzeit, nach der Erschaffung der Welt.
Enki spricht aus der Unterwelt herauf zu Gilgames (Sallaberger 2008: 63). Ein verwandtes
Thema findet man in der sumerischen Version von ,Inanas Gang in die Unterwelt”; eine
Verbindung mit einem Totenriutal liegt auf der Hand. (Alster 1983: 1).

ISkur wird gleich zu Beginn, in Zeile 3, erwéhnt. Hier wird die Sturmflut, die vom Wettergott
ausgelost wird, genannt und als Prototyp von bedrohlichen und zerstorischen Naturgewalten
bildlich in die Erzdhlung eingebunden:

Eine Version aus Ur (UET 6 58)

1.1u, urs-ta Sub-baigi [bi,] -[dug-ams]igii-ni- lin] -dug- am;] [a-na-gin; an-ak]
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,Hast du den, der vom Dach gefallen ist, gesehen?*, ,Ich habe ihn gesehen.* ,,Wie geht es
thm*?

2. giri3-pa(PAD)-ra,-ni $u NE nu- [ub-be,] -[e§]

Seine Knochen konnen sie nicht[. . . .]

3. Iy, diskur-ra [giri;-bal | mu-ni-in-[ra]-ra igi bi,-dug-ams; igi i-ni-dug-am; a-na-[gin; an-ak]
»Sahst du den, der in der Wasserflut des Wettergottes umgekommen ist? ,Ja ich sah ihn!*
,»Wie geht es ihm?

4. gud-gin, al-dub, uh im-da-gu;-[e]

,,Er windet sich wie ein Ochse an dem die Wiirmer fressen.

[L..]

Inhalt:
In diesem Dialog zwischen Gilgames§ und Enkidu wird auf die abschreckenden Seiten der

Unterwelt eingegangen. Es werden die Wechselbeziehungen zwischen dem Dasein auf Erden
und der postumen Rolle in der Unterwelt beschrieben. Je nachdem, welche Position man im
Leben hatte und wie man zu Tode kam, so wirkt sich dies auf das Leben nach dem Tod aus.

Der Mann, der von ISkurs Flut weggespiilt wurde und nicht beerdigt wurde, an diesem nagen
die Wiirmer wie an einem Ochsenkadaver. Das Bild soll die absulote Vernichtung des
Verstorbenen ausdriicken. Der Tote war kein gefallener Held oder Krieger und er konnte noch
nicht einmal beerdigt werden: in der Folge ist sein Los in der Unterwelt in der Tat

beklagenswert!

3.1.1.5 Lugalbanda in der Wildnis (ETCSL c.1.8.2.1)
Lugalbanda ,,der ungestiime Konig* ist in der sumerischen Mythologie ein vergéttlicher und

halbmythischer Konig der ersten Dynastie von Uruk. Er fungierte schon frith als
Unterweltsgott und er war Vater des Gilgames.

Unsere Erzdhlung bildet gemeinsam mit ,,Die Riickkehr von Lugalbanda®, auch Lugalbanda
und der Anzu-Vogel genannt, einen Teil eines groBeren Werkes und gehort zu einer Reihe
von Mythen rund um die frithsumerischen Konige (Enmerkar und Gilgames). Die
Textzeugnisse dieser Geschichten datieren fast ausschlieBlich in die Isin-Larsa Zeit (2017-
1763 v. Chr.) (Vanstiphout 2003: 1).

In unserer Erzéhlung fordert Enmerkar den Herrn von Aratta zu einem Kampf auf.
Lugalbanda jedoch wird von einer Krankheit befallen, kommt dann aber mit Hilfe der Gotter

erneut zu Kréften. Im Abschnitt des sogenannten kosmischen Kampfes, in dem Kréifte der
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Dunkelheit gegen die des Lichtes kidmpfen, tritt nun auch der Wettergott (Zeile 401) in
Erscheinung. Diesem Teil der Erzdhlung gehen Trdume des Lugalbandas sowie die Zuriistung
eines Bankettes fiir die Gotter voraus (Vanstiphout 2003: 101):

[....]

397. ®pes; Se-er-gu hi-li bur-ra-gin,

Wie Feigenstrange, die Verlockung verbreiten,

398. a,-ne-ne-a mu-un-des-la,-la,

lassen sie (die Gehilfen von ISkur?) an ihren Arme héngen.

399. mas-da; kas, kar-re dsuen-na-me-es

Sie sind Gazellen, die schnell von Su’en davonlaufen,

400. nig, urs sago-sagy dnin-lilz-laz-me-eé

die die Dinge fiir Ninlil schon/angenehm machen, sind sie.

401. %igkur-ra a,-tah-a-ni-me-es§

Sie sind die Gehilfen von ISkur;

402. gu dub,-bu-me-e$ Se dub,-bu-me-es

sie stampfen den Flax, Getreide dreschen sie.

403. mas,-anse gis-has ak-a-me-e$

Wildgetier sind sie, das (mit einem Hirtenstab) getrieben wird.

404. ki-bal hul-gig dsuen—na-§63 ud-de; DU.DU-e-me-€$

Sie sind welche, die Aufstand und Unheil des Su’en im Sturm herbeibringen,
405. lu, ud-de; lah-lah-¢ e-ne-ne he,-en-na-me-e$

(wie) Menschen, die der Sturm wegbringt sind sie flir wahr.

406. ud-gid,-da du-Suy-Se; im-mi-ib-nu,-uz-ne (=e-ne)

An langen Tagen, bis zum Sonnenuntergang, liegen sie da,

407. gig-lugudy-da e, dus’-ba mu- ni-ib-kuy -kus’ | [...]

in einer kurzen Nacht betreten sie die ,,Ansiedlungen®.

408. ud-gid,-da gig-lugud,-da) [dam gi§-nu,] -a mi-ni-ib-/nu,-us-ne|
An einem langen Tag, in der kurzen Nacht, liegen sie im Bett,
409.ud) [GA] LAM’ nig, giri;;-zal [im]-ma-ab-Sum,-mu-ne

am ,,[Fei er(?)]-Tag“(?) bringen sie Erfreuliches.

410. I8ig] us-nasuh¢-za-giny im-) [§i] -ib-gir -re-des-ne

Aggressiv in der Nacht, binden sie sich die Lapislazulikrone um,
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.. $ ) Sen d . ... 9
411. si-si-ig-sim™ " -sim™ " "-‘utu-ka ur,-ba $u mi-ni-in-te

das Schwirren der Schwalben des Utu reicht ’ bis zum Horizont' .
412. ey-e,-a i-im-kuy-kuy-ne

In die Hauser treten sie ein,

413. e-sir,-e-sir,-ra gu, mu-un-gid,-gid,-i-ne

in den Gassen schauen sie umbher,

414. ga-ab-dug, inim-dug,-ga-ab Su-a ga-bi,-ib,-gis-me-es
Spione, Spitzel und Verriter sind sie.

415. ama-ra kig,-dug,-ga nin gal-ra inim gis-a

Fiir die Mutter beauftragt, der groBen Herrin geantwortet habend;
416. da] gi$-nu,-da-ka ki-nu, ak-a

an der Seite des Bettes, am Schlafplatz

417. X sigo-ga-) [a’| saP §if ra-ra

[....] sind sie platziert, die Morder.

418. [X] kuyo-kuo-ga zuh-ha-a-ba

Die[. .. .] finsteren Gestalten, nachdem sie gestohlen haben’,
419. [X] giéig ®bansur nam- lu,-ulus-ta ba-ta-an-e;

[.....] von den Tischen und Opfertischen der Menschen entfernen sie sich,
420.[....] X Su-a mi-ni-ib-bal-e-ne

iibergeben sie [. . . .]

421. Tte$,’ | -bi za-ra-za-ra zu, mu-ne-kese,

Sie blockierten (verzahnten) die Tiirangeln insgesamt.

[L..]

Inhalt:
Die Erwdhnung von ISkur in der Zeile 401 (di§kur-ra a,-tah-a-ni-me-e§) ist nicht sehr

aussagekraftig. Wer ab diesem Abschnitt und in den folgenden Zeilen als Gehilfe des
Wettergottes genau bezeichnet wird, wird nicht klar, da diese Zeilen abgebrochen sind;
eindeutig ist nur, dass diese Krifte zerstorerisch wirken. Nach ihrer Beschreibung sind sie als
tiickische, damonische Wesen zu betrachten. Folglich wird damit die negative Wirkung von
ISkur betont. Sie zerstorten die Ernte (gu dub,-bu-me-e§ §e dub,-bu-me-e§) und ziehen wie ein

zerstorender Sturm iiber das Land (ki-bal hul gig dsuen-na-éeg, ud-de; DU.DU-e-me-€5).
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3.1.1.6 Lugalbanda und der Anzu(-d)-Vogel (ETCSL c.1.8.2.2)
Dieser Text welcher auch unter dem Titel ,,Die Riickkehr des Lugalbanda“ bekannt ist,

schlieft unmittelbar an ,Lugalbanda in der Wildnis* an. Gestrandet in einer Welt, die vom
Imdugud/Anzu(-d)-Adler beherrscht wird, verleiht dieser Lugalbanda auBergewdhnliche
Schnelle, durch die er zu seinen Soldaten zuriickfindet und in Folge dessen er auch Inanas
Gunst erhélt. In den Zeilen 172-173 wird der Wettergott genannt (Vanstiphout 2003 : 132):
[....]

168. zag-Se-Za, kas, he,-gal, nam-ba-kus,-u;-des-en

Hinsichtlich meiner Hiifte ist "Laufen’ vorhanden, moge ich keinesfalls ermiiden,

169. a,-gay-a lirum he,-gal,

in meinen Armen ist flirwahr Kraft vorhanden.

170. a,-gu,o ga-sud-sud a,-gu;( na-an-gig-ge

Ich will meine Arme weit austbreiten, meine Arme mogen nicht erschlaffen.

171. ud-gin; du Yinana- gin,

Wie der Tag/Sturmdamon(?), voranschreitend wie Inana,

172.ud 7-e ud-diékur-ra-gim

die 7 Sturmddmonen, wie die Sturmdadmonen von ISkur;

173. izi-gin; ga-il, nim-gin, ga-gir,

wie Feuer will ich aufgehen, wie ein Blitz will ich aufzucken

[L...]

Inhalt:
Lugalbanda erbittet vom Imdugud/Anzu(-d)-Vogel eine Schicksalsentscheidung und wiinscht

sich Lenden mit der Kraft unermiidlich zu laufen, starke unermiidliche, ausgebreitete Arme,
eine (schnelle) Bewegung wie das Sonnenlicht, wie Inana, und wie die 7 Sturmdédmonen des
ISkur. Deren Identitdt mit den im vorigen Text genannten Gehilfen ist unbezweifelbar. I§kur
mochte aufspringen wie eine Flamme und aufzucken wie ein Blitz. Lugalbanda wiinscht sich
nur Schnelligkeit. Die hiufige (und grammatisch - semantisch wohl mehrdeutige) Erwéahnung
von hé-gal ist auffillig; dieses kann verbal als ,es ist vorhanden® bzw nominal als
,Uberfluss“ verstanden werden. Die sieben Sturmdimonen des Iskur, deuten womdglich auf
die Vielfalt der Schnelligkeit (ud 7-e ud diékur-ra-gin7) hin, und das Bild der Windeseile

kumliert in ,,wie Feuer moge ich aufgehen, wie Blitze moge ich leuchten (izi-gin; ga-il, nim-

gin; ga-gir, ).
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Dass Imdugud/Anzu(-d) dem Konig Lugalbanda seine Eigenschaften schenkt, zeugt fiir
dessen (teil-)anthropomorphe Konzeption (Hruska 1975: 55). In den Dialogen zwischen
Lugalbanda und dem Anzu(-d) verhélt sich der Adler entsprechend meist menschlich (Hruska
1975: 54).°

3.1.1.7 Enmerkar und der Herr von Aratta (ETCSL c.1.8.2.3)
In diesem Epos wird die Auseinandersetzung zwischen Enmerkar, Konig von Uruk, und dem

Ko6nig von Aratta erzdhlt. Konig Enmerkar schickt, beauftragt durch die Gottin Inana, einen
Boten nach Aratta, der wertvolle Rohstoffe und Steine aus dem Bergland holen mdge. Aratta
(der akkadische Text hat: ,,erhabenes Bergland*) wird als iiberaus reiches Land hinter
mehreren Gebirgsziigen beschrieben. In den Zeilen 543-548 wird ISkurs Bedeutung in dieser
Gegend hervorgehoben:

[....]

542. ud-ba en men nam-en-na tum,-ma dumu-®en-li l,-la,-k ey

Zu diesem Zeitpunkt, der Herr, die Krone, passend flir das "Herrentum’, das Kind von Enlil,
543. %igkur an-ki-a gu; nun-bi di-dam

ISkur briillt in Himmel und Erde mit lauter Stimme.

544. ud-du;-duy ug-gal-la ki-[ X X]-ka nam-mi-ni-in-gub

Der wirbelnde Sturm, steht fiir wahr auf einem groflen Lowen, am [. . . .] Ort.

545. kur-kur [....] 'mu-un] -tukus-tukus-e

Die Fremdlander [. . . .] macht er erbeben,

546. hur-sag [. .. mu]- lun] -da-pe$,;-pes-e

das Gebirge[. . . .] macht er lippig.

547. niz[me]—lerm? [X X] gaba-na gal,-la-bi

Vor dem Schreckensglanz, der an seiner Brust vorhanden ist,

548. hur-sag giri;;-zal-la gu; mi-ni-in-il,

bricht das Gebirge in Jubel aus.

549. aratta® bar-ud-bi Sa-hur-sag-ga,-ka

In Aratta, an dieser sonnigen Auflenseite, im Herzen des Gebirges. . .

[L..]

3 Auch in der Adler-S chlange-Fabel der Etana Erzdhlung werden die beiden Tiere anthropomorph konzipiert und
ihr Verhalten nach menschlichen MaBstében beurteilt.
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Im Folgenden wird beschrieben, dass an den Gebirgshingen von Aratta von selbst Weizen
und Kichererbsen wachsen und sich die Speicher von selbst mit Weizen fiillen.
AnschlieBend wird erldutert, dass der Herr von Aratta eben diesen Weizen dem Boten des

Enmerkar zeigte.

Inhalt:
In den Zeilen, die I§kur gewidmet sind, wird der Wettergott mit einem wirbelnden Sturm (ud-

dus-duy) verglichen, der auf einem groBen Lowen (ug-gal-la) steht. Dies unterstreicht seine
gewaltige Macht iiber Himmel und Erde. In den folgenden Zeilen ldsst I§kur die Lénder
zittern (kur-kur mu-un-tukus-tukus-€) und macht das Gebirge iippig. Mit diesen Worten wird
ein weiterer Aufgabenbereich des Wettergottes, ndmlich sein Verantwortung fiir die
Fruchtbarkeit des Landes betont. Wéahrend des Kampfes zwischen den beiden Konigen bricht
Jubel aus; dieser wird mit dem Donnern des Wettergottes im Gebirge verglichen (hur-sag
girij;-zal-la guz mi-ni-in-il;). Der Regen des I8kur ldsst nun das Getreide von Aratta von
selbst sprielen (gig niy-bi mu,-a).

Die Bezeichnung ISkurs als Sohn Enlils, welche auch dieses Epos bezeugt, steht in Spannung
zu einem anderen Konzept, das ISkur als Kind des Himmelsgottes An nennt. An hinwiederum
kann auch als Vater des Enlil bezeichnet werden. Beide Konzepte, Enlil- bzw. An-Filita‘[ion,4
treten auch spéter in den altbabylonischen Niederschriften der ISkur-ErSema nebeneinander
auf (Schwemer 2001: 167).

Die Beschreibung ISkurs als desjenigen Gottes, der mittels Regenwasser die Vegetation im
Frithjahr gedeihen ldsst, begegnet sehr hdufig. Man denke auch an die Konzeption der
Zwillingsbruderschaft Enkis und I§kurs oder auch an die Verbindung ISkurs mit Nissaba, der
Getreidegdttin. In dem hier behandeltem Epos (Enmerkar und der Herr von Aratta) wird das
Wachstum des Getreides auch in einen direkten Zusammenhang mit dem Wirken des
Wettergottes gestellt (Zeile 543-550). Hier wird aus ‘babylonischer” Perspektive der
Regenfeldbau im Gebiet von Aratta beschrieben. Im iranischen Hochland (kur-kur, hur-sag)
wachsen die Feld- und Gartenfriichte von selbst, d.h. sie sind nicht auf die Bewésserung von
Menschenhand angewiesen. Fiir das Gedeihen der Vegetation verantwortlich ist der den

Regen bringende ISkur (Schwemer 2001: 178).

* Letzteres liegt naturphédnomenologisch natiirlich auf der Hand; vgl. etwa das deutsche ,.der Wind, das
himmlische Kind*!
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3.1.2 Kompositionen mit historischem Hintergrund

3.1.2.1 Der Fluch von Akkad (ETCSL c.2.1.5)

Vom Aufstieg und Fall der Stadt Akkad bzw. Agade handelt diese gut tiberlieferte Dichtung,
deren fritheste Textzeugen aus der Ur-I1II-Zeit stammen. Der in Sumerisch abgefasste Text ist
verwandt mit dem gut bezeugten literarischen Genre der ,,Stidteklagen®. Unser Text erzihlt
zundchst davon, wie Akkad zu der Zeit von Sargon mit dem Wohlwollen des Gotterkonigs
Enlil aufbliiht, dann aber unter dessen Enkel Naram-Su’en Enlils Gunst verliert. Nach
Edzards Deutungsvorschlag ergeht im Heiligtum des Enlil in Nippur ein Machtwort wegen
der Hybris des Herrschers, der seiner Stadt Akkad zukommen ldsst, was eigentlich Enlils
Stadt Nippur gebiihrt, und der selbst gottliche Ehren beansprucht (Raaflaub, Miiller-Luckner
1993: 33).

Die Erzidhlung beginnt mit der Vernichtung des Konigtums von Ki§ durch Enlils bosen Blick
und der Ubergabe der En-schaft, d.i. des , Herrentums* und des Konigtums an Sargon.
Nachdem Inana das Haus (von) Akkade gebaut und geschmiickt hat, mdge auch ein Tempel
entstehen, doch Enlil stimmt diesem Wunsch nicht zu. Der Hirte und Konig Naram-Su’en
beschliet aber nun den Bescheid Enlils abzuéndern und riistet seine Truppen um das Ekur zu
zerstoren (Fehlmann 2005: 152).

Der Wettergott wird bei der Verfluchung der Stadt zweimal alleine genannt (Zeile 111, 201),
spater wird er noch einmal mit anderen groBen Gottern zusammen erwihnt (Zeile 210):

[....]

111. iri® %iskur-re ba-an-de,-a-gin; gu, ki-Se; §a,-ga,-de;

(Das Ekur), wie eine Stadt, die ISkur iiberschwemmt hat, niederzulegen;

112. e,-e kur-erin-kud nu-me-a

-- War dieser Tempel kein Gebirge, in dem man Zedern fallt? --

113. "““ha-zi-in gal-gal ba-3i-in-de,-de,

(zu diesem Zwecke) hat er groBe Axte gegossen;

114. ""aga-silig-ga a,-2-na-bi-da u,-sar ba-an-ak

Axte mit zwei Schneiden schiirfte er.

115. ur,-bi-a ""gi,-dim ba-an-Zar

An sein Fundament setzte er den Spaten

116. suhus-kalam-ma-ka ki ba-e-la,

und lieB ihn die Griindung des Landes beriihren;

117. pa-bi-a "*ha-zi-in ba-an-gar
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an seine ,,Zweige* (d.i. an seine Aufbauten) setzte er die Axt.

118. e,-e gurus-ugs-ga-gin, gu, ki-Se; ba-an-da-ab-la,

Der Tempel, gleich einem getdteten Helden, neigte den Nacken zur Erde nieder;
119. gu,-kur-kur-ra ki-Se; ba-an-da-ab-la,

Der Nacken aller (Fremd-)Lander beugte sich vor ihm.

120. *alal-bi im-ma-ra-an-zil-zil

Die Drainagenrohre dort riss er aus,

121. im Sed;-Seg; an-na ba-e-ed;

das Regenwasser stieg (zuriick) zum Himmel hinauf.

122. gi§-kany-na-ke, ba-ra-an-si-ig te§,-kalam-ma ba-kur, {(Variante) ba-til}

Die Supraporten wurden abgerissen und das Land seiner Lebenskraft beraubt. . .

Ende}

[...]

193. ud-ba “en-lil,-le e3;-gal-gal-la-ni-ta

Damals baute Enlil anstelle seiner groBen Heiligtiimer,
194. e83-gi-tur-tur im-ma-ra-an-du;

kleine Rohr-Heiligtiimer.

195. ud-es-ta ud-Su,-us erims-bi ba-tur

{ging zu

Vom Sonnenaufgang (Ost) zum Sonnenuntergang (West) verkleinerte er die Lagerrdume,

196. um-ma ud-ta ba-ra-ab-takas-a

die (alte) Klagefrau, die von friiher iibrig geblieben war,

197. ab-ba ud-ta ba-ra-ab-taka,-a

der alte Mann, der von friiher librig geblieben war,

198. gala-mah mu-ta ba-ra-ab-takas-a

der Oberklagesinger, der aus jenen Jahren {ibrig geblieben war,
199. ud-7 gig-7-Se;

(haben) fiir 7 Tage 7 Néchte

200. balag 7-e an-ur, gub-ba-gin; ki mu-un-§i-ib-us,

7 Balagtrommeln, als wéren sie am Horizont hingestellt, fiir ihn aufgestellt.

201. uby {me-ze, li-li-is;} {(Variante:) Sem; li-li-is;} {(Variante:) §em; zabar} di§kur-gin7

Sag,-ba mu-na-an-du,,

Die Trommel, die Pauke, die Rassel (bzw.Sem (Kesslpauke?) und Rassel) ertonen drinnen

wie [Skur
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[....]
210. ud-ba %uen %n-ki %inana

{(Variante) digir /he, -em’\-me-e3}

hin-urta ‘iSkur “utu ®nuska “nisaba {digir gal-gal-e-ne}

An diesem Tage mogen Su‘en, Enki, Inana, Ninurta, ISkur, Utu, Nuska, Nissaba, all die
groBBen Gotter {die Gotter , die es gibt }

211. §ag4-den-li12-la2-ke4 a-sedy {im-seds-e-ne} {(Variante:) im-suj3-/ne\} a-ra-zu-ta ba-ab-
be,-ne

Das Herz des Enlil kiihlen sie {besprengen sie} mit kithlem Wasser und sie sprechen Gebete
dazu:

212. %en-lil, iri-iri-zu im-hul-a iri-zu-gin; he,-dus

O Enlil, deine Stiddte im bosen Sturm, so wie deine Stadt, sind sie fiirwahr gesetzt,

213. gi-gun,-na-zu $u biy-in-la,-la, nibru“-gin; he,-dus

(Wie) Dein Giguna geschindet wurde, so wird flirwahr auch Nippur behandelt werden.

d_. diyy . d . d d_. in .
nin-urta " i§kur “utu “nuska “nisaba digir he,-em-me-e$

222. 2-kam-ma-Ses3 %5uen Yen-ki %inana
Zum zweiten Mal, Su’En, Enki, Inana, Ninurta, ISkur, Utu, Nuska, Nisaba, die Gotter, die es
gibt;

223, iri"-3e; igi-ne-ne i-im-ga,-a,-ne

sie richten ihre Augen auf die Stadt,

224, a—ga-de3ki a$, hul-a im-ma-ab-bal-e-ne

sie verfluchen die Stadt mit einem bosen Fluch

[...]

Inhalt:
Die Zerstorung der Stadt Akkad wird bildlich durch die tiberschwemmende Flut des

Wettergottes dargestellt (iri *iskur-re ba-an-de,-a-gin; gu, ki-Se; §a,-ga,-de;).

Im folgenden Abschnitt (Zeile 112-118) wird der Tempel als symbolischer Weltenbaum
beschrieben. Im weiteren Verlauf des Texte beschliet Enlil sich wegen der (behaupteten)
Hybris des Naram-Su‘en zuriick zu ziehen; in der Folge verkleinert er seine Heiligtimer im
Lande. AnschlieBend werden Leute Nippurs aufgezihlt, die noch in Nippur verblieben waren
und Trommeln fiir die Klage aufstellen. Diese Trommeln erklingen wie der Wettergott selbst
fiir sieben Tage und sieben Nichte (diékur-g in; Sag,-ba mu-na-an-du,,).

Nippur bildet das religiose Zentrum des Reiches der III. Dynastie von Ur. Die Lage eines

ISkur-Heiligtums in Nippur ist aber unbekannt. In dieser Komposition erbitten Su’en, Enki,
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Inana, Ninurta, ISkur , Utu, Nuska und Nissaba -- die wichtigsten Gottheiten des
Staatspantheons -- Enlil um die Zerstérung von Akkade und sprechen schlieSlich wegen des
behaupteten Frevels am Enlil-Tempel von Nippur den Fluch iiber die Stadt aus. Schwemer
(2001: 151) nimmt an, dass diese Gotterreihe sich auf die zusammen mit Enlil im Ekur
verehrten Gottheiten bezieht. Diese Vermutung stiitzt er auf altbaby lonische sattukkum-Listen
fiir den Ninurta-Tempel in Nippur. AuBBer dem Tempel selbst gab es in der Stadt noch eine

Lehmgrube des Iskur (e83eb-I¥kur), von der man aber sonst nichts weiB.

3.1.2.2 Der Sieg des Utu-pegal (ETCSL c.2.1.6)
In dieser Siegesinschrift des Utu-hegal von Uruk geht es um die Beziehung zu den Gutiern,

den ,,Gebirgsdrachen®. Utu-hegal gilt als der endgiiltige Bezwinger des gutdischen Konigs
Tirigan und somit der Fremdherrschaft. Der selbsternannte ,Konig der vier
Himmelsweltgegenden* war ein Bruder des Ur-Namma, der recht eigentlich das Reich von Ur
III begriindete. (Edzard 2004 : 96). In diesem Preislied erwéhnt Utu-hegal die ihm {ibergebene
Verantwortung des Enlil und spricht an verschiedene Gottheiten ein Gebet, damit diese ihm
im Kampf gegen das Feindesland helfen mogen.

Auf den Sturm- und Gewittergott ISkur wird in den Zeilen 27, 35, 42, 43 Bezug genommen:

[....]
26. dutu-hez-galz nitah kalag-ga unugki-ta mu-Si-e3
Utu-hegal, der starke Mann, ging aus Uruk zu ihm(?) hinaus;

27. ep-iskur-ka i bi,-dus

im Tempel von ‘Iskur campierte er (=bauter er (etwas aus) Holz (=ein Lager?)),

28. dumu-iri-na-k es-ne gu; mu-ne-de,-¢

spricht er zu den Biirgern der Stadt. . . .

[....] AnschlieBend werden weitere Gottheiten aufgezéhlt, die Utuhegal durch Enlil zur Hilfe
beigesellt wurden. Weiters wird sein Weg zum Tempel des Wettergottes beschrieben, wo er
dann auch betet, damit dieser ithn im Kampf unterstiitze.

35. e,-iskur-ka zigs-ga-ni

Als er vom Tempel des ISkur aufgebrochen war

36.  ud-4(LIMMUs)-kam-ma  nag-su  { idzEN—URU3-C~}AL2—ka} {(Variante:)  /gu,\
‘. ERIN,.NUN.NA-ka} 3i§ biy-du;

kampierte er am vierten Tage in Nagsu am Surungal-Kanal,

37. ud 5-kam-ma barag {i3-li,-tab-be,s-e-ka} {(Variante:) iz-li,-tap-pe,-e-ka} giS bi,-du;
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am 5. Tag campierte er am Schrein von Ilitappes.

38. ur-‘nin-a-zu na-bi-den-li12 Sagina ti-ri,-ga-a-an (Tirigan)

Den Ur-Ninazu und Nabi-Enlil, Generéle von Tirigan,

39. ki-en-gi-Se; kig,-gis-a in-gis-gis-e$,-a in-dabs-dabs {Su-ba giS i;-Zar}
die man nach Sumer (als) Boten geschickt hatte, ergriff er.

40. barag {is-li,-tab-bes-e-ka} {(Variante:) i3-li,-tap-pe,-e-ka} zigs-ga-ni
Als er vom Schrein von Ilitappe aufbrach

41. ud 6-kam-ma “*karkara"-ka 3§ bi-du,

campierte er am 6. Tag in Karkara.

42. Yigkur-ra mu-na-an-gen Sudu; mu-na-§a,

Zu Iskur ging er und spricht zu ihm ein Gebet:

43. Yiskur ¥ tukul %en- lil,-le ma-an-[Sum,] a,-tah-gu;o he,-me-en

,ISkur, Enlil hat mir Waffen gegeben, sei du mein Gehilfe*.

44. Sagy-Fig-ba- ka| [...]im-ma-an-[zig;]

In Mitten der Nacht brach er auf[. . . .]

45. igi-nim adab[ki]

und oberhalb von Adab

46. ‘utu-e;’-[a-Se;] mu- na-an| -[Zen] Sudu; mu-na) -[3a,]

ging er nach Osten und sprach ein Gebet.

[L..]

Inhalt;

Nach dieser Passage besal ISkur neben seinem beriihmten Tempel in Karkar auch ein

bedeutendes Heiligtum bei Uruk, das hier als Ausgangspunkt seines Zuges genannt wird.

ISkur wird um seine Hilfe im Kampf gegen das Feindesland und die Gutder gebeten wird(

Yiskur #tukul %en-1il,-le ma-an-[$umy] a,-tah-gu; he,-me-en).

Nach Selz (2004a: 188) wird Utuhegal die Beendigung vom Chaos der Nach-Akkade-Zeit

zugeschrieben. Utuhegal erzdhlt in obiger Inschrift, dass Enlil ihn beauftragt habe, ,die

Schlange des Gebirges®, die Boses im Land verbreitet und Ehefrauen und Kinder gestohlen

habe, zu vertreiben. Er bittet Inana um Hilfe und riistet sich zum Kampf gegen Tirigan am

Tigris. Er wirft diesem vor, nicht nur Land besetzt zu halten, sondern auch die StraBen, also

den Handel zu blockieren und den Siiden des Wassers beraubt zu haben. Interessant ist die im

> Der Name des Schreins Mitappé bedeutet wortlich: ,Mein Gott ist mein Helfer")
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weiteren Text erfolgte Erwédhnung des vergoéttlichten Gilgames, der Utubegal den Dumzi-
dama’uﬁumgalana als maSkim (,,Beauftragten”) beigegeben habe. Ganz Uruk-Kulaba
unterstiitzt den Herrscher, der von NagSu am Iturungal {iber Karkar nach Adab zieht. Dort
versuchte Tirigan zu flichen, jedoch nahm Utuhegal ithn und seine Familie in Dabrum
gefangen.

