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English abstract

This thesis explores the association between natural phenomena and deities
in Mesopotamian religion. Within Assyriology, expressions such as »Anu is
the sky god«, »Enlil is the storm god« and »Girra is the fire god« are being
used as if their meaning was transparent and self-evident. In the first part of
my thesis, I trace the origin and discuss the validity of this practice. In the
second, I explore and re-evaluate how the relationship between gods and na-
tural phenomena is expressed in the sources, in the context of a case study of
the »fire god«, Girra.

The way religion has been perceived and studied by Assyriologists has so
far not been analysed systematically. In the first part of my thesis, I will at-
tempt to do such an analysis. The concept of nature gods is traced from its
animistic and nature-mythological origins in the 19th century, through astral
mythology and the predominantly hermeneutical tradition of the first deca-
des of the 20th century, to the phenomenological and intellectualist trends of
the post-war years. In this way, far more continuity than previous histo-
riographical studies have acknowledged, is demonstrated.

Particularly persistent within Assyriology is the notion that there has
been a development in Mesopotamian religion from an early stage, where
gods were identical with or immanent in the natural phenomenon they were
associated with, to a later stage, where gods assumed anthropomorphic form.
The various sources and theories that have given credence to this idea are
discussed, as well as its impact on the way in which texts have been dated
and interpreted. This leads to my claims that: 1) the differences in content
between various texts that have been interpreted as the result of historical
development, are in fact differences determined by the genre of these texts,
and 2) the practice of distinguishing between historical layers in individual
texts is not only circular, but violates the way natural and anthropomorphic
metaphors are used in the texts.

These two claims are the points of departure for my analysis of the fire
god, Girra. A new, theoretical perspective that combines genre theory and
cognitive linguistics is proposed. Following a suvery of current knowledge of
the god Girra, the various texts in which he appears are then analyzed in
turn, by genre. The most important textual genre is incantations, in which
fire is utilized ritually. I also discuss the way in which Girra appears in a
number of mythical texts as well as in royal inscriptions and astrological and
speculative texts. In each case, I show that the way in which Girra is repre-
sented in these sources is determined by the formal and pragmatic characte-
ristics of the source in question. Lastly, I analyse the complete and often very
artful integration of natural and anthropomorphic metaphors in detail. My
conclusion is that the god Girra has in fact only a very limited amount of
common characteristics across various textual genres and that this point has
far-reaching implications for the study of Mesopotamian religion as a whole.
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GUD & NATURFANOMEN I MESOPOTAMISK RELIGION SIDE 1

Indledning

Many deities seem to have been personifications of natural forces or aspects of the uni-
verse, whether real or mythical. The sun and the moon, for example, were deified. How-
ever, the prevailing antropomorphic conception created problems for intellectuals. The
simple might be content to see the sun in the sky and acknowledge it as Sama$, but the
theologians knew that Sama$ lived in the heavens in human form, like a king surrounded
by family and court.

Reallexikon der Assyriologie, opslag under »Gott« (Lambert 1971)

En meget stor del af de sumeriske og babylonsk/assyriske guder er kosmiske
guder, 1 den forstand at de har en ner tilknytning til et specifikt naturfeno-
men. I litteraturen tjener denne tilknytning gerne som den primere identi-
tetsmarker for guddomme. Samas er solguden; Sin er mdneguden. An er
himmelguden, Adad er en stormgud, Nisaba er gudinde for korn og siv, Girra
er en 7ldgud, og sa videre.

Ser man pa det kildemessige beleg for denne type identifikationer, er det af
en temmelig sammensat karakter. Nogle guder har simpelthen samme navn,
som det kosmiske fzenomen de er knyttet til. Det geelder for eksempel Anu,
hvis navn pa sumerisk betyder »himmel« og Sama$, som er akkadisk for
»sol«. Andre gudenavne kan etymologisk fares tilbage til naturfzenomener,
sasom Enlil, hvis navn gerne tolkes som »Herre (EN) Storm (LIL)«. Endnu
andre har en mytologisk tilknytning til et bestemt, kosmisk domzne, som
guden Ea der bor 1 Apsu, et ferskvandshav som man forestillede sig fandtes
under jordens overflade. Det er pd grund af associationer som denne man
taler om »kosmiske« frem for blot »naturfeenomener«, idet Apsu jo kun eksi-
sterer 1 mesopotamisk kosmologi. I praksis har denne distinktion dog ringe
betydning.

I ikonografiske fremstillinger tjener naturfeenomener ofte til at identifice-
re antropomorfe gudeskikkelser (se neste side). Eksempelvis kan Ea genken-
des ved, at der udgdr to vandstremme med fisk fra hans skuldre, og Nisaba
ved at der vokser grees ud af dem. Guder kan ogsa reprasenteres ved symbo-
ler og emblemer som nogle gange er naturfenomener, sisom den solskive der
kan reprasentere Sama$, eller den olielampe der reprasenterer lysguden
Nusku.

I hymner, benner og andre rituelle tekster synes guder ofte at identifieres
helt eller delvist med naturfenomener, bade ganske konkret som nar be-
svargelser skal udfores mabar dSamsi, »i Sama¥’ naerveer«, det vil sige under
dben himmel, og mere metaforisk som nar Girra kaldes »Fakkelbzreren, der
oplyser morket«.!

En del mytiske og narrative tekster kan, eller er i1 hvert fald ofte blevet
opfattet som allusioner til eller metaforiske beskrivelser af naturbegivenhe-
der, og 1 kosmogoniske myter optraeder elementer som jorden og himmelen
af og til som levende vasener. I astrologiske tekster identificeres guder gerne
med himmellegemer, sdsom [Stars identifikation med Venus. Endelig findes

e side 82
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der en rekke leerde, eller filosofiske tekster, hvor guder identificeres eller

paralelliseres med genstande, elementer og sa videre, som for eksempel fal-
2

gende:

Girra Anu Ild urtiden Ea vand

At de mesopotamiske kilder knytter en ner forbindelse mellem guder og
kosmiske feenomener er der altsd ingen tvivl om. Men hvad betyder det?
Hvad er nermere bestemt forbindelsen mellem guden, og det kosmiske fz-
nomen den »er gud for«? Hvad vil det i grunden sige, at en gud er en solgud,
en himmelgud eller en ildgud, og er sidanne betegnelser overhovedet dek-

kende?

Anvendelsen af denne type gudebetegnelser er selvsagt ikke ukendt uden for
Assyriologien; tvertimod har den veret vidt udbredt 1 nerorientalske studier
og i religionshistorien generelt, og den er stadig almindelig 1 handbogslittera-
turen. Historisk kan den fores tilbage til den periode 1 sidste halvdel af 1800-
tallet, hvor bade religionshistorien og assyriologien blev grundlagt som fagli-
ge disciplinier, med dens blanding af naturromantiske og evolutionistiske
ideer.

Specielt to af denne tids paradigmatiske antagelser er af betydning for for-
stdelsen af de kosmiske guder. Den ene er den forudsetning, at religase fe-
nomeners grundleggende mening og struktur er at finde 1 deres arkaiske
form; at sandbeden om dem er lig med deres oprindelse. Den anden, som byg-
ger pa den forste, er ideen om, at det primitive menneske stod 1 et direkte og
umedieret forhold til naturens krefter, som folgelig var den primere gen-
stand for hans religiase liv. Sammen konstituerer disse to antagelser ideen
om, at alle guder har et natursubstrat, og det er 1 denne antagelse, at ideen

Oldbabylonsk rullesegl. Kampscenen til venstre er blevet udlagt som ildguden Girra, 1
kamp med en anden gud. Den siddende Gud lzengst til hgjre er Ea, hvilket ses af de to
vandfloder, der udgar fra hans skuldre. Over ham er guderne Sin og IStar reprasenteret
ved henholdvis en halvmane og en ottetakket stjerne, Venus. Guden, som er vist i en
bedende positur foran ham kunne vere Marduk en gud uden nogen veletableret, kos-
misk association. At figuren 1 midten er et menneske, fremgar af, at han ikke berer
gudernes karakteristiske hovedbekledning. Han er fremstillet med et kid i favnen, en

konventionel gestus nir man seger hjzlp hos guder og avrighedspersoner. Boehmer
(1965) nr. 305

? Livingstone (1986) s. 178-79
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om kosmiske guder har sit udspring.

Ser man nu pa assyriologiens videre forskningshistorie, er det sliende hvor
gennemgribende disse idéers indflydelse har varet, og fortsat er. Jeg skal give
detaljeret beleeg for min pastand 1 det folgende, men lidt firkantet kan man
sige, at de preemisser som blev fastlagt for assyriologiens behandling af de
kosmiske guder far 1900, 1 alt veesentligt stdr uantastede den dag 1 dag, trods
100 ars enorme filologiske, arkzologiske og teoretiske landvindinger. De
mesopotamiske, kosmiske guder er nok et reelt emne, som kan undersages
med udgangspunkt i kilderne; men de er ogsa i meget vidt omfang teoretiske
konstruktioner, med grundlag i en specifik og forblaffende livskraftig forsk-
ningstradition.

Erkendelsen af dette ledte mig til at beslutte, at dette speciale skulle have
to ben at ga pa. Det kildeanalytiske og det historiografiske perspektiv ma
forenes, for kun pa denne made vil det veere muligt at treenge til bunds 1, og
maske sige noget nyt om, forholdet mellem guder og naturfenomener i me-
sopotamisk religion.

Kapitel 1til 4 genemgar derfor den hidtidige forskning kronologisk, og pavi-
ser den intime sammenhzng mellem religionsteoretisk perspektiv pa den ene
side, og forskningens valg, tolkning og ikke mindst datering af kilder pd den
anden.

Samtidig demonstres de tolkningsmessige problemer og skevheder, som
de traditionelle tilgange har fort med sig. Som det for eksempel kan ses af
ovenstaende citat fra Reallexikon der Assyriologie, skaber prioriteringen af
gudernes natursubstrater som deres, sa at sige, konstituerende egenskab, et
spendingsforhold til de utallige kilder, som klart og entydigt fremstiller gu-
derne som antropomorfe vasener. Denne antinomi er et andet tema, som er
blevet labende omformuleret af skiftende religionsteoretiske stremninger,
men som forbliver genkendeligt op gennem forskningshistorien. Og det er
netop denne antinomi, som seges forklaret ved hjelp af udviklingsteorier.

Endelig introducerer disse kapitler de vigtigste kilder og kildekritiske pro-
blemer, som knytter sig til studiet af de kosmiske guder.

Samlet set leder den forskningshistoriske gennemgang frem til formuleringen
af to hypoteser, nemlig

1. At den spending mellem forskellige kilders gusdopfattelser, som assy-
riologien hidtil har sggt at forklare som resultater af en historisk ud-
vikling, 1 virkeligheden afspejler forskelle betinget af kildernes genre.

2. Atideen om natursubstrater har ledt assyriologien til at fejltolke
mange kilder, fordi den postulerer et assymerrisk forhold mellem
kosmiske og antropomorfe metaforer i den enkelte kilde. Et mere
symmetrisk perspektiv, som analyserer samspillet mellem forskellige
metaforer uden at reducere nogen af dem til reflektioner af de andre,
vil kunne give et langt mere klart og kildenzrt billede af de kosmiske
guder.
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Det er disse to hypoteser som jeg 1 kapitel 5 -0 soger at bestyrke gennem
analysen af én representativ, kosmisk guddom, ildguden Girra.

Valget af netop Girra som test case skyldes flere overvejelser. Vigtigst er, at
kilderne til denne gud er spredt ud over et stort antal forskellige tekstgenrer,
hvilket gor dem velegnede til at undersage hypotese 1. Dertil kommer, at
Girra har indtaget en privilegeret rolle i isr den @ldre forskningshistorie,
hvilket gor ham til et oplagt og perspektivrigt valg. Endelig er er der den rent
pragmatiske betragtning, at kildemangden er af en storrelse, der gor det me-
ningsfuldt at tilstreebe en udtemmende behandling inden for de rammer, som
er udstukket for et speciale som dette.

Analysen bygger overvejende pa akkadiske kilder. Hovedparten af dem
stammer fra 1. drtusinde, om end deres indhold kan antages at veere noget
@ldre; enkelte kan fares tilbage til forste halvdel af 2. artusinde. Pa den anden
side gor forskningshistoriens tendens til at sage alle forklaringer langt tilbage
1 tiden, det meningslast at lade sumeriske kilder helt ude af betragtning. En
behandling af de babylonske og assyriske kilders fremstilling af de kosmiske
guder ma ngdvendigvis tage stilling til spergsmalet om deres historiske ud-
vikling. Af samme grund taler mit speciales titel om »mesopotamisk«, frem
for blot »babylonsk og assyrisk« religion.

Min kildeanalyse vil som nevnt fokusere dels pa den betydning genre spiller
for kildernes indhold, dels den enkelte kildes metaforer og deres samspil. Til
dette formal har jeg sogt inspiration 1 hvad der lidt last kan kaldes genreteor,
og i feltet af kognitive teorier, neermere bestemt metaforteori og konceptuel
blandingsteori. Mit valg af netop disse teoretiske og metodiske perspektiver
og de overvejelser der ligger bag vil std langt klarere pa baggrund af den
forskningshistoriske diskussion, hvorfor jeg ikke skal gare nermere rede for
dem her, men blot henvise til kapitel 5, hvor de relevante aspekter af disse
teorier gennemgas.

Endelig vil jeg 1 kapitel 10 overveje 1 hvilket omfang resultaterne af min un-
dersogelse af Girra kan generaliseres til at gzelde alle de mesopotamiske,
kosmiske guder, og pege pa en rekke yderligere perspektiver for tolkningen
af sumerisk, babylonsk og assyrisk religion og for religionshistorien generelt.

Alle akkadiske tekster er oversat til dansk af undertegnede pa grundlag af
publicerede transliterationer. De tekstpassager, hvor jeg inddrager overset-
telsessporgsmal 1 diskussionen, er gengivet med transliteration og oversettel-
se 1 parallel opsetning. Transliterationerne er reproduceret uden rettelser
eller modifikationer, hvilket betyder at enkelte af dem ikke folger samme
konventioner som de avrige. Eksempelvis kan zldre transliterationer afvige i
deres skelnen mellem sz, 57 og s, og medens sumerogrammer i nogle tekster
gengives med deres akkadiske xkvivalent, stir de 1 andre uoversatte. Jeg har
vurderet, at sidanne forskelle er uden betydning for den type tekstanalyse,
jeg beskeftiger mig med her. Dog har jeg for konsekvensnes skyld gengivet

gudedeterminativet som ¢ (i stedet for det zldre 1), pluralis som ™ (i stedet
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for ™), anvendt Q i stedet for emfatisk K samt foretaget andre, rent stilistiske
tilpasninger.

Jeg giver kun henvisninger til ordbogsopslag i tilfzelde, hvor jeg diskuterer
med eller afviger fra andre oversettelser. I disse henvisninger har fundet det
mest ligefremt at anvende assyriologiens traditionelle forkortelser: AHw =
Akkadische Handworterbuch, CAD = Chicago Assyrian Dictionary og
CDA = Consise Dictionary of Akkadian.
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1 Kildesituationen & det sumeriske spargsmal

Det er som sagt dette speciales pastand, at det 19. arhundredes religionsopfat-
telse har veret pdfaldende sejlivede inden for assyriologien. Det er denne pa-
stand og dens betydning, jeg skal gare detaljeret rede for 1 dette og de falgen-
de kapitler. Men indledningsvis skal de kildemzssige rammer, som forsk-
ningshistorien har udspillet sig inden for, skitseres.

Det er givet, at en del af forklaringen pa den relative konservatisme i assyrio-
logiens religionsforstaelse intet har med kilder at gore. En vigtig faktor er
utvivsomt den sterke specialisering i detailspergsmal, som naturligt preger
en filologisk disciplin. Pa den anden side er der reelt visse trek ved kildesitu-
ationen, som kan synes at favorisere diakrone frem for synkrone analyser.
Hovedmangden af de tilgengelige religiose kilder er bevaret 1 en sekundeer
kontekst, nemlig i de store bibliotekssamlinger fra forste artusinde. Mange af
disse tekster er utvivlsomt langt zldre, men den eneste dateringsmulighed er
at slutte ud fra indholdet, en fremgangsmade, som kan vere uproblematisk 1
nogle sammenhznge, men som nar det gelder religigse kilder, meget hurtigt
ender 1 spekulation og cirkelslutninger.

Dertil kommer, at hverken naturen, mengden eller distributionen af de
tilgeengelige kilder gor det muligt at danne sig et helhedsbillede af det religio-
se liv i nogen enkelt periode.’ Ingen af disse forhold er selvsagt i sig selv no-
get argument for at anlegge et diakront perspektiv, men de forklarer bade
det behov, og det betydelige spillerum, der er, for historiske rekontruktio-
ner.

Det trek ved kildesituationen, som har haft den sterste betydning for tolk-
ningen af mesopotamisk religion generelt, er dog det sikaldt sumeriske
sporgsmal, det vil sige de spargsmal, som rejses af det faktum, at de tilgenge-
lige kilder er skrevet pa to, fundamentalt forskellige sprog; sumerisk og ak-
kadisk. Dette forhold ligger 1 en vis forstand som subtekst for hele assyriolo-
giens religionsopfattelse, fra den tidligste forskning op til i dag, og dets be-
tydnig kan neppe overvurderes.

1.1  Det sumeriske sporgsmdl

Det afgarende gennembrud i tydningen af kileskriften var da det 1 1850-51
kunne slas fast, at sproget i de assyriske og babylonske indskrifter tilharte
den semitiske sprogstamme. Snart blev det imidlertid klart, at der ogsa var
blevet talt - eller i hvert fald skrevet - et andet, ikke-semitisk sprog i Mesopo-
tamien. Dels blev der udgravet tosprogede tekster i interlinear oversattelse,
dels var der trek ved skriftsystemet, som tydede pa, at det oprindeligt var
konstrueret til at gengive et ikke-semitisk sprog.* Dette nyopdagede sprog

3 Lambert (1975) s. 191
* Pallis (1956) s. 175-176; Cooper (1993) s. 174
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gik 1 de folgende artier under skiftende navne, afspejlende skiftende hypote-
ser om dets oprindelse; Turisk, skythisk, akkadisk, og endelig sumerisk, som
har veret den hevdvundne betegnelse siden starten af det 20. drhundrede.

I tidens referenceramme var sprog, folk og kultur ét, og snart begyndte man
at forestille sig Mesopotamien som scene for en kamp mellem to racer, og
mesopotamisk kultur og religion som produkter af madet mellem disse to
racer. Ofte var disse spekulationer farvet af en mere eller mindre eksplicit
antisemitisme.” Inden for den sammenlignende sprogvidenskab havde den
afgrundsdybe forskel mellem de ariske og de semitiske folkeslag status af
dogme. Det sumeriske sprog var tydeligvis ikke indoeuropzisk, men ligesom
den semitiske race var den ariske races modbillede, konstruerede man nu
sumererne som den semitiske races modbillede.

Denne polarisering gav sig til kende pa forskellige, mere eller mindre eks-
treme mader. Eberhard Schrader hevdede 1 1875, at babylonerne, fonikerne
og hebrzerne ikke kunne vere blevet civiliseret af egen kraft, men kun
»durch den Contakt mit den nichtsemitischen, vor den Semiten bereit in
Babylonien ansissig gewesenen Bewohnern«.® Denne tanke blev videreudvik-
let af Schraders elever Delitzsch, 1 hans bergmte foredragsreekke om »Babel
und Bibel« (1902-3), hvor han paviser utallige »lan« fra de mesopotamiske
kilder i det gamle testamente, og af Hugo Winckler 1 dennes storslaede,
astralmytologiske tese.”

P3 den modsatte flgj stod den jediske forsker Halevy, som helt benzgtede
Sumerernes eksistens. Dette var muligt, fordi man pa dette tidlige tidspunkt
reelt kun havde sumerisk bevaret i tosprogede tekster, der stammede fra en
meget sen periode.® Andre, sisom Morris Jastrow, gik knap s vidt, men
henviste blot sumererne til forhistorisk tid og insisterede pa den babyloniske
og assyriske kulturs fundamentalt semitiske karakter.’

Mellem disse to yderpunkter befandt sig det flertal af forskere som, frem
for at soge én kilde bag den babylonske og assyriske kultur, segte at udgren-
se og definere de sumeriske og semitiske elementer i kilderne. Nesten alle de
forskere, som jeg skal behandle 1 det folgende, har i mere eller mindre udtalt
grad denne bestrebelse som premis.

Efter at arkeologiske udgravninger i Tello og Nippur (1877-1900) havde af-
dekket lag fra det 3. artusinde, hvor alle kilder var pd sumerisk, kunne der
ikke leengere veere tvivl om, at det dominerende skriftsprog var skiftet fra
sumerisk til akkadisk en gang 1 slutningen af det 3. rtusinde. Dette matte
forklares, mente man, med indvandringen af en semitisktalende befolknings-
gruppe, og her dikterede tidsdnden igen, at der matte have veret tale om en

. Cooper (1993); Trolle Larsen (1989)

¢ Schrader (1875) s. 131, citeret i Cooper (1993) s. 181-82.

7 Trolle Larsen (1995) s. 95-106; Delitzsch (1902); Winckler (1902).

8 Cooper (1993) kap. 1, 5. 3-47

? Jastrow (1898) s. 19-25; Jeremias (1925) s. 500. Selv Samuel Kramer, som udelukkende
beskeftigede sig med Sumerne, postulerer semitisk tilstedeverelse 1 mesopotamien for Su-
mererne kom til Kramer 1 Jones (1969) s. 117
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racekonflikt. King skriver 1 1910, 1 hvad der stadig regnes for at vere den
forste velfunderede udredning af den mesopotamiske histories kronologi:'

The early history of Sumer and Akkad is dominated by the racial conflict between Semi-
tes and Sumerians, in the course of which the latter were gradually worsted. The founda-
tion of the Babylonian monarchy marks the close of the political career of the Sumerians
as a race, although, as we have seen, their cultural achievements long survived them in
the later civilizations of Western Asia.

Forestillingen om en racekonflikt fik et grundskud 1 1939, da Thorkild Ja-
cobsen - utvivslomt med bevidst adresse til de verdenshistoriske begivenhe-
der, som i disse ar drev mange af hans tyske kolleger 1 landflygtighed - kunne
afvise den ved hjelp af, hvad der forekommer at vere helt elementere, kil-
dekritiske argumenter.!! Ingen af de kilder, hvor man kunne forvente at fin-
de en sddan konflikt komme til udtryk, giver beleg for at den har fundet
sted. Jacobsen konkluder, at alle de konflikter, vi kender til, var rent politi-
ske magtkampe mellem uafhengige bystater, uden nogen etnisk baggrund.'

Jacobsens opfattelse svarer i store trek til den fremherskende konsensus i
dag. Semitisk- og sumerisktalende befolkningsgrupper har levet side om side
hvert fald siden begyndelsen af 3. artusinde - der optreder eksempelvis semi-
tiske person- og gudenavne i de ®ldste, sumeriske kilder.

Skiftet fra sumerisk til akkadisk 1 de udgravne kilder afspejler snarere et
skift i administrationen, end i befolkningens sammensztning."” Sumerisk
forsvandt senest som talesprog ved det tredje UR-dynastis fald (2004 f.v.t.),
men fungerede som leerd og religiost sprog helt op til slutningen af 1. artu-
sinde, pd omtrent samme made som latin gjorde i europzisk middelalder.
Skiftet 1 sprog var ikke ledsaget af noget paviseligt skift 1 kultur og religion -
langt de fleste guder har bide sumeriske og akkadiske navne."* Storstedelen af
den sumeriske literatur er nedskrevet efter at sproget var dedt som talesprog,
og er siledes muligivs slet ikke ldre end tilsvsrende tekster pa akkadisk.

Man kan dog ikke helt friggre sig fra det indtryk, at denne konsensus i en
vis udstrekning er politisk og moralsk determineret. Der er stadigvaek poli-
tisk spreengkraft i sporgsmalet.”

For sd vidt er det vaesentlige ved det sumeriske spargsmal ikke dets endelige
svar, men den rolle som subtekst for religigse udviklingsmodeller, det har
spillet. Denne rolle treeder serligt tydeligt frem 1 relation til dette speciales
emne, de kosmiske guder; guder der, som vi s3, pa den ene side har en identi-
tet eller association med kosmiske fenomener, pa den anden fremstilles som
antropomorfe guddomme. Nesten alle assyriologer, som har beskeftiget sig
med disse guder, forklarer denne dobbelthed ved at give den en historisk pro-

°King (1910) s. X. Cooper (1993) s. 204

! Jacobsen (1970) s. 187-192

12 Smst. s. 421

1 Postgate (1992) s. 35-40; Pollock (1999) s. 10

™ se. f.eks. Postgate (1992) s. 35 - 40; Jacobsen (1970) s. 187-192
> Westeholz (1993) 168, note 50.
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jektion og se gudernes kosmiske aspekt som et sumerisk trek, og deres an-
tropomorficitet som et semitisk trek.

Dette geelder paradoksalt nok ogsa de forskere der ellers tager afstand fra
at bruge etnicitet, race eller »folkekarakter« som forklaringsmodel, sidan
som eksempelvis Jacobsen gjorde. Disse forskere skifter s3 den teoretiske
underbygning ud med andre faktorer, sisom den gradvise urbanisering eller
en almindelig rationaliseringsproces; men selve den antagelse, at der har fun-
det en afgorende udvikling sted, hvor en religionsform har aflast en anden,
anfegtes ikke.
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2 Evolution, naturmytologi & animisme: 19. arhund-
rede

Nar assyriologer forteller deres fags historie, fremstilles slutningen af det 19.
arhundrede gerne som en tid, hvor forskningen blev drevet frem af det
fromme @nske om at fa de bibelske fortellingers historicitet bekreftet af
uafhzngige kilder.' Dette hib var en vaesentlig baggrund for den sensation,
de arkeologiske skatte, som var begyndt at dukke op af Iraks stavede stepper
1 midten af drhundredet vakte i samtiden, og en forudsetning for finansierin-
gen af de fortsatte udgravninger. Set med vore dages ojne er det da ogsa sla-
ende, s& naive assyriologiens pionerer var i deres lzesning af bibelhistorien,”
og grensedragning 1 forhold til teologi og bibelsk arkzologi var og er falgelig
et vaesentligt problem, ndr assyriologer skal formulere deres selviorstaelse.
Dette er velsagtens en del af grunden til, at temaet dominerer de forsknings-
historiske fremstillinger.

P3 den anden side afslarer denne vinkel ikke meget om de konkrete tolk-
ninger som de tidlige assyriologer gav den religion, som medte dem i kilder-
ne. Her m3 forskningen sattes ind i et bredere, idéhistorisk perspektiv.

Assyriologien blev som allerede nevnt til omtrent samtidig med etableringen
af religionshistorien som fag, og begge havde de primert to forbilleder at leve
op til. Dels antropologien med dens hastigt voksende maengde af ny viden
om det, der i tidens referenceramme blev til »primitive kulturer«. Og dels
den sammenlignende filologi, 1 seerdeleshed udforskningen af den vediske
kultur, som den indoeuropziske filologi havde bragt for en dag. Det var kun
naturligt at det blev disse inspirationskilder, som de filologer, der arbejdede
med tydningen og tolkningen af de udgravede kileskrifttekster, vendte sig
imod.

Jeg har allerede fremhavet den serlige syntese af evolutionisme, med dens
»quest for origins«, og den romantiske ide om det primitive menneskes made
med naturen, som bar disse nye videnskaber frem. Mere principielt kan det
19. rhundredes religionsopfattelse karakteriseres som intellektualistisk og
psykologiserende.'® Religion var forst og fremmest en verdensforklaring, el-
ler en made at opfatte verden pa. Dette gjaldt den naturmytologiske skole,
snevert knyttet til den komparative filologi og Max Miiller, og det gjaldt den
religionsteori, som antropologen E. B. Tylor dgbte Animisme.

Tylor introducerede begrebet animisme 1 sit veerk Primitive Culture fra 1871.
Han opfattede, i overensstemmelse med det evolutionistiske grundsyn, ani-
mismen som pa én gang den zldste, mest oprindelige religionsform, og som
en minimumsdefintion pa religion: »Belief in spiritual beings«.

' Larsen [1994); Carena (1989) ref ogsd Wooley og Pallis

' Frangois Lenormant indleder for eksempel sit tobindsvark om nzrorientens historie med
fortellingen om Adam og Eva (Carena 1989 s. 26 & 85), og Hugo Winckler forestillede sig
at Abrahams udvandring fra Ur (1. mosebog 12) var sket i protest mod den babylonske kon-

ge Sargon den forstes religiose reformer.
8 Evans-Pritchard (1965) s. 24 og passim.
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Den ide, Tylor her satte ord pa, var selvsagt vidt udbredt, bade for Tylor
og uden for hans leserskare, og de precise detaljer 1 Tylors teori om, hvor-
dan denne dndetro opstod, er af mindre betydning i denne sammenheng.

Vigtigst er det, at animismen er en intellektualistisk religionsteori, med en
klar geeld til iser David Humes empirisme. Andetroen er en fundamentalt
rationel verdensopfattelse, der er opstdet ved naturiagttagelse og rationelle,
omend fejlagtige, analogislutninger med udgangspunkt 1 menneskets selviagt-
tagelse. Dyr, genstande og kosmiske fnomener blev tilskrevet en sjel eller
and ligesom den, det primitive menneske mente at kunne iagttage hos sig
selv, 1 dremme og lignende. Det var disse animerende dnder, der efterhinden
udviklede sig til guder.

Modsat denne rationalisme havde naturmytologien dybe radder i den tyske
romantik, og sa radikalt anderledes pa religionens udvikling. Guder og dnder
var som udgangspunkt »personifikationer« af naturfenomener.

Denne personifikation var en konsekvens af sprogets struktur."” Det pri-
mitive sprog kendte kun substantiver og verber, genstande og handlinger.
Alle egenskaber - solens varme og lys, flintestenens skarphed - matte udtryk-
kes med verber, det vil sige som aktiv handlen fra det peldende objekts side.
Alle objekter matte folgelig beskrives som levende og personligt. Med tiden
»forglemte« sproget sig, og disse personificerende udtryk blev opfattet som
henviste de til en selvstendig realitet. Nomina blev til Numina, og mytologi-
en var fodt.”

Max Miillers religionshistoriske metode falger direkte af denne udvik-
lingsteori. Myter og gudeskikkelser kan spores tilbage til det naturfenomen,
som var deres ophav, forst og fremmest ved at studere gudenavnenes etymo-
logi. Det er 1 det hele taget igjefaldende, 1 hvor hej grad bade Tylors og Miil-
lers teorier er betinget af den type kilder, de arbejdede med. Miillers materia-
le var tekster, der oftest havde mytologisk karakter og kunne behandles filo-
logisk. Tylors empiri, derimod, var beskrivelser af primitive folkeslags skik-
ke, og hans metode var spekulativt at rekonstruere et rationale, som kunne
forklare disse.

Tylor og Miiller reprasenterer selvsagt blot to yderpunkter 1 det 19. drhund-
redes religionsforstaelse, og 1 det folgende optreder deres ideer syntetiseret 1
forskellige blandingsforhold. Den fundamentale modsetning mellem de tos
perspektiver lader sig dog til stadighed spore, som vi skal se.

2.1 Francois Lenormant

Den forste egentlige monografi om mesopotamisk religion var Frangois Le-
normants (1807-1883) La magie chez les Chaldéens et les origines Accadienne fra
1874. Lenormant var forskningsbibliotekar, og siden professor i arkeologi
ved det franske Nationalbibliotek 1 Paris. Han var blandt de farste til at tyde

1 Baal & Beek (1985) s. 21
20 Evans-Pritchard (1965) s. 21
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og udgive overszttelser af tekster pd sumerisk, og ligesom de fleste andre as-
syriologiske verker fra for 1900 leses og citeres bogen ikke rigtig mere. Som
det imidlertid skal blive klart har bogen ydet en enorm, indirekte indflydelse
pa den senere forskning.

Lenormant mente, at sumererne - eller akkaderne, som de stadig kaldtes
pa dette tidspunkt - var indvandret til Mesopotamien fra Centralasien, og
tilherte det Turanske eller Ural-altaiske folk. Denne tese fremszttes pa filo-
logisk grundlag, men bogens egentlige hovedanliggende er at underbygge den
yderligere ved at pdpege en rekke fellestrek mellem det, Lenormant opfat-
ter som »la systeme religieux des livres magiques d’Accad«, og iransk, samisk
samt sibirisk religion.”!

Den primitive, sumeriske religion blev assimileret med den semitiske ved en
religios reform foranstaltet af den semitiske erobrer Sargon den forste, som
Lenormant daterer omkring ar 2000 fvt. (dvs. 300 ar senere end man setter
ham 1 dag). Han forestiller sig den semitiske indvandring 1 Mesopotamien 1
analogi med de ariske stammers erobring af Indien, og kalder babylonsk reli-
gion for »brahmanisme des bords de I’Euphrate«.”?

De nevnte »Akkads magiske bager« sammenligner han med Atharva-
Veda, der i samtiden mentes at have inkorporeret og bevaret vaesentlige ele-
menter af de religiase forestillinger hos Indiens oprindelige, ikke-ariske be-
folkning. Disse bager indeholdt med andre ord levn af den oprindelge, sume-
riske befolknings religigse forstillinger, og det er her, han mener, at oprin-
delsen til de senere, babylonsk-assyriske guders kosmiske aspekt skal sages.

Lenormant identificerer tre saidanne beger, to som indeholder magiske
besvargelser mod sygdomme og onde dnder, og en tredje med hymner til de
sumeriske guder. Han skiller disse tekster ud som et selvstendigt tekstkorpus
ud fra rent interne, indholdsmessige kriterier, idet de religigse forestillinger
der kommer til udtryk her adskiller sig radikalt fra andre kilder. Nar man
lzeser disse bager »on se sent immeédiatement transporté dans un autre mon-
de«?

Mengden af tilgengelige kilder var selvsagt sorgeligt begrenset 1 1874 1
forhold til 1 dag, hvor man kan se, at Lenormants »bager« langt fra at udgere
et samlet tekstkorpus, bestar af fragmenter fra en reekke forskellige tosproge-
de besvargelsesserier.”* Teksterne er endvidere temmelig sene - konkret
stammer de alle fra den assyriske konge Assurbanipals bibliotek, hvilket vil

2 Lenormant (1874) s. 125
22 Smst. 5. 132-33
3 Smst. 125

# Bog 1 og 2 bestar af udspluk fra Urukki Limnuti, en samling excorcistiske ritualtekster (se
afsnit 8.2 ); Asakki Marsiti (»Sygdomsdemoner«), en lignende samling ritualtekster til hel-
bredelse af sygdomme; samt Surpu (se afsnit 7.1). Dertil kommer en hindfuld fragmenter af
lignende karakter, hvis kontekst ikke er fastsl3et.

Bog 3, som ifelge Lenormant bestir af gudehymner, teller endnu nogle fragmenter fra
ASakki Marsuti og Surpu, og dertil en reekke hymner fra tempelritualerne Bit Rimki, Bit
Meséru, Pit P7samt et ritual fra 1. drtusindes Mari. Endelig kommer et par hymner til Mar-

duk, Sama$ og Ea, som mangler kontekst. Denne gennemgang bygger Lenormant (1874) s.
346-347 sammenholdt med Borger (1967)



GUD & NATURFANOMEN I MESOPOTAMISK RELIGION SIDE 13

sige fra 7. arhundrede. Det er Lenormant ogsa godt klar over, men han me-
ner, at den gamle »religion des Esprits« blev viderefert under magiens dekke,
af en klasse af prester 1 bevidst opposition til den dominerende, semitiske
religionsform.”

Den »autre monde«, som Lenormant ser 1 disse tekster, er en verden befolket

af

innomerables esprits personnels répandus en tous lieux dans la nature, et tour a tour con-
fondus avec les objets mémes qu’ils animent, ou séparés de ces objets... Tous les éléments

en sont remplis, air, le feu, la terre et ’eau; rein n’existe que par eux.

Det interessante er nu, at de tekster Lenormant citerer fra sine »Akkads ma-
giske bager« som beleg for dyrkelsen af disse »esprits elementaires« nesten
alle tilharer en bestemt genre. Der er tale om besvergelsestekster, nermere
bestemt sikaldte kultmiddelbesvergelser, det vil sige tekster der fremsiges 1
forbindelse med forberedelsen af materialer og objekter, der siden skal indga
1 et ritual. Et hyppigt brugt kultmiddel er netop ilden, og Lenormant citerer
blandt andet folgende tekst fra den tosprogede besvargelsesserie Surpu.”

Besvergelse. Gibil, den vise, som er ophgjet 1 landet
helten, Apsus sen, som er ophgjet 1 landet

Gibil, med din rene flamme

bringer du lys ind 1 merkets hus

alt hvad der er kaldt ved navn, det breendemerker du
dig er det som legerer kobber og tin

dig er det som raffinerer guld og salv

dig er det, som brygger ol

dig er det, som om natten driver den onde pa flugt

Og sa videre. Det er umiddelbart indlysende hvorfor Lenormant ser denne
tekst som bevis p4, at ilden blev tilbedt »dans sa réalité matérielle comme un
dieu supérieur au Soleil méme«,”® for der er virkelig ikke referencer til andet
end ildens nytterverdi i dens konkrete, fysiske form.

