Bernd Janowski | Gernot Wilhelm

Der Bock, der die Siinden hinaustrigt
Zur Religionsgeschichte des Azazel-Ritus Lev 16,10.21f

"Sprichwdrtlich ist der *Sindenbock’ des Alten Testaments (Lev 16,21), viel diskutiert
sind die 'Pharmakos’-Rituale in Kleinasien und Griechenland. Solche Rituale kénnen
regelméBig institutionalisiert sein, sie kommen aber auch in auBerordentlichen Notsitua-
tionen vor, Krieg, Hunger, Pest. Hier dirfte ein vormenschlicher Seelenmechanismus
im Spiel sein, der in der Angstsituation atavistisch aufbricht: die Situation des von
Raubtieren umkreisten Rudels - der von Wolfen verfolgte Schlitten beschftigt Literatur
und Phantasie bis in neueste Zeit. Es gibt nur ein Mittel, der Gefahr zu entkommen:
sobald ein Mitglied der Gruppe - in der Regel ein junges oder aber ein altes, krankes -
von den Raubtieren gepackt ist, sind die anderen fiir diesmal gerettet. Die moralische
Fragwiirdigkeit des Vorgangs 148t eine doppelte Kompensation zu: man stilisiert das
Opfer als abominablen 'Auswurf’, oder aber man filhlt sich ihm zu tiefstem Dank und

hochster Ehrerbietung verpflichtet"2.

L Einfiihrung: Azazel und der "Siindenbock”

Es gibt nur wenige religiose Vorginge, bei denen der Umfang der Uber-
lieferung und die von ihr gezeitigte Wirkung so sehr auseinanderklaffen, wie im
Fall des biblischen Azazel-Ritus: 4mal wird im Alten Testament der Name
Azazel genannt (5}&}3} Lev 16,8.10 [bis].26), und nur an zwei Stellen der ihn
betreffende Ritus mit dem "Siindenbock” dargestellt (Lev 16,5-10.20-22). Wie
kulturell prigend bis hinein ins Sprichwortliche® ist demgegeniiber die mit dem
"Siindenbock" verbundene Wirkungsgeschichte! Die Erinnerung an ihn hat sich
im kollektiven Gedichtnis festgesetzt und ofter als uns lieb sein kann das
soziale Handeln gelenkt - bisweilen ohne Riicksicht auf den Sinn des in Lev 16
beschriebenen Ritus. Auch wenn es unmittelbar evident ist, daB der "Sunden-
bockmechanismus” (R. Girard)* oder religionshistorisch gesprochen: der

1 Die Teile I-II und IVb stammen von B. Janowski, die Teile III und IVa von G. Wilhelm. Bis
auf wenige Ausnahmen wird die Literatur abgekurzt zitiert, vgl. die Bibliographie am Ende des
Beitrags.

Burkert, Opfertypen, 173.

S. etwa L. Rohrich, Lexikon der sprichwortlichen Redensarten, Bd. 4, Freiburg / Basel / Wien

1973, 1048-1050.

4 S dazu v.a- La violence et le sacré, Paris 1972 (dt.: Das Heilige und die Gewalt, Ziirich
1972); Des choses cachées depuis la fondation du monde, Paris 1978 (dt. Teiliibers.: Das Ende
der Gewalt. Analyse des Menschheitsverh4ngnisses, Freiburg / Basel / Wien 1983) und Le
bouc émissaire, Paris 1982 (dt.: Der Siindenbock, Ziirich 1988). Eine gute (inzwischen aber
ergdnzungsbediirftige) Rezeption der Theorie Girards bietet Lohfink (Hg.), Gewalt und

"~
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Azazel-Ritus Ausdruck eines kollektiven Bewiltigungswillens (eines Willens zur
Bewiiltigung sozialer und religioser Desintegration bzw. von "Un‘reinheit")5 ist,
will es kaum gelingen, zu dessen Wurzeln vorzudringen. Vielleicht hingt das
eine: die zeitlose Evidenz des Vorgangs, mit dem anderen: dem Dunkel seines
historischen Ursprungs untrennbar zusammen. Der "Siindenbockmechanismus"
ist kein Oberflichenphinomen, sondern er reicht in die Tiefenschichten der
menschlichen Seele hinab.

1. Terminologische Vorbemerkung

Was der historischen Riickfrage zunachst im Weg steht, ist der eingefleisch-
te Sprachgebrauch. Wir reden vom "Siindenbock” und meinen den Bock "fir
Azazel" (Lev 16,8.10). Der Ausdruck "Siindenbock” ist in ibertragener Bedeu-
tung ('zu Unrecht Beschuldigter’, 'unschuldiger Priigelknabe’) zwar seit dem 17.
Jahrhundert ein Wort unserer Sprache®, er fehlt aber in der hebriischen Bibel.
Auch die ersten Bibeliibersetzungen kannten das Wort noch nicht, sondern
sprachen, wie etwa die Lutherbibel, vom "ausgesandten Bock". Das entspricht
der Bezeichnung dieser Gestalt in der Septuaginta als dmwonopunaiog bzw. in
der Vulgata als (caper) emissarius (falschlich fiir Azazel) und lebt im engl.
scapegoat wie im franz. bouc émissaire fort.

Der Hinweis auf den Sprachgebrauch kléart aber noch nicht das Verstandnis
des sogenannten Azazel-Ritus, denn der besagte Bock wird "fiir Azazel" ausge-
lost (Lev 16,8.10a), um ihn "fiir Azazel" in die Wisste laufen zu lassen (Lev
16,10b, vgl. V. 21 bf.22b). Der "Siindenbock" ist also irgendwie mit der Azazel-

Gewaltlosigkeit, 245ff, ferner North, Violence and the Bible, 1-27 u.a., zum Verst4ndnis s. etwa
Schwager, Siindenbock; Lohfink, "Gewalt", 41ff; ders., Der gewalttétige Gott, 113ff (dort 114
Anm. 16 zu Girards Gebrauch des Ausdrucks "Siindenbock"); Burkert, Anthropologie des
religidsen Opfers, 2071f; Riitersworden, Das Ende der Gewalt? Zu R. Girards Buch, JBTh 2
(1987) 247-256; M. Herzog, Religionstheorie und Theologie René Girards, KuD 38 (1992)
105-137 und die Beitrdge in: Dramatische Erlosungslehre. Ein Symposion, hg. von J.
Niewiadomski und W. Palaver (ITS 38), Innsbruck / Wien 1992

Vgl. KE. Miiller, Das magische Universum der Identitat, Frankfurt a.M. / New York 1987,
332ff, ferner Leach, Kultur, 101ff, bes. 115ff und Davies, Sacrifice, 394ff; zu den theoretischen
Implikationen bei Leach und Davies s. besonders Rogerson, Sacrifice,45ff und Lang, Spione im
gelobten Land, 169ff. Der geistige Vater all jener Versuche, den Azazel-Ritus Lev 16 mit den
Augen des Ethnologen zu lesen, ist bekanntlich J.G. Frazer, The Golden Bough. A Study in
Comparative Religion, Vol. 6: The Scapegoat, London 31913, bes. 108ff, vgl. die gekirzte dt.
Ausgabe: Der goldene Zweig, 817ff und erginzend M. Douglas (ed.), The Illustrated Golden
Bough, Garden City / NY 1978, 165ff.

S. J. und W. Grimm, Deutsches Worterbuch, Bd. X/4, Leipzig 1942, 1143f, ferner F. Kluge,
Etymologisches Wérterbuch der deutschen Sprache, Berlin 201967, 764; H. Paul, Deutsches
Worterbuch, Tibingen 6 1966, 655 und Ritter, Stindenbock, 110f.114f.
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Gestalt verbunden. Und diese Verbindung ist das spezifische Problem von Lev

16,5-10.20-22.

2. Uberlieferungsgeschichtliche Vorbemerkung

Den "Siindenbock” und sein Geschick hat sich wohl jeder schon einmal

vorgestellt - vielleicht gerade so, wie ihn der britische Maler Holman Hunt
(1827-1910) ins Bild gebannt hat:

»

Abb. 1: H. Hunt, The Scapegoat (1854), Lever Art Gallery, Port Sunlight. Uber den Maler
und sein Werk schreibt C.M. Jones: "He ist said to have spent two years in Palestine
making sketches for his religious pictures, and to have encamped for some time on the
shores of the Dead Sea to capture the sense of loneliness and tragedy he wished to convey
in this picture. The reproduction here cannot bring out the gorgeous colouring of the
sunset, which is a distinctive feature of the original work"”,

Der Mischnatraktat Joma ("Der Tag")® hat die Ereignisse dieses Tages im
Detail ausgemalt und ins Dramatische gesteigert. In der hebraischen Bibel wird

7 Jones, Old Testament Illustrations, Cambridge 1971, 172. Zu einer farbigen Wiedergabe s.

unten Quellennachweis zu den Abbildungen; dort sieht man auch den karmesinroten Streifen,
der an den Hornern des Bocks festgebunden wurde (vgl. mYom VI 6a; 8d).

Edition: Meinhold, Joma. Zur Analyse s. jetzt Srrobel, Stiindenbock-Ritual, zu den literaturwis-
senschaftlichen und auslegungsgeschichtlichen Aspekten die Beitrdge von Sh. Safrai, J.
Magonet, J.J. Petuchowski und M.A. Signer bei Heinz / Kienzler | Petuchowski (Hg.), Versoh-
nung, 32ff.133ff.184ff.197ff.
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der Ritus knapp, aber dennoch eindriicklich dargestellt: Nach Lev 16,10.20-22
bringt der Hohepriester Aaron den "lebendigen Bock” - den Bock, "auf den das
Los fiir Azazel gefallen ist" (V.10) - dar, stemmt seine Hande auf den Kopf des
Tieres, bekennt iiber ihm die Verschuldungen Israels und 1Bt den Bock unter
Begleitung eines dafiir ausgesuchten Mannes in die Wiste laufen. Restumierend
heiBt es dann: "Der Bock tragt auf sich alle ihre Verschuldungen fort in eine
abgelegene Gegend; so 14Bt er den Bock in die Wiiste laufen” (V.22):

"(5) Und von seiten der Gemeinde der Israeliten nimmt er zwei Ziegenbdcke zum Siind-
opfer und einen Widder zum Brandopfer. (6) Dann bringt Aaron seinen eigenen Siind-
opferfarren dar und schafft Sithne fir sich und sein Haus. (7) Und er nimmt die beiden
Bocke und stellt sie vor Jahwe an den Eingang des Begegnungszeltes. (8) Aaron wirft tiber
die beiden Bicke die Lose, ein Los fir Jahwe und ein Los fur Asasel. (9) Und Aaron
bringt den Bock dar, auf den das Los fir Jahwe gefallen ist, und besorgt ihn als Siind-
opfer. (10) Der Bock aber, auf den das Los fiir Asasel gefallen ist, wird lebendig vor
Jahwe gestellt ° °, ihn fiir Asasel in die Wiiste laufen zu lassen.

(20) Ist er fertig mit der Entsiihnung des Heiligtums, des Begegnungszeltes und des Altars,
bringt er den lebendigen Bock dar. (21) Aaron stemmt seine beiden Hidnde auf den Kopf
des lebendigen Bockes, bekennt iiber ihm alle Verschuldungen und alle Ubertretungen der
Israeliten, durch die sie sich irgend verfehlt haben, tut sie auf den Kopf des Bockes und
148t ihn mit Hilfe eines dafir Bereitstehenden in die Wilste laufen. (22) Der Bock tréagt
auf sich alle ihre Verschuldungen fort in eine abgelegene Gegend; so 148t er den Bock in
die Wiiste laufen" (Lev 16,5-10.20-22).

"Uber den Sinn dieser Zeremonie im Gesetz, so wie es uns jetzt vorliegt,
kann kein Zweifel sein" konstatierte 1924 S. Landersdorfer und sah ihn in der
"Fortschaffung der Siinde durch Abfithrung des Bockes"'°. Gleichwohl 1aBt die
Uberlieferung wichtige Fragen unbeantwortet: Wer ist dieser Azazel, und wie
ist sein Name (5}&};{ Lev 16,8.10 [bis].26)"" zu deuten? Die Erklarungen des
Azazel-Namens sind in der Regel hypothetisch, und zwar nicht nur deshalb,
weil die entsprechende Uberlieferung so anigmatisch ist; sie "sind auch meistens
... im AnschluB an eine bestimmte Theorie iiber das Wesen des Azazel aufge-
stellt und stehen und fallen darum mit derselben"”. Seit je neigt man dazu, in
ihm einen "Kakoddmon" der Wiiste (H. Duhm)'? zu sehen, dessen Zorn durch
Entsendung eines Ziegenbocks beséanftigt wird. Ist das der Sinn der Zeremonie
oder jene von S. Landersdorfer so genannte "Fortschaffung der Siinden durch

Landersdorfer, Versdhnungstag, 14.
10 Ebd.

Zur Lit. s. Janowski, Sithne als Heilsgeschehen, 268 Anm. 447 und Lorerz, Leberschau, 50
Anm. 3, nachzutragen sind Gérg, Azazel-Ritus; ders., Asasel; Wilhelm, Hurriter, 104; Strobel,
Sundenbock-Ritual, 161ff.165ff; Wright, Disposal of Impurity, 15ff; Kiuchi, Purification
Offering, 77ff.143ff; Deiana, Azazel; Gorman, 1deology of Ritual, 61ff und Janowski, Azazel.
= Landersdorfer, aaO 14 Anm. 3.

13 5. unten Anm. 16.
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Abfiihrung des Bockes"? Wie aber erklaren sich dann Name und Gestalt des
Azazel?

IL. Neuere Thesen zum Verstindnis des Azazel-Ritus

Wie die Deutungen des Azazel-Ritus von H. Duhm (1904) und S.
Landersdorfer (1914) beispielhaft zeigen, kommt keine Theorie iber Azazel
und seinen Namen daran vorbei, das Verhiltnis zwischen dem "Stiindenbock”-
Ritus'* Lev 16,10.21f und der Azazel-Gestalt Lev 16,8.10 zu prazisieren. Da-
bei ist zwischen der text- und der ritualgeschichtlichen Problematik von Lev
16,5-10.20-22 zu unterscheiden. Im folgenden stehen zunichst die ritualge-
schichtlichen Aspekte im Vordergrund'’. Wenn man die neueren Thesen zum
Verstandnis des Azazel-Ritus einmal zusammenstellt und nach lokalen und
strukturellen Gesichtspunkten ordnet, so lassen sich drei Grundtypen unter-
scheiden (die jeweils wiederum Varianten enthalten):

1.  Der nomadische Ritualtyp,
2. Der agyptische Ritualtyp,
3.  Der sudanatolisch-nordsyrische Ritualtyp.

1. Die These eines nomadischen Ritualtyps
a) Azazel - ein "Kakodamon" der Wiiste

Die iltere Forschung ging mehrheitlich von einer engen Beziehung der
beiden GroBen "Azazel" und "Siindenbock” zueinander aus, dergestalt, daB8 der
"Siindenbock" nicht nur "fir Azazel" ausgelost (V.8.10), sondern auch zu ihm
in die Wiiste geschickt werde (V.10.21f). Das Resultat dieser Kombination war
die These vom "Wiistendimon" Azazel, also die Annahme, daB Azazel "in der
Wiiste beheimatet und mindestens im Zeitalter des nachexilischen Monotheis-
mus gewiB nichts anderes als ein Ddmon (war)"®. AnlaB dazu schien die

14 Besser: Eliminationsritus. Zur Problematik des Ausdrucks "Siindenbock” s. etwa Kiimmel,
Ersatzkonig, 312, vgl. ders., Ersatzrituale, 192.

Zu den textgeschichtlichen Fragen s. unten Abschn. IV.

4 Elliger, Leviticus, 212 - der damit dem vorliegenden Textzusammenhang Rechnung zu tragen
sucht, iberlieferungsgeschichtlich dann aber differenziert, s. im folgenden. Zur opinio
communis der 4lteren Forschung s. etwa Dukm, Geister, 56 ("Man versteht ... heute allgemein
unter Azazel einen in der Wiste hausenden Kakoddmon") oder GB!7, 576 sv. bww
("Wahrsch. bezeichnet er [sc. der Ausdruck '] einen in der Wiste hausenden bosen Geist")

15
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Ritualiiberlieferung Lev 16 selber zu geben, wenn sie vorschreibt, den lebendi-
gen, "fir Azazel" ausgelosten Bock "in die Wiste” (77377277 V.10b.21bf3,
9273 V.22b) bzw. "in eine abgelegene Gegend" (7713 r'lx"vx V.22a)" zu
schicken - und somit nahelegte, Azazel als "Kakodamon" der Wiiste (H.Duhm)
zu sehen, der durch Entsendung eines Ziegenbocks (7°P@) besanftigt und
damit unschadlich gemacht werden sollte. Doch hatte bereits H. Kaupel darauf
hingewiesen, daB in Lev 16 nur das Forttreiben des lebendigen Bocks in die
Wiiste, nicht aber die Wiiste als Aufenthaltsort Azazels erwiahnt werde. Denn
das 9 in 5}3}&_{? Lev 16,8.10 kann nur "fiir" nicht "zu" (sc. Azazel) heiBen, "weil

mit den entsprechenden Lit.-Nachweisen, vgl. HAL, 762 s.v.; Wanke, Ddmonen, 276, u.a.
Typisch filr die 'Damonen-Hypothese’ ist etwa die Argumentation von de Vawx, Lebensord-
nungen II, 370: "Der Name 'Siindenbock’ ist eine Auslegung der Septuaginta und der Vulgata.
Im Hebréischen ist der Bock ’fiir ‘aza’zel’ bestimmt. Neuerdings hat ein Gelehrter, wie die
griechische und lateinische Ubersetzung, hierin einen Gattungsnamen gesucht: er wiirde "der
Abgrund’ bedeuten und wére der Name des Ortes, an den der Bock gefithrt wurde. Welches
auch der philologische Wert dieser Hypothese sein mag, sie paBt schlecht zum Text: der
Hohepriester wirft das Los Uber die beiden Bocke, einen ’fiir Jahwe’, den anderen ’fiir
‘aza’zel’. Der Parallelismus scheint nicht zu geniigen, wenn man ibersetzt 'fir den Abgrund’,
sondern fordert, da3 der zweite Name gleichfalls ein Personenname ist. Es bleibt also wahr-
scheinlicher, daB es der Name eines iibernatiirlichen Wesens, eines Ddmons, ist; so haben ihn
die syrische Ubersetzung und der Targum und bereits das Henochbuch verstanden, das aus
Azazel den in die Wiiste verbannten Firsten der Ddmonen macht. Man beachte die israeliti-
schen Vorstellungen tiber den Aufenthalt der Ddmonen an verlassenen Orten, Is 13,21; 34,11-
14, vgl. Tob 8,3 und Mt 12,43".