Von Selbstbewusstsein zeugt der von ihm oft verwendete Titel ,lugal-an-ub-da-limmu-ba*“
,,KoOnig der vier Weltgegenden®, und es ist immerhin wahrscheinlich, dass er in der Tat die
Unterstiitzung der Enlilpriesterschaft von Nippur gewinnen konnte.

Nach Schwemer (2001: 135) bietet, abgesehen von der Gotterliste aus Fara und den En-
hedu‘ana zugeschriebenen Tempelhymnen, diese Siegesinschrift des Utu-hegal von Uruk das
fritheste erhaltene Zeugnis fiir den ISkur-Kult in Karkar. Dort macht Utu-hegal auf seinem
Weg von Uruk nach Adab in Karkar Station und bittet I§kur um Beistand im bevorstehenden
Kampf.

Schwer zu beantworten ist aber die Frage nach der Historizitét der Inschrift. Erinnert sei nur
an die Tatsache, dass nach der hymnischen Biographie Ur-Nammus dieser selbst als derjenige
hervortritt, der die Gutier gebéndigt haben soll. Nicht auszuschliessen ist weiters, dass die
Bezeichnung ,,Gutder” bei Ur-Nammu und Sulgi (in den hymnischen Kompositionen) in
Wirklichkeit eine Bezeichnung fiir die Hurriter darstellt. Weiters ergibt sich noch ein Problem
in Bezug auf das Itinerar Utuhegals. Er folgte dem Euphrat in siidostlicher Richtung und dann
entlang des Iturungals bis Nagsu. Dann umging er in einem weitern nach Nordwesten

verlaufenden Bogen das Herrschaftsgebiet von Umma, so dass er den Iturungal erst wieder

nordwestlich von Tell Gidr erreichte, und zwar an der Stelle, an der Dabrum lag (Rémer
1985: 275).

3.1.2.3 Tempelbauhymne des Gudea (Gudea A+ B) (ETCSL c.2.1.7)
Gudea war Stadtfiirst von Lagas um 2143-2124 v. Chr. Seine Bauinschriften auf Tonzylindern

und seine Statuen gehoren zu den wichtigsten Zeugnissen der sumerischen Hochkultur. Im
Zentrum der literarischen Uberlieferung von Gudea standen die Bauarbeiten an seinem
Tempelkomplex, dem Eninnu in Girsu. Diese Inschriften sind die &ltesten lédngsten und
detailliertesten inschriftlichen Belege, die wir iiber den Bau eines mesopotamischen Tempels
besitzen (Suter 2000: 75). Zylinder A beginnt in der Gegenwart und schildert die
Voraussetzungen fiir den Bau des Tempels und in Folge auch die Errichtung und detailierte

Beschreibung des Tempels.
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In diesem Text sind spéter nur wenige Zeilen (722-729) dem Gott I§kur gewidmet, die sich

metaphorisch auf seine Verbindung mit wilden Tieren und Reptilien beziehen:

[....]

722. ig-giéerin-na e;-a Suy-ga-bi

Diese Zedernholztiiren, im Hause hingestellt,

723. Yiskur an-ta gu; nun di-da-amg

(sie bedeuten,) ISkur (ist es), der von oben laut herab briillt.
724. e,-ninnu sag-kul-bi idim

Der Riegel des Eninnu (sind) Bisons,

725. ®nu-kugu,-bi ur-mahh

die Drehzapfen, ein Lowe,

726. si-Zar-bi-ta mus-Sag,-tur; mus-hus

die Tiirhaken, eine Mutterleibschlange und eine MuShus-Schlange,
727. am-Se; eme ed,-de;

die ihre Zungen hin zum Auerochsen ehraus strecken.

728. ga-du ig-e us us,-sa-bi

Die Angeln an der Tiir, die im Lager aufliegen,

729. ug nemur,(PIRIG.TUR) tur-tur §u-ba du,-ru-na-am;,

das sind junge Lowe und Panther, die auf ihren Pfoten sitzen.
730. e,-a gag gis-ur;-kug mu-sigo-ge,-ne

Im Hause schlagen sie metallene Stifte (fiir) die Dachbalken ein,
731. uSum lu,-Se; Su ib,-Zar-ra-amy

(dies) sind Drachen, die die Menschen packen.

732. ig-ba e§; kug im-lal-ne (lal = surus)

Am Turfliigel dort bringen sie leuchtende/metallene Seile an;
733. ‘MUS (Nirab6)—kug abzu dar-a-am;

dies ist der leuchtende Schlangengott Nirah der den Abzu teilt.
[....]

6 dNirah:ein sumerischer Schlangengott (transtigridischen Ursprungs). Er wird auch mitNingis$zida geglichen und
wird damit Sohn des Ninazu.
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Inhalt:
In dieser Hymne wird der Wettergottes bildlich mit Raubtieren und Schlangen verbunden.

Diese ganze Textpassage ist eine reine Bildersprache.

Das Briillen von I§kur darf wohl hier mit dem Imdugud/Anzu(-d)-Vogel verbunden werden,
da dieser auch in Zeile 279 zum Himmel briillt:

279. (A11.3) anzu(-d)d,™ " an-3ar,-ra Seg;, gis-gis ,.Der Donnervogel, der am Horizont
briillt

Die Nennung dieser Tiere bezieht sich auf die Verzierung des Tempels. Bison, Lowen,
Panther und Schlangen stehen fiir die Macht, Gewalt und Feindseligkeit, die auch der
Wettergott in bestimmten Regionen des Landes ausiibte. So wie in der Zeile 733 der
Schlangengott Nirah, Sohn des Ninazu, erwédhnt wird, stehen auch die Lowen womdglich
stellvertretend fiir eine Gottheit.

Die Tiirfliigel aus Zedernholz werden zunéchst (Zeile 723) mit dem Briillen des I§kur aus dem
Himmel verglichen (ig—gigerin-na €-a Suy-ga-bi, di%kur an-ta gu; nun di-da-amy); dies bezieht
sich metaphorish wohl auf das Kreischen der Tiiren in ihren Angeln. Die Zeder ist ein Symbol
der Macht und Stéirke und ist wegen ihrer leichten Bearbeitung und Resistenz gegen Féulnis
und anderer Schidlinge sowie wegen ihres andauernden Duftes ein beliebter Rohstoff zum
Bau von Tempel(eingingen) (Moorey 1994: 348).” Die Zeder symbolisierte auch
Lebensenergie und war, da schwer zu beschaffen, vor allem Symbol fiir die Unsterblichkeit
(vgl. Gilgames-Epos).

Im Zentrum der literarischen Uberlieferung des Gudea standen die Bauarbeiten am
Tempelkomplex des Eninnu in der Heiligen Stadt (uru-ku). Beriihmt ist das 70 cm hohe
Wasser-Becken des Gudea, Abbild des Abzu Abbildung 18.

Die hiufig belegte vollstindige Bezeichnung des Tempels Eninnu als E-ninnu-Anzu(-d)
muSen-barg (UD)-barg (UD) ,.Eninnu-weiler Anzu(-d) (Donnervogel)* reflektiert die grof3e
Bedeutung, die Mythenadler Imdugud/Anzu(-d) in Laga$ bzw. unter Gudea besall (Hruska
1975: 65). Eine Darstellung des Adlers mit seinen gespreizten Fliigeln findet man auf der
Stele des Eninnu wieder. Auf Abbildung 37 sieht man den Imdugud/Anzu(-d)-Adler einen
Wagen bekronend, von zwei Lowen flankiert und darunter zwei Stiermenschen. Im untersten
Register der Stele schreiten drei Beter mit Standarten, die rechte und die linke tragen ein

Lowenemblem und in der Mitte findet sich wieder der Imdugud/Anzu(-d)- Adler. Dies belegt

’ Die Zeder war insbesonders bei Travers-Balken zur Uberbiickung groBere Abstinde unverzichtbar.
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ikonographisch nicht nur die Wichtigkeit des Vogels, sondern unterstreicht auch seine
Verbindung mit dem Eninnu und dem dazugehdrigen Gott.

Auf einer Libationsvase, Abbildung 38, ist ein Drache und eine Schlange abgebildet. Auf
einem GieBBbecher, Abbildung 38, ist ein Drache und eine Schlangen abgebildet.
Schlangendarstellungen sind in der antiken Zeit hiufig; hier fungieren sie als Emblemtier des
Ningi$zida. Spiter findet sich die Schlange dann auf den babylonischen Kudurrus als

Symboltier des Schlangengottes Nirah.

3.1.3 Konigliche Lobgedichte

3.1.3.1 Ein Lobgedicht an Sulgi (ETCSL t.2.4.2.01)

Diese Hymne ist ein Selbstlob des Herrschers, das seine Heldenhaftigkeit hervorhebt.
Beginnend mit der Ur III-Zeit entstehen Konigshymnen zahlreich in den mesopotamischen
Schreiberschulen, aktuelle historische (politische, dynastische) Beziige bleiben meist
undeutlich (Klein 1981: 23). Heute kennt man ca. 125 Konigshymnen; unsere Hymne an
Sulgi zeichnet sich durch das Merkmal liturgischer Notationen aus (Klein 1981: 25).

Sulgi war zweiter Konig der dritten Dynastie von Ur, Sohn und Nachfolger von Ur-Nammu.
In seinen 48 Regierungsjahren bezeichnete er sich hiufig als ,Herr der vier Weltgegenden .
Mit ihm begann eine der strahlendsten Epochen der altmesopotamischen Geschichte.
Gegenstand unserer Hymne ist die Darstellung des Konigs als idealisierter ,,typischer
Herrschers, der im Land die soziale und religiose Ordnung aufrechthélt. Er beschiitzt die
Grenzen des Landes vor den Fremdldndern und sorgt fiir die Bevolkerung. Dafiir war eine der
wichtigsten Aufgaben der Herrscher, die Aufrechterhaltung des Uberflusses im Lande (Klein
1981: 32). Fiir Uberfluss steht auch Fruchtbarkeit, Reichtum und Wohlergehen des Landes:

[....]

48. mas,-hur-sag-ga, ki-urs-bi-Se; hub, sar-sar-re-gin,

Der wie eine Bergziegenbock, zu dessen Fundament laufst,

49. ‘utu a,-dam-ma ud-dagal-la

(wie) Utu iiber die Siedlungen weites Tageslicht (breitet),

50. e,-kis-nu-gal,-Se; ha-ba-kure-re-en

so trat ich in der Tat in das EkiSnugal ein.

51. ez-dsuen-na tur; 13-gal-gal-la he,-Zal,-1a he,-bi,-dug

Das Haus des Su‘en, der Viehhof, ist mit {ippigen Mengen Fett fiirwahr in Uberfluss

‘bestrichen’,
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52. gud ha-ba-ni-gaz udu {ha-ba-ni-Sar,} ha-ba-ni-Sum}

Dort habe ich in der Tat Stiere getotet, ich habe dort in der Tat Schafe geschlachet.
53. Sems ay-lay-e Seg;; ha-ba-giy.

Sem und Ala-Tromeln erklingen dort fiirwahr

54. {tigi nig,-dugs-ge si ha-ba-ni-sa, } {(Variante:) balag di MU [....]}

und Tigi Trommeln ertonen harmonisch, der Balag-Spieler (??) [. . . .]

55. déul—gi lu, nig, lu-lu-me-en ninda gi§ ha-ba-ni-tag

Sulgi, der Mann, der alles tippig macht bin ich, Brotopfergaben opfere ich in der Tat.
56. pirig-gin, ki-lugal-gub-ta ni, il,-la-gu;o-ne

Wenn wie (bei) ein(em) Lowe(n), vom Standort des Konigs her meine Aura ausgeht,
57. ez-gal-mah-dnin-ez-g al-la-ka-kam

dann ist es (wie bei) dem erhabenen grof8en "Palast” der Herrin des "Palastes’.

58. dubs he,-ni-dub, a-zal-le he,-ni-tus

Ich ruhe mich fiirwahr dort aus, in flieBendem Wasser bade ich dort;

59. dub; he,-ni-gam ninda hu-mu-ni-gu,

ich beugte mich dort fiirwahr und a3 dort Brot.

60. {‘nin-imma,(LAGABXSIG,)™*"} {(Variante:) ‘nin-ninna, ™"} sur,-du;™*"-gin; ha-ba-
zigz-ge-en

Wie Nin-imma, der géttliche Raubvogel (wie ein Falke), erhob ich mich daruthin
61. nibruki-ée3 a—la-gaz8 ha-ba-gur-re-en

und wendete ich mich dann mit voller Kraft nach Nippur zurtick.

62. us-bi-a ud-de; gu; he,-eb-be, mar-uru59 he,-nijg-nipq

An diesem Tag mdge (auch) ein Sturm, ldrmen, ein wilder Sturm herumwirbeln;

63. ""ymir mir-ra “"gu;¢-lu mur-bi ni,-bi-a hu-mu-un-sa,

der Nord-und Siidwind sich selbst anheulen.

64. nim-Zir,-gir, tumy-7-bi-ta an-na tes, he,-ni-gu,

Mogen auch Blitze mit den 7 Winden einander am Himmel zusammen verschlingen,
65. ud te-e$ dugy-ga ki he,-em-tukuy-tukuy

mogen auch tobende Stiirme die Erde erschiittern.

66. Yiskur-re an-nig,-dagal-la-ba gu; hu-mu-ni-dub,-dub,

8 Nach Klein 1981: 213: a-la: Ausgelassenheit, Uberfluss: eine Variante von la-la (akkad. lalii: Freude, Uberfluss:

hier wird damit physische Starke und Macht ausgedriickt.
? Nach Klein 1981: 213: in diesem Kontext liegt hier IM-mar-urus: amurru: ,der Westwind“ und nicht mar-

urus=abu:bu: ,Flut* vor.
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Moge auch ISkur in der ungeheuren Weite des Himmels seine Stimme ertonen lassen,
67. {im an-na-ke, a ki-ta gu, he,-em-ma-da-ab-la,}

Der Regen des Himmels das Wasser der Erde umarmen,

68. nay-tur-tur-bi nay-gal-gal-bi

Kleine (Hagel)steine und groB3e (Hagel)steine

69. murgu-3a, {dub-dab} he,-em-mi-ib-za

auf meinem Riicken trommelten:

70. lugal-me-en ni, ba-ra-ba-da-te su ba-ra-ba-da-zig;

Der Ko6nig bin ich, Furcht ergreift mich nicht, Schrecken empfinde ich nicht!

[L..]

Inhalt:
Der hier behandelte Abschnitt bezieht sich zuerst auf den Weg des Konigs von Nippur nach

Ur (Z36-59): Zunéchst wird sein Eintritt in das EkiSnugal, den Tempels des Su’en in Ur,
beschrieben. Anschlieend (Z51-54) werden Opfer und Musik im Tempel angeordnet und
Ritualhandlungen durchgefiihrt (Z 55-59). AnschlieBend wird die Riickreise von Ur nach
Nippur beschrieben, welches den Hauptteil der Hymne bildet (Z60-83). Nach der einleitenden
Formel u4-bi-a wird dann der auftretende Sturm beschrieben, und in Zeile 70-73 fordert der
Ko6nig sogar den Sturm zum Kampfe auf. Nach erfolgreicher Uberwindung dieses Sturmes
langt dieser schlieBlich in Nippur ein. Auffillig ist, dass der Schreiber Sulgi seine Reise an
einem Tag durchfiihren ldsst.

Einen Beleg fiir die Reise des Sulgi von Ur nach Nippur findet sich auch im Namen des
siebenten R egierungsjahres Sulgis, der lautet:

mu lugal-e uri-ta nibru-ki-3¢ in-nigin: das Jahr als der K6nig von Ur nach Nippur [reiste?!]
Ein gewisser Widerspruch liegt zwischen Hymne und Jahresnamen vor: die Hymne besagt,
dass eine Reise von Nippur nach Ur und zuriick erfolgt; der Jahresnamen nennt lediglich die
Reise von Ur nach Nippur. - Vielleicht waren die Hagelstiirme ein tatséchliches historisches
Ereignis: so konnte man annehmen, dass sich die Reise tatsichlich entsprechend Sulgi A
abspielte, und die Jahresformel nur diesen letzen besonders ereignisreichen Teil nennt (Vgl.

Klein 1981: 181).

3.1.3.2 Einweihung einer Statue (Isme-dagan S) (ETCSL c.2.5.4.19)
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23. ud-ba “is-me-‘da-gan "™

alan mir-re-e ka$,-ka$s-e¢ hu-luh-ha-na

An jenem Tag, ISmedagan (errichtet) seine Statue, (wie) der Nordwind laufend,
angsteinfloend.

[....]

33.-%n-ki “iZkur %ezina, %Sakkan, en he,-gal,-la- ke, ) -[ne]

Enki, I§kur , Ezina und Sakkan, die Herren des Uberflusses (Wohlstandes)

[L..]

Inhalt:
In Zeile 23 wird (die Statue des) ISme-dagan mit dem Wettergott verglichen. Er fegt wie ein

Wind iiber das Land und verbreitet Furcht und Schrecken. Der Text ist eine klare
Reminiszenz an die oben behandelte Selbtstiliesierung Schulgis als ,,Laufer (vgl. Ludwig
1990: 18). Wie dies ikonographische realisiert wurde, bleibt unbekannt.

Am Ende der Hymne wird ISkur dann im gleichem Atemzug wie Enki, der Herr des
StiBwassers, Ezina, das gottliche Getreide und Sakkan, der Gott der Herdentiere, genannt. Thre
Bezeichnung als Herren des Uberflusses (en he,-galy-la-/kes\-ne), das ist des Wohlstandes,
verweist klar ihre Eigenschaften bzw. thre Wirkungen fiir das Land. Enki, der Herr des Abzu,
gibt Uberflusses an SiiBwasser, Ezina lisst Getreide sprieBen, Sakkan lisst Herdentiere
zahlreich sein, und I$kur, der Herr des Windes und Sturmes, ldsst im Uberfluss Wasser auf die
Erde nieder. Die Nennung beider Gottheiten, ISkur/Adad und Enki/Ea, ist keinesfalls als
Topos zu begreifen (Schwemer 2001: 170). AuB8er der jiingeren Erwdhnung in einer ErSema-
Dichtung, in der ISkur Zwillingsbruder des Enki genannt wird (Schwemer 2001: 168),

begegnet das Nebeneinander dieser beiden Gottheiten nur selten.

3.1.3.3 Ein Gedicht (adab) an Ninurta fiir Bur-su’en (ETCSL c.2.5.7.1)
Ningirsu galt seit frithesten Zeiten als eine Erscheinungsform des Ninurta, ein wichtiger

Aspekt war dabei jene einer kriegerischen Gottheit. Ninurta/Ningirsu gilt weiters als
Bezwinger des Imdugud/Anzu(-d)-Vogels, nachdem dieser dem Enlil die Schicksalstafeln
gestohlen hatte. Sein Tempel in Nippur war das ESumeSa (Black, Green 1992: 142). Ninurta
ist der Gott des Krieges und der Landwirtschaft. Die Verbindung zwischen diesen Rollen
stellt die Institution des Konigtums dar, welches in Ninurta personifiziert wurde: er kann auch
das Schicksal fiir die irdischen Konige entscheiden. Als Sohn des Gottervaters Enlil und
seiner Gemahlin Ninlil wird er mit dem ewigen Konigtum verbunden und nach seinem Kampf

gegen das Chaos in den Bergen durch seinen Vater erhdht:

56



[....]
4. [X X] lgur;] -ruud-gim Seg,. gis-gis Sen-Sen-na gus-mur ak
(Ninurta) [. . . .] tragend, der wie ein donnernder Sturm(ddmon) im Kampf heult,

5.[....] am gal-gin; du;-du; bad; ki-bal gul-gul

[. . . .] der zustoBBt wie ein groBer Auerochse, die Festung des rebellierenden Landes
zerstorend
[....]

17.]....] sag-tab-a-ni he,-a (me)

[....] sein Gehilfe moge er sein!

18.[....] AMA’ dumu %&kur-ra-ke,

[....] der Sohn des Iskur

19.[....] X X [X X] X u,-dugs he,-bi,-ib,-gus-e

[....] mOge er siile Pflanzen essen

20.[....] gal, mu-say| [X X] sihe,-em-sa,-sa,-¢e
[....]...benennter, [....] mége er anordnen/in Ordnung bringen
[....]

31. ‘nin-urta du-sumur mes-a erimyp-e giri; saga;-di

Ninurta, der bose Sturm im Kampf der {iber seinen Feind mit dem Fuss trampelt
37.[....] X Za,-8a, ud-gin; Segy; gis-giy

[....] setzend, briillend wie ein Sturm

[L..]

Inhalt:
Die parallele Erwdhnung von Sturm und Kampf ist hier auffillig. In Zeile 5 werden die

Sturmdamonen (ud) erwihnt, die hdufig mit ISkur verbunden sind.

Die Zeilen die sich auf den Wettergott I§kur beziehen sind zu fragmentarisch, um weitere
Schliisse iiber das Verhéltnis zwischen Ninurta und dem I$kur zu ermoglichen.

Die Kombination des kriegerischen- und des landwirtschaftlichen Aspektes findet man in
Lugal-e, wo Ninurta gegen den Asag-Damon und dessen Armee der Steine siegt. Darauf
ordnet er die Welt neu, benutzt diese Steine um das Gebirge zu erschaffen und um Béiche und

Fliisse in den Euphrat und den Tigris umzulenken; diese bewéssern die Erde und ermdglichen
die Landwirtschaft. (Black, Green 1992: 143)
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3.1.3.4 Ein Adab-Lied an Iskur fiir Ur-Ninurta (Ur-Ninurta F) (ETCSL c.2.5.6.6)
Ur-Ninurta, der sechste Konig der 1. Dynastie von Isin, regierte von ca. 1923 bis 1896 v.

Chr.; er widmet dem Wettergott I8kur eine Hymne bestehend aus zwei Abschnitten. Ur-
Ninurta preist den Wettergott, damit die Fruchtbarkeit des Landes erhalten bleibt
Abschnitt A

1. ur-sag-nam-he,-a gu; ru-ru-gu, giri;;-zal

Held des Uberflusses, briillend und sich freuend,

2. a-a “iSkur ud-gal-la-ke, [za) -[e] Tgis’ | [...]

Vater ISkur, der des groflen Sturmes, . . . ., du machst[. . . .]

3. bar-sud-[am;]

Es ist das bar-sud"

4. a-ma-ru ""guyg-lu- Tmah’ ™) [mir-mir-ra]"’

Flut, méchtiger Siidwind, wiitender Nordwind

5. za-pa-ag,-ga,-ni X X X

sein Lirmen ist[. . . .]

6. X gigne-elanki [GI'') [....]

[was die zuriickkehrenden betrifft (?) Himmel und Erde [. . . .]

7. %kur-ratumy [ki'’) TEXGARAXI....]

des Iskurs,Wind [. . . .]

8. nim gir,-gir, AN [X] X X A X

der aufleuchtende Blitz, Himmel [ 7]

Abschnitt B
L[...]X[....]

2. 2-[kam]-ma-ra ""gug-lu “"omir mir-ra-da  mu) -[....]
Zum zweiten Mal, der Siidwind mit dem wiitenden Nordwind macht[. . . .]

3. 3-kam-ma-ra im-hul-an-na-ke, gaba dumu lu,-bi [. . . .]

"% bar-sud ist cine liturgische Notation, eine Anweisung, dass man an der Auenseite der Trommel spielen soll, die
nicht von der Haut bedeckt ist (Brisch 2010: 156)

' Nach unserer Auffassung lieg hier eine figura etymologica vor, die die beiden semantischen Hauptbedeutungen
von mir verbindet.
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Zum dritten Mal, der bése Himmelssturm, gegeniiber von Kindern und Erwachsenen (?) [. . .
]

4. 4-kam-ma dungu-sir,-an-na-ke, gu; im-ma-an- [de,’ | [(X)]

Zum vierten Mal, die aufgetiirmten Wolken des Himmels riefen

5. gana,y-zid-da Se-gu-nu im-gub dezin212 hul,- Ma) [....]

Auf dem fruchtbaren Feld ist buntes Getreide hingesetzt, Ezina in Freude macht . . . .]
6. ‘iskur-e nig,-nam mu-un-gar-gar buru4 Se-mah im-[. . . .]

ISkur organisiert alles, die Ernte (der) hohen Gerste [organisiert(?)] er.

7. ur-nin-urta guru;-dug guru;-mas a-gar; mu-na- [an] -[dub]

Fiir Ur-Ninurta hat er Getreidehaufen und Garben (in der) Flur angehéutft,

8. ud-dugsz-ga numun-bi mu-ni-in-sig;o gigr-ga KA [. . . .]

den Samen fiir gute Tage hat er dort gesetzt, von Weizen [. .. .]

9. ur-"nin-urta dumu-an-na-ra numun'-bi mu-/ni\-[in-sigg . . . |

Fiir Ur-Ninurta, Sohn des An, hat er jenen Samen hingesetzt

10. %skur ¢ Tinana’ | *X\-ke, til; mu-na- lan) -[....]

ISkur, Inana [. . . .] fiir sein Leben haben sie es ihm [. . . .]

11.sa-gar-ra-am;

Es ist das sa-gar-ra12

12. ur-‘nin-urta Sag, X dnin—lilz-laz-ke4 Yigkur [....]

(Fiir) Urninurta, der im Herzen [. . . .]Jvon Ninlil, hat ISkur [. . . .]

13. gis-gi-galy-bi-im

Dies ist sein (=des Liedes) giégigall3.

14. en kus-gal, an-ki ugs-kug zi-Sum,

Herr, Kanalinspektor, (von) Himmel und Erde, Leben gebend (fiir) das strahlende Volk
15. a-a %igkur en kus-gal, an ki ugs;-kug zi Sum,

Der Vater Iskur, Herr Kanalinspektor (von) Himmel und Erde, (dem) strahlenden Volk Leben
gebend,

16. ur-‘nin-urta he,-gal, hu-mu-na-gal, sag [. . . .]

moge (fiir) Ur-Ninurta Uberfluss vorhanden sein, der Kopf(?) das Erste (?) [. . . .]

12 sa-gar-ra ist eine liturgische Notation, es wird damit angegeben, dass die Spannung der Saiten des
Instrumentes verringert werden sollen (Brisch 2010: 156) Einen anderen Vorschl ag untergreitet Selz, der die
gesetzte Saite™ als die zu Erzielung von héheren Ténene ,,abgekniffene Saite™ verstehen mochte

13 gi8-giy-gal, ist eine liturgische Notation und kennzeichnet einen Wechs elgesang (Brisch 2010: 156)
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17. ulg-m12-[bi-im]
dies ist sein Uru'

[L..]

Inhalt
In dieser Hymne wird ISkur in all seinen charakteristischen Eigenschaften als Wettergott

beschrieben. So wird er im ersten Abschnitt metaphorisch als ,,der des grofen Sturms* (ud-
gal-la-key), d.h. derjenige der die Stiirme beherrscht, als Flut (a-ma-ru) und méchtiger
Siidwind und wiitender Nordwind (" gu,g- lu-/mab? W mir-mir-ra) beschrieben; auch wird er
als aufleuchtender Blitz (nim-gir-gir) bezeichnet. Wohl dhnliche Aussagen wurden noch
dreimal wiederholt, vermutlich ein implizierter Hinweis auf die vier Haup twindrichtungen.

Im weiteren Verlauf wird die Bedeutung des Wettergottes ISkur fiir die Fruchtbarkeit
herausgestellt. In den Fluren von Ur-Ninurta héuft er Getreidehaufen an (ur-‘nin-urta gurus-
dug guru;-ma$ a-gar; mu-na-an-dub), pflanzt den Samen des Getreides (numun-bi mu-ni-in-
sigjo) und ist als Verwalter des Wassers bzw. der Kandle (kus-gal,) fiir das Leben der
Menschen und des Landes verantwortlich.

Der Wettergott wird auch in der ,sumerischen Konigsliste® (ETCSL c.2.1.1) in Verbindung

mit Ur-Ninurta erwéhnt und dort als sein Vater bezeichnet:

365. “ur-‘nin-urta dumu-‘iskur-ke, mu-he,-galy-1a bala-sago-ga til;-nig,-dugs-ga [(X)] ud ha-
ba- [zal] -[zed-e]}15 mu (Variante:) {28} i3-ak (ETCSL: 365.)

,Ur-Nin-urta, der Sohn von Kkur, mdge er die Tage in Jahren des Uberflusses, in guter
Regentschaft in angenehmen Leben verbringen, regiert 28 Jahre®.

Es ist besonders von Bedeutung, dass sich Ur-Ninurta als Sohn des I8§kur bezeichnet. Die
Konige von Isin pflegten den Kult von Ur wie den von Nippur weiter. Diese Traditionen, z.B.
auch die Ernennung der Konigstochter zu hohen Priesterinnen, unterstrichen sie durch ihre
intensive Forderung der sumerischen Literatur, wobei auch Neuschopfungen erfolgten. Dies
hilft vielleicht besser zu verstehen, dass Ur-Ninurta sich Sohn des I§kur nennt und es dann der
Wettergott ist, der im Auftrag des Konigs Fruchtbarkeit iiber das Land bringt (Edzard 1976-
1980: 183).

1 ug-Tuy,-bi-im ist eine liturgische Notation, die genau Bedeutung ist jedoch unklar (Brisch 2010: 156)

'3 Der Text ist offensichtlich in einer prekativen Maru-Form rekonstruiert, eine affirm ative Hamtu-Form wére hier
jedoch besser
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Ur-Ninurta ist aber auch der erste Konig, der nicht in dynastischer Nachfolge steht, d.h. er ist
kein Sohn Lipit-IStars, da mit diesem Konig die seit ISbi-Erra bestehende Erbfolge, wo das
Konigtum vom Vater auf den Sohn {ibergeben wurde, zu Ende gegangen war (Edzard 1976-
1980: 183).