Et udpluk af sene tekster af en bestemt, afgrenset genre bliver altsd for Le-
normant kilder til den @ldste, sumeriske religigsitet. I princippet kan det
selvsagt ikke afvises, at besvergelseslitteraturen afspejler traditioner, der kan
fores tilbage til det tredie drtusinde eller for. Dele af den sumeriske besver-
gelseslitteratur, som kendes bedst fra 1. artusinde, genfindes 1 kilder fra be-
gyndelsen af 2. artusinde, og der er ingen serlig grund til at tro, at denne tek-
stegenre ikke ogsa fandtes tidligere. Det, som ma indvendes imod Lenor-
mants tolkning, er snarere, at de fleste andre kildetyper, som ifelge Lenor-

%> Lenormant (1874) s. 130-31

% smst. 5. 134-35

%7 smst. 168-70. Oversettelsen er min egen pa grundlag af Reiner (1958) s. 52f. Se side 57 for
overszttelse og diskussion af hele teksten. To andre af de besvaergelser Lenormant citerer er

ogsa fra samme tavle af Surpu.
* smst. s 169-70
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mants opfattelse repraesenterer en senere udvikling, kan fores lige sa langt
tilbage. Ikke desto mindre lever opfattelsen af besvergelsesteksterne som et
udtryk for en arkaisk religionsform videre helt op til i dag.

I kontrast til den sumeriske, magiske dndetro opfatter Lenormant essentielt
den babylonsk-assyriske religion som en sofistikeret emanationslere af
nyplatonsk tilsnit, skent den fremtraeder ikledt polyteismens forvrengede

kleededragt: %

La religion de Babylone, adoptée par les Assyriens avec une seule modification importan-
te, était, dans ses principes essentiels et dans I” esprit qui avait guidé ses conceptions, une
religion de la méme nature que celle de I’Egypte et qu’en général toutes les grandes reli-
gions du paganisme. Lorsqu’on y pénétrait au dela de I’écorce extérieure de polythéisme
grossier qu’ elle avait revétue dans les superstitions populaires, et qu’on s’élevait
jusqu’aux conceptions d’un ordre plus haut qui en avaient été le point de départ, on y re-
trouvait la notion fondamentale de I'unité divine, mais défigurée par les monstrueuses
réveries du panthéisme, qui confond la créature avec le Créateur et transforme I’ étre di-
vin en un dieu-monde, don’t tous les phénomenes de la nature sont les manifestations.

Det guddommelige er ét - Lenormant tolker gudedeterminativet DINGIR,
akkadisk Ilu, som navnet pa en hgjgud - men fra denne »source universelle et
mystérieuse« udgar et veld af mindre guddomme. En serlig status tilskrives i
denne forbindelse stjernerne, som opfattes som det guddommeliges sande og
mest direkte manifestation - Lenormant var tillige en af de forste til at udgive
astrologiske tekster.”

Guderen gverst 1 pantheon er altsd astrale, men de er samtidig hypostaser
af filosofiske principper. Az er det forste princip, det premordiale kaos og
tidens og verdens gud; Ea er den intelligens, som bevaeger kosmos, den guds
and der 1 Genesis 1 »svevede over vandene«; og Bel er demiurgen. Fra denne
gverste triade, som repraesenterer den materielle verdens tilblivelse, udgar en
anden, hvori det guddommelige afkaster sin »caratére général et indéterminé«
og antager en fysisk skikkelse og entydig karakter, som kan erkendes og til-
bedes af menneskene; maneguden Sin, solguden Samas og atmosferens gud
Enlil >

Baggrunden for hele denne filosofiske konstruktion skal man ikke lede
leenge efter, for Lenormants vesentligste kilde er Damaskios, en nyplatoniske
filosof fra 5. drhundrede evt.”” Damaskios bygger indirekte p3 Berossos, an-
giveligt en babylonsk prest fra 2. drhundrede f.v.t, som skrev pa gresk. Be-
rossos verk er ikke bevaret, men kendes i1 resumé fra en rekke hellenistiske
forfattere.”

For tydningen af kileskriften var disse de eneste kilder til mesopotamisk
religion uden for bibelen, og Lenormant ger altsd stadig omfattende brug af
dem. Mange enkeltmotiver som kendes fra Berossos kan da ogsd genkendes i

* smst. 5. 101-102

3 Weidner (1915) s. 3

31 smst. 5. 105-7. Lenormant giver med andre ord Bel - dvs. Marduk - den plads, som normalt
er Enlils.

32 smst. s. 103, note 1. De Principe 125; Westerink & Combeés (1991) bd III, 5. 165

33 Schnabel (1923) s. 253-56



GUD & NATURFANOMEN I MESOPOTAMISK RELIGION SIDE 15

de kilder, vi kender 1 dag, og der er sjeeldent grund til at tvivle pa, at de tradi-
tioner, Berossos refererer, rent faktisk fandtes.

Problemet med at bruge Berossos som Lenormant ger er snarere, at de
hellenistiske forfattere, som refererer ham, har en filosofisk, kosmologisk
tendens, der meget vel kan konstruere systemer, hvor sidanne ikke fandtes.
Deres ideal var filosofien, og de refererer religiase traditioner, som om de var
filosofiske retninger. At projicere disse spekulationer tilbage i de babylonske
kilder er en anakronisme.

Sammenfattende kan man sige, at Lenormants skelner mellem to typer kos-
miske guder. For det farste er der de babylonsk-assyriske astrale guder, som
essentielt er et resultat af filosofisk spekulation. Disse rekonstruerer Lenor-
mant pa basis af hellenistiske kilder, hvorfor vi i det store hele kan lade dem
ude af betragtning. Alligevel har Lenormant haft stor betydning pa dette
punkt. Den astrale emanationslere skulle blive rygradden i den astralmyto-
logiske skole nogle artier senere, men mere vesentligt foregriber Lenormant
et helt centralt element 1 Thorkild Jacobsens fzenomenologiske religionsteori:
Guderne som personifikationer af abstrakte begreber.”

For det andet er der de sumeriske, »esprits elementaires« som vajer uklart
mellem at vere deifikationer af fenomenerne selv, og at vere dem iboende,
men i sig selv usynlige dnder. Disse optreder primert i rituelle tekster, navn-
lig 1 besvergelseslitteraturen, hvor vi skal mgde dem igen 1 det folgende.

2.2 Achibald Henry Sayce

Archibald Henry Sayce (1846-1933) efterfulgte 1 1878 Max Miiller som pro-
fessor 1 komparativ filologi 1 Oxford, samme ar som denne holdt sine berem-
te Hibbert Lectures om »the origin and development of religion as illustrated
by the religions of India«.”® Ni ir senere gav Sayce en tilsvarende serie »Lec-
tures on the Origin and Growth of religion as illustrated by the religion of
the Ancient Babylonians«, som 1 bogform blev det neste storre veerk om
Mesopotamisk religion.”®

Sayce er solidt baseret i bade Miillers og Tylors ideer, og indleder sit veerk
med folgende fanfare, et pd én gang rammende udtryk for den nye viden-
skabs umadelige optimisme, og en erklering af dens evolutionistiske aksio-
mer:”’

3* Se afsnit 4.1

3> Miiller (1882)

3¢ Sayce (1888). Man kunne umiddelbart tro, at Sayce havde valgt bogens titel for at give
udtryk for en taknemmelighedsgzld til sin forgenger, men den var givetvis bestilt af den
Unitariske fond, som financierede den serie af Hibbert Lectures hvoraf Miillers forelaes-
ningsrekke var den farste og Sayce’ den tiende. Titlen pa forelesningsreekken aret efter
Miillers var siledes “Lectures on the Origin and Growth of Religion as illustrated by the
Religion of Ancient Egypt”, I 1881 var den “Lectures on the Origin and Growth of Relig-
ion as lustrated by Some Points in the History of Indian Buddhism” , og i1 1891 “Lectures
on the Origin and Growth of the Conception of God as Illustrated by Anthropology and
History”.

37 Sayce (1887) 5. 16-17
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In some respects...we are better off than the ordinary babylonian himself would have
been. We can penetate into the real meaning of documents which to him were a sealed
book. Nay, more than this. The researches that have been made during the last
half-century into the creeds and beliefs of the nations of the world both past and present,
have given us a clue to the interpretation of these documents which even the initiated did
not possess. We can guess at the origin and primary meaning of rites and ceremonies, of
beliefs and myths, which the babylonians knew of only in their later form and under
their traditional guise. To them, Gisdhubar [Gilgames], the hero of their great epic, was
but a champion and conquerer of old time, whose deeds were performed on the soil of
Babylonia, and whose history was as real as that of the sovereigns of their own day. We,
on the contrary, can penetrate beneath the myths which have grown up around his na-
me, and can discover in him the lineaments of a solar hero who was himself but the
transformed descendant of a humbler god of fire.

Grundleggende er Sayce athengig af Lenormant pa de fleste vaesentlige
punkter. Hans mest afgarende brud med Lenormant er, at han daterer Sar-
gon den forstes samling af det akkadiske dynasti s3 tidligt som 3750 f.v.t. *®
Dette giver”

time enough for the slow absorbtion of Accadian [dvs. sumeriske] religious ideas into the
uncultured Semitic mind, for the gradual transformation they underwent, and for the
development of those later forms of belief and practice to which the main bulk of our
materials relate

og leder saledes bade Sayce til at opgive ideen om en sumerisk-semitisk, et-
nisk konflikt.** Hans fuldsteendigt fejlagtige datering tillader altsi paradoksalt
nok Sayce at anlegge et langt mere nuanceret og syn pa religionens udvikling
en Lenormant.

Sayce karakteriserer den sumeriske religion dels som shamanistisk, dels som
totemistisk. De indvandrende semitters religion var derimod en baalskult, hvis
guder var solmyter af Max Miillersk tilsnit. Gudernes tilknytning til kosmi-
ske fenomener havde altsd radder 1 begge kulturer, om end gudernes antro-
pomorficering primert skyldtes semitisk indflydelse.

Den akkadiske shamanisme byggede, som hos Lenormant, pa forestillin-
gen om, at verden var befolket af utallige »esprits elementaires«. Disse ander
var personificerede drsagsforklaringer, ikke handlende vesener, »moral
agents«." De var »simply that which manifested life, and the test of the ma-
nifestation was movements, de havde »no passions, no emotions, og dyrkel-
sen af dem havde folgelig nermest teknisk karakter.” Anderne kunne mani-
puleres ved udferelsen af ritualer og besvergelser, der kunne ikke appelleres
til dem med begnner og ofre, og religionen havde intet moralsk eller etisk
aspekt.” Vi er her meget ner en Frazersk magi-definion. Omgang med &n-

8 Ses. 12

3% smst. s. 34

0 smst. 5. 317-18
1 smst. s. 331

*2 smst. s. 328. For ander som »personified causes« se Tylor (1871).
 smst. s. 328
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derne administreredes af medicinmznd eller shamaner.

Nar Sayce’ taler om shamanisme har det givetvis sin baggrund 1 Lenormants
tese om et genetisk slegtskab mellem sibirisk og sumerisk religion, men
egentlig anvender han begrebet ret last og uden de denotationer, begrebet
har 1 dag - ekstase, sjelerejse, hjelpeander etc. Sayce bemerker selv, at eksi-
stensen af denne klasse af religiase specialister er det eneste punkt, hvor hans
redegarelse for den akkadiske shamanisme adskiller sig fra Tylors »simple
animism«. Shamanisme er simpelthen organiseret animisme.** Og som hos
Tylor er troen pa ander et resultat af rationelle analogislutninger pa grundlag
af naturiagttagelser.

Sumerisk religion havde som sagt ogsa et totemistisk element. Sayce taler

Om45

an epoch of totemism, when the tribes and cities of Chaldza had each its totem, or
sacred animal, to whom it offered divine worship, and who eventually became its crea-
tor-god

Modsat de dnder, som animerede kosmos, var disse totemer »moral agents«;
de var guder 1 dyreskikkelse, som handlede til menneskenes bedste. Et ek-
sempel er guden Ea. Flodens fisk, som var indbyggerne i Eridus primere fo-
demiddel var, eller blev, naturligt den gud, som havde bragt dem civilisatio-
nens, hvilket vil sige bylivets goder, og heraf afledes sa Eas fiskeskikkelse,
hans tilknytning til ferskvandet, hans fremtredende rolle 1 de magiske kun-
ster osv.* Ea var med andre ord en fiskegud, om end han med tiden ogs3
havde optaget andre gudeskikkelser 1 sig.

Som det vil fremga beerer Sayce’ fremstilling af totemismen ingen preg af
hverken Herbert Spencers eller Robertson Smiths teorier om totemisme.
Totemisme bestdr for Sayce hovedsageligt 1, at dyr og naturfenomener til-
skrives individualitet og intentionalitet. Dette, og den udstrakte brug af nog-
le temmelig hartrukne etymologiske analyser af gudenavne til at pavise, hvil-
ke naturfzenomener de er personifikationer af, viser klart hen til Max Miller
og naturmytologien. Det, som totemismen kan forklare bedre end naturmy-
tologien og animismen, og grunden til at Sayce overhovedet bringer den pa
bane, er de mesopotamiske guders lokale aspekt, deres tilknytning til enkelte
byer, »tribes and cities«, som han skriver."

Naturmytologisk var ogsa de indvandrende semitters religion. Deres guder
var solmyter: **

With them the Sun-god, in his two-fold aspect of benefactor and destroyer, was the
supreme object of worship, all other deities being resolvable into phases or attributes of

“ smst. s. 329

* Sayce (1878) s. 279

* smst. s. 280 og 331.

* Jeg skal diskutere dette nermere i afsnit 4.3 .
* smst. s. 19
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the supreme Baal.

De var antropomorfe, og organiseret i et almindeligt familiemenster, som
ogsa pregede gudsdyrkelsens form, idet ogsd menneskene var bern af den
overste Gud, »Father Bel«.*” Den semitiske pavirkning spillede en afgorende
rolle i antropomorficeringen af de mesopotamiske guder: Nar Ea har bevaret
noget af sin fiskeskikkelse skyldes det, at Eridu 13 leengst sydpa, hvor den
semitiske indflydelse var mindre.”

Med den semitiske indflydelse bliver alle guderne til »baaler«, altsd ikke
leengere identiske med deres respektive kosmiske oprindelsesfenomener, men
transcendente herskerskikkelser, der regerer hver over deres kosmiske do-
mene. Hvor Lenormant sa et brud mellem de sumeriske og de semitiske gu-
der, lader Sayce de sumeriske totemer og naturdnder udvikle sig gradvist til
teistiske guder efter semitisk menster.

Animismens ander udviklede sig til guder og demoner, dvs. de antog
menneskeskikkelse og personlighed. Samtidigt blev ogsa totemismens the-
riomorfe guder mere menneskelige, og nogle af dem smeltede sammen med
animistiske guddomme. Resultatet af denne udvikling var siledes guder, som
for det farste var nert knyttet til kosmiske feenomener, for det andet bar pa
totemistiske trek - dyreskikkelse og en tilknytning til stammer og byer - og
for det tredje havde en antropomorf skikkelse med hvad det indeberer af
psykologiske og sociale karakteristika, familierelationer osv.

Denne udvikling faldt ssmmen med en begyndende kosmogonisk spekula-
tion, hvor verden blev kortlagt, og guderne blev organiseret 1 panteoner.
Medens de vigtigste ander ophgijes til guder, skubbes de mere perifere ned 1
bunden af gudernes hierarki som demoner og kaosvasener, hvor de star i et
modsetningsforhold til de store kosmologiske guddomme. Det er i disse ve-
sener, som ofte har skikkelse af dyr eller blandingsvesener, sdsom bevingede
tyre og skorpionmennesker, at den primitive, totemistiske gudsdyrkelse mest
tydeligt lever videre. Sayce’ primere kilde til disse vasener er ikonografien.”

Sayce folger 1 princippet Lenormant 1 at mene, at der fandtes to store »sacred
books of Chaldza«; en samling af besvargelser og tekster af excorcistisk og
anden magisk karakter, svarende til Lenormants akkadiske Atharva-Veda, og
en samling af hymner til guderne, en kaldeisk Rig-veda eller »babylonian
bible«.”? Og selvom han i lyset af sin langt tidligere datering af Sargon nuan-
cerer Lenormants kronologi noget, fastholder han de magiske tekster som
den eldste litteratur, der afspejler en essentielt shamanistisk religionsform.

Dog havde de sumeriske ander og totemer allerede pa den tid, hvor disse
kilder begynder at optraede, udviklet sig under den semitiske indflydelse til at
vare antropomorfe, »emphatically human; human in character and human
in form«.> Det er pa dette punkt i religionens udvikling, at:**

2 smst. s. 345
*% smst. s. 280
>! Se diskussionen af kudurru-sten i naeste afsnit (2.3 )
2 smst. s. 316
>3 smst. s. 278
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the religious literature of Babylonia first commences with the oldest surviving magical
texts. The earliest portions of the latter belong to the age when the crude shamanism of
the past had been tempered and modified by the first beginnings of a theory of the world

Sammenfattende kan man sige, at Sayce lader de mesopotamiske guder ga

igennem fem udviklingsstadier, som hver afspejler sig i en bestemt kildety-
55

pe.

1. Etanimistisk og totetemistisk stadium, hvor man ikke kendte nogen
egentlig kosmologi. Der er ingen direkte kilder til dette stadium, men
der optraeder survivals 1 itkonografien og, iser, 1 etymologien.

2. Etstadium med begyndende teologisk/kosmologisk spekulation,
hvor naturens elementer var guddommeliggjorte, eller »at any rate,
posessed of a divine spirit«. Besvergelseslitteraturen afspejler dette
stadium, om end den aldersmessigt ligger et sted mellem 2. og 3. sta-
dium.

3. Et mytopoietisk stadium hvor »the elements themselves ceased to be
divine, but they represented and symbolised divine beings whose ac-
tions produced the existing order of nature«.”® Det er indlysende, at
Sayce her henviser til en naturmytologisk lesning af mytiske fortel-
linger.

4. Et »teistisk« stadium som betragtede elementerne som »inert matter
created, begotten or moulded by the gods«.”” Dette stadium er uden di-
rekte kildehenvisninger - formodentlig ser Sayce det implicit i klage-
sangene, som han opfatter som det hgjeste udtryk for semitisk religi-
ositet.”® Han ser i dem en parallel til de bibelske salmer, hvilket tilla-
der ham at lese et teistisk gudsbegreb ind 1 dem, og dette ekstrapole-
res sd ind 1 denne sammenhznge. Sayce’ teori om de ur-semitiske baa-
ler spiller naturligvis ogsa en rolle her.

5. Et filosofisk stadium, hvor de lerde, i lighed med de forsokratiske fi-
losoffer, sogte efter materia prima »though they veiled the materia-
lism of their views under a mythological symbolism«.”” Sayce daterer
Enuma Elis meget sent, og ser det som et sddant allegorisk, filosofisk
digt.

Denne bemerkelsesverdigt detaljerede udviklingshistorie er selvsagt uden
noget historisk beleg 1 egentlig forstand. Den bestér i en gruppering af kilder
efter genre, som derefter gives en hypotetisk, historisk projektion. De to for-
ste stadier er overvejende sumeriske; den semitiske indflydelse setter ind fra
tredje stadium og frem.

>* smst. s. 332

>> smst. 367f. Sayce expliciterer ikke disse fem stadier. Betegnelserne for dem er ogsi mine.
>6 smst. s. 267

> smst.

> smst. s. 3371f

5 smst. s. 367
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2.3 Morris Jastrow

Modsat Lenormant og Sayce afviser Morris Jastrows (1861 - 1921) at skelne
mellem sumeriske og semitiske treek i mesopotamisk religion, men han for-
udsetter ikke desto mindre omtrent det samme historiske udviklingsskema
som de. I stedet for at se udviklingen som resultatet af en etnisk konflikt,
lader han den i sin monografi The religion of Babylonia and Assyria fra 1898
afspejle dels en naturlig, deduktiv rationaliseringsproces, dels den politiske
udvikling.

Gudernes udvikling tages grundleggende ad auctoritatem med henvisning
til antropologien, underforstiet Tylor:%

Starting with that phase of religious belief known as Animism, which has been ascertai-
ned to be practically universal in primitive society, the Babylonians, from ascribing life
to the phenomena of nature, to trees, stones, and plants, as well as to such natural events,
as storm, rain, and wind, and as a matter of course to the great luminaries and to the stars
- would, on the one hand, be led to invoke an infinite number of spirits who were sup-
posed to be, in some way the embodiment of the life that manifested itself in such diver-
se manners; and yet, on the other hand, this tendency would be restricted by the expe-
rience which would point to certain spirits, as exercising a more decisive influence upon
the affairs of man than others. The result of this would be to give a preponderance to the
worship of the sun and moon and the water, and of such natural phenomena as rain,
wind, and storms with their accompaniment of thunder and lightning, as against the

countless sprites [sic] believed to be lurking everywhere.

Jastrow ser altsd mere eller mindre udviklingen af et rangordnet panteon som
et udtryk for common sense, snarere end som et resultat af filosofisk spekula-
tion. Udviklingen var dog ogsa betinget af urbaniseringen og den gradvise,
politiske samling af landet. Med urbaniseringen samledes animismens »count-
less sprites« under ét overhoved, bygudens, og den ene bys erobring af den
anden blev da udtrykt ved, at guderne indgik familierelationer. Denne udvik-
ling foregik i vid udstreekning 1 forhistorisk tid og forklarer de mesopotami-
ske guders dobbelte karakter af kosmiske og lokale guddomme.®!

Jastrows idé om urbaniseringen som en afgerende faktor i systematiserin-
gen af panteon og antropomorficeringen af guderne star stort set uantastet 1
dag. Den genfindes hos Lambert og star helt centralt 1 Jacobsens sammenfat-
ning af det tredje drtusindes gudsopfattelse som »the gods as rulers«.*” Den
synes da ogsa uomgaengelig og selvindlysende for sa vidt, at beskrivelsen af
guderne og hierarkiseringen af dem 1 gudelister med udgangspunkt 1 politiske
metaforer - guden som hersker, og panteon som et kongehof - indlysende
forudsetter at tilsvarende institutioner findes i samfundet.

Jastrows henlegger som det fremgdr gudernes udviklingen fra animerende
ander til antropomorfe guddomme til forhistorisk tid, og beskeftiger sig 1k-
ke stort med den. P2 dette punkt viser han hen til den generation af forskere,
som skal behandles 1 neste kapitel. Af senere kilder som udviser levn fra reli-
gionens tidlige stadier fremhaver han igen besvergelsesteksterne, men ogsa

¢ Jastrow (1898) s. 48
¢! Smst. s. 50
62 Jacobsen (1976) kap. 3-4. Se afsnit 4.1 og 4.3
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en anden kildetype, som kort skal diskuteres.

Et gennemgaende trek ved de demoner, som optraeder 1 besvergelsestek-
sterne er, at de holder til pa ubeboede steder.”’ Dette kaeder Jastrow sammen
med de sakaldte Kudurru-sten, sma stenrelieffer som dels brugtes til at mar-
kere markskel, dels fungerede som en art skader. Det antages som regel - s3-
ledes ogsa af Jastrow - at originalen blev opbevaret i templet, medens en kopi
1 ler var opstillet pd markerne uden om byen. De fleste ekstante eksemplarer
er dog uden arkzologisk kontekst og mange er for sma til at kunne have
fungeret som monumenter.®* De @ldste bevarede kudurru-sten stammer fra
14. rhundrede f.v.t., og deres brug fortswtter til 7. drhundrede.”®

Pa disse sten er dels betingelserne for overdragelsen af den pageldende
jord optegnet, dels er de elaborat smykket med billeder og symboler som,
ved siden af rulleseglene, gor dem til en af de rigeste kilder til mesopotamisk
ikonografi. Det er 1 de mange dyrebilleder pa disse sten, slanger og skorpio-
ner, at Jastrow ser afbildninger af markens mange »animistiske« ander og
demoner:*

The demons were always given some shape, animal or human, for it was a necessary co-
rollary of the stage of religious thought to which the belief in demons belongs, that the
demon must not only be somewhere, though invisible to mankind, but also in so-
mething that manifests life.

Jastrow falger for si vidt blot Sayce 1 at tolke kudurru-stenenes ikonografi
som et animistisk eller totemistisk levn, og han er langt fra den sidste som
gor det. Imidlertid ma denne tolkning egentlig siges at veere blevet endeligt
omstgdt allerede 1 1919, da Thureau-Dangin paviste, at de symboler, therio-
morfe og andre, der optreder pa kudurru-stenene, repraesenterer guderne 1
det officielle, babylonske panteon pa en konventionel, systematisk og enty-
dig mide. Denne tolkning er der ikke siden blevet rokket ved.*’

Skorpionen reprasenterer eksempelvis gudinden Isara, skildpadden repre-
senterer Ea, og en sikaldte Mususiu-drage repraesenterer Marduk.®® De dyr og
vasener, der smykker kudurru-stenene er altsd ganske afgjort tkke fremstil-
linger af vildmarkens kaosdemoner.

Man kunne sa sige, at deres tolkning som levn af en tidligere animisme
ikke dermed var tilbagevist, men at den tvertimod dbner op for en tolknin-
gen af gudernes symboler, 1 lighed med deres navne og skrifttegn, som kilde
til guderne oprindelige identitet med kosmiske fzenomener eller til en oprin-
delig, theriomorf eller »totemistisk« gudsdyrkelse.

Imod denne idé taler imidlertid det forhold, at flere guder synes at have
skiftet symbol gennem tiden.*” Den ovennavnte gudinde I¥z7a bliver f.eks.

%3 Dette siges eksplicit i besvargelsesserien Utukki Limnitu, se afsnit 8.2
6% Seidl (1989) s. 72-73

6 smst. s. 75-93

6 Jastrow (1898) s. 262-63

67 Seidl (1989) s. 17

*% smst. s. 233

%% Lambert (1990) s. 124



GUD & NATURFANOMEN I MESOPOTAMISK RELIGION SIDE 22

repraesenteret ved en skorpion pa kudurru-stenene, men for da, var hendes
symbol en slange. P4 samme méde reprasenteres Solguden Samas ved en
solskive, men 1 zldre ssmmenhznge var hans symbol en sav, hvilket jo intet
umiddelbart har med solen at gore. Disse 1agttagelser gor det vanskeligt at
argumenter for, at kudurru-stenenes symbolik er levn af gudernes oprindeli-
ge, preeantropomorfe skikkelse. Forbindelsen mellem gud og symbol er rent
konventionel.

Ser man samlet pa de tre assyriologer, som er blevet behandlet 1 dette kapitel,
treeder der en rekke fellestrek frem.

1. De forudsetter alle, at mesopotamisk religion havde sit udspring i et
primitivt stadium, hvor naturfenomener, eller anderne 1 dem, blev
tilbedt 1 deres konkrete, ikke-antropomorfe form. Det er denne op-
rindelse som forklarer de mesopotamiske guders kosmiske associatio-
ner.

2. De indremmer, at dette primitive stadium er forhistorisk, men mener
at det kan rekonstrueres ud fra levn 1 kilder, der i sig selv er langt se-
nere.

3. Disse levn lokaliserer de overvejende 1 to kildetyper, besvaergelseslitte-
raturen og ikonografien. Hos Sayce udfoldes denne idé til et detaljeret
udviklingsskema, hvor hver historiske stadium afspejles i en bestemt
kildegenre.

Det er vasentligt at bemerke, at disse tidlige assyriologer reelt kun havde
kilder fra 1. artusinde at arbejde med. For Lenormants og Sayce’ vedkom-
mende bygger de nesten udelukkende pa verket Cuneiform Inscriptions of
Western Asia, en serie fra 1870’erne med udpluk fra de mange kileskrifttavler
1 British Museums samling, de fleste af dem fra udgravningen af
Assurbanipals bibliotek 1 Nineveh.

Ikke desto mindre projiceres deres tolkninger flere drtusinder tilbage 1
tiden. Denne projektion er maske det metodologiske trek, som det er mest
pafaldende at genfinde hos senere forskere, som alle kildekritiske problemer
ufortalt dog har ikke helt fa kilder fra andet og tredje drtusinde at arbejde
med.
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3 Religionen som filosofisk system: 20. arhundrede

I tiden efter arhundredeskiftet voksede mengden og kvaliteten af publicerede
kilder hastigt, ligesom forstielsen af dem forbedredes. Hvor det ofte er nz-
sten umuligt at genkende de tekster, som er gengivet 1 overszttelse hos Le-
normant og Sayce, er det gennemgaende kun 1 detaljer, at oversattelser fra
det 20. arhundredets begyndelse afviger fra den made, hvorpa teksterne for-
stds 1 dag. Samtidig udgives en mengde detailstudier, som stadig er essentielle
for studiet af mesopotamisk religion.”

Parallelt med denne udvikling tabte evolutionismen terren indenfor assy-
riologien. I stedet gik tendensen 1 retning af at se Mesopotamien som hjem-
sted for en hejt udviklet civilisation, sammenlignelig med det antikke Gre-
kenland eller den vediske kultur. Den franske assyriolog Edouard Dhorme
skriver 1 1910:™

Ceux qui voient du totémisme partout en trouveront peut-étre des survivances en Baby-
lonie; mais elles peuvent étre considérées comme des quantités négligeable, et nous n'au-
rons pas une seule fois a y faire appel dans l'analyse de la conception du divin, telle que
nous la déduirons des documents. C’est dans les nations civilées qu’il nous fait chercher
les ressemblances ou les différences qui peuvent ’clairer les ténebres sous lesquelles se dé-
robe, pour nous, ’essence de I’idée religieuse, chez les riverains du Tigre et de I'Euprate.

Og Bruno Meissner bemarker i 1925 om babylonsk religion »ob sie sich auf
der Magie als Basis aufbaut, oder ob ihr urspriingliches Wesen mehr in dem
Animismus im wieteren Sinne zu erblicken ist, laf3t sich nicht sicher
entscheiden«.”” Religionen skulle ikke leengere forklares med det primitive
menneskes naturiagttagelse eller mangelfulde sprog, men betragtes som et -
mere eller mindre - koherent, filosofisk system udarbejdet af mesopotamiske
leerde.

Det er betegnende, at ingen af disse forskere direkte afviser, at der kan
vare gaet et primitivt stadium forud for den historiske religion, ligesom der
for sd vidt ikke er noget i deres opfattelse af religionens senere stadier, som
Lenormant og Sayce ville have opponeret imod. Der er siledes mere tale om
et skift af fokus, end om et opger med evolutionismen.

Den teorti, der historisk set tjente som bovspryd for denne nyorientering, var
astralmytologien. En kortlivet og i bagklogskabens lys mildest talt fantasifuld
konstruktion, der ned stor bevigenhed omkring arhundredeskiftet og vandt
mange navnkundige tilhzngere.”

Som nzvnt knyttede astralmytologien an til forestillingen om, at en hajt
udviklet »dndelig« kultur - den sumeriske - matte have udevet en civiliseren-
de indflydelse pa mellemastens kulturer. Teoriens ophavsmend var orienta-
listen Hugo Winckler (1863-1913) og den nyromantiske digter Eduard Stuck-

7% Eksempelvis Paffrath (1913); Falkenstein (1931); Tallqvist (1938).

7! Dhorme (1910) s. 38

72 Meissner (1925) bd. IT's. 1

73 Eksempelvis Heinrich Zimmern, Peter Jensen og bredrene Alfred og Friedrich Jeremias.
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en (1865-1936),”* men egentlig ligger den fuldsteendig i trdd med Lenormant
der, som vi s3, allerede 1 1874 fremhavede de babylonsk-assyriske guders
astrale karakter og tolkede den ind i et nermest nyplatonisk, filosofisk sy-
stem. Ligesom han, bygger Winckler da ogsa 1 udstrakt grad pa Diodorus,
foruden altsa pa en rekke astrologiske tekster, som han farer helt tilbage til
6. artusinde, skont de reelt stammer fra &r 500 eller senere.”

En anden indlysende forudseztning for astralmytologien er den naturmy-
tologiske skole. Alle myter er astral- eller kalendermyter, men langt fra at
vere primitivt er det, der ligger bag, altsa et ngje udtenket, filosofisk system,
ikleedt mytens populere og misvisende klededragt.”

Astralmytologien fik ikke nogen direkte arvtagere - alle er tveertimod sre
enige om at tage afstand fra den, maske endda sd meget, at man har ignoreret
astrologiske aspekter i kilder, hvor de ellers er oplagt tilstede. Alligevel spil-
lede den en veasentlig rolle for fagets videre udvikling, fordi den introducere-
de et nyt fokus pa religionen som et systematisk hele.

Der var selvsagt mange andre assyriologer end de folgende, der skrev om re-
ligion 1 den lange periode, som dette kapitel dekker. Flere af dem vil bliver
inddraget 1 kildebehandlingen 1 kapitel 6-0. De, jeg behandler her, er dem
som via deres indflydelse pa senere generationer, har bidraget til konstrukti-
onen og udforskningen af de mesopotamiske, kosmiske guder.

3.1 Edouard Dhorme

Edouard Dhormes (1881-1966) veerk om la religion assyrio-babylonienne ud-
kom i 1910 og blev genudgivet med enkelte ndringer i 1945.” Skent han p3
ingen made kan kaldes astralmytolog, er hans fremstilling tydeligt pavirket
af denne. Samtidig foregriber Dhorme vasentlige elementer i den senere,
feenomenologiske tradition.

Lidt ligesom Lenormant, skelner Dhorme mellem to klasser af guder; »la
forces de la nature« og » Les étres celestes«.”® Modsat ham afviser Dhorme
dog muligheden af at skelne mellem sumeriske og semitiske elementer i kul-
turen. Den babylonske kultur var overvejende semitisk, og forskellen mel-
lem de to gudetyper ligger et andet sted.”

Det guddommeliges kendemzrke er, hevder Dhorme, »la bonté«, god-
hed.*® Mennesket opfatter de ting som guddommelige, som slir det som gode
og kraftfulde. Det burde derfor ikke overraske os at se floder, storme eller ild

7* Johanning (1987) s. 265
7> Winckler (1902) 25-26

76 Winckler (1902) s. 48

”7 Dhorme (1910) og (1945)
78 Dhorme (1910) s. 48 & 53
79 smst. s. 3-4

80 smst. s. 48
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skrevet med gudedeterminativ. De er guddommelige, fordi de er »gode for
mennesket«, eller modsat, fordi de inspirerer en »sentiment de de terreur.

Dhorme afviser, at babylonierne skulle have opfattet naturfeenomenerne
som guddommelige 7 sig selv, som »étres animés d'une Ame spéciale et jouis-
sant, come |'homme« - en bemarkning, der er mentet pa animismen.
Tvertimod opfattede mennesket naturens krefter som indhyllet 1 en mystik,
der havde sit udspring hinsides verden:*

81

»ces forces, dont I'"homme a de tout temps apprécié les bienfaits et dont l'action s'enve-
loppe de mystére, devaient avoir leur origine au-dessus de ce monde«

Naturmytologiens etymologiske tolkninger af gudenavne spender vognen
for hesten: Korngudinden Nisaba herskede over kornet, og brugen af hendes
navn til at betegne kornet selv er afledt heraf - ikke omvendt.

Deres egentlige guddomme fandt babylonierne p& himlen:*

»les dieux proprement dits, ceux vers qui I'homme levait les yeux aux jours de misere et
de deuil, ceux vers qui il tendait les mains pour implorer le secours et la force, ceux qui
étaient, a la fois, la source de la vie et méme du savoir, c'est au ciel que le vieux Sémite
les a trouveés.

De steerkeste lyskilder pa himlen - solen, manen og Venus - som modsat
stjernerne bevager sig hastigt af sted, var den averste triade af guder. Jorden
afspejlede himlen »la vie de I'homme et du monde ne faisait que reproduire
ce qui était écrit 13-haut«.®* Et af Dhormes vigtigste argumenter for dette bil-
lede er gudedeterminativet, dingir (*¥), som skrives for alle gudenavne. Det
er oprindeligt et piktogram af en stjerne, men betyder »himmel« (An). Det
guddommelige var det himmelske, og Anu, himmelguden, var meget logisk
den overste gud i panteon, gudernes fader.*

Tilbedelsen af stjernerne stammede fra semitternes nomadetilverelse.
Oprindeligt tilbad de semitiske stammer stjernerne 1 deres konkrete form.
Da de blev fastboende, flyttede den himmelske ild ind 1 arnestedet som ild-
guden Girra.*® Forst efterhinden fik de himmelske guder menneskeskikkel-
se.

Hvor Dhorme altsa afviser, at de mindre, mere jordiske og nere natur-
guder har naturmytologisk karakter, s er det paradoksalt nok netop hvad de
astrale guder har. P3 dette punkt stir Dhorme indlysende i geld til astralmy-
tologerne. Og ligesom dem, opfatter han antropomorficeringen af stjernerne
som et forfaldstegn, en fornedrende impuls, der arbejder imod den sande re-
ligiesitet:*

81 smst. s. 50
82 smst. s. 48
8 smst. s. 53
8 smst. s. 57
85 smst. s. 53 & 69
8 smst. s. 54.
8 smst. s. 58



GUD & NATURFANOMEN I MESOPOTAMISK RELIGION SIDE 26

La mythologie introduira dans le ciel les histoires fantaisistes, les aventures piquantes ou
scabreuses, les scénes populaires, dont est tramée la vie des bourgs et des campagnes.
Mais le sentiment religieux résistera a cette tendance de la raison qui veut rapenisser
1'objet de ses hommages.

Den antropomorficerende tendens ligger latent 1 den ur-semitiske baalsfo-
restilling og det er denne, der forer til mytologien, struktureringen af pante-
on i familierelationer, antropomorfe gudebilleder osv. De astrale guder var 1
en vis forstand taknemmelige ofre; fjerne og i evig bevaegelse som de var, gav
de storre spillerum for menneskets mytopoetiske fantasi, end de mere nere
naturkrafter og elementer.*®

Imens arbejdede »le sentiment religieux« den modsatte vej. I ikonografien
slar den igennem som gudernes serlige verdighedstegn, der erindrer om gu-
dernes sande natur. Sama$’ skikkelse er omgivet af solstraler, Sin har halv-
manen over sig, og Venus skinner som en fakkel 1 Istars heender. Et gennem-
gaende trek er endvidere den serlige hovedbekledning, der tjener til at skel-
ne guder fra mennesker.