Die verschiedenen Sinnaspekte von 727» "Wiiste, Steppe” lassen sich nach Sh. Talmon auf
folgende Grundbedeutungen zuriickfiihren: "midbar bezeichnet trockene und halbtrockene
Gebiete, die wegen ihrer Wasserarmut fir Landwirtschaft und bduerliche Ansiedlungen
ungeeignet sind. Diese Eintde befindet sich im Zustand des Urchaos (Deut 32,10) oder wurde
als gottliche Strafe fiir menschliches Vergehen wieder zum Chaos reduziert (Jes 64,9; Jer 22,6;
Hos 2,5; Zeph 2,13; Mal 1,3). Sie erweckt Furcht und Abscheu" (737, 664, vgl. 675ff) und
ders., Har and Midbar), vgl. auch die den negativen Aspekt der "Eintde, Wildnis" unter-
streichenden Synonyme zu =27 bei Talmon, %3, 667ff.690f; Keel, Jahwes Entgegnung an
Ijob, 58 mit Anm. 208 und Ottosson, Eden, 182 Anm. 20. Auf der anderen Seite ist 22T
term. techn. fir das "Weideland", enthalt also positive Konnotationen, vgl. Talmon, aaO
664.6771.691; Weippert, Amos, 2 Anm.4 und Wyart, Sea and Desert, 385ff. DaB im Kontext von
Lev 16,10.21f der negative Sinnaspekt dominiert, zeigt das parallele 77711 YR (V.22a), das das
"(vom Wasser) abgeschnittene, unfruchtbare Land” meinen kann (vgl. Reymond, L'eau, 71,
ferner HAL, 180 s.v. *; GB!'¢, 211 sw. N3 Aartun, VersShnungstag, 82; Talmon, Har and
Midbar, 127), "vielleicht aber auch ein Gebiet (bezeichnet), das strikt getrennt vom kultisch
relevanten Lagerbereich liegt" (Gorg =m, 1003). Als von der menschlichen Kultur- und
Sozialwelt abgeschnittenes ‘Jenseits- oder Unterweltsgeldnde’ wird der Ausdruck von Tawil,
‘Azazel verstanden, s. dazu aber Wright, Disposal of Impurity, 30. Ob die von Tawil behaupte-
te Analogie zwischen Azazel und dem kanaandischen Mot (vgl. aaO bes. 58f) das Richtige
trifft, und der Azazel-Name (1w < YRvw "a fierce God") ein Epitheton fiir Mot ist, ist doch
mehr als zweifelhaft, s. dazu Loretz, Leberschau, S2ff und Wright, aaO 25ff, unkritisch dagegen
Strobel, Stindenbock-Ritual, 165f.

17
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LWWS dem TN entspricht. Wie bei diesem die 6rtliche Bedeutung fiir 5
ausscheidet, so auch bei jenem. Fiir Jahwe und fiir Azazel wird das Los gewor-
fen (VV.8,10). Fur Azazel wird der Bock entfernt in die Steppe (71723717); in
letzterem Ausdruck ist das Ziel angezeigt"®. Mit wachem Blick fir die
iiberlieferungs- und kultgeschichtlichen Gegebenheiten haben dann M. Noth'®
und K. Elliger® die Wachstumsstufen in Lev 16 und besonders das Neben-
einander von "Siindenbock"-Ritus und Azazel-Gestalt analysiert®'.

Dessenungeachtet hat jene traditionelle Theorie der Verbindung von "Siin-
denbock"-Ritus und Azazel-Gestalt auch in neuerer Zeit ihre (zahlreichen)
Anhinger gefunden und unser Bild der frihisraelitischen Religion mitgepragt.
Die eliminatorische Funktion des "Siindenbock"-Ritus, die noch S. Landers-
dorfer deutlich sah?, geriet dabei allerdings immer mehr aus dem Blick®. In
zusammenfassenden Darstellungen zur Religion und Gesellschaft der Friihisrae-
liten findet sich zuweilen die These, daB neben der Verehrung des Vitergottes
noch einige Spuren religioser Praxis vorhanden sind, die "nicht direkt zum
Vitergottglauben, sondern zum Déimonenglauben der Friihisraeliten™* geho-
ren. So diirften nach W. Thiel neben der Beschneidung Ex 4,24-26 das Passa-
Opfer Ex 12,21b-23 und der "Siindenbock"-Ritus Lev 16,10.21f urspriinglich
Kulthandlungen der Nomadenzeit gewesen sein:

"Es (sc. das Passaopfer) war ein apotropdischer Ritus, der vor dem Aufbruch zu den
Sommerweiden im Frihjahr vorgenommen wurde und Menschen und Herden vor den
Einwirkungen ddamonischer Elemente der Wiiste schiitzen solite. Vielleicht stellte auch das
im Ritual des Versohnungstages von Lev. 16 enthaltene Austreiben eines Siindenbocks in
die Wiiste einen entsprechenden Ritus im Herbst, vor Antritt der Wanderung zu den
Winterweiden in der Steppe dar"®,

D#monen, 88 (Hervorhebung im Original), anders zuletzt wieder Strobel, aaO 163, vgl. zur
Sache Loretz, aaO 51f, dort auch zum Verstidndnis von Lev 16,10.

19 Leviticus, 107: "Ganz r4tselhaft bleibt die Gestalt des *Asasel’, die merkwilrdigerweise in dem
Hauptabschnitt V.20b-22 nicht genannt wird, sondern nur in dem vorbereitenden Abschnitt
V.7-10 so vorkommt, daB von den beiden Ziegenbdcken der eine 'fiir Asasel’ ausgelost
(V.8.10ar) und dann bereitgestellt wird, um ‘fiir Asasel’ in die Wiiste geschickt zu werden
(V.10b und danach V.26aa)". Noth zieht dann eine iiberlieferungsgeschichtliche Prioritat der
"Hingabe des Bockes ’fiir Asasel™ gegeniiber der "Befrachtung des Bockes mit den Versc-
huldungen Israels" in Betracht.

Leviticus, 212, vgl. im folgenden.

Vgl. zur Sache auch Aartun, Versdhnungstag, 82 mit Hinweisen auf dltere Literatur.

Vgl. oben 111 Anm. 9.

Vgl. nur die entsprechenden Lexikonartikel von Koch, Asasel, 135f; van den Born, Azazel,
155f: Orro, Asasel, 53 u.a., anders z.B. Kutsch, Siindenbock, 506f.

Thiel, Soziale Entwicklung Israels, 46.
3 Ebd
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Pate steht bei dieser Deutung die Hypothese L. Rosts®, Passa-Ritus und
"Siindenbock"-Ritus seien zwei korrespondierende, dem religiosen Besitzstand
der frihisraelitischen Wanderhirten angehérende Kulthandlungen. Deren
urspriinglichen Sitz im Leben hatte L. Rost 1943 auf den Rhythmu§ d.es halb-
jahrlichen Weidewechsels (Transhumanz) bezogen und wie folgt skizziert:

"Jedenfalls ... stehen nun zwei Riten in Parallele, der des Passah als Feier vor dem Antritt
der Wanderung in die Sommerweide mit der Absicht, die Menschen und Herden vor dem
"Verderber’, der wohl im Kulturland hausend gedacht wurde, zu schiitzen, und die in das
Ritual des VersShnungstages hineingebaute Begehung, die die Herde durch Abgabe eines
Bockes an den Herrn der Wilste vor Antritt der Wanderung in die Winterweide schiitzen
sollte, die ein halbes Jahr spater gefeiert wurde"?’.

Die Hypothese L. Rosts 1aBt sich durch folgendes Schema veranschaulichen:

Zone des Ubergangs

Kulturland Wiiste/Steppe
Sommerweide K ommmmmen et nasoas Passa-Ritus im Fruihjahr
(hnwn) (abwehrend)
"Sundenbock"-Ritus ~ =-eemmemmeeonemeeee > Winterweide

im Herbst (besénftigend) (‘73&{]9)

Nun ist ein Festhalten an der Position L. Rosts schon deshalb nicht empfeh-
lenswert, weil sich das Nomadenproblem® und die "Viterreligion"” heute
erheblich komplexer darstellen als bisher. Hinzukommt, daB auch die These
einer Verbindung des Passa-Ritus mit dem sog. Weidewechsel heute nicht mehr

% Weidewechsel, 101-112.

AaO 108, vgl. ders., VersShnungstag, 2098 und die Aufnahme bei Otto, Fest, 74; ders.,
Asasel, 53; Wyatr, Atonement Theology, 425 und D. Michel, in: ders. | Lang, Art. Fest, NBL
I (1991) 666-668, hier: 667f. Eine Variante der These findet sich bei Wefing, Entsiihnungs-
ritual, 74ff, s. dazu die Kritik von Loretz, Leberschau, 57 Anm. 34.

Die veranderte Forschungslage hat sich inzwischen in den Lehrbichern niedergeschlagen, s.
bes. Donner, Geschichte des Volkes Israel, 47f£.57.77.81.122ff und Albertz, Religionsgeschichte
Israels, 60ff.104ff, vgl. Herrmann, Israels Frithgeschichte; Thiel, Geschichte Israels, 96ff: Otro,
Historisches Geschehen, 63-80; ders., Israels Wurzeln, 3-10; ders., Stadt und Land im spét-
bronzezeitlichen und fritheisenzeitlichen Paléstina. Zur Methodik der Korrelierung von
Geographie und antiker Religionsgeschichte, in: K Rudolph | G. Rinschede (Hg.), Beitrédge zur
Religion / Umwelt-Forschung I (Geographia Religionum 6), Berlin 1989, 225-241.

Zur Forschungsgeschichte s. Westermann, Genesis 12-50, 97ff, zur veranderten Forschungslage
s. Blum, Komposition der Vitergeschichte, 492ff und Kockert, Vitergott 150ff. 309ff.



Der Bock, der die Siinden hinaustragt 117

aufrechtzuerhalten ist* und dessen Korrespondenz mit dem "alten Nomaden-
ritus” (L.Rost) der Abgabe eines Ziegenbocks an den Wiistendamon Azazel ein
unausgewiesenes Postulat bleibt’’. Der Ritus mit dem "Siindenbock" ist nicht
mit dem Weidewechsel friihisraelitischer Wanderhirten zu verbinden® und im
iibrigen von der iberlieferungsgeschichtlich spiten Azazel-Gestalt® zu tren-
nen.
L. Rosts 'Nomadenhypothese’ ist jiingst von A. Strobel*aufgenommen und
- unterstiitzt von topographischen Erwagungen zur Absturzstelle des "Siinden-
bocks" auf dem Gebel el-Muntar (11 km s6 von Jerusalem in der judiischen
Waiiste) - variiert worden. Die Variation drickt sich in der Annahme aus, daf}
man das Azazel-Ritual "zweifellos nicht sekundér aus einem anderen Religions-
und Kultbereich ibernommen hat, sondern das schon immer im palastinisch-
judaischen Raum zu Hause gewesen sein muB". DaB es einem "Grundmuster
primitiver Religiositat"™® entspricht und "uralte Lokalbildung"’ verrat, zeigt
sich nach Strobel vor allem
- an der hinter der Figur des "Wiistendamons" Azazel stehenden "ambivalen-
ten Gottheit™® und deren Namen 2zl < ‘zz'l1 (vgl. ug. ‘zb')*, der
urspringlich auf eine "ungestiime" gottliche Macht hanClSl
- an der Einbindung dieses vorisraelitischen (El-)Rituals* in den Jahres-
ablauf, speziell zur Zeit des Spatherbstes, wenn "der heiBe Wiistenwind aus

30 g dazu Orto, Feste und Feiertage, 97ff; ders., Art. Mo, MOD, 669ff, ferner auch Albertz, aaO
61 mit Anm. 47, der die Frage wieder im Sinn der Rost’schen These beantwortet.

Lev 16 148t uberdies nichts von einer dem apotropdischen Blutritus des Passa analogen
Funktion des "Siindenbock”-Ritus erkennen. Auch "von einem eigentlichen Opfer ist im Text
(sc. Lev 16) nichts zu spiren ..." (Elliger, Leviticus, 212), vgl. Landersdorfer, Sindenbock, 27;
Blome, Opfermaterie, 104f.199ff; Kiimmel, Ersatzkonig, 311, u.a.

32 vgl. auch Elliger, ebd.; Fohrer, Religion, 394f; Loretz, Leberschau, 48, u.a.

33 U.E. steht hinter der GroBe "Azazel” urspriinglich etwas anderes (ein Unreinheitsbegriff) als
das, was die spatere Uberlieferung in Lev 16,8.10.26 daraus gemacht hat (eine ddmonische
Gestalt), s. dazu unten Abschn. IIL.

34 Siindenbock-Ritual.

35 Ders., aa0 162. Einen lokalen Hintergrund ("R = "jagged rocks") hatte schon G.R. Driver,
Three Technical Terms in the Pentateuch, JSS 1 (1956) 97-105, hier: 97f fiir den Azazel-
Namen (< Wurzel ‘ZZ + Bildeelement ///) angenommen, vgl. dazu noch HAL, 762 s.v.

3% Ebd., vgl. 161f£.165ff.
37 Aa0 162.

3 Ebd.

39S, dazu unten Exkurs 2.
40 vgl. ders., aaO 165f.

f Vgl. ders., aaO 167.
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dem Osten ohne rechtzeitigen Regen fiir das judaische Land eine Bedro-

hung darstellte™.

Unter Beriicksichtigung dieses Hintergrunds - der allerdings weitgehend
durch textferne Kombinatorik erschlossen wird®® - hilt es Strobel fiir "denk-
bar, daB der urspriingliche Stiindenbock-Ritus ... der magischen Entfernung der
bosen, natiirlich schuldhaft empfundenen Vorginge und Einflisse diente"*.
Sein Einbau in die Uberlieferung des groBen Versbhnungstages hat diese
umstrukturiert: "Der jerusalemische Jahwekult hat mit diesem Ritual am An-
fang des Jahres aller Wahrscheinlichkeit nach einem nicht-israelitischen, aber
doch einheimischen El-Kult entsprochen. Dessen Anliegen wurde in die eigene
Feier des groBen Versohnungstages aufgenommen und soweit als moglich
integriert, wobei aber freilich die Gestalt der nicht-israelitischen Gottheit

’damonisiert’ wurde™.

b) Zum damonischen Charakter Azazels

Wie der bisherige Uberblick zeigt, ist die These vom Wiistendamon Azazel -
ob ausgesprochen oder nicht - fast immer mit einer Theorie iber die nomadi-
sche Vergangenheit Israels verkniipft. Vermutungen tber den ’damonischen
Charakter’ Azazels erhalten auch dann Auftrieb, wenn die Bezeichnung 7"D0
"Ziegenbock" fiir das "fiir Azazel" ausgeloste Tier (Lev 16,10) mit den QY@
von Lev 17,7; Jes 13,21; 34,14; 2 Chr 11,15 in Verbindung gebracht wird*,
so daB sich fiir den "Sindenbock” wie von selbst die Vorstellung von einem
bocksartigen, haarigen Damon ergibt: "Azazel ist First der Bockdamonen, der
in der Steppe seinen Wohnsitz hat. Durch seine Zugehorigkeit zum Bereich
Azazels wird auch der Bock ein damonisches mit dem Siindenstoff behaftetes
Tier"*®. Abgesehen davon, daB auch der Bock "fiir JHWH" ein 1YY ist (Lev
16,5.7ff), ist die entscheidende Frage immer wieder, ob die Azazel-Gestalt
uberlieferungsgeschichtlich urspriinglich oder "erst sekundir, moglicherweise
erst in nachexilischer Zeit, in das Ritual (sc. von Lev 16) eingedrungen

42 Ders., aaO 162, vgl. 165£.167.168.

3 S. dazu nur aaO 162 Anm. 73-74 und die an J.G. Frazers "Komparatistik’ (vgl. oben Anm. 5
und Lang Spione im gelobten Land, 159ff.161ff) erinnernden Ausfiihrungen aaO 164f.166.

44 Strobel, aa0 162, vgl. 164.167f.
45 Ders,, aa0 162.

Die Konjektur von 0% zu 0™ in 2 Kon 23,8 ist unhaltbar, s. Schroer, Bilder, 133 mit
Anm. 292,

S. etwa Wohistein, Tier-Ddmonologie, 487ff, u.a.
Ders., aaO 487, vgl. Staubli, Nomaden, 177f.

47
48
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(ist)"*. Skepsis ist in diesem Zusammenhang auch gegeniiber dem erstmals
von O. EiBfeldt gemachten Vorschlag am Platz, das Elfenbeinblatt aus Megiddo
Loud, Megiddo lIvories, Pl. 5, No. 4-5 als ikonographischen Beleg fiir die
Begegnung Azazels mit dem "Siindenbock” zu verstehen.

Exkurs 1: Kanaandische Bilder zum Thema "Azazel und der Siindenbock"?

Unter den von G. Loud publizierten spatbronzezeitlichen Elfenbeinarbeiten
aus Megiddo befindet sich ein 13 cm hohes, 5-6 cm breites und 1,5 mm dickes
Blatt mit eingeritzter Zeichnung (Abb. 2a), die ikonographisch wie religions-
geschichtlich bemerkenswert ist. Sie zeigt nicht nur ein "composite human,
animal, and bird figure and ibex", sondern bringt die beiden dargestellten
Wesen auch in eine dramatische Beziehung zueinander: Ein Mischwesen aus
Menschenkopf, Adlerfliigeln und Raubtierleib hat sich auf einen Steinbock
(capra ibex) geworfen, der unter der Wucht des Angriffs zusammenbricht. O.
EiBfeldt hat diese Szene so beschrieben: "Es handelt sich offenbar um die
Uberwiltigung eines Steinbocks durch ein ddmonisches Wesen, nicht etwa,
woran man auch wohl denken koénnte, um einen Ritt dieses auf jenem; denn
der Steinbock liegt niedergebeugt da™'. Dieselbe Haltung nimmt auch der
Steinbock auf dem erheblich fragmentarischeren Elfenbeinblatt Loud, Megiddo
Ivories, Pl. 5 No. 5 (Abb. 2b) ein. Bemerkenswert gegeniiber vergleichbaren
Tierkampf-Darstellungen®? diirfte der Sachverhalt sein, "daB hier bei dem
angreifenden Mischwesen die menschlich-damonische Seite vor der tierischen

49
50
51

Elliger, Leviticus, 212, s. dazu im folgenden.
So die knappe Beschreibung von Loud, Megiddo Ivories, 13.
Elfenbeinarbeiten von Megiddo, 91.

Der Angriff gefahrlicher Tiere (Lowe, Hund) oder ddmonischer Mischwesen auf zahme oder
ungefahrliche Tiere (Rind, Steinbock, Gazelle) wird in der syro-paldstinischen (Elfenbein-)
Kunst des 2./1. Jt.s v.Chr. Ofter dargestellt. Eififelds, ebd. verweist innerhalb der Megiddo-
Sammlung noch auf Loud, aaO Taf. 16, Nr. 4a-b.c (Elfenbeinkamm mit Steinbock, der von
einem Hund attackiert wird), vgl. dazu H.J. Kantor, Syro-Palestinian Ivories, JNES 15 (1956)
153-174, hier: 169f; Decamps de Mertzenfeld, Inventaire, 19ff, bes. 20 (zu pl. XL, no. 389) und
R.D. Barnent, Ancient Ivories in the Middle East (Qedem 14), Jerusalem 1982, 26. Weitere
Beispiele aus der altorientalischen Kunst, deren Vergleichswert aber nicht zweifelsfrei ist, bei
R. Mayer-Opificius, Die gefligelte Sonne. Himmels- und Regendarstellungen im Alten Vorder-
asien, UF 16 (1984) 189-236, hier: 232 Abb. 23 (neuass. Rollsiegel mit steinbockkopfigem
Mischwesen) und Schroer, Bilder, 134 Abb. 58 (neubab. Rollsiegel mit steinbockkdpfigem
Mischwesen mit Menschengesicht, das von einem gefliigeltem Genius gebéndigt wird).
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das Ubergewicht zu haben scheint". Der dargestellte Didmon ist also ein
. o ° 4
Mischwesen: ein mit menschlichen Ziigen ausgestattetes Tier™.