Da Ninurta ebenfalls, wie Ningirsu, eine fiir den Ackerbau zustindige Gottheite ist, beruht die
Filiationsangabe wohl auf einer Interpretation des Herrschernamens.

3.1.3.5 Sin-Iddinam und ISkur (Sin-iddinam E) (ETCSL t.2.6.6.5)
Das Preislied von Sin-Iddinam, einem altbabylonsichen Konig aus Larsa, ist in den Zeilen 1-

33 und 68-78 an seinen Gott I§kur gerichtet und handelt von der Errichtung eines Thrones fiir
den Gott. In dieser Hymne huldigt und preist den Herrscher den Wettergott, denn dieser ist
des Konigs schiitzender Schatten, fiir die Fruchtbarkeit des Landes zustindig und sein Gehilfe
am Schlachtfeld:

1. %Skur enud Tpirig] [....]Jud-gal- an] -ki

Iskur, der Herr, der Sturm, der Lowe [. . . ] der gro3e Sturm (von) Himmel und Erde,

2. nam-mab-a-ni-Se; nir-gal,

hinsichtlich seiner Gréfe bedeutend (in seiner GroB3e bed eutend).

3. sag-kal ka-mud-gal, dumu an- na]

Der Herausragende, der Redegewandte, der Sohn des Himmels,

4. sag eryg-ra gu, e3-a

dessen Haupt voller Starke iiberragt.

5. en sag-hus ud-gal- [laJ X- [bi\-agaba-) [3u] -Zar nu-tuku

Der Herr, mit dem furchterregend roten Kopf, der [. . . .] des groe Sturmes(?), der keinen
Widerpart hat.

6. dungu sir,-re

Der die Wolken auftiirmt,

7. mir-a ka$,-kas, X-da-ni

der im Nordwind einhereilt sein [. . . ],

8. ki mu-un-da-tukuy-e

die Erde erbebt durch ihn.

9. an-dagal-1a tumg-mah gu; ru-ru-gu,

Ein erhabener Wind, der im weiten Himmel autheult,

10. [za-pa]-ag,-bi he,-gal,-am;

dessen Donnerliarm Uberfluss bewirkt.
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11. réeglo? | -giy-ni-Se; kalam hur-sag-gal-gal

Hinsichtlich seines Briillens, das Land Sumer und alle groen Gebirge
12. ni,-bi ba-an-da-ab-giy

dngstigen sich vor ihm.

13. ur-sag-gal Sibir-ta Su’-dabs-¢

Der grof3e Held, der den(!) Hirtenstab packt,

14. nam-nir-ra zag-kese,

der das Zeichen der Autoritit an (seine) Seite bindet,

15. a-ab mur-3a,-ni'° / a-ab urs-Sas-ni'’

hinsichtlich seines Briillens iiber dem Meere

16. me-<lemy> kalam-ma dul-la-Se;

(und) hinsichtlich dessen, (dass) er das Land mit seinem driickenden Glanz bedeckt hat,
17. nay- lgal-gal] BADj; $eg,(IM.A) gilim

der grof3e Steine, eine Mauer (auftiirmend, die) den Regen blockiert (?)
18. X X-ba mu-un-na-gub-be,-es§

[...]in[....] stellte man fiir ihn hin.

19-23.

[....]

21. Tgi-gin,/] XXX

Wie Schilfrohr [. . . .]

22. ni,-bi gal,-la-ni-Se;

hinsichtlich der ihm eigenen Aura

23.X DI mu] -un-na-il,

[...] erhob man zu ihm (hin);

24, ugs-Sar,-ra-ba igi-bi im-§i-gal,

auf den zahlreichen Leuten lédsst er sein(?) Auge ruhen.

25. en nam-he, giri;;-zal lu-lu-lu

Herr, der Uberflusses und Jubel zahlreich macht,

26. zi kalam-ma Sum,-mu

der das Leben des Landes gibt,

' Nach ETCSL, dem wir hier folgen.
'7 Nach Frayne, D: 1990: 177
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27. nun-$a-gur-ru §u-nigin,-bi dug;

der zufriedene Fiirst, der Alles zum Guten wendet.
28. an-duls-larsam®- ma

Der Schirm tiber Larsa,

29. az-tab-dsu‘en-i-din-na-am ki-mes-ka

der Gehilfe von Sin-idinnam auf dem Schlachtfeld,
30. Sen-Sen-na erin, zag-ga-na gub-bu

der im Kampf die Truppen an seine Seite stellt;

31. en-gal kus-gal,-an “en-lil,-ka

der grof3e Herr, der Kanalinspektor von An und Enlil,
32. nam-ma-ni zag nu-sa,

sein Schicksal hat nichts gleichrangiges

33. lugal-a-ni-ir

fiir seinen Konig.

[....]In den folgenden Zeiten wird Sin-iddinam gehuldigt. Er wird als méchtiger Krieger
und bescheidener Prinz, Beschiitzer von Ur, Konig von Larsa und Konig der vier

Weltgegenden bezeichnet.

68. ud-bi-a ‘iskur digir-ra-ni

Zu jener Zeit (hat) ISkur, sein Gott,

69. giégu-za ka-silim-ma-ka-na

thn (=Sin-iddinam) auf seinem Thron des Friedenspruchs
70. gal-bi dur, mi-ni-in-gar

in grofBartiger Weise platznehmen lassen.

71. ud-a ud-ul-le,-a-a$

Zu diesem Zeitpunkt fiir alle Zukunft,

72. me-dim,-bi im-mi-in-dirig

machte er dessen '® Gestalt iiberragend.

73. 3is-hur me-mah-bi (-da)"”

Den gottlichen Entwurf (und seine) die erhabenen ME

'® Man erwartet -ni. -bi, ist hier wirklich die Gestalt des Thrones gemeint?
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74. ki-bi mi-ni-in-king,-king,

lie} er (ISkur) ihn an jener Stelle aussuchen.
75. 2 am-gal ki-a3- [te]

Zwei grofle Wildstiere, die (am) Sesselort
76. erim,-lugal-la du;- [de;]

die Feinde des Konigs niederstof3en

77. zid-da gab,- bu] -[bi]

hat er rechts und links

78. [sig’ | -taim-mi- [in] -[X]

unten [. . ..] [angebracht?].

[L..]

Inhalt:
Zunéchst wird ISkur als groBer Sturm (ud-gal) und Lowe (pirig) von Himmel und Erde

bezeichnet und seine Verwandtschaft mit dem Himmelsgott An, seinem Vater, betont.
Auffillig hierbei ist, dass es keine ikonographischen Belege gibt, in denen man den
Wettergott in Verbindung mit dem Lowen sieht. AnschlieBend werden seine Eigenschaften im
Himmel mit den Verweisen mir-a ka$,-ka§, ,.cilend mit dem Sturm* oder ki mu-un-da-tukuy-e
»der mit ihm bebenden Erde® metaphorisch beschrieben und die zerstérende Wirkung seiner
Handlungen erldutert. Nach einigen abgebrochenen Zeilen wird I§kurs gutmiitiges Wesen und
seine Bedeutung als fruchtbarkeitsbringender Gott angesprochen. Er ist der Herr des
Uberfluss (en nam-he, girij;-zal lu-lu-lu) und bringt durch seinen Regen Fruchtbarkeit und
Leben in das Land (zi-kalam-ma $um,-mu).

Der zweite Teil der Hymne nennt wieder neben Enlil auch I§kur, wobei die Wichtigkeit des
Wettergottes fiir den Konig von Larsa betont wird. Eine gute Amtszeit, ein langes Leben und
reichlichen Uberfluss soll dem Konig durch Iskur gegeben werden (bal dug; til; ud sus-ra,
he,-gal, nig, nu-til-e).

In Zeile 33 wird ISkur als der Gott des Konigs bezeichnet (diﬁkur digir-ra-ni). Der Wettergott
ist somit der personliche Familien- bzw.der Schutzgott des Konigs.

In der folgenden Textpassage (Zeile 68-78) wird die oben genannte Schutz-Funktion des
Sturmgottes, ndher ausgefiihrt: I§kur ldsst den Konig auf seinem Thron platznehmen und die
gottlichen Pline moge ISkur dem Konig zeigen. AnschlieBend werden zwei wilde Stiere

erwihnt, die seitlich unten an diesem erhabenen Thron angebracht sind.
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Eine dhnliche Beschreibung eines Thrones (Z 72-82) findet man auch in ‘Dem Bau des
Tempels von Inana in Zabalam von Warad-Sin" (Frayne 1990: 211, Zeile 68-71).

Eine ikonographische Verbindung mit dieser Hymne findet man auf der Eninnu-Stele des
Gudea, Abbildung 36. Im obersten Register sicht man eine Gottheit, Ningirsu, auf einem
Thron sitzen, welcher von zwei Stieren flankiert wird, vielleicht eine Variante der hier

vorliegenden Beschreibung.

3.1.3.6 Eine Hymne an Enlil fiir Samsu-Iluna (ETCSL c.2.8.3.6)
Samsu-iluna, der Sohn des legendidren Hammurapi, huldigt in dieser Hymne seinen Gott Enlil.

ISkur wird nur kurz zu Beginn in einer fragmentarischen Zeile erwdhnt und im Rest des
Textes wird auf den Wettergott nicht weiter eingegangen, sondern sein Vater Enlil gepriesen:

Abschnitt B

1. Miskur’ | sakur-kur-[ra...]

ISkur, das Netz der Bergléander [. . . ..]

2. kur-kur-re me-te-es he-i kalg-ga si-ig X X pa; mu-na-<es;>

Die Berglinder mogen ihm einmiitig preisen; den Starken und den Schwachen lieB er [. . . .]
erstrahlen(?)

3. sa-am-su-i-lu-na mu-u,-a-sa; nir-gal, kalam-ma-an-ni

Samsu-iliuna, der gute Held, ¥ der Angesehene seines Landes,

4. gal-zu ka-a$-pa-ar kalam-me [si] bi-sa

der Weise, hat im Lande die Entscheidungen in Ordnung gebracht.

5. sa-am-su-i-lu-na gu,- idlzidigna guz-idzbur-na guy-a- a-ba’-as-3i** DU gu da-a-bi-Sa, lu, mu-
na-a-IGI

Samsi-iluna, zu den Ufern des Tigris und den Ufern des Euphrats zu den Ufern des Meeres
gehend(?),zu den Ufern(?) von Fliissen (und) Marschen *! habe ich die Menschen fiir ihn [...
]

[....]

' Der verwandte zweisprachige Text (A hymn to Enlil for Samsu-iluna (Samsu-iluna H) hat in Z. 12:
sa-am-su-i-lu-na mu-u,-a-sa; nir- [gal, | kalam-an-ni ([sa]-am-su-i-lu-na SUL dam-qu e-te-el-lum da ma-ti-du
dam-qu e-te-el-lum da ma-ti-shu
Was immer hier die Bedeutung von mu sein mag (Nachkomme?) @-a ist vielleicht mit dem bekannten alten
%errs cherepitheton -a = zaninu(m) ,,Versorger) zu verbinden.

§i sthe offensichtlic fiir das Terminativsuffix -S¢!
21" Ich verstehe behelfsweise gu da-a-bi-Sa, als < *gu-id-a-aba-§¢, also als pjmoetische Schreibung eines

diktierten Textes.
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Inhalt:
ISkur wird gleich zu Beginn erwdhnt und als Netz der Bergldnder bezeichnet.

Unklar bleibt welche Verbindung besteht mit den Entscheidungen fiir das Land und den Ufern
von Euphrat und des Tigris, bzw. des Meeres besteht. Auch der Zusammenhang mit der
weiteren Passage, die von der Verbindung der Wasserfiihrung mit den Fliissen handelt, bleibt

dunkel.

3.1.4 Hymnen und Kultlieder
3.1.4.1 Die sumerischen Tempelhymnen (ETCSL c.4.80.1)
Der Tempelhymne an ISkur geht jene fiir Innana von Zabalam, Tochter des Mondgottes,

voraus, die auf ihre Bedeutung als Abendstern verweist. Anschlieend folgt die Hymne an
,JISkur von Karkar* in den Zeilen 328-351:

[....]

329. eS-bar an-edin-na ud-de; galam e,

(O, Haus) die Entscheidung fiir die hohe Steppe tritt prézise zu Tage;

330. ez-diékur-ra igi-zu-Se; he,-gal, a-ga-zu-se; giri;;-zal

Haus von I§kur, hinsichtlich deiner Front ist Uberfluss, an deiner Riickseite ist Freude.
331. temen-Fal,-zu ninda, si pirig

Dein vorhandenes Fundement ist ein Zuchtstier mit Hornen, ein Lowe,

332. [sibir’ | -kug ubur {Variante: utuls} an-na Seg, Se-gu-nu

strahlender Stab, Zitze {Variante: Herdenfiihrer} des Himmels, Regen (fiir die) gescheckte
Gerste.

333. dub-la,-za e,-za am si-bad

An deinem Pfeiler, an deinem Haus ist ein Auerochse mit ausladendem Horn,

334. X ZI temen e,-Zarg nij il,-i-zu

[....] dein Fundament und deine Mauer, die Aura ausstrahlen.

335. X X X X dungu sir,-ra

[....] aufgetirmte Wolken

336. [. .. .] mus-giri,

[. ...] (Gift)zahn bewehrte Schlange

337.[. .. .] itig

[....] Mondlicht

338. [X (X)] X nam-gu; “Skur a-ma-ru ur,’) ra
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[. .. .] hat fiir wahr gefressen, ISkur, die Flut, die niedergewaélzt hat
339.[....] X ujg-lu “"ymir 7

[....] Siidwind und 7 Nordwinde

340.[....] ™™y mir-dal-dal

[....] wirbelnde Nordwinde

341. [X] X X ur,-ta im,-ma

[....] vom Horizont herlaufend

342. [X (X)] X DI hur-sag ",esi na,-a na-mus; ba-dar-dar-e
[....]...[....]erspaltet das Vorgebirge, Diorit in Steinblocken und Edelsteine (?)
345. [ NI [X] XX X X[....]

346. [. . ..] numun kalam X [X]

[....] der Samen (des) Landes

347.[X] X [....] nun’ [X] kus-8al,- lan] -[ki-a]

[....] der Fiirst(?),Kanalinspek tor von Himmel und Erde

348. X (X) [X] E [X] zi-gal, ug; [lu-a]

[....]eristder, der Lebewesen und Menschen wimmeln gemacht hat
349.[....]1X X X X %iskur-[re]

I$kur macht [....]

350. ¢, karkara"’ mus;-za e, biy-in-[gub] [barag] -za dur, bi,-in-[Zar]
Haus von Karkar, auf deiner Plattform hat er das Haus hingesetzt, auf deinen Thron hat er ihn
Platz nehmen lassen

351. e, %igkur karkara" i—[(X)]

das Haus in Karkar von ISkur

[L...]

Inhalt:
Die Tempelhymne erwéhnt zunéchst ISkurs Verantwortung fiir die hohe Steppe (an-edin).

Vermutlich eine Beschreibung des Tempels impliziert igi-zu-$e; he-gal, der ,,Uberfluss an der
Vorderseite™ und a-ga-zu-Se; girij;-zal ,,Jubel auf der Riickseite®. Die Zeile 330 bezieht sich
auf die Dekoration des Tempels, dem Wettergott zu Ehren. Neben dem am Eingang
genannten groen Lowen wird dann spezifisch die Tempelgriindung auch mit einem
gehornten Auerochsen verglichen (am-si), ein nicht ganz verstindliches Bild. Statt der

Erwédhnung eines Hirtenstabes (8ibir utul;) werden nach einer (wohl urspriinglicheren)
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Variante die Himmelszitzen (ubur an-na) genannt, die mit ihrem Regen die Fruchtbarkeit des
Landes betonen. Auch die Bedeutung weiterer Bildelemente wie (Gift)zahn-Schlange (mus-
giri;) dahinsegelnde Regenwolken (dungu sir,-ra) und Mondlicht (itig) bleibt dunkel.
AbschlieBend nennt die Hymne I8kurs Verbindung mit den verschiedenen stiirmischen

Winden und wohl auch der Flut (a-ma-ru). Der Verweis auf die Steine bleibt unklar.
(Hagel(?))

3.1.4.2 Ein Lied an Inana (Inana A) (ETCSL c.4.07.1)
In dieser Hymne, ein Preislied auf die Gottin Inana, folgt zuerst eine Aufzidhlung all ihrer

furchterregenden Eigenschaften, die bildlich auch teilweise mit denen des Wettergottes
iibereinstimmen (ud-hus-gal me-/lemy).

Im Verlauf des Textes werden neben ISkur (Zeile 6) auch An, Enlil und Utu erwidhnt. Im
weiteren Verlauf wird in diesem balbale an die Gottin die Wiederherstellung ihres Tempels in
Ki§ erbeten:

[....]

6. “iskur-gim KA (gu3?)-mah-dib i;-SID

wie “Iskur wiederholtes du (?) den lauten grollenden Larm

[L..]

Inhalt:
Die Erwdhnung des ISkur in dieser Hymne ist wenig erhellend; er wird in Zeile 6 als

Vergleich zu der Gottin Inana herangezogen. Wie so oft, besonders in Inana- und
Konigshymnen, wird dabei auf die Gewalt und das Larmen des Sturmes verwiesen. Dies wird
spiter in den akkadischen Inschriften babylonischer und assyrischer Konige zu einem
hiufigen Topos. Die Texte, die ISkurs Wirken auBlerhalb von Vergleichen nennen,
thematisieren entweder seine Aufgabe, fiir Regen zu sorgen, oder aber die Zerstorungskraft
von Sturm und Uberschwemmung (Schwemer 2001: 175-176).

Ob das altbabylonische Ki§ einen Adad-Tempel besall, bleibt unbekannt. Der einzige
Anhaltspunkt, den wird den Quellen entnehmen koénnen, ist die Erwdhnung einer ugbabtum-
Priesterin des Adad in einem Verwaltungsregister aus Ki§. Der Flurname A.GAR KA

ISKUR, der ebenfalls in einer Verwaltungsurkunde aus Ki§ auftritt, verweist wohl auf ein
»Adad-Tor* (Schwemer 2001: 312).
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3.1.4.3 Die Erhéhung der Inana (Inana B) (ETCSL c.4.07.2)
Diese Hymne gehort wie ,Jnana und Ebih* und ,,Lady of largest heart* zu einer Reihe von der

Sargon-Tochter Enhedu‘ana Hymnen. Enhed‘uana, En-Priesterin des Himmelsgottes An in
Uruk, der Inana in Uruk und des Nanna in Ur, ist in dieser Hymne selbst Protagonistin. Ein
Thronrduber beraubt sie ihres Amtes, dhnlich wie die Gottin ihrer Kréfte in , Inana und Ebih“
beraubt wird (de Shong Meador 2000: 169). Der Wettergott wird in den Zeilen 10 und 30
angefiihrt:

[....]

5. me 7-bi Su sa, dug,-ga

Diese 7 ME, die du mit der Hand erreicht hast;

6. nin-gu;, me-gal-gal-la sag-kesSe,-bi za-e-me-en

mein Herrin, der méchtigen ME ihre Hiiterin bist du,

7. me mu-e-il, me Su-zu-Se; mu-e-la,

du hast die ME hochgehoben, du hast die ME von Deiner Hand hénegn lassen,

8. me mu-e-ur, me gaba-za bi,-tab

du hast die ME versammelt, und an deine Brust hast du sie gedriickt.

9. uSumgal-gin; kur-re us;; ba-e-Sum,

Wie ein Drache hast du Gift auf die Lénder gespuckt,

10. diékur-gin7 ki Seg,(KAXLI) gis-a-za Yezina, la-ba- e-§i-gal,

(auch) wenn du wie ISkur auf die Erde (hinab)briillst, dann ist kein Getreide fiir dich
vorhanden.

11. a-ma-ru kur-bi-ta ed;-des

Eine Flut, die aus dem Bergland herauskommt,

12. sag-kal-an ki-a %inana-bi-me-en

die Herausragende in Himmel und Erde, diese Inana bist du.

13. izi-bar;-bar;-ra kalam-e $e3s-ga,

Loderndes Feuer, das auf das Land geregnet hat,

14. an-ne, me Sum,-ma nin ur-ra us-a

versehen mit den ME von An, Herrin die auf einen Hund reitet...

[....] In den folgenden Zeilen wird noch weiter die gewaltige Kraft Inanas beschrieben.

26. igi mes-ta nig, ma-ra-ta-si-ig

Durch (deinen) Anblick in der Schlacht wird Dir alles niedergschlagen (?),

27. nin-gulo az-l'liz-Za na4ZL12 ZU, i3-gu7-e
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meine Herrin, mit deiner Kraft kannst du Flint-Steine abkauen;
28. ud-duy-du;-gin; i3-du;-du,-des-en

wie ein wirbelnder Sturm kreist du,

29. du-gus-ra-ra-da gu; im-da-ab-ra-ra-an

du larmst mit dem briillenden Stum,

30. %igkur-da $eg, (KAXLI) mu-da-an-gis-gis-in

mit dem Sturmgott ISkur heulst du,

31. im-hul-im-hul-da im-da-kus,-us-des-en

mit bosen Stiirmen verursachst du Erschopfung

Inhalt:
Zu Beginn wird Inana, wie auch in anderen Hymnen, als die oberste Gottin bezeichnet und

ihre unbestrittene Macht mit der Erwidhnung all ihrer Eigenschaften beschrieben. Anfangs
(Zeilen 10,11,13 und 28-30) wird Inana mit I§kur gleichgesetzt, und dies deutet womdglich
auf ihre starke Verbundenheit mit dem Wettergott hin; beide sind hier offenkundig als
Himmelsphdanomene konzipiert. Besonders in Inana- und Konigshymnen beziehen sich die
Vergleiche oft auf die Gewalt und das Larmen des Sturms. Wie ISkur larmt Inana auf der Erde
(diékur-gin7 ki Segy,(KAXxLI) gis-a-za), flutet wie I§kur die Lander (a-ma-ru kur-bi-ta eds-des)
und bringt Regen fiir das Land (kalam-e $e83-ga,); ihre Kraft kann von niemandem geziigelt
werden. Enhedua‘na beharrt im weiteren Text in metaphorischer Weise darauf, dass Inana ihr
Versprechen hélt und das Land und die Priesterinnen des Tempels beschiitzt (de Shong
Meador 2000: 191). Enhedu‘ana spricht in diesem Text ihre Goéttin in der Nacht an, eine
iibliche Zeit fiir schopferische Inspiration, und wurde somit zu ihrer eigenen Traumdeuterin;

ihr Leid solle gelindert werden. (de Shong Meador: 2000: 170).

3.1.4.4 Eine Hymne an Inana (Inana C) (ETCSL c.4.07.3)
In dieser Hymne an die Goéttin Inana, iibernimmt sie die Aufgaben des Wettergottes; der Text

dirfte sich auf ein Ritual auf dem Felde beziehend, welches im Namen der Goéttin
durchgefiihrt wird. Bewédsserung und Betreuung des Feldes sind fiir die Landwirtschaft
essentiell (Civil 1994: 2). Diese Riten sind in ihrem Ablauf festgelegte religiose Handlungen,
deren Durchfithrung an einen bestimmten Anlass, hier auf die Landwirtschaft, gebunden ist
(Sallaberger 2007: 421).

Die Erwdhnung des Wettergottes I§kur erfolgt in der Zeile 52 und 100:

[L...]
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52. $eg;; gis-a-ni di§kur-gin7 su kur-kur dub,-dub,-bu
Ihr (Inanas) Briillen (ist) wie das von ISkur, der K&per, der (aller) Lander erbeben 14Rt,
53. me;-erg ra-a-ni Su nu-ru-gu,-da a-ba-a mu-na-ab-sig;(-ge

threm méchtigen Kampf kann niemand entgegentreten, wer kann ihr opponieren,

[ ...]In den folgenden Zeilen wird Inana gehuldigt und ein Ritual wird durchgefiihrt. Viele

ithrer Taten werden aufgez&hlt und An und Enlil als ihre Kontrahenten bezeichnet.

99. dezin.e12 AN X barag mah il, X [. .. .]

Ezina, An (?)[. .. .] (auf) erhabenem Thron erhoben (?)[. .. .]
100. %iskur-re lu, an-ta gus X [dé(?) . . . .]

ISkur, der vom Himmel brii[11t],

101. dungu-sir,-sir,-ra-ni mu-e- [da] -[....]

seine auftiirmenden Wolken mit [dir. . . .]

102. ud me-gal-gal an ki-bi-da $u mu- lunJ -[....]

wenn die groBen ME von Himmel und Erde die Hand(?) [. . . .]
103. “inana us-ma-zu hus-am Sagy X X X [....]X

Inana, dein Triumph ist schrecklich, Herz[. . .. ]

104. “a-nun-na giri;;-bi gam-e-e§ giri;; ba-e-dur,-ru-ne-es

Die Anuna-Gétter, verbeugten sie, sie senkten Thr Antlitz

105. ur-gal-gal 7(IMIN)-bi ba-e-us an-na ba-e-ed,-de;

(auf) sieben grofen Hunden reitest du, wenn du vom Himmel herunter kommst

L...]

Inhalt:
In dieser Hymne wird Inana als Kriegsgdttin mit all ithren furchterregenden Eigenschaften

beschrieben, sie kennt weder Mitleid noch Liebe. Sie ist Adler und Falke der Gotter und wird
mit dem Sturm verglichen, in der Zeile 52 mit dem ISkur selbst.

Im weiteren Text wird auf die furchteinfloBenden und kriegerischen Eigenschaften des
Wettergottes ISkur eingegangen. AnschlieBend wird Inana als Zerstorerin beschrieben: ihr
Briillen ist wie das von I§kur und sie bringt die Bevolkerung (wortl. das Fleisch aller Lander)

(vor Angst) zum Beben (Seg;; gis-a-ni %iSkur-gin; su kur-kur dub,-dub,-bu). Dieselbe
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energische Gottin begegnet uns in der Komposition nin-me-§ar-ra. Auch hier wird sie als Flut
(amaru) metaphorisch beschrieben und mit dem Sturmgott verglichen.

In den Zeilen 91 bis 114 wird die Gottin dann direkt angesprochen. Hier ist der Text leider
fragmentarisch: es folgen die Gotter ASnan und ISkur in den Zeilen 100-101 (Sjoberg 1975:
162). Der Kontext, in dem das Getreide und der Wettergott hier auftreten, ist daher nicht ganz
klar. ISkur lirmt vom Himmel und tiirmt seine Wolken auf (diékur-re lu, an-ta gu; X dungu

sir,-sir,-ra-ni mu-e-/da\-[ ]).

3.1.5 Debatten

3.1.5.1 Mutterschaf und Getreide (ETCSL c.5.3.2)

In diesem Rangstreitgespriach debattieren Mutterschaf und Getreide, die beide ihren Ursprung
auf dem dug-ki1, dem heiligen Hiigel, haben. Wie jede der sumerischen Debatten, besteht auch
diese aus drei Teilen (Einfiihrung, Disput, Urteil),. Sie stellt die zentralen Motive der
mesopotamischen Zivilisation in den Mittelpunkt: Mutterschaf und Getreide, die die Vieh-
und Agrarwirtschaft reprdsentieren. Hier wird ein evolutionistisches Konzept der
Menschheitsentwicklung geschildert, nach dem der Himmelsgott An die Gotter erschaffen hat
und diese Gotter dann die Menschen. Mutterschaf und Getreide werden nach ihrer
Erschaffung zur Erde gesandt um Vieh- und Agrarwirtschaft zu hervorzubringen (Janofski,
Ego 2001: 265).

ISkur wird in der Zeile 139 und 171 erwihnt:

[....]

123. sipad-zu nig,-gu,o-Se; an-edin-na igi-bi im-§i-Zal,

Dein Hirte lie seinen Blick auf meinen Verantwortungsbereich in der Steppe ruhen;

124. i§in-na a-8a-ga Zal,-la-gu,-Se3

hinsichtlich meiner Ahren, die in der Feldfurche vorhanden sind

““tukul-ta mu-un-sar-re

125. engar-gu,o na-gada-zu
schlagt mein Bauer deinen Hirten mit dem Stock in die Flucht.

126. ki-ta ki-sigg-ga-as uz-mu-e-re-kig,

Wenn nach dir von der Erde (= von iiberall her) bis zu dem verborgenen Orten gesucht wird,
127. za-e-ra ni,-zu nu-mu-un-ta-eds;-des

wird dein Schrecken Dir nicht entfernt.

128. mus-giri, lu,-la-ga nig,-edin-na-ke,

(Gift-)Schlangen und R duber, die Wesen der Steppe,
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129. zi-zu an-edin-na ku-kur ba-ni-ib-be,

trachten nach deinem Leben in der Steppe.

130. ud-Su,-us-e nig,-kas;,-zu ba-ni-ak-e

Bei Sonnenuntergang wird deine Rechnung gemacht,

131. gis-Sudum-ma-zu ki i;-tag-tag-ge

dein Kerbholz beriihrt den Boden,

132. na-gada-zu ug me-a silas-tur-tur me-a

(so dass) dein Hirte dem Vearntworlichen sagen kann, wie vi ele’ Mutterschafe (und) wieviele
Bocklammer,

133. uds me-a mas,-tur-tur me-a lu, mu-un-na-ab-be,

wieviele Zicken und wieviele kleine Ziegenbod ckchen es gibt.

134. tumg-tur-tur-e iri-a du-da-bi

Wenn kleine Winde durch die Stadt herumjagen,

135. tumy-gal-gal-e sag, di-da-bi

wenn grofle Winde vernichten.

136. za-e e,- [ubur-ra] ma-ra-an-dus-us-ne

Du, dir werden sie ein Milchhaus bauen.

137. tumg tur-tur-¢ iri-a du-da-bi

Wenn aber kleine Winde durch die Stadt jagen

138. tumg gal-gal-e sag, di-da-bi

und grofle Winde vernichten,

139. %igkur-ra gaba-ri-a mu-da-an-gub-be,-en

dann stehe ich ISkur als Widerpart gegentiber.

140. “ezina,-me-en ur-sag-ra tud-da-me-en ga,-la nu-mu-un-ta-dag-ge-en

Ich bin Ezina, das Getreide, geboren fiir den Helden, ich ermiide nicht

[. .. .] AnschlieBend folgt ein kurzer Dialog des Schafes, in dem auch Inana erwéhnt wird.
170. dezin212 Ug-ra mu-un-na-ni-ib-gis-giy

Das Getreide antwortete dem Mutterschaf:

171. za-e %iskur lugal-zu-um d§akkan2 ku$;-zu-um bar-rim, ki-nu,-zu-um

,,Du, Iskur ist dein Konig, Sakkan dein Diener, und das trockene Land ist dein Bett.