Skent Dhorme afviser bide evolutionismen og skellet mellem sumeriske og
semitiske elementer 1 religionen, nar han altsd alligevel frem til en opfattelse
af den assyro-babylonske religion som udspzndt mellem en »kosmisk« og en
»antropomorficerende« tendens. Blot udspringer den kosmiske tendens ikke
leengere af en primitiv religionsform. Den er snarere udtryk for en erfaring,
der ligger meget tet op ad fenomenologiens ideer om menneskets made med
det numingse - hos Dhorme »det gode« - i naturen.*” Den antropomorfice-
rende tendens er pa den anden side indbegrebet af semitisk religiasitet, og
Dhorme opfatter den altsa entydigt som et tegn pa forfald.

3.2 Benno Landsberger

Et udtalt opgor med evolutionismen var derimod den tyske assyriolog Benno
Landsbergers (1890-1968) historisk-hermeneutiske programskrift Die ezgen-
begrifflichkeit der Babylonschen Welt.”® Landsberger blev professor i Leipzig i
1926 og dette skrift var hans tiltreedelsesforeleesning. Han kom til at yde en
enorm indflydelse pa senere generationer af assyriologer, dels 1 kraft af sit
store antal siden hen beremte elever, dels via sine utallige bidrag til bade su-
merisk og akkadisk filologi, grammatik og leksikografi.’! De artikler, som
skal behandles her, blev alle udgivet i1 engelsk oversettelse 1 1970’erne, hvil-
ket viser hvor stor Landsbergers indflydelse fortsat var pa dette tidspunkt.
Det er primert af denne grund, at Landsbergers artikler fra tyverne og fyr-

8 smst. s. 65-66

% se afsnit 4.1

% Den originale tekst har veret umulig at opdrive, hvorfor jeg citerer fra Thorkild Jacobsens
oversettelse 1 Landsberger (1976).

°1 Jacobsen vurderer, at omtrent halvdelen af den viden, man i dag har om det akkadiske
sprog barer Landsbergers fingeraftryk, smst. s. 60
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rerne skal behandles her. Iser er det veesentligt at betragte, hvordan en rekke
evolutionistiske premisser, trods Landsbergers eksplicitte afstandtagen, sni-
ger sig ind ad bagvejen.

Landsberger var elev af astralmytologen Zimmern, og fremhaver ham og en
rekke andre astralmytologer, som de farste til at tgjle assyriologien med »the
fetters of sound methodology«.”” Hans kritik af den tidligere assyriologi sva-
rer ret 9r;;z;je til den, jeg selv fremsatte 1 sidste kapitel. Han papeger, at den
bruger

genetic explanations, and so necessarily must seek to reconstruct primitive conditions.
Valuable and rewarding as these approaches may be, it goes without saying that they are
justifiable only  posteriori when applied to well-explored matter. As a principle of re-
search applied from the outset, however, they must inevitably narrow our perspective in
advance, and they axiomatically presuppose - in spite of its vagueness - the concept of
evolution, which ought in fact to find clarification only as a result of our work.

Landsberger ensker at grundfzste assyriologien som en humanistisk, en
»geistwissenschaftliche« disciplin. I stedet for at bygge bro mellem den baby-
lonske civilisation og vor egen tid ved hjelp af udviklingshypoteser, ma
forbindelsen sages i »the object of study, the human mind«.’*

Studiet af det akkadiske sprog skal lede til en erkendelse af sprogets »inner
form«, hvilket 1 sidste ende giver »a table of the categories of Akkadian per-
ception«.” Sproget er alts3 et direkte udtryk for menneskets erfaringsverden
og determinerer denne.”®

Sa vidt altsa Landsbergers opgor med evolutionismen. Der, hvor udviklings-
tanken alligevel kommer ind 1 billedet, er 1 hans redeggrelse for de semitiske,
henholdsvis de sumeriske, elementer 1 den babylonske sprachgeist. Landsber-
gers opfattelse af det semitiske ursprog er meget lig Max Miillers forestillin-
ger om de tidligste stadier i sprogets udvikling. Sproget var konkret; man
havde utallige ord for objekter (»redder«), men ikke for klasser af objekter,
f.eks. arter og racer. Der var ingen artikler, og begivenhedsforlgb analysere-
des ikke kausalt, men blev blot beskrevet 1 tidslig sekvens (»consecuto tem-
porumc). Disse sproglige trek gjorde semitterne til mestre i levende, realisti-
ske og detaljerede beskrivelser, men de umuliggjorde teoretisk refleksion.
Den semitiske sprachgeist tillod ikke udviklingen af en selvsteendig kultur.
Det lod sig kun gore i modet med den sumeriske.”

Modsat semitterne havde sumererne ikke alene et sprog med rige mulig-
heder for at begrebsliggare relationer og abstraktioner; de havde ogsa en fo-
restilling om »a supra-linguistic order of things«:”®

92
93
94
95
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% Landsberger (1976) s. 67 Disse ideer var tidstypiske, og man kommer uvilkérligt til at
teenke pd Gronbech. Landsberger henviser selv til Humboldt som sit forbillede.
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% smst. s. 68. Kursiveringen er min.
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On the basis of the names of gods and temples we must assume that the Sumerians, even

before they had writing, were a people with a rich mythology mainly explanatory in na-
ture. But the first stages of this mythology, in which the things themselves were still gods as
e.g. Heaven and Earth, was still already long pre-historic.... when writing was introduced,

this mythological understanding of the world became a pseudo-science.

Som beleg for, at »the things themselves« var blevet opfattet som guder i den
sumeriske forhistorie, peger Landsberger pa de guder, der hedder det samme
som det naturfeenomen, de er knyttet til, men han medgiver altsa alligevel, at
de var antropomorfe s3 langt tilbage vore kilder rekker.”

Den nevnte pseudovidenskab bygger pa begrebet Me, »divine order of
eternal, unchangeable validity«.'® Denne filosofiske forestilling om en nu-
minigs verdensorden er ikke egentlig monoteisme, men indeberer dog, at
det guddommelige er ét.

Me er et notorisk flygtigt begreb, som det vil fgre alt for vidt at diskutere
nzrmere her. Senere assyriologer har, 1 forlengelse af den tradition Lands-
berger grundlagde, sammenlignet Me med Mana."® Hvordan det end forhol-
der sig, ser Landsberger altsd ansatser til en filosofisk verdensforstelse, som
sa at sige ligger bag sumerernes antropomorfe mytologi. Der kan neppe vere
tvivl om, at han er pavirket af den nyplatonistiske arv fra Lenormant og
astralmytologien pa dette punkt.

I et essay fra 1945 skriver Landsberger mere detaljeret om den sumeriske
religions udvikling i tredje artusinde:'**

The wonder and the riddle of Sumerian religion is the subsuming of local numina under
one principle, the adaptation of the local cults to the cosmic character of the deities
without the help of artificial speculation. We have only to compare the approximately
fifteen large Sumerian cult cities with the Egyptian cult centers, to measure the magnitu-
de of the achievement of the creation of the pantheon and the concept of the division of
divine jurisdiction.

Det »sumeriske mirakel«, som Landsberger her forestiller sig, subsumerede
altsa ikke alene alle guderne under Me. I samme bevaegelse blev de kosmiske
guder fordelt systematisk mellem de enkelte bystater, foruden at de fik deres
astrale karakter - ogs3 astrologien var en sumerisk opfindelse.'®

Dette filosofiske, sumeriske verdensbillede blev dog forhindret i for alvor
at udfolde sig, da de indvandrende semitter tog det til sig:'**

If only these concepts of order had lost their numinous tinge they would have become
useful elements in a philosophical order of the world. On the contrary, though, the Ak-
kadians who with enthusiasm appropriated the Sumerian concepts as well as they could,
intensified, even, their religious character, for Akkadian thinking, completely opposed to

%% Landsberger (1974) s. 13

1% Landsberger (1976) s. 69; Edzard (1965) s. 98

1% van Dijk (1967) har den mest omfattende analyse af begrebet til dato.

192 Landsberger (1974) s. 13ff

1% smst. s. 17. Hvordan dette mirakel egentlig kom i stand, siger han intet om, men sporgs-
malet kom til at optage den yngre generation af forskere. Se afnit 4.3

1% smst. s. 69
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the relating sumerian one, let the Sumerian concepts of order stiffen into semitic con-
cepts of concrete objects....

Disse »concrete objects« var de babylonske guder og deres mytologi. Trans-
cendente og »teistiske«, ligner de pafaldende den jodiske gud:

Semitic peoples, who have nothing but the realism represented by their language, seize
enthusiastically upon the idea of a world order, bu this new active numen always re-
mains for them a concept of a higher order, which is without influence upon the un-
derstanding of the empirical world and only becomes operative when man devotes him-
self to emotively emphasized religious thinking.

Landsberger - der var jode - skriver leenge og entusiastisk om de poetiske kva-
liteter 1 den semitiske sprachgeist. Den opbladte de sumeriske tankers elea-
tiske stivhed, og gjorde det muligt for almindelige mennesker at relatere til
dem.'® Semitiseringen af den sumeriske kultur er alts3 ikke et forfald, sidan
som Dhorme sd den.

Men den forskel, som Landsberger ser mellem den sumeriske og den ak-
kadiske sprogand, svarer ngje til Dhormes opfattelse. Den ligger desuden i
direkte forleengelse af den evolutionistiske tradition, som Landsberger jo el-
lers indleder med at tage afstand fra: At guderne 1 tidlig sumerisk tid var
identiske med kosmiske fenomener, og at den semitiske pavirkning var om
ikke ligefrem arsagen til, at guderne fik deres antropomorf form, sd i hvert
fald en impuls der cementerede den.

Hele konstruktionen stir og falder egentlig med den Humboldtske ide om
Sprachgeist - Landsbergers skelnen mellem det isolerende semitiske og det in-
korporerende sumeriske sprog folger netop Humboldts sprogtypologi.'®

Bortset fra, at den tanke, at et folk ikke ville vaere 1 stand til at udvikle en
selvsteendig kultur pd grund af strukturen i dets sprog, nok er sver at goutere
1 dag, ma Landsbergers rekonstruktion opfattes som rent spekulativ, bade
hvad angdr det semitiske og det sumeriske sprog. Det akkadiske sprog udvi-
ser, som det foreligger, alle de ikke-semistiske treek Landsberger heevder det
ikke har. Det, Landsberger gar, er altsd at isolere aspekter af senere kilder og
projicere dem tilbage 1 en hypotetisk fortid, hvor de eksisterede 1 ren form,
igen netop hvad Lenormant og Sayce gjorde.

Den reorientering, som jeg har beskrevet 1 dette kapitel, medferte altsd ikke
en ny forstaelse af de kosmiske guder. Spendingen mellem den kosmiske og
den antropomorfe gudsopfattelse, som evolutionisterne pa en gang postule-
rede og forklarede ved en historisk udvikling, udfordres ikke; den underbyg-
ges blot med et nyt, og kun lidt anderledes szt af forklaringer. Og skant evo-
lutionisternes udviklingshypoteser i alt veesentligt henvises til forhistorien,
stilles der ikke egentlig sporgsmalstegn ved deres gyldighed.

105 smst.
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4 Fenomenologi & intellektualisme: Efterkrigsarene

Ser man overordnet pa tolkningen af mesopotamisk religion i efterkrigsirene
tegner der sig et temmelig klart billede af to modsatte retninger indenfor as-
syriologien, nemlig hvad jeg skal kalde en fenomenologisk og en intellektuali-
stisk tradition.

Den fzenomenologiske er reprasenteret ved folk som Jacobus van Dijk og
Jean Bottéro, men forst og fremmest ved Thorkild Jacobsen, den uden sam-
menligning mest indflydelsesrige skikkelse 1 studiet af mesopotamisk religi-
on. Der findes neppe et nyere oversigtsverk om Mesopotamien, hvis kapitel
om religion ikke i alt vaesentligt bygger p3 hans arbejde.'” Den intellektuali-
stiske identificeres ofte med Samuel Noah Kramer, men Wilfred G. Lambert
er egentlig en mere vaesentlig skikkelse 1 denne forbindelse.

Som det vil blive klart, kan disse to retninger karakteriseres som de mo-
derne arvtagere efter henholdsvis den animistiske og den naturmytologiske
skole. Der er naturligvis andre assyriologer, hvis arbejde fordeler sig i et
spektrum mellem disse to yderpunkter. De tre, som skal behandles her, er de
vigtigste, bade fordi de har haft den storste indflydelse, og fordi de forholder
sig eksplicit til de mesopotamiske kosmiske guder. Det er pa godt og ondt
disse forskere, som har sat dagsordenen for studiet af mesopotamisk religion.

4.1 Thorkild Jacobsen

Thorkild Jacobsen (1904-1993) var uddannet fra Kobenhavns universitet,
men det var 1 Chicago 1 30’erne og 40’erne, at de ideer, der laber som en rad
trad gennem hans arbejde, blev undfanget og formuleret. En vesentlig ind-
flydelse var den kun lidt 2ldre Henri Frankfort (1897-1954), som var primus
motor for den forelesningsrekke, der skulle blive til bogen Inzellectual ad-
venture of Ancient man fra 1946.'% Efter sit bidrag til denne bog vendte Ja-
cobsen tilbage til emnet utallige gange i en lang reekke artikler.!” I 1976 ud-
kom sa The Treasures of Darkness; a history of mesopotamian religion, som ud-
gor en slags syntese af Jacobsens livsverk.'

Hovedtesen 1 The Intellectual adventure of ancient man kan sammenfattes i
begrebet »mythopotic thought«, den myteskabende tanke. Mytologi er ikke
blot litteratur eller etiologiske fortellinger, men en form for transcendental
filosofi. Den er et udtryk for de kategorier, hvori det arkaiske menneske
strukturerede sin erfaringsverden."! Mytologien seger, fuldstandig ligesom
vore dages videnskab, »to underpin the chaos of experience so that it may
reveal the features of a structure - order, coherence, and meaning«."> Men

197 se f.eks Postgate (1992) kap. 14; Nemet-Nejat (1998) kap. 9; Pollock (1999) kap. 7

1% Frankfort (1946)

19 Se foruden artikelsamlingen Jacobsen (1970) ogsé (1946), (1967), (1978), (1987) og (1987b)
10 Jacobsen (1976)
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"2 Frankfort et. al (1946) s. 3
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den gor det pa en radikalt anderledes made.

Hvor det moderne menneske moder fenomenverdenen som et »det«, var
verden for det arkaiske menneske et »du«.!®> Hvor vi, treenet i naturviden-
skabens skole, er omgivet af en dad og lovstyret objektverden, opfattede det
primitive menneske alle ting som levende og personlige. Alle begivenheder er
folgelig handlingsforleb, historier.!"* Heraf mytens form.
> Det er klart, at det filosofiske grundlag for disse ideer er en form for idea-
lisme eller konstruktionisme meget lig den »dndsvidenskabelige« approach,
vi sa hos Landsberger.!”® Samtidig er det sliende, hvor meget disse ideer lig-
ner Max Miillers opfattelse af de tidligste stadier 1 sprogets udvikling. Ogsa
han mente jo, at alle genstande nagdvendigvis matte personliggeres, og alle
egenskaber og begivenheder beskrives som intentionelle handlinger. Selve
betegnelsen mytopoietisk stammer da ogsa fra ham.

Ogsa Jacobsens overordnede tekstopfattelse svarer ganske ngje til natur-
mytologiens; At myter og guder i en vis forstand er metaforiske beskrivelser
af naturfenomener, og at de ma forstds ved at spore dem tilbage til deres »na-
tursubstrat«.

Metaforbegrebet stir centralt i The treasures of darkness.”’® Jacobsens brug af
metaforen som tekstlesningsstrategi, og de problemer den forer med sig, kan
illustreres med en besvargelse fra serien Maqli. Konteksten er et ritual, der
soger at afvaerge sort magi ved at brende en dejfigur af den eller de, der ten-
kes at have bedrevet den.'”

Besvargelse. Blussende Girra, Anus son, helten
Den frygteligste blandt sine bradre, er du

den som demmer som Sin og Sama$

Afsig min dom! Afger min sag!

Brend troldmanden og troldkvinden!

Girra, breend troldmanden og troldkvinden
Girra, forbrend troldmanden og troldkvinden
Girra, brend dem!

Girra, forbrend dem!

Girra, overvind dem!

Girra, forter dem!

Girra, fjern dem!

Jacobsen tolker teksten p3 folgende méde:'®

113
114

smst. s. 4

smst. s. 6

' Bolle (1984) s. 301ff. Bogens indledning opregner de vigtigste inspirationskilder; der hen-
vises til religionsfznomenologien, i form af Ottos Das Heilige fra 1917 og van der Leeuws
Phinomenologie der Religion fra 1938; der henvises til antropologien med Lévu-Bruhls La
Mentalité primitive fra 1922 og Radins Primitive man as philosopher fra 1927; og til filosofien
med nykantianeren Ernst Cassirers Philosophie der symbolischen Formen fra 1925. Der er kort
sagt tale om det, man kan kalde nyromantiske teoretikere.

!¢ For en nermere redeggrelse for min opfatelse af metaforbegrebet se afsnit 5.2

7 Magqlt, tavle II, line 104-123. Gengivet efter Meier (1937) s. 16-17, linierne 123-24 er kor-
rigeret ifht. Meier (1966) s. 73. Se analysen 1 afsnit 7.2 for yderligere detaljer.

18 Jacobsen (1946) s. 135. Kursiveringen er min.
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It is clear that the man approaches the fire for the destructive power he knows to be in
it. But the fire has a will of its own; it will burn the images - and in them his enemies -
only if it so chooses. And in deciding whether to burn the image or not, the fire becomes
a judge between the man and his enemies: The situation becomes a lawsuit in which the
man pleads his cause and asks the fire to vindicate him. The power which is in the fire bas
taken definite form, bas been interpreted in social terms; it is a judge.

Som Jacobsen bemzrker, er besvaergelsen preget af en juridisk metaforik;
Girra er en dommer, og den rituelle afbreending af dejfiguren sidestilles med
en dom. Dette er der tydeligt beleg for i teksten.

Men Jacobsen gir videre, og reducerer den juridiske metafor til en projek-
tion med ilden som mildomane. For at underbygge dette, postulerer han et
stokastisk element i den rituelle afbreending, hvis udfald da beskrives metafo-
risk som Girras »dom«. Problemet er, at der ikke er noget beleg for, at der
er et stokastisk element 1 ritualet. Man kunne sagtens forestille sig, at der
havde veret det - der findes lignende besvargelsesritualer, som afsluttes med
en divinatorisk leesning i den aske, afbreendingen efterlader'” - men det er
der afgjort ikke 1 Maglu.

Andre af Jacobsens tolkninger lgber ind 1 lignende problemer. Nar mane-
guden Nanna i en hymne kaldes »iltre tyrekalv med tykke horn«'® ser Ja-
cobsen det som en metafor, baseret pa ligheden mellem halvmanens form og
tyrens horn. Nanna kaldes da ogsd en kalv 1 andre sammenhznge, eksempel-
vis i de sumeriske tempelhymner. Men sagen er, at det gor Solguden Sama
ogsd, en metaforik som dérligt kan pist3s at bygge fysisk lighed."*!

Den naturmytologiske premis for Jacobsens tekstlesning leder ham altsd
til at ophgje de kosmiske guders »kosmiske« element til maldomenet for alle
metaforer i de tekster, hvor de optraeder. For at sandsynliggare dette, leser
han nogle associationsrekker og premisser ind 1 teksterne, som ikke er evi-
dent tilstede. Undertiden bliver disse associationsrekker ganske vidtlaftige,
og kommer til at minde om Lenormants nyplatonisk inspirerede tolkninger,
som nar himmelguden An personificerer en numings erfaring af »absolute
authority and majesty«'?

Det forhold mellem mal- til kildedomaner, Jacobsen ser i sin metaforiske
tekstlesning, henger ubrydeligt sammen med hans udviklingsteori. Den
numingse kraft, som mesopotameren i tidernes morgen medte i naturen,
havde »simply the name and the form of the phenomenon in which the po-

wer seemed to reveal itself«.'” Kun gradvist antog guderne menneskeskikkel-
124
se:

This victory of the human over the nonhuman forms was won slowly and with difficul-

19 se besvaergelsen

2 buru iqdu Sa garni kabbaru Jacobsen (1976) s. 7-9. Den akkadiske tekst er gengivet efter
Langdon (1913)s. 7

121 Black et. al (1998b) linie 1-23;

122 Denne association begrundes igvrigt med et citat af William James, s. 96.

12 Jacobsen (1976) s. 6

124 smst. s. 9. Kursiveringen er min.
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ty. To the latest time the older forms retain a curious vitality, seeming to lurk under the
human exterior ready to break thorugh it ro reveal the true essence of the divine power and
will: Rays pierce through the human body of the sun god from within, ears of grain
grow out through the human shoulders of the grain goddess, serpent heads through tho-
se of Ninghishzida, and when Gudea sees the God Ningirsu in a dream the god still has
the wings of his older form, the thunderbird Imdugud.

Bemerk den dynamiske sprogbrug i denne passage: Sejre, bryde igennem,
gennembore - det er tydeligt, at Jacobsen ser en spending mellem gudernes
antropomorfe fremtraden, og deres »true essence«."” Gudernes udvikling
ligger sa at sige aflejret 1 deres natur som en »dybdestruktur«. Dermed kan
Jacobsen give de forskellige lag 1 teksterne en historisk projektion.

Jacobsens kilder til gudernes oprindelige form er ikke, som for den tidlige
forskning, primert bestemte tekstgenrer, skant ogsa han fremhaver en
kultmiddelbesvargelse fra Maglt som eksempel pa den oprindelige »mesopo-
tamian attitude towards the phenomena of nature«.’?® Oftest fremhaver han
bestemte aspekter af iseer myter, hymner og poetiske tekster, der tolkes som
survivals fra det 4. &rtusinde eller for.'”” At mineguden fremstilles som en
tyrekalv viser for eksempel at »the hymn as such is quite late, but it retains
or reflects very early attitudes«.’?® En anden kilde er, som nevnt, ikonografi-
en.

Jacobsen gor dog mest ud af den reekke sumeriske hymner og myter, der
traditionelt opfattes som kilder til det hellige bryllup mellem Dumuzi og
Inanna.'” Disse tekster laeser Jacobsen naturmytologisk, helt i traditionen fra
Max Miiller. Inannas navn tolkes etymologisk som »lady of the date cluster,
Dumuzis tilnavn Anaushumgalanna tolkes som »the one great source of the
date clusters«. Jacobsen fremhaver med andre ord madler for teksternes seksu-
elle metaforik, nemlig hosten af dadler, en veesentlig afgrade i det 4. drtusin-
des ekonomi, og felgelig et vigtigt lokus for det numingse.'™

Som nzvnt tidligere afviser Jacobsen at forklare den gradvise antropomor-
ficering af guderne med henvisning til etniske eller kulturelle forskelle mel-
lem sumerere og semitter. Han ser den 1 stedet som betinget af den politiske
udvikling 1 tredje drtusinde. Stadige krige mellem rivaliserende bystater
fremvinger nye, politiske strukturer. Her opstar kongedemmet, og gradvist
kommer royale og politiske metaforer til at dominere opfattelsen af guder-

e 11

Det interessante er, at nar Jacobsen skal finde levn af denne tids gudsop-
fattelse er det stadig primert hymner og myter der peges pa, men nu er det
metaforernes kildedomene som fremheves. Eksempler er den juridiske meta-
forik i Maqld, og den hyppige brug af gudepiteter som Belum og Sarrum,
»herre« og »konge«. Metaforikkens mdaldomaene er stadig naturfenomener,

12 Dhorme brugte de samme eksempler, se side 25

126 Frankfort (1946) s. 130-31. Der er tale om Magqli tavle VI, linie 111-19
127 Jacobsen (1976) s. 9 & 25f

128 smst. s. 7

12 smst. s. 27-73

10 smst. s. 36.

Bl smst. s. 77ff sml. Jastrow. se afsnit 2.3
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eller de numingse krefter 1 dem. Sammenholdt med de ofte meget lase for-
bindelser, Jacobsen postulerer mellem mal- og kildedomzner, synes dette
dateringsprincip nermest vilkarligt.

Bade Jacobsen og andre assyriologer har sagt at underbygge ideen om, at gu-
derne forst antog antropomorf skikkelse 1 midten af det 3. artusinde, ud fra
arkaologiske kilder.”? Argumentet er, at der ikke er bevaret nogen antro-
pomorfe statuer fra for andet drtusinde, der med sikkerhed kan identificeres
som guder, dvs. de kunne afbilde konger. Der findes heller ikke nogen enty-
dige hentydninger til sddanne statuer 1 skriftlige kilder.

Begge disse argumenter kan imidlertid afvises som tilfzeldigheder, der
skyldes kildesituationen. Der kendes heller ikke bevarede gudestatuer fra
senere perioder,” og kilder hvor de omtales kalder dem netop tvetydigt ilx,
guden.’* At en undersogelse af personnavne fra 3. artusinde viser en staerk
dominans af navne, som implicerer en antropomorf gudsopfattelse; »Utu er

dommer«, »Dumuzi er konge« osv. sir yderligere tvivl om Jacobsens teori.”*

Samlet m3 man sige, at Jacobsens beresmmede, poetiske sensibilitet som over-
setter og tekstleser tynges voldsomt af den evolutionistiske arv, som han
barer pa. Bide hans dateringer og hans skelnen mellem kilde- og maldomee-
ner i teksternes metaforik er uden beleg, og leder til en reekke tolkningspro-
blemer. Der er ingen tvivl om at antropomorfe og »kosmiske« metaforer
optreder sammen 1 mange kilder, men Jacobsens tolkning af deres sammen-
spil er skeev og uden grundlag.

4.2  Samuel Noah Kramer

Nar Samuel Noah Kramer (1897- 1990) pa mange mader star som Jacobsens
modsetning, er arsagen primert historisk. Kramer udgav 1 1944 Sumerian
Mythology, hvor han fremsatte sin tolkning af mesopotamisk religion.”*® Ja-
cobsen gjorde, som naevnt, det samme to dr efter.””” Og begge udsatte de i
lange anmeldelser den andens bog for heflig, men senderlemmende kritik."®
Uenigheden mellem de to giver et glimrende billede af, hvor assyriologiens
vande skilles.

Kramers religionsopfattelse var som sagt intellektualistisk, 1 samme forstand
som Tylors animismeteori var det. Religionen var et essentielt rationelt sy-
stem, der tjente til at forklare verden, og Kramer synes ikke at have ment, at
det gennemgik nogen nevneverdig udvikling, i hvert fald interesserer han
sig ikke for spargsmalet.

32 Jacobsen (1970) s. 1-38; Spycket (1968). For kritik, se Lambert (1990) s. 123 og Selz (1997)
13 Lambert (1990) s. 123

13* Som ogsa Jacobsen selv papeger, (1987b)

135 Selz (1997) s. 185, note 8

13 K ramer (1944)

7 Frankfort et. al (1946)

138 Jacobsen (1946); Kramer (1948),
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I sin anmeldelse af Jacobsens bidrag til The intellectual adventure of ancient
man understreger Kramer. at alt tyder pa, at de mesopotamiske guder blev
opfattet som antropomorfe allerede fra de wldste tider og fortsetter:™*

Now how did the ancient Sumerian thinker come upon this notion of an anthropo-
morphic but superhuman pantheon in control of the cosmos and its diverse entities and
phenomena? Surely not by noting any physical resemblance between these latter and
human beings;'*° presumably no one will arque that the Mesopotamian, in looking up at
the sky found it to resemble a huqe man with a beard [...] Nor is there any reason to be-
lieve that the Sumerian thinkers conceived such entities as the sky, earth, sun, moon, ri-
ver, pickaxe, etc.. as »somehow alive« with »wills of their own;«.!*! All the available evi-
dence clearly indicates that it was not the sky that was thought of as alive, but the hu-
man-like being in charge of the sky [...] And since it is obvious that the mesopotamian
theologian could not possibly have seen these human-like beings with his own eyes, we
must conclude that he in some way inferred their existence; in other words his reason
told him that these beings existed even though he was unable to see them.

Kramer indremmer, at der ikke er mange kilder, som direkte udviser »deta-
ched specualtive thought«, men papeger, at dette blot skyldes, at de bevarede
kilder bestar af »myths and epic tales, hymns and lamentations, that is, litera-
ry genres which utilize a highly mythopoeic approach and technique«.'*
Kramer mener imidlertid, at man ved at abstrahere fra mytologiens »theolo-
gical cloak an polyteistic trappings« kan rekonstruere en logisk verdensopfat-
telse, baseret pa naturiagttagelse og logisk resonneren.'® Jacobsen bemzerker
til dette, at Kramer »seems quite unaware that what he is here removing is
not a cloak, not trappings, but the very categories contitutive of sumerian
thought, its whole conceptual apparatus«.'**

Bade Jacobsen og Kramer fortegner 1 en vis grad den andens synspunkter,
fordi deres filosofiske udgangspunkter er sd forskellige. Jacobsen mener jo, at
menneskets begrebsapparat i vid udstrekning former dets erfaringer, hvor
Kramer mener, at alle mennesker har de samme sanseerfaringer, pa tvers af
historiske og kulturelle skel, og blot forklarer dem forskelligt.

Uanset hvilken position man tager i dette sporgsmal er det vanskeligt ikke
at give Kramer ret i to ting. Dels, at guderne synes at vere blevet opfattet
som antropomorfe siden de ldste tider. Der er intet beleg for at heevde an-
det. Og dels 1, at Jacobsen helt synes at overse den betydning genre har for
den made, guderne fremstilles 1 kilderne.

Kramer gor sig imidlertid skyldig i samme fejl som Jakobsen: Han bygger
nasten udelukkende pd mytologiske tekster. Og i myter optreder guderne
ganske rigtigt som regel antropomorfe, men kan dette ikke ogsd vere betin-
get af den litterere genre?

19 K ramer (1944) s. 44-45

0 Dette er mentet pi tolkninger som den Jacobsen gav af minegudens form af en tyrekalv,
at manens form ligner tyrens horn.

"1 Kramer citerer her Frankfort (1946) s. 130

M2 K ramer (1944) s. 42, kursiveringen er min.

" smst. s. 73

" Jacobsen (1946) s. 151
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Kramer far problemer, ndr han skal gare rede for netop de kilder, som
andre assyriologer har anset for kilder til religionens animistiske eller natur-
mytologiske stade, besvergelsestekster og andre tekster, hvor der ikke er
nogen tvivl om, at for eksempel ilden tiltales som en guddom i sin konkrete,
fysiske form. Kramer er reelt den eneste assyriolog behandlet her, som ikke
er evolutionist; men han har ingen alternative tolkninger af de kilder, som
evolutionismen sgger at forklare.

Samtidig bygger hans slutninger om relationen mellem guddomme og
naturfenomener pd en premis, som ikke kan pavises direkte, heller ikke i
mytiske tekster. Der kan ikke sluttes direkte fra, at guderne i myter og hym-
ner fremstilles som antropomorfe skikkelser, til at kosmos blev opfattet som
bestiende af »inianimate physical entities«.'* At slutte pi denne méde, er at
lese et teistisk gudsbegreb ind i kilderne.'*

Dette heenger sammen med en sidste, mulig indvending mod Kramers op-
fattelse, en indvending, som ogsa Jacobsen fremfarer 1 sin anmeldelse af Su-
merian Mythology: At den forudsatter, at den sumeriske verdensopfattelse
var »smoothly integrated« i ét ssmmenhangende system."”” Dette er kun en
opfattelse der lader sig forsvare ved at tolke et underliggende, rationelt sy-
stem ud af kildernes evidente »multiplicity of approachesk.

4.3 W.G. Lambert

Wilfred G. Lambert kan ikke siges at have forsegt en samlet tolkning af me-
sopotamisk religion, men 1 en rekke artikler har han beskeftiget sig med
panteonets udvikling og enkelte guders historie, og her har han fremsat en
nyere og mere gennemarbejdet version af intellektualismen. Han folger pa
mange punkter Kramer, men adskiller sig fra ham ved at nere en sterk inte-
resse for historisk udvikling. Her folger han 1 vid udstrekning Landsberger.
Ogsa han ser en fundamental spending mellem gudernes kosmiske og deres
antropomorfe element:'*

Thus the official pantheon of Sumer and Babylon is easily seen as the outcome of reflec-
tion on the universe: These ancients were surrounded by forces of nature, real or imagi-
ned, which they identified as persons of superhuman power. There was always some
ambiguity about the precise relationship of the diety to the aspect of nature, whether, for
example, the sun god was in the very fact the actual fiery ball moving across the sky, or
whether he was not of human form, living in a palace and directing the actual solar body
in its daily motion from a distance. Propably they were not so conscious of such pro-
blems as we are.

Det panteon, der begynder at vere kilder til 1 midten af 3. drtusinde, var 1
hovedsagen konstrueret af presteskaberne i bystaternes templer. I det hele
taget er den mesopotamiske religion, som vi har kilder til, en leerd preestelig

5 Kramer (1948) s. 43

¢ sml. pkt 4 i udviklingsskemaet side 19
7 JTacobsen (1946) s. 138

18 smst. s. 120
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konstruktion."* Lambert bemerker nu en forbloffende grad af systematik i
denne religion, allerede ved udgangen af forhistorisk tid - forblaffende fordi
den tilsyneladende ikke modsvares af nogen politiske eller skonomiske
strukturer: *°

There is virtually no duplication in the Sumerian city patron gods, despite the city state
organization of the country and the frequent intercity warfare. Since each city could on-
ly prosper with the co-operation of a whole host of different gods, one is forced to the
conclusion that in prehistoric times there had been a kind of ecumenical conference in
which it had been worked out how the major gods could each be head of one city, so
that so far as practical all the major deities would be thus honoured.

De enkelte sumeriske bystater er altsa, en gang i fjerde eller starten af 3. drtu-
sinde, blevet tildelt deres respektive skytsguder ud fra rent teologiske og
kosmologiske overvejelser.

Det, Lambert gor her, er egentlig at sette det »wonder and riddle of Su-
merian religion« som Landsberger talte om et halvt arhundrede tidligere, pa
spidsen.” Det er klart, at man kun kan antage Lamberts hypotese om en
»ecumenical conference« hvis man ser sig absolut tvunget til det. Kan man
forestille sig en sidan storstilet, symbolsk arbejdsdeling 1 en periode uden
politisk samling, hvor regionen var domineret af spredte landsbyer og de
forste byer med starre templer kun netop begynder at dukke op? Lambert er
tydeligvis godt klar over det problematiske i en sidan idé, men han mener, at
der ma vere foregdet noget pa et meget tidligt tidspunkt, nogen ma bevidst
havelgﬁabt system 1 de sumeriske guder, og deres fordeling 1 landets tem-
pler.

Egentlig er der tre preemisser for Lamberts konklusion:

1. At alle guder representerede naturkrefter, og at man af denne grund
sa det som nedvendigt at opretholde en kult for alle »major gods«,
simpelthen for at opretholde kosmos.

2. At hver bystat havde én skytsgud.

3. Atder var et fzellessumerisk panteon, dvs. en relativt stabil konsensus
om gudernes antal, kosmiske roller og indbyrdes, hierarkiske relatio-
ner, allerede ved udgangen af forhistorisk tid.

Med hensyn til preemis 2. og 3. md det bemzrkes, at for den ene bystat, hvor
der er kilder til midten af tredje &rtusinde, nemlig Lagas," er det rent faktisk
muligt at spore, hvordan det lokale panteon er blevet gradvist ud- og om-
formet. Guder fra omkringliggende byer er blevet assimileret, enten ved
identifikation med allerede kendte guder, eller ved indplacering som sesken-

9 smst. s. 118. Udtrykket »gemeinsumerische patheon« er hentet fra Selz (1995) s. 293
150 smst. 5. 119. T Lambert (1975) s. 192 giver han Thorkild Jacobsen wren for ideen, uden
dog at give nogen litteraturhenvisning.

1 Se afsnit 3.2.

152 Lambert (1975) s. 192

153 Paffrath (1913) s. 1; Selz (1995) s. 293
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de, xgtefeller, afkom eller tyende til dem. Det gelder for eksempel Ningirsu,
der var skytsgud for byen Girsu, men ender med at veere en af de vigtigste
guder 1 Lagas. En proces som 1 hvert fald delvist lader sig forklare som poli-
tisk motiveret.** Dertil kommer, at de fleste guder optraeder under flere skif-
tende tilnavne, navne, som undertiden antager selvstzendig eksistens.”*> Gu-
der kan altsa bade smelte sammen og dele sig. Uden klare vidnesbyrd om det
modsatte, vil det mest rimelige vere at antage, at de processer, som kan pavi-
ses 1 Lagas, ogsa ligger bag de andre kendte bystaters gudeverden og bag det
sikaldt feellessumeriske panteon.' Dette er da ogsa den forklaringstype, som
de fleste assyriologer foretrekker."”

Det relative fraver af gengangere blandt bystaternes skytsguder kan ud-
merket forklares pd denne made. Pkt. 2 ovenfor er traditionelt blevet opfat-
tet som udtryk for en arkaisk, teokratisk samfundsorden, der farst sent viger
for en splittelse mellem templet og kongemagten.””® Arkeologen Hans Nis-
sen'” har imidlertid tolket denne tempelstats-ideologi, som en art modtraek
over for de centralistiske bestrebelser, der 1 sidste halvdel af 3. drtusinde for
forste gang begyndte at true bystaternes autonomi.'®® Der er med andre ord
tale om en »invented tradition«'®!, som indeberer, at hver by samler sig om
én blandt flere guder. Er denne tolkning korrekt, kan man forklare fraveret
af gengangere blandt byernes skytsguder som resultatet af en slags creolise-
ringsproces.

En sidan tolkning stattes yderligere af, at der faktisk er en rekke guder,
der gar igen i flere byer. Ud af 42 templer i de sumeriske tempelhymner er
der otte gengangere; Ninbhursag er bygud 1 bide Kis, Adab og i en tredje by af
ukendt navn og beliggenhed; Maneguden Nanna optraeder bade i byerne Ur
og Gaes; Solguden Utu bade i Larsa og Sippar; Ninazu 1 Enegir og Esnunna,
og Inanna har templer i bide Uruk, Zabala og Akkade."®* Selv nir man tager
hajde fra Lamberts indvending, at nogle af disse dubletbyer ligger for nord-
ligt til at veere dele af det aldste, sumeriske omrade,'® er systematikken ikke
sa igjefaldende, at den krever en plan som forklaring.