Abb. 2  Elfenbeinblatt aus Megiddo (SB IIB): (a) Loud, Meglv, Pl. 54 - (b) Loud,
Megly, PL. 5,5

Soweit wir sehen, war es ebenfalls O. Eiifeldt, der als erster die beschriebe-
ne Bildkomposition - in aller Vorsicht - mit der Uberlieferung des Azazel-Ritus
Lev 16,5.10.20-22 in Zusammenhang brachte: "Bei dem auf unserem Elfenbein-
blatt dargestellten Damon handelt es sich vielleicht um eine Gestalt von der
Art des - uns im tbrigen vollig unbekannten und ratselhaften - Asasel. Davon,
daB die Wiiste nicht nur geféahrliche Tiere, sondern auch unheimliche Misch-

33 Eiffeldr, aaO 91f.
54 Schroer, aaO 134.
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gestalten beherbergt, weill das Alte
Testament an mehreren Stellen zu
sagen (5. Mose 8,15; Jes 13,21; 30,6;
34,14). Solch ein Wesen konnte auf
unserem Stiick dargestellt sein, ein
Déimon, der dem in der Wiste le-
benden Wild nachstellt, wie der
Asasel von 3. Mose 16 offenbar als
Feind des ihm zugejagten Ziegen-
bocks gilt"®. O. Keel®® und neuer-
dings S.Schroer’’ sind diesem Deu-
tungsversuch mehr oder weniger
deutlich gefolgt®®. Dariiberhinaus
hat Keel darauf hingewiesen, daB das
Amulett I von Aslan Tas KAI 27 (7.
Jh. v. Chr.)*® zwar einige Jahrhun-
derte jinger ist als das spatbronze-
zeitliche Elfenbeinblatt aus Megiddo,
aber "der gleichen Tradition anzuge-

Abb.3  Beschworungsamulett I von Arslan
Tas (7. Jh. v. Chr.)

horen (scheint)"®. Dieses Gipstifelchen (Abb. 3) zeigt auf seiner Vorderseite
zwei teriomorphe weibliche Damonen: oben eine dem linken Tafelrand zuge-
wandte gefliigelte Sphinx mit helmartiger Kappe ("Hornermiitze") und leicht
geschwungenem Horn; darunter eine liegende Wolfin mit Skorpionschwanz, die
ihr Maul aufgerissen hat und ein Kind verschlingt, von dem noch ein Teil des

55 Aa0 92.

AOBPs*, 73. Keel beschréinkt sich auf ein Kurzreferat der EiBfeldt’schen Hypothese.
AaO 134, vgl. die lapidare Bemerkung ebd. Anm. 296: "Dieses Bild erinnert an den 'Siinden-

bock’ fiir den Ddmon Asasel (Lev 16,5-10.21ff)".

Vgl. bereits van den Born, Azazel, 156.

Zur Lit. s. de Moor, Demons, 108 Anm. 12.

Keel, ebd. Brieflich (vom 7.9.1989) weist mich O. Keel noch auf ein spatbronzezeitliches
Rollsiegel vom Tell el-'Aggul hin, das zeitlich dem Megiddo-Elfenbein nahesteht: W.M.F.
Petrie, Ancient Gaza IV, London 1934, PI. XII,1, vgl. auch Keel, AOBPs*, 336 Abb. 485 mit
folgender Beschreibung: Das Rollsiegel "zeigt einen geflugelten Ddmon, der einen Mann
angefallen hat ... Der Gott, der den Léwen am Schwanz hilt, dirfte ein Heilgott sein. Ischtar,
die als Heilgottin beriihmt ist ... erscheint h4ufig mit einem gebandigten Lowen ... wir hatten
hier also die Darstellung einer Befreiung aus schwerer Krankheit ..". In der englischen
Ausgabe von AOBPs: "The Symbolism of the Biblical World. Ancient Near Eastern Iconogra-
phy and the Book of Psalms", New York / NY 1978, 83 fig. 96 wird das Stiick mit dem
Megiddo-Elfenbein (dort fig. 97) kombiniert.
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Rumpfes und die Beine zu sehen sind.”" Die Plakette ist beidseitig be-
schrieben. Der Text enthilt eine Beschworung gegen die abgebildeten weibli-
chen Tierdimonen, wobei verschiedene gottliche Wesen als wirkmachtige
Helfer gegen sie angerufen werden. Die Invocatio (Z. 1-5a) dieses Textes
beginnt folgendermaBen:

1 st f<p>t i "Beschworung: O Fliegerin, Gottin,
2 ssm bn pdrs Sas(a)m, Sohn des Pidrisi-

3 $F"l{w} a, Gott,

4 wlhnqt’ und o Wiirgerin des

5 mr Lammes"$2.

Die weiblichen Tierdimonen des Arslan Tas-Amuletts belegen anschaulich,
wie lebendig auch im Kanaan des 2./1. Jt.s v.Chr. die Furcht vor unheilbrin-
genden Dimonen gewesen sein muB®.

Die Konstellation: angreifender (Wiisten-/Steppen-)Damon / iberwiltigter
Capride, die seit O. EiBfeldt der Vermutung einer ikonographischen Parallele
zur Ritualiberlieferung Lev 16,5ff.20ff Auftrieb gab, hat in der Tat etwas
Suggestives. Sollte diese Deutung zutreffen, "so wiare damit bewiesen, daBl - wie
man aus allgemeinen Erwagungen und mannigfachen Analogien langst an-
genommen hat - die nach 3. Mose 16 zum Ritual des groBen Vers6hnungstages
gehorende Aussendung eines Ziegenbocks fiir den Wiistendamon Asasel von
Vorstellungen und Briauchen abhingig ist, die bereits vor dem Eindringen
Israels in Kanaan hier heimisch waren". Es spricht aber so gut wie alles
gegen eine solche Deutung. Denn zum einen kann die These vom "Wiistenda-

61 Von der Blutgier der Damonen weiB auch das Alte Testament: "Sie (sc. die Israeliten)

opferten (M3)) ihre S6hne und Tdchter den Ddmonen (2*1)" (Ps 106,37), vgl. Dtn. 32,17 und
Wanke, Ddmonen, 275f; de Moor, aaO 119. Beide Stellen haben den westsemitische Brauch
des Kinderopfers im Blick, s. dazu O. Kaiser, Den Erstgeborenen deiner Sdhne sollst du mir
geben. Erwdgungen zum Kinderopfer im Alten Testament, in: ders., Von der Gegenwarts-
bedeutung des Alten Testaments. Gesammelte Studien zur Hermeneutik und zur Redaktions-
geschichte, hg. von V. Fritz, K-F. Pohlmann und H.-C. Schmitt, Gottingen 1984, 142-166, hier:
148f u.0. und H. Spieckermann, Juda unter Assur in der Sargonidenzeit (FRLANT 129),
Gottingen 1982, 101ff, vgl. O. Keel, Kanaandische Siihneriten auf 4gyptischen Tempelreliefs,
VT 25 (1975) 413-469, hier: 462f.

Ubersetzung W. Rollig, Die Amulette von Arslan Tas, NESE 2 (1974) 17-36, hier: 18.

S. dazu de Moor, Demons; ders. /| K. Spronk, More on Demons in Ugarit (KTU 1.82), UF 16
(1984) 237-250 und W. Fauth, Lilits und Astarten in aram4ischen, mandsischen und syrischen
Zaubertexten, WO 17 (1986) 66-94. Durch das dort dargebotene Material wird das Urteil von
Keel, AOBPs*, 73: "Uber kanaaniische Damonen wissen wir nicht viel" (vgl. auch Schroer,
Bilder, 134 Anm. 293, ferner W. Réllig, Art. Damonen, WM 1 [1965] 274-276, hier: 274)
deutlich relativiert.

Eififeldr, Elfenbeinarbeiten von Megiddo, 92.

63
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mon Azazel", der "offenbar als
Feind des ihm zugejagten Ziegen-
bocks gilt"®, nicht unhinterfragt
bleiben®®; und zum anderen
zeigt auch die Darstellung auf
dem Elfenbein aus Megiddo
(Abb. 2a-b) nicht die Konstella-
tion: angreifender (Wisten-,
Steppen-)Damon / tberwaltigter
Capride, sondern gehort zur
Gruppe der Kampfszenen:
(mannlicher) Sphinx gegen Tier
(Capride, Bovide u.a.). Dafiir gibt
es - z.B. in der mittelassyrischen
Glyptik (Abb. 4) - iberzeugende-

Abb. 4  Minnlicher Sphinx bekdmpft einen Capri-
den (Abrollung eines mittelassyr. Rollsiegels, 13. Jh.
v. Chr.)

re Parallelen®” als das Amulett von Arslan Tas oder andere Stiicke®®.

2. Die These eines dgyptischen Ritualtyps

Die Annahme, die Azazel-Gestalt sei "dem Ritus (sc. mit dem 'Stindenbock’)

selbst nicht immanent"®®

und erst zu einem spiteren Zeitpunkt in die Uber-

lieferung des groBen Verschnungstages gelangt, erfordert eine Antwort auf die
Frage, wie die Einfiigung dieser Gestalt und ihre Namengebung zu erklaren ist.
Diese Antwort hat M. Gorg in seinen "Beobachtungen zum sogenannten
Azazel-Ritus" unter Zuhilfenahme agyptischer Vorstellungen zu geben ver-
sucht, ohne dabei "die prinzipielle Abkunft des Stindenbockritus aus palasti-
nisch-syrischem Umfeld" zu bestreiten’’.

65 Ders., ebd.
66 S. dazu oben 112ff.

67 Vgl. Mayer-Opificius, Bemerkungen, 163 (zu 169 Abb. 10). Brieflich (vom 2.11.198_9) macht
mich Th. Podella noch auf 4hnliche Darstellungen bei A. Moortgat, Assyrische Glyptik des 12.
Jahrhunderts, ZA 48 (1944) 23-44, hier: 31 Abb. 19.20, vgl. 32 Abb. 23-25, aufmerksam.

S. dazu oben Anm. 60.

69 Elliger, Leviticus, 212, vgl. Loretz, Leberschau, 50 und auch Gorg, Azazel-Ritus, 11£.15.

0 A0 12.
71

Im folgenden wird die Argumentation von Janowski, Azazel, 102ff ibernommen.
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a) Azazel - biblisches Gegenstiick zum agyptischen Seth

Zur religionsgeschichtlichen Einordnung der Azazel-Gestalt greift Gorg auf
agyptische Vorstellungen vom Gott Seth und seiner tiergestaltigen Reprasenta-
tion (Abb. 5) zuriick: "Das geradezu klassische Beispiel fur die Personalisierung
eines Unbheiltragers ist ... bekanntlich der sog. typhonische Seth, jene Negativ-
charakteristik des Gottes, der die nach agyptischer Anschauung in der Wiiste
hausende Dimonie des Chaotischen reprasentiert”’”. Vom verehrten zum
verfemten Gott, zum "god of confusion who disturbs the order"” wurde Seth
endgiiltig erst in der 25. Dynastie (712-664 v. Chr.)”. Das legt nach Gorg die
Vermutung nahe, daB "auch die Zeitgenossen auf dem Boden Paléstinas (Juda/-
Jerusalem), die, besonders aus priesterlichen Kreisen, mit den Agyptern Kon-
takt hielten, um die Vorstellung wuBten, daB man in Agypten in der Gestalt
des Seth - wohl vor allem im Zusammenhang mit der Invasion Assurs - den
‘Landesfgind’ schlechthin und die "Verkorperung alles Schlechten’ zu erkennen

glaubte"”.

N
S
§

Abb. 5 Das Seth-Tier mit seinen typischen Merkmalen

72 Ebd.

73 te Velde, Seth, 909. Zu Seth und zum Seth-Tier s. die dort 911 genannte Lit., ferner Brunner,
Seth und Apophis; fe Velde, Egyptian Hieroglyphs und Fischer, Ancient Attitude. Die zahirei-
chen Versuche, die zoologische Spezies des Seth-Tieres zu bestimmen, haben kein iber-
zeugendes Ergebnis erbracht. Der einzige sichere SchluB ist, "that the Seth-animal was a
fabulous animal of the desert" (te Velde, Egyptian Hieroglyphs, 68).

Erste Ansdtze zu einer wirklichen Verfemung des Seth sieht Hornung, Seth, 51 bereits im
Amduat, dem 4ltesten Unterweltsbuch.

Azazel-Ritus, 12f. Das Zitat im Zitat bezieht sich auf Bonner, Seth, 711.

74

75
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Wenn nun die Azazel-Gestalt mit Seth zu vergleichen ist, ja das biblische
Gegenstiick zum agyptischen Seth™ darstellt, dann muB es auch ein tertium
comparationis geben. Dieses ist Gorg zufolge in der Apostrophierung des Seth
- und mutatis mutandis des Azazel - als der "Verkorperung alles Schlechten”
(H. Bonnet) zu sehen, die ihrerseits "mit einer Vorstellung zu tun hat, die die
Wiistenregion negativ qualifizierte und sie als den Ort beschrieb, in den man
das andrangende Chaos immer wieder zuriickzuverweisen habe ...""".

Das von Gorg unterstellte Deutungsmuster "der Schuldiggesprochene gehort
dorthin, wo die Schuld letztlich herstammt"™® - namlich aus der (Gstlichen)
Wiiste - mag auf die Seth-Gestalt zutreffen - aber auch auf Azazel? U.E. kaum,
weil es nicht zur Perspektive der Ritualiberlieferung von Lev 16 paBt: "schul-
dig" ist dort nicht Azazel, sondern Israel, dessen Schuld mittels eines rituellen
Unbheilstragers, des "Stiindenbocks” (und nicht Azazels!), aus der Gemeinschaft
eliminiert wird”. In dieser Apostrophierung Azazels als "Personalisierung
eines Unheilstragers™® bzw. als "Personifikation der Schuldbeladenheit™
nach dem Vorbild des agyptischen Seth liegt die erste Schwierigkeit der vor-
geschlagenen Deutung. Gorg fragt:

"Ob sich in der Azazelgestalt als Personifikation der Schuldbeladenheit ebenfalls eine
mythologische Verdichtung der von der (Ostlichen) Wilste kommenden und in sie zu
bannenden Gefahren zeigt? Wird hier die "Siinde’ von Priester und Gemeinde als Einbruch
der Unordnung gefaBt, die ihrerseits in den ihr angemessenen Raum der Wiste zuriick-
beordert werden muB?"32

- und beantwortet beide Fragen vom agyptischen 'Vergleichsmaterial' her.
Argumentiert wird dabei mit der Vorstellung einer "Vertreibung” des Bosen
bzw. "Verurteilung" des Schuldigen, wie sie in der Phrase dr jzft ("Boses ver-
treiben")®*, vor allem aber in der ramessidischen Amunspradikation wp.f p3
‘d3 dj.f sw r h"(w) p3 m'3.4j r jmnt.t pAnastasi 11 6,7 ("er richtet den Schuldi-

% vl Gorg, aa0 13.

7 Ebd.

8 Ebd.

7 S. dazu im einzelnen Janowski, Siihne als Heilsgeschehen, 209ff. 211ff.265ff.

Gorg aa0 12.

81 Ders., aa0 13.

52 Ebd.

8 Zum Topos "Vertreiben (hsr, dr) der Finsternis und ihrer Exponenten" s. Janowski, Reltung§-
gewiBheit, 146 mit Anm. 744; 149 (Lit.) und Keel, Identifikation des Falkenkopfigen, 268ff. Dlg
Frage ist nicht, ob die Phrase dr jzft auf Seth angewandt wird (entsprechende Belege bei
Hornung, Licht und Finsternis, 78f, vgl. ders., Dunkelheit, 1154 mit Anm.4), sondern ob die
agyptische Vorstellung einer "Vertreibung” des Schiechten die biblische Azazel-Gestalt zu
erkldren vermag, s. auch im folgenden.
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gen und iberweist ihn dem Aufgang; den Gerechten aber dem Westen")* zu
Tage tritt. Damit ist implizit die zweite Schwierigkeit genannt, die der Plausibi-
litit der vorgeschlagenen Deutung im Wege steht. Sie besteht in der Annahme,
hebr. DIN1Y gehe auf dg. ‘d3dr/l (= 'd3 + dr/l) zurick und sei etwa mit "der
beseitigte bzw. ferngehaltene Schuldige™ wiederzugeben.

b) Zum égyptischen Hintergrund des Azazel-Namens

Eine erneute Uberpriifung des Azazel-Namens ist nach Gorg deshalb er-
wiinscht, weil der am meisten favorisierte Vorschlag 53&};{ < HRMY < Mw4+5K
mit einer Konsonantenmetathese, also einem Eingriff in die phonetische
Gestalt des Namens rechnen muB. Die unterstellte Analogie zwischen dem
biblischen Azazel und dem agyptischen Seth bietet fur die etymologische
Rekonstruktion den konzeptionellen Rahmen - auch wenn, wie der Autor
vorsichtig formuliert, "nach wie vor Zuriickhaltung am Platze"’ ist. Der Ver-
dacht auf einen agyptischen Ursprung von hebr. 51&)&7 wird von Gorg durch
die Kombination der beiden Elemente ‘d3 ("Unrecht; Frevler, Schuldiger")
und dr ("vertreiben") bzw. dr ("fernhalten, beseitigen") konkretisiert. Das
Element ‘d3 (Wb I 240f) entnimmt er dabei der bereits zitierten Amunspradi-
kation pAnastasi II 6,7, wahrend das zweite Element dr (Wb V 473f) verbaler
Bestandteil der Phrase dr jzft ("Boses vertreiben") ist, zu dem Wb V 595,5-9
ein altes Synonym dr (vgl. kopt. dolé "hindern") nachweist. Durch Kombination
beider Elemente zu ‘d3dr/l "erhalt man einerseits ein phonetisch exakt passen-
des Aquivalent zu 5IR1Y und andererseits einen Ausdruck, der grammatikalisch
als Nomen + Part.pass zu verstehen und etwa mit 'der beseitigte bzw. fernge-
haltene Schuldige’ wiederzugeben wire, so daB auch in semantischer Hinsicht
gerade die der Azazelgestalt eigene Funktion in der Namengebung transparent
werden wiirde"®,

Diese neue Etymologie des Azazel-Namens ist phonetisch vielleicht nicht
unméglich, wenn auch ein wenig abenteuerlich. Aber nicht alles, was phone-
tisch moglich scheint, ist auch kontextuell sinnvoll oder wahrscheinlich. Auf
eine kontextbezogene Deutung der Azazel-Namens legt Gorg zu Recht groBien
Wert. Gerade diese ist u.E. aber nicht von der Amunspridikation pAnastasi II

S. dazu im folgenden.

85 Gorg aaO 14.

S. dazu Janowski, Siihne als Heilsgeschehen, 268 Anm. 447 (Lit.), ferner HAL 762 s.v.; Lorerz,
Leberschau, 48ff; Gorg aaO 13f und Wright, Disposal of Impurity, 21ff.

Gorg aaO 14.