[L..]
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Die folgenden Zeilen sind leider nicht ganz klar; jedoch wird das Getreide ASnan von Enlil
zum Sieger ernannt und dieser spricht das Urteil, dass sich jedermann vor dem Getreide

verbeugen und es preisen moge.

Inhalt:
Die Erwdhnung ISkurs erfolgt zunédchst in der Zeile 139 wihrend des Getreides, ASnan’s,

zweiter Rede, wobei das Getreide auf seine Verbindung zum Sturmgott verweist. ASnan sagt,
sie stehe an der Seite des Iskur (‘iskur-ra gaba ri-a mu-da-an-gub-be,-en) bzw. sie sei sein
Widerpart, was auf die Verbindung von Ackerbau und Wettergott verweist. In einer, vielleicht
sehr alten Tradition, bestimmte der Ackerbau auch das Thema der Menschenschopfung.
Hieher gehoren jene Texte, die die Menschenschdpfung als das pflanzenhafte HervorsprieBen
(emersio) aus der Erde beschreiben (Janofski, Ego 2001: 266).

In den Zeilen 134-140 rithmt sich das Getreide, es konne dem Sturmgott besser widerstehen
als das Mutterschaf, das im Gegensatz zum auf dem Feld stehenden Getreide durch Hirten vor
dem Sturm in Sicherheit gebracht werden kann (Schwemer 2001: 178).

In Zeile 171, ASnan’s dritter Rede, lenkt diese die Aufmerksam auf den Lebensraum des
Mutterschafes. Thr, Lahar’s, Heim, ist die wilde und unkultivierte Gegend, die dem Sturm und
den wilden Tieren vorbehalten ist. Dies ist auch der Lebensraum des Wettergottes, welcher
auch als Konig des Mutterschafes bezeichnet wird; Sakkan, der Herdengott, ist sein Diener,
und das trockene Land sein Bett (za-e diskur lugal-zu-um d§akkan2 ku$;-zu-um bar-rimy ki-
nu,-zu-um). Nach mesopotamischen Vorstellungen kénnen die zivilisatorischen Leistungen
nidmlich nur dann gelingen, wenn sie von den Goéttern einem Konig {ibertragen und von
diesem iiberwacht und angeleitet werden. Die Kultur der Stadt ist auch die Kultur eines
Gemeinwesens mit klarer Hierarchie, in der die Institutionen des Konigtums an der Spitze
stehen. Diese Aufgabe nimmt hier der Sturmgott wahr (Janofski, Ego 2001 : 266). Sakkan war
der Beschiitzer der Wildtiere der Steppe, verantwortlich fiir ihre Fruchtbarkeit und wurde
folglich eng mit dem Hirtentum verbunden (Black, Green 1992: 172).

3.1.6 Fragmentarisch erhaltene Hymnen

3.1.6.1 Ein Lobgedicht an Hammurapi (ETCSL t.2.8.2.1)
[....]

16. %en-ki-ke, nam-ur-[sag . ... ]
Enki das Heldentum macht er [. . . .]

17. “suen-na mu-un-|. . . .]
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Su’en hat (ihm) [. . . .]

18. ‘utu mag-mas [. . . .]

Utu, der Beschworer [. . . .]

19. ka- Ipirig’ | A[....]

Maul eines Lowen [. . . .]

20. nig, Sagy-ge deg-a-ni|[. . . .]

die Dinge, die er entschieden hat [. . . .]
21. Yiskur nam-ur-sag|....]

Iskur, das Heldentum [. . . .]

Der Text ist sehr fragmentarischh. ISkur wird in Zeile 21, wie Enki in Zeile 16, mit dem
Heldentum verbunden.

[...]

3.1.6.2 Ein Lobgedicht an ISme-dagan (ETCSL c.2.5.4.27)
[....]

9.[....] X %gkur X in-nu $e e;-kur-ra$u X lay- bi) [....]
[....]I8kur [....]Stroh und Gerste im E-kur, die Hand [. . . .]

10.[....] Tgu) -za-mah-ba dur-ba ma-ra-an-geng X [. .. .]

[. .. .]den erhabenen Thron in jeder Weise(?) macht er fiir dich besténdig

L..]

3.1.6.3 Ein Gebet an Asalubi fiir Hammurapi (ETCSL c.2.8.2.4)
Asaluhi, der Gott von Kuara, ist mit dem Gott Enki assoziiert. Ab der altbabylonischen Zeit

wird Marduk als Sohn des Ea/Enki bezeichnet, wodurch sich eine Parallelitdt von Marduk und

Asarluhi ergibt (Green, Black 1992: 36).

Die Erwidhnung ISkurs erfolgt in Zeile 20, der Kontext ist hierbei aber ebenfalls
bruchstiickhaft:

[....]

19. nam-sipad-zu an X (X) an ki’ $u he,-ge-en u@s-ge,s ur-sal-la|. . . .]

dein Hirtentum [. . . . (in) ][Himmel und Erde moge bestidndig sein, das Volk auf der iippigen
Flur [moge es liegen]

20. za-pa-af,-zu “iSkur u X X [....] TAJ dul lugal gaba- ri] [nu-tuku]

dein Larmen, wie Iskur [moge] es XX bedecken, ein Konig der keinen Gegner hat
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21. ka-zu gira, "-hus-aSu[....] [TUKU] -TUKU sig igi-nim-mal. .. .]

dein Mund, wie der wilde Feuergott, (mdge er) unten und oben]. . . ..]

3.1.7 Sprichworter

3.1.7.1 Sprichwérter: Sammlung 3 (ETSL c.6.1.03)
[....]

145. mu “iskur kur gul-gul
Den Namen ISkurs (rufst Du an, der) das Bergland zerstort,
146. an-ga, ma, ba-ra-mu-e-da-ab-bal-e

aber du kannst (noch) nicht (einmal) mit dem Boot iibesetzen!

Dieses Sprichwort ironisiert das Verhalten eines Menschen, der zwar den méichtigen
Wettergott anruft, aber noch nicht einmal in der Lage ist einen FluB zu {iberqueren. (vgl

Alster 1997: 385).

3.1.7.2 Sprichwérter aus Ur: UET 6/2 325 (ETCSL c.6.2.3)
[....]

3. geme, niZ,-hi-li,-a-key

die attraktive Magd (sagt):

4. “iskur digir TAN lugal gal [LIL,] -[e]

,»,Moge Iskur ...der Gott/Himmel, der groBe Konig, der Wind (?)
5. ukus,-gins ki- dug;] hu-mu-dar- [dar] -[re]

das gute Land wie eine Gurke spalten!

[L...]

Die Rekonstruierung dieses Sprichwortes ist nicht ganz eindeutig da diese Stelle etwas
lickenhaft ist. In dieser Zeit war es liblich, dass Mégde oder Sklavenmédchen Harfe spielten
um freudige Lieder zu begleiten. Ein moglicher Hinweis fiir das Auftreten der Magd in
diesem Sprichwort ist das Aufzeigen der Abhingigkeit der Gotter vom Menschen (Alster
1997: 442).
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Problematisch ist die Ubersetzung dingir-lugal ,,géttlicher Konig“. Vielleicht kann die Lesung
‘LUGAL fiir dhénié in Betracht gezogen werden, obwohl diese Gottheit {iberlicherweise
zusammen mit “Sullat auftritt. Der Ausdruck »der Gott des Konigs“ wiirde eine
Genetivkonstruktion von dingir lugal-la-ke, verlangen. Die Lesung dingir lugal-ke, ist rein
spekulativ, vor allem aufgrund des iliberzahligen [ge] in Zeile 4. dingir-lugal lil-e ,.der Gott
kéniglich im Wind*“ wire als Ubersetzung auch moglich, allerdings wiirde man in diesem

Falle ein zusétzliches Glied nach lugal erwarten, wie -le, -la-ke, oder -ra (Alster 1997: 380).

3.1.7.3 UET 6/2 382 (ETCSL ¢.6.2.3)
[...]

3. %igkur an dar-dar-re ““a- ga,-la, nu-dar-re

ISkur, zwar den Himmel spaltend, (aber) nicht den Wasserschlauch spaltend

[....]

Des Wettergottes kosmische Krifte, welche stark genug sind um die Berge zittern zu lassen,
werden mit kleinen Wasserschlduchen verglichen, in denen die Kraft des Sturm- und

Regengottes gebbandigt ist. (vgl. Alster 1997: 385).

3.2 Iskur in neusumerischen Weihinschriften

Es ist unklar, ob die Gleichsetzung von Sullat und Hani§ mit dem Wettergott bis in die Ur III-
Zeit zuriickreicht. Daher bleibt es unsicher, ob die nachfolgende Weihinschrift wirklich

hierher gehort.

Sulgi 19

1 ¢ $u-ul-la-at Sullat

2 us d ha-ni-i$ und Hanis

3 lugal-a-ni sein(em) Herrn,

4 Sul-gi hat Sulgi

5 nita-kal-ga der starke Mann

6 lugal-uriski-ma der Konig von Ur,
7 lugal-ki-en-gi-ki-uri-ke, der Konig von Sumer (und) Akkad
8 €-a-ni seinen Tempel

9 mu-na-du; gebaut
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Sullat und Hani3
Beide Gottheiten sind als (akkadische) Zwillingsgottheit seit der UR III Zeit belegt (Edzard,

Lambert 1972-1975: 107). Auch Gelb (1950: 189-198) beschiftige sich mit ihnen nidher und
in Sulgi 19 finden wir nun den iltesten Beleg in Bezug auf diese Gottheit(en).

Die Lage des in dieser Inschrift genannten Tempels von Sullat und Hani§ bleibt unklar.
Auffallend ist hier die parallele Erwéhnung der beiden Namen, obwohl sie spiter nur als eine

Gottheit behandelt werden.

KAV 51 befasst sich mit einem Gdotterlistenexzerpt aus dem Kreis rund um den Wettergott
Adad(Iskur), das zur dritten Tafel von AN/ A-nu-um gehort:

dlwukat pp A gy oo

d ba-ni-is p o 4 1M

dswalllatpa  dp&an mae

dba-ni-i [ JGAL 4 1M

Der letzte Gottername in der Tafel, rekonstruiert von einem Paralleltext aus CT XXIV 18
(Rev.10) lautet:

‘Se-na-i-lana ‘PA u ' LUGAL‘UTU u ‘M

Zwillingsgottheit: Sullat und Hani§: Samas und Adad*

In der Liste CT XXV (16:4) findet man folgende Gottesnamen zum Adadkreis gehorend:
dbanif T UGAL MIN (= ¢ IM)

Dem entspricht eine bisher unbekannte Liste von Gottheiten KAV 62 (ii 45 f) und AOF II
(18:28f) mit:

‘PA ‘Samas

‘LUGAL‘IM

Obigen Belegen folgend wird die Gottheit Sullat ¢ BE oder ¢ PA geschrieben und gehort zum
Kreis des Samas. Die Gottheit Hani§, logographisch als ‘BE oder “LUGAL, gehort zum
Adadkreis. Diese Schlussfolgerung wird durch den lexikalischen Text CT XII 22 und CT
XXXV 7 unterstitzt:

Su-ul-lat PA  ‘PA

ba-ni§ PA  ‘LUGAL

Su-ul-lat BE ‘BE

ha-nis BE “BE
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AuBerhalb der lexikalischen Listen schreibt man regelméBig PA fiir Sullat und ‘LUGAL fiir
Haniézz.

Die Gétter “PA und “LUGAL werden auch im Gilgames-Epos zusammen mit Adad, Irragal
und Ninurta genannt, welche flir den Sturm verantwortlich waren, der die Flut gebracht hat.
Die Beleglage reicht nicht aus, um Sullat und Hanis als (primére) Wettergotter zu bezeichnen.
Man kann nur vermuten, dass sie etwas mit der Vernichtung und dem Chaos der Flut in
Verbindung standen. Ihre Funktion als Helfer in der Schlacht spiegelt deutlich ihren
zerstorerischen Charakter wieder, aber auch ihre Bestimmung als (primére) Kriegsgottheiten
ist problematisch (Gelb 1950: 194).

Aus Leberomina erfahrt man iiber ihre zerstorende Wirkung:

CT XXI9 ,,d PA u ¢ LUGAL werden auf die Seite meiner Armee gehen und ich werde
den Feind toten*

Abgesehen von ihrer zerstorerischen Wirkung erhdlt man aus all den gerade erwédhnten
Textstellen keine genaue Auskunft iiber den Charakter. Bei ihrer Erwéhnung, ob
logographisch oder syllabisch, treten sie als ein Paar auf. Einzige Ausnahme findet sich in CT
XXII sowie in den Féllen, in denen Hani$ Teil eines theophoren Namen ist: Ri-im-Ha-ni-is
und En-bi-ig “Ha-ni-is, beide aus der altakkadischen Periode stammend. Sullat taucht niemals
in Personennamen auf (Gelb 1950: 195).23

Uber das Geschlecht von Sullat und Hani§ erfahren wir aus den Texten nichts. Sullat scheint
ein feminines Abstrakt zu sein, basierend auf der Wurzel *$l1 ,, berauben, pliindern®. Gegen
den femininen Charakter von Sullat spricht allerdings die Reihenfolge ihrer Namen, die stets

Sullat an erster Stelle schreibt aber iiblicherweise die maskuline Gottheit in Keilschrifttexten

22 . . . .
Weitere Informationen erhalten wir aus den astronomischen Texten:

? PAu?LUGAL:

KAV 218 MUL MAS TAB BA

Kar 142: 29 7 MUL MAS. TAB.BA

CT XXV145 MU pgyng™™? LUGAL 7 ma-a-§

P4 u? LUGAL® UTUU® IM:
CT XXXII 3:25 2 MUL.MES

4PA und * LUGAL treten in astronomischen Listen immer als Paar auf und man kennt sie als MAS.TAB.BA
oder ma-a-su Sterne (Gelb 1950: 193)

> Gottheiten, dic als Paar auftreten, sind in der Mesopotamischen Religion sehr haufig, wie 4 Lah-mu und ¢ La-
ha-mu, 4 An-$4r und ¢ Ki-s4r, ¢ Sar-ur- und S ar-gaz, d Lu-gal-gir-ra und 4 Mes-lam-ta-¢-a.
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an erster Stelle zu finden ist. Hani§ scheint ein maskulines Partizip der Wurzel hns ,,demiitig,

unterwiirfig® zu sein (Gelb 1950: 196).24

24 Die Namen beider Gottheiten erscheinen, wie erwartet, im Status absolutus, wie auch Sin, Samas, I$tar, Adad

oder Dagan. Gottheiten mit Mimation (im status rectus), wie Allatum, Sarpanitum oder Nabium, erscheinen erst
altakkadisch. (Gelb 1950: 197).

80



4 Tkonographie

In diesem Kapitel werden nun die wichtigsten ikonographischen Belege angefiihrt. Die

Datierung erfolgt nach der Mittleren Chronologie; vgl.Selz (2005):

4.1 Frihdynastisch I-III (ca. 2900 - 2340 v. Chr.)

Geierstele des Eannatum Abbildung 11, Abbildung 44, Abbildung 47
Eannatum war Enkel des Ur-Nansche, und einer der bedeutendsten Herrscher
friihdynastischer Zeit. Seine Inschriften zeigen orthographisch und inhaltlich grof3e
Neuerungen auf; er zeigt sich als selbstbewusster Krieger. Im Zentrum der militirischen
Unternehmungen stand die Auseinandersetzung mit dem Nachbarstaat Umma (vgl. Cooper:
1983). Diese Stele gehort zu den édltesten erhaltenen Denkmaélern historischen Inhalts, bei
denen Bildgeschehen und Text auf einander Bezug nehmen. Aus der Inschrift geht hervor,
dass Mesilim, Konig von Ki8, in frithgeschichtlicher Zeit zwischen den Gebieten Umma und
Lagas die Grenze festgelegt und dort eine Stele aufgestellt hatte. In dieser Tradition hat auch
Eannatum dann nach seinen Siegen (liber Umma und Ki§) eben diese Geierstele errichtet. Die
Stele hat auf allen vier Seiten Reliefs und auf der Vorderseite hélt eine iiberragend grof3e
Gestalt ein Netz voller Feinde, auf die sie mit einer Keule einschlidgt. Die meisten Autoren
vermuten, das hier Staatsgott Ningirsu dargestellt sei, andere identifizieren dies Person mit
dem Herrscher Eannatum selbst. Fiir Ningirsu konnte sprechen, das der Verschluss des
Netzes, den Lowenadler bzw. Donnervogel Anzu zeigt, das Symboltier oder der Atavar des
Staatsgottes. Das kriegerische Geschehen der Riickseite bleibt im Gegensatz zur Vorderseite
im Bereich des Irdischen und hat sicher historische Beziige. In ihrem oberen Teil tragen Geier
abgeschlagene Kopfe von Feinden als Beute im Schnabel (Orthmann 1997:189).
Die Jagd auf Feinde wird oft mit einem Netz dargestellt, und so berichtet Eannatum selbst
iiber seinen militdrischen Erfolg gegeniiber den Einwohnern der Stadt Umma: ,,Uber die
Leute von Umma habe ich, Eannatum, das groe Netz des Gottes Enlil geworfen.” (Keel
1972: 78).
Auf der Riickseite befinden sich vier Friese, die den Sieg des Eanatums darstellen: im
obersten Fries marschiert der Herrscher an der Spitze einer Phalanx; seine Soldaten folgen
thm und sie marschieren iiber die Feinde. Auf der reichten Seite oben sieht man Geier, die

Teile der Gefallenen himmelwirts tragen. Im zweiten Register steht Eanatum mit seiner
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Lanze auf seinem Streitwagen. Das dritte Register zeigt die Bestattung wohl der eigenen
Gefallenen; diese sind zu Leichenhiigel aufgeschichtet

,,Die Bedeutung der Stele ist einerseits, dass sie als Kunstwerk durch den Versuch, die im Aufirag der Gottheit
durchgefiihrten Siegestaten des Herrschers bildlich darzustellen, frithere Schopfungen iibertrifft. Andereseits ist
sie das erste erhaltene Beispiel eines historischen Reliefs. Der Bildhauer versucht das Schlachtgeschehen in
Einzelkdmpfe aufzuldsen, wobei er sich stilistisch des traditionellen auf die Glyptik zuriickgehenden Darstellung

einer Aufldsung in zeitlich gegliederte Register bedient. Dennoch bleibt das Werk durch die Art der dargestellten
Szenen --die alles iiberragende Gottheit, das siegreiche Vorgehen des Fiirsten und die Vernichtung der Feinde --

durchaus noch im Rahmen der Tradition* (Falkner 1971: 194).

Wie auch aus der Inschrift der Geierstele hervorgeht, widmet sich der Herrscher der
Beerdigung der Korper der Gefallenen, die er zu Hiigeln , authiuft® (i3-mi-dub) (vgl. Behrens,
Steible: 1983:83: dub ,,aufschiitten, 1983: 290: SAHAR.DU.KID(TAGy) ,,Leichenhiigel*);
unklar bleibt dabei zunichst, ob sich dieses Anhdufen zu Hiigel auf die eigenen oder die
feindlichen Soldaten bezieht. Cohen nimmt an, dass der Konig, statt die (eigenen) Gefallenen
nur zu beerdigen, mit der Authdufung ihrer Korper ein Denkmal setzt: adda,-bi 3600 ul;-HE,
bi-la,: ,,die groBe Anzahl ihrer Korper (3600) wird die Basis des Himmel erreichen* (Cohen
2005: 69).

Die Inschrft der Geierstele besagt: ,,Eannatum war der Samen, der in den Schof3 von Ningirsu
gesetzt wurde. Als er geboren wurde, gab ihm die G6ttin Inana ein Namen und von ihr wurde
er der Gottin Ninhursaga auf den wahren Schof3 gesetzt. Ninhursaga (bot ihm) ihre wahre
Brust an.* (Cohen 2005: 122)

,Ningirsu legte seine Spannweite iiber ihn (Eannatum), fiir (eine Linge) von fiinf Ellen setzte
er seinen Oberarm iiber ihn: (er mafl) fiinf Ellen und eine Spannweite! (2.75m)“. Neben
Betonung der GroBe Eannatums, wird auch die Stirke des Herrschers erwéhnt: beides ist die

Folge seiner mythologisierten Geburt (Cohen 2005: 122).

Da auf dem Verschluss des Netzes moglicherweise der Anzu(-d)-Vogel dargestellt ist und
auch das Netz zum Bereich des Wettergottes gehort (siehe "Eine Hymne an Enlil fiir Samu-
Iluna® (ETCSL c¢.2.8.3.6) Zeile 1), halte ich die Geierstele fiir einen wichtigen
ikonographischen Beleg.

Silbervase des Entemena Abbildung 35
Diese Vase, 35cm an Hohe, ist vor allem durch ihre figiirliche Verzierung bekannt geworden:

Hauptmotiv ist der Imdugud/Anzu(-d)-Adler in Frontalansicht, mit einem Lowenkopf und
ausgebreiteten (Adler-)Schwingen. Der zweimal abgebildete Vogel schlidgt seine Krallen in

den Riicken von zwei Lowen bzw. je einmal in den eines Cerviden und Capriden. Sonst
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schwebt er in einer majestitischen Haltung {iber den genanntenTieren und bildet mit ithnen
eine heraldische Gruppe. (Opificius 1957-1971: 401).Die Weihung dieser Silbervase erfolgt

an den Staatsgott Ningirsu, aus der ,,Ningirsu sein monatliches Fett isst (vgl. Selz 1993).

4.2 Akkad-Zeit (ca. 2340 - 2200 v. Chr.)

Wettergott mit seiner Begleiterin und Sturmddmonen Abbildung 16
Dieses Rollsiegel stammt aus der Stilstufe Akkadisch II. Dargestellt ist der Wettergott mit

seiner Begleiterin, fliegenden Mischwesen und einem Stier, der von einer Gottheit
niedergezwungen wird. Zwei Mischwesen dienen dem Wettergott und seiner nackten
Begleiterin wohl als Reittier, vier weitere stiirzen mit offenen Méaulern vom Himmel herab.
Diese Mischwesen waren, genau wie die nackte Frau, stindige Geféhrten des Wettergottes.
Sie sind diinnbeinig, haben Lowenfiile und konnten in diesem Siegel und auch Abbildung 15
als Imdugud/Anzu(-d)- Vogel gedeutet werden: sie sind im Profil, mit vier Pfoten eines Lowen
und mit Beinen eines Adlers dargestellt. Eine Neuheit der Stufe Akkadisch II war, dass der
Donnervogel von nun an nicht mehr alleine dargestellt wurde, sondern in Verbindung mit
anthropomorphen Gottheiten oder Frauenfiguren auftritt. Das Siegel zeigt ferner eine Gottheit
mit einer Hornerkrone: sie trigt einen Lendenschurz und stiirzt sich in schnellem Lauf auf
einen Stier, um diesen zu Boden zu driicken. Diese Aktion wurde verschieden gedeutet, dass
es sich hier moglicherweise um eine ikongraphisches Bild fiir Trockenheit (Diirre) handeln,

bleibt ebenfalls eine Vermutung (siche Zusammenfassung dieser Arbeit) (Bohmer 1965: 62).

Sturmgott mit Regengottin Abbildung 15
Dieses Rollsiegel stammt, nach R.M. Bohmer, aus der Stilstufe Akkadisch III und zeigt den

Wettergott mit seiner Begleiterin, einem Mischwesen (‘Lowendrachen®), einem
niedergezwungenen Stier und zwei weitere anthropomorphen Figuren. In einer Hauptszene
siecht man den Wettergott auf einem Lowendrachen stehend. Er trdgt die Hornerkrone, einen
kurzen Faltenrock, in der rechten Hand eine Peitsche; in der linken Hand hélt er ein Leitseil,
durch das er mit dem Mischwesen verbunden ist. Die zweite Hauptszene stellt die
Regengoéttin dar, die in der Mitte des Bildes direkt iiber einem Stier schwebt. Sie ist von
vertikalen, kurzen Strichen umgeben, die als Regen zu deuten sind, und breitet ihre Arme aus.
Sie tragt ein langes Faltengewand und blickt nach links. Eine Hornerkrone ist hier nicht
sichtbar (Bohmer 1965: 64). Von der Akkad-Periode bis zur Mitte des zweiten Jahrtausends
wird der Wettergott von einem solchen weiblichen Wesen begleitet; dabei kann die weibliche

Figur nackt oder bekleidet, stehend oder iiber einen Stier oder Lowengreif schwebend
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dargestellt sein. Die Frau kann wellenformige Gegenstinde halten, die als Blitze oder
Regenstrome gedeutet werden; sie kann auch selber den Wettergottwagen lenken oder aber
von herabstiirzenden gefliigelten Sturm-Mischwesen umgeben sein (Otto 2007: 292). In einer
Nebenszene wird ein Stier von einer nackten Gottheit, erkennbar an der Hornerkrone (bislang
vor Akkadisch II nicht belegt), niedergezwungen. Da diese Totung des Stieres im Beisein der
Gottin  vollzogen wird, konnte dies moglicherweise auf ein Regenritual deuten. Das
Mischwesen des Wettergottes diirfte ein Donnervogel sein. Seine Rolle ist hier eindeutig,
denn mit seinem zum Boden geneigten Kopf ldsst er es donnern und erschafft die
Sturmwolken. Eine weitere Figur, moglicherweise ein Beter, ist links neben dem Wettergott
dargestellt (Bohmer 1965: 64). Weiters befindet sich eine nicht gut lesbare Inschrift auf dem
Siegel und ein Schilfrohrbiindel auf der rechten Seite. Dieses ist das Symbol der IStar und

kommt in den Abbildungen der Akkadzeit hier einmalig vor.

Donnergott mit seiner Geféhrtin Abbildung 19
Das Siegel stammt aus der Stufe Akkadisch III. Auf dem Siegel ist Wettergott und eine nackte

Frau mit Blitzen dargestellt, ferner ein Mischwesen, das einen Wagen zieht und eine Figur,
die ein Trankopfer ausgiet. Der Wettergott fdhrt einen vierrddrigen Wagen, der vom
Lowenadler gezogen wird. In der Hand hélt der Gott eine Peitsche, den Blitz symbolisierend,
der die hochgewirbelten (Staub)Wolken zerreiflt. Auf dem Zugtier steht die Begleiterin des
Wettergottes. Nach Keel (1972: 41) verkorpert sie den freundlichen, positiven Aspekt des
Gewitters, ndmlich den fruchtbringenden Regen. Die Frau ist nackt und haélt Blitzbiindel in
threr Hand. Vor der Goéttin sieht man einen Libierenden eine Trankopferung durchfiihren

(Bohmer 1965: 64).

4.3 Gudea-Zeit (ca. 2150 --2100 v. Chr.)
Gudea mit ,, vase jaillissants* Abbildung 10

Diese Statue des Gudea, Abbildung 10, ist 61 cm hoch und wird ,,Gudea mit dem sprudelnden
Wassergefill* genannt. Es zeigt Gudea eine Vase haltend, aus welcher Wasser an jeder Seite
in vier Wellenlinien heraussprudelt und die von Fischen gerahmt werden. Diese welligen
Linien stehen fiir die Flut, den Strom des Wassers, es ist offensichtlich SiiBwasser gemeint.
Die Statue trigte eine Inschrift und ist an NingiSzida (und GeStinana) adressiert. Ningiszida,
der ,,Herr des rechten Baumes*, wurde von Gudea in das Pantheon eingefiihrt, und er fungiert
auch als sein personlicher Gott, bzw. Familiengott. Die vorliegende Ikonographie

unterstreicht den Charakter des Gottes als Vegetationsgottheit. Es ist offensichtlich, dass die
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heraussprudelnden Strome zur Erde fallen, um dann die Erde zu ndhren (Anthonioz 2009:

521).

Wasserbecken des Gudea Abbildung 18
Das Hauptmotiv dieses Weihwasserbeckens sind eine Reihe von Gottinnen, deren Standlinie

aufgrund ihrer wellenformigen Stilisierung, offensichtlich das Wasser bildet. In ihren rechten
bzw. linken Héanden halten sie umlaufend einen Aryballos, wobei sie entweder mit der einen
Hand den GefidBBhals umfassen, bzw. den Gefdl3boden abstiitzen. Aus diesen Geféllen treten
jeweils zwei Wasserstrome aus, die nach unten abfliessen. Es hat den Anschein, dass diese
GefilBle letztlich von dariiber befindlichen weiteren kleineren Gefial3en, auf denen ebenfalls
Wasser austritt, gendhrt werden. Diese werden von am oberen Bildrand ebefalls reihum
dargestellten schwebenden Gottinnen in ihren Handen gehalten.

Die dargestellten Figuren tragen lange Kleider und eine Hornerkrone. Beziiglich dieser Wesen
gibt es einige Deutungsvorschlige (Suter 2000: 63): es kann sich entweder um die
Personifizierung von Euphrat und Tigris handeln oder aber um die Personifizierung von
Quellen jeglicher Art, oder auch um Regenwolken, welche die Fliisse speisen. Vielleicht
konnen sie mit den inschriftlich belegten sieben (Zwillings-)Tochtern von Ningirsu und Baba
identifiziert werden. Jedoch muss hier darauf hingewiesen werden, dass diese Kinder von
Ningirsu und Baba sonst nie in Verbindung mit Wasser gebracht werden.

Nach Van Buren (Suter 2000: 63) handelt es sich aufgrund von Kleidung und Kopfschmuck
(einfache Hornerkrone) lediglich um untergeordnete Gottheiten. Der Schliissel zur Deutung
liege vielmehr in den Vasen, die symbolhaft auf Uberfluss und Reichtum verwiesen.
Vielleicht kann man diese These durch den spédten Géttertypentext illustrieren, nach der das
Abbild des Schutzgeistes Kulullu mit einer Hand segnet (ikarrab) und in der anderen Hand
,Uberfluss“ (HE.GAL) hlt (Suter 2000: 63).