Det, som tvinger Lambert til hans konklusion, er altsa egentlig premis 1: At

den sumero-babylonske gudeverdens »raw material« var »the deification of
164 . . . .

parts and aspects of nature«. " Han kan ikke forestille sig, at de kosmiske

associationer kunne vere et produkt af en senere tids systematiserende be-

strebelser. Og dermed antager det faktum enorm betydning, at mange af de

154 Selz (1990) og (1995); se ogsd Bauer (1998) s. 513-14

19 Paffrath (1913) s. 67ff

156 Selz (1990) s. 126

157 f eks. Paffrath (1913) s. 46; Selz (1995) s. 293.

158 Lambert (1990) s. 117

159 Nissen (1988) kapitel 5

160 Nissen [1988) s. 147-48

11 Pollock (1999) s. 193

162 Black m. fl (1998c): Ninhursag linie 100,378 & 506; Nanna 118 & 168; Utu 178 & 493;
Ninazu 186 & 447; Inana 209, 327 & 519. Ulmas 13 1 Akkade, se Cooper (1993) n. 1168
163 Lambert [1975) s. 193

164 Lambert (1990) s. 129
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store tempelkomplekser, hvori byguderne dyrkedes, kan fores langt ned 1 det
5. artusinde. Det gelder Enkis tempel Eridu og »det hvide tempel«, Anu-
templet i Uruk.'®®

Men, som vi har set, er der ikke nogen klare beviser pa, at alle guder har
haft ét natursubstrat, som har fulgt dem fra de @ldste tider. Man kan med en
vis vaegt hevde, at det ma have veret tilfeldet for de guder, hvis navne er det
samme som »deres« naturfenomen - An/Anu, Nanna/Sin, Samas/Utu osv.
Men disse udger for det forste et fatal af de sumeriske guder, og for det andet
gar de jo som vist igen i flere templer. At templerne er s gamle, som de er,
viser altsd en udstrakt kontinuitet 1 kulten, men det fortaller os intet om
eventuelle forandringer 1 den made, man opfattede eller identificerede guder-
ne pa. Opgiver man ideen om natursubstrater, overfladiggares Landsbergers
»sumeriske mirakel« altsd ogsa.

Lambert fastholder, at guderne er antropomorfe gennem hele den historiske
tid. Alligevel ser han denne antropomorficering som en tendens, der stir 1 et
spendingsforhold til gudernes animistiske oprindelse. Ogsa pa dette punkt
ligner Lamberts ord et ekko af Landsberger: ¢

Two main factors were at work. One was the old, prehistoric mythological thinking,
which, despite the fictional element in its products, was properly based on sound obser-
vation of the universe. This could have provided the basis for a scientific cosmology if
conditions had been right. The other was the personification of the natural forces into
anthropomorphic gods and goddesses, and this led away from the realities of nature into
theological fantasy. Unfortunately the growth of civilization resulted in the diminuition
of the first of these two factors and an increase in the second

I sin udpreeget negative vurdering af den antropomorficerende tendens i gud-
sopfattelsen er Lambert nesten pa linie med Max Miillers ideer om den my-
topoietiske tanke som en »disease of language«. Disse »two factors« fortsaetter
med at rive og slide 1 hinanden op gennem historien. Gudernes association
med kosmiske fenomener bliver 1 andet drtusinde del af et spekulativt, klas-
sifikatorisk system, og gudernes slegtskabsrelationer afspejler et kosmologisk
hierarki. Lambert kan saledes leese gudelisterne som en art kosmologi i for-
kledning. Fra oven: Anu bliver som himmelguden averst 1 panteon; Enlil er
som luftrummets gud den neste i rekken; derefter folger Ninhursag, som
Lambert tolker som »moder jord«'® og som nummer fire kommer Enki,
tilknyttet Apsu, det ferske vand under jorden.'*® Mytologi og teologi er altsd i
det 2. artusinde direkte afspejlinger af et spekulativt, kosmologisk system,
pracis som hos Kramer.

Lambert fremhever to kilder som »evidence for forms of religion which

16 Postgate (1992) s. 24

166 Lambert (1975) s. 49. Sammenlign med Landsberger-citatet pé side 28

17 At Ninhursag har udviklet sig fra at vare en gudinde ved navn KI blev forst foreslaet af
Kramer (f.eks. 1948 s. 46 og 55). Der er imidlertid intet i den mide, Ninhursag beskrives pa,
der antyder at hun var en personifikation af jorden. Denne rolle folger alene deduktivt af
Lamberts systematik

198 Lambert (1990) s. 122
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seem to be survivals from a period before the extreme systematisation which
characterises Sumerian and Babylonian religion«.'®” Der er personnavne,
hvor det theoforiske element udggres af lokaliteter som floder og bjerge.
Lambert indremmer dog selv, at disse er sjeldne og spredte.”’® Dertil kom-
mer endnu en gang besvergelsesteksterne, hvor Lambert fremhaver pakal-
delsen af vinde og floder samt ting, der ikke egentlig er kosmiske fenomener,
nemlig templer, dele af tempelarkitekturen og kultiske objekter.”! Endelig
nzvner han de »mischswesen«, som iser kendes fra ikonografien, kudurru-

sten OSV.172

Studiet af mesopotamisk religion har 1 efterkrigstiden, trods en formel teore-
tisk nyorientering, fortsat ud ad det spor, som blev lagt af den @ldre forsk-
ningshistorie. Dette gelder den psykologiserende religionsopfattelse; det
gelder den fundamentale antinomi mellem gudernes kosmiske og deres an-
tropomorfe aspekt; og det gelder projektionen af disse aspekter tilbage i for-
historien, som stadier 1 religionens udvikling.

Iser det sidste treeks vedholdenhed kan forbleffe. Det 19. arhundredes
assyriologer arbejdede under det vilkar, at samtlige de kilder, der stod til de-
res radighed, var fra 1. artusinde. Dette ledte dem uundgaeligt til at soge efter
survivals fra tidligere tider 1 deres materiale. De kunne ikke forventes at for-
holde sig til det principielle problem, at hvis gudernes association med natur-
feznomener havde sine rgdder i forhistorisk tid, skulle man forvente, at den
var serligt udtalt 1 de @ldste kilder.

I dag kan det godtgeres, at det ikke er tilfzeldet. De ®ldste personnavne og
kongeindskrifter, vi kender, beerer tydelig preg af en antropomort gudsop-
fattelse. Guderne i den sumeriske mytologi er, som Kramer papeger, lige sa
menneskelige som de senere, babylonske og assyriske. Alligevel sager man
neglen til selv sene tekster i en rekonstruktion af det 3. og 4. drtusindes reli-
gionshistorie.

Dette er det afgarende problem for de diakrone hypoteser, som de kosmi-
ske guder hidtil har veret forklaret med. Ikke, at de er teoretisk eller ideolo-
gisk uholdbare, men at de drager fokus vaek fra de tilgengelige kilder og de-
res umiddelbare kontekst.

199 Lambert (1990) s. 125

70 smst. s. 127. Se ogsa side 34
! smst. s. 126-128

72 se afsnit 2.3
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5 Genrer & metaforer

Som den forskningshistoriske gennemgang viste, hviler sa godt som alle hid-
tidige tolkninger af de kosmiske guder 1 mesopotamisk religion pa et evolu-
tionistisk grundlag. Gudernes tilknytning til naturfeenomener er blevet op-
fattes som deres, sa at sige, essentielle egenskab, oven eller uden pa hvilken
en antropomorf teologi siden har lagt sig.

Det blev endvidere klart, at udviklingsperspektivet principielt er blevet
opretholdt ved to tekstlesningsstrategier. Den ene strategi bestod 1 at alders-
bestemme kildernes indhold ud fra deres genre. Navnlig besvergelsestekster-
ne blev opfattet som et udtryk for en meget tidlig religionsform. Omvendt
insisterede Kramer pa, at de sumeriske guder var antropomorfe, fordi han
primert arbejdede med mytologiske tekster.

Den anden strategi bestod 1 at skelne mellem historiske lag 1 den enkelte
kilde. Dette blev gjort ved at skelne mellem de forskellige metaforer som
kom til anvendelse i den.

I den folgende undersagelse vil jeg tage traden op fra disse to strategier. Jeg
skal undersage, om der er en sammenheng mellem den made relationen mel-
lem guddom og naturfeenomen fremstilles pa 1 kilderne, og kildernes genre
eller type. Og jeg skal undersage, hvordan den enkelte teksts forskellige me-
taforer egentlig heenger sammen. Til dette formal har jeg segt inspiration i
hvad jeg skal kalde genreteort, 1 metaforteorien og 1 dens udlgber, den kon-
ceptuelle blandingsteori. Inden jeg vender mig mod kildematerialet, skal disse
perspektiver kort praesenteres.

5.1 Genreteori

Den store betydning, teksters genre kan have for deres indhold, er selvsagt
ikke nogen nyhed inden for assyriologien. Enhver behandling af Mesopota-
misk religion har, siden Leo Oppenheim i 1964 udgav sin beremte bog A7-
cient Mesopotamia, mattet forholde sig til hans formaninger om »why a me-
sopotamian religion should not be written«."””> Det, Oppenheim peger p3, er
netop kildernes formelle og kontekstuelle karakter. Han bemerker, at de
mytologiske tekster er littereere verker, som »should be studied by the lite-
rary critic rather than the historian of religion«;"* at benner og hymner es-
sentielt er ritualtekster, som ikke giver os noget indblik 1 den bedendes sjle-
liv;'”® og at ikonografiske symboler er - netop symboler.

Kildernes indhold er falgelig 1 vidt omfang dikteret af en traditionel og
arbitreer form. Dette er en helt ngdvendig, kildekritisk indsigt, som ofte har
manglet 1 behandlingen af mesopotamisk religion. Oppenheim stir ganske
vist 1 en kildekritisk tradition, som har eksisteret parallelt med den, mere
spekulative tradition, de sidste kapitler har gennemgaet. Adam Falkenstein

173 Oppenheim (1977) kap. 4
4 smst. s. 177
7> smst. s. 175
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bemearker eksempelvis allerede i 1931:7

Bei den bisherigen Behendlungen der inthaltliche Seite der Beschworungstexte hat man
hauptsichlich versuchen, der Vorstellungen der Sumerer vom Wesen der Dimonen zu
erkennen. Die dabei angewandte Methode, durch Nebeneinanderstellen von verschide-
nen Angaben, die etwas {iber das Wesen der Dimonen auszusagen scheinen, ein Bild von
den Dimonenvorstellungen zu zeichnen, kann unméglich richtig sein, da sie dem litera-
rischen Charakter der Beschworungstexte in keiner Weise Rechnung trigt.

Det er imidlertid karakteristisk, at man 1 stedet for at se denne type iagttagel-
ser som en vesentlig, positiv erkendelse af den mesopotamiske religions na-
tur, ser den som et rent negativt, kildekritisk problem. Denne pessimisme
skyldes egentlig ikke kildekritiske bevidsthed, men snarere religionsopfattel-
se. Bide Oppenheim og Falkenstein gor op med deres minde kritiske kolle-
gers kildebrug, men de tilslutter sig samtidig deres psykologiserende religi-
onsopfattelse: Religion som udtryk for en specifikt religias erfaring eller ver-
denstolkning. Dermed opstdr der en uoverstigelig klaft mellem de kilder, de
har, og det, de gerne vil have ud af dem. Kilderne mangler »die Ursprung-
lichkeit wirchlich echten religidsen Empfindens«."””

En forsker, som har beskeftiget sig med det samme problemfelt, men i et
helt anderledes konstruktivt perspektiv, er den svenske religionshistoriker
Tord Olsson. Hans arbejde med religiose genrer og »indigenous exegesis«
blandt Maasaierne har veret en vasentlig inspirationskilde til det folgende.
Gennem samtaler og deltagerobservation har Olsson sagt at klargare, hvor-
dan de udsagn om Gud, der optreder 1 Maasaiernes forskellige traditionelle
teksttyper, opfattes af dem selv. Han konkluderer, at »the Maasai do not sim-
ply ‘believe’ in everything they actually say, although what they say may,
nevertheless to themselves, be adequate expressions of what they believe«.”®
Olsson fremhzaver specielt én problemstilling. Maasaiernes gud, enkAji, iden-
tificeres 1 mange sammenhange med naturfenomener som himmelen eller
specifikke himmellegemer, medens han i andre er en antropomorf skikkelse,
som interagerer med mennesker 1 mytiske fortellinger og som tillegges
menneskelige folelser og motiver. Det, Olsson nu kan vise er, at'

There is an observable distribution of these features with respect to literary form, genre,
or speech situation. The natural features are thus lacking in the mythical discourse, but
found in in the typical hymnic passages of the isinkolioitin le nkAi [»songs to God«],
whilst the personal and athropomorphic features are expressed in the petitional passages
of the hymns and in the frame of mythical narrative.

Der er selvsagt ingen logik, som indebzrer at Olssons observationer kan
overfgres direkte pa det mesopotamiske materiale. Olssons data er derfor
forst og fremmest en pdmindelse om, at der heller ikke er nogen logik, som

176 Falkenstein (1931) s. 20

177 smst.

178 Olsson (1999) s. 75
79 smst. s. 82
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indeberer det modsatte: At myter er bogstavelige fremstillinger af, hvad folk
tror om guderne, og at benner giver os indblik i den bedende indre, religigse
liv."® Og man kan undersege, om der muligvis er en tilsvarende »observable
distribution« af gudsopfattelser mellem tekstgenrer 1 materialet.

P3 den anden side er det oplagt at sperge, om ikke det kan tenkes, at visse
elementer 1 de genrekategorier, Olsson identificerer, har gyldighed pa tvers
af kulturer. Er det for eksempel tilfeldigt, nir Maasaiernes gud primert op-
treeder antropomorft i1 narrative tekster, eller heenger det direkte sammen
med, at der er tale om narrative tekster?

5.2 Metaforteori & konceptuelle blandingsnetvcerk

I min undersogelse af kildernes metaforiske indhold skal jeg gare brug dels af
den konceptuelle metaforteori, som den blev formuleret af George Lakoff og
Mark Johnson i 1980°erne’®, dels af en videreudvikling af metaforteorien,
nemlig lingvisten Mark Turner og filosoffen Gilles Fauconniers teori om
»konceptuelle blandingsnetvaerk«.®? Uden at jeg skal gore detaljeret rede for
disse teoribygninger, er det ngdvendigt kort at introducere principperne 1
dem. Det gores lettest ved hjelp af en reekke eksempler fra vores eget daglig-
sprog, hvorfor dette afsnit kan komme til at virke som en irriterende digres-
sion. Dets nytteverdi vil dog blive abenbar senere.

Som vi sd, var metaforen et centralt element 1 bade naturmytologien og
fenomenologien. For eksempel mente Sayce, at de fisk, som udgjorde ind-
byggerne 1 Eridus livsgrundlag, metaforisk blev til vandguden Ea, der bragte
dem civilisationen.' Jacobsen tolkede det hellige bryllup mellem Dumuzi
og Inanna som en metaforisk beskrivelse af dadelhgsten, og Girras rolle som
dommer i besvaergelsesserien Maql, som en metaforisk beskrivelse af et sto-
kastisk element i ritualet.’®

En metafor er 1 princippet en projektion, der gir i én retning; den har en
kilde og et mal. Skematisk kan den beskrives med falgende model:

Kildedomzne —> Mildomane

180 Oppenheim (1977) 5. 175

181 Lakoff & Johnson (1980) og Lakoff (1987). Eksempler pi religionshistorisk brug af meta-
forteorien er Schénbeck (2000) Braarvig (2000), som begge kan tjene som introduktioner.
182 Gode introduktioner til denne teori er: Coulson & Oakley (2000), Serensen (2000) Gra-
dy, Oakley & Coulson (1999), Fauconnier (1997); Turner & Fauconnier (1998). I min an-
vendelse af teorien har jeg fundet inspiration 1 Jesper Serensens arbejde (1997, 2000, 2001),
og 1 Sweetser (2000).

18 se side 17

18 se side 31
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Et dagligdags eksempel kunne vere udtrykket han fros i samme ajeblik. Her
overfores en eller flere egenskab fra metaforens kildedomene, is, kulde osv.,
til dens maldomene, den pageldende persons adferd. Den primere egenskab
er her ubevaegelighed, men alt efter kontekst kan andre egenskaber, der er
metonymisk associeret med at fryse til is fremhaves, for eksempel, at tilstan-
den er forarsaget af en ydre pavirkning.

Det er 1 princippet denne simple model, som ligger til grund for Lakoff og
Johnsons pavisning af, at menneskets sprog og erkendelse fundamentalt byg-
ger pa konceptuelle - det vil sige, mere end blot sproglige - metaforer. Deres
research bestdr hovedsageligt 1 kortlegningen af et antal basale metaforer,
som synes at ligge til grund for de fleste sproglige udtryk. Eksemplerne er
utallige og velkendte: mere er op (»en hej gage«, »faldende medlemstal«) Viden
er lys (»bagklogskabens lys«), magt er op (»magtens tinde«), berydning er stor-
relse (»den store dag«, »grand old man«) legemer er en beholder (»ondt i ma-
ven«) osv.

Mange af disse, konceptuelle metaforer er ikke motiveret af nogen formel
lighed mellem kilde- og maldomene, og Lakoff og Johnsons hypotese er, at
de bygger pa primitive og gentagne, kropslige erfaringer. Dette forklarer, at
mange af dem kan genfindes pa tvers af kulturer. Den konceptuelle metafor-
teori er tiltrekkende for kulturfagene, netop fordi den lader komplekse kon-
struktioner sasom talesprog og abstrakt teenkning bygge pa basale kinasteti-
ske erfaringer. Dette svarer ganske ngje til den made, vi opbygger en forstdel-
se af et fremmed sprog og en fremmed kultur.'®’

Mange, mere komplekse metaforer er selviglgelig kulturelt overleverede,
men indlejret 1 dagligsproget i en grad, sa de er ganske ubevidste (»at labe tor
for argumenter«). Undertiden kan der ligge religigse traditioner bag, som i
»at sta som forstenet«, der ikke alene betyder at sta ubevaegelig, men ogsa in-
deholder nuancen at gare det som en pludselig reaktion pd et indtryk, pa bag-
grund af myten om Medusa, noget der er umiddelbart forstaeligt for de fle-
ste, ogsa selvom de ikke kan referere myten.

Metaforen har en temmelig lang historie som analytisk redskab indenfor kul-
turfagene. Den var et centralt element i den klassiske religionsfeenomenologi,
hvorfra Thorkild Jacobsen tog den til sig. Men ogsd Tambiahs klassiske ana-
lyse af »analogical action« 1 Zande magiske ritualer bygger pa den simple kil-
de/mal-model for metaforisk projektion.’* Tambiah kombinerer metaforte-
ori med talehandlingsteort, til en opfattelse af magiske ritualer som perfor-
mative handlinger, der tilstreeber »an analogical transfer of a quality or attri-
bute by symbolic means«."® Tambiah bruger folgende eksempel:'**

When the Azande prick the stalks of bananas with crocodiles’ teeth they say, »Teeth of

185 Landsberger (1976)

186 Tambiah (1985) s. 64

187 Vedhuis (1999) .s 41. For en gennemgang og kritik af Tambiahs udnyttelse af metaforteo-
rien se Serensen (2001) s. 79-89

188 Tambiah (1985) s. 65
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crocodile are you, I prick banans with them, may bananas be prolific like crocodiles’
teeth«.

Denne simple rite kan ses som en metaforisk projektion af egenskaben »tal-
righed«, med krokodillens tandszt som kildedomzne, og den kommende
bananhgst som maldomene. Man kan altsa sige, at bade religionsfenomeno-
logien og den performative ritualanalyse kan subsumeres under den koncep-
tuelle metaforteori, med dens simple kilde/mal-model. Der, hvor de to per-
spektiver adskiller sig, er med hensyn til metaforikkens »direction of fit«.'®
Hvor religionsfenomenologien fundamentalt opfatter religiose metaforer
som deskriptive (metaforen anvendes, fordi den passer p4 midldomenet), ser
Tambiah dem som performative (metaforen anvendes for at pavirke maldo-
menet). Denne retningsforskel skal vi stade pa flere gange 1 det efterfolgen-
de. Samtidig er det en forskel, som pa et dybere niveau opleser sig igen. I
genreteoriens lys kan vi nemlig ikke ga ud fra, at tekstens metaforer har en
bestemt »direction of fit«. Det giver ikke mening at skelne mellem, om en
metaforiske beskrivelse af en gud blot passer til guden, eller om den zilpasser
guden.'”

I forbindelse med Jacobsens brug af metaforbegrebet, fremhaevede jeg bade
dets analytiske veerdi, og den rekke skevheder og problemer, den medforte.
P3 den positive side erkender Jacobsen, at gudernes fremtraedelsesformer al-
tid bygger pa billeder og koncepter hentet fra menneskets livsverden; guden
som dommer, som en »ilter tyrekalv med tykke horn« osv. Dette princip
synes uomgaengeligt og ukontroversielt. Pa den negative side leder Jacobsens
postulat af menneskets mede med det numingse 1 naturen som den metafori-
ske projektions mildomene, ham til at legge en veegt pa kildernes naturlige,
kosmiske metaforer, som der slet ikke er beleg for.

Der er altsd brug for et analytisk perspektiv, som gor det muligt at se de
metaforer, som optreder i kilderne, i et mere neutralt lys. At analysere tek-
sternes metaforik ud fra metaforernes kildedomener, uden a priori at antage
at maldomenet er andet og mere end netop den foreliggende tekst. Dette er
precis, hvad teorien om konceptuelle blandingsnetverk er.

Den iagttagelse, Turner og Fauconnier tager udgangspunkt 1, er netop, at
det er de feerreste metaforer som passer ind 1 den simple kilde/mal-model. Et
af de eksempler, de bruger, er udtrykket at grave sin egen grav.””* Ved forste
gjekast synes dette at veere en simpel metaforisk projektion, ligesom de oven-
stdende, med dad og begravelse som kilde, og det mere abstrakte forhold, at
bidrage til sin egen fiasko ved ikke at tage hgjde for konsekvenserne af sine
handlinger, som mal. Men denne tolkning holder ikke for en nermere
granskning:'?

A closer look reveals extraordinary mismatches between the purported source and target
of this metaphor. The causal structure is inverted. Foolish actions cause failure, but gra-

189 Sweetser (2000) s. 308

190 Sweetser (2000) s. 326

1 Turner & Fauconnier (1998) afsnit IV; Fauconnier (1997) s. 168ff
12 Fauconnier (1997) s. 169



GUD & NATURFANOMEN I MESOPOTAMISK RELIGION SIDE 46

ve-digging does not cause death. [...] The intentional structure does not carry over [...]
Our background knowledge is that the "patient” dies, and then the "agent" digs the grave
and buries the "patient." But in the metaphor, the actors are fused and the ordering of
events is reversed. The "patient" does the digging, and if the grave is deep enough, has no
other option than to die and occupy it. [...] In the target, it is certainly true that the more
trouble you are in, the more you risk failure. Amount of trouble is mapped onto depth
of grave. But again, in the source there is no correlation between the depth of a person's
grave and their chances of dying.

Metaforen tager altsa ikke kun udgangspunkt i kildedomanet. Den udnytter
trek fra begge domaner, og der synes ogsa at forega ting, som ikke hgrer
hjemme i nogen af domenerne. Der er ikke tale om metaforisk envejs projek-
tion, men om konceptuel blanding.

For at ggre rede for dette, mere komplekse forhold, opstiller Turner &
Fauconnier falgende prototypiske model:

Generic Space

Inpuk |,

Bland

Figur 5-1. Netverksmodel for konceptuel integration. Turner & Fauconnier (1998) figur 6

Metaforteoriens kilde- og maldomener er blevet til kilderum 1 (input Iy) og
kilderum 2 (input I,), men der kan i princippet vere et starre antal kilderum.
Hvor forholdet mellem kilde- og maldomane 1 metaforteorien er asymme-
trisk, er forholdet mellem kilderummene her symmetrisk.

De solide, vandrette streger, der forbinder elementer 1 de to kilderum er
»counterpart connections«. De markerer elementer eller strukturer i1 de to
rum, som modsvarer hinanden. I eksemplet at grave sin egen grav er perso-
nen, der graver i det ene rum, og personen, der er uagtsom 1 det andet, iden-
tiske. Sddanne modstykker kan ogsd vere forbundne ved, metonymi, struk-
turel position i rummet osv."”” Ofte vil det vare metaforer af netop den type,
Lakoff og Johnson arbejder med; i dette eksempel modsvarer gravens dybde
1 det ene rum, og antallet af problemer, man skaber for sig selv i det andet,

193 Se behandlingen i Serensen (2001) s. 149ff
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hinanden, pa basis af en variation af metaforen maengde er op: Meengde er dyb-
de.” En vaesentlig pointe i teorien er, at sidanne modsvarelser er en forud-
setningen for, at metaforer og andre konceptuelle blandinger overhovedet
kan komme 1 stand, men de kan vere mere eller mindre omfattende.

Det generiske rum

Den made, elementer i de to kilderum modsvarer hinanden pa, henger del-
vist sammen med det generiske rum, som er placeret gverst i diagrammet.
Det generiske rum konstitueres af konceptuelle strukturer, som er felles -
generiske - for de to kilderum.

Ofte vil der vere tale om ret basale koncepter eller billed-skemaer. I at
grave sin egen grav vil det generiske rum blandt andet udgeres af koncepter
som handlingssekvenser 1 tid, drsag og virkning osv. Det generiske rum kan
dog ogsa vere mere komplekst og omfattende.

Dette gelder ofte for en anden type konceptuel blanding end den metafo-
riske, de sdkaldte kontrafaktiske analogier. Et eksempel kunne vere udsagnet
Efterlonssagen ville ikke have skadet Schliiter.”” Her blandes Schliiters em-
bedsperiode med Nyrups, og det generiske rum udgeres af alle de trek 1 det
danske, politiske liv, som var geldende i begge perioder: valglafter, inter-
views, pressedekning, opinionsundersggelser osv. De to statsministre mod-
svarer hinanden, fordi de spiller praecis samme rolle i de to kilderum.'”

Det blandede rum

Nederst 1 diagrammet er det blandede rum. , som Turner og Fauconnier for-
klarer pa folgende mide:"”

The blend in digging one's own grave inherits the concrete structure of graves, digging,
and burial, from the source Input. But it inherits causal, intentional, and internal event
structure from the target Input. They are not simply juxtaposed. Rather, an emergent
structure specific to the blend is created. In the blend, all the curious properties noted above
actually hold. The existence of a satisfactory grave causes death, and is a necessary pre-
condition for it. It follows straightforwardly that the deeper the grave, the closer it is to
completion, and the greater the chance for the grave's intended occupant to die.

Det blandede rum integrerer altsd udvalgte elementer fra de to kilderum,
men gor det pd mader, som ikke nedvendigvis ville veere mulig 1 kilderum-
mene. Elementer, der modsvarer hinanden i de to kilderum, kan smeltes
sammen, som 1 dette eksempel, de kan projiceres fra det ene rum alene, som 1

19* Grady, Oakley & Coulson (1999)

15 Dette eksempel er mit forseg pa en fordanskning af et eksempel Turner og Fauconnier
bruger: I Frankrig ville Watergate ikke have skader Nixon

1% Jesper Serensen havder, at »The elements of the generic space all originate in deep level
cognitive processing active in human categorization« (2001 s. 158, se ogsa 2000 s. 69) Denne
opfattelse ligger 1 trid med Serensens overodnede projekt, at forankre modellen i en teori
om universelle, intuitive kategorier, inspireret af iser Pascal Boyer. Jeg kan dog ikke finde

beleg for Serensens pastand i litteraturen, og det nevnte eksempel synes at modsige den.
7 Fauconnier (1997) s. 169-70
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Efterlonssagen ville ikke have skadet Schliiter, hvor Schliiters person projiceres
fra det ene kilderum, medens de politiske realiteter projiceres fra det andet.
Eller de kan projiceres som to selvstendige elementer, som 1 den tenkte va-
riation Schliiter og Nyrup ville veere gdet hand i hand i efterlonssagen, hvor de
modsvarende elementer fra de to kilderum, Nyrup og Schliiter, projiceres
som selvstendige elementer ind 1 et fiktivt blandingsrum, hvor der er to
statsministre. Man kan med andre ord sige, at det blandede rum er ramme
for den konceptuelle blandings emergente trek. Disse treek kan fuldstendig-
gores ved at udnytte baggrundsviden om blandingens enkeltelementer, som
nar Schliter og Nyrup holder hinanden 1 hinden som et udtryk for enighed.

Det er centralt for forstdelsen af modellen, at de processer, den beskriver,
ikke specifikt har det blandede rum som mal, men udspiller sig 1 alle fire rum
samtidigt. Den konceptuelle blandings funktion er netop, at der ogsa sker en
projektion den anden vej, fra det blandede rum tilbage til kilderummene.
Hele meningen med at sige du graver din egen grav er, at de emergente treek
som er opstaet 1 det blandede rum - at personen uforvarende foretager sig
handlinger, der vil forarsage hans »dad« - projiceres tilbage 1 det kilderum,
hvor personen og hans handlinger er representeret. Tilsvarende far efterlons-
sagen ville ikke have skadet Schliiter {orst sin mening, nar den fiktive eller »vir-
tuelle« situation, hvor det er Schliiter, der har brudt sine valglofter, sammen-
lignes med de historiske situationer 1 de to kilderum. Farst her bliver den
konceptuelle blanding til et udsagn om, at det var Nyrups person, hans stil
og personlighed, der var den egentlige arsag til det fald 1 velgertilslutning,
der fulgte efterlonssagen. Endelig reflekterer denne pastande tilbage pa det
generiske rum, idet det jo forudsettes, at alle andre variable end netop de to
statsministres personlighed er generiske for de to kilderum. Efterlonssagen
ville ikke have skadet Schliiter indeholder saledes ogsa et udsagn om, hvad der
konstituerer det generiske rum.

»Mentale rum«

Turner & Fauconniers model forudsztter, som det vil vere fremgaet, en idé
om »mentale rum«. Disse rum er selvsagt teoretiske (og metaforiske) abstrak-
tioner. Pointen med at skelne mellem forskellige rum er at gore rede for
menneskets evne til »at holde skeg for sig og snot for sig« i udferelsen af
konceptuelle blandinger. I en metafor som han fros i samme ojeblik har vi
ingen problemer med at vide, hvilke af kildedomanets egenskaber, der skal
projiceres til maldomenet, og hvilke der ikke skal. Vi ved spontant, at den
pagzldende person star helt stille; vi forventer ikke, at hans kropstemperatur
falder drastisk. Dette skyldes, at vi har en baggrundsviden om, hvad der er
muligt og plausibelt 1 maldomenet, og nar vi konstruerer mentale repraesen-
tationer, gor vi det 1 overensstemmelse med en sddan viden. Det er dette for-
hold, der sigtes til med udtrykket mentale rum.

Denne »viden« kan selvsagt vere af forskellig karakter. Der er ikke nad-
vendigvis tale om eksperientel viden. Hvis vi et gjeblik udvider eksemplet og
siger: Isdronningen pegede pa ham med sin tryllestav. Han fros i samme ojeblik,
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opfattes »at fryse« pludselig bogstaveligt, fordi den forgdende setning forsy-
ner os med en baggrundsviden, der gar en bogstavelig tolkning plausibel.
Princippet 1 den konceptuelle blanding er det samme, uanset om den opfattes
»realistisk« eller som rent fiktiv:'”®

Mental spaces contain partial representations of entities and relations of any given scena-
rio as percieved, imagined, remembered, or otherwise understood by a speaker.

Sammen med muligheden for en mere neutral og nuanceret analyse af meta-
foriske udtryk, er dette netop den konceptuelle blandingsteoris styrke. Den
gor det muligt at analysere kildernes udsagn om guderne, uden at det pa for-
hand skal fastlegges, om de skal tages »bogstaveligt«, som udtryk for trosfo-
restillinger, »metaforisk« som billedlige udtryk for erfaringer, eller som ele-
menter i et rent »virtuelt« univers, der kun har gyldighed i den konkrete
sammenhang. Man kan for eksempel analysere Girras rolle som »dommer«
Magqli som en konceptuel blanding, uden pa forhind at skulle tage stilling
til, om denne blanding er konventionel og traditionsbestemt, eller om den
kun giver mening i lige netop Maqli.'”” Teorien er med andre ord neutral
med hensyn til konceptuelle strukturers status 1 kulturelle klassifikationssy-
stemer sasom teologi, kosmologi osv. Og det er selvsagt her, teorien forenes
med Tord Olssons ideer.

-

En sidste bemarkning er pa sin plads om betegnelsen af Turners og Faucon-
niers teori som »kognitiv«. Begreberne kognition og »cognitive science« ny-
der en umadelig popularitet inden for religionsfagene i disse ar. I sig selv be-
tyder »kognitiv« jo ikke meget andet end »noget, der vedrarer erkendelse,
men den impuls, de kognitive religionsteoriers popularitet rider pa, er den
gamle drom om, at videnskabeliggare humaniora.”® Inden jeg i det folgende
slutter mig til det kor af religionsfolk, som seger inspiration i »kognitions-
forskningen«, vil jeg gerne distancere mig fra den forestilling, at denne inspi-
ration udger en vaesentlig videnskabeliggarelse 1 forhold til mere traditionelle
tilgange.

Forst og fremmest ma det vere klart, at Turners og Fauconniers model
ikke i sig selv er en videnskabelig hypotese.”* Den er umulig at falsificere
eksperimentelt, og hviler i princippet pa ad hoc analyser af anekdotiske ek-
sempler. Alene bredden i det udvalg af fenomener, som teorien hevdes at
kunne forklare - fra elementzr, rumlig perception,”” over grammatik og
sproglige metaforer, matematik og geometri, alle former for abstrakt tenk-
ning,”® til religiose og sekulere ritualer’™* - gor det nzermest utenkeligt, at de

198 Coulson & Oakley (2000) s. 176

199 se afsnit 7.2

%0 Se Sgrensen (2001) s. 104 og passim, foruden naturligvis Boyer (1994) og Lawson &
McCauley (1990).

21 Coulson (2000) s. 191-94

292 Fauconnier & Turner (2000)

293 Fauconnier & Turner (1998)

2% Sweetser (2000)
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samme basale, kognitive mekanismer skulle ligge bag dem alle.”® Det er da
bestemt muligt, at der kan opstilles en »grounding hypthesis«, som kan for-
syne teorien med et neurobiologisk grundlag, men for nerverende findes en
sadan hypotese ikke. Iser savner teorien fuldstendig en redegarelse for
sammenhzngen mellem tekst og mental repraesentation. Det siger sig selv, at
dette sporgsmal ikke lgser sig med et trylleslag, blot fordi man anvender en
»kognitiv« model som tekstanalytisk redskab.

Turners og Fauconniers model forekommer mig lovende pa grund af dens
brede applikationsmuligheder og dens store heuristisk verdi, og fordi det er
indlysende attraktivt at kunne anvende den samme model til mange forskel-
lige kulturelle og sproglige fenomener. Men den kan darligt siges at veere
bedre empirisk funderet eller mere eksakt end mere gengse antropologiske
og religionshistoriske analysemodeller. Bestrebelsen pa at videnskabeliggore
religionsforskningen kommer let til at besta i lanet af stilistiske trek fra den
videnskabelige genre, sisom diagrammer og tabeller. Resultatet er undertiden
analyser, der fremstdr langt mere tekniske, end deres pointe retfzerdiggor. Jeg
haber at have undgdet denne faldgrube i det falgende. Jeg anvender forskelli-
ge diagrammer til at gare detaljeret rede for samspillet mellem metaforer og
temaer i de enkelte tekster, men de tjener alene til at tydeliggare sammen-
henge, som det ville veere mere omstendeligt at gore rede for 1 ord. Dia-
grammerne er tolkningsredskaber, de afbilder ikke nogen »generative gram-
mar«, sidan som eksempelvis Lawson & McCauleys modeller pretenderer at

gore.”%

2% Gibbs (2000)
2% Lawson & McCauley (1990) kap. 5
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6 Girra: Introduktion & historisk overblik

Girra er en mesopotamisk ildgud. Typiske oversigtsverker beskriver ham
som »der Feuer- und Lichtgott«,”” »Gott des Feuers«,””® »dieu du feu<®® »fire
god« og »deified fire«.?'® Girra eller Girru er gudens akkadiske navn, det su-
meriske var Gibil.’’! Navnet skrives normalt {GIS.BAR, ¢BIL.GI eller
dGLBIL.* 1 akkadiske kilder veksler varianter af samme tekst tilsyneladende
frit mellem de to forste former, eksempelvis i besvaergelsesserierne Surpu og
Maqli*" Udtalen Girra kendes fra sidanne parallelmanuskripter, hvor nav-
net er skrevet fonetisk 9gir-ri, dgi-ri eller gi-ra. Der har veret fremsat forskel-
lige etymologiske tolkninger af Girras navn, men de bygger karakteristisk
nok alle pa cirkulere, naturmytologiske overvejelser, og spargsmalet er
neppe en farbar vej til forstielse af Girras karakter.**

Det zldste kendte vidnesbyrd om Girras eksistens er en reekke sumeriske
tekster fra midten af 3. irtusinde f.v.t. Han optraeder i de sikaldte ZA-MI-
hymner, en form for hyldest til templer, hvoraf det synes at fremga, at der
var et Girra-tempel i byen Eridu i det sydlige Mesopotamien.””® Der kendes
ikke andre hentydninger til et sddant tempel, men vi genfinde Girras til-
knytning til Eridu og de andre guder med templer dér, i flere senere tek-
ster.”' Fra samme tidlige periode kendes en rekke offerlister og en gudeliste
fra Fara, hvor Girra ogs nzevnes.””