88 Aa0 14f.

87
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6,7 her zu gewinnen, auf die Gorg zweimal® ausdriicklich Bezug nimmt. Nach
pAnastasi II 6,5-7 par. pBologna 1094:23-7 = AHG 174,1-10 werden die
Feinde des Sonnengottes Amun-Re dem "Aufgang (sc. der Sonne)", die Ge-
rechten aber dem "Westen" (= Totenreich) iiberwiesen. Der entscheidende
Passus pAnastasi II 6,6f = AHG 174,7-10 lautet:

7 "Amun richtet (wpj) das Land mit seinem Finger,
8 er spricht, was dem Herzen gem48 ist,
9 er richtet (wpj) den Schuldigen

und iberweist ihn dem (Sonnen-)Aufgang (h');
10 den Gerechten aber dem Westen (jmnt.1)"®.

Wie S. Morenz®, eine Vermutung R.A. Caminos™ bestitigend, nach-
gewiesen hat, ist &° "Aufgang (sc. der Sonne)" pAnastasi I1 6,7 (= AHG 174,9)
ein mythopoetischer Ausdruck fiir den "Osten", der hier als Strafort fiir die
Frevler fungiert: "An diesem Ostlichen Ort des Aufgangs wird die Strafe durch
Feuer vollzogen, das dem "Aufgangsort’ inharent sein muf; d.h. aber die Strafe
wird vom heiBen Sonnengott eo ipso gewirkt™>. Der éstliche Aufgangsort der
Sonne hat demnach die Konnotation "Gerichtsstitte fir die Feinde des
Sonnengottes". Der Schuldige (‘d3) wird also dort gerichtet, wo die Strahlen
der Sonne (= der/die "Finger" Amuns pAnastasi II 6,6 par. pBologna 1094:2,5
= AHG 174,7) alles Schlechte, d.h. Schépfungswidrige zuerst und am nachhal-
tigsten "durchschauen’. Wenn Gorg die in pAnastasi II 6,7 formulierte "kriti-
sche Distinktion zwischen Gutem und Bosem mit lokalen Assoziationen” mit
der Bemerkung kommentiert: "Der Schuldiggesprochene gehért dorthin, wo die
Schuld letztlich herkommt™ und die dortige Ortsangabe A" (:: jmnt.) als
Heimat der Seth- bzw. der Azazel-Gestalt deklariert, dann liegt dem eine
Verwechslung von 4° "Aufgang (sc. der Sonne) - Osten" mit der Ostlichen,

8 Aa0 13.14.

% s. zu diesem Text Janowski, RettungsgewiBheit, 171f. Der Paralleltext pBologna 1094:2.3-7
liest statt Singular db'.f den Plural db'w.f "seine Finger".

1 Rechts und links, 282ff.

92 Late Egyptian Miscellanies, 50, wo pAnastasi I 6,7 wie folgt ibersetzt wird: "He judges the
guilty and assigns him to the East (?) and the just to the West". Bei Gorg, aaO 13 wird
Caminos’ Wiedergabe von 4g. A'(w) mit "East(?)" uminterpretiert zu "Ostliche Wiistenregion”,
s. dazu im folgenden.

93 Morenz, aaO 283f, vgl. ders., ZDMG 106 (1956) 365-367, hier: 366f und zur Sache Fechi,
Literarische Zeugnisse, 40; Kessler, Himmelsrichtungen, 1213; Grieshammer, Rechts und links,
192 und Fischer-Elfert, Literarische Ostraka, 9 mit Anm.1.

% Auch Seth wird nach pSalt 825 IV, 7 vom aufgehenden Sonnengott an der Ostlichen Gerichts-
stitte verurteilt, s. dazu Morenz, aaO 284 mit Derchain, Papyrus Salt 825 (B.M. 10051), 157f.

% Aa0 13.
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negativ qualifizierten Wiistenregion zugrunde.”® Die Konnotation "(6stliche)
Wiiste" - in die man das andrangende, in der Seth- bzw. Azazel-Gestalt personi-
fizierte Chaos zuriickverwies - ist dem Ausdruck 4" nicht inhérent.

Azazel als "der beseitigte bzw. ferngehaltene Schuldige" - Gorg zufolge
wiirde nicht nur in grammatischer, sondern "auch in semantischer Hinsicht
gerade die der Azazelgestalt eigene Funktion in der Namengebung transparent
werden ..."". Die Einwinde gegen diese (agyptische) Herleitung des Azazel-
Namens und der Azazel-Gestalt sind u.E. gravierend, und die Annahme einer
Konsonantenmetathese (5}&}:}_ < SRy < \TD+'7R) demgegenuber immer
noch plausibler®. Azazel ist nicht "der beseitigte bzw. ferngehaltene Schuldi-
ge", sondern - jedenfalls auf der Ebene der Endgestalt von Lev 16 - ein Wesen,
fir das am groBen Versohnungstag ein Ziegenbock ausgelost wurde (Lev
16,8.10a, vgl. V.26), der die ihm ’aufgeladenen’ Verschuldungen Israels "in die
Wiiste" bzw. "in eine abgelegene Gegend" forttragen soll (Lev 16,10b.21f).
Gorgs These macht nur unter der Voraussetzung Sinn, da3 die Azazel-Gestalt
mit dem "Stindenbock” zusammenzusehen ist, jene also wie dieser ein ritueller
Triger des Unheils oder - wie er im Blick auf die vermeintliche Parallelitat
Seth/Azazel formuliert - die "Personalisierung eines Unheilstragers" bzw.
"Personifikation der Schuldbeladenheit"” war. Genau das scheint die Inten-
tion seiner "Beobachtungen” zu sein, wie am Ende des Aufsatzes auch explizit
deutlich wird. Gorg rekurriert dort auf die alten Versionen (LXX, o’ ¢’ T,
Vulg), die 5}&}9 nicht als Eigenname behandeln, sondern auf den "Siinden-
bock" beziehen und das Wort mit dromopnaiog (V.16,8.10a LXX),
aronounn (V.10b LXX), 6 diectaApévog elg dpeoty (V.26 LXX) bzw.
caper emissarius (Lev 16,8.10a.26 Vulg) wiedergeben'®. Fiir die "Verbindung
des Ausdrucks 51&}9 mit dem Siindenbock” nimmt Gorg die Nahe zur agypti-

94 Vgl. wiederum Gorgs - suggestive - Frage: "Ob sich in der Azazelgestalt als Personifikation der
Schuldbeladenheit ebenfalls (sc. wie bei Seth) eine mythologische Verdichtung der von der
(Gstlichen) Wiiste kommenden und in sie zu bannenden Gefahren zeigt?"(ebd.).

97 AaO 15.

% was allerdings nicht davon dispensiert, den Namen Azazels und die Motivation fir das
Einbringen dieser Gestalt in Lev 16 zu erkldren, s. dazu unten Abschn. I'V. Zur Kombination
MY + SR s. auch Lorerz, Leberschau, 54.55; Wright, Disposal of Impurity, 22, u.a., s. zur
Namensform auch R. Zadok, Phoenician Philistines and Moabites in Mesopotamia, BASOR
230 (1978) 57-65, hier: 58. Zu den ///-haltigen, mit der Wurzel 'ZZ gebildeten semitischen
Personennamen s. J.H. Tigay, You shall have no other Gods. Israelite Religion in the Light of
Hebrew Inscriptions (HSS 31), Atlanta/GA 1986, 83ff; J.D. Fowler, Theophoric Personal
Names in Ancient Hebrew. A Comparative Study (JSOT.S 49), Sheffield 1988, 82.152f.354f;
J.C. de Moor, The Rise of Yahwism. The Roots of Israelite Monotheism, Leuven 1990, 13ff;
u.a.

% Aa0 12.13.

1% Einzelheiten bei Landersdorfer, Versshnungstag, 18ff.
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schen Vorstellung einer "Verknipfung des Seth mit dem ’Seth-Tier" an, "als
welches seit dem M(ittleren) R(eich) der Esel gilt"”!. Wie immer die innera-
gyptische Entwicklung der Seth-Gestalt ausgesehen hat - wegen der Unver-
glelchbarkelt der Azazel- mit der Seth-Gestalt ist die Erkldrung jener Uberset-
zungspraxis durch S. Landersdorfer u.E. immer noch die wahrscheinlichere: Die
alten Versionen "... wollen von Azazel nichts wissen, sie kennen ihn nicht oder
wollen ihn nicht kennen, wenigstens zum groBeren Teil. Die Deutung dieser
Erscheinung liegt nahe genug, als daB man sie nicht schon lingst gefunden
hatte: Man habe eben den unbequemen Damon aus dem Gesetze drauBen
haben wollen"'%%.

3. Die These eines sidanatolisch-nordsyrischen Ritualtyps

Unsere bisherige Skizze zur Erforschung der Ritualgeschichte von Lev 16,
10.21f hat zu einem negativen Ergebnis gefiihrt, denn die Einwande, die gegen
die These eines nomadischen wie eines agyptischen Ritualtyps sprechen, sind
text-, uberlieferungs- und religionsgeschichtlich gewichtig. Was der in Lev
16,10.21f geschilderte Vorgang dagegen klar erkennen laBt, ist die eliminatori-
sche Funktion des "Siindenbocks", fiir die es zahlreiche Parallelen innerhalb
(Lev 14,2b-8.48-53: kathartischer Ritus mit zwei Vogeln; Sach 5,5-11: Ein-
schlieBung der "Bosheit" im Epha und dessen Wegschaffung durch zwei weibli-
che Wesen mit Storchenfligeln) und auch auBerhalb des Alten Testaments
gibt'®. Sie weisen urspriinglich in den Bereich siidanatolisch-nordsyrischer
Ritualtradition, von wo aus dieser Eliminationsritus in den palastinisch-israeliti-
schen und in den ionisch-griechischen Uberlieferungsbereich (Pharmakos-
Riten)'™ vordrang. Sein Charakteristikum ist die rdumliche Entfernung

101 A20 15. Gorg nimmt hier Bezug auf Brunner-Traut, Esel, 28.
192 Aa0 20.

103 5. dazu den Uberblick bei Janowski, Sithne als Heilsgeschehen, 211ff; Loretz, Leberschau,
35£f.40ff.50ff und Wright, Disposal of Impurity, 31ff; ders,, Deuteronomy 21:1-9, 398ff.

104 5 dazu auBer der kiassischen Studie von Gebhard, Pharmakoi, jetzt v.a. Burkert, Griechische
Religion, 139ff.398; ders., Structure and History, 59ff; W. Fauth, Art. Opfer, KP IV, 309f; D.
Wachsmuth, Art. Thargelia, KP V, 650f (jeweils mit der 4lteren Lit.); Bremmer, Scape-Goat,
ferner Kilmmel, Ersatzrituale, 197f; ders., Ersatzkonig, 312f; Hengel, Atonement, 24ff und zu
pappaxdc / phpuaxog: P. Chantraine, Dictionnaire étymologique de la langue greque, t. III,
Paris 1974, 1177-1179. Offenbar h4ngt der Mythos vom Troianischen Pferd mit solchen Riten
zusammen, s. Burkert, Homo Necans, 178ff. Einen - nicht unumstrittenen - Versuch, den
sophokleischen "Konig Odipus" mit Hilfe des Pharmakos-Modells zu deuten, hat Vernant,
Ambiguité et renversement vorgelegt, s. dazu auch Girard, Das Heilige, 104ff und die Kritik
von H. Flashar, K6nig Odipus. Drama und Theorie, Gymnasium 84 (1977) 120-136, hier:
131ff und F. Schuh, Bemerkungen zur Tragodienforschung. Aus AnlaB der Lektire Vernants
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(eliminatio) des substanzhaft verstandenen Unheils ("Unreinheit, Makel, Siin-
de’) mittels eines lebenden / mobilen Substituts.

a) Lev 16,10.21f und die sudanatolische Ritualtradition

Die Erforschung der als Parallele zum Azazel-Ritus Lev 16,10.21f in Frage
kommenden kleinasiatischen Ritualtradition ist vergleichsweise jung. Sie be-
ginnt 1919 mit einem Aufsatz von A.H. Sayce'® und erfihrt 1967/1968 durch
zwei Arbeiten von HM. Kiimmel'®, der punktuell auf Vorarbeiten von M.
Vieyra (1939)'”” und N. van Brock (1959)'® zuriickgreifen kann, eine erste
umfassende iberlieferungs- und religionsgeschichtliche Einordnung'®. Kiim-
mel hat auch schon die Verbindung dieses 'Siindenbockmotivs’ mit analogen
Ritualtypen des antiken Mittelmeerraums und Syrien-Palastinas aufgezeigt. Sein
Substrat der magischen Elimination von Unheil haben dann 1974 und 1982 V.
Haas und G. Wilhelm'"® als im hurritischen Milieu Kizzuwatnas (Siidwest-
anatolien) beheimatet erkannt und auf diesem Hintergrund den Azazel- Ritus
Lev 16,10.21f in ein archaisches religioses Konzept der Identitat von géttlichem
Zorn und magischer Unreinheit einzuordnen vermocht. Teil III der vor-
liegenden Studie stellt das relevante Material auf dem gegenwirtigen Stand der
hurritologischen Forschung dar.

"Mythe et tragédie’, Hephaistos 5/6 (1983/85) 237-278, hier: 267ff. Zum "Stindenbock"-Motiv
in den rituellen Uberlieferungen der Etrusker s. P. Blome, Das Opfer des Phersu: ein
etruskischer Siindenbock, MDAILR 93 (1986) 97-108 (mit Taf. 22-24), bes. 103f.

105 Scapegoat, vgl. Gurney, Some Aspects, 48f.

196 Ersatzrituale; ders., Ersatzkonig, vgl. auch ders., Religion der Hethiter, 83f; ders., Rituale in
hethitischer Sprache, in: TUAT 1172 (1987) 282ff.285f.

107 Rites de purification hittites, vgl. auch Landersdorfer, Siindenbock, 24ff, der bereits 1931 auf
das hethitische "Pestritual’ KUB IX 32 als Sachparallele zu Lev 16,10.21f hingewiesen und mit

der Moglichkeit einer Entlehnung der "Grundidee", nicht aber des Ritus als solchem gerechnet
hat (aaO 27ff).

108 Substitution rituelle.
199 S dazu ausfihrlicher unten Abschn. I11/1.
10 Haas | Wilhelm, Riten, 138f; Wilhelm, Hurriter, 104,
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b) Zum kanaanaischen "Sindenbock"-Ritus KTU 1.127: 29-31

Als C.F.A. Schaeffer'"! 1963 das keilalphabetisch beschriftete Tonlungen-
modell RS 24.277"'? aus dem Haus eines ugaritischen "Opferschaupriesters”
erstmals vorgestellt hatte (Publikation: M. Dietrich / O. Loretz, Ug. 6 [1969] 166
= KTU 1.127)'%, konnte die Frage eines missing link zwischen der
hethitischen Ritualtradition - reprisentiert etwa durch das "Pestritual” KUB IX
32 (mit Duplikaten)'* - und dem "Siindenbock™-Ritus Lev 16,10.21f endlich
beantwortet werden. Erste Hinweise zu dieser Einordnung von KTU 1.127 gab
1976 und 1980 K. Aartun'”®. Er machte geltend, daB in Z. 25-31 von einer
Ziege die Rede sei, die als "Siindenbock” in die Wiiste geschickt werde, so daB3
hier eine Parallele zu anderen altorientalischen Texten und insbesondere zu
Lev 16 vorliege''®.

In der Tat liegen - die annahernde Richtigkeit der folgenden Ubersetzung
vorausgesetzt - die Analogien zwischen KTU 1.127 und Lev 16 hinsichtlich des
Vorgangs der rituellen Elimination auf der Hand. Denn nach dem Text, der in
Z. 13-28 nur sehr fragmentarisch erhalten ist, soll anlaBlich einer lebensbedroh-
lichen Not (Auftreten einer Seuche / Pest)''” - und als Antwort des Opfer-
schaupriesters auf eine entsprechende Anfrage - eine Ziege zur Abwehr des
Unheils "in die Ferne" (mrhgm Z. 31) getrieben werden:

29  hm qrt tuhd "Wenn die Stadt gefaBt/in Bedrdngnis gebracht wird,

hm mt y'l bn§ wenn ein Mann/Krieger die Leute des Palastes
verdirbt/unrecht behandelt,

30 bt bn bns ygh 'z  dann soll ein Mann/Biirger eine Ziege nehmen
31 wyhdy mrhgm  und in die Ferne treiben!"!1%.

11 Neue Entdeckungen in Ugarit, AfO 20 (1963) 215.

12 Allgemein zur Hepatoskopie und zu den Tonleber-/-lungenmodellen von Ugarit s. Dietrich/
Loretz, Mantik, 2ff, zu den arch#ologischen, epigraphischen und hepatoskopischen Einzelfragen
s. J.-W. Meyer, in: Dietrich | Loretz, aaO 241-280 (bes. 270f zu KTU 1.127).

135 die Angaben zum Text und zur 4lteren Literatur (1963-1989) bei Dierrich | Loretz, aa0 18,
ferner dies., aaO 19-38, vgl. Lorerz, Ugarit, 115ff, bes. 118ff.

114 5_die Bearbeitung von H.M. Kiimmel, in: TUAT II (1991) 285-288, vgl. zur Sache unten I11/1.

115 parallele aus Ugarit; ders., Versohnungstag.

116 Wahrend M. Dietrich | O. Loretz, in: TUAT II (1991) 100f diese Deutung ibernehmen, pld-
diert J.-M. de Tarragon, in: Textes Ougaritiques II (LAPO 14), Paris 1989, 212-215, bes. 215
Anm. 214 dafiir, in KTU 1.127, 29-31 einen Hinweis auf eine Eingeweideschau (Inspektion
der Lunge einer Ziege) zu sehen, s. dazu jetzt Dietrich | Loretz, Mantik, 20f.

17 vgl. Meyer, aaO 270f.

us Ubersetzung von Dierrich | Loretz, Mantik, 22, zur Interpretation s. zuletzt dies., aaO 32ff.
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Aus dem Vergleich von Lev 16,10.21f mit KTU 1.127:29-31 "ergibt sich
besonders anschaulich, daB das biblische Ritual am Ende eines langen Entwick-
lungsweges steht, der sich im altsyrisch-kanaanaischen Bereich bis nach Ugarit
zuriickverfolgen 1aBt""°. Unbeschadet der Differenzen - im Gegensatz zum
ugaritischen Ritualtext verbindet Lev 16,10.21f die Aussendung des "Siinden-
bocks" mit der Azazel-Gestalt - stehen wir hier einer breiteren Ritualtradition
der magischen Elimination von Miasma gegeniiber, die ihren Ursprung wahr-
scheinlich in Stidanatolien-Nordsyrien (Kizzuwatna, Ugarit) hatte und von dort
in den palastinisch-israelitischen und in den ionisch-griechischen Bereich
ausstrahlte!”.

Exkurs 2: 2’zl | ‘zZ’l - eine "niedere Gottheit"?