Libationsvase des Gudea Abbildung 38
Auf dieser Libationsvase des Gudea von Laga$ sind zwei Drachen und zwei sich um ein

Zepter umschlingende Schlangen abgebildet. Jeder Drache trédgt eine Krone (womdglich eine
einfache Hornerkrone); es konnte sich bei den Drachen um eine Darstellung des uSumgal
handeln: er hat die Krallen und Beine eines Vogels, einen Korper eines Raubtieres und den
Schwanz und den Kopf einer Schlange. Er hat runde, wachsame Augen und die Fliigel
erinnern an einen Adler oder an eine andere Vogelart. Sein Korper, die Arme, Beine und Teile

seiner Fliigel sind gefleckt. An seinen Beinen findet man zusétzlich das Fell eines Lowen oder
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die Federn eines Vogels. Der Drache steht aufrecht und an seinem Emblem erhebt sich die
Schlangen vom Boden. Diese Vase widmete Gudea, Stadtfiirst von Lagas, seinem Schutzgott
Ningiszida (Black, Green 1992: 168). Die Vase gilt als eine symbolische Reprisentation eines
Fruchtbarkeitsritus (,,Ausgiessen von Fliissigkeiten*) (Green 2003: 31).

4.4 Urlll-Zeit (2112 - 2004 v. Chr.)
Ur-Nammu-Stele Abbildung 45,

Abbildung 46
Diese 3,20m hohe Stele ist Ur-Nammu, dem K6nig von Ur (ca. 2100 v. Chr.), geweiht.

Auf der Vorder- und der Riickseite sind jeweils flinf reliefierte R egister angebracht: es werden
rituelle Handlungen des Konigs und darum stattfindende Ereignisse dargestellt (Canby 2001:
1).

Im obersten Register der Vorderseite sicht man im Zentrum den Konig eine Hand hebend; er
steht vor zwei von oben kommenden Wasserstrahlen, die aus der Vase einer Gottheit flielen.
Der Konig streckt seine linke Hand aus, moglicherweise um eine Opferung zu titigen. Er tragt
eine Wulstbandkappe und ein langes Faltengewand. Um seinen Hals liegt eine Kette mit drei
Perlen und er besitzt einen langen Bart. Die Gottheit ist mit einem einfachen Paar einer
Horerkrone ausgestattet und hélt in ihrer linken Hand eine iiberlaufende Vase, ihre rechte
Hand hilt sie direkt in den zweiten Wasserstrahl. Das welliges Haar fallt der Gottheit liber die
Schulter und das Faltenkleid bedeckt ginzlich den Oberkdrper. Direkt vor dem Konig sitzt
eine Gottheit auf einem erhohten Thron. Eine weitere Person sitzt auf dem Schof3 der
thronenden Gottheit: es wurde diskutiert, ob es sich bei dieser Figur um ein Kind handeln
konnte, was Canby verneint, die in dieser Figur die Partnerin des sitzenden ménnlichen Gottes
sehen mochte. Oberhalb des Konigs, an der Spitze der Stele, befindet sich ein groBer Stern
oder eine Scheibe, die in einer Mondsichel frei schwebt. Auf der linken Seite des Registers
wiederholt sich diese Szene, ist jedoch nicht vollstindig erhalten (Canby 2001: 17-18).

Der Aufbau der Bildmotive der Dartellung des zweiten Registers ist um die Zentrallachse
gespiegelt. Am dussersten rechten bzw. linken Bildrand thront je eine Gottheit. Der rechte
ménnliche Gott streckt seinen rechten Arm in Richtung auf dem vor ihm stehenden Konig
aus, dem er die Realien MeBleine und Mefschnur entgegenstreckt. Die linke Gottin streckt
thre Linke in Richtung des vor ihr libierenden Konigs aus; thren rechten Arm hélt sie dicht an

ihre Brust gedriickt. Sie trigt ein kndochellanges Faltengewand, eine Art Hochsteckfrisur, eine
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Halskette und die vierfache Hornerkrone. Vor beiden Gottheiten steht der Konig, der in einen
bikonischen Stinder eine Fliissigkeit libiert; das Gewand des Konigs ist nur mehr
fragmentarisch erhalten. Aus den Stinder wéchst ein ,,(Lebens)“Baum in der Form eines
groflen ovalen Blattes (Canby 2001: 18-20). Die beiden Gottheiten konnen ohne Zweifel als
Darstellung des Sadtgottes von Ur, Nannar und seine Gemahlin Ningal identifiziert werden.

In dem dritten und vierten Register ist ein Bauvorgang (der Ziqqurat?) dargestellt. Es thront in
der Mitte eine Gottheit: diese hebt ihre rechte Hand vor die Nase; die typische
mesopotamische Geste der Huldigung (,,Hand zu Nase®). Der Konig steht nun hinter dem
Gott, eine Axt schulternd und einen Korb tragend. Hinter dem Konig ist ein Arbeiter, den
Korb des Konigs stiitzend; drei weitere Arbeiter ergdnzen das Register.

Im vierten Register befindet sich auf der rechten Seite ein Arbeiter, der einen Korb auf dem
Kopf tridgt. Konige von Ur und Laga$ sieht man genau in dieser Pose, wenn sie als
Griindungsfigur dargestellt sind (siche Canby 2001: Plate 16b). Vor diesem sind noch drei
weitere Arbeiter dargestellt.

Das fiinfte Register ist nicht erhalten, doch aufgrund von Resten von Hornern kénnten sich
darauf Tiere befunden haben (Canby 2001: 20-21).

Die Riickseite ist nur bruchstiickhaft rekonstruiert: auf der linken Seite des ersten R egisters ist
eine schwebende Gottheit mit einfacher Horerkrone und einer Vase mit sprudelndem Wasser
dargestellt. Darunter befindet sich der Konig, der, wie auf der Vorderseite, ein Trankopfer in
einen groflen Sténder libiert. Im zweiten Register schlachten zwei Ménner ein Rind; links
neben ihnen wird ein Leberomen bestimmt. Auf der rechten Seite sieht man noch Bruchstiicke
eines Wagens, der von einem Lasttier gezogen wird (Canby 2001: 22-23).

Das dritte Register ist sehr schlecht erhalten: auf der linken Seite sind noch Bruchstiicke eines
Throns erkennbar; direkt davor steht eine kahlkopfige Person.

Im vierten Register sind auf der linken Seite zwei Ménner mit einer gro3en Pauke dargestellt:
die beiden Ménner tragen einen langen Faltenrock mit einem grofBen Giirtel. Die Szene auf
der rechten Seite ist nicht eindeutig und wurde auch vielfach interpretiert: es konnte sich
moglicherweise um eine Kampfszene handeln, die von den Klidngen der Pauke begleitet wird.
Zwischen dem vierten und fiinften Register befindet sich auch eine nicht ganz erhaltene, in
zweil Kolumnen aufgeteilte, Inschrift (Canby 2001: 49).

Im flinften Register auf der linken Seite ist eine kahlkopfige Figur (ein Beter?) in einer langen
Robe dargestellt: sie hdlt die Hinde gehoben, in der Geste des Respekts; jedoch nicht wie
iiblich mit offenen Handflichen (Abbildung 42) sondern sie schlieBt diese. Rechts neben
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diesem Beter (?) steht der Konig, der vor einem einfachen, gegenstandslosen Altar steht.

Gegeniiber dem Konig befindet sich ein Libierender und dahinter ein Stinder mit dem
(Lebens)Baum (Canby 2001: 24-27).

Libation vor Ningirsu Abbildung 42
Auf dieser, mit einer Inschrift versehenen, Siegelabrollung des Urdun aus neusumerischer

Zeit sind zwei Gottheiten, ein Libierender und, unterhalb der Siegellegende, ein
doppelkopfiger Adler dargestellt. In der Hauptszene ist der thronende Gott Ningirsu/Ninurta
dargestellt, aus dessen Schultern Léwenprotomen wachsen: in der linken Hand hilt der Gott
einen Stab und in seiner rechten Hand mdglicherweise eine siebenkopfige(?) Keule. Er tragt
ein Stufengewand, einen langen Bart und die Hornerkrone; seine Fiile ruhen auf einem
Lowen und zwei weitere Lowen schmiicken seinen Thron (Metzger 2004: 22). Dem Gott
gegeniiber steht ein nackter Libierender, der eine Fliissigkeit in einen hohen Stinder ausgief3t,
aus der eine Pflanze/(Lebens)Baum wéchst. Hinter dem Libierenden steht eine weitere Gottin,
als solche erkennbar durch die Hornerkrone und dem Fransen- bzw Stufenkleid. Hinter dem

Thron, unterhalb der Inschrift, schwebt ein doppelkdpfiger Adler (Metzger 2004 : 22).

Adad und Regengo6ttin mit dem Nordwind Abbildung 3
Dieses Rollsiegel aus dem Jahre Amar-Sin 6 stellt einen (Wetter)Gott auf einem gefliigelten

Mischwesen stehend, eine nackte Frau und ein weiteres gefliigeltes Wesen dar. Der Gott auf
dem Mischwesen wird als Adad (bzw. ISkur) gedeutet. Die rechte Hand der Gottheit ist
erhoben, die Linke befindet sich abgewinkelt an seinen Kdorper. Die Frau hilt vermutlich eine
Regenwolke(?) iiber ihren Kopf und weist sonst keinerlei Attribute auf. Das ,,feuerspeiende*
Mischwesen hat Fliigel, die Krallen und den Schwanz eines Vogels und den Kopf eines
Lowen. Angefiihrt werden die Figuren von einem gefliigelten, menschenbeinigen Mischwesen
(personifizierter Nordwind), mit einem kurzen Rock und einem Krummsibel in der Hand. Ein
Stern in einer Mondsichel schwebt direkt iiber dem Mischwesen. Eine Inschrift nennt /bbi-

Adad als den Siegelbesitzer (Wiggermann 2007: 140).

4.5 Einige weitere ikonographische Belege aus der nachaltbabylonischen Zeit
Wettergott ,,Ba’al

Abbildung 34
Bei der hier dargestellten Statue aus der Spétbronzezeit handelt es sich um einen (Wetter)Gott

mit einer als Ast stilisierten Lanze; ihm zu Fiilen steht eine weitere kleine Statue. Der Gott

schwingt in der rechten Hand eine Keule, welche das Blitzen des Donners symbolisiert. Er hat
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einen langen spitzen Bart, seine Haare sind in zwei Lockenstrdhnen unterteilt die ihm iiber die
Schulter fallen, und aus seinem spitzen Helm wachsen zwei Horner. Manchmal tragen
Darstellungen dieser Gottheit auch eine weiBle Krone: sicher ein Zeichen des dgyptischen
Einflusses. Die Wellenlinien unter der Gottheit konnen als Berge gedeutet werden und die
kleine Gestalt vor dem Gott als Konig von Ugarit. Die Wettergdtter Mitte des 2. Jts.
erscheinen unter dem Namen Adad (Addu) aber auch ReSef oder Baal (Frankfort 1954: 67,
161).

Wettergott auf dem Stier, spitbronzezeitliches Kultgefal Abbildung 39
Diese rekonstruierte Figurine stammt aus Tell Bazi (Nordsyrien): es handelt sich um ein

spitbronzezeitliches Kultgefdl mit zwei anthropomorphen Figuren und einem (oder
moglicherweise zwei) Reittier(en). Es gibt viele Anhaltspunkte, dass es sich hierbei um die
Darstellung des Wettergottes mit (s)einer Begleiterin handelt: die darauf stehende Person ist
durch ihre Haltung (vorgestreckte Hand mit Waffe) und Kleidung (kurzer Rock) als
Wettergott charakterisiert. Der VierfiiBler ist aufgrund der Hufe und der Wamme mit
Brustbehaarung von A. Otto als Stier identifiziert worden. Aufgrund weiterer Untersuchungen
lasst sich mit groBter Wahrscheinlichkeit noch ein zweiter Stier ergdnzen, auf dem als

Begleiterin des Wettergottes die fruchtbarkeitsbringende Regengottin stand (Otto 2002: 58).

Wasserspendende Gottin Abbildung 17
Diese Statue aus altbabylonischer Zeit wurde in Mari (Tell Hariri) von André Parrot im Jahre

1936 entdeckt und stammt aus dem Palast des Zimri-Lim. Es stellt eine wasserspendende
Gottin mit einem GefédB in der Hand dar. Das Gesicht der Statue wird von einem zu Wulsten
geschlungenen Tuch mit seitlich angesetzten Hornern, gerahmt; um den Hals liegt eine
mehrreihige Kette; diese wird von einem herabhdngenden Gegengewicht auf dem Riicken
gehalten; ein Stufengewand umhiillt die Go6ttin. In den Hénden hélt die Gottin ein Gefdl3, aus
dessen Offnung Wasser sprudeln konnte, da es mit einer im Inneren der Figur aufsteigenden

Bohrung in Verbindung steht (Orthmann 1997: 292).

Anzu als Quelle der Fliisse Abbildung 40
In der Hauptszene dieses kassitischen Siegels ist in der Mitte eine Gottheit, die ringsum von

Wasserstrahlen, Fischmenschen, Ziegen und Pflanzen umgeben ist, dargestellt. Aufgrund der
Hornerkrone und dem fischschuppenartigen Gewand ist diese Gottheit als Enki/Ea zu deuten.
Der Gott hélt eine Vase, deren Wasserstrome das Symbol flir die Quelle des Lebens sind; die

Wasserstrome werden von springenden Ziegen und Lebensbiumen flankiert. Uber der
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Gottheit schwebt ein doppelkopfiger Adler der Wasserstrome ausspeit. Die himmlischen
Wasserstrome des Adlers vereinen sich mit dem Wasser der Erde, dargestellt von

Fischmenschen.

Berggott mit flieBender Vase Abbildung 41
Auf diesem kassitischen Rollsiegel ist der Gott Enki dargestellt, der von einem

doppelkopfigen Adler und von Fischmenschen begleitet wird. In seinen Handen hilt die
Gottheit eine Vase, aus der Wasserstrome quellen. Diese Wasserstrome vereinigen sich mit
Stromen aus der Vase zwischen den Fischmenschen und mit Strémen, die doppelkopfige
Adler ausspeien. Die Doppelkopfigkeit des Adlers ist moglicherweise durch die beiden
Strdme motiviert, die der Adler zu beiden Seiten abgibt. Analog dazu sind die Wasserstrome
zu sehen, die zu beiden Seiten der Vasen in Handen des Berggottes und der Fischmenschen

hervorquellen.
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5 Bild, Symbol, Metapher

5.1 Naturphiinomene

5.1.1 Wind ( tumy, lil), mir)

Das mesopotamische Leben ist von Naturphdnomenen stark beeinflusst. Naturphdnomene
sind nicht unter der Kontrolle der Menschen. Naturphdnomene kontrollieren den
Mechanismus aller Dinge auf der Erde; personifiziert sind diese Phdnomene durch Gétter
oder Mischwesen.

Uber mythologische oder religidse Eigenschaften der Winde sagen die Texte wenig aus. Man
erfahrt nur, dass sie alle miteinander verwandt und die ,,S6hne einer Mutter* sind. Wie auch
aus den Hymnen hervorgeht, sind sie iibernatiirliche Reisende, haben ihren Sitz in der Steppe
und werden auch Botschafter des An genannt.

Wiggermann (2007) hat sich mit den vier Winden néher auseinandergesetzt und erldutert in
seinem Aufsatz deren philologische und ikonographische Bedeutung: neben dem
grammatikalisch femininen wirbelnden Siidwind ,, sumu‘ gibt es die drei maskuline Winde
Histanu' (Nordwind), ,, sadu (Berg- oder Ostwind) und amurru (Steppen- oder Westwind)
(Wiggermann 2007: 127)

In der Ikonographie sowie in schriftlichen Belegen unterstiitzen die Winde den Konig in der
Schlacht und auch in der Jagd.

Ikonographisch sind die Winde immer in oppositionellen Paaren angeordnet: der Stidwind mit
dem Nordwind und der Ost- mit dem Westwind. Sie werden durch gewisse Attribute
dargestellt.

Der Nordwind wird bartlos dargestellt, hat jedoch Krallen und einen Schwanz wie ein Tier
und trdgt einen Sédbel. Gudea ruft den Nordwind und nennt ihn nita a-diri ,,Mann mit
iiberragenden Fliigeln®, und genau solch eine Figur begleitet Adad und Sala auf Abbildung 3.
Im Volksmund wird dieser Nordwind auch gallab same ,,der den Himmel abrasiert™ genannt
(Wiggermann 2007: 129).

Der Stidwind, auf Abbildung 1 ganz links zu sehen, hat umschlungene Beine, was auf seine
Etymologie zuriickzufiihren ist: sufu stammt von sa ' was soviel wie “herumfliegen’ oder
‘wirbeln® bedeutet. Abbildung 4 zeigt eine en-face Darstellung des Siidwindes und verweist
auf den skizzierten etymologischen Urspung (Wiggermann 2007: 128). Der Stidwind gilt in

der spiten Bronzezeit als eine Windgdttin; spater verliert sie ihre Fliigel und moglicherweise
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auch einen Teil ihrer Identitdt (Wiggermann 2007: 133). Ikonographisch wird der Stidwind
mit Enki/Ea in Verbindung gebracht, siche Abbildung 5: die Abbildung stellt die
Stidwindgéttin zusammen mit zwei Ziegenfischen an ihrer Seite dar. Gehalten wird der
Stidwind von zwei nackten Heroen; an ihrer Seite befindet sich ein gefliigeltes Monster
dessen Fliigel auf einen Windgott hinweisen.

Wihrend der Nordwind Kilte bringt, ist der Siidwind heif3 und feucht, vom indischen Ozean
her blasend und oft stiirmisch. Nach dem Nordwind ist der Siidwind der hiufigste Wind im
Irak. Im Winter bringt der Siidwind den Regen der damit auch fiir Fruchtbarkeit sorgt. Im

Sommer jedoch bringt er Unheil; er verbreitet fiebrige Hitze und Miidigkeit..

Verweise auf den Nord- und Siidwind findet man in folgenden Texten:

Ein Adab-Lied an Iskur fiir Ur-Ninurta (Abschnitt A) (ETCSL ¢.2.5.6.6)

tum

4. a-ma-ru oujg-lu Tmah” ™™y [mir-mir-ra]

Flut, méchtiger Siidwind, wiitender Nordwind
7. %kur-ratumy ki'’) TEXGARAXI....]
des ISkurs,Wind [. . . .]

Abschnitt B
2. 2-[kam]-ma-ra “"u;g-lu “"gmir mir-ra-da  [mu] -[....]

Zum zweiten Mal, der Stidwind mit dem wiitenden Nordwind macht . . . .]

Sin-iddinam und Iskur (ETCSL t.2.6.6.5)
7. mir-a ka$,-kas, X-da-ni

der im Nordwind einhereilt sein [. . . .]

9. an-dagal-1a tumg-mah gu; ru-ru-gu,

ein erhabener Wind, der im weiten Himmel aufheult
Ein Lobgedicht an Sulgi (ETCSL t.2.4.2.01)

tu . . tu .. . v
63. ""ymir mir-ra " "gu,s-lu mur-bi ni,-bi-a hu-mu-un- $a,

der Nord-und Suidwind heulen sich selbst an
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Der Westwind hat menschliche Fiile, Krallen und einen Schwanz. Diesen ,gebiickten
Akrobaten®, Abbildung 6, findet man lexikalisch mit den Beschreibungen -§u-nu-du; ,nicht
gut geformt* -nu-si-sa ,nicht aufrecht’ oder -nu-ki-ta-¢ ,nicht aufsteigend‘. Am ehesten gleicht
der Westwind dem Pazuzu, dem ,,K6nig der Winde“. Pazuzu ist ein Windddmon und hat als
solcher die Aufgabe, seine unruhigen Gegner zu beruhigen und zum Ort ihrer Entstehung
zurlickzuschicken. Mit dem Kopf des Huwawa ist er einerseits furchterregend, andererseits ist
er aber auch ein gutmiitiger Reisender (Wiggermann 2007: 126).

Der Ostwind hat einen Bart und menschliche Beine. Lexikalisch findet man ihn beschrieben
als -Su-duy ,,gut geformt®, -si-sa ,,aufrecht, ordnend* oder -ki-ta-¢é ,,aufsteigend (Wiggermann
2007: 128). Damit wird er als explizites Gegenstlick des Westwindes verstanden.

Der Ost- und Westwind sind selten in Texten belegt: der Ostwind gilt auich als , Wind des
Wohlstandes® und ,Freund von Naram-Su’en’ (Wiggermann 2007: 134).

In ,Mutterschaf und Getreide‘(ETCSL c.5.3.2) findet man weitere Belege, die moglicherweise
auf West- und Ostwind anspielen:

134. tumy-tur-tur-e iri-a du-da-bi

Wenn kleine Winde durch die Stadt herumjagen

135. tumy-gal-gal-e sag, di-da-bi

wenn grof3e Winde vernichten.

Die Identifikation der Winde und die Bestimmung ihres sprachlichen und kulturellen
Hintergrundes fiihrt unter anderem zu dem Schluss, dass die Vorstellungen dieser Winde an
einem bestimmten Platz (Tempel) zu einer bestimmten Zeit (zweites Jahrtausend v. Chr.)
konzipiert bzw. ausgebildet wurden. Ein mdgliche Vorldufer findet sich in der FD II-Zeit,

siche Abbildung 2. Darauf zu sehen ist der gefliigelte Vogelmann mit menschlichen Beinen
(Wiggermann 2007: 129)

5.1.2 Der bose Sturm (im-hul)
Aus menschlicher Sicht sind die meisten Naturiihinomene ambilvalent. Winde besitzen, wie

wir gesehen haben, positive und negative Konnotationen. Real und metaphorisch wird die
Vernichtungskraft des ,,bésen Sturmes* in Bild und Text des 6fteren angesprochen. So findet

sich ein ikographischer Beleg flir “Strumddmonen® auf einem akkadischen Rollsiegel, siche

Abbildung 16.
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Texliche Belge sind folgende:

Ein Adab-Lied an Iskur fiir Ur-Ninurta (Abschnitt B) (ETCSL c¢.2.5.6.6)

3. 3-kam-ma-ra im-hul-an-na-ke, gaba dumu lu,-bi [. . . .]

Zum dritten Mal, der bdse Himmelssturm, [tritt (?)] gegeniiber Kinder und Erwachsene (?) [. .
.

Fluch von Akkad (ETCSL ¢.2.1.5)

212. den—li12 iri-iri-zu im-hul-a iri-zu-gin; he,-du;

Oh Enlil, deine Stiddte im bosen Sturm, wie deine Stadt, mogen sie gesetzt/gegriindet sein.

Die Erhohung der Inana (Inana B) (ETCSL ¢.4.07.2)
31. im-hul-im-hul-da im-da-kus,-u;-des;-en

mit bosen Stiirmen verbreitest du Erschopfung

5.1.3 Wolken (dungu)
In der elften Tafel des Gilgame$-Epos wird die Geschichte der Flut geschildert. In diesem

Epos ist der Wettergott Herr iiber das Chaos:

,Aus den schwarzen Wolken briillte Adad, es gehen ihm die Throntriger Sullat und Hani§ iiber Berg und Land
voran. Errakal reiffit die Pflocke, mit Ninurta ging er zusammen, lieB die Wehre iiberquellen. Die
Unterweltsgotter erhoben die Fackeln und setzen alles Land in Brand. . . . Am ersten Tag wal zte der Sturm das
Land rasend nieder. Dann brachte der Ostwind die Flut, die wie ein Schlachtengemetzel mit Wucht iiber die
Menschen kam. Niemand konnte mehr den anderen sehen in der Vernichtung. Selbst die Gotter zogen sich aus

Angst vor der Gewaltigkeit der Flut zuriick. . . .Wie Fische fiillen die Menschen jetzt das Meer. . . 7 Néchte
gehen Wind, Wetter, Sturm und die Flut einher, doch am 7. Tag kam der Ozean zur Ruhe* (Maul 2005: 144)

lkonographie:

In Form von Mischwesen erscheinen Gewitterwolken als ISkur/Adads Begleiter, Abbildung
16. Auf dem Wasserbecken des Gudea, Abbildung 18, symbolisieren schwebende Gottinnen
sicher Regenwolken.

Textliche Belege findet man in folgenden Hymnen:

Ein Adab-Lied an Iskur fiir Ur-Ninurta (Abschnitt B) (ETCSL ¢.2.5.6.6)

4. 4-kam-ma dungu-sir,-an-na-ke, gu; im-ma-an- [de,’ | [(X)]

Zum vierten Mal, die aufgetiirmten Wolken des Himmels ruft es an (?)
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Enki und die Weltordnung (ETCSL c.1.1.3)
309. Seg 4-an-na-ka gus ba-an-de,

Den Regen des Himmels rief er an

310. dungu-dirig-ga- [gin;] bi,-in-us,

er folgte den dahinselgenden Wolken nach

Eine Hymne an Inana (Inana C) (ETCSL ¢.4.07.3)
101. dungu-sir,-sir,-ra-ni mu-e- 'daj -[....]

seine getiirmten Wolken mit[. . . .]

Sin-iddinam und Iskur (ETCSL t.2.6.6.5)

5. en sad-hus ud-gal- [laJ X- Ibi\-agaba-) [Su] -Zar nu-tuku

Der Herr, mit dem furchterregend roten Kopf, der [. . . .] des groBen Sturmes, der keinen
Widerpart hat,

6. dungu sir,-re

der die Wolken auftiirmt.

Die sumerischen Tempelhymnen (ETCSL ¢.4.80.1)

335. X X X X dungu-sir,-ra

[. .. .] aufgetirmte Wolken

Wolken stehen natiirlich oft mit Wettererscheinungen, wie Wind, Sturm oder Regen in
Zusammenhang. Wolken, genauso wie Blitze und Winde, umgeben den Konig des Himmels

als Diener und Boten (Podella 1996: 236).

5.1.4 Donner (gus-an-ne,-si)
Metaphorisch interpretiert wird ,ein rollender Donnerschlag® mit dem Gerédusch eines grofes

Fahrzeuges, insbesondere mit dem durch die grofen Scheibenrdder verursachten Larm. Der
Wettergott hat einen Wagen, der von seinen Tieren gezogen wird: der Krach dieses Wagens,
zusammen mit dem Laut seiner Tiere und dem Knallen seiner Peitsche sind der lauten
Donner, der in folgenden Texten genannt wird:

Eine Hymne an Inana (Inana C) (ETCSL c.4.07.3)

52. $egy; gis-a-ni “iSkur-gin, su-kur-kur dub,-dub,-bu
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Ihr (= Inanas) Briillen (ist) wie das von ISkur, der die Korper der Lénder erschiittert.

Sin-iddinam und Iskur (ETCSL t.2.6.6.5)

8. ki mu-un-da-tukuy-e

Die Erde bebt durch ihn,

9. an-dagal-1a tumg-mah gu; ru-ru-gu,

ein erhabener Wind, der im weiten Himmel aufheult,

10. [za-pa]-ag,-bi he,-gal,-am;

dessen Donnerldrm Uberfluss bewirkt,

11. féeglo?J -giy-ni-$e; kalam hur-sag-gal-gal

hinsichtlich seines Briillens, das Land Sumer und alle groBen Gebirge
12. ni,-bi ba-an-da-ab-giy

dngstigen sich vor ihm.

Ein Lobgedicht an Sulgi (ETCSL t.2.4.2.01)

67. {im an-na-ke, a ki-ta gu, he,-em-ma-da-ab-la,}
Der Regen des Himmels umarmt das Wasser der Erde
68. na,-tur-tur-bi na,-gal-gal-bi

kleine (Hagel)steine und grof3e (Hagel)steine

69. murgu-3a, {dub-dab} he,-em-mi-ib-za

trommelten fiir wahr auf meinem Riicken.

Den obigen Textausschnitten liegt ein Naturschauspiel zugrunde; das physisch wahrnehmbar

ist und zur Veranschaulichung keiner weiteren Ubertragungen bedarf. Das Grollen des

Gewitters fiihrt nach Anthonioz auch zum Uberfluss des Landes: der erwartete Regen kommt

durch den Wettergott auf die Erde und ermoglicht es den Menschen Landwirtschaft zu

betreiben. Dieser Donner ist aber auch der Anzeiger der Wasserflut in Sumer (Anthonioz

2009: 510).

5.1.5 Blitz (nim gir,)

Die Naturgewalt des Blitzes wird immer mit dem Unheimlichen und der Angst vor Gewittern

verbunden. Im mesopotamischen Leben war das Dasein eine stete Auseinandersetzung mit

den Gewalten der iiberméchtigen Natur; die Phinomene des Blitzes wurden mit der
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Vorstellung von dem geschleuderten Geschoss eines Donnerkeiles oder auch einer Flamme
verbunden. (Rieht 1953: 11).
gir, ist das sumerische Wort fiir ,Dolch’, in verbaler Verwendung bedeutet es auch

.25

saufleuchten blitzen*;™ nim hat die Bedeutung ,,oben“26

so dass der Blitz wortlich ,,der oben
auflecuhtenden, biltzende‘ bedeuten diirfte.

Eine der dltesten Darstellung des Blitzes stammt von einem Siegelzylinder aus der 3. Dynastie
von Ur, Abbildung 28; der Wettergott ist mit dem Blitz untrennbar verbunden: man sieht ihn
oft auf dem Stier stehend dargestellt, Abbildung 29. Man kann aber auch auf die Darstellung
des Wettergottes verzichten und bildet nur einen zweizackigen Blitz auf dem Riicken des

Stieres ab, Abbildung 30.

Der Blitz wird in vier Texten angefiihrt:

Ein Adab-Lied an ISkur fiir Ur-Ninurta (Abschnitt A) (ETCSL c.2.5.6.6)

8. nim Zir,-gir, AN [X] X X A X

der aufleuchtende Blitz, Himmel [ ?]

Auch die Wettergotter Hadad und TeSSup haben spiéter den Blitz als Symbol tibernommen. In
Assyrien und in den westlichen Landern war aber auch die Axt als Attribut des Wettergottes

verbreitet, entweder anstelle des Blitzes oder zusammen mit diesem (Ebeling 1938: 56).

Enki und die Weltordnung (ETCSL c.1.1.3)

313. ud gal-la us-a nig,-gir,-da du;-du,

Auf den groBlen Sturm ,ritt* er, mit den Blitzen um sich schleudernd.

In diesem Text wird der Wettergott mit seinen Aufgaben betraut und hantiert nun mit seinen
neuen maéachtigen Kriften. Der Sturm wird ihm zur Seite gesetzt und seine Blitze fegen wie

Feuer tiber den Himmel. So heisst es denn auch im folegnden Epos.