Som kilder kan gudelister fortelle os noget om de enkelte guders relative
status 1 en specifik tradition, men kun lidt om, hvordan guderne blev opfat-
tet. En oldbabylonsk gudeliste, nogle arhundreder yngre end den fra Fara,
nzvner noget overraskende Girra for ellers vigtige guder som f.eks. Sin, IStar
og Ea.”®® I den starste og mest omfattende, babylonsk-assyriske gudeliste,
An:Anum, der primert kendes 1 kopier fra 1. drtusinde, er Girra tilbage i en
mindre fremtredende position.”’” Forbindelsen mellem, og betydningen af
disse forskellige gudelister er dog langt fra klare.””® Overordnet kan man
karakterisere Girra som en mindre, men dog vesentlig guddom, der
optrazder for mange andre, mere perifere gudeskikkelser.

27 Erankena (1971) s. 384

2% Edzard (1965) s. 68

2 Dhorme (1945) s. 109

219 Black & Green (1992) s. 88

211 T enkelte tidlige gudelister identificeres Gibil (‘BIL.GI) og Girra eksplicit, hvilket kunne
betyde at de tidligere har veeret opfattet som selvstendige guddomme. Spargsmalet er dog
uden betydning 1 denne sammenhzng.

12 Denne og de folgende oplysninger stammer fra Frankena (1971)

213 Surpu V-VI . 61; Reiner (1958) s. 31; Maglu III, 82; Meier (1937) s. 24. Se afsnit 7.1 og 7.2
214 Bottero (1973) 5.10; Dossin (1934) s. 28-30

215 Biggs (1974) s. 50, linie 152-156. Jeg er Bendt Alster tak skyldig for hjelp med tolkningen
af disse linier.

216 smst. . 55

217 Krebernik (1985) s. 177; Dossin (1934) s. 28

8 Weidner (1925) s. 10

19 Litke (1998) s. 107-8 / Tavle II, line 334-340. se ogsd kapitel 0

29 smst. s 2
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Langt storstedelen af den viden, vi har om Girra, stammer fra besvergelses-
litteraturen. En del af denne litteratur er tosproget, det vil sige pa sumerisk
med interlinear akkadisk oversettelse. Skant de bedst bevarede besvaergelses-
serier er fra 6-7. arhundrede, skennes de oftest at have faet deres endelige,
standardiserede form i 15. -11. rhundrede.”' Dele af disse tekster kan fores
helt tilbage til forste halvdel af 2. rtusinde,” hvorfra man ogsé kender en-
kelte tekster, som ikke er bevaret 1 den senere tradition.

En anden vigtig kildegenre er mytiske tekster. Egentlig er der kun udgivet
én decideret myte, hvor Girra spiller en nevneverdig rolle, men analysen af
denne tekstgenre kan ogsd inddrage en karakteristisk besvergelsestekst, hvor
det narrative element er meget fremtredende.

Bortset fra disse to tekster er Girras optreden i myter sporadisk, og lader
sig bedst sammenligne med hans rolle 1 historiske indskrifter og lignende
steder. Her anvendes Girras navn pa en made, sa det ikke umiddelbart synes
at henvise til andet og mere end ild 1 konkret, empirisk form. Denne kilde-
type stiller os altsd over for et vaesentligt tolkningsproblem (se neste afsnit).

Ikonografisk nevnes Girra pa en enkelt kudurru-sten i forbindelse med et
billede af en olielampe, der ellers som regel er associeret med »lysguden«
Nusku.”” Disse sten stammer fra sidste halvdel af 2. drtusinde. Derudover
kendes der fra et lille antal oldbabylonske rullesegl et motiv, hvor en gude-
skikkelse omgivet af flammer er i kamp med enten en anden gud, eller et
tyremenneske.””* Som det ofte er tilfzldet med motiver pa rullesegl, er det
eventuelle, mytiske forleg for denne scene ganske uvist. Der kan udmerket
vere tale om Girra, men der kan lige sd godt vere tale om en anden gud. En-
delig optreder Girra 1 en rekke interessante passager 1 astrologiske, filosofi-
ske og mystiske tekster.

6.1 Girra vs. iSatum

Bade pa akkadisk og sumerisk er der to ord, som kan betegne »ild«: ISztu
(sumerisk /Z1) og Girra (sumerisk Gibil).*> Girra herer altsé til blandt de
guder, hvis navn ogsa betegner det kosmiske fzenomen, de er tilknyttet. Det
sporgsmal, som umiddelbart rejser sig er, hvordan man afger, hvilken betyd-
ning der er tale om i en specifik sammenheng. Betyder Girra »ild« eller »ild-
gud«? Giver det overhovedet mening at skelne?

[atu synes entydigt at betegne ild 1 konkret eller elementer forstand.
Lynild og ildebrande er isatu; isatu er varmekilde ved madlavning og breender
1 lamper, den bruges til at breendemerke kvaeg, og pa kongeindskrifternes
krigstogter breendes fjendens byer ned med den - Ina IZI agmu, »brendte
med ild«. Inflammationer og vabler betegnes ogsa, af indlysende grunde,
iSatu.”® Problemet er nu, at Girra bruges i flere af de samme sammenhaenge.

221 Reiner (1958) s. 2; Falkenstein (1931) s. 10

222 Falkenstein (1931) s. 10

233 Van Buren (1945) s. XXX

22 Boehmer (1965) s. 53. Et eksempel er seglet, gengivet p side 2.
22> Bottéro (1973) s. 9-10.

226 Alle disse eksempler er hentet i CAD I, 5. 227-233
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Eksempelvis modsvares udtrykket ina IZ1 agmu formelt fuldstendig af ina
dGIS.BAR agmu.*’ Er der forskel, eller betyder de to udtryk det samme?
Spergsmalet er komplekst og lader sig bedst besvare pa baggrund af de mere
entydige kilder. Men kunne man forestille sig, at distinktionen mellem
Latum og Girra simpelthen svarede til en skelnen mellem ild og ildgud? Sa-
ledes at ina IZI agmu er en »monden, og ina GIS.BAR agmu en religios
beskrivelse af den samme begivenhed? Det kan man ikke uden videre ga
ud fra. Felles for alle de kilder, hvor Girra optreder pd denne made er, at de
er lerde og/eller litteraere.”® De er skrevet i hoj stil, en stil som er karakteri-
seret ved hyppig brug af metaforer og sumerogrammer. Brugen af ¢BIL.GI og
dGIS.BAR for »ild« kan altsi meget vel veere et rent stilistisk trek. Sporgsma-
let om, hvad ordet Girra star for i en specifik sammenhang, kan derfor kun
soges besvaret ved at se pa, hvordan det er brugt, og 1 hvilken sammenhzng
det er brugt.

6.2  Girra & forskningshistorien

Girra og de skiftende tolkninger, han har veret genstand for, har allerede
veret behandlet 1 specialets forskningshistoriske del. Her skal blot fremdra-
ges en rekke detailstudier. Den til dato mest omfangsrige behandling af Gir-
ra er en artikel af G. Dossin fra 1934.””’ Den er udpraeget naturmytologisk,”°
og hevder, at Girra var en personifikation af »I'incendaire de de cannaie«, de
spontane ildebrande, som hzrgede sivkrattene i Mesopotamiens tgrre og
varme somre.””! Argumentationen er dels etymologisk, dels bestir den i en
sandsynliggarelse af, at sidanne vegetationsbrande var af afgarende betyd-
ning i datiden. Det anfares, at selv 1 tredivernes Frankrig forbliver 42% af
alle ildebrande uopklarede, og dette ses som et incitament til at sege en gud-
dommelig forklaring.”* Artiklen citerer en lang rekke tekststeder, og det
giver den stor nytteverdi.

Det samme kan siges om Knut Tallqvists Akkadische Gotterpeitheta fra
1938.7 Otto Edzards artikel om Girra i Worterbuch der Mythologie fra 1965
er primert faktuel og refererende;”* Frankenas artikel i Reallexikon der Assy-
riologie fra 1971 er mere omfattende og syntetiserende, men uundverlig som
den nyeste og mest omfattende samling af kilde- og litteraturhenvisninger.®
Seneste er Girra blevet behandlet af den polsk/amerikanske assyriolog Piotr
Michalowski i 1993. % Artiklen er veerdifuld, fordi den opdaterer referen-
cerne hos Frankena, og indeholder en reekke interessante iagttagelser, jeg skal
tage op 1 det folgende.

27 AHW s. 291

228 Bottero (1973) s. 10

22 Dossin (1934)

3% Dossin (1934) s. 62

Blsmst. s. 29

B2 smst. s. 49

233 Tallqvist (1938) iseer s. 77 og 313-15
234 Edzard (1965) s. 68-69

35 Frankena (1971)

236 Michalowski (1993) s. 156-57
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De folgende kapitler analyserer kilderne til Girra, opdelt efter genre. Kapitel
7 behandler rituelle tekster og kapitel 8 mytologiske, narrative tekster. Kapi-
tel 9 diskuterer historiske, narrative tekster, der som nzvnt rejser nogle spe-
cielle problemer, samt filosofiske, astrologiske og andre systematiserende
eller »videnskabelige« tekster.
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7 Rituelle tekster

»Besvaergelse« er en tilnermelsesvis gengivelse af det akkadiske s7pru, og kan
nzppe defineres mere precist end som en tekst, hvis fremsigelse ledsages af
en rituel manipulation af genstande og materialer, og som sigter pa at frem-
bringe en specificeret virkning. Grensen mellem ben, hymne og besvaergelse
er ofte vanskelig at drage, bade fordi vores moderne begreber ikke sldr til, og
fordi de samme tekster kan optraede under forskellige, akkadiske og sumeri-
ske genrebetegnelser.”’ Jeg skal derfor behandle disse kilder under den mere
neutrale overskrift »rituelle tekster«. Det, som er fzlles for disse tekster, er
netop det komplekse samspil med den rituelle situation, hvilket er af afge-
rende betydning for den made, Girra fremstilles pa.

At ga 1 lige stor detalje med samtlige bevarede besvergelsestekster, hvor
Girra optreder, ville medfore en meningsles mengde gentagelser. I stedet
skal jeg i dette kapitel g i dybden med to besvaergelsesserier, Surpu og
Magld. Disse to, indbyrdes meget forskellige tekstsamlinger, er pa én gang de
bedst bevarede, og de hyppigst citerede besvaergelsesserier. Dertil kommer, at
deres omfang gor det muligt, at danne sig et billede af den formelle kontekst,
kildernes fremstilling af Girra optrader 1. Tilsammen tegner disse to tekster
et billede af en rekke centrale problematikker og motiver. P denne bag-
grund kan de gvrige, mindre besvergelsestekster behandles noget mere kur-
sorisk.

7.1 §urpu

Surpu er en serie af besvargelser, der sigter pa at helbrede sygdomme, som er
resultatet af rituelle og etiske overtraedelser. Titlen Surpu betyder »at bren-
de« eller »afbrending« og er afledt af den centrale, rituelle handling, nemlig
afbrendingen af en reekke objekter. Nogle besvergelser er pd sumerisk, an-
dre pa akkadisk, mens endnu andre er tosprogede.

Den udgave, Erica Reiner publicerede 1 1958, bestdr af 9 tavler inklusive
en tavle med rituelle anvisninger.”® Der er dog en tydelig diskrepans mellem
ritualtavlens indhold og besvaergelserne, og de ma formodes at stamme fra
forskellige udgaver af serien.””” Trods dette er det muligt at danne sig et om-
trentligt billede af Surpus forleb, med udgangspunkt i ritualtavlens beskrivel-
ser:

1. Der forberedes et fyrfad, som afmerkes med en ring af mel, og der
stenkes med vand. Besvaergelsesprasten, eller presterne, tender en
fakkel, og 1 denne forbindelse fremsiges den farste besvaergelse til Gir-

37 Et eksempel er teksten udgivet i Michalowski (1993). Den er bevaret i tre oldbabylonske
kopier. De tre har genrebetegnelsen besveergelse (ka-inim-ma), og fremstar essentliet som
kultmiddelbesvaergelser, medens den fjerde gengiver den samme tekst, blot som led 1 en no-
get lengere »hymne« til gudinden Kusu (dkst-su ;3 za-mi).

38 Reiner (1958)

3% Lambert (1959)
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ra, »Gibil, den vise, som er ophgjet i landet«.**® Patienten renses ved
hjelp af svovlreg, hvorefter han antender fyrfadet med faklen.

2. Siledes forberedt gentager patienten nu en lang »syndsbekendelse«, en
opremsning af mulige handlinger, som kan have fordrsaget hans nu-
verende tilstand. Der pakaldes en lang reekke guder. Girra er ikke
iblandt dem.

3. Umiddelbart herefter opremser besvergelsespraesten en lang rekke
mamitu, »eder« eller »forbandelser«, som modsvarer de overtradelser,
patienten har opremset. Patientens lidelse er 1 en eller anden forstand
en sadan Mamitu, og det er ritualets sigte at opheve den.

4. Presten torrer patienten af med mel og smider det i ilden. En rekke
guder, heriblandt Girra, pakaldes efter folgende formel:**!

89. li-iz-zi-zu Ya-num u An-tum li-ni--u-u mur- 89. M3 Anu og Antu std frem, ma de afverge
su sygdommen

eller:

105. li-iz-ziz 9BIL.GI mi-sal-lim DINGIR zi-ni- 105. M3 Girra std frem, den vrede gud og den
19XV zi-ni-tn ta-ni-hu sé SU-S4 lis-si vrede gudindes magler, ma han fjerne tret-
heden 1 hans krop

Den made, Girra beskrives pa her, hentyder til hans funktion i det
igangverende ritual. Hans rolle som »megler« - misallim »en, der
skaber fred« - knytter an til et gennemggende tema i Surpu, nemlig
sygdommen som et resultat af, at patientens gud har forladt ham 1
vrede.

5. Efter denne pikaldelse forberedes de objekter, som senere skal bren-
des. Preesten holder dem over patientens hoved, og fremsiger en s3-
kaldt Marduk-Ea besvargelse,”* en besvaergelsestype som tjener til at
overfore autoritet eller agens fra Ea, via Marduk, til ritualet.®

6. De 6 objekter er: Et log, en dadelklase, en stykke matte lavet af pal-
mefibre, en tot uld, en tot gedehér og en tot red uld. En for én pluk-
ker patienten dem 1 stykker, og smider dem 1 ilden. Endelig torrer pa-
tienten sig selv af med mel, og kaster ogsa det 1 ilden. De ledsagende
besvergelser er nesten identiske og etablerer metaforiske paralleller
mellem de 6 genstande og den ovennaevnte Mamitu. Girra optreder i
dem alle.

7. Det sidste, inden en lakune pa nogle linier afskerer os fra resten af ri-
tualtavlens anvisninger, er besvaergelsen »Fald til ro, krigeriske Gir-
ra«, hvis titel lader formode, at den blev fremsagt, medens fyrfadet

blev slukket.

Ritualtavlen anviser siledes et relativt enkelt og velstruktureret forleb. Der

240 Reiner (1958) s. 11; tavle I, linie 5

2 Tavle IV, linie 105-6

2 Tayle V-VI linie 17-59. Falkenstein (1931) s. 44ff
3 Tavle V-VI linie 175. Reiner (1958) s. 35
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er mange flere besvargelser i Surpu end dem nzevnt i ritualtavlen, men Girra
nevnes kun enkelte andre steder.”** Der er siledes tre centrale besvargelser,
hvor Girra optrader, nemlig pkt. 1, pkt. 6 og pkt. 7 ovenfor. Jeg skal forst
behandle dem 1 reekkefolge og derefter give dem en samlet tolkning.

Den indledende besveergelse: tavle IX, linie 6-30

Surpus indledende besvargelse (pkt. 1) har allerede vaeret omtalt, for den var
netop en af de kilder, hvori Lenormant sa et udtryk for sumerernes dyrkelse
af naturfenomener.”* Den begynder:**

6: én IBIL.GI nun.me kur.ra il.la 6/7: Besvargelse. Gibil, den vise, som er
7: 9BIL.GI ap-kal-lum $i ina ma-a-ti sd-qu-u ophgjet i landet
8: ur.sag dumn.ZU.AB.a kur.ra il.la 8/9: helten, ApSus sen, som er ophgjet i

9: qar-ra-du mar ap-si-i $4 ina ma-a-ti Sd-qu-u  landet

De tilnavne, som bruges her, er velkendte 1 forbindelse med mange forskelli-
ge guder og skal neppe opfattes som noget mere precist end almindelig lov-
prisning.**” Derimod er slaegtskabsforholdet 7ar apsi bemarkelsesvardigt.
Den eneste anden gud, som kaldes sadan i1 andre sammenhaenge, er Mar-
duk.**® Som nzevnt tidligere er der allerede fra 3. artusinde tegn p3, at Girra
blev dyrket i Eridu, hvor ogsa Eas tempel 13. Men der ogsa en mere nerlig-
gende forklaring. Vi sd under pkt. 5 ovenfor den centrale rolle, Ea spiller 1
legitimeringen af Surpu, og den forklarer for si vidt udnzevnelsen af Girra til
son af Apsu. Slegtskabsforholdet er med andre ord ikke nedvendigvis myto-

logisk, men kontekstuelt betinget.”*
10. 4BIL.Gl izi.zu sikil.la dadag.ga 10/11: Gibil, med din rene flamme
11: MIN ina isd-ti-ka el-le-ti
12: é kukku.ga. zaldg ab.gd.gd 12/13: bringer du lys ind i merkets hus

% Han nzevnes i en lang remse af guder p3 Tavle VIIT 1. 27-28. P4 Tavle X1 linie 107-118,
Reiner s. 48-49 optraeder der en rent sumerisk besvergelse til Girra blandt en rekke andre
kultmiddelbesvargelser. Den har mange fallestreek med Surpus indeldende besvargelse (pkt
1), og skal ikke analyseres nzrmere

5 se side 13

46 Gengivet efter Reiner (1958) s. 53. min oversattelse baserer sig pa den akkadiske tekst,
men afviger ingen steder vasentligt fra Reiners.

27 Se Tallqvist (1938). Apkallu bruges bla om Adad, Marduk, Nabti og Nergal (s. 28), Saql
bruges om bla. As$ur, Marduk, Nab{, Nanna, Sama¥, Tammuz, Ninurta og Btar (s. 229) og
Qarradu bruges bla. om AsSur, Ea, Enlil, Marduk, Nergal, Ninurta, Sama¥, Adad m.fl. (s.
162-64)

> smst. 119-20

291 en anden besvergelserne nevnes DUMU.MES ap-si-i si-bi-ti »ApSus syv senner« (Reiner
1958 appendix, tekst 1, linie 10/11, s. 52). Det kan ikke udelukkes, at der er en specifik,
mytologisk baggrund for dette, nemlig traditionen om de syv apkallu. Disse apkalluerne
skulle have veret et mytologisk team af antedeluviske vismend, udsendt af Ea for at bringe
civilisationen til menneskeheden. Problemet med denne myte er, at den kun kendes i espli-
citeret form hos den latinske forfatter Eusebius, som citerer Alexander Polyhistors resume af
Berossus. Mange enkeltstdende mytologiske udsagn kan fint tolkes ind i denne traditions
rammer, f.eks. Gilgames tavle 1, linie 19, hvor det hevdes at de 7 apkalli lagde grundvolden
til Uruk, men der er grund til betydelig skepsis over for forseg pa at inddrage en s sen og
fjern kilde, og jeg skal her lade den ude af betragtning.
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13: ina E ek-le-ti nu-ra ta-sak-kan

Bit ekleti, »Markets hus, er en almindelig metafor for dadsriget. Muligvis
bygger denne linie blot videre pa den foregiende, idet der langt fra altid skel-
nes mellem Aps$u og dedsriget. Vi stader pa henvisninger til et dadsrige un-
der jordens overflade 1 mange forskellige kildetyper, men et egentligt indtryk
af, hvad og hvordan dedsriget var, far vi kun i spredte, narrative tekster.”°
Det billede, som tegner sig her, er ikke entydigt. Kilderne er dog enige om
sa meget, at dedsriget er et trist, koldt og navnlig merkt sted, og det er jo ind-
lysende denne sidste egenskab, der spilles pa her. Der er flere assyriologer,
der har foreslaet, at der tillige var en kultisk baggrund for linier som disse,
altsd at Girra var tilknyttet en dedekult. Jeg diskuterer denne idé i kapitel O.

14: nig.nam mu.sa4.a zag.si ab.gd.gd 14: alt hvad der er kaldt ved navn, det bren-
demerker du

15: mim-ma $4 $Su-ma na-bu-t im-ta ta-$i-ma  15: alt hvad der er kaldt ved navn, dets skeb-
ne fastsetter du

Dette er en af de linier, hvor den sumeriske og den akkadiske tekst ikke
stemmer overens. Forskellen beror iflg. Reiner pa en akkadisk fejloversettel-
se. Den sumeriske tekst har verbet samatu, »at merke«, medens den akka-
diske har siamum, »at fastsette«.”" Tilsvarende er verbets objekt i den sume-
riske tekst simtum »maerke« - der hentydes til breendemeerkning af kveg -
mens den akkadiske har simtum, »noget der er fastsat«. Den akkadiske tekst
synes at udnytte en mytologisk baggrund, medens den sumeriske tekst spiller
pa ildens anvendelse 1 dagliglivet, ligesom de folgende linier:

16: urudu an.na hi.hi.bi za.e.me.en 16/17: dig er det som legerer kobber og tin
17: $a e-ri-i u a-na-ki mu-bal-lil-$G-nu at-ta

18: guskin ki.babbar $a6.ga.bi za.e.me.en 18/19: dig er det som raffinerer guld og selv
19: $4 sar-p1 hu-rasi mu-dam-mi-ig-$4-nu at-ta

20: ¥Nin.ka.si tab.ba.bi za.e.me.en 20: dig er det, som brygger ol

21: 82 MIN tap-pu-$G at-ta 21: dig er det, som ledsager Ninkasi

22: Id.hul.gal gaba.ge6.gi.bi za.e.me.en 22/23: dig er det, som om natten driver den
23: $4 lim-ni ina mu-§1 mu-tir ir-ti-$0 at-ta onde pa flugt

Det er linier som 16-19, der i et almindeligt oversigtsveerk bliver til, at »Gir-
ra-Gibil ist auch Patron der Schmeidekunst«,””> men hvis en sidan udlegning
skal retferdiggares, krever det beleg 1 kilder, der har direkte beraring med
smedekunsten. Der stér reelt det samme i linie 20 og 21.”° Ninkasi er en gud-
inde, hvis navn bruges som konventionel skrivemade for ol, pa nejagtig
samme made som Girras bruges for ild. I de sidste linier vender besvergelsen
sig mod Surpus overordnede mal:

20 F eks. Inannas underverdensfard, GilgameSeposet og den nyassyriske, apokalyptiske
»underverdensvision«. Edzard (1965) s. 130

21 REiner (1958) s. 61

52 Frankena (1971) s. 384, spalte 2. Den tekst, der henvises til, K.44 rs. 16-18, er netop den
foreliggende besvaergelse til Girra.

253 Reiner (1958) s. 61
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24: 1t.u10.lu dumu.dingir.ra.na
nig.AG.AG.da.a.ni. hé.en.dadag.ga

25: $4 a-me-li DUMU DINGIR-$1 mes-re-ti-si
li-tab-bi-ba

26: an.ging: ki-ma AN-e li-lil: be.en.ku.ga
27: an.ging: ki-ma Kl-tim li-bi-ib:
bé.en.dadag.ga

28: ki.gin8: ki-ma qi-rib AN-e lim-mir:
hé.en.dadag.ga

29: [eme).bul.gdl bar.se [hé.im.t)a.g[ub]
30: inim.inim.ma nam.erim.bir.ru.da
[gi.izi.ld...]

SIDE 59

24: denne mand, son af sin gud, ma hans
handlinger lutres

25: denne mand, son af sin gud, ma hans
lemmer lutres

26: m3 han vaere fri som himlen

27: ma han vere ren som jorden

28: ma han strile som himlens indre

29. ma den onde tunge vige
30. Besveargelse til at heve forbandelsen. [du

teender faklen] 254

Verbet 1 line 25, Ebebum, betyder grundleggende blot »at vere lys«eller
»ren«. Det bruges flere andre steder 1 Surpu om besvergelsesseriens mal,

uden direkte tilknytning til ilden.

Samlet set bestdr denne besvargelse af en opremsning af ildens anvendel-
sesomrader. Forbindelsen mellem disse, og den rituelle ild, etableres simpelt-
hen via metonymien »ild«, eller »Girra«. Formalet er den metaforiske pro-
jektionen af de »positive egenskaber, ilden udviser i de forskellige, pdkaldte
eksempler - ildens »effikacitet« - til ilden 1 den konkrete, rituelle situation,
med henblik pa det mal, der er ekspliciteret sidst 1 besvergelsen (linie 24-30).

Skematisk kan det fremstilles som folger:

Girra som Ea / ApSus
son
Eridu-teologi

Linie 8-9

Ilden, som yder tendes
beskyttelse i nattens

morke

Linie 22/23

Ildens alnvendelse ved
olbrygning

Linie 20-21

Gizillum, faklen som

den rituelle ild, som
kan »lutre« patienten

Linie 24- 30

Lys ind i det morke
dodsrige

Linie 10-13

Brzndemarkning af
kvag

Linie 14

Legering af kobber og
tin, smedekunst

Linie 16-19

Figur 7-1. Diagram over metaforiske projektioner i besvargelsen Surpu tavle IX, line 6-30.

Linie 10-13 har en mytisk baggrund, men den egenskab, den tillegger Girra,

24 Gi.izila - Gizilld pa akkadisk - kan betyde bade »fakkel« og mere bredt »noget brenden-
de« og kunne for sd vidt hentyde enten til faklen eller til fyrfadet. Ritualtavlen synes dog at
afgore sporgsmalet, idet ordet her entydigt betegner faklen, og denne besvaergelse anvises 1
forbindelse med antendelsen af den. Reiner (1958) s. 11.
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er rent elementer, lys. De to mytologiske henvisninger, Girra som sgn af
Ap$u (linie 89), og Girras rolle som fastsztter af Simtu (linie 15), afviger til
en vis grad fra de @vrige motiver, men har en lignende funktion, nemlig en
overforsel af autoritet eller legitimitet. Disse to mytologiske henvisninger er
samtidig de eneste, muligvis bortset fra linie 21, som introducerer en antro-
pomorf metaforik.

Den rituelle afbreending: Tavle V-VI linie 60-122

De besvargelser, der ledsager Surpus centrale rituelle afbrending (pkt. 6)
indeholder reelt kun ganske fa og stereotype udsagn om Girra. I stedet kon-
centrerer de sig om etableringen af metaforiske paralleller mellem de objek-
ter, der bliver breendt af, og den syges lidelse. Som sadan ligner den fuldsten-
dig de Azande-ritualer, Tambiah analyserer.”> De folger alle samme skema,
og jeg skal nojes med af fremhzve én som et reprasentativt eksempel >

60: EN ki-ma SUM.SAR an-ni-i i-qal-la-pu-ma ~ 60: Besvargelse. Som dette log, han piller og

ana IZI SUB-i kaster ind i ilden

61: 4BIL.GI ga-mu-u i-gam-mu-u 61: - Girra, den braendende, breender det op -

62: i-na mu-sa-re-e la in-ni-ri-su 62: der ikke vil blive plantet i et bed

63: i-na E u PAs la i-nim-me-du 63: der ikke vil komme ner en groft eller
kanal

64: Sur-su-$u qaq-qa-ru la i-sab-ba-tu 64: hvis radder ikke vil gribe jorden

65: SE.KAK.-u la E;;-ma *UTU la IGL-ru 65: hvis spire ikke vil rejse sig, og ikke vel se
solen

66: a-na nap-tan DINGIR u LUGAL NU TE-u 66: der ikke vil bliver serveret ved en guds
eller en konges malud

67: ni-Su ma-mit tur-ta mas-al-tu 67: ed, forbandelse, haevn, forhor

68: GIG ta-{nil-hi drni ser-ti gil-la-ti hi-ti-ti 68: sygdom, klage, synd, skyld, helligbrade,
fejltrin

69: GIG $a ina SUMU UZU.MES.MU 69: Sygdommen som er i min krop, mit kad,

SA.MES.MU. GAL-u mine drer

70: GIM SUM.SAR an-ni-i lig-qa-lip-ma 70: mé den blive pillet som dette log og

71: ina ugma an-ni-i *GIS.BAR qa-mun lig-mi 71: m3 den breendende Girra breende den op
pé denne dag

72: ma-mit lit-ta-si-ma a-na-ku ZALAG; lu(l)-  72: ma forbandelsen forsvinde, sa jeg kan se

mur lyset!

Loget er »sat ud af spillet«, og ritualet sager at overfore dette til sygdommen.
Dette afspejles ogsa i den made, Girra optraeder pa. Han figurerer 1 to nasten
enslydende linier; den eneste forskel er, at 1 line 61 er verbet i praesens og har
laget som objekt, medens det i linie 71 star 1 preekativ og har sygdommen
som objekt; desuden tilfgjes et ina uma anni, »pd denne dag«. Verbet gamim
betyder slet og ret »at breende«.

Hvad betyder »Girra« da 1 denne besvaergelse? Her er det interessant at se
pa Reiners oversattelse. I linie 61 og 71 oversetter hun IBIL.GI og
dGIS.BAR med »fire«: »The fire consumes it entirely« og »may the fire con-
sume it entirely today«. Sammenligner man nu med passagen citeret under

255 Se side 44
236 Girra omtales i praecis de ssmme vendinger i linie 83-84, 93-94, 103-104, 113-114
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pkt. 4 ovenfor (linie 105), oversetter hun 9BIL.GI som »Girru«. Girra er alt-
sa en gud 1 den ene sammenhang og »ild« i den anden. Det kriterium, Reiner
har skelnet efter, er selvialgelig den antropomorficering, som ligger bade 1
verbet uzuzzum »at sti« og 1 beskrivelsen som misallim »en, der skaber fred«
under pkt. 4. Dertil kommer, at Girra her optreder midt 1 en opremsning af
en rekke andre guder, hvilket jo antyder, at ogsa han opfattes som en gud.
Omvendt er der intet 1 linie 61 og 71, som lader formode, at der refereres til
andet eller mere end den konkrete ild 1 det fyrfad, der indgar i ritualet. Rei-
ners overszttelsesvalg er altsd kontekstuelt betingede. Ikke desto mindre stir
der jo det samme 1 de to sammenhznge. Desuden kan man pege pa, at »il-
den«1 linie 60 er skrevet IZ1, dvs. Isatu, der som vi sd er et mere dagligdags
ord for ild.*” Dette kunne indikere, at der bor skelnes mellem Girra og isatu,
fordi ilden er et passivt objekt 1 linie 60, medens den er subjekt for verbet 1
linie 61. P den anden side kunne forskellen blot skyldes, at ana isati nadi er
en konventionel vending, »at kaste i ilden«. P3 den ene side er Girra altsa
tydeligvis identisk med ilden 1 denne besvergelse. P den anden kan der ar-
gumenteres for, at dette kun gelder ilden opfattet som agerende subjekt, en
tanke der bade bringer mindelser om naturmytologien, og om nyere kogni-
tionsteoretiske ritualanalyser.

Surpus afsluttende besveergelse: Tavle V-VI linie 187-200

187: EN. nu-ub GIS.BAR qu-ra-du 187: Bevergelse. Fald til ro, heltemodige
Girra

Betegnelsen guradu »heltemodig« gir igen fra linie 9 1 den indledende be-
svaergelse, og bruges som sagt om nesten alle guder.”® Verbet, nihum, har
grundbetydningen »at hvile«. Det er dette verbum, som er den rede tradd i de
folgende linier. Her star det 1 imperativ, 1 de felgende 1 praekativ:

188: it-ti-ka li-nu-hu KUR.MES ID.MES 188: Lad bjerge og floder falde til ro med dig
189: it-ti-ka li-nu-ha ID. IDIGNA & 189: Lad Eufrat og Tigris falde til ro med dig
[D.BURANUNA

190: it-ti-ka li-nu-ub A.AB.BA ta-ma-t#i DA-  190: lad seen, det vide hav, falde til ro med
GAL-tim dig

191: KIMIN bar-ra-nu DUMU.SAL DIN- 191: ditto Vejen, datter af de store guder
GIR.MES GAL.MES

Harranu, »vejen« er navnet pad en af Eufrats bifloder. Ildens »falden til ro«
synes altsa at bredes ud over et starre, geografisk omrade »som ringe 1 van-
det«.

192: KIMIN U.KLKAL bi-nu-ut Sam-me 192: ditto ukrudtet, der skyder frem i graesset

U.KILKAL svarer til akkadisk sammu nidiati »vild urt«; der er muligvis tale

27 se afsnit 6.1
28 e note 247
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om en giftig plante.” I den besvargelse, som folger den narvarende p3 tavle
VII bruges et lignende billede; ab-ba-zu ki-ma ur-qi-ti ir-si-ta i-pi-fi] »ahhazu
skod frem af jorden som en urt«”®® Ahhazu er en deemon, som identificeres
med patientens lidelser; navnet kan ogsa betegne selve disse lidelser, og det
ma vaere dem, der alluderes til her.

193: KIMIN Lib-bi DINGIR.MU u X V.MU zi- 193: ditto min vrede guds og gudindes hjerte

nu-ti

194: KIMIN Lib-bi DINGIR URU.MU u <XV 194: ditto min vrede byguds og bygudindes
URU.MU zi-nu-ti hjerte

195: ina uyme an-ni-i ki-s[ir] [ib-bi DIN- 195: ma min guds og min gudindes vrede
GIRMU u ‘XV.MU lip-pat-ra hjerte formildes pé denne dag

196: 2t ma-mit lit{talsi sa SUMU 196: og forbandelsen blive fjernet fra min

krop

Nu overfares ildens »falden til ro« endelig til gudens og gudindens vrede, der
jo tolkes som sygdommens egentlige drsag. Bade dette tema og verbet pataru,
»at lose, frigare« i linie 195 gir som en red trad gennem hele Surpu.

Som vist, var den rituelle ild 1 den indledende besvergelse maldomenet for
en rekke metaforiske projektioner. Den afsluttende besvergelse bestdr om-
vendt af en rekke metaforiske projektioner med den rituelle ild som kilde-
domene. Ilden i fyrfadets »falden til ro« projiceres ud i en kosmisk, en sym-
bolsk og en mytologisk ramme, den sidste med direkte kausal forbindelse til
patientens sygdom:

Ilden i fyrfadet, som
falder til ro

Linie 187

Urten (sygdommen) i
grasset

Bjerge, floder, havet,
Eufrat, Tigris, Harran

Linie 192

Linie 188-191

gudernes »vrede
hjerte« (3rsagen til
sygdommen)

Linie 193-196

Figur 7-2 Diagram over metaforiske projektioner i Surpu tavle V-IV linie 187-196.

Ligesom 1 den rituelle afbreending synes Girra altsd ogsa her at vere identisk
med den rituelle ild. Dette billede opblades dog noget 1 de sidste tre linier:

257 Labat (1988) nr. 318
260 Reiner (1958) s, 36, linie 6
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197: ds-sum da-a-ana-ta [at}ta-ziz(l) IGI(l)}ka ~ 197: Fordi du demmer star jeg foran dig,

198: 1t mu-3al-li-ma{ta at}ta-na-as-ha())-rak-ka 198: og (fordi) du beskytter, vender jeg mig
bestandigt mod dig

199: de-e-ni diin] ES].BAR-a TAR-us 199: afsig dom, afger min sag.

Her introduceres en retslig metaforik svarende fuldstendig til den, der do-
minerer Magli. Man kan se en parallel til den forste besvaergelses linie 15 -
»alt hvad der er kaldt ved navn, dets skeebne fastsetter du«- der ogsa fore-
kom overraskende og isoleret, neermest »paklistret« 1 sammenhzngen. Jeg
kan ikke forklare det pa anden made, end som en form for intertekst, en spil-
len pa et velkendt motiv, som er konventionelt knyttet til Girra. Musalimata
»beskytter« er afledt af salamu, at vere »hel« eller »rask«, og kan siledes anta-
ges at hentyde specifikt til patientens helbred. Dette giver udmeerket mening
1 ritualets kontekst.

Samlet tolkning

Man kan sige, at Surpus tre besvargelser, hvor Girra er involveret, skant de
fungerer som selvstendige ritualer, ogsa tegner et samlet forlgb: Ilden ten-
des, den rituelle afbreending foretages, ildens slukkes. Den farste besvaergelse
sager at »oplade« ilden med effikacitet med henblik pa ritualets mal, medens
den sidste besvergelse »udlgser« den igen. Snarere end udtryk for en samlet
plan, m3 denne spejlstruktur dog farst og fremmest ses som en metaforiske
udnyttelse af ritualets rent praktiske form.

Ser man samlet pé det billede, der tegnes af Girra i Surpu, dominerer iden-
tifikationen med ilden nesten fuldsteendigt. Det gelder bide mht. antallet af
besvergelsernes »naturalistiske« beskrivelser, og med hensyn til Girras rolle 1
ritualet - den er slet og ret at breende og at slukkes. Der er enkelte liner, hvor
en mere antropomorf opfattelse kommer til syne, men de er fa og preger
ikke ritualet afggrende. Tekstens forskellige repraesentationer af Girra er sa
at sige pa samme niveau, og forbindelsen mellem dem er hovedsageligt meto-
nymisk. Pa dette punkt er den folgende besvaergelsesserie radikalt anderledes.

7.2 Maqli

Magqld er en samling af knap 100 besvergelser, der sigter pa at helbrede lidel-
ser fordrsaget af sort magi. De er alle pd akkadisk og samlet pa otte tavler; en
niende tavle indeholder rituelle instruktioner. Titlen Maglii betyder omtrent
det samme som Surpu, at breende, og hentyder igen til et af seriens mest
fremtredende, rituelle elementer, atbrendingen af rekke menneskelignende
figurer af bronze, asfalt og dej, som repraesenterer de troldmend og trold-
kvinder, som ritualet postulerer som arsag til patientens lidelser. Dette for-
klarer ogsa, hvorfor Girra spiller en central rolle 1 disse tekster.