Nach O. Loretz'?' lassen sich auch der Name und die Gestalt Azazels von
ugaritischen Texten her erkliren.'” Damit wird die Annahme etwa K
Elligers, wonach die Azazel-Gestalt dem Eliminationsritus Lev 16,10.21f selbst
nicht immanent, sondern "erst sekundar moglicherweise erst in nachexilischer
Zeit, in das Ritual eingedrungen"'® sei, zwar grundsitzlich bestitigt, hinsicht-
lich des Alters und der Kontur dieser Gestalt aber prazisiert. Analog zu zb'
(Z. 27) in der Gotterliste KTU 1.102:15-28, gehére auch zz’l (< *z’zl) dem
Kreis der gottlichen Wesen um El zu: Die groBen Gétter El und Ba‘al, die sich
mit anderen Gottheiten zur Versammlung der Goétter zusammentaten, waren
selbst wiederum von dienstbaren gottlichen Wesen, den in§ ilm "Mannen,
Dienern der Gétter”, umgeben, deren Namen ihre Beziehung zu El oder Ba‘al
zum Ausdruck bringen und denen selber Opfer zugedacht werden (vgl. KTU
1.106:2-5)'%. Somit ergibt sich fiir die Azazel-Gestalt, "daB in der Spatphase
der Entwicklung und vom Standpunkt des sicheren nachexilischen Monotheis-
mus aus, eine Figur aus dem Bereich der niederen Gotter der in§ ilm im

19 1 oretz, Ugarit, 120.

120 Vgl. dazu bereits Kiimmel, Ersatzkonig, 311f; Janowski, Siihne als Heilsgeschehen, 211ff;
Loretz, Leberschau, 48f und oben 128, 245 mit Anm. 104 und unten Abschn. III/1 und IV.

121 A2 55ff.

122 Zu dem Versuch von Tawil, ‘Azazel, 43ff - und entsprechend Strobel, Siindenbock-Ritual,
165f; M.CA. Korpel, A Rift in the Clouds. Ugaritic and Hebrew Descriptions of the Divine
(UBL 8), Miinster 1990, 355f -, die Azazel-Gestalt von der ugaritischen Tradition itber Mot
abzuleiten, s. ders., aaO 52ff und Wright, Disposal of Impurity, 25 ff, vgl. oben Anm. 17. Wyatt,
Atonement Theology, 429 sieht in >Ww eine Bezeichnung fiir Attar, s. dazu aber Lorerz, aa0
54.

13 Elliger, Leviticus, 212, s. dazu oben 114

124's. dazu Loretz, aaO 55f, vgl. ders., Ugarit, 89¢.
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Judentum notwendig zu einer guten oder bosen dimonischen Macht werden
muBte"Z.

Diese Hypothese ist wegen ihres semitisch-kanaanaischen Kolorits beden-
kenswert, scheitert u.E. aber - abgesehen von dem Selbsteinwand ihres Ver-
fechters'® - an einer zweifachen Uberlegung:

1. Nach der Gotterliste KTU 1.106:2-5 werden den niederen Goéttern Brand-
opfer zuteil. Auch der ihnen nahestehende Gott 2z’ wire nach der An-
nahme von O. Loretz Empfanger einer solchen Opfergabe. Im Gegensatz
dazu sind die "Sindenbock"-Riten KTU 1.127:29-31 und Lev 16,10.21f aber
keine Opfer an eine Gottheit, sondern auf der magischen Entfernung von
Miasma durch ein lebendes Substitut beruhende Eliminationsriten. Die
These von O. Loretz lauft auf die Annahme hinaus, daB der "Siindenbock”
urspriinglich so etwas wie eine Abgabe/Opfergabe an eine (niedere)
Gottheit war.

2. Dem steht aber die Tatsache entgegen, daB die niederen Gétter der Gotter-
listen KTU 1.102:15-28; 1.106:2-5 - und auch eine ihnen nahestehende
Gottheit ‘2z’] - sich gerade nicht im Kontext eines Eliminationsritus wie
KTU 1.127:29-31 finden, beide GréBen in Ugarit also nicht kompiliert
werden. Auch fiir Lev 16,10.21f hat die Vermutung, daB "die Asasel-Gestalt
... dem [Eliminations-]Ritus selbst nicht immanent (ist)"?, sondern erst
sekundir in das Ritual eindrang, die groBere Wahrscheinlichkeit fiir sich.

Die referierte Hypothese ist also mit zuvielen Schwierigkeiten (v.a. kon-
zeptioneller Art) belastet.'” Es gibt demnach Griinde, nach einer anderen
Erklarung Ausschau zu halten.

125 1 oretz, Leberschau, 57.
126 Ebd.
127 Elliger, ebd., s. auch oben 114.131 und unten Abschn. IV.

1% Dazu gehort auch die u.E. noch immer offene Frage, ob die besagten Namen nicht doch
vergottlichten Konigen von Ugarit zuzuweisen sind, s. dazu G. del Olmo Lete, Los nombres
"divinos’ de los reges de Ugarit, AulOr 5 (1987) 39-69 und Lorerz, Ugarit, 90.
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[1I. Rituale des "Siindenbocktyps” in Anatolien und Nordsyrien als Vergleichs-
material zu Lev 16

1. Forschungsgeschichtliche und methodologische Aspekte

Die hethitischen Rituale gegen Seuchen in Land und Heer, die sogenannten
Pestrituale, schreiben mehrfach vor, Widder mit verschiedenfarbenen Wollfa-
den zu versehen und ins Feindesland zu treiben. Die Anbringung von Woll-
faden ist eine bekannte, vor allem in Ritualen siidwestanatolischer Herkunft
bezeugte magische Praxis zur Ubertragung von Miasmen.'” Tritt die Krank-
heit im Heerlager auf, legen die Generile zuvor ihre Hand auf die Widder und
empfehlen dabei der erziirnten Gottheit die Tiere als Substitut fir die vom
gottlichen Zorn bedrohten Menschen.' In einem Ritual dieses Typs, in dem
ein Esel die Rolle des Substituts zu iibernehmen hat, wird die Bedeutung des
Ritus klar: "Du, Jarri, hast diesem Lande und dem Heerlager Boses getan. Das
soll nun dieser Esel aufnehmen, und er soll es in das Feindesland brin-
gen!"3!,

Bereits in der Pionierphase der Hethitologie ist 1919 von A.H. Sayce ein
Zusammenhang zwischen diesem eliminatorischen Ritus der hethitischen Magie
und dem sogenannten "Siindenbockritus” in Lev 16 hergestellt worden.'®
Dieser Zusammenhang wurde in der Folgezeit 6fter wieder aufgegriffen, zuerst
von V. Gebhardt,”®® in neuerer Zeit von H.M. Kimmel”** und O.R.
Gurney.'*

Gurney hat dabei eine kategoriale Differenzierung zwischen "Substitut" und
"Trager" ("carrier") vorgenommen. Ein Substitut wird an Stelle einer Person
oder Sache dem Zugriff der numinosen oder damonischen Machte ausgesetzt,
nachdem es durch magisch-rituelle Ubertragung das Miasma des zu Reinigen-

129 Goetze, Kieinasien, 156; Haas, Magie, 246a; Moyer, Ritual purity, 130-133; Engelhard, Magical
practices, 136-140; Szabé, Entsithnungsritual, 95-100; Gurney, Aspects, 48f; Hutter, Behexung,
132.

130 Friedrich, Heth. Schrifttum, 2. Heft, 11f; Gurney, Aspects, 48f; Haas, Berggotter, 173f; Dingol,
AShella.

131 Ritual des Auguren Dandanku KUB VII 54 III 15-18: [z)i-ik-ua Pl-ia-ar-ri-is ke-Te1-da-ni
[KJUR-e KARASH'A i i-da-lu i-ia-at [n)u-ua-ra-at ka-a-a5 ANSE kar-ap-du [n)u-ua-ra-at I-
NA KUR “UKUR pé-e-da-a-ii; vgl. Goetze, Kleinasien, 159; Gurney, Hittites, 135; Kiimmel,
Ersatzrituale, 121; Klengel, Ablenkungszauber; Gurney, Aspects, 49.

132 Sayce, Scapegoat.

133 Gebhardt, Sindenbocke.

133 Kiimmel, Ersatzrituale, 191-196.

135 Gurney, Aspects, 47-52.
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den in sich aufgenommen hat. Das Substitut kann ein Mensch, ein Tier oder
eine Nachbildung derselben sein. Die Zerstérungshandlung wird oft von dem
Beschworer selbst, etwa durch Verbrennen, durchgefiihrt. Von einem Triger
kann gesprochen werden, wenn die Ubertiagung des Miasmas von der befleck-
ten Person oder Sache auf ein Tier (in seltenen Fillen auch auf eine Person)
stattfindet, welches die bloBe Funktion hat, das Miasma fortzuschaffen. Gurney
betont aber zu Recht, daB die beiden Konzepte zusammenflieBen kénnen, wie
dies bereits in dem anfangs erwiahnten Ritual gegen Krankheit im Heerlager
der Fall ist, wo das Fleisch der als "Trager" vorgesehenen Widder ausfiihrlich
als vorziiglicher Ersatz, also als Substitut, fir das Fleisch der Menschen be-
schrieben wird.'*® In dem hier zu erérternden Zusammenhang steht die
Elimination eines "Tragers" im Mittelpunkt, doch soll hierbei nicht auBer acht
gelassen werden, daB es sich um einen Sonderfall der Kathartik handelt, der
mit anderen Formen der Kathartik verschmolzen oder kombiniert werden kann.

Kiimmel'’ hat die anatolischen eliminatorischen Riten des eingangs beschrie-
benen Typs mit dem ionischen und athenischen BapynAio-Fest (Mai/Juni) in
Verbindung gebracht, in dem mit der Austreibung des @oppokog in Gestalt
zweier Manner ein vergleichbarer eliminatorischer Ritus durchgefiihrt wird.
Damit ergibt sich fiir Kimmel etwa dieselbe Verbreitung fiir den Eliminations-
ritus wie die fir Brandopfer und Menschenopfer, namlich der westliche Vor-
dere Orient.'®

Eine lokale Prizisierung nahm O.R. Gurney' vor, indem er darauf ver-
wies, daB die hethitischen Pestrituale, die mehrere Belege fiir den eliminatori-
schen Ritus liefern, von Verfassern des siidwestanatolischen Landes Arzawa
stammen: Das erste der "Rituale gegen eine Epidemie in der Armee" (CTH
425) geht nach der Textiiberschrift auf den Vogelschauer Maddunani von
Arzawa zuriick, und gleichfalls aus Arzawa stammt der Verfasser eines Rituals
gegen eine Seuche im Lande, Uhha-muwa (CTH 410). Das Land Hapalla, das
zu den Arzawa-Lindern gehort, ist die Heimat des Ashella, des Verfassers
eines anderen Pestrituals (CTH 394).

Die Elimination von Miasma durch einen Trager ist auch in den hethitischen
Ersatzkonigsritualen belegt, die, wie H.M. Kiimmel iiberzeugend aufgezeigt hat,
in der zentralen Vorstellung der temporiren Konigssubstitution bei bedrohli-
chen Omina zwar mesopotamischer Herkunft sind, in der Form der Elimination

136 Gurney, aaO 52.

137 Kiimmel, Ersatzkonig, 312 mit Lit., vgl. noch Burkert, Griechische Religion, 139-142 mit
weiteren Parallelen aus dem griechischen Raum; Gebhard, Pharmakol.

138 Kiimmel, Ersatzrituale 24; ders., Ersatzkonig 312.
139 Gurney, aaO 51.
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aber dort keine Entsprechung haben. In dem Ritual KUB XXIV 5+ wird
der Kriegsgefangene, nachdem er formlich mit dem Konig die Rolle getauscht
hat, in das Feindesland zuriickgefiihrt, wihrend der Konig sich verschiedener
Reinigungsriten unterzieht und Opfer darbringt. Der Kriegsgefangene wird mit
einem luwischen Wort als tarpalli- bezeichnet, das etwa als "Substitut" wie-
dergegeben werden kann. Das "Substitut” erfiillt hier gleichzeitig die Funktion
des "Tragers", durch den das Unheil fortgeschafft wird. tarpalli- bezeichnet
sonst aber zumeist das bloBe Substitut, das verbrannt oder vergraben wird.'*!

Als eine Bezeichnung fiir den bloBen "Trager" von Miasma, der in die feind-
liche Sphire, Steppe oder Feindesland, gefiihrt oder getrieben wird, kann in
Texten der siidostanatolischen, in sprachlicher Hinsicht hurritisch und luwisch
gepragten Zone das Wort nakkussi- verwendet werden, das friher dem Hurriti-
schen,'*? neuerdings dem Hethitischen bzw. Luwischen'*® zugerechnet
wird.'** Besonders deutlich wird dies an der folgenden Stelle des Rituals der
Stadt Samuha KUB XXIX 7'%

Rs. 59° Tku-it ku-it N-da-a-lu ut-tar NI-IS DINGIRE™ pu-ur-ta-is

60' (pa-ap-Jra-a-tar PA-NI DINGIR™™M |_ja-an na-at ke-e na-ak-ku-us-si-e-es A-NA
DINGIRYM pé.ra-an ar-ha ‘

61' [plé-Tel-da-an-du DINGIR*YM.ma ENSISKUR-ia a-pé-e-ez ud-da-a-na-az
par-ku-ua-e-e$ a-Sa-an-du

"Welche bdse Sache auch immer, ein (Mein-)Eid, ein Fluch, eine Unreinheit, vor der
Gottheit begangen ist, die sollen diese nakkussi- (N. pl.) vor der Gottheit wegschaffen; die
Gottheit aber und der Ritualmandant sollen von jener Sache rein sein!"

140 Kiimmel, Ersatzrituale, 7-37.
131 Ders., aa0 19-22.146f.
142 yan Brock, Substitution 132ff; Kiimmel, aaO 146-149; Gurney, aaO 51.

143 1 aroche apud Hoffner, Incest, 8 Anm. 31; Lebrun, Samuha, 135; Laroche, Glossaire, 177;
Laroche, nakku3 [vgl. dazu Wilhelm, ZA 79, 131; 132, 6. Zeile von unten: lies "Inzitation” statt
"Inititation"; Mskr. und Fahnenkorrektur richtig]; CHD L-N 376f; Starke, Stammbildung, 168f
(frdl. Hinweis E. Neu bereits vor Erscheinen).

144 Die Bestimmung von nakkussi- als "magischer Trager von Unreinheit” (Kammenhuber, HW?
E, 73a: "ritueller Siindenbock”; CHD L-N 376 "scapegoat, carrier [to remove evils]") ist
problematisch an einer bereits von van Brock, Substitution, 127, behandelten Stelle des Rituals
der Beschworerin Mastikka aus Kizzuuatna, vgl. Rost, Familienzwist, 360-363, Z. 38-43. Hier
findet sich die Vorschrift, ein Schaf, das als nakkussi- bezeichnet wird, dem Sonnengott als
Opfer anzubieten (he(n)k-), es zusammen mit Brot- und Weinopfern als Opfer darzubringen
(Sipant-), es dabei aber keineswegs zu toten. Vielmehr nimmt die Beschwdrerin es an sich,
ohne daB es im weiteren Ritualverlauf noch eine Rolle spielt. Auch fehlen, wie nicht selten
auch sonst im Zusammenhang mit einem nakkussi-, alle Vorschriften fiir die Ubertragung von
Miasma auf das nakkussi-Schaf ebenso wie solche fiir die sichere Elimination desselben.

5 Vgl Lebrun, aaO 125.132 Z. 68-70.



Der Bock, der die Siinden hinaustrigt 137

In dem folgenden Ritualfragment wird als Ziel der Elimination das Gelinde
auBerhalb von Siedlung und Feldflur (gemeinhin als "Steppe” tbersetzt) an-
gegeben:

KBo XXIV 16 k. Kol.

9»
10”
11”

Jna-a$ LIL-ri pé-e-da-an-zi
na-ak-ku-us-$i-us-Sa [L)IL-ri pé-en-na-an-z[i
| a-Se-Sa-an-zi

"[-..] Sie schaffen sie in unkultiviertes Geldnde; [...] auch die [nakk]ussi- (Akk. pl.) treiben sie
in unkultiviertes Geldnde; [...] setzen sie [sie ? hin]."

In einem Ritual gegen die verunreinigende Wirkung der Sodomie (KUB
XLI 11 Rs. 2°-30"*), das in der Tradition der Kizzuuatna-Rituale steht, wird
ein Schaf als nakkussi- freigelassen, nachdem es wie eine Braut aufs kostbarste
ausgestattet wurde. Dabei sagen die Priester:

21
22
23
24"
25
26'
27
28’

[...] ... ka-a-§a-ua-ra-as a-pa-a-as

[... u)a-as-ta-as-ua ku-i§ ha-ra-tar-ua ku-is DU-at

[..-aln-kdn ka-a-$a i-ua-ru-ua-za IS-TU KU.BABBAR GUSKIN
[..]x-za as-5a-nu-nu-un NUMUNBLA 4505 5 a-ni-ia-nu-[un)
[..Jxx-u$ pa-iz-zi DINGIREYM pa.ra-an-da-as-3a-an x

[...]x nu-za ku-i§ ka-a-as UDU-un KAR-zi

[.-- hla-Tra-tar1 ya-as-nil a-pa-a-a$ da-a-ui EN.SISKUR-m[a]
[ke-e-da-az ua-as-ni)l-az par-ku-is e-es-du

"(21') Siehe, jenes (sc. das Schaf) ist )22°) [...], derjenige, der siindigte, derjenige, der ein
Argernis verursachte. [...], siche, mit einer Mitgift von Silber (und) Gold [...].. habe ich es
ausgestattet, Saatgut habe ich ihm gesdt. [...].. geht es. Die Gottheit [...] sein ... Wer dieses
Schaf findet, der mtige Argernis (und) Stinde (auf sich) nehmen, der Opfermandant aber
moge [von] dieser [Siind]e rein sein!"

Alle angefiihrten Belege (und mehrere weitere) verweisen auf den siidanato-
lischen Raum, grosso modo das Gebiet von der Agiis bis zum Euphrat, als
Verbreitungsgebiet des in Frage stehenden Eliminationsritus. Dieser sidanatoli-
sche Eliminationsritus des "Siindenbocktyps” stellt den Lev 16 vorgeschriebenen
Ritus in einen breiteren religionsgeschichtlichen Zusammenhang und fordert
das Verstandnis seiner religios-magischen Struktur. Keine Klarung hat jedoch
bisher die vieldiskutierte @nigmatische Zweck- oder Zielbestimmung /-2z’/ in
Lev 16 gefunden. Altere Deutungen sind von B. Janowski im zweiten Teil
dieses Aufsatzes behandelt worden. Innerhalb der neueren altorientalistischen
Literatur haben sich insbesondere Kiimmel und Gurney hierzu geauBert.
Kimmel ist der Meinung, "die Nennung eines Empfangers, des Wiistenda-

e Hoffner, Incest.
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mons(?) Aza'zel, diirfte auch hier spatere Zutat sein",'*” und beruft sich auf
den Leviticus-Kommentator K. Elliger, der den Eliminationsritus selbst fir das
dlteste und wohl sogar urspriinglich einzige Hauptstiick des Siihnerituals am
Versohnungstag,'*® die Wendung [-2z'l dagegen fir eine spite Zutat halt, da
"die Asaselgestalt ... dem Ritus selbst nicht immanent" sei.'*’ Dabei wird
indes als gegeben angesehen, daB -2z’ sich auch urspriinglich, also nicht erst
sekundir, auf einen Damon bezieht, den die "Volksphantasie" als "Herrn der
Wiiste" imaginiert,'*® daB es sich also nicht etwa um die spatere Ausdeutung
eines Terminus handelt, dessen urspriinglicher Sinn dunkel geworden war.
Wire dies richtig, so konnte das kleinasiatische Material des 2. Jts. v.Chr. nicht
zur Erklarung herangezogen werden. Gerade die Tatsache, da8 die Wendung
[-'zz’l als fremdartig empfunden wurde und daher zu kontroversen Ausdeutun-
gen AnlaB gab, verweist auf sein archaisches Geprage. Dies scheint auch die
Auffassung von O.R. Gurney zu sein, der ebenso wie Kimmel an der Bestim-
mung von Azazel als Wiistendamon zweifelt, aber implizit ein hohes Alter des
Azazel-Ritus annimmt, wenn er sagt: "The Hittite evidence may be of some
relevance here."®' Allerdings gelangt auch er in der Frage der Bedeutung
von [-zz'l zu keiner weiterfihrenden Erkenntnis aus dem altkleinasiatischen
Material.