Lugalbanda und der Anzu(-d)-Vogel (ETCSL c.1.8.2.2)
173. izi-gin; ga-il, nim-gin, ga-gir,

Wie Feuer will ich aufgehen, wie ein Blitz will ich aufzucken.

3 Vgl die iltere Deutung von Ebeling: die Erweiterung NIM-GIR, bedeutet ,hoch“ und ,,Dolch“ und ist folglich
,der von oben (Himmel) kommende Dolch® (Ebeling 1938: 56)
26 Beachte, dass ePSD nim mit dem Nomen zumbu = Fliege verbinden mdchte.
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Ein Lobgedicht an Sulgi (ETCSL t.2.4.2.01)

64. nim-gir,-gir, tumy 7-bi-ta an-na tes, he,-ni-gu,

Blitze mit den 7 Winden zusammen verschlingen einander am Himmel

Der Blitz ist in diesem Kontext eindeutig eine negative Naturerscheinung und galt auch bei
den Babyloniern und Assyrern im Allgemeinen als ungiinstiges Vorzeichen. Inschriften
unterstreichen diesen Zusammenhang:

»Adad moge mit einem ,Blitz des Unheils’ sein Land treffen*

»Wenn Adad im Monat [X] donnert, die Erde bebt, Regen fillt, ein Regenbogen sich wolbt
und ein Blitz zuckt.* (Weidner 1938: 55).

5.1.6 Wasser (a), Regen (IM, §eg)
Regen hat seinen Ursprung im Himmel. In der Ikonographie der Akkad-Zeit fallt Regen als

eine Ansammlung vertikaler kurzer Striche hinter dem Wettergott oder als schleierartige
Héufung vertikaler gewellter Linien hinter einer weiblichen Figur, welche die Arme
ausbreitet, Abbildung 15.

In ,Enki und die Weltordnung*® ist es der Herr des SiiBwassers, der die Welt mit Hilfe des
Wassers ordnet. Wasser, nicht nur Regen und die daraus entstehende Fruchtbarkeit spielt eine
zentrale Rolle in Mesopotamien: Neben Enki/Ea besitzt daher ISkur eine besondere
Bedeutung. Jiingere ErSema-Dichtungen bezeugen denn auch als I§kur-Epitheton ,,ma§-tab-ba
U-mu-un dam-an-ki—g/k“: Zwilling des Herren Amanki (Schwemer 2001: 169). (Amani ist die
Emesal Form des Gotternamens Emik(g)).

Dass Beziige zwischen Berg und Wasser, Wasser und Vegetation in der Ikonographie des
Vorderen Orients in verschiedenartiger Weise aufgezeigt werden, ist auf Abbildung 33
ersichtlich (Ego, Janofski 2001: 362). Wasser ist kein selbstverstidndliches Element ist,
sondern vielmehr die Gabe einer Gottheit. Um der Kraft des Wassers teilhaftig zu werden,

bedarf der Mensch der Verbindung zur wasserspendenden Gottheit, Abbildung 10 und
Abbildung 17 (Ego, Janofski 2001: 362).

5.1.7 Flut (amaru)
Die beiden beriithmtesten Berichte tiber eine alles vernichtende Flut finden wir im

sumerischen ,GilgameS-Epos’ und in dem Bericht der ,Sintflut’ der Bibel. In der sumerischen
Konigsliste wird die Geschichte unterteilt in jene Zeit vor der Flut und die Epochen und

Dynastien danach. Der Alte Orient wie die Bibel konzipieren die Flut als eine Strafe der
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Gotter an dem von ihm geschaffenen Leben. Die Flut selbst wird hingegen in den Geschichten

unterschiedlich dargestellt; so heiflt es zB nach Lienzen (1964: 52) im Gilgames-Epos:

,,Am Morgen gingen Linsen nieder, am Abend ein Weizenregen, des Wetters Aussehen betrachtete ich - das
Wetter war flirchterlich anzusehen. Ich trat hinein in das Schiff und verschloss mein Tor--kaum dass ein
Schimmer des Morgens graute, stieg schon auf von der Himmelsgriindung schwarzes Gewdlk. In ihm drinnen
donnert Adad, vor ihm her ziehen Sullat und Hanisch. Uber Berg und Land als Herolde ziehen sie. Eragal reifite
den Schiffspfahl heraus, Ninurta geht, 1dsst das Wasserbecken ausstromen, die Annunaki hoben Fackeln empor,
mit threm grausen Glanz das Land zu entflammen. Die Himmel {iberfiel wegen Adad Beklommenheit, jegliches
Helle in Diister verwandelnd; das Land, das weiter, zerbrach wie ein Topf. Einen Tag lang wehte der
Stidsturm...eilte dreinzublasen, die Berge ins Wasser zu tauchen, wie ein Kampf zu iiberkommen die Menschen.

Im Gegensatz zu Agypten (jihrliche Niliiberschwemmung) ist in Mesopotamien die Flut
iberwiegende negativ (Lienzen 1964: 54). Ab der Ur Ill-Zeit wird zudem ein auf
etymologischer Spekulation beruhende Zusammenhang mit der gefiirchteten Flut und dem
drohenden Ansturm der Amorriter hergestellt. Folgende Passagen illustrieren die mit der Flut

verbundenen Vorstellungen:

Ein Adab-Lied an Iskur fiir Ur-Ninurta (Abschnitt A) (ETCSL c¢.2.5.6.6)
4. a-ma-ru ""gu;g-lu mah’ ™) [mir mir-ra]

Flut, méichtiger Stidwind, wiitender Nordwin.d

Gilgames, Enkidu und die Unterwelt (ETCSL c.1.8.1.4)

3. Iu, Yiskur-ra [§iris-bal] mu-ni-in-[ra]-ra igi bi,-dug-am; igi i-ni-dug-am; a-na-[gin; an-ak]
»Sahst du den, der in der Wasserflut des Wettergottes umgekommen ist? ,Ja ich sah ihn!*
,»Wie geht es ihm?

4. gud-gin; al-dub, uh im-da-gu;-[e]

,,Er windet sich wie ein Ochse an dem die Wiirmer fressen.

Die sumerischen Tempelhymnen (ETCSL ¢.4.80.1)
338. [X (X)] X nam-gu; “iskur a-ma-ru Tur;’] -ra

[. .. .] hat fiir wahr gefressen, ISkur, die niederwélzende Flut

Die Erhohung der Inana (InanaB ) (ETCSL c.4.07.2)
11. a-ma-ru kur-bi-ta eds;-de;
eine Flut, die aus dem Bergland herauskommt
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5.1.8 Regenbogen (sumerisch: tir-an-na; akkadisch: Manzi’at)

Etymologie:

TIR steht im Sumerischen fiir ,Wald‘ oder ,Bogen‘. TIR-an-na bedeutet demnach ,Bogen des
Himmels*.

Textbelege:

Eine logographische Schreibweise findet man in folgenden Personennamen:

™ TIR. AN.NA-um-mi ,,Manziat ist meine Mutter*

4 TIR.AN.NA-ra-bat ,Manziat ist groB*

Podella (1996) belegt folgende 5 Namen:

“ Ma-an-za-at/* Ma-an-si-at ,, Regenbogen*

d Ma-an-se-et, 4 Uru-al-$4r-ra: ,,d Manset, die die Stadt aufblithen ldsst

d Nin-gi§-hur-an-na ,Herrin (der) Regeln/ Anordungen des Himmels*
4 Tab-an-na .. Kameradin/Gesellin des Himmels*

4 Tir-an-na »Regenbogen*

Der erste sumerische Name ist beachtenswert, da das a/- Préifix mit einem transitiven Verb
vorkommt. Obwohl eine Ubersetzung ,,die Stadt welche aufbliiht* grammatikalisch moglich
wire, ist sie jedoch fiir einen Gotternamen unwahrscheinlich.

Auch die Krone des Ninurta wird als ein R egenbogen gedeutet:

,Ninurta, deine Krone ist der Regenbogen, vor dir blitzt er immer wieder wie ein Blitz*
(Podella 1996: 200)*’

Enlil selbst wird ebenfalls mit dem Regenbogen verglichen:

»Wenn er (=Enlil) im Gebirge, den Hochsitz einnimmt, erfiillt er wie ein Regenbogen den
Himmel, zieht er nach eigenem Willen daher wie dahinsegelnde Wolken* (Podella 1996:
200)*

,»Regenbogen‘ war aber auch literarischer Name der Stadt Babylon (Black, Green 1992: 153)

27 d . d .. . C «
, hin-urta aga-zu = tir-an-na igi-zu nim-gir-gim g[ir-gijr-[r]e

28 IM-hur-sag-g4 bara-ge si-a-na d tir-an-na-gim an-e Si-in-giy dungu-diri-ga-gim ni-bi-a mu-un-DU
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Tkonographie

Die Darstellung des Regenbogens steht in Verbindung mit der nackten Géttin, die wir auch
als Begleiterin des Sturm- und Wettergottes kennen.

Bereits im achten Jahrtausend, kurz bevor der Regenfeldbau und die Viehzucht auftauchten,
tritt die (nackte) Frau an der Seite des Stieres auf. Noch bis heute ist Ackerbau in Nordsyrien
und Nordmesopotamien abhéngig vom Regen, welcher oft von Sturm und einem
anschliefenden Regenbogen begleitet wird; Abbildung 20 zeigt die prototypische nackte Frau,
welche als Gottin des Regens gilt (van Loon 1990: 364).

Ein syro-mesopotamisches Siegel von 1800 v. Chr. aus Mari (Abbildung 22), kombiniert die
Totung des Stieres mit der Erscheinung der Gottin in einer Tiir/einem Tor. Die Tiire wird von
zwel fliegenden Wassergottinnen getragen und steht auf dem Riicken des Stieres.

Pierre Amiet hat die Darstellung des Gottes, der neben der Tiire dargestellte ist, mit Nergal
oder Adad verbunden und die nackte Gottin als Aserah oder als Regengéttin interpretiert.
Auch van Loon meint, dass es sich hierbei zweifelsfrei um die Regengéttin handele (van Loon
1990: 366).

Bereits 1945 hatte Van Buren (1945: 50) in ihrem Buch verschiedene Ansétze zur Deutung
der gefliigelten Tire (gefliigeltes Tor) diskutiert. Eine Moglichkeit wére, dass die Darstellung
dieser Tiire ein Symbol fiir Diirre sei und das Ganze mit der Erzdhlung von IStar und dem
Himmelsstier zu verbinden sei; auch auf Abbildung 12 ist das Motiv des getotet werdenden
Stieres zu erkennen.

Auf vielen syrischen Siegeln hélt die oben genannte Regengottin die Enden ihrer Kleidung,
welche hinter ihr dargestellt ist, in die Ht')he;29 meist steht sie auf einem Stier, Abbildung 25.
Abbildung 26 kombiniert diese beiden Elemente und bedeutsam hierbei ist, dass das Tor als
Guilloche ausgefiihrt ist, die Wasser symbolisiert. Die bogenformige Darstellung meint
vielleicht einen Regenbogen.

Diese nackte Frau wird immer mit dem Wettergott, mit dem Stier und dem Blitz- oder
Regenbiindel zusammen dargestellt. Auf einem Siegel findet man auch die Inschrift: ! Adad
dﬁa-la, wie auf Abbildung 43 zu sehen ist. Hier also wird die weibliche Goéttin eindeutig als
Sala identifiziert.

Sala’s Charakter als Gottin des Regens und des Morgentaus ist auch durch ihre Epitheta

bezeugt: ,.Dame der hellen Erscheinungen®, , Ackerfurche”, ,allen Leben gebend“ oder

2% Andere haben diese Darstellung als eine G6ttin mit Springseil intepretiert
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,»Korndhre”. In der zweiten Hélfte des zweiten Jahrtausends war ihr Symbol eine Kornéhre;
folglich kann man hier auf die Tempelhymne zu Ehren des Tempels des Wettergottes in
Karkar verweisen (van Loon 1990: 367):

Die sumerischen Tempelhymnen (ETCSL ¢.4.80.1)

332. Tsibir’ | -kug ubur {Variante: utuls} an-na Seg, Se gu-nu

strahlender Stab, Zitze {Variante: Herdenfithrer} des Himmels, Regen (fiir die) gescheckte

Gerste.

Weitere einschldgige Textstellen:
Der Fluch von Akkad (ETCSL c.2.1.5)
121. im Sed;-Seg; an-na ba-e-ed;

Das Regenwasser stieg (zuriick) zum Himmel hinauf

Enki und die Weltordnung (ETCSL c.1.1.3)
309 Seg4-an-na-ka gu; ba-an-de,

Regen vom Himmel hat er gerufen30

310. dungu dirig-ga- lgin;] bi,-in-us,

wie den sich auftiirmenden Wolken folgte er nach

Die Erhohung der Inana (Inana B) (ETCSL ¢.4.07.2)
10. diékur—gim ki Seg, (KAxLI) giy-a-za Yezina, la-ba-e-8i-gal,
(Auch) wenn du wie ISkur Regen auf die Erde gebracht hast, dann ist kein Getreide fiir dich

vorhanden.

Ein Lobgedicht anSulgi (ETCSL t.2.4.2.01)
67. {im an-na-ke, a ki-ta gu, he,-em-ma-da-ab-la,}
{(Variante:) [im] an-na-da [a ki]-ke, sag he,-[ma]- [da] -ab-sa,}

Der Regen des Himmels umarmt fiir wahr das Wasser der Erde

30 Lokativ! wortlich ,.Im Regen des Himmels; zu der hier vorliegenden Funktion des Lokativs vgl. Anmerkung
ETCSL
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5.1.9 Uberfluss (he-gal)
Wasser ist Metapher fiir Uberfluss, fiir die Quelle des Lebens, steht aber auch fiir die dadurch

mogliche Bedrohung, Uberschwemmung und Vernichtung. Die Sintflut z.B.verweist auf das
Ungliick der Menschen, andereseits kann aber die Flut auch mit dem lebensnotwendigen
Uberfluss an Regen in Verbindung stehen (Anthonioz 2009: 329).

Die mehrmalige Erwihnung des Uberflusses in der Hymne , Ein Adab-Lied an Iskur fiir Ur-
Ninurta’ (ETCSL ¢.2.5.6.6) steht in Verbindung mit dem Ackerbau:

Abschnitt A

1. ur-sag-nam-he,-a gu; ru-ru-gu, giri;;-zal

Held des Uberflusses, briillend und sich freuend,

2. a-a %igkur ud-gal-la-ke, [za] -[e] rgi4? I

Vater ISkur, der des groflen Sturmes, . . . ., du machst[. . . .]

Abschnitt B

16. ur-‘nin-urta he,-gal, hu-mu-na-gal, sag [. . . .]

mdge (fiir) Ur-Ninurta Uberfluss vorhanden sein, der Kopf(?) das Erste (?) [. . . .]

Der Samen des Landes mdge durch den ,Held des Uberflusses’ (ur-sag nam-he,-a), den
Wettergott, hingesetzt werden, und daraufthin mégen die Lander fruchtbar werden. Diese
Aufgabe hat ISkur, der nicht nur Regen, Sturm und Donner sondern in der Folge auch die
Landwirtschaft zu seinem Verantwortungsbereich zéhlt.

Wie aus weiteren Hymnen ersichtlich, ist die Bedeutung des Wettergottes als ,,Gott des
Uberflusses* eines seiner wichtigsten Merkmale:

Die sumerischen Tempelhymnen (ETCSL ¢.4.80.1)

330. e,-"iskur-ra igi-zu-Se; he,-gal, a-ga-zu-se; giri;;-zal

Haus von I$kur, hinsichtlich deiner Front ist Uberfluss, an deiner Riickseite ist Freude

Enki und die Weltordnung (ETCSL c.1.1.3)
316. Yiskur luy-he-<gal,> dumu-an-na-key,

I$kur, den Herrn des Uberflusses, das Kind des An . . . .

Sin-iddinam und Iskur (ETCSL t.2.6.6.5)
9. an-dagal-la tumy-mah gus ru-ru-gu,
ein erhabener Wind, der im weiten Himmel aufheult
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10. [za-pa]-ag,-bi he,-gal,-am;
dessen Donnerlidrm Uberfluss bewirkt
25. en nam-he, giri;;-zal lu-lu-lu

Herr, der Uberflusses und Jubel zahlreich macht,

Uberfluss steht in naher Verbindung mit dem Hochwasser, das auch eine Verbindung mit
Enki/Ea aufweist: ohne Wasser ist keine Landwirtschaft moglich. Der Wettergott ldsst ein
Heiligtum, das é.ud.gal.gal in Karkar am stidlichen Lauf des Tigris, bauen. Das Brummen
oder Grollen, um das es in dieser Tempelhymne geht, fiihrt schlieBlich zum Uberfluss (za-pa-
ag-bi hé-gal-am): es ist das Donnern des Himmels. Dieses Donnern ist das Anzeichen der

Wasserflut in Sumer (Anthonioz 2009: 510).

In der Sumerischen Konigsliste (ETCSL c.2.1.1) werden dem Konig Ur-Ninurta Jahre des
Uberflusses zugeschrieben:

365.%r-"nin-urta dumu “iskur-ke, mu-he,-gal,-1a bala-sage-ga til;-nig,-dugs-ga [(X)] ud ha-
ba- [zal] -[zal—e]}31 mu (Variante:) {28} i3-ak

Ur-Nin-urta, der Sohn von I$kur, mdge er die Tage in Jahren des Uberflusses, in guter
Regentschaft, in angenehmen Leben verbringen, regiert 28 Jahre.

Dieser Wunsch fiir den Konig bedeutet, der Herrscher mdge mit Uberfluss an Nahrung und

Gesundheit beschenkt werden und so die Wohlfahrt des Landes sichern.

In folgenden Texten steht Uberfluss als Metapher fiir Reichtum, UbermaB oder Fiille an
Giitern oder auch menschlichen Féahigkeiten. Dies begegnet uns auch im heutigen Leben oft,
da z.B. viele Sprichworter diesen Uberfluss in metaphorischem Sinne benutzen. Uberfluss
vermehrt einerseits Bediirfnisse, hilft aber auch diese zu befriedigen:

Lugalbanda und der Anzu(-d)-Vogel (ETCSL c.1.8.2.2)

168. zag-Se-Za, kas, he,-gal, nam-ba-kus,-us-de;-en

Hinsichtlich meiner Arme (bin ich) aktiv, Uberfluss mdge mir nicht nachlassen,

169. a,-gay-a lirum he,-gal,

in meinen Armen ist firwahr Kraft vorhanden.

31 Der Text ist offensichtlich in einer prekativen maru-Form rekonstruiert, eine affirmative hamtu-Form wére
hier jedoch besser
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Ein Lobgedicht an Sulgi (ETCSL t.2.4.2.01)
51. ez-dsuen-na tur; 13-gal-gal-la he,-Zal,-1a he,-bi,-dug
,das Haus des Su‘en, der Viehhof, der mit {ippigen Mengen Fett fiir wahr in Uberfluss

bestrichen ist*

5.2 Sinnbilder

5.2.1.1 Weltenbaum (ges mes)

Der Baum gilt, wie der heilige Berg, als Bindeglied zwischen Himmel und Erde (vgl
Enmerkar und der Herr von Aratta, Zeile 549). Dabei konnte die axis mundi bildlich als ganze
Stadt wiedergegeben werden (z.B. Nippur), oder als Tempel (siehe Fluch von Akkad, Zeile
112-118), aber auch als Baum (des Lebens). Oft wurde dieser Baum mit dem Koénigtum in
Verbindung gebracht und als mes-Baum benannt. Wie der Konig, wurde auch Ninurta mit
dem mes-Baum identifiziert. In , Enmerkar und der Herr von Aratta® (ETCSL c.1.8.2.3) geht
aus den Zeilen 518-524 eindeutig hervor, dass schon seit dem dritten Jahrtausend der
sumerische Konig als Personifikation eines kosmischen Baumes galt: der Konig trigt das
Zepter und ist der irdische Vertreter des Gottes; durch seine Kronung wird der Konig zum

Baum des Lebens (Annus 2002: 157).

Tkonographie:

Die dlteste Darstellung eines Palmettenbaumes, in der klassisch-syrischen Glyptik, zeigt einen
mit Ringen umwundenen Pfahl. Der Facher-Volutenpfosten ist nur in drei Zusammenhéngen
dargestellt: gemeinsam mit Tieren, mit Genien und mit der Fliigelsonne. (Otto 2000: Tafel
356).

Eine wichtige Funktion des Ficher-Volutenpfostens ist das gemeinsame Erscheinen mit der
Fliigelsonne, Abbildung 8 und Abbildung 9.

5.2.2 Netz(sa)
Seit der Vorgeschichte beitzt das Netz, offenkundig vor allem beim Fangen frei lebener Tiere,

in Mesopotamien ein grosse Bedeutung. Das Netz wird schon friih (vgl. die Geierstele) zum
Symbol unbeschriankter Souverdnitit und Verfiigungsgewalt nicht nur iiber Tiere sondern
auch tiber Menschen; seine eng gekniipften Maschen wurden als sprachliches Bild fiir
Unentrinnbarkeit gebraucht (Keel 1972: 79). In der Folge galt der Tempel als ein Netz fiir

Ubeltiter; und auch Kénige und Gottheiten bezeichnen sich als Netz ihrer Feinde. Gétter
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fingen ihre Feinde im Netz, worauf sich auch die folgende Passage iiber den Wettergott
anschliesst (Seidl 1998-2001: 235).

Eine Hymne an Enlil fiir Samu-Iluna (ETCSL c.2.8.3.6)

1. Migkur’) sa-kur-kur-[ra. . .]

Iskur, das Netz fiir alle Berglander [. . . .]

Dies bedeutet, dass ISkur alle Feinde einféngt; fiir eine ikonographische Verbindung mit
dieser Stelle ist auf die ,Geierstele des Eannatum von Lagas‘ hinzuweisen, Abbildung 11.

Die Jagd auf Feinde kann, wie auf der Geierstele, mit einem Netz dargestellt werden;
entsprechend berichtet Eannatum selbst iiber seinen militirischen Erfolg gegeniiber den
Einwohnern der Stadt Umma: ,,Uber die Leute von Umma habe ich, Eannatum, das groB3e
Netz des Gottes Enlil geworfen.“ (Keel 1972: 78).

Konige borgen sich oft Waffen von Goéttern, wie z.B. das Netz oder auch die Keulen §ér-ur
und Sar-gaz Waffen, aus. Diese sind weniger reale Waffen, sondern (auch) lebendige Gehilfen
der Gotter. Mit ihrer Hilfe konnte der Konig selbst gottliche Aufaben wahrnehmen und die
Feinde besiegen. Allgemein gilt, dass vor seiner Investitur der Konig symbolisch den Kampf
eines Gottes gegen die Feine durchfiihrte; wie diese symbolische Handlung prizise rituell
durchgefiihrt wurde, bleibt allerdings undeutlich. AnschlieBend konnte er, wie am Ende des
sumerischen Mythos ,Lugal -e’ Ninurta als gewissermassen dessen Stellvertreter von den

Gottern zum Konigtum erhoben werden (Annus 2001: xxiii)

5.2.3 Kanalinspektor (ku-gal)
Wichtig fiir die Erzielung einer guten Ernte war die Versorgung des Landes mit Wasser. Da

der Sommer in Mesopotamien niederschlagsfrei ist, ist die Verteilung von (Kanal)Wasser
iiber das Ackerland bis zur Ernte eine wichtige Aufgabe (Meissner 1932: 20).

In ariden Gebieten ist es lebenswichtig, auf das Anschwellen der Fliisse und Kanile
vorbereitet zu sein. Die Flut kann einerseits Fruchtbarkeit und Leben bringen, aber wenn man
diese Fluten nicht béndigt, flihrt sie zu Vernichtung und Tod. Zur Zeit der sumerischen
Stadtstaaten geschah die Anlage und Instandhaltung von Kanidlen und Feldgriben durch
Fronarbeit der Tempelbediensteten (Deimel 1932: 19). Der Wasserschopfer (li-a-bal) und
sein Gerit, der Schopfeimer, waren feste Bestandteile der mesopotamischen Agrikultur,
ebenso der Aufseher iiber die Kanalanlagen, der Kanalinspektor.

Die Verantwortung liber das Graben und das in Ordnung Halten der Kandle war eine der

Hauptaufgaben der mesopotamischen Konige; hier zu nennen sind z.B. Ur-Namma (2112-
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2095 v. Chr.), Sulgi (2094-2047 v. Chr.) und Amar-Suena (2046-2038 v. Chr.). Weiters
spielten Kanéle eine wichtige Rolle bei Konflikten mit Nachbarstaaten, wie sich anhand der
friihdynastischen Kleinstaaten Umma und Laga$ oder auch der Auseinandersetzunge
zwischen Isin und Larsa in der friihaltababylonischen Zeit bestens belegen ldsst. Kandle
schiitzten zusammen mit Siimpfen aber auch gegen den Feind (Stol 1976-1980: 365).

In der Geschichte von ,Enlil und Sud® (ETCSL c.1.1.2) fungierte der Wettergott als
Bindeglied zwischen Gewitter und Hochwasser; dies wird besonders durch seine Funktion als
Beschiitzer und Kontrolleur der Schleusen deutlich: sein Titel ist ku-gal ,,Kanalinspektor
oder ku-gal-an-ki ,,Kanalinspektor von Himmel und Erde*.

Diese Anrede des Wettergottes findet man auch in folgendem Text:

Ein Adab-Lied an Iskur fiir Ur-Ninurta (Abschnitt B) (ETCSL ¢.2.5.6.6)

14. en kus-gal,-an-ki ugs;-kug zi-Sum,

Herr, Kanalinspektor (von) Himmel und Erde, der Leben gibt (fiir) das strahlende Volk

Dieses Zeile verweist auf einen wichtigen Aspekt der mesopotamischen Kosmologie: das
Wasser des Himmels und der Erde ist Teil eines Systems. Diese Gewédsser wurden am
Ursprung des Kosmos getrennt, aber sie funktionieren nur zusammen: dies geschieht unter der
Kontrolle des Kanalinspektors ISkur-Adad (Anthonioz 2009: 510).

Auch Enki gilt als gottlicher Uberwacher der Fliisse, Kanile und Bew#sserungsanlagen und
Organisator der Produktionskréfte des Landes, beauftragt von An und Enlil* (Golzio 1983:
35). Hier wird deutlich, dass ein Teil der (sumerischen) Wetterrgottvorstel lungen urspriinglich
mit dem Gotterkrei des Enki(g) von Eridu in Verbindung stand.

Weiters git der Gott Enbilulu ,,Herr, der die Gréaben grabt* ebenfalls als Kanalinspektor; auch
in ,Enki und die Weltordnung® (ETCSL c.1.1.3) wird er erwihnt (ku-gal id-da-ke;) und mit
entsprechenden Aufgaben betraut.

Auch Ninurta, ,,der rechte Bauer des Enlil“, hat die Kontrolle iiber das Wassers, und auch er
wird als Kanalinspektor angesprochen (gu-gal) (Watanabe 2002: 101).

Es gibt verschiedene Schreibweisen fiir das Wort ku-gal (Schwemer 2001: 699-704). Es
handelt sich hierbei um “bablistische” Wortspiele, aus denen die einzelnen Epitheta entstehen
konnen. Gemdll mespotamischer Hermeneutik verraten uns solche etymologisierenden

Schreibungen einiges liber den damit zusammenhédngenden Vorstellungskreis:

32 Hymne von Kénig Uminurta von Isin, Zeile 6-12
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gu- gal Kanalinspektor, ,,der am Ufer vorhanden ist* (gugallu)

gu-gal Kanalinspektor, ,,(der mit) der gossen Abgabe, bzw. Nacken*

gu-kal Vornehmster (,,(der mit) der wertvollen Abgabe/Nacken®)
(asare:du)

gu-gal-an-ki-(-a) Kanalinspektor des Himmels und der Erde*

gu-gal-an-na der grof3e Kanalinspektor des Himmels

gu-gal-kalam-ma der grofle Kanalinspektor des Landes

ku-gal Kanalinspektor (,,der Silber vorhanden sein ldsst®, bzw. “der (dem

man) Silber vorhanden sein lasst®)
ku- gal -an-%en-lil-ka Kanalinspektor des An und des Enlil*

ku-gél-an-ki(-a) Kanalinspektor des Himmels und der Erde
ku-gal-dingir-gal-e-ne  Kanalinspektor der gro3en Gotter

gu-gar-gar der Unterwirft (,,(der den FuB3 auf) den Nacken setzt“)
U-mu-un- i7id-da Herr des Kanals

5.2.4 Chaos (dibs)
Etymologisch gesehen stammt das Wort ,,Chaos* aus dem Griechischen und bedeutet ,the

first state of the universe, infinite space, infinite time, infinite darkness* (Liddel, Scott 1968:
116).

Das Wort Chaos steht in den Texten fiir die Wucht des gottlichen Zorns oder auch fiir die
Gefdhrdung der gottlichen Weltordnung. Schon in der Bibel finden wir den Begriff ,, Tohu-
wa-bohu®: dieses Wort ist Hebrdisch und steht fiir "wiist und leer’. Mit Tohuwabohu
beschreibt die Bibel den Zustand der Erde am Anfang der Schopfung.

In ,Der Sieg des Utuhegal® (ETCSL c.2.1.6) spielt das Chaosmotiv eine besondere Rolle :
nach Anthonioz (2009: 327) referiert der Text auf den Kampf der Goétter, den immer
wiederkehrenden Kampf der Chaosmichte, der das Universum und die vier Himmelsecken
umgreift. Damit is wohl die Ikonographie von Abbildung 32 zu verbinden. Auf dem Bild sieht
man einen siebenkopfigen Schlangendrachen, von denen drei Kopfe schon schlaff herunter
héngen, beim vierten hat der Gott bereits seine Lanze angesetzt. Am Riicken des Wesens
schieBen Flammen empor. Offenkundig vermag dieser Schlangendrache sowohl die sengende
Hitze wie die zerstorerischen Wassermassen zu symbolisieren. Die Person hinter dem Gott
diirfte, aufgrund der fehlenden Hornerkrone, ein Mensch sein. Da die Menschheit jedoch erst
nach Uberwindung des Chaos erschaffen wurde, ist diese Deutung unklar (Keel 1972: 45), es
sei denn man verstinde diese Darstellung des Chaoskampfes als Abbildung eines
extratemporalen immer wiederkehrenden Ereignisses, das auch nach der Menschenschépfung

allgegenwirtig bleibt..
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Bauks (2001) hat sich ebenfalls mit dem Begriff Chaos auseinandergesetzt: fiir sie ist Chaos,
in der altorientalischen Literatur, ein Bestandteil der vier ,Myths of Power”. Die
umfassendste Quelle fiir das Chaoskampfmotiv (dem Kampf zwischen einem Gott, zumeist
dem Wettergott mit dem Chaosdrachen) findet sie in KTU 1.1-6, dem Kampf ,Baals gegen
Jammu* (Bauks 2001: 436).