Tidligere opfattede man Maglu som et encyklopaedisk verk, en samling af
selvstendige besvaergelser uden anden sammenheng end en tematisk lighed.
Men assyriologen Tzvi Abusch har kunnet pavise, at der er tale om en sam-
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menhangende ritualcyklus med et samlet sigte og en overordnet struktur.”!

I sin foreliggende form kendes Maqla fra nyassyriske og -babylonske ma-
nuskripter, og stammer som sidan fra det 1. drtusinde. Der kendes paralleller
til, og alternative versioner af, flere af ritualets delelementer 1 andre tekster
fra 1. drtusinde, og Abusch mener at kunne rekonstruere Maqlis redaktions-
historie p& grundlag af disse tekster.2?

Magqlt bestar af tre dele eller ritualcykler, hver bygget op omkring en speci-
fik metaforik.

1. Forste del er struktureret som en rettergang.”® Den bestar i domsafsi-
gelse over, og pafslgende straf af troldmanden og -kvinden, der har
pafort patienten hans lidelser. Rituelt repraesenteres disse skyldige af
en rekke antropomorfe figurer, som kastes 1 ilden.

2. Anden del har som tema identifikationen af patientens lemmer med
forskellige guder og mytiske genstande, og den viden og usarlighed
som folger deraf.”** De ledsagende riter bestér i, at patienten bliver
indhyllet 1 rog fra atbreending af regelse og forskellige urter, og smurt
ind 1 olie.

3. Iden sidste del renses patienten for den sorte magi, der har ramt ham,
og den sages tilbagefort pi dens ophavsmaend.”® Ritualet bestar i, at
der udformes en rekke figurer af spiselige materialer. Over disse va-
sker patienten sine hender, hvorefter figurerne kastes for hundene.

De to farste dele udfores om natten, mens tredje del udferes om morgenen.
Det hele foregir i og omkring den syges hjem.

Maglt indeholder 1 alt fem besveargelser, som er direkte henvendt til Girra
12. person. De optreder alle i ritualets farste del 1 forbindelse med afbren-
dingen af figurerne.”*® Derudover er Girra navnt flere andre steder i serien,
dog pa mader, der entydigt synes at vise tilbage til hans rolle 1 ritualets forste
del. De fem besvergelser er relativt ens, hvorfor jeg i det folgende skal analy-
sere dem under ét.

Det forste man kan bemzrke om Girras rolle 1 disse besvargelser er, at han
har mange af de samme trek, som vi madte 1 Surpu, altsd hvad vi ville opfat-
te som ildens naturlige eller empiriske egenskaber. Girra er nannarata, »den

261 Abusch (1887); (1989); (1990)

262 Abusch (1990)

263 Tavle I-V og ritualtavlen IV linie 1-98
264 tavle VI, 1 - VII 57 samt IX, 99-149

265 Tavle VII, 58 -VIII samt IX 150-192

20 grste besvargelse linie 19-74; Anden besvergelse linie 75-102; Tredje besvargelse linie

104-125; Fjerde besvergelse linie 126-134; Femte besveergelse linie 135-148. Girra optreder
yderligere en reekke steder 1 Magli (; i tavle 1, linie 110 og 134 1 en besvargelse til Nusku; og
xx steder i anden del (Tavle V, 98; V, 124; V, 183 og VI, 136)... henvendt direkte til »ger-
ningsmanden«, hvor Girra omtales som 9gira gamiki, »Girra som brender dig«, en vending

der ma formodes at vise tilbage til besvaergelserne i Magliis forste del.266).
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lysende«.”” Han er ariru, »blussende« eller »skaelvende«,”®® ellu, »ren« eller
sstralende«®® og izzu, »rasende«.”’® Girra oplyser alle huse og alle lande,”"
han oplyser morket.”’ Ildens rituelle funktion beskrives med verber som
gamiim og qaliim »at breende«,”> men ogsi med akdlum, »at ade« og ardhum,
»at fortaere«,”* ligesom izzu en antropomorficerende metafor vi ogsi kender
fra vort eget sprog; »den rasende ild«, »den forterende ild«. Girra er
musharmit abi »den som smelter fjenden« og allalis muabbit is u abné »den
steerke, den som nedbryder tr og sten«.”’> S8 vidt er der ikke noget tvety-
digt ved Girras rolle her. Han identificeres tydeligvis med den konkrete, em-
piriske ild, bade indenfor ritualets ramme og med henvisning til dens rolle i
dagliglivet. Imidlertid er der et andet, diametralt anderledes aspekt af Girra,
som ogsa kommer frem 1 Magqli.

Som sagt er den overordnede metafor for Maqlus farste del juridisk. Den
indledende besveergelse er henvendst til ildni musiti, »nattens guderx, et ud-
tryk, som kan antages at henvise til stjernehimmelen, idet ritualet jo begyn-
der i nattetimerne. ”’® Scenen swttes p3 folgende mide:””

13: i-zi-za-ni-ma ilani™ rabiti™ Si-ma-a da-  13: std frem, store guder, og her min pistand.
ba-bi
14: di-ni di-na a-lak-ti lim-da 14: dom i min sag! Gransk min vandel

15: e-pu-us salam “"kasSapi-ias u'kasSapti-ias  15: jeg har lavet figurer af min troldmand og
min troldkvinde,

16: $a e-pis- ias u muste-pis -ias 16: af min forhekser og min forhekserinde,

17: askun in Sap-li-ku-nu-ma a-dib-bu-ub di-ni 17 jeg har lagt dem for jeres fodder og frem-
leegger nu sagen.

18: 4854 i-pu-sd lim-ni-e-ti is-te-a la ba-na-a-ti ~18: Da de har handlet ondt, har strebt efter
det som ikke er godt,

19: $1-i li-mut-ma a-na-ku lu-ub-lut 19: skal de do, mens jeg skal leve.

Den juridiske metaforik afspejler sig klart 1 sprogbrugen. Opfordringen til at
»Sta«, izizani, ma tolkes som en opfordring til at indtage dommerens plads 1
retssagen, at »prasidere«.”’® Den retslige metaforik er ogsi fremtreedende i
beskrivelserne af Girra. Girra er dommer. Vi madte ogsd Girra i denne rolle

i Surpu,”” men her er metaforikken vesentligt mere gennemgribende.

27 linie 20

268 linie 76 og 10

% Jinie 89

*%linie 140

*!inie 21-22

72 linie 64 og 78

%73 linie 108-112, 131 og 142

**linie 132

> Jinie 140-41

76 Abusch (1974) s. 258. Abusch (1989) s. 348 foreslr at denne besvargelse blev udfert pa
taget af patientens hus, altsd under 3ben himmel

77 Gengivet efter Meier (1966) s. 72. Disse linier er fuldstendigt revideret i forhold til Meier
(1937), og fremstar vasentligt klarere. Der er ingen publiceret oversattelse.

78 For denne betydning af uzuzzu, se Jacobsen (1970) s. 401, note 24

77 se side 63
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23: d[S)$u at-ta [ta-alz-za-zu-ma 23: Da du stdr og

24: ki-ma 9sin o SSamas [ta-din-nu dil-i-nu 24: dgmmer ligesom Sin og Samas

25: di-e-ni di-ni [purussi-a-a purus"f 25. sa afger min sag! Tref en afgorelse!

77: da->in di-ni-ia at-me-e pi-ris-ti at-ta-ma 77: du er den som ferer min proces, den som

fremsaetter kendelse,

105: iz-zu ahe™ 54 at-ta 105: Den frygteligste blandt sine bredre, er
du

106: 34 ki-ma 9sin u Samas ta-da-an-nu di--nu 106 den som demmer som Sin og Sama$

107 di-i-ni di-ni purussi-ai purus* 107: Afsig min dom! Afger min sag!

129: ina di-in-ia i-ziz-za-am-ma ki-ma “amas  129: treed frem i min proces ligesom Sama$,
qu-ra-du helten, og
130.di-i-ni di-ni purussi-ai purus* 130: Afsig min dom! afger min sag!

144: ina uymi an-ni-i ina di-ni-ia i-ziz-za-am-  144: tred pé denne dag frem i min proces og
ma
145: e-pis bar-ti te-na-na-a ku-su-ud lim-nu 145: straf oprereren! overvind den onde!

Fremstillingen af Girra som dommer er selvsagt en antropomorf metaforik,
nzrmere bestemt en metaforik, der har den politiske magt som kildedomee-
ne. Denne tolkning understattes yderligere af passager som den fglgende:

26: a-na niiri-ka nam-ri [alz-ziz 26: jeg har jamret mod dit skinnende lys!

27: a-na elle-ti ti-pa{ri-ka) az-ziz 27: jeg har jamret mod din rene fakkel!

28: belu sissiktu-ka as-bat 28: Herre, jeg har grebet fat i din kappeflig!

29: sisstkat tlu-ti-k[a rabi-ti] as-bat 29: jeg har grebet fat i din store guddomme-
ligheds kappeflig !

Her etableres tydeligvis en magtrelation mellem patienten - eller presten,
som her taler pa vegne af patienten - og guden, som falder fint i trad med den
juridiske tematik. Det vil sige en antropomorf eller baseliomorf metaforik,
hvori vi genkender Sayce’ semitiske baaler og Jacobsens »gods as rulers«. 2*°
Den ma karakteriseres som typisk for mesopotamisk religion; tilnavne som
bélu2§1z'tmalu er almindeligt anvendt i henvendelser til mange forskellige gu-
der.

I Maqlt fremstdr Girra altsd pa en og samme tid som identisk med den
rituelle ild, og som en antropomorf skikkelse. Det var denne dobbelthed,
Jacobsen sagte at oplese ved at reducere dommerrollen til en metaforisk pro-
jektion med ilden som mildomzne.?®?

Min tolkning tager 1 stedet udgangspunkt i en opfattelse af Girras dob-
belthed som en konceptuel blanding mellem et juridisk og et instrumentelt
rum. Fglgende diagram ser mere indviklet ud end hvad godt er, men tjener
som disposition for den detaljerede redegarelse, der falger efter:

280 Se kapitel 2
21 Tallqvist (1938) s. 45 og 76
22 5e side 31f
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Generisk rum

Instrumentelt rum diagnostisk rum Juridisk rum

Brendbart materiale Sygdom
Patient
Aafbrending ®\ destruktion Appel ® dgm ® straf

Figur 7-3 Konceptuelle ssammenhznge mellem instrumentelle, juridiske og diagnostiske mo-
tiver 1 Magld

Det generiske rum

Det grundleggende billedskema, som forener det juridiske og det instrumen-
telle rum, er forholdsvist indlysende kraft eller magtrelationer. lldens adeleg-
gende kraft over for det breendbare materiale, dommerens magt til at dsmme
forbryderen. Dette generiske rum signaleres 1 teksten ved hjelp af en reekke
udtryk, der har dobbelt reference, sisom izzu abesi atta »den frygteligste
blandt sine bredre, er du«,”” dgira izzu gitmalu rasubbu »Rasende Girra,
fuldkomne, frygtindgydende«,”® dgira gasru »uovervindelige Girra<®® og
doira sarhu, »veeldige Girra«.”® Dertil kommer et basalt kausalitetsskema, der
er feelles for kilderummenes arsagssammenhenge, 1 diagrammet vist ved

symbolet ® .

Det instrumentelle rum

Jeg har ovenfor gennemgdet de udtryk, som tydeligt identificerer Girra med
den konkrete, empiriske ild. Dette rum reprasenterer samtidig ritualets
konkrete manipulation af ild og breendbare objekter.

28 Jinie 105
284 Jinie 121
28 Jinie 126
286 Jinie 135
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Det diagnostiske rum

Jeg har taget dette rum med 1 diagrammet, fordi det indlysende er her, ritua-
lets virkning forudszttes at vere. Det repraesenterer patienten og hans lidel-
se. Der er givetvis langt flere koncepter 1 spil end jeg har antydet her, for ek-
sempel kunne de begreber om trolddom og sort magi, hvormed sygdommen
reprasenteres 1 ritualet, analyseres mere udforligt.

Den centrale mekanisme 1 det diagnostiske rum er disanalogien med de to
andre kilderum. Alle tre relationer: ild/braendbart materiale, dom-
mer/forbryder og sygdom/patient bygger pa et styrkeforholds-skema, som
er fremstillet 1 det generiske rum. Disanalogien bestar 1, at styrkeforholdet er
vendt pd hovedet i det diagnostiske rum: Sygdommen, der som udgangs-
punkt er den sterke 1 dette rum, modsvarer det brandbare materiale og den
anklagede forbryder, som er de svage parter i de to andre rum. Den koncep-
tuelle blanding har altsd som konsekvens, at det somatiske rums styrkefor-
hold vendes pd hovedet. Dette sker ved, at rummet tilfares dels en magt, som
er storre end sygdommen (Girra/ilden/dommeren), dels et kausalt hand-
lingsmenster, der tillader patienten eller hans repraesentant, preesten, at pa-
virke denne magt (ritual ® helbredelse). Denne tilbageprojektion er besver-
gelsens rationale.

Det juridiske rum

Jeg har allerede gjort rede for den overordnede, juridiske metaforik 1 Maqla.
Formelt folger besvergelsesteksten 1 vidt omfang skemaet for dette rum:
Plederen, dom, afstraffelse af den skyldige. P den anden side afviger ritualet
ogsa pa afgerende punkter fra det juridiske skema.

Det blandede rum

Den mest signifikante sidanne asymmetri, med henblik pa besvergelsens
sigte, er den mulighed for at tabe en retssag, som ligger 1 det juridiske rum.
Her er der nemlig mulighed for at pledere, trygle og appellere, men det age-
rende subjekt i dette rum er dommeren, ikke offeret. Hans skebne er derfor
underlagt den usikkerhed, som ligger i, at retssagens udkomme ikke er betin-
get af sagens fakta, men af dommerens mentale repraesentation af dem. Kau-
saliteten 1 det instrumentelle rum er derimod direkte og irreversibel, og det
er denne, som er projiceret klarest ind 1 det blandede rum. Sagt pa en anden
made forudsatter besvaergelsen, at retssagen ikke kan tabes.”

Blandingen af det instrumentelle og det juridiske etableres primert ved hjelp
af et typisk stilistisk trek for rituelle tekster, parallelisering.”® Eksempelvis:

77: da-"in di-ni-ia at-me-e pi-ris-ti at-ta-ma 77: du er den, som forer min proces, den som
fremsaetter kendelse,

78: ik-li-e-ti tu-us-nam-mar 78: du oplyser meorket

79: e-S4-a-ti dal-ha-a-ti tu-us-te-es-sir 79: du fjerner uklarhed, forvirring

287 Jacobsen (1946 s. 135) haevder som sagt det modsatte. Min tolkning er her sterkt inspire-

ret af Boyer (1994) kap. 8.
88 Veldhuis (1999) s. 37-38
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80: a-na ilani™ rabiti"™ purussi” ta-nam-din
81: 54 la ka-a-ta ilu ma-am-man purussa ul i-

SIDE 69

80: du bringer afggrelsen til de store guder
81: hvoraf ingen treffer afgorelse uden dig

par-ra-as

82: at-ta-ma na-din ur-ti u te-e-me 82: Dig er det, som giver ordre og instrukti-
on

83: Dig er det, som hurtigt binder den, som

handler ondt

83: e-pis lum-ni at-ta-ma ar-bis ta-kam-mu

Her paralleliseres ildens empiriske egenskab, at den oplyser market, med de
juridiske funktioner, at fremsztte kendelse, at give ordre osv. Linie 79 er
dobbelttydig og udtrykker en metaforisk identifikation: Sygdom= uorden =
uretfzerdighed. Den samme form for parallelisering kan ses i folgende passa-
ger:

130: Afsig min dom! afger min sag!
131: Breend troldmanden og troldkvinden

130: di-i-ni di-ni purussi-ai purus™
131: qu-mi kas-sa pi u kas-sap-ti
140: Rasende Girra, som smelter fjenden289
141: Sterke Girra, den som nedbryder trz og
sten

142: den som brender den onde, forhadt af
troldmanden og troldkvinden

143: den som udrydder keltringen, forhadt
af troldmanden og troldkvinden

144: tred pa denne dag frem i min proces og

140: 1z-zu 9gira mus-har-mit a-a-bi

ymes’

u abné

mes

141: dgira al-la-lu-vi mu-ab-bit is

142: qa-mu-ii lim-nu-ti zér " kasiapi u
Tkassapti
143: mu-hal-liq rag-gi zér ""kasSapi u'kassapti

144: ina ugqmi an-ni-i ina di-ni-ia 1-ziz-za-am-
ma

145: e-pis bar-ti te-na-na-a ku-su-ud lim-nu

146: kima salmini”™ an-nu-ti i-bu-ln i-zu-bu u
it-ta-at-tu-ku

147: " kagapi u'kassapti li-hu-lu li-zu-bu u lit-
ta-at-tu-ku

145: straf oprereren, overvind den onde

146: ligesom disse figurer smelter, oplases og
siver bort

147: M3 troldmanden og troldkvinden smel-
te, oplases og sive bort

Den dobbelte eller tvetydige karakter, Girra har 1 Maqlg, skyldes netop disse
paralleliseringer. At demme, at straffe og at breende, smelte, nedbryde osv.
blandes sammen saledes, at det ene indebzrer det andet, men uden, at de
identificeres eksplicit. Blandingen sker pa baggrund af nogle felles generisk
strukturer, der primert har at gore med styrke, men den kan ikke reduceres
til disse, ligesom de to kilderum ikke kan reduceres til hinanden. Den kon-
ceptuelle blandingsteori kan sdledes gore rede for Girras natur pa en helt an-
derledes, tilfredsstillende made end hidtidige tolkninger.

Girra & Samas

Blandingen af det instrumentelle og det juridiske rum har imidlertid en vide-
re baggrund. Vi har allerede set, at sammenligningen af Girra med solguden
Sama$ og maneguden Sin er et gennemgaende traek. To besvargelser erkle-
rer, at Girra ki-ma 9sin u Samas ta-da-an-nu di-i-nu »demmer som Sin og

%9 Dette er en af de linier Dossin (1934) bruger som belag for sin tese om, at Girra var en
personifikation af »l'incendaire de de cannaie«, de spontane ildebrande der kan opst3 i Iraks
terre vegetation om sommeren (s. 36). Dossin leser, ligesom Meier (1937) liniens sidste ord
som api, »siv«. Dette giver da ogsa fint mening. Men Meier (1966) retter dette til a-a-bi, hvil-
ket giver leesningen yabi, »fjende«.
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Sama$®®, og en tredje byder: ina di-in-ia i-ziz-za-am-ma ki-ma %Samas qu-ra-
du di-i-ni di-ni purussa-ai purus™ »treed frem i min proces ligesom Sama$, hel-
ten, og afsig min dom! afger min sagl«®!

Det er abent for fortolkning, hvad der najere skal leegges 1 ordet kima,
»som«. Der kan vere tale om et sammenlignende »ligesomx, eller et mere
omfattende »pd vegne af«. Under alle omstendigheder synes implikationen at
vere, at Girra tilskrives rollen som dommer, som ellers forudsattes at til-
komme Sin og Samas.

Ved siden af den eksplicitte parallelisering med Sama$ og Sin, er der en
rekke formuleringer, der synes at ansld det samme pa en mere indirekte ma-
de. Udtryk som nannarata »den lysende«®? og elleti tiparika »din rene fak-
kel«®” viser hen til den konkrete ild foran besvaergelsespreasten i det igang-
verende ritual, men samtidig er »den lysende« et almindeligt tilnavn for ma-
neguden Sin,”* og »fakkel« en almindelig metafor for en rakke astrale gud-
domme. Mange andre af besvergelsernes »instrumentelle« metaforer ligner
pafaldende udtryk, som finder anvendelse i forbindelse med Samas, sdsom
musnamir irsiti rapasti, »den som oplyser den vide jord«””” Dette etablerer
tydeligvis en metonymi mellem Sin og Sama$ p3 den ene side, og Girra pé
den anden.

6

Den fjerde besveergelse til Girra®® viser en endnu mere vidtgiende paralleli-

sering af Girra med Samas:

126: én gira gasru uymu na-an-du-ru

127: tus-te-es-Sir ilani™ u ma-al-ki
128: ta-da-a-ni di-en bab-li u ba-bil-ti

129: ina di-in-ia i-ziz-za-am-ma ki-ma Samas
qu-ra-du
130: di-i-ni di-ni purussi-ai purus™

126: Besvaergelse. Uovervindelige Girra, ra-
sende storm

127: du retleder guder og fyrster

128: Du forer proces for den forurettede
mand og den forurettede kvinde

129: traed frem i imin proces ligesom Samas,
helten, og

130: Afsig min dom! afger min sag!

131: Breend troldmanden og troldkvinden
132: =d min fjende, forter dem, der vil mig
ondt

133: M3 din rasende storm (eller dag) gribe
dem. Besvargelsesformel.

134: Besvaergelse mod trolddom v.h.a. en
broncefigur.

131: qu-mi kas-sa pi u kas-sap-ti
132: a-kul ai-bi-ia a-ru-ub lim-nu-ti-ia

133: fim-ka iz-zu lik-su-us-su-nu-ti tug én.

134: inimnim-ma tth-bir-ru-da sa-lam titi-ké

Girras rolle som dommer og gud for retfeerdighed streekkes her langt ud over
den rituelle kontekst. Paralleliseringen med Sama$ er fort si vidt, at besver-
gelsen - bortset fra linie 129 - lige sa godt, ja maske endda med storre ret
kunne vere henvendt til ham. Det samme indtryk fir man 1 felgende linier:

%0 linie 24 og 106

21 linie 129-130

2 linie 20

2% linie 27

24 Tallqvist (1938) s. 141
25 smist. s. 456

2% tavle 11, linie 126-148
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80: a-na i1ani™® rabGiti™ purussa® tanam-din  80: du bringer afggrelsen til de store guder
81: $4 la ka-a-ta ilu ma-am-man purussauli-  81: hvoraf ingen treffer afgorelse uden dig
par-ra-as

Magqlii etablerer altsd en forbindelse mellem Sama$ og Girra ad to veje: En
metonymi qua begges perceptuelle egenskaber, og en eksplicit stipulering af,
at Girra er dommer kima Samas. Disse forbindelser begrenser sig ikke til
Maglt. Michalowski taler mere generelt om et »complex metonymic rela-
tionship between these deities«,””” og Frankena foreslir folgende forkla-

ring:*®

Girra-Gibil wird so eng mit Sama$ verbunden, das er einige Pridikate des Sama$ erhilt
und genau wie Sama$ as Richter betrachtet wird... Der Feuer- und Lichtcharakter des
Girra muss diese Verbindung mit Sama$ wohl herbeigefiihrt haben, denn, wo das Dunkel
aufgehellt ist, konnen die Michte der Finsternis nicht mehr Walten«

Der kan fremhaves mange kilder, som underbygger Frankenas pointe, idet
lys og marke er hyppigt brugte, metaforiske motiver 1 forbindelse med bade
Sama$ og Girra. Imidlertid krever den, at den naevnte »cross-space mapping«
mellem lys/marke og retferdighed/forbrydelse udger et stabilt, konventio-
nelt system pa tvers af kildetyper og rituelle sasmmenhang. Dette er ikke
indlysende tilfeldet, blandt andet er det ikke alle lysende guder, der har no-
get med retferdighed at gare. Jeg vi derfor foresla falgende, mere skonomi-
ske tolkning:

lys, varme etc.

Samas$ som
»den rene fakkel«,
»lysende« osv.

Girrasom
»den rene fakkel«
»lysende« osv.

< Sama$ som
*  dommer

Girra son

Figur 7-4 relationen mellem Sama$ og Girra i Maqld

27 Michalowski (1993) s. 156
2% Frankena (1971) s. 384
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Der er ganske rigtigt en sammenheng mellem Girras lyskarakter, og sa at det
er muligt for ham at patage sig rollen som dommer, men kun for sa vidt, at
den metonymiske forbindelse mellem Girra og Sama$ udger et falles, generi-
ske rum, der siledes muligger overfarslen af dommerverdigheden til Girra i
det blandede rum. Den konceptuelle blanding, der gjorde Girra til dommer,
er pa denne made faciliteret af en anden, konventionel blanding, som gor
Samas til dommer; baggrunden for denne vil kraeve et selvstendigt studium.
De flles perceptuelle egenskaber muligger, men dikterer ikke overfarslen af
dommerverdigheden pa Girra. Det forklarer samtidig, hvorfor ogsa Sin til-

legges rollen som dommer i Magql{, en rolle, han ikke ellers optraeder i.2”

Genealogi & andre mytiske motiver

Et sidste trek, som jeg vil behandle er en rekke mytologiske temaer. Nogle
af dem fgjer sig til det instrumentelle rum:

137: Sar-bu id-di-su-ii zik-vi ilani™ ka-ai-nu 137: stolte, evigt nye, gudernes bestandige
ord

138: na-din nin-da-bi-e ana ilini™ digigi 138: den, som uddeler offergaver til guderne,
Igigi’erne

139: Sa-kin na-mir-ti a-na ‘an-nun-na-ki ilini- 139: den, som bringer lys til Anunakierne, de
" rabijitu™® store guder

Igigi og Annunaki henviser til en almindelig skelnen mellem himmelens og
jordens eller underverdenens guder.”® Der er ikke tale om helt fastlagte
grupper — meningen snarere, at nar de nevnes sammen, henviser det til »alle
guder«. Linie 138 alluderer til ildens brug i forbindelse med brendofre, 139
til ildens brug som lyskilde 1 templet og/eller 1 underverdenen.

Et andet mytisk eller teologisk tema er Girras sleegtskabsforhold. Han er
»barn« eller »sgn« af himmelguden Anu. I denne forbindelse knyttes han og-
s til gudinden Sala$:

135. én. 9gira Sar-bu bu-kur ‘a-nim 135. Besveergelse. Veldige Girra, barn af Anu
136. i-lit-ti ellitim™ Si-qu-tum %a-la-as 136. Den hgje Salas’ strilende atling!

Implikationen synes at vare, at Anu er Girras fader, medens Sala$ er hans
moder. Dette er gidefuldt, idet ingen andre kilder knytter Sala$, hverken til
Girra eller Anu.®" At Girra er barn af Anu fremgdr derimod ogs3 andre be-
svergelsestekster. Maske henvises dette blot til en overordnet, meget generel
teologi, at Anu er den gverste gud, og derfor kan alle andre guder siges at
vaere hans bern. I hvert fald kendes flere andre, mere eller mindre ukendte
og perifere guddomme som bern af Anu.’” I Maglis besvargelser til
Nusku,’® som strukturelt ligner besveergelserne til Girra, er ogsi han surbi
ilitti danim »Anus ophejede 2tling«,”™ foruden i avrigt dayinu, »dom-

299 Tallqvist (1938) s. 447-48

3% Black & Green (1998) s. 34

%1 Tallqvist (1938) s. 453; Litke (1998) s. 43
92 Tallqvist (1938) s. 119f

39 tavle I, 73 - tavle I1, 18

3% tavle 1, linie 122
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mer«.”® Dette kunne tyde p3, at gudernes slegtskabsrelationer inddrages i
besvaergelsen med et specifikt mal for @je, snarere end at afspejle en systema-
tisk teologi eller mytologi.

Girras genealogi indgdr ogsa i en anden, mere indviklet mytologisk sam-
menheng.

121: 9gira iz-zu git-ma-lu ra-sub-bu 121: Rasende Girra, fuldkomne, frygtindgy-
dende

122: ina é-kur a-sar tal-lak-ti-ka tu-sap-sab-su-  122: bring dem ojeblikkeligt i ro i Ekur, hvor

nu-t1 a-di sur-ris du gir hen®®

123: ina a(?)-mat ‘é-a ba-ni-ka 1t Samas ilu 123: Pi befaling fra Ea, din skaberfar og

nam-ru Samas, den skinnende gud

124: 7 apqallé sulult] eri-du o lik-pi-du-Su-nu-ti 124: m4 Eridus syv vise overdrage307 dem til

ana limuttim™”

té sipts ondskab. Besvergelsesformel.

Objektet, »dem«, 1 linie 122 & 24 er selvsagt troldmanden og troldkvinden.
Ekur er navnet pa Enlils tempel i Nippur. Der er sandsynligvis tale om en
henvisning til ubsukkinna, »forsamlingshallen«, en struktur, som fandtes 1
Ekur og i flere andre store tempelkomplekser.’® Denne forsamlingshal ken-
des fra flere mytologiske fortellinger, hvor den optreder som madestedet
for gudernes ridssamling.’® Anu havde sedvanligvis forsede i denne forsam-
ling."® Godtager man denne udlaegning m3 verbet pasihu, hvis grundebetyd-
ning er at »hvile« eller »kole ned«, og som Meier oversatter »beruhige sie«,’'!
betyde noget i retning af »at stille« - et feellesgermansk ord med den samme
grundmetafor, at vere 1 ro - noget 1 retning af vores »at stille for retten.
Girra fungerer altsa som en slags fangevogter, der stiller den anklagede for
radssamlingen.

Ved siden af Sama$ optrader i linie 123 Ea som banika, »din skaber« eller
»avler«. Dette heenger sammen med den folgende linie, idet Eridu var den by,
hvor Eas store tempelkompleks E-apsu befandt sig. Apkallu’erne var bide my-
tologiske figurer med association til Ea, og navnet pd en klasse af prester 1
Eridu.’" Uanset hvad der mere eksakt ligger i linie 124, beskriver den noget,

3% tavle I, linie 95

3% ASar tallaktika betyder direkte oversat »stedet for din gang« (af alakum, at g3), og Meier
(1937) s. 17 oversztter »wo du einhergehst«. Tallaktum kan dog ogsa, afledt af grundbetyd-
ningen, betyde »flamme« - noget der»udgir« fra ilden. Meiers oversattelse giver umiddelbart
mening 1 sammenh®ngen,og indebarer ikke, at vi skal til at spekulere p, om der mon var
en helligdom for Girra 1 Ekur. Der kan selvsagt ogsa vere tale om en bevidst dobbelttydig-
hed, jvi. de gennemgdende paralelliseringer.

3% Laesningen af verbet er usikker. Meier (1937) s. 17 har lik-pi-du-sti-nu-ti »mbgen in béser
absicht an sie denken« (kapadum, at planlegge). Denne lesning redegor for verbet, men
prepositionen ana limuttim er uregelmassig. Von Soden (1965) s. 460 leser pi som tl, hvil-
ket giver den uregelmessige form lik-tal-du-su-nu-ti (Kasaidum, Gt, at treenge ind pd), og dette
folges 1 Meier (1966) s. 73. Endelig foreslar CAD at lik-pi-du-sii-nu-ti skal leses lipgidusunuti,
af pagadum »at udpege« eller »tildele«. Jeg har valgt den sidste lasning.

% George (1993) s. 154-55

3% tavle VI, 1 162, Westenholz (1997) s. 227

319 G3ledes i hvert fald Jacobsen (1970) s. 163f.

31 Meier (1937) s. 17

312 For Apkallu som preastetitel, se Black m.fl. (1998d) linie 144-48 og (1998e) linie 100-122.
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der svarer til en domsfzldelse eller méske en straf.

Den form for mytologisk intertekst, der er tale om her, er meget folsom
over for huller i vores viden. Der er vide muligheder for at fejltolke enkelt-
heder, og at overse oplysninger, som kunne {3 den mytologiske baggrund til
at falde pa plads i ét kohrent billede. Men som de er fremstillet her, ma
man se hver af de to udsagn om Girras slegtskabsforhold - Girra som barn af
Anu og som barn af Ea - som et udtryk for ritualets udnyttelse af to forskel-
lige, mytologisk rammer: Troldmanden og troldkvinden domfzldes af gude-
forsamlingen i E-kur. Samtidig, i Eridu, befales straffen af Sama$ og Ea, og
den eksekveres af de syv apakallé. En sadan »multiplicity of approaches« er
selvsagt et velkendt, religionshistorisk fenomen. Her skal jeg imidlertid fore-
sla en tolkning, som praver at gd et skridt leengere end den primert negative
konstatering af, at kilden ikke hylder princippet om den udelukkede, tredje
mulighed. Ritualets udnyttelse af flere, mytiske motiver kan opfattes som en
konceptuel blanding. Det folgende diagram ma opfattes som en udbygning af
Figur 7-3, idet det blandede, rituelle rum er det samme. De to skitserede, my-
tologiske »rum« er da forbundet med det blandede rum pa folgende made:

Aytu/gudeforsamlingen Ea/Sama$

Troldmand-troldkvinde Troldmand-troldkvifide

Gudeforsamlinggns afgorelse ® straf Ea/Sama$ ordre ® Apkallu

Barn af Anu
Barn af Ea

Figur 7-5 Blandingsdiagram, som illustrer udnyttelsen af mytologisk intertekst i Maglt

Den generiske fellesnevner for ritualet og de mytologiske rum er, indlysen-
de, juridisk. Diagrammet foreslar, hvordan elementer i de enkelte rum mod-
svarer hinanden, og gor dermed detaljeret rede for, hvordan de mytologiske
motiver er udnyttet.’" Signaleringen af de to, mytologiske rum ved hjelp af
Girras slegtskabsforhold, er angivet ved de to buede pile. Den formelle term
for den mekanisme, der er pa spil her, er »metonymic tightening«.’™*

13 En interessant mulighed er den, at de syv apkallé blander sig med besvaergelsesprasten i
det rituelle rum. Dette harmonerer med den tolkning af linie 124, at »Eridus syv vise« straf-
fer troldmanden og troldkvinden ved hjelp af magi, og at dette reflekteres i det gengzldelses-
motiv, der ogsd er centralt i Maql.

14 Couslon & Qakley (2000) s. 187
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Magqliis redaktionshistorie & en relateret besvcergelse

Som tidligere vist tillegges Girra 1 Maglu en rekke trek, som traditionelt er
forbundet med Sama¥. Jeg tolkede dette som en konceptuel blanding, mulig-
gjort ved en metonymisk forbindelse imellem de to guder. Tzvi Abusch har
fremsat en anden, historisk forklaring pa samme forhold. I sig selv modsiger
hans diakrone hypotese ikke min tolkning, men der er en rekke andre per-
spektiver 1 den, som gar det relevant at fremdrage den her, i forbindelse med
en anden besvergelse, som ligner Maqglu.

Abusch’ synspunkt er ganske kort, at de analyserede besvergelser vitter-
ligt var henvendst til Sama$ i en 2ldre, mere oprindelig version af Maql(. Den
centrale begivenhed 1 den redaktionshistorie, Abusch rekonstruerer, er udvi-
delsen af Maglu fra et kort og relativt enkelt ritual bestdende af blot 10
besvergelser, til den kanoniske versions 100. Med denne udvikling voksede
ritualet fra en afsluttet handling, der blev udfert ved solopgang eller -
nedgang, til det lengerevarende forlab skitseret ovenfor, der begyndte om
natten og blev afsluttet om morgenen. Hovedparten af de 10 besvergelser,
der indgik i den ldste version af Maqla var, heevder Abusch, henvendt til
Sama$ i hans egenskab af dommer. Dette gav umiddelbar mening i et ritual
udfort ved solopgang eller solnedgang. Idet Maqla forandredes til et natligt
ritual, mistede henvendelsen til Samas sin rituelle kontekst. Der indfortes i
stedet de besvargelser til Nusku og Girra, som optager tavle I og II, hvori en
raekke af Sama$’ egenskaber overfores pa disse guder.”™ Abusch legger serlig
veegt folgende linie:'®

133: dim-ka iz-zu lik-Su-us-su-nu-ti tus én. 133: Ma din rasende storm gribe dem. Be-
svergelsesformel.

Og skriver:>"

In addition to the ascription to the fire god of both Sama¥’s title of judge and his ability
to see all and know all, it is the fire god who seems here... to be addressed in the second
person.... But, properly speaking, it is the powerful sun god that is responsible for the
killing heat in the desert, and even when the heat rays of the sun are hypostatized, these
rays are still treated, and correctly so, as an extension of Samas: imka ezzu, »your
(=Sama¥’s) fiery rays«. And precisely because the object that is here hypostatized assu-
mes the identity of the fire god, that object may not be treated as a posession of that sa-
me fire god. The heat rays may be the fire god, but they belong to Samas. Hence, the
adressee must originally have been Samas.

Oversettelsen af #mka izzu med »your fiery rays« er temmelig fri. zmum
betyder »dag« eller, 1 litterare tekster »storme, og at oversette med »striler«t
forudsetter netop det, Abusch prover at bevise, nemlig at Girra er en perso-
nifikation af »the killing heat in the desert«. Det er tydeligt, at Abusch er
elev af Jacobsen. #mu kendes som tilnavn for flere guder, deriblandt Samas,
hvilket muligger lesningen »storme, som en generel metafor for styrke (jf.

315 Abusch (1989) s. 350

316 Tavle I, 117 og paralellen Tavle II, linie 133. Abusch anferer tillige en raekke formelle og
sproglige argumenter for sin tese, som jeg ikke skal gd ind 1 Abusch (1990) s. 31

17 smst. 31
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det generiske rum).”® Endvidere synes betydningen »dag« at veere primert
temporal.’”” Der synes ikke at vaere beleg for en betydning i retning af »dags-
lys«, hvilket gor bade »straler« og adjektivet ezzum, »vred« eller »rasendex,
malplacerede. Genitiven »your« er derimod uomtvistelig, og det er vel den,
der er det springende punkt 1 Abusch’ argument - et argument som er meget
spinkelt.

I og for sig kan man ikke tilbagevise Abusch’ historiske rekonstruktion.
MagqlG kan meget vel have udviklet sig, som han beskriver. Det problemati-
ske er, hvor villigt Abusch tillegger en hypotetisk rekonstrueret fortids reli-
gigse forestillinger storre koherens og forstaelighed end de udsagn, der pree-
sentere sig for ham i kilderne. Dermed kan han uden videre affeje Girras
dommerrolle som et eksempel pa »gods assuming roles and features that are
alien to them«.” Her folger han i traditionens spor, blot antedateres syste-
matikken ikke leengere flere tusinde ar, men blot nogle fa hundrede.