T.H. Gaster hat - worauf Gurney hinweist'*> - gegen die Bestimmung von
Azazel als Wiistendamon eingewandt, den bekannten "Siindenbockritualen” sei
die Vorstellung, daB der Trager des Miasmas einem Damon geopfert werde,
fremd.'**

Die Untersuchung im Abschnitt II dieses Aufsatzes hat gezeigt, daB es
jedenfalls keine textinternen Indizien fiir die Annahme gibt, die Wendung /- 2z’
sei eine spatere Interpolation. Gerade weil die Wendung /- 2zl Interpretations-
probleme bereitet, darf man vermuten, daB sie zum altesten Kern des Rituals
gehort, das seinerseits aufgrund der Vorstellung magisch mobilisierbarer Mias-
men religionsgeschichtlich auBerordentlich archaisch ist.

Ein Losungsversuch hat daher mehreren methodischen Anforderungen zu
geniigen: Eine Deutung der Wendung /-zz’l muB3 diese als integralen Bestand-
teil des Ritus verstehen und ihre Funktion im Rahmen des zugrundeliegenden
magischen Vorstellungszusammenhangs erklaren. Sie muB also nicht nur nach

47 Kiimmel, Ersatzkonig, 311.
148 Elliger, Leviticus, 215.

149 Ders., aa0 212.

150 Ders., aa0 212.

51 Gurney, Aspects, 47.

152 Ders., aaO 47.

133 Gaster, Azazel, 326.
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der Behandlung des "Tragers", sondern dariiberhinaus nach Zweck- oder
Zielbestimmungen aller Art in einem magischen Eliminationsritual fragen,
wobei, wie gleich deutlich werden wird, auch die Elimination auf einem breite-
ren Hintergrund gesehen werden muB3. Weiterhin ist dem Kulturraum besonde-
res Augenmerk zu schenken, in dem gleichartige oder #hnliche Eliminations-
riten von mindestens dhnlich hohem Alter bezeugt sind, also dem siidanatoli-
schen. Hieraus ergibt sich die Frage nach konkreten kulturellen Verbindungen
zwischen diesem Raum und dem Raum des alttestamentlichen Ritus. In diesem
Zusammenhang kommt dem nordsyrischen Raum als dem natiirlichen geo-
graphischen Bindeglied erhohte Aufmerksamkeit zu. SchlieBlich muB eine
morphologische und semantische Bestimmung von /-2z’/ mit den sprachlichen
Gegebenheiten im siidanatolisch-syrisch-palastinischen Kulturraum harmonie-
ren.

2. Gotteszorn als Miasma

In den zahlreichen magischen Ritualen siidanatolischer Herkunft, die uns
aus den Bibliotheken der Hethiterhauptstadt Hattusa bekanntgeworden sind, ist
Elimination mittels eines Tragers eine spezifische magische Technik neben
anderen, die alle dem einzigen Zwecke der Katharsis dienen. Alle diese Tech-
niken zielen darauf ab, Unreinheit abzulGsen, zu mobilisieren und in irgend-
einer Weise unschadlich zu machen. Unreinheit ist dabei substanzhaft gedacht,
insofern als sie abgestreift, abgewischt, ausgekdmmt, abgebiirstet, abgeleckt
werden kann.* Freilich darf die Substanzhaftigkeit nicht als Qualitit eines
bloBen Objekts gesehen werden. Unreinheit kann vielmehr auch personale,
namlich damonische Ziige zeigen, sie kann als negative Befindlichkeit ver-
standen werden, die durch schwarzmagische Bindungskraft erzeugt ist, und
weiterhin kann sie als hypostasierter psychischer Zustand betrachtet werden,
namlich als Zorn der Gottheit.

Die letztere Auffassung ist von besonderem Interesse, da ihr die uns so
gelaufige Disjunktion von Religion und Magie ganz fremd ist und ihr eine
Aussage wie die des Kreon in der Antigone des Sophokles: "... denn wohl weif3
ich, daB die Gétter zu beflecken irgendein Mensch nicht vermag"*, unver-
standlich wire. In der Vorstellung der alten Anatolier konnte ein Mensch sehr
wohl, etwa durch eine Kultverfehlung, die Wirkungskraft einer Gottheit be-
eintrachtigen. Freilich konkurrieren hier eine religiése und eine magische Sicht

154 Haas, Magie, 248f.

155 Antigone 1043f:
... €D yap old" 8t
Beodg pradvery obtig dvpbnwv odéver.
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des Sachverhalts: Wenn die Gottheit in der einen Sichtweise auf die Verfeh-
lung mit Zorn reagiert, unter Manifestation ihrer gottlichen Machtigkeit straft
und durch Gebet und Opfer besanftigt werden muB, so betrachtet die magische
Interpretation den Zorn der Gottheit als ein Miasma, das die Gottheit bindet
und an der Entfaltung ihrer Segenskraft hindert, das aber mit magischen
Mitteln von der Gottheit abzulosen ist. Als Beispiele fiir den als mobilisierbares
Miasma verstandenen Gotterzorn seien einige Passagen aus Beschworungs-
ritualen, Gebeten und Mythen angefihrt:

In dem Ritual HT 6 + KBo IX 125 heiBt es Rs. IV 5-7'%:

5 nu-us-5i MUNUSSU GI E[ME!?-an? pla-ra-a e-ep-zi na-at 1-SU al-la-a[p-pa-ah-hi]
6 [MUNUS§|U.rGIN-ma ki-is-$[a-an me-ma-i a-ah-ra-an ua-ah-ra-an al-la-pla-ah-hi)
7 [DINGIRMES.Jna-af rkar-pi-in (a)l-[/)a-pa-ah pa-an-ga-u-a§ EME-an a[l-la-pa-ah]

"Die Beschworerin hdlt ihm eine Zu[nge(?)]m hin, und er spu[ckt] zweimal darauf. Die
Beschworerin aber [spric]ht folgender{maBen:] «ahra- (und) uahra- spu(ckt er aus.] Den Zorn
der [Gotte]r spucke aus! Die Rede der Menge s[pucke aus!»]"

Danach ist mit A. Kammenhuber'® das verwandte Ritual KUB XXXV 80
Rs.(?) 7°-14’ zu ergdnzen:

7 [nu an-ni-i$-ki-iz-z)i ku-in an-tu-uh-a-an nfa-an-kdin SUM-SU)
8  [te-ez-zi ka-a-as-ula!? an-tu-uh-$a-as i-da-a-la- u -[ya-az)
9" [UD.KAM-za ma-ni-iln-ku-ua-an-ta-az MU-za x[ ]

10 [DINGIRMEs-aSr kar-pi-az) pa-an-ga-u-ua-az EME-az x(

1"  [pa-ra-a e-ep}-zi na-as 11-SU al-la-pa-ah-hi [MUNUSSU.GI-ma)

12’ [ki-is-Sa-an m)e-ma-i a-ah-ra-an ua-ah-ra-a[n al-la-pa-ah-hi DIN GIRMES 45 kar-pi-in)
13 [II-$U 1V-$U) al-la-pa-ah pa-an-ga-u-ua-as E[ME-an)

14 [II-SU 1V-SU al-la-pa-ah

"[Sie (die Beschworerin) spricht den Namen] des Menschen, den [sie behandel]t, [aus:
«Dieser] Mensch [sei befreir (0.4.)] von dem bos[en Tag,] von [dem kur]zen Jahr.

[Von dem Zorn der Gotter,] von der Rede der Menge [sei befreit (0.4.).» Sie hél]t [sie
(Figtirchen, Zungenmodelle ?) hin.] Er spuckt dreimal darauf. [Die Beschworerin aber

156 vgl. Kammenhuber, Ketten, 87.

157 ; ; :
Fiir eine Ergdnzung if[-na-as ..] "...-Objekt aus Te[ig]" (dies., aaO 87) reicht der Raum
anscheinend nicht.

158 Dies., aaO 87f.
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sjagt [folgendermaBen:] «ahra- (und) uahra- [spuckt er aus. Den Zorn der Gotter] spucke
(drei- und viermal aus! Die] R[ede] der Menge [spucke [drei- und viermal aus!»]"15

Ist an diesen Stellen der Zorn der Gétter als Miasma im Korper des Ritual-
mandanten gedacht, so kann er auch als negative Befindlichkeit der Gottheit
selbst gedacht werden, die magisch von ihr abgelést werden muB. Dies ist etwa
der Fall in dem folgenden Auszug aus einem Ritual gegen eine Seuche (KUB
LV 23 Vs. // 516/z'%):

10 [ku-i(3-ma DINGIR"M ki-i UG-kdn) i-ila-at nu-ua-kdn kar{(-pi-iy)
11" [(kar-tim-mi-ja-at-ta-an ke))-Te)-da-ni A-NA MAS.GAL [(kat-t)a

"Der Gott aber, der diese Seuche gemacht hat -, Groll (und) Zorn [...] auf diesen Ziegenbock
herab [...]."

In einem Fest fiir die Gottin IShara (KBo XXIII 41 Rs.(?) 4’ ff.) wenden
sich die Priester mit folgenden Worten an die Gottheit:

9 fma-a-an) zi-ijk DINGIRE™ TUKU.TUKU-u-an-z[a)

10 [na-as)-ma-za \ u-na-ti-ua-li-i[§ mla-a-an-tdk-kdan ZI1-ni ku-it-ki i-da-a-lu an-d[a)

1 [ga-an-ga-ti-ia-za kar-a$-du da-as-$u-us hal-ki-is \ a-'li1 \ u-ua-ni-ia-as li-im[-ma)

122 [m-ulk A-NA DINGIRE™ TUKU.TUKU-ar-ta-an \ du-Si-in a-pu-us da-an-zi na-an a-
plu-is]

13 [aggé‘a-an-zi as-nu-u-ma-an-zi-ma 1 NINDA a-a-an I NINDA. GUG.A 1 NINDA KU,
I hu-u-pdr K[AS

"«... Wenn du, o Gottheit, zornig bist oder unatiyali-, wenn dir irgendetwas Boses im Sinne
ist, moge er (es) mit gangari-Kraut abschneiden. "Schwere” 1 Gerste, ali-, uuaniia-
162 (und) lim[ma)-Trank, jene werden dir, der Gottheit, Zorn (und) dusi- nehmen, und
je[ne] (= "schwere" Gerste etc.) werden ihn (= Zorn (und) dusi-) [ergrei]fen.» Zum Ver-
sorgen aber: ein a-a-an-Brot, ein Hiilsenfruchtbrot, ein SiiBbrot, eine Schale Blier ...]."

Ein etwaiger Zorn der Gottheit soll der hier zugrundeliegenden Vorstellung
zufolge mit einer kathartischen Pflanze (gangati-) von der Gottheit abgelost
werden und auf Feldfrucht und Trank iibergehen, die aufgrund ihrer magisch-
positiven Beschaffenheit den magisch-negativen Zorn der Gottheit attrahieren.

159 Dies., aaO 87f; fiir weitere Belege von DINGIRMES-aS' karpi- "Gotterzorn" vgl. auch Huutter,
Behexung, 28f.40f.44ff.

180 Die Kenntnis dieses Fragments verdanke ich H. Otten, dem ich daruberhinaus fur die Geneh-
migung zur Konsultation der Sammlungen der Arbeitsstelle Hethitologie der Akademie der
Wissenschaften und der Literatur zu Mainz zu Dank verpflichtet bin (G.W.).

161 v, Haas (briefl.) schigt iberzeugend vor, dies im Sinne von "reifer Gerste" zu versiehen.
162 Vgl. Beckman, Birth rituals, 83.
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Ohne daB dies hier weiter verfolgt werden kann, sei doch darauf hingewiesen,
daB diese Stelle eine hochst eigentumliche Interpretation des Siihnopfers
erkennen laBt.

Auch in dem Gebet Muuattallis II. an den Gott TesSup von Kummanni KBo
XI 1'* kommt die Vorstellung, gottlicher Zorn kénne "gelost” werden, zum
Ausdruck:

1 DU EN AN KI LUGAL DINGIRME® pal.zi-ja-u-en "nu-us-5i ha-ra-a-tar ua-as-uil-
flan p(é-rla-an tafr-na-u-e-ni nu $4 P°U TUKU.TUKU-an pé-ra-an la-a-u-e-ni)

2 PHé.pdr-ma MUNUS.LUGAL $4-ME-E hal-zi-ia-u-en nu SA °U TUKU.TUKU-an
pé-ra-an [l\a-a-[u-e-ni ...]

"Den Wettergott, den Herrn des Himmels und der Erde, den Konig der Gotter, riefen wir,
und Argernis und "Siinde" (uastul) ges[tehen wir] ihm, [und des Wettergottes Zorn 10sen
wir.]
Hefat auch, die Konigin des Himmels, riefen wir, und den Zorn des Wettergottes 16[sen
wir "

Die Vorstellung des die Wirkungskraft der Gottheit einschrankenden Zorns
und seiner magischen Losbarkeit beherrscht auch den Mythos vom Wettergott
und Fruchtbarkeitsbringer Telipinu und die verwandten Mythen. In dem rituel-
len Bemiihen, den zornigen Gott von seinem Zorn zu befreien, ihn zur heil-
stiftenden Ausfiillung seiner Wirkungssphare zuriickzubringen und damit die
durch das Verschwinden des erziirnten Gottes ausgeloste Unheilszeit zu been-
den; ;agt die Gottin Kamrusepa (Telipinu-Mythos, 1. Version = KUB XVII 10
1)

8 nu DTe-Ii-p[-nu-i Se-e-er ar-ha du-ua-a-an ua-ar-nu-nu-un

9 tu-ua-an-na ua-ar-nu-nu-un na-as-1a DTe-Ii-p{-nu-i

10 tu-ug-ga-az-Se-e-et i-da-a-lu-us-Si-it da-a-ah-hu-un us-[du-ul-Se-et

11 da-a-ah-hu-un kar-pi-is-Sa-an da-a-ah-hu-un kar-di-mi-ia- Tat-ta-Sa-an’

12 da-a-ah-hu-un \\ua-ar-ku-us-sa-an da-a-ah-hu-un $a-a-u-ar da-a-a[h-hu-un)

13 DTe-Ii-p{-nu-ui‘-z_‘a kar-di-mi-ia-u-ya-an-za 71-SU ka-ra-a-a[z-$i-is ?)

14 SBya.ar-sa-am-ma-as t-i-Su-u-ri-ia-ta-ti nu ku-u-us % ua-ar-sa-am-mu-us|
15 ma-Tal-ah-ha-an ua-Tarl-nu-ii-e-er DTe-Ii—pi-nu-l_m-as‘-s‘a kar-pi-[is]

16 kar-di-mi-ia-az ua-as-tu-ul Sa-a-u-ar QA-TAM-MA ua-ra-a[-nu

"Ich habe fiir Telipinu hierhin und dorthin (Rducherwerk ?) verbrannt und Telipinu sein
Boses aus seinem Leib genommen: Seine "Siinde" habe ich genommen, seinen Groll habe

163 Houwink ten Cate / Josephson, Prayer, vgl. auch CHD L-N, 3b sub 2’; 4a sub 9c.
164 Laroche, Mythologie, 94f; Kiihne, Heth. Texte, 185.
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ich genommen, seinen Zorn habe ich genommen, seinen Grimm habe ich genommen,
seine Wut habe ich genommen.

Telipinu ist zornig, sein Sinn und [seine] Eingeweide sind gebunden (wie) Reisig. Wie man
nun dieses Reisig verbrannt hat, sollen auch Telipinus Groll, Zorn, "Stinde" und Wut auf-
brennen!".

3. Techniken der Mobilisierung von Miasma

Zur Ablosung von Unreinheit stehen der siidanatolischen Magie verschiede-
ne Techniken zur Verfiigung wie die eingangs erwiahnte Anbringung verschie-
denfarbener Wollfaden, durch die das Miasma abgeleitet wird, oder durch
Ausspeien wie in den oben zitierten MUNUS§U.GI-Ritualen.

Die Ablosung ist zumeist verbunden mit der Bereitstellung eines Lebewesens
oder Gegenstandes, welche fiir die Unreinheit in besonderer Weise empfing-
lich sind oder durch magische Praktiken empfanglich gemacht werden. Hier
sind zundchst Objekte zu nennen, die aufgrund ihrer natiirlichen Reinbheit,
ihrer Ausgegrenztheit aus der Sphiare des Unreinen, dieses vorziglich zu
attrahieren und aufzunehmen vermégen. Reine Pflanzen finden in diesem
Sinne Verwendung oder die elementare Reinigungssubstanz Wasser, die einen
besonderen Reinheitsgrad dadurch erlangen kann, daB man zuvor Zweige
reiner Pflanzen wie Tamariske und Olbaum'® oder Stiicke des als rein
betrachteten Metalls Silber hineinlegt.'®® Es kommen aber auch Tiere,
seltener Menschen, oder deren figirliche Nachbildungen zur Aufnahme der
abgelosten Unreinheit in Frage. Die Ubertragung des Miasmas von der
befallenen Person oder dem kontaminierten Objekt auf einen Tréiger oder - als
Sonderfall des Tragers - ein Substitut geschieht durch verschiedene Techniken,
die alle auf den Beziehungen der Analogie oder der Kontiguitit beruhen. Der
einfachste, wenn auch nicht der haufigste Ubertragungsritus ist die Hand-
auflegung,'”’ wie sie in dem eingangs genannten Pestritual des Ashella'®®

165 vgl. KBo V 2 I1I 42-45: (42) nu PA-NI KA.GAL ZAG-az §i-hi-i-il- <li->{a-as ti-i-da-a-ar (43)
IS-TU GAL ar-ta-ri nu-kdn SSSINIG an-da ki-it-ta-ri (44) GUB-la-azzma 1 DUG.GAL
GA.KU; ar-ta-ri (45) na-as-ta ©'SSE-ER-DUM an-da ki-it-ta-ri "Vor dem Tor steht rechts
reines Wasser mit einem Becher, und (ein Zweig der) Tamariske ist hineingelegt; links aber
steht ein Becher SiiBmilch, und (ein Zweig vom) Olbaum ist hineingelegt."

166 KUB XXIX 8 III S6ff = Haas, itkahi und itkalzi, 97: EGIR-SU-ma-kdin KU.BABBAR ku-it
Se-he-el-li-a§ Ti-i-te1-na-as (57) an-da ki-it-ta-ri na-at-za-kdn EN.SISK[UR] (58) an-da ua-ah-
nu-zi "Danach aber schwenkt der Opfermandant das Silber, welches in reinem Wasser liegt,
um sich herum." Fiir Silber als kathartische Substanz vgl. Haas / Wilhelm, Riten, 38-41.