Als der wohl édlteste Beleg fiir das Chaoskampfmotiv ist der aus Mari stammende
altbabylonische Text ARMT XXVI/3 A anzusehen, den Durand 1993 erstveroffentlicht hat.
Es handelt sich hierbei um eine Prophetie des Gottes Adad fiir den Konig Zimri-Lim, die ihm
durch Nur-Sin, Konig von Aleppo, iibermittelt worden ist. Neben einer Rechtssprechung und
Orakeleinholung gibt uns der Text noch Auskunft iiber zwei Thronbesteigungsrituale: die
Salbung des Konigs und das Uberreichen der Waffen des Wettergottes Adad vom
Chaoskampf der Vorzeit, die als Insignien seines machtvollen Konigtums gelten und dem
irdischen Konig tibertragen werden.

Ein weiterer, jlingerer von Durand angefiihrter Text ist der anatolische Mythos von Illuyanka
(CTH 321), dessen éltestes Zeugnis aus dem 17. Jahrhundert v.u.Z. stammt. Der Text handelt
vom Kampf des Wettergottes gegen ein personifiziertes Meerungeheuer mit dem Namen
Illuyanka; dieses Meermonster soll getdtet werden, um die Fruchtbarkeit im Lande zu sichern
(Bauks 2001: 438).

Der bekannteste mesopotamische Chaoskampf zwischen Marduk und Tiamat findet sich im
babylonischen Weltschopfungsepos Enima elis: es behandelt sich hier um eine Schilderung
des kosmologischen Kampfes, mit dem Ziel, die Weltordnung zu errichten. Marduk muss das
in der Salzwassergottin Tiamat personifizierte Chaos besiegen; aus Tiamat werden nach
vollbrachter Tat materialiter Himmel und Erde gebildet (Bauks 2001: 444).

Dies sind nur einige Beispiele fiir die weite Verbreitung dieses Motivs; zusammenfassend
kann man sagen, dass es sich bei diesen Texten um Epen- bzw. Ritualtexte handelt, die im

direkten thematischen Kontext mit der Konzeption des Konigtums stehen (Bauks 2001: 448).

5.2.5 Mischwesen
Mischwesen gehoren zu den iibernatiirlichen Wesen; sie scheinen (in der Regel) nicht in

Gotterlisten auf, haben nur sporadisch das Gottesdeterminativ und tragen (in der Regel) keine
Hornerkrone. Die mesopotamischen Sprachen besitzen anscheinend kein Wort zur
umfassenden Bezeichnung solcher ,Monster’ bzw. ,Mischwesen‘. Nach den schriftlichen
Quellen zu schlieBen gewinnt die Mythologie solcher Mischwesen ab der Gudea Zeit immer

mehr an Bedeutung: einerseits werden sie Diener der Gotter und verzieren Tempel, Hauser
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und Palidste; andererseits reprisentieren sie aber auch das Bdse und Gefdhrliche. Kampfe

zwischen Gottern und Mischwesen werden ab der spiten frithdynastischen Zeit dargestellt
(Wiggermann 1993-1997: 231).

Imdugud/Anzu(-d)-Vogel
Dieser Vogel ist ein Mischwesen, bestehend aus dem Kopf eines Lowen und dem Korper

eines Adlers.

Die Lesung dieses Tieres dnderte sich mit dem Laufe der Forschungsgeschichte: Landsberger
folgend umschrieb man ihn im Sumerischen als Anzu(-d), wogegen Lambert fiir die
Beibehaltung der ,,alten‘ Lesung dirn—dugud pladierte. Nach Alster findet man nunmehr auch
an-im-dugud-musen gelesen; dies hat die Bedeutung von Vogel (muSen) und Nebel (im-
dugud=imbaru) im Himmel. Die Zeichen IM-DUGUD koénnen weiter als IM ,sau‘ Wind
und ,dugud‘ schwer/gewichtig, verstanden werden. Doch nicht zufillig is sicher auch die
Tatsache, dass die Zeichenkombination d + IM auch die Lesung Iskur/Adad besitzt, weshalb
man den Vogel wohl auch mit diesem Sturmgott verbinden darf, obwohl er urspriinglich mit
dem Gott Ninurta/Ningirsu assoziiert wird (Watanabe 2002: 126-127). Allerdings finden sich
auch sonst Verbindungen dieses Gottes mit Vorstellungen, die dem Wettergott zugehdren.

In der Erzéhlung ‘Lugalbanda und der Anzu(d)-Vogel' und in der 'Tempelbauhymne des
Gudea wird die Verbindung des Anzu(d)/ Imdugud mit dem Wettergott besonders deutlich. In
letzterem Text steht das Gebriill des Sturmgottes in Zusammenhang mit dem Imdugud/Anzu(-
d)-Vogel, der in Zeile 279 des ,Gudea Zylinder A und B‘ als zum Himmel briillend
beschrieben wird (Watanabe 2002: 129).

Ikonographisch sieht man dieses Wesen oft schwebend iiber dem Riicken von Tieren, wie
Lowen, Steinbocken oder Hirschen, Abbildung 14. Eine Kombination mit Léwen fand man in
Girsu, im Tempel des Ningirsu (Watanabe 2002: 127).

Die Rolle des Donnervogels ist auf Abbildung 15 sehr eindeutig: mit seinem zum Boden
geneigten Kopf ldsst er es donnern. Der Regen erscheint um die weibliche Figur, welche den
Sturmgott und dessen Tieren begleitet. Imdugud/Anzu(-d)s Lowengestalt ist fiir die
metaphorische Deutung des Donnergebriills von Wichtigkeit, und seine Vogelcharakteristika
verbinden ihn mit dem Himmel (Watanabe 2002: 95).

Im ,Lugalbanda-Epos “ verdichtet er die Wolken und auf Anordnung Enlils blockiert der
Vogel den Zugang zu den Fremdldndern (Watanabe 2002: 129).

Das Gebriill eines Lowen reprdsentiert das Donnern des Himmels; es verbreitet zugleich

Angst und Schrecken. Genauso verstanden die Mesopotamier dieses Phidnomen: der Lowe ist
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die einzige R aubkatze, welche die Eigenschaft des Briillens besitzt, sie tendiert dazu, kurz und
nach Sonnenuntergang zu briillen; Nach Watanbe besitzt die Metaphorik dies Briillen auch
einen (moglichen) realen Hintergrund: durch das starke Larmen in Richtung Himmel tiirmen
sich Wolken von Staub auf; da ist meist das Gebriill so laut, dass die Leute durch die starke

Vibration des Briillens ,aus allen Wolken fallen* (Watanabe 2002: 96).

Sturmddmonen (ud/ug) und Lowe (pirig)
Aus Listen der Frithdynastischen Zeit erfahrt man, dass die Winde untereinander als pirig

(Licht, Lowe) oder ud/u4-men (gekronter Sturm- oder Tag-ddmon) galten und durch
Adjektive oder Partizipien voneinander unterschieden wurden (Wiggermann 2007: 128).
Beide, pirig und ud kommen héufig (zusammen) in Namen von {ibermenschlichen Wesen vor,
die als Begleiter von Gottheiten fungieren. Sie beziehen sich auf die zu den Gottheiten
gehdrende Macht der Naturgewalt und markieren metaphorisch furchterregende und
zerstorende Naturerscheinungen wie Stiirme, Winde und Blitze.

Solche ud-Wesen sind -- wie alle Ddmonen g urspriinglich eher neutral konzipiert. Da sich
aber hiufig eine negative Form der bosen/schlechten ud belegen lisst, werden sie meist als
Wetterddimon {iibersetzt und ikonographisch mit Lowenddmonen identifiziert. Das ud- bzw.
us-gal- Wesen ist ikonographisch womdglich als der Lowendrachen des ISkur zu identifizieren,
der als Begleiter des Wettergottes seit der frithdynastischen Zeit belegt ist (Assaf 1983: 43).

In der Mythologie ist der ud, akk. @wmnu, der personifizierte Tag: wenn die Gotter Tage der
Gesundheit und des Friedens besitzen und an ihre irdischen Vertreter bzw. Diener
weitergeben, so fiihren dies die ud-Wesen aus. Die guten Tage (us-dug-ga) sind allerdings
meist nur in Verbindung mit den bdsen Tagen belegt. Die schlechten Tage werden prinzipiell
mit dem Wettergott ISkur/Adad in Verbindung gebracht; sie wurden vom Himmel freigelassen

(an-ta $u-bar-ra) und heulen und briillen von oben herab (Wiggermann 1992: 171).

Die 7 ud (7 Sturmddamonen) werden 6fters an der Seite des ISkur genannt:

Lugalbanda und der Anzu(-d)-Vogel (ETCSL c.1.8.2.2)

172.ud 7-e ud-diékur-ra-gim

die 7 Sturmddmonen, wie die Sturmdéadmonen von ISkur

Es diirfte sich in hier um die Begleittiere des Wettergottes handeln. Diese Sturmdédmonen

treten in Form von Mischwesen an der Seite des Wettergottes auf, Abbildung 16.
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Die Ambivalenz dieser Danonen liegt wohl folgender Stelle zu Grunde:
Lugalbanda in der Wildnis (ETCSL c.1.8.2.1)

406. ud-gid,-da ud-Suy-Se; im-mi-ib-nu,-uz-ne (=e-ne)

An langen Tagen bis zum Sonnenuntergang liegen sie da

407. gig-lugudy-da e, dus’-ba mu- ni-ib-kuy -kus’ | [....]

in einer kurzen Nacht betreten sie die ,,Ansiedlungen

408. ud-gid,-da gig-lugud,-da [dam gi§-nu,| -a mi-ni-ib- [nu,-us-ne|
an einem langen Tag, in der kurzen Nacht, liegen sieim [. . .. |Bett
409.ud TGA] LAM’ nig, giri;;-zal [im]-ma-ab-Sum,-mu-ne

am ,,[Fei er(?)]-Tag“(?) bringen sie Erfreuliches

410.) I8¢l uz-nasuhy-za-giny im-) [§i] -ib-gir -re-des-ne

aggressiv in der Nacht, binden sie sich die Lapislazulikrone um

u(d)gallu
Nach Wiggermann (1992: 170) bezeichnet ugallu ein grofles Wettermonster, wortlich ,.der

groBBer Tag®. Das akkadische Wort ugallu ist ein Lehnwort des Sumerischen u4-gal ,.grof3es
Wetter-monster .

Seit der Akkadezeit agiert der ugallu an der Seite des Wettergottes und wird seitdem als sein
Begleiter bezeichnet. Ikonographisch wird dieser Lowendrache immer siegreich dargestellt,
Tiere beiBend oder Menschen totend (Collon 2006: 59). du4-gal-ga1 ist auch als ein Name des
ISkur belegt (sein Tempel ist das é-uy-gal-gal) (Renger 1970: 73-88); er findet sich auch im

i

Namen des Schiffes seiner Frau Sala: g§m.'s'l-u,;-gal-gal (Wiggermann 1992: 169).

Zahl 7
Nicht nur die 7 Sturmddmonen oder die 7 Winde, die unter anderem auch in den ,sumerischen

Tempelhymnen ‘ Erwihnung finden (ETCSL 339. X ujg-lu ™"ymir 7), sondern generell die
Zahl Sieben ist im ganzen Vorderen Orient eine heilige Zahl. Die Deutung dieser Zahl ist
jedoch sehr problematisch. Im Imdugud/Anzu(-d)-Mythos will der Vogel die Schicksalstafeln
stehlen; nach dem Rat von Enki wird Ninurta mit den 7 Winden losgeschickt um den
Imdugud/Anzu(-d) Vogel zu fangen: ,Ninurta moge die Winde nutzen, damit der Vogel

seinen Fliigel fallen ldsst™; bei den Winden handelt es sich um den Siidwind (sSutu), den

112



méchtigen Wind (kassu saru), den Orkan (asamsatum) und die vier Winde (saru erbietti)

(Anthonioz 2009: 314).

USumgal
USumgal bedeutet wortlich “Grofe (Gift)Schlange, die Bezeichnung kann in der Mthyologie

auch den muShu$§u vetreten. Die wichtigste Figenschaft eines uSumgal ist die einer
Tétungsmaschine: totend mit seinem Gift und selbst alle Goétter einschiichternd. Genau diese
Eigenschaft kennzeichnet die Bedeutung dieses Wesens; deshalb wird es oft zum Epitethon
einiger Gottheiten aber auch von Herrschern wird (Wiggermann 1992: 167). Sie wird zum
dusseren Zeichen von Macht und Gefahrlichkeit.

Das Mischenwesen uSumgal kann ich fiir den hier behandelten Zeitraum in drei Texten
Belegen:

In Ean 63 wird dem Ubeltiter, der den von E’anatum der Géttin Nanse geweihten Morser
beschédigt, angedroht:

dnin-gir-su uSumgal-ni hé , Ningirsu sei sein Darche* (Ean 63, 3:2-3)

Die Erhohung der Inana (Inana B) (ETCSL c.4.07.2)

9. uSumgal-gin, kur-re us;; ba-e-Sum,

Wie ein GroB3drache, der Gift auf die Lander spuckt.

Einen Sonderfall ist folgende Passage aus

Der Sieg des Utuhegal (ETCSL c.2.1.6)

30. ddumu-zid-ama—uéumgal-an-na-ke4 nam-gu; bi- [dug,)

dDumuzid——ama——uéumgal des Himmels hat mein Schicksal gesprochen

Hier ist uSumgal Bestandteil des Epithetons bzw. des Gottnemanens Ama’uSumgal: G. Selz
(2004b: 25) nimmt sich der Problematik der Verbindung der ,Gottheit® Dumuzi und Ama’
uSumgal -ana an. In seinem Artikel ,,Feste in Stein“ definiert er folgende Beziehung als die
opinio cummunis: in bestimmten rituellen Kontexten {ibernimmt der Herrscher die Rolle

dieses Gottes (zB in der ,Heiligen Hochzeit®). Zu bemerken ist hier nur kurz, dass die

33 Fiir die herausgehobene Bedeutung der Zahl 7 wiren viele Griinde zu nennen. Nach Haas (1994: 481-483)
macht die Vierteilung der Mondphasen, also die Voréufer der ,,Sieben-Tage-Woche®, diese Zahl fiir
Periodisierung geeignet.
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(sexuelle) Verbindung von Ama’uSumgal -ana und der Gottin Inana bereits frithdynastisch

belegt ist.
M. Krebernik zeigte auf, dass Gotternamen wie Ama’u$umgal-ana und Ama-gestin-ana wohl

urspriinglich von Personennamen herzuleiten sind und sich typologisch so von anderen

Gotternamen unterscheiden (Krebernik 1986:205).
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6 PERSONENNAMEN
Die Notwendigkeit Namen zu schreiben, ist fast so alt wie die Schrift in Mesopotamien, da

Gegenstinde, Vorginge oder Zustinde zu Personen in Beziehung gesetzt werden mussten.
Belege fiir dlteste Personennamen sind Zeichen(gruppen), die ohne Zahlen vorkommen oder
nur mit der Zahl 1 (,,Personenkeil) versehen sind (Edzard 1998-2001: 94). Weiteres
versuchte die mesopotamische Geistesgeschichte die Welt zu ordnen, indem man Namen und
Begriffe in Listen aneinanderreihte; dazu gehdren auch Personennamen. Das élteste sichere
Zeugnis ist SF 2, eine Listen von Personennamen, die mit Goétternamen (theophore
Personennamen) gebildet sind (Edzard 1998-2001: 100).

Diec mit dem Element ‘Iikur gebildeten Personennamen stellen unter den theophoren

Personennamen der Ur I1I-zeitlichen Urkunden aus Girsu nur eine kleine Gruppe dar:

Adad-bani »Adad ist der Erschaffer (des Kindes)*: 4 Ikur-ba-ni
Adad-dén Adad ist stark“: ¢ 8kur-dan

Ad(a)d-illat JAdad (8) die Familie* ® Rkur-illat, ad-di-la-at
Amur-Adad JIch sah Adad*: a-mur-*Iskur

Biir-Adad Kalb des Adad*: bur-*Iskur

Ibni-Adad ,,Adad erschuf: ib-ni-d I18kur, ib-na-da-ad
lddin-Adad JAdad gab® i-din-* Tskur, i-di-ni-® Rkur, i-di-® Iskur
Issu-Adad ,Sein Arm ist Adad*: i-su-° Iskur

Isar-Adad ,,Gerecht ist Adad‘: i-Sar-3 Tskur

Niir-Adad ,Das Licht des Adad (..)*: nu-tir-* Tskur
Puzur-Adad ,Die Geborgenheit des Adad (..)*: pl]l-zurg-d I8kur
Sill(i)- Adad ,Mein Schutz ist Adad (..)“

Su-Adad ,,Der des Adad*: Su-%I8kur

Geme-Iskur(a) ,,Dienerin des I§kur*. Géme-? Iskur

Iskur-agu Jkur ist mein Vater: ‘Iskur-a-gu,,

Iskur(a) .Der des Iskur*: *Iskur

ISkura(k)gu ,.Mein >>Der des I§kur<<*: d ISkur-ra-gu,
ISkurakam ,,Er ist einer des ISkur*: d ISkur-ra-kam, 4 ¥kur-kam
Iskur-andul I8kur ist ein Schirm*: ¢ Ikur-an-dul
ISkur-zi-kalama ,I8kur (gibt) das Leben des Landes*: 4 Rkur-zi-kalam-ma
Lugal-Iskur ,,der/ein Herr ist I§kur “: lugal-d ISkur
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ME-Iskur unklar (vielleicht akkadisch zu lesen?), ME-- Iskur
Ur-Iskur(a) ,Mann des Igkur*: ur-*Tskur

Das Onomastikon der Umma-Texte bietet gegeniliber den Personennamen der Girsu-Urkunden

einige abweichende Namenstypen:

Adad-ili ,Adad ist mein Gott*; * Iskur-i-Ii

Adad-palil ,Adad ist ein Wichter*: ¢ Iskur-pa-li-il

Ennum-Adad ,,Adad ist Freundlichkeit*: en-um- Iskur

Ibbi-Adad »Adad nannte (mit Namen®: i-bi-4 Tskur

1Imi(d)-Adad ,Er nahm Zuflucht (bei) Adad*: i-mi-® Iskur

Imni-Adad ,Meine Rechte ist Adad*: im-ni-* T¥kur

i-MI-NI-* I3kur unklar

Pu-Adad ,Den (oder ,,.Der) Befehlt (Mund) des Adad (..)*: p1‘1—d ISkur
Er-Iskur ,,Diener des I§kur*: e-er'-%I8kur

Lu-Ikur(a) ,Mann des Iskur*: Ia-* Iskur

Ur-Iskur(a) ,Mann des Igkur: ur-® Iskur

Ur-I$kur-an-zu ,Iskur kennt den Mann®; ur-* Ikur-an-zu (Schwemer 2001: 150)

Das Nippur Archiv erweitert die Personennamen um folgende Belege:

Adad-ré’im (-ré’i) Adad ist (mein) Hirte*: ¢ Iikur-SIPA

Enni-m(a)-Adad »Adad ist Freundlichkeit fiir mich®: en-ni-ma-da-ad

a-I8kur(a) »(Durch) die Kraft des ISkur*: 4-4 Iskur (Schwemer 2001: 153)

Das Archiv von Puzris-Dagan listet folgende Personennamen auf:

Adad-damiq JAdad ist gut*: ¢ Iskur-da-mi-ig

Adad-rabi »Adad ist grof3*: 4 Bkur-ra-bi

Adda-hali: ,,Adda ist mein Onkel*: ad-da-ha-1i

kurub-Adad ,.Bete Adad an*: fu-ru-ub-4 Tskur

naram-Adad ,Liebling des Adad*: na-ra-am-2 Ikur (Schwemer 2001: 157)

Limet (1968: 132, 194), der sich mit Personennamen der dritten Dynastie von Ur
auseinandergesetzt hat, nennt folgende Personennamen fiir d ¢ kur:
¢ I3kur-a-guy, J8kur ist mein Vater*
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4 I$kur-an-dul Iskur ist ein Schirm*

4 [¥kur-kal ,I8kur ist beliebt” (oder Adad-dan zu lesen? S. oben)
4 Rkur -ra-kam »(Er gehort) zu ISkur*

¢ I3kur -ra-mu ,Mein Lieber/Teurer Ikur*

lugal-d Iskur »Der Konig/Herr, (das ist) I§kur* (Limet 1968: 132)

Di Vito Robert (1993) behandelt in seinem Buch akkadische sowie sumerische

Personennamen; es finden sich hier folgende Namen mit dem Wettergrott als Theophorem

Element:

ama-® Iikur ,Mutter (des) ISkur* (oder wohl eher: ,,eine Mutter (ist) I§kur*

ur-* Iikur “Mann (des) Igkur*

¢ i¥kur-a-guyo J3kur ist mein Vater®

lu-* ikur “Mann des ISkur*

ku-? Igkur HHeiliger/Reiner (des) ISkur® (oder vielleicht eher ,(der des)

Strahlenden/Reinen, (ndmlich) I8kurs(?))
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7 ZUSAMMENFASSUNG
Schon friih beschiftigten sich die Menschen mit Himmelskorpern und der Kraft der Sonne,

des Mondes, der Sterne und mit meteorologischen Erscheinungen. Obwohlsich der genaue

Zeitpunkt nicht bestimmen lésst, so konnten diese doch bereits seit dem 4. Jahrtausend auch

als personifizierte und anthropomorphe Gestalten vorgestellt werden Fiir viele dieser

Gottheiten sind eigene Verehrungsorte wahrscheinlich. In Friihdynastischen Zeit hat jede

Stadt einen Gott und jeder Gott einen Tempel (Green 2003 : 34).

Zum Konzept des mesopotamischen Wetter- bzw. Sturmgottes im siidlichen Mesopotamien

des 3. Jahrtausends lésst sich folgendes feststellen:

e Der Krieger, Landwirt und Fruchtbarkeitsgott Ninurta wird begleitet von Drachen. All seine
Eigenschaften verbinden ihn mit dem zentralen Konzept des mesopotamischen
(sumerischen) Konigtums (Collon 2006: 100-109)

e Der Kriegergott Ningirsu (N inurta)34 von Laga$ wird begleitet von einem Stier oder Lowen
(Green 2003: 45, 47). Dieser Gott ist wohl nur eine lokale Erscheinungsform von Ninurta,
der wegen der politischen Bedeutung des Region allerdings auch spéterhin als quasi-
selbstindige Gottheit neben Ninurta genannt wird.

¢ Der Hirte ISkur erscheint mit seinen Begleitern, dem Stier und dem Lowen. Er galt als Hiiter
des Wassers auf Erden und im Himmel (Green 2003: 50)

In der Genealogie spiegelt sich die Enge Verbindung dieser drei Gottheiten wieder; sie alle

galten als Sohne von Enlil, dem ,,Herrn Wind.*, Allerdinsg scheint sich ihre Bedeutung im

Laufe der Geschichte modifiziert zu haben.

Ninurta hat mit sehr vielen Gottern gemeinsame Eigenschaften; mit dem Wettergott
ISkur/Adad teilt er die donnernden Waffen, Sturm, Flut. Auch die Feinde und der
rebellierenden Lénder sind fiir beide von grosser Bedeutung (Annus 2002: 5).

Es ist hochst wahrscheinlich, das zu Anfang des 3. Jt der Gott Ningirsu/Ninurta auch als
Sturmgott fungierte, der ja auch die Verantwortung fiir die Landwirtschaft besaB8. Als die

Amorriter am Ende des dritten Jahrtausends und Beginn des zweiten Jahrtausends in

3* Aus Texten ist ersichtlich, dass Ningirsu den Namen Ninurta erhielt, als er Stadtgott von Nippur wurde (Green
2003: 44).

118



Mesopotamien sich ansiedelten, wurde die Kontrolle des Sturmes dann zu einem fast

exklusiven Aufgabenbereich von ISkur/Adad.

Ninurta und der Wettergott

Collon deutet den Gott auf Abbildung 15 explizit als Ninurta (Collon 2006: 102). Unter
Einbeziehung der Tatsachen, dass

1. auf diesem Siegel der Gott mit seinem Symboltier dem Imdugud/Anzu(-d) zu sehen ist

2. Ninurta/Ningirsu hier mit einer seiner wichtigsten Funktion, der Fruchtbarkeit, in

Verbindung mit der Diirre (Totung des Stieres) dargestellt wird

wiirde ich dieser These zustimmen. Es existieren jedoch keine eindeutigen Quellen, welche
uns den Namen des Gottes nennen.
Einen weiteren Hinweis konnte uns die weiblich Figur dieses Siegels liefern: aber um welche
weibliche Gestalt handelt es sich auf diesem Siegel? Ein Indiz konnte das Schilfrohrbiindel
sein, das Emblem der Gottin I8tar. Ich konnte allerdings keine Quellen finden, die darauf
hindeuten, dass I§tar an der Seite des Wettergottes ISkur auftritt. Eine Verbindung mit Ninurta
scheint allerdings durchaus denkbar.
Wenn es sich aber bei der Darstellung auf unserem Siegel tatsdchlich um I$tar handelte, so
widerspricht dies den Darlegungen von A. Otto (2007: 292), die sich auch ndher mit dem
Regen und der personifizierten Regengdttin beschéftigt hat. Die Autorin vertritt die These,
dass diese (nackte) Frau, die aufgrund des angeblich erotischen Gestus des Schleierhebens als
IStar-Gestalt gedeutet wird, aber eher zu einer Regengottin gehdre, die dem Land
Fruchtbarkeit bringt. Es gébe keine Quellen fiir die Deutung der (nackten) Frau als I§tar: als
Beleg fiir ihre Deutung fiihrt die Autorin auch ein Siegel aus Emar an, auf dem Isimu einen
Adoranten nicht wie iiblich zum Wassergott, sondern zu der Regengéttin unter gezacktem
Bogen einfiihrt (Beyer 2001: 262, Abb. F17). Diese wurde aufgrund der engen Verbindung
zum Wettergott mehrfach als Sala interpretiert.
Merkmale fiir eine ,,Verschmelzung“ bzw. den gemeinsamen konzeptuellen Ursprung von
Ninurta und ISkur sind die Bezeichnungen Ninurtas als Sturm35, als Flut36, als
Verantwortlicher fiir das Wasser®’ und als furchterregender Sturm und Lowe (u4-hu-lub-ha

sag-DU-ki-bal-a pirig38) (Watanabe 2002: 95).

35 Gudea Cyl. A, XXIII 20; ZANF 15, 110: 14, 122: 51, 131: Rs 2
3¢ Gudea Cyl. A, X2; ZANF 15, 116: 26, c. 2
37 Ninurta und die Schildkrote; JCS 24, 120-125
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Die Prasenz des Wagens in unserer Darstellung verweist auf ein weiteres Ninurta Motiv; der
Wagen spielt im ,Angim-Mythos, eine sehr grofle Rolle: Hier kehrt der siegreiche Gott
Ninurta mit seinem Wagen und Kampfesthrophden nach Nippur zuriick. Der Laut seines
Sturmwagens wird mit Donner verglichen und so heifit es in ,Angim‘: ,,Weil dein Wagen bei
der Ankunft knarrt, donnern Himmel und Erde bei deiner Anreise* (Cooper 1978: 62-63).
Jedoch wird auflerhalb des Textes "Fluch iiber Akkad" (Zeile 210-222) I8kur nie mit Ninurta
gemeinsam genannt

Wenn es nach Cooper (1978: 56-61) in einem sumerischen Text heift: ,die AuBerung eines
Fiirsten ist ein Sturm, das Wort des Herrn Ninurta ist ein Sturm®, so bedeutet dies, dass
Ninurtas AuBerungen und Worte metaphorisch fiir den Donner stehen, der wiederum mit dem
Briillen des Lowen identifiziert wird.

Fiir *Sin-iddinam und I$kur' Zeile 17 (na, [gal-gal| BADj; 3eg,(IM.A) gilim), nach der der
Wettergott ,.grole Steine, eine Mauer (auftirmend, die) den Regen blockiert (?)*, kann man
moglicherweise eine weitere Parallele zu Ninurta ziehen, denn auch in "Ninurta und die
Steine " befindet sich dieser Gott im Kampf gegen Steine.

Auch Schwemer (2001: 188) hat sich kurz mit dem Verhiltnis der ISkur- und Ninurta-
Tradition beschéftigt, aber auch fiir ihn bleibt vieles noch unklar: das Texte zumeist Enlil, den
Vater Ninurtas, als Vater I§kurs nennen, kann allein nicht als sicherer Hinweis auf eine
Uberlagerung der Texte durch die Ninurta-Uberlieferung gelten, denn die Verbindung Iskurs
mit Enlil tritt schon in vorsargonischer Zeit unabhingig vom Chaoskédmpfer-Motiv auf.
Umgekehrt kdnnen wir jedoch nicht einfach Vorstellungen von I§kur auf Ninurta iibertragen
worden sein, nur weil auch Ninurta im Chaoskampf Sturm und Flut als Waffen trigt. Diese
méchtige Gotterwaffe ndmlich kann nicht nur von einem spezifischen Sturmgott, sondern

auch von anderen Kriegsgottheiten getragen werden (Schwemer 2001: 188).

Meine Untersuchungen zum Wettergott erlaubten mir leider kein eindeutiges Bild beziiglich
der Beziechungen von Ninurta und ISkur. Eine mdgliche Interpretation bestiinde fiir mich
darin, im Wettergott I§kur einen Botengott des Ninurta zu sehen. Ninurta selbst ist Flut und
Sturm, und der Wettergott Iskur der Uberbringer aller Naturphinomene. Denn wie auch

Annus (2002: 4) betont, so muss man die gottlichen Eigenschaften fiir sich betrachten und

3% BE 29, 1iii 25; Heimpel 1968, 36.64
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darf nicht nur nach dem Namen eines Gottes gehen: Ninurta teilt die seinigen mit vielen

Gottern: er ist weise und kriegerisch und hat Verbidungen zu Ackerbau und Landwirtschatft.