En tekst, som synes at folge det, Abusch opfatter som disse besvaergelsers
»normal pattern«,”*! blev udgivet af W. G. Lambert i 1958 under titlen »An
incantation of the Maglt type«.” Denne besvaergelse har samme juridiske
tematik og forleb som besvergelserne 1 Maqlt, men udferes om dagen mabar
9Samas>® Hele teksten er henvendt til Samas i anden person, og han tiltales i
mange af de samme vendinger, som vi sd i forbindelse med Girra. Folgende
ﬁ 324

linier har alle direkte paralleller i Maqla:

10: [ki-ma $it-nu Na izzazzu™ salmani™-i-nu  10: Eftersom de ikke er tilstede har jeg frem-
epus-ma mabar ilu[ti-ka rabiti" nasi-ku) stillet figurer af dem og holder dem frem for
din store guddommelighed

52: bel ki-tum u mi sa-ru mus-te-Sir igigi at-ta- 52: Herre over lov og ret, Igigiernes vejleder,
ma erdu
53. daiian Ya-nun-na-ki [mus-tla-lum 53. Anunakierne velovervejede dommer

Det er altsi entydigt Samas, der er dommeren her, og da Girra kommer til,
sker det pa folgende made:

58: damas dgirru tap-pu-ka li-tal-lil ida-{a}a  58: Sama, lad din partner Girra juble ved
min side®>
59: 4Samas dgurru qa-mu-i ligq-mi-Ssi-nu-ti 4gir- 59: Samas lad Girra, den brendende, breende

ru lik-kil-me-sti-nu-ti dem, lad Girra stirre olmt pa dem
60: dgirru li-ru-up-sii-nu-ti : 4girru lis-har-mit-  60: Lad Girra antende dem, lad Girra smelte
su-nu-ti girru [i{slar-rip-si-[nu-t)i dem, lad Girra forkulle dem

61: dgirru li-kab-bi-ib-sti-nu-ti 4girru ag-gis eli-  61: lad Girra svide dem, lad Girra ... rasende

318 Tallqvist (1938) s. 102

> AHw s. 1418 - 1420

320 Abusch (1990) s. 31

21 smst. 32

322 Lambert (1958)

32 smst. 297.

324 Magqlt tavle II, linie 69 og 127

32> S3ledes AHw s. 34. Lambert oversatter »let Girru, your associate, be bound to my side«
(1958) s. 293.
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S-{nuxx]x over dem
62: dgirru napista-si-nu kima mé” lit-{bu-ule  62: lad Girra [helde] deres liv ud som vand
63: dgirru ana erset la tari li-se-rid-slu-nu-t)i 63: lad Girra sende dem bort til landet, hvor-

fra ingen vender tilbage
64: dgirru mu-nam-mir uk-li ek-li-ti pa-ni-sii [u¢ 64: Girra, som oplyser morke og skygger

ar-kla foran sig [og bag sig]
65: dgirru ana “nam-tar sukkal ersetimtim lip-  65: lad Girra overdrage dem til Namtar, un-
qild-su-nu-tli derverdenens vizir

Rollefordelingen er her helt »efter bogen«. Sama$ er dommeren, mens Girra
er den, som eksekverer dommen. Girra handler ikke af egen kraft. Alle ver-
berne fremstiller ham 1 konkret, instrumentel form - breende, smelte, lyse,
forkulle osv. Undtagelsen er linie 58-59. Den antropomorfe metaforik star
ligesom 1 Maglt 1 parallel til det mere »empiriske« verbum gamiim, »at
brende«. De sidste fire linier er metaforiske udtryk for at drebe.

Kan denne tekst nu siges at reprasentere det oprindelige menster, som
besvergelserne 1 MaqlG bygger videre pd? Her er Lamberts datering tanke-

vaekkende:*?

There is none of the early material, those sparkling jems [sic] of old folk magic which
shine out in Magl( among the scholarly clichés of priestly compilers. Thus the date of
composition of this incantation cannot be earlier than 1000 B.C. and may be later.

De preastelige klichéer, Lambert taler om, er netop den indre logik, som led-
te Abusch til at se denne tekst som @ldre end Maqla. Og det, som for Abusch
var et sikkert tegn pa, at teksten var blevet redigeret af preester, der ikke helt
forstod alle de sproglige nuancer, nemlig den direkte tiltale af den rituelle ild,
ser Lambert som »old folk magic«. Denne uenighed demonstrerer endnu en
gang, hvor teoribetinget disse diakrone tekstlesninger er, og peger pa nad-
vendigheden af en mere kildener tilgang. Uanset hvilken af de to besveergel-
sestyper, der matte have ligget til grund for den anden, ma der fokuseres pa
deres interne sammenhzng, snarere end pa deres relation til hypotetiske,
kulturelle systemer. Man ma altsd ngjes med at konstatere, at Girra her tilde-
les den mere underordnede rolle som den, der pa Sama$’ befaling, destruerer
troldmanden og troldkvinden, og at denne »arbejdsdeling« afspejler den ritu-
elle situation, at besveergelsen foregar under dben himmel.

7.3 Andre besvcergelsestekster

To ting forener de tekster, der har veret behandlet indtil nu. Den ene er den
rituelle brug af ild. Den anden er, at de lader en rekke andre motiver blande
sig med tekstens reprasentation af det rituelle niveau. I Surpu bestod disse
motiver primert 1 metonymisk forbundne eksempler pd ildens brug, i dag-
ligdags og mytiske sammenhange. Som en falge heraf, fremstod Girra ne-
sten »rent kosmisk, altsi som 1dentisk med den konkrete, elementeare ild. I
Magqlt dominerede en retslig metaforik, der 1 vidt omfang strukturerede ritu-
alet, og som knyttede an til den rituelle brug af ild via metaforiske paralleller.

326 Lambert (1958) s. 288. Det fremgar at Lambert tidsfaster denne »old folk magic« i det 2.
eller det 2. drtusinde, jvs. jans overordnede, evolutionistiskeopfattelse, se afsnit 2.3
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Som felge heraf, fremstod Girra som en dommer, ligesom en rekke mytiske
motiver reflekterede sig i Girras slegtskabsforhold, og sd videre.

Der har med andre ord tegnet sig et billede af, hvordan Girra tager form
efter den overordnede tematik 1, og den rituelle kontekst for de tekster, han
optreder i. De fglgende mindre tekster tjener primert til at bestyrke, hvad
jeg allerede har sagt. Dels ved at dokumentere, at mit tekstudvalg og min
analyse er repraesentative og ikke modsiges af andre kilder. Dels fordi Maglu
og Surpu er blandt hovedkilderne til det billede af Girra, der tegnes i sekun-
derlitteraturen, hvilket leegger min analyse dben for den kritik, at den egent-
lig bare gentager hvad man allerede vidste, pd en ny made. Ved at vise at de
samme mekanismer er pd spil 1 tekster, der fremstiller Girra pa en anden ma-
de end i teksterne ovenfor, imedegir jeg denne kritik.

Et akkadisk divinationsritual

Sammenhengen mellem tekstens overordnede tematik og dens repraesentati-
on af Girra, er iser tydelig 1 den folgende tekst. Dette akkadiske divinations-
ritual soger at afdekke arsagen til lidelser eller problemer, der tolkes som et
udslag af gudernes vrede, ligesom i Surpu. Ritualet indbefatter tre besvaergel-
ser, en til Sama3, en til Girra og en henvendt mere bredt til »guderne«. Selve
den divinatoriske procedure bestdr i leesning af den aske, som besvergelsesri-
tualet til Girra har efterladt. Pa baggrund af Abusch’ betragtninger om
Magqld, kan det ikke overraske, at besvargelsen til Sama$ udferes om dagen,
medens den til Girra udferes ina qi-ul-ti mu-$i »i nattens stilhed«.’”

Den forste halvdel af besvergelsen til Girra bestdr i lovprisninger. Struk-
turelt kan de sammenlignes med Surpus indledende besvargelse.*”® De op-
remser eksempler p& Girras styrke og betydning. I modsetning til Surpu er
der dog overvejende tale om eksempler fra mytiske og kultiske sammenhzn-
ge. Han er igen Sur-bu-it i-lit-ti “A-nim » Anus ophejede ®tling«,’” men han
er ogsi MAS.MAS DINGIR.MES hur-sa-a-ni »exorcist for bjergets guder«,”® og
»den som kaster glans over« (mu-sar-rib) sine bradre, Annunakierne.”' Alle
disse udtryk setter Girra i forbindelse med underverdenen. Han er videre
INusku git-ma-lu $-qu-it in EKUR naldin PAD YINNIN a-na DINGIR.MES
ma-ha-zi »Nusku, den fuldendte, ophgjet 1 Ekur, som giver madofre til hel-
ligdommens guder« og uden ham [DINGIR.MIES e-ri-Sa-am ul is-si-nu bal-lu-
uk-ka [DINGIR.MIES e-ri-sa-am ul is-si-nu bal-lu-uk-ka »ville guderne ikke lug-
te nogen vellugt«.”? Her henvises selvfolgelig til ildens brug i forbindelse
med madlavning og ofre, men samtidig settes Girra i forbindelse med Enlil;

327 van der Toorn (1985) s. 148, linie 34

328 se side 59

32 Jinie 40

3% Hursanu, hvilket van der Toorn oversatter »ordeal«, det vil sige den flodprave, vi kender
fra Codex Hammurabi, eller maske snarer det sted, hvor den foregik (AHw s. 359). Dette er
ikke uteenkeligt, eftersom denne prave netop blev anvendt til at afgare skyldsspargsmal,
hvilket stemmer overens med besvargelsens tematik. Hursanu kan dog ogsd betyde dog ogsa
»bjerg«, et almindeligt navn for underverdenen, hvilket stemmer godt overens med den fel-
gende linie, som kalder ham »forst blandt annunakierne«

3 inie 42

3 linie 44-45 & 49
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han kaldes ogsa [malli-ki qu-ra-di En-lil »den krigeriske Enlils vejleder«.*
Nusku er som nzvnt en »lysgud«, som 1 Magltu optraeder 1 omtrent samme
rolle som Girra, og her bruges hans navn altsd som tilnavn for Girra. Endelig
hedder det: [DU-4 E.AN.NA! tu-se-im-mi SUHUS-su »Eannas bygmester, du
legger dets fundament«.”* Eanna var I$tars tempel i Uruk og der er tale om
en henvisning til ildens rolle i fremstillingen af mursten.”

Besvergelsens forste del etablerer altsd metonymiske forbindelser til et
antal mytiske lokaliteter, templer, kultiske ssmmenhznge og guder. At det
netop er guderne og tempelkulten, besvergelsen sgger at etablere forbindelse
til, heenger ngje sammen med den divination, som er besvergelsens mal. Den
gestaltes som en form for kommunikation med guderne, med Girra som mel-
lemmand:

54: lu-us-pur-ka i-lf be-l{ at-ta ana DINGIR.MU 54: Jeg vil sende dig, du min gud, min herre,

zi-nii w {U.DAR.MU zi{nil-ti til min fornermede gud og min fornzermede
gudinde

55: $a $ab-su-ma kdm-lu SA-Si-nu it-ti{ia] 55: hvis hjerter er vrede og forternede over
mig,

56: Su-zu-qii-nin-ni ia-a[ti] 56: (og som) lader mig hjemsoge®*®

57: (-l be-1){ ka-{a}s4 d{NE]'GI) $i-qii-ti 57: min gud, min herre, Girra, ophgjet

[DINGIR.MES ([T u-us-p"[ur] blandt guderne, jeg vil sende dig

58: dUTU ta-pi-ka $a' ka-la nymi 58: Samas, din partner, som hele dagen

59: [ina IGI-ka 1)-{li-ku] [liq){bi-kla ka-a-sd 59: gar foran dig, lad ham vejlede dig
60: KI DINGIR.MU u *U[DAR.MU (x) NI x  60: med min gud og min gudinde][...]
KA [xx ila Sul{x (x)xx mla

61: lig-bu-ni hi-ti-ti ar-ni gi-il-la-ti 61: lad dem forteelle mig mit fejltrin, min
synd, min svaghed

62: Su-pa-ma lu-3[1-1b) a-na Se-er-ti 62: forklar, og jeg vil tage™” straffen

63: A.HUL 34] a-{wi-lul{ti sa Sti-pu-si-klu su-  63: afslor det menneskelige onde som er ble-

pa-am-ma vet ledt til at begd og

64: nar-bi-k[a lu-s4-pi da-li-li-ka) lud-lul 64: jeg vil kundgere din storhed, synge din
pris

Edouard Dhorme sd Girra som »intermédiaire entre les hommes et les dieux«
med udgangspunkt netop denne tekst.”® Girra var som sagt son af Anu,
hvilket ifalge Dhorme vil sige, at han var en manifestation af den himmelske,
astrale ild. Det er imidlertid klart, at rollen som »gudernes sendebud« er sne-
vert knyttet til den varselstagning, som besvergelsen kulminerer i. Det er
fristende at se besvargelsens henvisninger til tempelofrene som et udtryk for,
at ogsa disse sas som kommunikation med guderne, men det er der ikke no-

333 Jinie 53

3 Jinie 50

335 Der kan vare en mytisk baggrund for dette i traditionen om, at de syv Apkallu lagde
fundamentet til Uruk Girra ville da veere en af disse. Se note 249

336 Jeg folger van der Toorn her og opfatter verbet som infinitiv S-form af Zidgum, egl.
»storme«, med bade dativ- og subjunktivsuffix. Ziaqum bruges ofte metaforisk til at beskrive
angreb af demoner leler sygdomme, derfor »hjemsage« Jeg kan imidlertid ikke finde beleg
for en S-form af Zidggum nogen steder.

337 egl. »siddex.

3% Dhorme (1910) s. 51-52
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get beleg for her.”’

I linie 58-59 er Girra solgudens »partner« eller »ven« ligesom 1 sidste
tekst.”*® Dette kunne opfattes som et generelt udsagn om, at Girra fungerede
som Sama$ stedfortreder om natten, men ogsi her kan linierne forklares
med den umiddelbare, formelle kontekst; at besvaergelsen til Sama$ fulgte
umiddelbart for denne. En interessant detalje, som viser blandingen af det
rituelle og det mytiske niveau, er, at afsenderen i linie 61-63 er tvetydig; 1
linie 61 er guderne subjekt for verbet, medens det er Girra 1 de naste to.
Denne tekst giver altsa et eksempel pa en konceptuel blanding meget lig den,
som vi sd 1 MaqlG, men med et helt andet indhold. Den forskel, der er mel-
lem Girra i1 denne tekst, og i Maqld, kan forklares med henvisning til be-
svergelsens dominerende skematik, retsproces hhv. kommunikation.

En sumerisk fakkelbesvsergelse

Et eksempel pa en tekst, som ligger relativt teet op ad kultmiddelbesvergel-
serne i Surpu, er en sumerisk »Torch incantation« udgivet af Piotr Micha-
lowski s3 sent som i 1993.>*! Ligesom i disse identificeres Girra her med et
konkrete kultmiddel, en fakkel. Teksten taler om »meagtige fakkel (gi-izi-ld),
som stiger op fra Ap$u«’* og efter en anvisning af de materialer, faklen skal
konstrueres af hedder det direkte; »pa grund af ulden fra det gule lam og ul-
den fra den gule ged, loftede Girra sit retfeerdige hoved mod himlen«- hvil-
ket m3 opfattes som en »mytopoietisk« beskrivelse af faklens flamme.** Der
tales i samme dnd om Girras »krone« og »udstréling«.**

Mytologisk settes Girra entydigt 1 forbindelse med Ea, Eridu og Apsu.
Han er »Enkis megtige tyr<’®®, og » Nunbaranna Sugarbus som bor i Eri-
du«.* Han sattes tillige i forbindelse med Irigal, et navn for dedsriget, som i
denne forbindelse synes at identificeres med Ap$u.*¥

Tosproget sygdomsbesveergelse fra Susa

En anden tekst, som er udgivet for relativt nylig, er en tosprogede besvergel-
se fra Susa, udgivet af Otto Edzard i 1974.%* Teksten ligner Maqli meget,
men det er vanskeligt at afggre precist 1 hvilket omfang dette skyldes kilden
selv, eller dens sterkt fragmenterede tilstand, som far Edzard til at rekon-

339 Dhorme (1910) 5. 51 & 269

9 se side 76

31 Michalowski (1993). Den seneste oversettelse er Black m. fl. (1998) a), som er den der
gengives her.

2 Michalowski (1993) s. 153 og 155, linie 7

3 smst. linie 30-31

** smst. linie 5

5 smst. linie 2

346 Det er uklart, om disse udtryk skal opfattes som navne eller epiteter {Nun-bar-an er op-
tegnet som et af Girras navne i den langt senere gudeliste An=Anum (tavle 11, linie 336; Lit-
ke (1998) s. 107); su-gar-bus kunne vere en variant af et andet navn samme sted ({Nun-bar-
hus, tavle II linie 340; Michalowski (1993) s. 154). En anden mulighed er overszttelsen
»vrede hevner« (Black m.fl (1998) a)

%7 Michalowski (1993) s. 157

%8 Labat & Edzard (1974) s. 35-51
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struere med flittig henvisning til netop Maqlt.** Sammenhaengen er ikke
klar, men der er gjensynligt tale om en sygdomsbesvargelse.” Girra kaldes
Kunnii sa?NU.DIM.MUD, »Damkinas fuldendte«; Kunnii en epitet der an-
vendes for flere guder, medens Damkina er Eas hustru.”>' Vendinger som
Qardu, »heltemodig«, Ezzu, »rasende« og kassapa u kassapta taqallu, »du
brae}glztier troldmanden og troldkvinden« krever ingen yderligere kommen-
tar.

Besuveergelse mod Etemmu

Endnu et ritual med betydelige ligheder med Maqld, 1 hvert fald hvad angar
den mide Girra fremstilles p3, er et ritual mod dedeinder, eternmu.’> Ritua-
let bestar 1 afbreendingen af en figur, der reprasenterer etemmau’en. 1 forbin-
delse med antendelsen af en fakkel, fremsiges en besvargelse til Girra.”>* Den
er relativt kort, og domineret af retslig metaforik; alle udtryk kan genfindes i
Magqld. En linie fortjener dog en kommentar:

28: [tus-te-ser] DINGIR.MES u mall-ki 28: Du retleder guder og fyrster

Denne linie er identisk med Maqla Tavle I, linie 127. Ud over »konge,
prins« kan Malku muligvis ogsa henvise til en slags »demon« eller »and«, og
flere assyriologer har foresl3et, at det her henviser til afdede dnder.” Girra
ville da her have den funktion, at lede den afdede »pa rette vej til dedsriget«.
Jeg skal vende tilbage til denne, noget spekulative mulighed 1 kapitel 9.

Ersabunga

Girra optraeder i et par sakaldte Evsabunga, en genre af tosprogede »klagesan-
ge«, sidste behandlet af Stefan Maul i 1988.7° Girra naevnes blot kort, og det
synes ikke nadvendigt at inddrage hele konteksten for at forstd den made,
han beskrives p3. Den akkadiske tekst lyder:>’

1: [ndsi d)i-pa-ru ana sa-di-i ru-qu-ti ana ali 1: fakkelberer til de vide bjerge, til den fjerne
"né)si-i] [ana subat uly -um/! sa-a-ti ana ili Z[e- stad, til urtidens sede, til den vrede gud, hvis
n]li sa libba-sii lum-mu-nlu] hjerte er tynget

2: [tasappadl{ar] dgibils qa-ra{dla mu-lat-ti $4-  2: sender du (?) Girra, helten, den som spalter
di-i ra-bu-ti de store bjerge

Og tilsvarende i en lignende tekst:*>®

11: 9gibilg ez-zu mu-lar-ti Sadi zag-ru-ti-ti 11. den rasende Girra, den som spalter de

3 smst. 471f

30 smst. 35

31 smst. 47; linie 2

52 smst. linie 6, 12 og 34

353 KAR 267; Farber (1998) I's. 260-6
**Jinie 10 samt 28-31

355 Se Lodahl (1999) s. 15, note 81
356 Maul (1988) s. 215ff

37 smst. 216

358 smst. 224
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heje bjerge
13: nas(y) di-pa-{i] mu-nam-mir ek-le-ti 13: Fakkelbereren, den som oplyser morket

Verbet i det overste brudstykke er usikkert, men linie 1 har at gore med be-
sveergelsens formal, forsoning mellem et menneske og hans gud.”® Der var
gjensynligt ogsd knyttet en afbreending af figurer til denne »klagesang«, hvil-
ket forklarer Girras tilstedevaerelse.® Ser man p3 Girras tilnavne her - »fak-
kelberer« og »bjergspalter« - spiller de alene pa ildens empiriske egenskaber,
og synes mest at tjene som »styrkemarkeorer« ved et etablere en metonymisk
forbindelse mellem den rituelle ild og ildens styrke i sasmmenhznge uden for
ritualet - praecis pa samme made som i Surpus indledende besvergelse.*!

7.4 Rituelle tekster: sammenfatning

Som sagt stammer langt den storste del af vor viden om Girra fra besveergel-
seslitteraturen. Netop derfor er det af afggrende betydning, at der kan de-
monstreres en systematisk farvning af den made, Girra fremstar 1 denne litte-
ratur. Dette kapitel har afdekket to konstanter:

1. Girras identifikation med den rituelle ild. Dette er det definerende
trek for Girras rolle 1 besvaergelseslitteraturen, og som sidan ukon-
troversielt.

2. Besvargelsens principielle talesituation. Alle besvergelserne etablerer
en rekke metonymiske og metaforiske forbindelser mellem den ritu-
elle brug af ilden, og et eller flere andre domener, som strukturerer
besvergelsens forleb. Girra tager konsekvent form efter disse. I
Surpu, hvor Girras rolle i den centrale rite alene er gamiim, at breen-
de, er det domane, som inddrages, primert ildens egenskaber 1 for-
skellige sasmmenhznge, og Girra fremstar felgelig som »rent kos-
misk«. MaqlG laner en vasentlig del af sin struktur i et retsligt domz-
ne, og her bliver Girra til en dommer, som ud over at breende skal af-
sige kendelse, demme osv. Og 1 det analyserede divinationsritual,
hvor den dominerende metafor er kommunikation, bliver Girra et

sendebud.

Med disse to iagttagelser kan det slds fast, at Girras antropomorfe skikkelse
ikke kan siges at veere en mytopoietisk eller metaforisk beskrivelse af ilden,
eller af den kraft, mennesket ser i den. Ilden tager form og farve efter de ritu-
aler den inddrages den 1, ikke omvendt. Det er talesituationen, tiltalen, der
antropomorficerer Girra, gor ham til et »du« frem for blot et »det«.

357 smst. 224
360 smst. 228
31 se Figur 7-1, side 59
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8 Mytologiske tekster

Vi har tidligere faet flere fingerpeg om en mulig sammenheng mellem gu-
dernes antropomorficering, og deres optreeden 1 mytisk, narrative tekster.
Sayce placerede mytologien som et selvstendigt, historisk stadium 1 religio-
nens udvikling, mens Kramer opfattede de sumeriske guder som entydigt
antropomorfe, fordi han nesten udelukkende beskeftigede sig med myter. I
modsetning til mange af de storre mesopotamiske guder, er der kun bevaret
fa mytiske, narrative tekster med Girra som protagonist. I dette kapitel skal
to sadanne tekster behandles. Andre myter vil blive inddraget 1 naste kapitel.

8.1 »Myten om Girra and Elematum«

Christopher Walker udgav 1 1983 en lille tavle med, hvad der ligner slutnin-
gen af en mytologisk tekst.*** Tavlen har 53 linier, og ifelge kolofonen er det
den sidste af en serie pa seks eller syv tavler. Der kan altsd vere tale om et
lengere epos, hvis indhold er ukendt.’® Teksten er oldbabylonsk og alts3 fra
forste halvdel af 2. artusinde. Tavlens forste linier er sterkt beskadigede. Gu-

den Ea er navnt et par gange.’** Hvor teksten bliver sammenhangende, er
det Enlil og Girra, som er hovedpersonerne:

14. [4en-Ifl] i-ru-ub-ma BARA-$u ir-mi
15. [i-ru)-bu-ma i-gi-gu 1s-$1-qil Se-pi-su
16: [21] “BIL.GI da-pi-nu qi-ra-du

17: i-ru-ub-ma it-ti-su-nu
18: Se-ep a-bi-su i3-51-iq

19: i-mu-ur-su-"ma’ Sar-ri DINGIR.DIDLI gii-

ra-du

20: e-li ab-hi-su i-li

21: i-T$5-im? Si-ma-as-su

22: den-lfl i-mu-ur-Su-ma Sar-ri DIN-
GIR.DIDLI %j-va-du

23: eli ab-hi-su i-li

24: : Isl-im Si-ma-as-su

25: a-li-ik at-ta lu nu-ur te-ne-Se-tim

26: tu-us-te-pi ra-ma-nu-uk

27:4BIL.GI lu sum-ka

28: a-*di" ta-ak-ka-lu-nim a-ia i-ku-lu

29: Iu ab-hu-ka

30: a-di atta "ta'-Sa-at-tu-nim

31: aya is-tu-di i-lu ab-hu-ka

32: a-di nu-va-am "tu’-ka-Yal-la-mu-Su-nu-ti
33: a-ia ut-te-er ba-"at' DINGIR.DIDLI ah-h:-
ka

36
36
36

? Walker (1983)
3 smst. s. 145
* smst. side 146, linie 1,5 & 8

14: Enlil kom ind og tog forszde 1 sin hellig-
dom

15. Igigi’erne kom ind og kyssede hans fad-
der

16: ogsd Girra, den frygtelige kriger

17: kom ind sammen med dem

18: og kyssede sin faders fedder

19: Gudernes heroiske konge s3 ham og

20/21: fastsatte hans skebne over hans bred-
re, guderne

22: Enlil, guderens heoriske konge, s3 ham
og

23/24: fastsatte hans skebne over hans brad-
re, guderne

25: G4, og veer menneskehedens lys

26: du kom til syne af dig selv

27: Girra skal vere dit navn

28: Forst nar du har spist, skal guderne, dine
bradre, spise

30: Forst ndr du har drukket

31: skal guderne, dine bredre, drikke

32: Forst nar du viser dem lys

33: skal dine bredre gudernes nat oplyses
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34: it-ti dasal-lii-hi mas-mas DINGIR.DIDLI ~ 34: Folg med Asarluhi, gudernes exorcist og

ba-a’ma

35: ina E DINGIR 2 LU li-ib-$i Sum-ka 35: md dit navn findes i bdde guds og menne-
skes hus

36: u elam-ma-tum $a "te'-ne-ru-$i-i-ma 36: og Elamatum, som du slog ihjel,

De sidste liner er beskadigede og uklare, men den nevnte Elamatum synes at
blive placeret i-na "qa-ab-Ii’-tu sa-ma-i, »1 himlens midte« (dvs. som et stjerne-
billede), og i-si-ni-sz, »hendes fest« bliver indstiftet.® Teksten er altsd tiolo-
gisk, hvilket synes at underbygge, at denne tavle gengiver slutningen af en
mytisk fortelling.

Den funktion, der tildeles Girra 1 line 25-35, leegger iseer vaegt pa ildens
anvendelse 1 kultiske ssmmenhange. Girra tilbereder gudernes offermaltider
og lyser op i templerne om natten. Asarluhi er en gud, som tidligt blev iden-
tificeret med Marduk. Han spiller ligesom Girra en fremtredende rolle 1
mange besvargelsestekster.”®® Linie 26-27 giver indtryk af at vaere en forkla-
ring pa Girras navn, maske en allusion til den foregdende fortelling, men
spiller ogsa pa ildens evne til selvantendelse. Girra er stadig den konkrete ild,
om end det metaforiske sprog, hans egenskaber er beskrevet 1, entydigt an-
tropomorft. Girra »gar« (alakum, ba’um), »spiser« (akalum) og »drikker«
(Satiim).

Girras menneskeskikkelse er endnu tydeligere, ndr man betragter mytens
narrative ramme. Man m3 forestille sig Enlils parakku (BARA) som en kon-
ges tronsal, og ssmmen med sine bradre »kommer« Girra »ind« (erébum)og
»kysser« (nasaqum) Enlils, »sin faders«, fadder. Her stader vi pd endnu en
version af Girras slegtskabsforhold.

Hvem eller hvad Elamatum er, er uvist, men Girra har alts3, 1 den forega-
ende myte, drebt hende i kamp (2éru, »at sli«, »at drebe«). Som Walker be-
merker, findes der flere mesopotamiske kampmyter, og vi kender som
nzvnt ikonografiske fremstillinger af en gud, der kunne vere Girra, som
nedkemper en anden gudeskikkelse.”” Elamatum kendes ogsi som betegnel-
se for et stjernebillede, hvilket jo harmonerer fint med linie 37-38.

Girra er altsd overvejende antropomorf i denne tekst. Tekstens @tiologi-
ske del er en antropomorft metaforisk beskrivelse med ildens brug i rituelle
sammenhznge som maldomane. Et sddant, konkret maldomene har tek-
stens narrative ramme ikke. Her folger Girra den narrative logik, og bliver
en af de guder, som stimler sammen i Enlils tronsal.

8.2  Utukki Limniitu, tavle » K«

Denne tekst er egentlig et besveergelsesritual, hvor ilden er det centrale kult-
middel, men den er si sterkt domineret af et narrativt, mytisk element, at
den ma behandles som en myte. Den er blevet udgivet som »Tavle K« af en

% smst. linie 37-38, 43 & 45
3% Tfglge Black & Green (1992) kaldes Asarluhi i en oldbabylonsk hymne »flodprevens

gud«. Se side 78, note 330 for en mulig ssammenhzng.
%7 Walker (1983) s. 146. Se side 2
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samling af sygdomsbesveargelser med titlen Utukki Limniitu.**® Det er mu-
ligt, at besveergelsen ikke direkte harer til denne serie, men den deler meget
af dens tematik og formal, nemlig bekempelsen af »onde dnder«, hvilket er
hvad seriens titel betyder. Disse vaesener fremstilles 1 denne type besvergelser
som arsag til og/eller identiske med sygdomme - de beerer navne som »ho-
vedpine« og »feberrystelser<’® - og bekempelsen af dem vil siledes lede til
sygdommens helbredelse.

Som tidligere nevnt, byggede den tidlige assyriologis rekonstruktion af
sumerisk religion i vid udstreekning pa de tosprogede besvergelser fra Utukki
Limniitu og lignende serier, som var blevet udgivet 1 brudstykker 1
1870’erne.””® Hele serien blev genudgivet af R. Campell Thompson i 1903, og
denne bog er stadig den eneste, samlede behandling af de mesopotamiske
sygdomsbesvargelser.”’! Thompson var pavirket af bide Lenormant og Say-
ce, og sa disse besvaergelser som »copies of the excorcisms and spells which
the Sumerian and his Babylonian successor employed, some six og seven
thousand years agox, alts i 5-4 artusinde f.v.t.”’? I realiteten gelder det for
Utukki Limniitu ligesom for Surpu, at dele af seriens besvaergelser kendes i
kopier fra 1700-tallet f.v.t., men at serien som helhed kun er bevaret i sene
kopier.””

Formelt og tematisk kan denne besvaergelse kendetegnes som en variant af
den sakaldte Marduk-Ea formel. Jeg nevnte allerede i forbindelse med Surpu
denne besvergelsestype og dens overordnede formal: At legitimere ritualet
ved at indplacere det i en art kommandovej, der gar fra Ea, via Marduk, ind i
den rituelle situation. Dette grundmotiv udvides her med et narrativt, »my-
tisk« forlgb, og det er her, Girra optreder. Besvergelsens indledning er tabt i
en lakune, og vi kommer ind midt i en dramatisk beskrivelse af syv »onde
ander« og den ravage, de foretter.””* Beskrivelsen nzvner ikke den syge eller
sygdommen, som besvargelsen sigter pad at helbrede, men setter snarere sce-
nen for besvergelsen som et kosmisk drama. Demonerne drager hergende
gennem universet: »Erobrende griber de himmel og jord«,”” de spreder sig
som merke skyer, »de fyger med stormvinden« *’® og »indhyllet i gru og stra-
leglans som demoner« spreder de skrak og redsel.””” De rammer nimti aha
abati idlu siibi »bror, sester, ung mand, olding, altsa alle uden personsanseel-

3% Den eneste publicerede transliteration og oversattelse er den relativt bedagede Thompson
(1903) s. 184-201

37 Se line 169 nedenfor

370 Rawlinson (1875)

71 Thompson (1903)

72 Thompson (1903) s. xii. Thompson antager altsd den meget lange kronologi, som Sayce
forstiller sig.

373 Falkenstein (1931) s. 7-10

374 Thompson (1903) s. 184ff, linie 23 - 71. Sidanne beskrivelser er i sig selv typiske for den-
ne besvergelsesgenre Falkenstein(1931) s. 45. Falkenstein mener (1931 s. 74, note 4) at der er
problemer med rekonstruktionen af tekstens forte del. Dette bergrer dog ikke den del af
teksten, jeg behandler her.

373 linie 65

7 Jinie 35-37

77 linie 39
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se.”’® Der er en raekke allusioner til lidelser, der bererer kensliv og forplant-

ning; impotens, abort, vuggeded.””” Efter denne beskrivelse kommer Ea og
Girra til*®

73: vu-bu-u a-Sa-vi-du si-i-ri a-na samé is-du-du-
ma a-ba-su ul i-di

75: 4BIL.GI sa-qu-u si-i-ri a-Sa-ri-du ra-bu-u pa-
7i-is purussi si-i-ri Sa YA-nim

77: ABIL.GI ib-ri na-ram-su it-ti-su ram-ma

79: [lim)nu-ti si-bit-Su-nu um-ta-ad-di
81: Si-tul-ti ina a-$a-bi-Su im-tal-lik

73: Den enestiende, ypperlige prins trak op
til himmelen, og hans fader vidste ikke noget
75: Girra, den ophgjede, ypperlige, enestien-
de, store, som afsiger Anus fremragende
domme

77: Girra, sin elskede ven, ssmmen med ham
begav han sig op for at

79: betragte de syvs ondskab®!

2

81: han ridslog sammen med ham™®

»Prinsen« er Ea, og hans fader himmelguden Anu. Det er ikke ganske klart,
hvad der ligger 1 dennes uvidenhed. Det er blevet tolket sidan, at de syv onde
daemoner er skabt af Anu - sidan fremstilles det i hvert fald i Erra-myten®® -
hvorfor Ea er nadsaget til, at holde sit forehavende, at bekeempe dem, skjult
for ham.’®* Hyvis det er rigtigt, virker linie 75, som eksplicit setter Girra ind
under Anus autoritet, pafaldende. Grammatisk er det faktisk ikke entydigt,
hvad det er Anu ikke ved noget om. Det kunne ogsd vere de syv demoners
hergen, beskrevet 1 de foregdende linier, der henvises til. Sdledes forstaet,
ville det teksten siger vere, at Ea henvender sig til sin far angiende demo-
nernes hergen, men at han ikke kan hjelpe. Den narrative logik synes under
alle omstendigheder at vere, at man oppe fra himlen har udsyn over hele
kosmos.

Girra er her fuldstendig antropomorf; han er Eas ibru, »ven« eller »mak-
ker«, og de to »sidder« tilsyneladende og »drefter« situationen:

83: dBIL.GI si-bit-ti-su-nu e-ka-a-ma al-du e-ka-
a-ma 1r-bu-u _
85: si-bit-ti-su-nu ina sa-ad e-rib 4Samst” *-al-du

83: »Girra, disse syv, hvor blev de fedt, hvor
voksede de op?«

85: »Disse syv blev fadt 1 Solnedgangens
Bjerg

87: si-bit-ti-Su-nu in $a-ad si-it Samsi ir-bu-u  87: disse syv voksede op i Solopgangens Bjerg

378 Jinie 51

379 Linie 55- 61. Teksten er dog fragmenteret, og det er ikke helt klart i hvor hej grad
Thompsons lesniger er dikteret af en bestemt opfattelse af disse deemoners rolle.

380 Gengivet efter Thompson (1901) s. 1891f. Til forskel fra min gengivelse af Surpu har jeg
valgt ikke at gengive den interlineare sumeriske tekst, idet jeg ikke anvender den overhove-
det. Hvor min oversttelse afviger vaesentligt fra Thompsons, anforer jeg beleg for mine
oversettelsesvalg 1 noteapparatet.

1 S3ledes AhW s. 640

382 CAD S/III s. 143. Det er Ea der er subjekt for verbet, men Gt-formen af malikum impli-
cerer gensidighed, at diskutere med nogen.