Eine andere Funktion hat die gleiche Geste im Zusammenhang eines Opfers. Hier legt der
Opfermandant die Hand an das vom Priester darzubringende Opfer, um sich der Gottheit ge-
geniiber als der Spender des Opfers auszuweisen; z.B. Rost, Familienzwist, 348f, Z. 19%; Salvini
/ Wegner, Rituale, Nr. 1 passim, 35-69. Zum Handauflegungsritus in der hebrdischen Bibel und

167
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oder in der folgenden Passage aus dem Ritual gegen die Aphasie Konig
Mursilis I1.'% vorgeschrieben ist (KBo IV 2 III 53 ff. // KUB XV 36+ Vs. 7
ff. / KUB XII 31+ Vs. 5 ff. = Gotze, Sprachlihmung, 6 ., Z. 15-17):

53  nu GUD pu-u-hu-ga-ri-in
54  [(u-nu-e-e)}r nu-us-Sa-an PyTUS! §U-an da-is
55  [(na-an-kdn)] I-NA KUR URUK ym-ma-an-ni pa-ra-a na-a-ir

"Ein Rind schmiickte man als Substitut (puhugari-), und die Majestédt legte die Hand
darauf. In das Land Kummanni schickte man es l0s."

Die Handauflegung darf als Archetyp eines Ubertragungsritus betrachtet
werden, der in der auBerordentlich elaborierten magischen Ritualistik Altana-
toliens selten ist,'” weil hier wesentlich kompliziertere Ubertragungsriten
bevorzugt werden. Man vergleiche etwa die drei Tage wahrenden kunstvollen
Manipulationen der Weisen Frau Alli aus Arzawa, die alle darauf abzielen, die
durch Behexung an einem Menschen haftende Unreinheit von diesem auf
Substitutspuppen zu transferieren.'”

Die Beseitigung des nach der Ubertragung der Unreinheit nunmehr kon-
taminierten Tragers ist der notwendige AbschluB der Handlung. Es ist dabei
sorgfaltig darauf zu achten, daB nicht dritte erneut kontaminiert werden, wie
dies vom Hethitischen Gesetzbuch unter Strafe gestellt wird: "Wenn jemand
einen Menschen (magisch) reinigt, schafft er auch die (Ritual-)Riickstande zum
(Platz) der Verbrennung. Wenn er sie auf jemandes Feld oder Haus(wesen)
schafft, (ist es) Behexung (und) gehort vor das Konigsgericht."’? Die Be-
seitigung kann durch Verbrennen oder Vergraben erfolgen oder durch Depo-
nierung in unbebautem Land.

in der hethitischen Literatur vgl. Wright, Gesture.

168 Dincol, Ashella, 14 Zeile 18.

169 Gotze | Pedersen, Sprachlahmung; mit Zusatzsticken neu bearbeitet von Lebrun, L’ Aphasie
(zur Handauflegung 133).

120 Vgl. noch die 3. Version des Mastigga-Rituals KBo XXIV 1 Vs. I 24 mit der Ergénzung von
CHD L-N 376b: [nu-us-5a-an I-NA SAG.DU SA] rUDUY QA-TAM da-a-i nu UDU pa-ra-a
ltar-nal-a[n-zi] "Sie (sc. die Beschworerin) legt die Hand [auf den Kopf des Scha]fes, und man
148t das Schaf los."

171 Jakob-Rost, Malli. Fir die auBer dem Ausspeien oft praktizierte Ubertragung mittels Woll-
faden vgl. oben Anm. 1; fiir den Ubertragungsritus des Schwenkens eines Trégers iber dem
zu Reinigenden vgl. Haas / Wilhelm, Riten, 42-49; Haas, Magie, 245.

172 Friedrich, Gesetze, 30f, § 44b, vgl. Haas, Magie, 253.
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4. Kathartische Rituale mit Vogelopfern und hurritischen Opfertermini

In hethitischen kathartischen Ritualen, die aufgrund hurritischer Termini,
teilweise auch aufgrund von Verfasserangaben, auf siidanatolisch-hurritische
Traditionen zuriickzufithren sind, werden oft Vogel als Brandopfer, seltener als
Blutopfer, dargebracht. In den Ritualanweisungen erscheinen dabei zahlreiche
nicht-hethitische Worter, die zumindest zu einem betrichtlichen Teil der
hurritischen Sprache zugewiesen werden kénnen. Sie sind zuerst von F. Som-
mer und H. Ehelolf behandelt worden, die an Zweckbestimmungen oder Be-
zeichnungen fiir Gegenstiande, Lokalitaten und vergéttlichte Abstrakta oder
auch Gotterbeinamen dachten.'” A. Gotze glaubte eine Prazisierung im
Sinne von "Ortlichkeiten im Heiligtum" vornehmen zu diirfen.!” Angesichts
der groBBen Zahl noch ungedeuteter Worter dieser Art sowie der inzwischen
semantisch geklarten Begriffe empfiehlt es sich, neutraler von "Opfertermini”
zu sprechen.'” Eine betrichtliche Zahl der Opfertermini 148t sich aufgrund
der deutbaren Worter unterschiedlichen Wortfeldern zuordnen. So kénnen
Termini der Heils- und Herrschaftssphére von solchen der Siinden- und Un-
reinheitssphare in zahlreichen Fallen sicher abgegrenzt werden. Dazu kommen
Term_,ini, die Kultinventar und vielleicht auch kultische Ortlichkeiten bezeich-
nen.'”

Als Beispiel sei wiederum eine Passage aus "Mursilis Sprachlahmung” gebo-
ten. Die Vogelbrandopfer finden hier statt, nachdem der Kénig, der infolge
gottlichen Eingriffs sein Sprechvermégen verloren hatte, einem Orakelbescheid
folgend, ein Rind als Substitut gestellt und sich sieben Tage lang durch Wa-
schungen gereinigt hatte. Die Vogel werden anscheinend am Aufenthaltsort des
Konigs verbrannt, wihrend das zum Trager der Unreinheit gewordene Substi-
tutsrind noch an den Kultort des erziirnten Gottes gefiihrt wird. Der Konig ist
zu diesem Zeitpunkt bereits gereinigt, doch ist die Unreinheit noch nicht aus
der Welt. Nach der erst einige Tage spiter zu denkenden Ankunft des Rindes
an seinem Bestimmungsort wird es verbrannt. Die Vogelopfer haben, wie im
folgenden genauer auszufiihren ist, die Funktion, zur dauerhaften Beseitigung
der Unreinheit beizutragen.

173 Sommer | Ehelolf, Papanikri, 45.

174 Géuze | Pedersen, Sprachidhmung, 43.

V7S Haas | Wilhelm, Riten, 59-137, vgl. dazu Lebrun, L'Aphasie, 116-120.

176 Haas | Wilhelm, aaO 59-137; die Liste der Opfertermini 317-319 148t sich inzwischen noch
ergdnzen: a-ga-an-t[i- KUB XLV 80:5" (vgl. in ugarit. Alphabetschrift agndym RS. 24.261:4-5
= Ugaritica 5, 499 = KTU Nr. 1.116), a-di-hi-ia KBo XXVII 201:10°, iz-zi-hi-ia ibid. 9', na-
a-di-ia ma-al-di[- ibid. 3’ v.am. Auch das rein hurritischsprachige Material liefert noch
Ergénzungen.
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KBo IV 21V 1ff. //KUB XV 36+ Vs. 23 ff. [28 f. abweichend] // KUB XII 31
Vs. 22 ff. = Gotze, Sprachlahmung, 6-9, Z. 31-39:

MUSENHIA g 2q ki-is-fa-an ua-ar-nu-ut | MUSEN e-nu-um-ma-Si-ia
I MUSEN a-ri-ia i-ta-ar-ki-ia | MUSEN a-ri-ia mu-ut-ri-ia
I MUSEN i-ni-ia i-ri-ri-ia 1 MUSEN il-mi-ia pdr-mi-ia
I MUSEN i-ri-il-te-hi-ia 1 MUSEN u-la-hu-ul-zi-ia
I MUSEN du-ua-an-te-hi-ia I SILA ta-ha-Si-ia du-ru-Si-ia
1 MUSEN ki-bi-is-Si-ia pu-nu-hu-un-Si-ia | MUSEN ga-me!-er-Si-ia
I MUSEN ta-ti-ia du-ua-ar-ni-ia 'l MUSEN Se-er\-di-hi-ia
Se-ra-bi-hi-ia 1 MUSEN a- <na->ni-i§-hi-ia bel-e[n-d}i-[hi-ila
I SILA, zu-zu-ma-ki-ia IS -((TU) 1Z1 (ua-ar-nu-m))a-[a)n-zi
0 ki-is-Sa-an SIxSA-an-da-at

— 000NN =

"Vigel aber verbrannte er folgendermaBen: Einen Vogel enummas($)iiia, einen Vogel
ariia itarkiia, einen Vogel ariia muiriia, einen Vogel iniia inriia, einen Vogel ilmiia
parmiia, einen Vogel iriltehiia, einen Vogel ulahulziia, einen Vogel tuuantehiia, ein
Lamm tah(h)a$(5)iia turus($)iia, einen Vogel kibifSiia punuhunsiia, einen Vogel
kamersiia, einen Vogel tatiia duuarniia, einen Vogel Serdihiia Serabihiia, einen Vogel
a<na>neshiia pendihiia, ein Lamm zuzumakiia; mit Feuer verbrannt zu werden, wurden
sie auf diese Weise durch Orakel festgestellt."

Als weiteres Beispiel kann die folgende listenartige Ritualpassage gelten:

KBo XXVII 191" Vs. 11

1 A-NA PUs-ki-du 1 MUSEN na-a-si-ia [am-ba-as-5i 1 UDU]
2 ke-el-di-ia-ia-as-Si hu-ua-al-zi-lia 1 UDU ?)

3 DGui-sa-a5s PMAHY'A.a5 | MUSEN na-a-si-fia) [am-ba-as)-5[i [ UDU]
4 ke-el-di-ia-ia-a$-ma-a$ hu-u-ua-al-zi-ia [TUDU 7

S TA1-NJA] Is-ha-a-ra | MUSEN na-a-Si-ia am-ba-as-si | UDU KLMIN

9  [4-NA PNi-n)a-[a)t-ta PKu-li-it-ta | MUSEN na-a-Si-ia am-ba-as-5i 1 UDU]
10 [ke-el-d)i-ia-ia-as-ma-a$ hu-ua-al-zi-ia [TUDU 7]

11 [4-NA) PE1.A PDam-ki-en-na 1 MUSEN na-a-si-ia am-b[a-a3-5i 1 UDU
KI.MIN]

'77 Eng verwandt sind KBo XIV 143 und KBo II 18 (vgl. Haas / Wilhelm, aaO 248-250); nach
dem letzteren Text wurden die Zeilenenden ergénzt.
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"(1-2) Fur (die Gottheit) Uskidu: ein Vogel nasiia, [als Brandopfer ein Schaf,] und ihr
zum keldi-Opfer huualzifia 1 Schaf(?)].

(3-4) Fur die gul§- und MAH-(Schicksals-)Gottheiten: ein Vogel nasiia, [als Brand]o[pfer
ein Schaf,] und ihnen zum keldi-Opfer huualzija [1 Schaf(?)).

(5) Fur (die Gottin) IShara: ein Vogel nasiia, als Brandopfer ein Schaf, desgl. (= und ihr
zum keldi-Opfer huualziia 1 Schaf(?)).

(9-10) [Fur (die Gottinnen) Ninjatta (und) Kulitta: ein Vogel nasiia, als Brandopfer [ein
Schaf], und ihnen zum [keld}i-Opfer huualzia [1 Schaf(?)].

(11) [Fur] (das Gotterpaar) Ea und Damkina: ein Vogel nasiia, als Brand[opfer ein
Schaf, desgl.]."

Die bisher semantisch gedeuteten hurritischen Opfertermini in hethitischen
Ritualen sind die folgenden:'’® ami "Siinde" (< akkad. armu, entspricht heth.
uastul), ilmi "(Mein-)Eid" (entspricht heth. lengai-), parili "AnstoB, Arger"
(entspricht heth. haratar); $arra$fe "Konigtum", allas$e "Koniginnentum",
hanumasse "Gebarkraft"(??), usta$Se "Heldentum”; hassissi "Weisheit" (< akkad.
hasisu), itkalzi "Reinheit", issurZi "Schnelligkeit"(??), keldi "Heil, Wohlbefinden",
pagrunzi "Gute"(?), pendigi "Recht, Gerechtigkeit", rag/hhasse "Mannlichkeit",
talah(h)ulzi "Reinigung",'” turuse "Mannhaftigkeit", tadi "Liebe"(?); agrushi
"RauchergefaB", hubrushi "Raucherofen, GefaBstander”, keshi "Thron", nahhidi
"Sitz"'®, uni "FuBschemel"(?), tabri "Stuhl"(?), ugri "FuB (eines Thrones)";
hamri e. Heiligtum.

Alle Opfertermini zeigen den Ausgang -ia (-iia), der bereits von Som-
mer'® und Gotze'® als hethitische Endung des Dativ-Lokativ bei i-Stim-

178 Die Umschrift folgt dem in der Hurritologie verbreiteten Verfahren Speisers und Diakonoffs,
bei dem die Unterscheidung von Mediae und Tenues, wie sie von semitischen Schreibern
gehort wurden, beriicksichtigt wird, obwohl es sich dabei im Hurritischen um nicht-phonemi-
sche, kombinatorische Varianten handelt. Es geht allerdings nicht an, die Allophonie nur bei
solchen Konsonanten zu notieren, fiir die das deutsche Alphabet einen Buchstaben zur Ver-
fugung stellt; wer also den Wettergott "Te&Sub" (besser: T€sSob) umschreibt, muB auch den
Mondgott als "Kuzug" wiedergeben.

Dieser neue Bedeutungsansatz ist aus der von der hurritisch-hethitischen Bilingue KBo XXXII
15 IV//I11 19 gebotenen Wiedergabe von hurr. fal=ahh- durch heth. uastulaz parkunu- "von
der Siinde reinigen" gewonnen und differenziert so die bereits von Haas / Wilhelm, Riten, 81f
vorgenommene Zuordnung des Opferterminus zu den "Heilsbegriffen". Damit darf auch die
Funktion des Vokals vor -/zi als gekldrt gelten: -a- steht bei "intransitven" Verben, -o- bei
"transitiven", vgl. G. Wilhelm, Verbalsystem. Die Ritualbezeichnung itkalzi bedeutet demnach
nicht "Reinigung", sondern "Reinheit".

Zur Bedeutung der Wurzel nahh- ("setzen; sich setzen") vgl. Neu, Das Hurritische 6f.15 Anm.
36.

181 Sommer | Ehelolf, Papanikri, 45.
182 Gotze, Sprachldhmung, 42.

179

180
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men gedeutet wurde. Es steht auBer Zweifel, daB diese Erklarung insofern
richtig ist, als die Opfertermini auf -ia in hethitischen Texten der GroBreichs-
zeit sicherlich in diesem Sinne verstanden wurden. Hierfiir sprechen Stellen in
hethitischen Texten, die nicht-i-stimmige hethitische Entsprechungen hurriti-
scher Opfertermini im Dativ-Lokativ auf -i oder hurritische Opfertermini auf
-ia mit vorangestellter akkadographischer Dativ-Lokativ-Kennzeichnung ANA
aufweisen, wie die folgenden Stellen des Papanikri-Rituals (KBo V 1'%):

Kol. II
2 nu 11 MUSEN ha-ra-at-ni ya-_a.f—du-li ua-ar-nu-ua-an-zi
"2 Vogel verbrennen sie filr Argernis (haratar) (und) Sinde (uastul)."

Kol. III
27 nu MUSEN.GAL A-NA ke-el-di-ia ku-un-za-ga-as-i-ia
28  Si-pa-an-ti

"Eine Ente opfert er fir keldi (und) kunzagassi."

V. Haas und G. Wilhelm haben allerdings darauf hingewiesen, daB@ die
hethitische Interpretation der Endung -ia bei hurritischen Opfertermini sekun-
dar sein muB, da sie auch in (hurro-)akkadischen und hurritischen Texten
auftritt, bei denen hethitische Beeinflussung ausgeschlossen werden kann.'®
Die Endung bedarf daher auch einer hurritologischen Erkldrung.

Das hurritische Kasusystem kennt einen "Essiv" auf -a'®, der in den Tex-
ten aus der osthurritischen Stadt Nuzi oft auch die Funktion eines Destinativs
("fur", "zu") ausfillt und mit der akkadischen Praposition ana verbunden
wird."® Die Essivendung -a verdringt einen vorausgehenden Vokal: hi
tarohhe "Gold" : hiijarohha "aus Gold". Ein vorausgehender Vokal kann nur
erhalten bleiben, wenn er durch einen (Halb-)Konsonanten, z.B. -i-, geschiitzt

183 Sommer | Ehelolf, Papanikri.
184 Haas | Wilheim, Riten, 130-134, vgl. Lebrun, L'Aphasie, 116f; Beckman, Birth rituals, 101.

185 Speiser, Introduction, § 156, bezeichnet den Kasus als "Stative"; ebenso Bush, Grammar, 145-
148 und Diakonoff, Hurrisch, 96. Zur Bezeichnung "Essiv(-Destinativ)" vgl. Haas / Wilhelm,
aa0 133; Neu, Essiv.

1% Vgl. Haas | Wilhelm, aaO 133. Die auf Speiser zuriickgehende Annahme einer hurritischen
Kasusendung auf -ia (Lokativ) beruht nur auf einer einzigen Stelle in fragmentarischem Kon-
text und ist durch das seitdem stark gewachsene hurritische Sprachmaterial nicht bestétigt
worden, vgl. Speiser, Introduction, § 155; Bush, Grammar, 143-145; Diakonoff, Hurrisch 93-94;
dagegen Laroche, Glossaire, 26; Wilhelm, Lexikographie, 488. Die Opfertermini selbst knnen
nicht zur Bestdtigung einer hurritischen Kasusendung -ia herangezogen werden (so Bush,
Grammar 144), da in hurritischem Kontext Opfertermini erscheinen, die zusitzlich zu -ia-
(auch -ie-) noch die Ablativ-Instrumentalis-Endung -ne/i aufweisen, vgl. Wilhelm, Ablativ-
Instrumentalis, 110-112 (gegen Haas / Wilhelm, aaO 133). In diesen Fallen muB -ia- mit dem
Possessivsuffix der 3. Ps. sg. (dazu vgl. Diakonoff, Hurrisch, 109) identifiziert werden, das

bekannter ist in seiner hdufig im Mittani-Brief in nicht-akzentuierter Silbe begegnenden Form
-1l
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ist. Es liegt demnach nahe, die Endung -ia (-ifa) der Opfertermini als Folge
von -if(a)- (Poss.-suffix 3. Ps. sg.) und -a (Essivendung) zu betrachten. Eine
gewisse Bestitigung erfahrt diese Deutung durch eine Stelle des bereits er-
wahnten und im folgenden noch ausfihrlich zu besprechenden Ritualtextes aus
Alalah AIT. *126, wo der hurritische Opferterminus keldi "Heil, Wohlbefinden"
in akkadischem Kontext erscheint. Es heiBt dort (Z. 21-23, s. unten):

1 kalivma ana ili 3a el[iti] 1 kaliuma ana ili $a erseti ana keldi-Sunu tanaqqi
"Ein Lamm fur die Gotter der Hohe (und) ein Lamm fiir die Gotter der Unterwelt opferst
du fiir ihr (3. Ps. pl. m.) Wohlbefinden."