Der Wettergott in Verbindung mit dem Imdugud/Anzu(-d)-Vogel
Dieses Mischwesen gehort seit den frithesten vorgeschichtlichen Epochen zum allgemeinen
Bildgut Mesopotamiens und wandert {iber die Grenzen Sumers hinaus.
Dieses Wesen tritt in den Texten héufig auf und hatte grosse Bedeutung: Moortgat sieht in
dem Lowenadler eine lebensbedrohende Macht und eine sinnbildliche Darstellung der Idee
des Kreislaufes von Tod und Leben. Fuhr-Jaeppelt bestreitet dies, da es weit eher die
Bestimmung des ,,Himmelsstieres* gewesen sei, Hungersnot und Tod {iber die Menschheit zu
bringen. Nach der Autorin hat Imdugud/Anzu(-d) nichts mit Tod zutun und sie glaubt eher an
eine enge Verbundenheit mit den Tieren der Erde (Fuhr-Jaeppelt 1972: 28).
Auf Abbildung 14, einer ,Tafel des Dudu‘, sowie auf der Silbervase des altsumerischen
Herrschers En-ME.TE-na, Abbildung 35, sicht man den Imdugud/Anzu(-d) in einer
majestétischen Haltung iiber Tieren schwebend, mit denen er eine heraldische Gruppe bildet.
Wie Frau Fuhr-Jaeppelt (1972: 84) hierzu erldutert, so sehe auch ich dieses Mischwesen auf
diesen Darstellungen eher als einen Beschiitzer der Tiere, als einen Todesengel.
Diese Auffassungen werden auch durch die altsumerischen Personnnamen untermauert, in

denen der Vogel als quasi-theophores Element genannt wird und die sich meist auf seine
Schutzfunktion beziehen beziehen (Selz 1995: 25):

a-anzu musen ,Der Vater (ist) ein Anzu-Adler*
¢€-anzu musen ,Das Haus (hat) einen Anzu-Adler (als Schmuck)*
4 Inana-anzt musen ,,Jnana ist ein Anzu-Adler

Nach diesen Urkunden handelt es sich also bei Anzu(d) nicht um einen eigenstindigen
Gottesnamen. Er erscheint in den zitierten Belegen als Metapher fiir die Schutzfunktion

anderer Gottheiten (Selz 1995: 25).

Das zum Himmel Briillen des Donnervogels Imdugud/Anzu(-d) in Zeile 279" der ,Gudea
Zylinder A und B* diirfte mit dem Gebriill des Sturmgottes in Verbindung zu setzen sein. Des

39279, (A11.3) Anzu(-d)d,™® an-8ar,-ra Seg,, gis-gi; 280. (A11.4) e,-ninnu e, nam-lugal-gu;, 281. (A11.5)
sipad zid gus-de,-a 282. (A11.6) ud Su zid ma-Si-tums-da 283. (A11.7) an-§e; tumg durus-e gu; ba-de, 284.
(A11.8) an-ta he,-3al, ha-mu-ra-ta-du (. . . .the Anzud bird roaring on the horizon, the E-ninnu, my royal house, I
will call up to heaven for humid winds so that plenty comes down to you from heaven and the land will thrive
under your reign in abundance.. )
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Vogels Gebriill weiters wird mit dem E-ninnu Tempel verbunden. Da im weiteren Tex tverlauf
der Gott Ningirsu Uberfluss anbietet (Watanabe 2002: 129), findet sich hier mdglicherweise
eine weitere Verbindungslinie zwischen Sturmgott (Ninurta/Ningirsu; ,ISkur“?) und dem
Donnervogel.

In der Mythologie wird die Geburt des Imdugud/Anzu(-d) auf dem Berg SarSar von
Sandstiirmen, Winden und Fluten von Wasser begleitet. Dies ist auch ikonographisch
nachweisbar: Imdugud/Anzu(-d) wird auf Siegeln des zweiten Jahrtausends als ,,die Quelle
der Flisse™ dargestellt, Abbildung 40. (Porada 1981-82: 53).

In ,Sin-iddinam und ISkur‘ (ETCSL t.2.6.6.5) blockiert der Wettergott mit Steinen den Regen
und da auch Imdugud/Anzu(-d) auch als Quelle des Wassers gilt, war dieser vermutlich
ebenso wie der Wettergott in der Lage, die Gewidsser wie eine Tiir zu blockieren (Annus
2001: XI). Auf Abbildung 14, dem oberen Teil der friihdynastischen DU.DUWeihplatte, sieht
man den Imdugud/Anzu(-d) iiber zwei Tiere schwebend. Den hier nur angedeuteten und in
seiner Bedeutung unklaren ,Nabel“, der hiufig auf dem Bauch des Donnervogels
Imdugd/Anzu(-d) markiert wird, versteht Collon (2006: 102) als impliziten Hinweis darauf,
dass sich Imdugud/Anzu(-d) wie ein Séugetier reproduziert habe.

Eine explizite Verbindung des Gottes I§kur mit dem Imdugud/Anzu(-d)- Vogel kann ich nicht
nachweisen. Zwar gibt es starke Beriihrungspunkte, philologisch wie ikonographisch, jedoch
laufen diese iiber die Verbindung des Wettergottes zum Gott Ninurta. Allein die Ubersetzung
des Namens dImdugud, bzw. die Schreibung des Namens erweist eine altertiimlichen
Zusammenhang von Imdugud/Anzu(-d) mit dem Wettergott ISkur.

Nach Green (2003: 48) ist der Imdugud die mythische Darstellung des Ninurta, bzw. sein
Atavar. Die Mehrheit der Quellen allerdings sprechen eindeutig fiir das Vorligen einer

Metapher fiir die Schutzfunktion zahlreicher Gottheiten.

Beziehungen des Stilwassergottes Enki/Ea zum Wettergott
Dieser Gott gilt nach jiingeren Quellen als Zwillingsbruder des I§kur und ist ebenso ein Sohn
des An. Im Emesal der relativ jungen ErSema-Dichtungen wird dementsprechend ISkur mit
dem Epitheton mas-tab-ba ﬁ-mu—un—dam-an-ki-g/k »Zwilling des Herren Amanki® versehen
(Schwemer 2001: 168).
Die Vorstellung beider, ISkur/Adad und Enki/Ea, als Zwillinge ist nicht abwegig und bleibt

nicht auf die sumerischsprachige Literatur beschrankt. FEin akkadisch abgefasster
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Jahreszeitenmythos illustriert die Vorstellung von den beiden Zwillingen: sie gewahrleisten
den Uberfluss des Friihlingsernte und auch die Ernte des Wintergetreides. Enki/Ea sorgt ja fiir
die alljdhrliche Friihjahrs-Hochflut durch die Vermehrung des unterirdischen Quellwassers,
ISkur/Adad trégt seinen Teil zum fruchtbringenden Wasserhochstand durch den Regen des
Himmels bei (Schwemer 2001 : 168).

Soweit wir wissen, werden aber Enki und ISkur nie gemeinsam bildlich dargestellt. Allerdinsg
konnte der Imdugud/Anzu(-d)-Vogel hier die konzeptuelle Briicke bilden. Auf Abbildung 41
wird Enki von einem doppelkopfigen Adler begleitet. Hier begegnet uns wieder die
Vorstellung von der Quelle als Vogel, der Wasser ausspeit. Dazu wiirde auch Abbildung 42
passen: auf dieser Siegelabrollung befindet sich hinter dem thronenden Gott solch ein Adler.
Nach Metzger (2004: 22), verweist dieser hier moglicherweise auf die Beziehung des
thronenden Gottes zum SiiBwasser, der im Gebirge Vorkehrungen zur Sicherstellung des
StiBwassers traf. Ich schlage daher vor, in diesen ikonographischen Kontexten einen Hinweis
auf die Zwillingsstellung von Enki und dem Wettergott zu sehen: ISkur ist der Herr des
oberirdischen Wassers, Enki der des unterirdischen Siiwassers.

Nach vielen Texten besteht auch eine besondere Verbindung des Siidwinds mit dem Gott
Enki/Eat*’ (Wiggermann 2007: 130). Diese ist noch bis in die Spitzeit hinein bezeugt. So
heisst es noch in einer Inschrift Assarhaddons: ,Brise von Ea, welche giinstig fiir die

Erschaffung des Konigtums ist“(Wiggermann 2007: 133).

Darstellung und Bedeutung der R egengottin

Van Loon versteht erste Darstellungen einer nackten Frau als Ikonographie einer
Regengottin., Abbildung 31. Die Frau hdlt ihre Briiste, als ob sie gerade Milch abgébe. Der
Autor interpretiert diese Milchabgabe als bildliche Reprdsentation von Regen, welcher in
Mesopotamien so oft in Verbindung mit Donner und Blitz auftritt. Van Loon sieht hier sogar
einen Zusammenhang mit der altorientalische Vorstellung der S&ugung von Kindern,
respektive der Milchkindschaft (van Loon 1990: 365). Dieser Auffassung schliee ich mich
nur bedingt an. Die Rolle der Frau ist im ganzen Vorderen Orient sehr priasent und muss nicht
unbedingt nur mit dem Regen in Verbindung gebracht werden.

Finige der akkadischen Zylindersiegel (2275-215 v. Chr.) weisen Elemente auf, die aller
Wahrscheinlichkeit nach vom Nordwesten iibernommen wurden. Vermutlich gehdrt hierher

auch die Darstellung des Wettergottes, der nun zusammen mit der Regengottin auftritt, un

*0 G. Meier. Keilschrifttexte (1937-1939) 143 ii 24: naramti Ea
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wohl auch die ,.gefliigelte Tiir, welche ab der Akkad-Zeit Phase 1 (2325-2275 v. Chr.)

erscheint und nach van Loon eine Beziehung zur Stiertotung hat, die auf einigen Siegeln als

Begeitmotiv dargestellt ist.

Seine Argumente ruhen auf drei Beobachtungen:

1) das Faktum, dass der Stier von einem Gott niedergezwungen wird (Abbildung 16)

2) dass der Stier eine gefliigelte Tiire auf seinem Riicken trégt welches mit einem Seil (oder
vier Seilen) am Boden gehalten werden muss (Abbildung 21)

3) dass dieses Ereignis vor einer Gottheit stattfindet, welche oft als eine Gottin interpretiert
wird (Abbildung 13)

Green (2003: 22) erwégt, dass der Stier (auch) negativ konnotiert sein kann: auch der

Himmelsstier im ,GilgameS Epos’ verursacht Kummer und Unheil und wurde mit der

saisonalen Diirre in Sumer verbunden.

Entsprechend den van Loonschen Thesen steht diese Tiire moglicherweise stellvertretend fiir

den Regen/Hagel, der das Land verwiistet (van Loon 1990: 365).

Van Loon (1990: 368) weillt auch darauf hin, dass diese nackte Gottin von der

halbbekleideten Gottin zu unterscheiden ist. Auf Abbildung 23 sieht man beide Frauen

dargestellt: die halb bekleidete (Liebes)Gottin mit einer Taube und die vollig nackte

Regengottin, auf erhohtem Podest. Die nackte Gottin ist kleiner dargestellt, mit ihren Armen

akimbo, wie auf vielen babylonischen Siegeln. Auf einem syrischen Siegel steht sie in einem

Bogen, welchen van Loon fiir den R egenbogen hilt, Abbildung 24.

Nach Betrachtung der wichtigsten Quellen wiirde ich mich F. Blocher (1987: 231)

anschlieBen der zusammenfassend meint, dass diese (nackte) Frau bzw. Regengottin:

1. in verschiedene Epochen verschiedene Erscheinungsformen in der Glyptik hat

2. in ihren verschiedenen Erscheinungsformen durchaus als Reprisentantin der IStar

fungieren kann, und es sich hier aber nicht um diese magna mater der mesopotamischen

Geschichte handelt

3. moglicherweise keine Gottin darstellt; sie vertritt lediglich ihre Gottheit in ganz dhnlicher

Weise, wie ein Blitzbiindel Adad vertritt. Dafiir spricht auch, dass diese Figur in der Glyptik

fast ausschlieBlich statuarisch dargestellt ist
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Ergebnisse der vorliegenden Untersuchungen - geographisch-naturrdaumliche
Differenzierungen
In Anbetracht der untersuchten ikonographischen sowie philologischen Quellen, kann man fiir
fiir Obermesopotamien einerseits und den Siiden des Landes andererseits hinsichtlich der
Wettergottheiten zwei getrennte ,,Konzepte* erkennen.
Der Norden des Landes wird ausreichend von Regenwasser versorgt, hier ist Landwirtschaft
auf Basis von Regenfeldbau, unterstiitzt durch kiinstliche Bewisserung, moglich. In
Obermesopotamien ist der Wettergott daher der, der durch den Regen die Felder fruchtbar
macht und das Getreide wachsen ldsst. Im semitischen Kontext steht die Schreibung ™M
wohl immer fiir Adad/Addu. Die Tatsache, dass sargonisch-sumerische Quellen Adad mit
ISkur identifizieren, aber noch nicht in der Vorstellungwelt des Enlil-Kreises einbinden,
unterstreicht, dass der semitische Wettergott Adad in Siidmesopotamien fremd war.
Dass der Wettergott mit Syrien und den im Norden anschlieBenden Gebieten eng verbunden
war, ist in einem Land, das am Rande der Regenfeldbauzone liegt, auch allzu versténdlich.
Bis heute entscheidet das Wetter liber Wohl und Wehe des Landes und vor allem der
lebensbringende Niederschlag stellt eines der beherrschenden Themen im Leben der
Bevolkerung Syriens dar. ,,Noch heute wird der Regenfeldbau als Baal bezeichnet und ist der
Name Matar (Regen) fiir ein Kind, das an einem Regentag geboren wird, auf dem Land
geldufig* (Otto 2002: 53).
Ikonographisch verweise ich hier auf Abbildungen aus dem Obermesopotamischen Bereich
und der Levante. Die Fruchtbarkeit des Landes wird durch Darstellung der Regeng6ttin mit
dem Regenbogen und dem Stier, sowie durch Darstellungen des Wettergottes mit dem Blitz

ausgedriickt

Im Siiden hingegen, dessen Quellen im Unterschied zu denen aus Obermesopotamien bislang
noch nicht systematisch auf eine Konzeption der Wettergottgestalten untersucht wurden,
mussten die anséssigen Bewohner schon seit dem frithen dritten Jahrtausend Kanéle schaffen;
nur dadurch war eine effiziente und ertragreiche landwirtschaftliche Produktion gegeben. Im
Stiden ist der Wettergott ISkur der Kanalinspektor ,ku gal*“, denn dort ist Feldbau nur duch
kiinstliche Bewisserug moglich.

Das Wasser des Himmels und der Erde, das Wasser das von oben herabkommt und das von

unten empor sprudelt, werden kreislaufartig konzipiert; beide Wasser sind Teil eines Systems.
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Mythologisch wurden diese Gewidsser zwar am Ursprung getrennt, das System funktioniert

jedoch nur beiden, letzlich steht sein Funktionieren unter der Kontrolle des Kanalinspektors.

Ikonographischen Belege aus der Mitte des 2. Jts. bzw. aus dem Ende des 3. Jts. zeigen, wie
Wettergott-Vorstellungen und die siidmesopotamische Wasser-Symbolik zusammen gehoren:
Ikonographisch beziehe mich hier zB auf die Wasserspendende Gottin aus Mari, Abbildung
17, die Darstellung des Gudea mit einer wasserspendenden Vase, Abbildung 10 oder auch das
Wasserbecken des Gudea, Abbildung 18. Diese Zeugnisse unterstreichen, dass Wasser als
Ursprung und Grundlage des Lebens kein selbstverstindliches Element ist; im Vorderen
Orient war es von Beginn der Zeit an letztlich die Gabe einer Gottheit. Um der Kraft des
Wassers teilhaftig zu werden, bedarf der Mensch der Verbindung zur (wasserspendenden)

Gottheit.

Aus diesen Gegebenheiten folgt eine unterschiedliche Bedeutung des Wettergottes und seiner
Differenzierung nach R egion:

e im Norden ist er der Gott der durch den Regen die Felder fruchtbar macht und das Getreide
wachsen ldsst

e im Siiden ist der Wettergott der Kanalinspektor; hier besitzen auch seine zerstorerischen
Eigenschaften wie Sturm und Hochwasser bzw. die durch aus Wassermangel resultierende

Diirre besondere Bedeutung.

ISkur-Adad (dIM) steht dann ab der Ur III Zeit bis hin zur Kassitenzeit fiir eine méchtige
Gottheit der Winde, Regen und Stiirme; sie sind einerseits sanftmiitig und wohltitig, aber
andererseits auch zerstdrend und verwiistend. Durch seine Uberflutungen wandelt sich nun
das alte Bild des ,,Hirten ISkur zum eher gefiirchteten Sturmgott ISkur-Adad: die Blitze des
Wettergottes fegen iiber das Land und er reitet auf seinen Donnerwolken tiber dem Himmel.

Erst ab der altbabylonischen Zeit wird der Wettergott (zB. im Mythos Ninurta und der Anzu(-
d)-Vogel) als Sohn des Enlil bezeichnet. Ab diesem Zeitpunkt gewinnt dann der Kult um
ISkur/Adad zunehmend an Bedeutungt; er findet sich iiberall in ganz Mesopotamien.
Kultzentren des Wettergottes befanden sich nachweislich dann in Assur, Babylon, Isin, Lagas
und Nippur sowie in vielen weiteren Orten; in seinem Hauptkultort Karkar (Bit Karkara) trug

sein Tempel den Namen ud-gal-gal ,,(Haus der) groen Stiirme* (Green 2003 : 53).
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AbschlieBend mochte ich mich Podella (1996: 240) anschlieBen der die Auffassung vertritt,
»dass aus dem himmlischen Palast des Wettergottes der Wasserhaushalt der Erde geregelt
wird. Die nach aulen sichtbare Seite des Gottes, die hinter dem Himmelskleid verborgen ist,
ist der geschichtlich, innerweltlich erfahrbare Zusammenhang von Lebensvollzug und

lebenserhaltenden, weil geordneten Kréften der Natur.*
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8 Anmerkungen

ETCSL
Die sumerischen Umschriften beruhen, wenn nicht anders Vermerkt auf den von ECTL
(http://etcsl.orinst.ox.ac.uk/) etablierten Komposittransliterationen; unter Einschluss eigener
lexikalisch-grammatikalischer Recherchen wurden die sich bei ECTSL findenen englischen
Ubersetzungen meinem Tex tverstindnis angepasst und gelegentlich veriindert.

Die sumerische Konigsliste (ETCSL c.2.1.1)
Sie listet sumerische und akkadische Herrscher aus der Zeit vom Ende des vierten bis zum
Beginn des zweiten Jahrtausends v.Chr., auf. Die Abfassung dieser Konigsliste wird
frithestens in die Regierungszeit des Utuhegal (Ende des dritten Jahrtausend v.Chr.),
spatestens in die Isin-Epoche (Beginn des zweiten Jahrtausend v. Chr.) datiert (Jacobson
1939: 140). Es wird auf die Sintflut verwiesen, die zwischen den himmlischen und den
nachfolgenden irdischen Konigen stattfand. Die Konige vor der Sintflut tragen dabei deutlich
mythologisch-gottliche Ziige und so werden fiir diese acht Konige jeweils Regierungszeiten
von mehreren zehntausend Jahren angegeben. Das irdische Konigtum wird in der Liste als
eine Art himmlische Gabe beschrieben, das vom Himmel mit Etana als ersten irdischen Konig
herabstieg. Es konnte auf andere Stidte libertragen werden, indem diese erobert wurden und
insofern diente die Liste zur Legitimation von Herrschaftsanspriichen. Die Konigsliste kann
aber nicht als Primérquelle angesehen werden, da sie einerseits eine fiir uns nur schlecht oder
iiberhaupt nicht nachpriifbaren Tradition verpflichtet und andererseits als Literaturwerk und
Liste bestimmten Systemzwéangen unterworfen ist (Edzard 1980-1983: 81).
Sulgi

Als nach dem Tod Ur-Nammas auf dem Schlachtfeld sein Sohn Sulgi-r die Regierung
iibernahm, begann mit seiner etwa 48-jdhrigen Regentschaft eine der glinzendsten Epochen
mesopotamischer Geschichte. Bemerkenswert ist nicht allein die Anbindung Sulgis an das
Uruk-Pantheon, sondern auch seine Kronung in mindestens drei Hauptkultstidten des Landes,
in Nippur, Ur und Uruk. Obwohl der Herrscher sich als Sohn Ur-Nammas auf die dynastische
Erbfolge berufen kann, wird in keiner seiner Originalinschriften darauf verwiesen. Die einzige
Weihinschrift, in der er als ,,Sohn des Ur-Namma‘“ bezeichnet wird, ist die Kopie einer
altbaby lonischen Statueninschrift.

Aus den zahlreichen Nachrichten iiber die Titigkeiten Sulgis wird uns erstens verdeutlicht,

dass bei der Finsetzung von verschiedenen Priestern und Priesterinnen die uns bereits
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vertraute religionspolitische Absicht zu Tage kommt. Zweitens werden weitreichende
Malnahmen in der Organisation von Verwaltung, Militdr und Recht gesetzt. Hier ist der Bau
von Puzris-Dagan dem bedeutenden Wirtschaftszentrum (Viehhof) von Ur von besonderer
Bedeutung ist. Es fungiert als redistributives Zentrum der Abgaben und Tribute aus den
Provinzen des Landes wie auch seiner Randgebiete.

Am 2. xi des Jahres Sulgi 48 war der Herrscher tot. Einen Tag spiter beginnen die Opfer den
(vergottlichten) Thron des Herrschers. Solche Opfer fiir die Throne der UR III-Ko6nige
wurden erst nach ihrem Tode gemacht. FEine bemerkenswerte Urkunde bezeugt die
Himmelfahrt des Sulgi. Inhaltlich ist dies so zu verstehen, dass Sulgi nach seinem Tode unter
die di superi gerechnet wird. Er wird zum Stern, und sein Schicksal nach dem Tode
unterscheidet sich grundsétzlich von dem der anderen Sterblichen. Aus dem Gottkonigtum ist
hier die letzte Konsequenz gezogen und ein &hnlicher Vorgang nur mehr unter ISbi-Erra
bezegut. Das gottliche Wesen Sulgi scheint also geglaubt worden zu sein (Selz 2004a: 192-
193).
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10 Anhang: Abbildungen

2 T
Early Dynastic and Akkadian

Abbildung 2: Darstellung des ,,Vogelmannes“ (Wiggermann 2007: 139, Abb.2)

fip.L I3
Abbildung 3: Adad und Regengéttin mit dem Nordwind (Wiggermann 2007: 140, Abb.6)
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Abbildung 4: en-face Darstellung des Siidwindes (Wiggermann 2007: 146, Abb.16c)
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Abbildung 6: Stidwind mit Schlangenkd rper und Westwind (Wiggermann 2007: 143 Abb.9)
Novrthern Mesopotarmian and Svriam
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Abbildung 7: Westwind mit Vogelkrallen (Wiggermann 2007: Abb. 12)

Abbildung 8: Syrischer Wettergott ( Gorelick, Williams-Forte 1983: 41, Abb. 41)
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Abbildung 12: Darstellung der syrischen nackten Frau als Regenbogen und Toétung eines Stieres (El-Safadi:
1966: Abb.126)
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Fig. 46 Plague of Dudu
Abbildung 14: Imdugud/Anzu(-d) (Watanabe 2002: Abb.46)

)

Fig. 21 Seal impression

Abbildung 15: Sturmgott mit Drachenvogel (Watanabe 2002: Abb.21)
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Abbildung 16: Wettergott mit seiner Begleiterin und Sturmdémonen (B6hmer 1965: Abb. 364)

Abbildung 17: Wasserspendende Géttin (Bittel 1997: 292, Abb.160b)

Fig. 8: Gadea Basin SV.7.

Abbildung 18: Wasserbecken des Gudea ( Suter 2000: 54)
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Abbildung 21: Stier mit gefliigelter Tiire (Porada 1948: 28, Abb. 233)
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Abbildung 23: syrisches Rollsiegel mit der nackten R egengéttin und halbbekleideten Gottin (Porada 1948: 125

Abb. 946)
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Abbildung 24: nackte Gottin mit Regenbogen (Bounni 1990: 375, Abb. 126a)

139



Abbildung 25: Wettergott mit besiegter Schlange und nackte Regengdttin auf einem Stier stehend (Bounni 1990:
375, Abb. 126b)
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Abbildung 27: Wettergott mit Blitzbiindel und nackten Frau (Porada 1948: 59 Abb. 510)
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Abbildung 28: Darstellung einer Blitzgottin (Rieth 1958: 16)
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Abbildung 29: assyrischer Wettergott auf dem Stier (Rieth 1958: 17)
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Abbildung 30: assyrische Darstellung des Stieres mit den Symbolen des Wettergottes (Rieth 1953: 17)

Abbildung 31: nackte Frau (Braidwood: 312, Abb.245)
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Abb. 1. Silbervase des Entemena (nach MonPiot 2 [18957 15 Abb. 1; Zeichnung: Cl. Wolff).

o =

Abbildung 35: Silbervase des Entemena (Braun-Holzinger 1987-1990: 97).
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Fig. 19¢: Borker-Klihn's “Eninnu Steln,” Fragments, at scale 112

Abbildung 37: Stele des Eninnu (Suter 2000: 174)
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Abbildung 38: Steatitvase den Schlangengott Nirah darstellend (Black, Green 1992: 167).

Abbildung 39: ein Wettergott auf dem Stier, spétbronzezeitliches Kultgefd (Otto 2002: 61, Abb. 4)

Abbildung 40: Anzu als Quelle der Fliisse (Porada 1981-1982: 53)
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Abbildung 41: Berggott mit flieBender Vase (Metzger 2004: 178)

Abbildung 42: Libation vor Ningirsu (Metzger 2004: 175)

Abbildung 43: Sala und ein Stier mit dem Blitz, Symbol des Wettergottes (van Loon 1990: Abb. 127b)
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Abbildung 44: Riickseite der Geierstele des Eanatum (Cohen 2005: 68, Abb. 5)

Abbildung 45: Stele des Ur-Nammu, die ,,gute” Seite(Canby 2001: Plate 1)
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Abbildung 46: Stele des Ur-Nammu, die ,,schlechte” Seite (Canby 2001: Plate 2)

Abbildung 48: Plakette des Umanse (Cohen 2005: 125, Abb. 16)
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Abbildung 49: Imdugud. Der 16wenkdpfige Adler von Laga$ (Green 2003: 25)
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Abbildung 50: Isohyete (Selz 2005)
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12 Abstract

Die Darstellung des sumerischen Wettergottes ISkur vor der altbabylonischen Zeit (1792 v.
Chr.) wurde anhand von ikongraphischen und philologischen Quellen im
obermesopotmaischen Bereich einerseits und im Siiden des Landes andererseits untersucht.
Zunichst wurde seine Verbreitung in Mesopotamien und der Levante erortert und die
Urspriinge seiner Etymologie untersucht. Nach Ubersetzung und Interpretation sumerischer
Hymnen und Gebete, wurden in weiterer Folge mesopotamische Abbildungen mit diesen
philologischen Ergebnissen verbunden und der Zusammenhang zwischen ihnen
herausgearbeitet. Im Norden war der Niederschlag ausreichend fiir Regenfeldbau, unterstiitzt
durch kiinstliche Bewésserung. Daher wird der Wettergott einerseits als
fruchtbarkeitsbringend, andererseits aber auch als zerstorerisch dargestellt. Im Stiden
hingegen mussten aufgrund der geringen Niederschlagsmengen schon seit dem frithen dritten
Jahrtausend Kanile geschaffen werden um Landwirtschaft zu betreiben. Hier wird er
ausschlieBlich als fruchtbarkeitsbringend dargestellt, worauf zB seine Bezeichnung als
Kanalinspektor ,ku gal* hinweilt. Ikonographische Belege, wie die Wasserspendende Gottin
oder das Wasserbecken des Gudea zeigen, wie Wettergott-Vorstellungen und die
siidmesopotamische Wasser-Symbolik zusammen gehoren: Wasser als Ursprung und
Grundlage des Lebens ist kein selbstverstidndliches Element. Im Vorderen Orient wurde es
von Beginn der Zeit als die Gabe einer Gottheit gesehen. Um Wassers als
fruchtbarkeitsbringendens Element nutzen zu kénnen, bedarf der Mensch der Verbindung zur
(wasserspendenden) Gottheit.

Dartiber hinaus wurde ISkur mit dem zentralen Gott Ninurta und dem SiiBwassergott Enki/Ea
in Verbindung gesetzt. Dabei zeigte sich, dass ISkur wahrscheinlich ein Botengott des Ninurta
ist. Eine Zwillingsstellung zwischen Enki/Ea und ISkur/Adad scheint plausibel, da Ersterer fiir
das Wasser der Unterwelt zustindig war und sich durch den Zusammenhang beider
Gottheiten der Kreislauf des Wassers schlieBen wiirde. Eine Briicke zwischen allen drei
Gottheiten ergibt sich iiber den Anzu(-d) Vogel, der moglicherweise eine Metapher fiir die
Schutzfunktion zahlreicher Gottheiten ist.
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ABSTRACT

The depiction of the sumerian weathergod ISkur before the altbabylonian time (1792 BC) was
investigated on the basis of philological and iconographic sources in the North of
Mesopotamia on the one hand and in the South of the land on the other hand. Worshipping of
the god in Mesopotamia and the Levante and the etymology of the name ISkur were analyzed.
After translation and interpretation of Sumerian Hymns, images were connected to them. In
the North there was rain-fed agriculture thus, the weathergod was seen to bring fertility on the
one hand but also destruction, due to lightning or flooding. Due to minimal rainfall in the
South, agriculture was only possible by irrigation. There, the weathergod was depicted
bringing fertility, and called inspector of the irrigation channels (ku gal). Iconographic
sources like the watering (rain) goddess or the cistern of Gudea illustrate the importance of
water for the living people. Water is the element of life and the gift of a god.

Furthermore, ISkur was connected with the central god Ninurta and the god of the fresh water
Enki/Ea. ISkur likely was a messenger of Ninurta. A twin-formation between Enki/Ea and
ISkur/Adad seems possible, as the former is in charge of the water of the nether world. The
fusion of these two gods thus, would close the circulation of the water. A connection between
all three gods is created by the Anzu(-d) bird, which probably is a metaphor for the protective
function of many gods.
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