3 Se side 93

334 Schmidt (1911) s. 94-95; Edzard (1965) s. 68. Dette ville da veere en parallel til »synd-
flodsmyten«, hvor Ea ogsi modarbejder de hajere guders planer. Scmidt ser ogsa Eas brug af
Girra som sendebud mellem ham og Marduk er da en parallel til samme fortzlling, hvor Ea
undgir at tale direkte til UtnapiStim, ved at hendevende sig til en sivvaeg. Dette forklarer si
ogsd, at Ea ikke nzvnes ved navn i de forste linier. Hvorfor han si nzvnes senere 1 besveer-
gelsen giver Schmidt ikke noget svar pd. Schmidt 1911 s. 95.
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89: ina ni-gi-is-sl ir-si-ti it-ta-na-as-sa-bu 89: de holder til i jordens revner >

91: ina ni-du-ti irsitim"™ it-te-ni-en-bu-u 91: de lever pa forladte steder

93: Su-nu ina Same* u irsitim"™ ul il-lam-ma-du 93: ubegribelige er de i himlen og p4 jorden,

me-lam-mu kat-mu su-nu de er hyllet i redselsglans

95: ina ilani™ ir-su-ti ul u-ta-ad-du-u 95: blandt de vise guder kender ingen til dem

97: Sum-Su-nu ina same® ir-si-ti ul ib-ba-assi 97: deres navn findes ikke i himlen eller pa
jorden

99: si-bit-ti-Su-nu ina Sa-ad e-rib Samsi® il-ta-  99: disse syv laber omkring p3 Solnedgan-

na-as-su-mu gens Bjerg

101: si-nit-ti-su-nu ina Sa-ad si-it Samsi im-  101: disse syv leger pa Solopgangens Bjerg

ma-lil-lu

103: ina ni-gi-si irsi-ti it-ta-na-ab-lal-lu 103: de kryber omkring i jordens revner

105: ina ni-du-ti ir-si-ti it-te-ni--lu-u 105: de sover pa jordens forladte steder

107: Su-nu ina mimma sum-su ul u-ta-ad-du-u  107: overalt er de ukendte, ingen i himlen

ina Same* u irsitim"™ ul il-lam-ma-du eller pa jorden begriber dem«

Det er muligt, at det er Girra, der taler i linie 85-107, men det mest sandsyn-
lige er, at det fortsat er Ea. Dels fordi Marduk-Ea formlens rationale netop er
at henvise til ham som gverste autoritet, dels fordi der ikke er nogen andre
steder i denne, eller i andre besvergelser, hvor Girra tillegges direkte tale.
Nar dette ikke er tilfeeldet, trods den klare og eksplicitte antropomorficering
af Girra, skal det ses 1 lyset af tekstens rituelle kontekst. Ser vi pa andre be-
svargelser, hvor legitimering med henvisning til Ea og Marduk er et centralt
tema, sker det som allerede nevnt ved, at besveergelsesprasten udraber sig
selv til Marduks og/eller Eas sendebud eller ligefrem identificerer sig med
dem.”® Besvaergelsespraestens tale i ritualet smelter sammen med Marduks og
Eas. Det er 1 en vis forstand det samme, der sker 1 denne besvergelse. Men
Girra er representeret 1 ritualet ved den konkrete ild, og det ikke giver ham
de samme muligheder for direkte tale.

De syvs oprindelse og plads 1 kosmos saledes fastsliet, sender Ea nu Girra
af sted til Marduk for at bede om hjelp:

109: [a-nla ‘Marduk ti-hi-e-ma a-mat s-a-ti lig-  109: »Gé til Marduk og lad ham forklare

bi-ka denne sag for dig

111: $a lim-nu-ti si-bit-ti-su-nu ma-la a-na pa-ni- 111: lad ham instruere dig angdende disse syv
ka i-si-ru ur-ta-su-nu lid-din-ka onde, s3 mange som har angrebet dig

113: sa qi-bit pi-i-su ma-ag-ra-tu da-a-a-nu si-i- ~ 113: for hans ord er palideligt, Anus fremra-
1 Sa 4A-nim gende dommer«

Der er intet 1 det narrative forlgb, der har lagt op til, at de syv har »angrebet«
Girra - udtrykket er ana panika isiru, »gaet lige imod dit ansigt«. Dette giver
kun mening i lyset af ildens rituelle rolle, som den beskrives senere i teksten;
at beskytte patienten imod demonernes angreb. Man kan se dette som en
konceptuel blanding mellem det narrative og det rituelle niveau.

Thompson mener’®, at det er Marduk, som kaldes »Anus« eller muligvis
»himlens fremragende dommer« 1 linie 113. »Dommer« er da heller ikke et
ukendt tilnavn for Marduk, eller for andre guder for den sags skyld, om end

385 ,holde til« Wadabum Ntn;: AhW s. 1483

386 Falkenstein (1931) s. 20ff

37 CAD E s. 253 (E$erum 1b) AHW s. 1499 giver en anden leesning
388 se ogsd Tallqvist (1938) s. 81
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netop dayanu siru Sa Anim sa vidt jeg ved ikke kendes fra nogen andre kil-
der.’® P3 den anden side kaldes Girra nesten det samme i linie 75, hvilket
taler for, at det er ham, der beskrives siledes.

En mulig baggrund for, at teksten knytter en forbindelse mellem Girra
og himlen eller Anu, er den kosmologiske. De syv demoner stammer fra
dedsriget: Bide $7d sit Samsi, $id erib Samsi og ersiti, »jordenc, som bliver
brugt nedenfor i linie 130-33, er betegnelser for dadsriget, der som allerede
nevnt befandt sig under jorden.””® Ea og Girra, derimod, bevager sig som op
mod himlen, hvorfra den videre handling udgir. Man kan med andre ord
sige, at besvargelsen udspiller sig langs en vertikal akse: Oppe/Nede, Him-
mel/underverden.

115: 4BIL.GI a-na ‘Marduk it-hi-e-ma a-mat su-
a-ti iq-bi-i§

115: Girra gik til Marduk og forklarede situa-
tionen

117: ina kult-i ma-a-a-al mi-si a-mat su-a-ti is-
mi-e-ma

119: a-na a-bi-su E-a a-na biti i-ru-um-ma i-sa-

as-st

121: a-bi 4Gibil a-na si-it 4Samsi® is-nig-ma pu-

uz-rat-si-na it-ti-ha-a

123: al-ka-ka-a-ti si-bit-ti-Su-nu la-ma-du as-ra-
ti-su-nu si-te--a bi-sam-ma

125: rap-sa uz-ni mar E-ri{di)

127: 9E-a ma-ra-su ‘Marduk ip-pal

130: ma-vi si-bit-ti-Su-nu ina ir-si-ti as-bu

131: si-bit-ti-su-nu i$-tu irsitim™ u-su-ni

133: si-bit-ti-Su-nu ina ir-si-ti *-al-du

135: si-bit-ti-Su-nu ina ir-si-ti 1r-bu-u

137: i-da-at ap-si-i a-na ka-ba-su ir-hu-u-ni

117: i sit nattelejes stilhed lyttede han til
denne sag og
119: gik ind 1 huset til sin far Ea

121: »Far, Girra har inspiceret‘?’91 Solopgan-
gen og fundet dens hemmeligheder

123: Skynd dig at undersage disse syvs fer-
den, opseg deres opholdsstederx.

125: Den vidtfavnende visdom, Eridus son,
127: Ea, svarede sin sgn Marduk:

130: »Min sen, disse syv bor i jorden

131: disse syv er kommet ud af jorden

133: disse syv blev fedt i jorden

135: disse syv voksede op i jorden

137: de er kommet for at lobe Apsus grenser

over ende.

138: a-lik ma-ri Marduk 138: G4, min sen Marduk!

Marduk ved ikke, at Girra er sendt af Ea selv, men tror, at han egenhendigt
har »inspiceret« - sanaqum, at »nerme sig« eller »kontrollere« - underverde-
nen og erhvervet den viden, han viderebringer. Det videre forlab ligger 1 for-
leengelse af den prototypiske Marduk-Ea-formel: Marduk iler til Ea efter
hjelp, og Ea svarer, at han allerede ved hvad der skal gores, og sender sin sen
af sted med imperativen alik, »gal«

Her er det s, at teksten knytter direkte an til den rituelle situation. Eas
instruktioner til Marduk foreskriver samtidig besvaergelsesprastens rituelle
handlinger. Besveaergelsesprasten, som jo fremsiger disse linier, star pd denne
made i talesituationens afsender- og modtagerposition samtidig. Han paralle-
liseres eller identificeres med bade Ea og Marduk.

140: e-ri “bul-dup-pu-u Sa ra-bi-si 140: en Vogters‘?’92 hulduppu af tamarisk

%9 Tallqvist (1938) s. 79-82

3% Tallqvist (1934) s. 8ff samt 25

1 S3ledes AhW s. 1021

392 Rabisu betyder direkte »en, der lurer« Thompson tolker »at lure« som en negativ, truende
kvalitet passende for en demon, og oversatter »fiend«. Denne tolkning kunne for s3 vidt
ogsa give mening i sammenhaengen, men giver problemer 1 de andre linier, hvor ordet op-
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142: $a ina lib-bi-su *E-a Su-mu zak-ru 142: som har Eas navn skrevet midtpa

144: ina $ip-ti sir-ti Si-pat E-ri-du sa te-lil-ti 144: med den ypperlige besvergelse, Eridus
renselsesbesvergelse

146: ap-pa u is-di i-5a-a-ti lu-pu-ut-ma ana marsi 146: set ild til den i begge ender, for at de syv

st-bit-Su-nu a-a ir-hu-u ikke skal komme ner den syge

148: ki-ma sa-pa-ri rap-si ina as-ri rap-$i su-ni-- 148: kast den som et udstrakt net over et

il i-di-ma udstrakt sted

150: ina ka-ra-ri-e mu-$i u ur-ra ina ri-si-su lu-u 150: lad den til stadighed std ved hans hoved,

ka-a-a-an nat og dag

152: mu-5i su-u-qu sa-la-a u na-ma-7i ina qa-ti-  152: om natten i hver gade,393 og lad ham

Su ln-u-na-si holde den i sin hind nar det bliver lyst.

154: ina mu-$i ma-sal ina Sit-ti ta-ab-ti ina ma- 154: ved midnatstid skal du til stadighed

-a-lu ina ri-es a-me-l. -tal-li-ka lu-u ka-a-a- i 394
a-a-lu 1na ri-es a-me-tu mut-tal-li-ka lu-u ka-a-a- bevaege den frem og tilbage™ " over mandens
an hoved, mens han sover godt i sengen

Der er flere uklare punkter i disse rituelle anvisninger, men de er af mindre
betydning i denne sammenhang. Illdens - i @vrigt benzevnt isatx - centrale
rolle 1 ritualet er dog klar. Linie 146 formulerer den direkte sammenhang
mellem ilden og beskyttelse mod demonernes angreb, og det er denne
beskyttende rolle, der metaforisk sammenlignes med et net. At det er i denne
sammenhzng, linie 111s udsagn om at demonerne har »angrebet« Girra skal
forstas, bekreftes yderligere i de neste linier. Hvor linie 140 til 154 henvend-
te sig til Marduk/besvergelsesprasten, henvender linie 156 - 165 sig til Girra
og til den rituelle ild:

156: qar-ra-du a-na ib-ri-$u i-sap-par 156: Helten sendte besked til sin ven
158: 4BIL.GI a-na ra-bi-su-tisu li-iz-ziz 158: lad Girra sti som vogter
161: lim-nu-ti si-bit-ti-Su li-is-sub-ma ina zumri- 161: lad ham rive disse syvs ondskab ud og
Su lit-ru-ud drive den bort fra hans krop
163: dimu™ da-i-ku ra-bi-si la kak-ku 163: dreebende storm, vogter uden vaben
165: 4BIL.GI e-mu-qan si-I{ir}-ti i-rat-su le-tir ~ 165: mé Girra, overlegen i styrke, drive dem
pa flugt

Linie 156 siger entydigt, at det nu er Ea der henvender sig til Girra, men de
folgende instruktioner omtaler Girra i tredje person. Dette er endnu et trek,
der viser den nere parallelisering af besvaergelsens narrative »mytiske« for-
lgb, og den rituelle kontekst. Girra »indtager funktionen som rabisu«, og
kaldes »vogter uden vidben«, formodentlig i den forstand, at han ikke behover
vaben, men udferer sin funktion alene 1 kraft af sin »overlegne styrke«. Begge
vendinger knytter direkte an til linie 140, hvor det kultiske instrument kal-
des »en vogters hulduppu«. Praecis hvad denne hulduppu er, ved man ikke,
men den optreder ofte i eksorcistiske riter, og har form dom en stav.

Rabisu betyder egentlig »en, der lurer«. Thompson tolker »at lure« som en
negativ, truende kvalitet, passende for en demon, og overstter i linie 140

treeder -linie 158 og 163. Jeg tolker derfor lureriet positivt som »vagt, beskytter«, hvilket gor
ordet til en oplagt epitet for Girra i denne besvergelses sammenhaeng. Denn lesning stattes
endvidere af at ordet ogsa betegnede et embede ved hoffet, en »tilsynsferende«. CDA s. 294

3%3 S3ledes CAD S s. 400. Jeg kan ikke f& mening i det.

% Siledes AhW s. 689

3% Siledes AhW s. 935
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»fiend«.””® Denne tolkning kunne for si vidt godt give mening i sammen-
hengen, men giver problemer 1 linie 158 og 163. Jeg tolker derfor rabisu po-
sitivt som »vagt, beskytter«, hvilket gor ordet til et oplagt tilnavn for Girra 1
denne sammenhzng. Denne lesning stattes endvidere af, at ordet ogsa be-
tegnede et embede ved hoffet, en »tilsynsfgrende«. Rollen som rabisu knytter
saledes klart Girra og ilden 1 hulduppu’en sammen.

Bade Myten om Girra og Elam’atum og Utukki Limniitu tavle K har et frem-
treedende, narrativt element. Denne overordnede, stilistiske sammenhaeng er
afgorende for den made, Girra fremstar pa i1 begge tekster. Girra er som alle-
rede bemerket et nesten fuldsteendig antropomorft vesen. Han gar, sidder
ned og radslar, forklarer, star vagt, kysser osv. Alle disse egenskaber er knyt-
tet til tekstens narrative ramme. Nar den antropomorfe metaforik domine-
rer, skyldes det ganske enkelt, at Girra er protagonist i besvergelsens narra-
tive forlab, og kun som et antropomorft vesen ville han kunne agere og ind-
ga 1 fortellingen.

I ingen af teksterne er det narrative element imidlertid enerddende. I my-
ten aktualiseres Girras tildelte skebne i ildens rent konkrete skikkelse, 1 be-
svergelsen bryder den rituelle situation ind, og blander sig med den narrative
logik. Girra er antropomorf, men samtidig den konkrete ild.

Fragmentet af Myten om Girra og Elamatum giver dog en smagsprave pa,
hvor anderledes vores billede af Girra kunne have vaeret, hvis kildesituatio-
nen havde veret anderledes. Hvis man forestiller sig, at Girra virkelig var
protagonist i en kampmyte, der strakte sig over syv tavler, og at dette var
den forste kilde til Girra, der var blevet fundet og publiceret, ville forsknin-
gens billede af ham have veret fuldsteendig anderledes.

3% Thompson (1903) s. 197
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9 Gud eller ild?

Kapitel 7 og 8 behandlede to tekstgenrer, hvis »religigse« karakter, der neppe
kan rejses tvivl om, sddan at forsta, at de entydigt omhandler eller involverer
guddomme. Selvom Girra i dele af besvergelseslitteraturen beskrives pa ma-
der, der identificerer ham med ilden, ligger der 1 selve tiltalen en utvetydig
deifikation, eller 1 hvert fald antropomorficering. Girra er, som Jacobsen
formulerede det, et »du«, ikke et »det«. Tilsvarende kan man sige om myter,
at selvom der miske kan rejses tvivl om, at de var mere end rent litterere
konstruktioner, si omhandler de dog eksplicit guddommelige veesener. Situa-
tionen er langt mere tvetydig og kompleks, nir man vender sig mod de man-
ge kilder, hvor Girra optraeder 1 en mere perifer rolle. Som nzvnt tidligere,
anvendes hans navn ofte pa mader, hvor det ikke umiddelbart synes at bety-
de andet og mere end isatum, »1ld«. Nogle af disse anvendelser er ukontro-
versielle, medens andre har givet anledning til meget forskellige tolkninger.
Det er disse kilder, som skal diskuteres i dette kapitel. Denne diskussion le-
der ud 1 nogle betragtninger om, hvordan forbindelsen mellem gud og
naturfenomen kan forstds, og pa denne baggrund kommer jeg sidst 1 kapitlet
ind pa en rekke gadefulde, systematiske tekster, det tetteste vi kommer pa
en form for »endigenous exegesis«.””’

Astrolab B

En hyppigt citeret tekst er den s3kaldte Astrolab B, en nyassyrisk, astrono-
misk kommentar inddelt efter manekalenderen. Om maneden Ab - det vil
sige juli/august - hedder det:**®

8: ““*NE $i-ku-du ‘Nin-ib KLNE™ 8: Mianeden Abu, Sirius399, Ninurta, fyrfade
9: ut-tap-pa-ha di-pa-ru ana *A-nun-na-ki 9/10: bliver anteendt, en fakkel bliver haevet
10: in-na-as-si 4Bil-gi for Anunaki’erne, Girra

11: is-tu sSame® ur-ra-dam-ma 11: stiger ned fra himlen og

12: it-ti 9Samas i-Si-na-an 12: kappes med Samas

Linie 8-10 er grundleggende en etymologisk forklaring pa manedens navn.
Abu er skrevet i kortformen NE, og dette associeres med fyrfad (kindnum)
som er skrevet KI.NE, og muligvis ogsa underforstaet med ISztum »ild«, som
tillige kan skrives NE.*® Flere assyriologer har set en henvisning til en dede-
kult i denne passage.”®! Der er, uafhengigt af denne tekst, en reekke indikati-
oner af, at der allerede fra tredje drtusinde var en form for dedekult forbun-
det med maneden Abu.** Man forestiller sig, at Girra spillede en central
rolle 1 denne kult. Girra ledte, representeret ved fakler og lamper, dedednder

%7 Olsson (1999) s. 86-87

3% Kolonne II, linie 8-12. Akkadiske tekst efter Weidner (1915) s. 87, dog er enkelte tegn
@ndret 1 henhold til Lodahl (1999) s. 40

%9 Stjernernes navne er gengivet med deres moderne @kvivalent

%0 Lodahl (1999) s. 40

1 Cohen (1993) s. 454-65; Lodahl (1999) s. 41; van der Toorn (1996) s. 51

2 Cohen (1993) s. 456-57; Lodahl (1999) s. 40
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til og fra underverdenen, en funktion, vi allerede har set mulige allusioner
til.*® Michalowski gir videre og satter linie 10-12 i forbindelse med Tzvi
Abusch’ tolkning af Maql.*** Abusch mener at kunne pévise, at Maql{i net-
op blev udfert i mineden Abu.*® At Girra optrader her i Astrolab B viser
ifolge Michalowski Girras »clear astral connections«, hvilket forklarer
Maglts indledende pikaldelse af »nattens guder«.*® Og i Maql{ s vi jo net-
op, at Girra sa at sige overtog Sama$’ rolle, »kappedes med Sama$«.*” Der
tegner sig altsd konturerne af et ritualkompleks 1 maneden Ab, hvor Girra
spillede en fremtredende rolle.

Selvom denne tolkning for sa vidt ligger inden for det muliges grenser,
svekkes den dog meget, sd snart man leser passagen i dens umiddelbare kon-
tekst. Et lille udpluk fra Astrolab B’s gvrige manedsbeskrivelser er tilstraek-
keligt. I Nisan (marts/april) fremgar det, at sur-ru-it damqu sa *A-nim o *En-lil
»begyndelsen begunstiges af Anu og Enlil«. I Airu (april/maj) pi-tu-i ir-si-ti
»abnes jorden« og & epinné™ ir-ra-ah-ha-su »plovfurerne oversvemmes«.*%
Og Tammuz (juni/juli) er arah zéri Sa-pa-ku »mineden hvor seden spre-
des«.*” Der er alts tale om beskrivelser af agerbrugets drscyklus. Dermed
bliver det klart, at »Girra stiger ned fra himlen og kappes med Sama$« sim-
pelthen betyder, at der er meget varmt og tort i maneden Ab. Dette under-
bygges af en indskrift af Sargon II (721-705), som gerne citeres sammen med
Astrolab B, og som beskriver begivenheder ina arab Ab arah a-rad *Bil-gi mu-
us-bil am-ba-te ra-tu-ub-te »I maneden Ab, maneden hvor Girra stiger ned og
udtorrer den fugtige jord«."® Sandnu, »at kappes« (linie 12) mi da have be-
tydningen »at male sig med«. Der er et eksempel pa denne brug i beskrivel-
sen af maneden Sivan (maj/juni), hvor Girra igen er nevnt:

32: *BSimAnu gi¥li-e a-gi ‘A-nim 32:Maneden Sivan, Aldebaran, Anus krone
33: [kak]kabu Suatu 9Bil-gi $4-nin 33: denne stjerne kappes med Girra

At Aldebaran »kappes med Girra« kan darligt betyde andet, end at denne
stjerne lyser meget steerkt pd netop dette tidspunkt. Ogsa her betyder Girra
altsa »lys« eller »ild«.

Kongeindskrifter

En mere ukontroversiel kildetype er de assyriske kongeindskrifter. Den assy-
riske konge Adad-Nirari IT (911-891) erklerer for eksempel: [ki]-Tma’ gis-bar
a-ha-mat GIM abu-be a-sa-pan »jeg breender som Girra, jeg adelegger som

493 se side 81.

404 Michalowski (1993) s. 157. Se afsnit 7.2

> Abusch (1989) s. 347

406 Michalowski (1993) s. 157

97 smst.

498 Weidner (1915) s. 85, linie 20 & 23. For oversettelsen af #epinné™ som »plovfure«, og
ikke bare »plov, se Landsberger (1949) s. 274

% smst. linie 47

19 Dossin (1934) s. 50, note 4. am-ba-te= ammatu/abbatu »den stabile«, bruges som syno-
nym for »jord«



GUD & NATURFANOMEN I MESOPOTAMISK RELIGION SIDE 93

stormfloden«.*"! En anden assyrer, Salmaneser III (858-823) ki-ma 4bil-{gi] e-Ii-
Su-nu a-ba-> »indhenter sine fjender som Girra«,' og i forbindelse med erob-
ringen af en raekke fjendtlige byer beskriver han, hvordan ki-ma ‘GIS.BAR
ag-mu mi-lam be-lu-li-ia UGU-$ti-nu at-bu-uk »mit herredemmes straleglans
brendte over dem som Girra, og lagde dem ade«.*” I disse eksempler synes
Girra at tjene som metafor for destruktivitet, styrke og hurtighed, og det er
mest oplagt at oversztte hans navn som »ild«.

I andre passager bruges Girras navn i beskrivelser af krigshandlinger. Ofte
skrives Girra uden gudedeterminativ, som hos Salmaneser I (1273-1244): E $u-
4 1-na qi-mi-it gi-ra lu us-tal-pi-it »dette tempel blev raseret i girras breendenc,
altsd i en »ildebrand«.*"* I beretningen om Assurbanipals (668-627) syvende
felttog hedder det, at 9gira gar-du, »den steerke Girra«, bragte en arabisk kon-
ge og hans tropper, som havde forsgmt at betale tribut, til fald
(usamqitsunuti, kausativ af »at falde«).*” I det sidste eksempel, kan der godt
argumenteres for, at Girra beskrives i en antropomorf metaforik, men der er
nzppe nogen tvivl om, at dens maldomane er en ganske konkret ildspaset-
telse.

Myter & hymner

Lignende udtryk findes ogsa i hymner og mytiske tekster. I det oldbaby-
lonske Gilgamesepos hedder det for eksempel: bu-wa-wa "ri-ig"-ma-su a-bu-bu
pi-su gira-ma na-pi-su mu-tum »Huwawa, hans stemme er en syndflod, hans
mund er Girra og hans dnde er dod«.""® Enuma Eli§ beskriver guden Mar-
duks frygtindgydende udseende pa folgende made: irba ena-su irba uzna-su
Sap-tisu ina Su-ta-bu-li {GIS.BAR it-tan-pah »fire er hans ojne, fire er hans
orer, nir hans leber bevaeger sig, anteendes Girra«.*” Og i Erra-myten avler
Anu syv demoner, og tildeler hver af dem en edeleggende kraft:*'®

33: i-qab-bi ana $i-né-e kima GIS.BAR ku-bu- 33: han sagde til den anden: Svid som Girra
um-ma hu-mut kima [n]ab-li og brend som flammen

I myter og hymner til guder kan denne type udtryk ofte forekomme mere
tvetydige end 1 kongeindskrifterne, fordi disse tekster allerede har et udtalt
mytisk element, hvilket gor en antropomorf leesning mere plausibel.*” Nér
Erra senere erklerer: ina a-pi 1Girra{ku) ina qi-si ma-Tag'-si-rak »jeg er Girra
i sivene, oksen i skoven«*® skal det dog naeppe ses som et udtryk for, at Gir-
ra er »partly assimilated with Erra«.*! Erra roser sig simpelthen af sin de-

11 Grayson (1991) s. 148, linie 18

12 smst. 38

13 Grayson (1996) s. 40, linie 6-7

1% Grayson (1987) s. 183, linie 11-12

15 Streck (1916) s. 77 linie 53-57.)

16 OB II, linie 197-98, efter upubliceret translitteration af Aage Westenholz
17 Tavle 1, linie 96; Labat (1935) s. 87

18 Cagni (1969) s. 60

9 Jevnfor den rolle baggrundsviden, ifelge Turner & Fauconnier, spiller i konstruktionen
af mentale rum. Se side 48

420 Cagni (1969) s. 68

“21 Dalley (1989) s. 322
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struktive kraft, hvilket paralleliseringen med oksen i skoven da ogsa viser.

Men der er ogsa mere dobbelttydige passager. Det gelder f.eks. en rekke
sumeriske hymner og myter. Hvad betyder det, nir Enlil »tager Gibil til
hjelp« 1 den sumeriske klagesang for Ur, som beskriver hvordan Enlil leegger
byen ede?**? Er dette en antropomorf, mytisk scene, eller betyder det blot, at
Enlil lader ildebrande savel som storm rasere Ur? Og hvad vil det sige, nir
det 1 en hymne til Inanna hedder, at Girra har »renset« det »frugtbare leje«,
som skal bruges til hierogamiet?.*” Ligger der en myte bag, eller henvises der
til afbreending af regelse eller lignende? I Erra-myten forteller Marduk fel-
gende:**

141: ana su-un-bu-ut zi-m[i}-ia u ub-bu-ub su-  141: jeg beordrede Girra til at {2 mit billede
ba-ti-ia *Girra um-ta-i-ir til at skinne og rense mine kleder

142: ul-tu $Su-kut-ti vi-nam-me-ru-ma t-qat-tu- 142: da han havde poleret mine smykker og
$ip-ri udfert opgaven

143: a-ge-e be-lu-ti-ia an-na-ad-qu-ma a-na dasri- 143: tog jeg mit herredemmes krone pa og
ia a-tu-ru vendte hjem

Marduk har forladt Esagil, sit tempel i Babylon, i vrede, med kosmisk kaos
og naturkatastrofer til folge, og disse linier beskriver renovationen af hans
statue, og hans pafglgende tilbagevenden. Teksten er altsd en abenlys allusion
til ildens brug 1 restaureringen af gudebilleder, formodentlig i forbindelse
med forarbejdningen af det guld, som dekkede dem.

Det, som gor disse passager dobbelttydige, er to ting. Dels, at Girra for-
bindes med klart antropomorfe udtryk som »hjelper« og »beordre« (wirum,
»at fa til at gd«). Dels, at Girra fremstar som agerende subjekt for verber som
»at polere« (nuwwurum, »at 13 til at lyse«) og »at fuldfere«. Disse trek vaek-
ker formodningen om, at Girra er en antropomorf skikkelse. Men samtidig
»slipper« han ikke pa noget tidspunkt tilknytningen til ilden. Disse metafo-
rer har alle helt konkrete ssmmenhznge hvor ilden benyttes, som maldo-
mane. Der er med andre ord tale om den samme dobbelthed, som vi si i be-
svergelsesteksterne, og den ma grundleggende opfattes pa samme made.

Mere problematiske er de mere »entydige« eksempler ovenfor. Hvis Girra
ma opfattes som et antropomorft vesen, nar kilderne fremstiller ham pa en
made, der lader formode, at han er det, kan man s ogsa slutte den anden vej?
Kan man ga ud fra, at navnet Girra slet og ret betyder »ild« 1 de kilder, hvor
det anvendes uden nogen uafhzngige tegn pa andet? Svaret ma principielt
vere nej. Et ord ma trods alt forudsattes i det mindste at kunne have et sta-
bilt, semantisk indhold pa tvers af forskellige, pragmatiske sammenhznge.

Problemet er relateret til det spargsmal, Edouard Dhorme var den forste
til at rejse, nemlig om gudernes navne er afledt af navnet pa det naturfeno-
men, de er gud for, eller om brugen af gudens navn til at benevne naturfe-
nomenet, er afledt af gudens association med naturfenomenet.*” At demme
efter hvor sjeldent Girra egentlig optreder uden for rituelle og mytiske tek-

%22 Black m. fl. (1998) a), linie 179

423 Kramer (1963), s. 501

2% De samme udtryk gentages i linie 181
42 Se afsnit 3.1
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ster, ma det sidste vere tilfeldet. Det samme indikerer det faktum, at brugen
af Girras navn er begrenset til tekster 1 hgj stil. At bruge »Girra« til at be-
tegne »ild« ma altsd opfattes som en form for intertekstualitet. Men hvad
betyder den? Har den en specifik hensigt, ud over at tjene som stilistisk vir-
kemiddel?

Spergsmalet kan neppe afgares ud fra kilderne. En vigtig 1agttagelse er det
dog, at denne intertekstualitet alene udnytter Girras navn. Ingen af de til-
navne, som forbindes med Girra i rituelle og mytiske tekster, flytter med
over 1 disse, sekundere ssmmenhenge. Girra er for eksempel ikke nogen
sdommer«, nir Salmaneser III sammenligner sig selv med ham. Dette er ikke
en truisme, for 1 besvergelsesteksterne sa vi netop denne form for intertekst,
hvor Girra for eksempel blev kaldt en dommer bade i Surpu og i Utukki
Limnatu.

Systematiske tekster

Spergsmalet om, hvilke forestillinger de prester og skrivere, som kompone-
rede ovennzvnte tekster, gjorde sig om naturen og guderne, leder til den sid-
ste kildetype, jeg skal behandle.

LNAM.gis.bur.an.ki.a er titlen pd en serie af forskellige, filologiske og ma-
tematiske verker. Den stammer formodentlig fra slutningen af 2. eller star-
ten af 1. drtusinde, og er kun bevaret i fragmenter. Girra optraeder i en passa-
ge, som 1 listeform tildeler en reekke guder et mystisk tal og giver filologiske

forklaringer pd sammenhwngen mellem de to:**
tab 2 10 a.vd 2 20 tap-pe-e 20 | 10 | deibil dnusku
»tab« (er) to, (og) 10 gange to (er) 20. 10 Girra, Nusku

Partnere til Samas (20)

Vi har for medt Girra beskrevet som Sama$’ tappu, »partner«, en beskrivelse
der, blandt andet 1 Maql(, ogsa tilfaldt guden Nusku. Tappu kan skrives med
tegnet »tap« (B=), som, logisk nok, ogsa har betydningen esépx, »at fordob-
le«. Det dobbelte af 10 (€) er 20 (€), hvilket er Sama$’ tal, og en konventio-
nel skrivemade for hans navn. Derfor har bide Nusku og Girra tallet 10.
Teksten fortsatter:

...] Samé*® §a meé™* himmel af vand
...] dingir 4gi-ri himmel Girra

Denne passage bygger pa ordspil: samé bliver til sa mé, og dingir til 9gi-ri (dvs.
dingir-gi-r1). Dingir har samtidig lydverdien og betydningen » An«, himmel.
Den samme association kommer til udtryk i en lignende, men senere tekst:*’

’

dgi8. bar danu isatu ul-la-nu deq mu-i

IM*”.hur.sag  den-lil sd-a-ri Su-ut pt $d sa-a-tii e-du-tsi

426 Livingstone (1986) s. 33, linie 5. For tolkningen, s. 48
27 smst. s. 74
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Girra Anu ild dengang Ea Vand

Ostenvinden Enlil vind ifolge en lerd kommentars udsagn

Livingstone tolker dette som at »Anu as Girra is fire«, men uden viden om
disse teksters brugskontekst er dette rent gaetvark.*®

Hvad end disse og lignende listers mening eller brug har veret, illustrerer de
en, vesentlig pointe. De bygger pa associationer, der genfindes 1 besvergel-
sesteksterne: Girra som Sama$’ »partner«, og som sgn af himmelguden Anu.
Dette geelder ogsa, men pa en anden made, en sidste tekst, som skal nevnes.
Det er en lang liste af identifikationer mellem guder og rituelle materialer og
objekter. Mange af dem er obskure og gadefulde, men folgende er umiddel-
bart genkendelig:*’

41: grizila: dbil.gi 41: Faklen : Girra

Her er det ikke et mytologisk motiv, men den nere rituelle association mel-
lem Girra og faklen som kultmiddel, der ligger bag. Disse tekster repraesente-
rer et aspekt af de babylonske og assyriske leerdes bestrebelser pa at skabe
system og mening i deres egne traditioner.”® Men som deres §benlyst hér-
trukne karakter viser, er denne bestrebelse post hoc. Disse tekster forudsetter
de associationer og motiver, vi allerede er stadt pa 1 andre kilder. De udtryk-
ker ikke et bagvedliggende rationale, som for alvor kan bruges til at kaste lys
over andre kilder.

428 smst. s. 74

429 smst. s. 178
0 smst. s. 2-3
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10 Konklusion

Undersogelsen af Girra har vist, hvordan representationen af ham 1 de en-
kelte kildegenrer, kan forklares med netop kildegenre som uathengig varia-
bel. Her underbygger mine resultater i vidt omfang de iagttagelser, Tord
Olsson har gjort blandt Maasaierne, selvom de ikke er helt entydige. Idenfi-
kationen af Girras med den konkrete ild er en konstant, som lgber igennem
alle de tekster, jeg har behandlet. Det, som varierer, er naturen, omfanget og
mengden af de gvrige motiver, som blandes med denne identifikation. Her
kunne jeg for de rituelle teksters vedkommende vise, at ritualets overordnede
struktur determinerer den made, Girra fremstar pa. I forbindelse med myti-
ske tekster er den narrative ramme pa tilsvarende made ansvarlig for antro-
pomorficeringen af Girra. Og med hensyn til brugen af Girras navn som
betegnelse for ild var der intet, der tydede pa, at den afspejler en opfattelse af
ilden som et levende vesen eller en guddommelig kraft, men sporgsmalet kan
ikke endeligt afgares pa grundlag af kilderne.

Sammenhaengen mellem Girras identificering med ilden og hans antropo-
morfe skikkelse er sdledes langt mere kompleks, end hidtidige teorier har
kunne gore rede for. Her gjorde mit andet teoretiske afset, den konceptuelle
blandingsteori, det muligt at analysere kildernes metaforer pa en helt ander-
ledes detaljeret made. Jeg kunne vise, hvordan relationen mellem Girras
kosmiske og hans antropomorfe side ikke er en mytopoietisk envejs-
projektion, men snarere et gensidigt blandingsforhold. Girra er ild, men
hvad han derudover er, varierer betydeligt.

Spergsmalet er nu, hvilken betydning disse iagttagelser har for Mesopotami-
ens religionshistorie generelt. Tager andre guder lige s3 meget form efter den
kontekst, de optraeder i, som Girra gor? Her er Girra maske en speciel gud,
fordi han aldrig helt »slipper« sin kosmiske tilknytning. Dette skyldes del-
vist, at nesten al vor viden om ham stammer fra besvergelsestekster. Det er
imidlertid sandsynligt, at besvaergelserne ogsa var det primere medium for
hans udbredelse og betydning 1 datiden. For sa vidt de forskellige kilder,
hvori Girra optraeder, var 1 cirkulation inden for de samme kredse af menne-
sker, m3 hans navn »Girra« selviglgelig have antaget et stabilt semantisk ind-
hold, som naturligt har veret preget af de sammenhange, hvor det blev
brugt. Vi har set enkelte antydninger af dette 1 den intertekstualitet, hvor
Girra beskrives med tilnavne, som egentlig »harer hjemme« i en anden sam-
menheng, primert tilnavnet dayanu, dommer.

Guder vil altsd have en tendens til at antage de trek, som favoriseres af de
formelle og pragmatiske sammenhange, hvor de hyppigst optreder. De for-
skellige medier, sa som tempelkult, mytologi, ikonografi, benner, person-
navne, vil altsd preege guderne pa en bestemt made. Kildetyper med stor ud-
bredelse (f.eks. Gilgames-eposet) og store modtagergrupper (f.eks. tempelar-
kitektur) vil samtidig sikre de guder, som optreder i dem, en mere stabil
identitet. De mekanismer, jeg har analyseret 1 forbindelse med Girra, presen-
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terer altsa et kildekritisk problem, for sd vidt, at man kan blive vildledt af en
tilfeldig overvaegt af bestemte kildetyper. Men de kan ogsa opfattes som et
indblik 1 gudernes »eksistensvilkdr«, og den made, de »bliver til« pa. Dette er
et oplagt emne for et mere bredt anlagt studie. Samtidig er disse overvejelser
et vigtigt korrektiv til den traditionelle, religionshistoriske opfattelse, at my-
tologi og kosmologi 1 en eller anden forstand udger en stabil grundtekst for
en religigs tradition.

Af mere specifik betydning for assyriologien er spergsmalet om den mesopo-
tamiske religions udvikling. Her kan en analyse, som primert er baseret pa
ret sene, akkadiske kilder, ikke i sig selv modbevise noget. Men set 1 lyset af
den forskningshistoriske diskussion demonstrerer den, hvor redundant og
grundlgs den pastand er, at gudernes kosmiske tilknytning udger deres histo-
riske oprindelse. En interessant, alternativ teori om gudernes oprindelse, er
blevet antydet af sumerologen Gebhard Selz.! I sit arbejde med kilder fra 3.
artusinde demonstrerer han tendensen til at guddommeligggre alt, som pa en
eller anden méde er involveret i ritualer.*” De wldste gudelister indeholder
navne som »den retferdige eksorcist«, »ragelsen«, »faklen«, »hunzslet« og
»statuenc, alle skrevet med gudedeterminativ.*” Selz foreslar det ikke selv,
men kan guddommeliggjorte naturfeenomener ikke have den samme oprin-
delse? Uden at en sidan teori direkte folger af, hvad jeg har skrevet, ville den
vare 1 overensstemmelse med de resultater, jeg er ndet frem til her.

1 Selz (1997)
B2 smst. s. 168
3 smst. s. 171-174
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