Ob den Verfassern und noch mehr den Rezipienten der groBenteils wohl
erst in der hethitischen GroBreichszeit, also im 13. Jh. v.Chr., entstandenen
oder kompilierten einschlagigen Rituale die urspriingliche grammatische Form
der Opfertermini noch durchsichtig war, darf bezweifelt werden. Wie schon
gesagt, betrachteten sie sie wohl durchgéngig als hethitische Dativ-Lokativfor-
men von i-Stammen.'®” Vereinzelt werden die Opfertermini auch genetivisch
auf die zu opfernden Vogel bezogen. Dabei konnen die hurritischen Lexeme
als termini technici ubernommen werden, wie es in den folgenden beiden
Beispielen der Fall ist:

KUB XLV 51 1I

16'  du-ua-ar-ni-ia-a§ SILAg-a§ "ein Lamm des muarniia-"'*
HT 24 (+ 81)!%% vs. 11

5  MUSENYA po.arli-ig-as

6  N-NA E PU YRUMg.nu-u(z-zi-ja)

187 E darf als ein Indiz fur die Bestimmung der Opfertermini auf -ia in hethitischem Kontext als

hethitische Dativ-Lokative gewertet werden, daB auch in Féllen eines pluralischen Bezugs-
wortes die Endung -ia auftritt, wahrend hier nach hurritischer Grammatik zusétzlich zu dem
Possessivsuffix der 3. Ps. ein Pluralzeichen -aZ- erscheinen miiBte, wie ja auch an der soeben
zitierten Stelle AIT. *126:23 das akkadische Possessivsuffix der 3. Ps. pl. -Sunu auf die Plura-
litat der Gotter Bezug nimmt. Zahlreiche Belege fur die Endung -ia bei einer Pluralitat von
zu reinigenden Gottern bietet das Evokationsritual fiir syrische Gottheiten KUB XV 34, z.B.
IV 50 £ fmu) A-NA DINGIRMES LUMES GSERIN.as I MUSEN pa-ri-li-fia1 (51°) 1
MUSEN ar-ni-ia ua-ar-nu-an-zi "Den ménnlichen Gottern "der Zeder" (sc. "des Zedern-
landes", Nordsyriens) verbrennt man einen Vogel fir Argernis (und) einen Vogel fiir Siinde.”

188 nugarni- ist ein Opferterminus unbekannter Bedeutung, der der positiven Sphare ("Heils-
begriff") zuzuordnen ist, vgl. Haas / Wilhelm, Riten, 98-99.

139 Der Text ist, gewiB wegen der Erwdhnung der beiden Gottheiten TesSub von Manuzziia und
Lelluri, sub CTH 628 dem hisuua-Fest zugeordnet worden. Die Préteritalform in Z. 8 1aBt
aber eher an einen Bericht iiber die Durchfiihrung eines Rituals nach Art des Textes Uber
Mursilis Sprachlihmung denken, in dem dieselben Gottheiten im Mittelpunkt stehen, vgl.
Gorze, Sprachldhmung; Lebrun, L’Aphasie.
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7 10N I-NA E PLe-el-[lu-ri]
8 [ua-a)r-nu-ut

"Vogel des Argernisses (parfi-) -[verbrjannte er im Tempel des Wettergottes von
Manu(zzija] und im Tempel der Lel[luri]."

parli- geht auf hurritisches parili zuriick, das seine hethitische Entsprechung in haratar
"Argernis, AnstoB" hat.

Einige Texte verbinden Vogelopfer nicht mit hurritischen, sondern mit
hethitischen Opfertermini, bei denen es sich anscheinend um Ubersetzungen
handelt. Sie zeigen, daB die Semantik der Opfertermini den hethitischen
Ritualverfassern der GroBreichszeit noch bekannt war. Auch hier sind Siinden-
und Unreinheitsbegriffe neben solchen fiir die Heilssphare zu finden:

HT 24 + 81 Vs. II 8 MUSENH'A TUKU.TUKU-q[35] "Végel des Zorns".

In dem bereits oben angefiihrten Ritual gegen eine durch Sodomie verur-
sachte Unreinheit KUB XLI 11 Rs. 2’-30’ heiBt es:'®

& = I UDU I MUSEN ua-as-t[iil-as]

7 [1UDU I MUSE|N hur-ti-ia-a5 T MUSEN 'NA-i RA-an-zi

8  [1 UDU I MUSEN-ila tdk-$u-la-a¥ 1 MUSEN [a)m:Si hur-ti-ia-a3[ 0 ]

9 [1 UDU I MUSJEN ua-as-nil-a5 1 UDU! I MUSEN [§]a-a-an-da-a¥

100 [xx I MUSE|N NAi RA-an-zi I [MUS]EN hur-ti- fia-a§

11" [I MUSEN am-b)a-as-Si tak-su-la-as 1 [UD]U I MUSEN ku-ut-ru-e-es-ni

12 [I MUSEN i$-hla-ab-ru-ua-a$ [I UIDU I MUSEN na-ak-ku-us-sa-an tar-na-
a[n-zi)

"(6%) ... Ein Schaf (und) ein Vogel [der] Siin[de,] (7°) [ein Schaf (und) ein Voge]l der
Verfluchung; den einen Vogel schldgt man auf den Stein. (8’) [Ein Schaf] un[d ein Voge]l
des Friedens, ein Vogel der Verfluchung als ambas$i-Opfer, (9°) [ein Schaf (und) ein
Voglel der Siinde, ein Schaf (und) ein Vogel des Zorns; (10%) [den einen Voge]l schldgt
man auf den Stein. [Ein Voglel der Verfluchung, (11") [ein Vogel] des Friedens als
[amb]assi-Opfer; ein [Scha]f (und) ein Vogel am/filr kutruessar'®', (127) [ein Vogel] der
[Tr]anen; [ein Sch]af (und) einen Vogel 148[t man] als nakkus$a- los."

An dieser Stelle konnte der Einwand erhoben werden, dal wir uns mit der
Erorterung bestimmter Opferformen von der Diskussion eliminatorischer Riten
weit entfernt haben. Dies ist jedoch nur scheinbar der Fall. Eine Untersuchung
der Funktion und Zweckbestimmung der Vogelopfer im Rahmen eines kathar-
tischen Rituals fihrt ndmlich, wie oben bereits angedeutet wurde, zu dem

190 vgl. Hoffner, Incest, 86f.
191 ygl. ders., aaO 86: "(place of divine) witness".
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Ergebnis, daB das Vogelopfer im engsten Zusammenhang mit der Elimination
steht.

Die fiir diese Auffassung entscheidende Textstelle entstammt einem Ritual
zur Beseitigung der magischen Verunreinigung eines Hauses.'”? Darin werden
die Gotter der Unterwelt aufgefordert, die zu eliminierende Unreinheit in Em-
pfang zu nehmen und in der Unterwelt sicher zu verschlieBen. Die Herbeiru-
fung der unterirdischen Gétter findet an einer zuvor gegrabenen Grube (abi-)
statt. Dabei werden ihnen sowie der gottlichen Personifikation der Grube
Vogelopfer mit folgenden Worten dargebracht:

KBo X 45 Rs. III 41-47 (// KUB XLI 8 Rs. III 32-37):

41 nu-za 111 MUSEN da-a-i n[u-k)dn 11 MUSEN A-NA DA.NUN.NAKE4
42 BAL-an-ti | MUSEN-ma-kdn TA1-NA PA-a-bi BAL-an-ti

43 nu ki-i$-$a-an te-ez-zi Su-ma-as-kdn ka-ru-ii-i-li-es-$a(-yni-ift(-)

44 U-UL-as-5a-ma-as-kdn GUD-u§ UDU-u§ ki-it-ta-ri

45 PU-as-5a-ma-as-kdn ku}-ua-pi GAM-an-ta GEgi tdk-ni-i

46 pé-en-né-es-ta nu-[uls-ma-as-kdn ki $i-ip-pa-an-du-ua-ar

47 da-a-i5

48 nu MUSENYLA [Z1it (za)-nu-zi na-as PA-NI DINGIREM da.-a-i

"Dann nimmt er drei Vgel; zwei Vgel opfert er den Unterirdischen, einen Vogel aber
opfert er der Grubengottheit (4bi). FolgendermaBen spricht er: «Euch uralten .[..] Nicht
wird euch ein Rind (oder) ein Schaf hingestellt. Als der Wettergott euch hinab in die
dunkle (Unter-)Welt trieb, da hat er euch diese Opferspende fest§esctzt.»

Und er brit die Vogel am Feuer und legt sie vor die Gottheit.""”

Diese Textstelle 148t den SchluB zu, daB die Vogelopfer in kathartischen
Ritualen fiir die unterirdischen Gotter bestimmt sind, die die Elimination und
sichere Verwahrung der Unreinheit vornehmen sollen.'™ Die im Zusammen-
hang mit den Vogelopfern auftretenden Reihen von Heils- und Unheilstermini
sind daher auf das Objekt der Reinigung zu beziehen und als elliptische Aus-
driicke im Sinne von "zur Bewahrung/Wiederherstellung seiner [Positivbegriffe]
und zur Beseitigung seiner [Negativbegriffe]" aufzufassen.

192 vgl. Orten, Beschworung.
193 Vgl. ders., aaO 130-133.
194 Vgl. Haas | Wilhelm, Riten, 53.
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5. Der hurritische Opferterminus azashu in dem altbabylonisch-hurritischen Ver-
eidigungsritual AIT *126.

In einem teilweise noch schwer verstindlichen akkadischsprachigen Ritual
aus der nordsyrischen Residenzstadt Alalah am Orontes erscheinen Opfer-
praktiken zusammen mit hurritischen Opfertermini, die diesen Text in die Nihe
der kathartischen Rituale mit Vogelopfern aus Hattusa stellen. Dies ist bedeut-
sam, weil der Text aus der Schicht VII von Alalah stammt, die von dem ilte-
sten durch Eigenbezeugungen bekannten hethitischen Konig, Hattusili I,
bereits um 1570 v.Chr. zerstort wurde. Der Text ist damit rund zwei Jahrhun-
derte ilter als die altesten Texte mit hurritischen Opfertermini aus Hattusa.
Hiermit erweist sich auch fiir den speziellen Fall dieser hethitisch-hurritischen
Textgruppe, daB die zugrundeliegende Ritualtradition aus dem nordsyrischen
Kulturraum stammt, eine Herkunft, wie sie fiir den groBeren Teil des literari-
schen und religios-magischen hurritischsprachigen Schrifttums aus Hattusa mit
guten Griinden angenommen wird. Zuletzt haben die 1983 in Bogazkoy gefun-
denen hurritisch-hethitischen Bilinguen ein Schlaglicht sowohl auf die hurri-
tischsprachige Kultur Syriens in der ausgehenden Mittelbronzezeit als auch auf
die Ubernahme dieser Kultur durch die Hethiter in der Zeit um 1400 v.Chr.
geworfen.!*®

Der Text AIT. *126 besteht, soweit verstiandlich, aus rituellen Vorschriften
und ist daher als Ritual zu bestimmen.'®® Die Einleitung 148t erkennen, daB
es sich um ein Vereidigungsritual handelt:

Vs. 1 ™a-ri-im-li-im LUGAL
2 KI LU-lim a-hi-im ni-i “ISKUR
3 2 YSTAR i-pu-us-m|a)

"Leistet der K6nig Jarim-lim mit einem auswdrtigen(?) Fiirsten einen Eid beim Wettergott
und bei I8tar, ..."

Die erste Ritualhandlung wird anscheinend von einem oder fiir einen LU
DUMU nakkus3si durchgefiihrt. Da nakkussi nicht wie die im Text begegnenden
Personennamen (Z. 1 und 8) determiniert ist, wird es sich um ein Appellativ,
nicht'”” um den in Alalah sonst gut bezeugten gleichlautenden Personenna-
men Nakkusse handeln. Die erste Ritualanweisung lautet folgendermafen:

195 Vgl. Orten, Geisteswelt; Neu, Das Hurritische. Fiir den Keilschrifttext vgl. H. Otten und Ch.
Riister, Bilingue; eine Bearbeitung von E. Neu ist in Vorbereitung.

176 Gegen CAD A/1, 222b, wo der Text als Staatsvertrag ("OB treaty") bestimmt wird.
197 pace CAD N/1, 187a.
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10 ... ni-ig-qgf LU DUMU na-ak-ku-Si

11 [1 LY 2 me-tim MUSEN.HLA 4 UZHLA
12 [x STJLA, HLA 12 DUG hu-up-ru-us-hi

13 1 ME DUG.GAL 3 ME DUG.ah-ru-us-hi
14 5a 1.GIS u 1.5AH ma- {ii-}lu-ii

15 SILA, 2 UZ.HLA 1ZI i-ik-ka-al

16 ni-ig-qf LU DUMU na-ak-ku-us-i

"(10) ... Das Opfer des mar nakkussi: (11) [1]200 Vogel, vier Zicklein, (12) [x] Lammer,
zwOlf GefdBstdnder, (13) 100 Becher, 300 RéuchergefdBe, (14) welche mit Ol und
Schweinefett!?® gefullt sind. (15) Die Lammer und die Zicklein verzehrt das Feuer. (16)
Opfer des mar nakkussi."

Nach einem Abschnittsstrich folgt eine ahnliche Ritualhandlung, die als
"Opfer des azashum"'” bezeichnet wird:

17 i-na ni-ig-qf a-za-as-hi-[im)
18 1 LI 2 ME MUSEN.HLA 6 UZ.[HLA]
uwRd 19 UZHLA IZI i-ik-ka-[al]
Rs. 20 12 DUG hu-up-ru-u[$-hi)
21 1 SILA, a-na DINGIR.MES 3a e-l[i-i]
22 1 SILA, a-na DINGIR.MES 3a er-se- i1
23 a-na ke-el-ti-Su-nu ta-na-aq-qi
24 Sum-ma a-za-as-ha-am te-ep-pu-us
25 [i-na) TEV LU-lim $u-ul-mu

"(17) Im Opfer des azashum: (18) 1200 Vogel, sechs Zicklein. (19) Die Zicklein verzehrt
das Feuer. (20) Zwolf GefdBstander. (21) 1 Lamm fiir die Gotter der Ho[he] (22) 1
Lamm fur die Gotter der Unterwelt (23) opferst du fir ihr Wohlbefinden (keldi). (24)
Wenn du das azashum(-Opfer) durchfihrst, (25) (wird) [im] Hause des Firsten
Wohlbefinden (Sulmu) (sein)."

Der folgende Paragraph endet mit der Warnung:

28 [Su}m-ma a-za-as-ha t-ul te-ep-pu-us
29 as-sum ni-i *ISTAR en-na d-ul ti-su

"(28) Wenn du das azashum(-Opfer) nicht durchfiihrst, (29) wirst du betreffs des Eides bei
I8tar keine Gnade haben."

198 vgl. CAD A/1, 195a: "lard".

e azashum wird hier nach dem oben Anm. 50 beschriebenen hurritologischen Umschriftver-
fahren wiedergegeben. Im Hurritischen sind Konsonanten (auBer r, /, m, n) in Kontaktstellung
stets stimmlos. Bei Annahme eines nicht-hurritischen Etymons ist daher zu beachten, daB die
hurritische Form keinen RiickschluB zuldBt, ob dem zweiten Sibilanten die Media /z/, die
Tenuis /s/ oder die pharyngalisierte Tenuis /s/ zugrundeliegt.
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Im nichsten, stark zerstorten Abschnitt ist wiederum von Vogeln, Zicklein,
Bechern und einem RauchergefiB die Rede. Der Abschnitt schlieBt mit einem
hurritischen Opferterminus auf -ia: 1 SILA, ke-el-di-ia "I Lamm fiir sein
Wohlbefinden". Den AbschluB des Textes bildet eine Reinheitsvorschrift:

oRd. 38 qa-ta-ka ti-ul me-siy;
39 a-na E YISTAR te-ru-ub
LRd. 40 i-na a-wa-ti $a-te t[a-sa)-an-ni-iq

"(38) Sind deine Hande nicht gewaschen, (39) wenn du in den Tempel der IStar gehst, (40)
stellst du diesen (Ritual-)Wortlaut in Frage."

Der Text beschreibt, soweit verstandlich, nicht die Eidleistung, sondern die
rituellen Vorkehrungen, die dabei im Tempel der Istar als dem Ort der Verei-
digung zu beachten sind. Die Riten selbst sind nur in knappster Form darge-
stellt, groBtenteils werden nur die bendtigten Opfertiere und Ritualgerite
aufgezihlt. Dies unterscheidet den Text deutlich von den sehr genau und
ausfiihrlich beschreibenden Ritualen Anatoliens und spricht fir die Vertraut-
heit der Ritualaktanten mit den auszufiihrenden Riten ebenso wie fiir eine
frihe Position des Textes innerhalb der Formgeschichte der altorientalischen
Ritualaufzeichnungen.

Die folgenden Merkmale verbinden den Text mit hethitisch-hurritischen
kathartischen Ritualen siidostanatolisch-nordsyrischer Herkunft:

1. Viogel und Lammer als Opfertiere, wobei allerdings die auBerordentlich hohe
Zahl der Vogel ohne Parallele ist;

2. das Brandopfer, fiir das aber nur Zicklein und Lammer ausdricklich vor-
gesehen sind. Die Behandlung der Végel wird nicht beschrieben, so dafl wohl
mit einer Schlachtung oder einem Brechen des Halses zu rechnen ist;

3. die mit hurritischen Wortern bezeichneten Kultgerate hubrushi und agrushi;
4. die Beopferung nicht nur der herrschenden Gotter, sondern auch der Gétter
der Unterwelt;

5. die hurritischen Ritualtermini keldi "Heil, Wohlbefinden" und azashum, das
im néachsten Abschnitt zu besprechen ist.

Diese Ubereinstimmungen zwischen AIT. *126 und den kathartischen Ritua-
len mit Vogel- und Lammeropfern sidostanatolischer Herkunft werfen die
Frage nach der funktionellen Verwandtschaft zwischen beiden auf. Die all-
gemeinste Absicht kathartischer Riten ist, wie oben dargestellt, die Mobili-
sierung von Unreinheit. Ein Vereidigungsritual hat ebenfalls die Miachte der
Unreinheit einzubeziehen, da der Eid im Alten Orient seinem Wesen nach ein
Fluch, und zwar genauer eine bedingte Selbstverfluchung ist. Es werden Un-
heilsmachte mobilisiert, die im Falle des Eidbruchs den Vereidigten befallen
sollen. Daher erscheint der Eid (hurr. e/ilmi) in hethitisch-hurritischen katharti-
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schen Ritualen oft in Reihen von Unbheilsbegriffen wie "Siinde" (hurr. ami),
"Blut(tat)" (hurr. surgi) und "Fluch" (hurr. Sidarni).”®

Angesichts der terminologischen und strukturellen Ubereinstimmungen darf
ein ritualgeschichtlicher Zusammenhang zwischen AIT. *126 und den hethi-
tisch-hurritischen kathartischen Ritualen mit Vogelopfern siidostanatolischer
Herkunft als gegeben betrachtet werden. Die Prioritit liegt dabei auf seiten des
nordsyrischen Raumes, und dies nicht nur aufgrund des etwa um zwei Jahrhun-
derte hoheren Alters der Tafel aus Alalah gegeniiber dem iltesten vergleich-
baren Material aus Bogazkdy. Vielmehr spricht auch die Gesamtheit der
kulturgeschichtlichen Beziehungen zwischen Nordsyrien und Anatolien im 2.
vorchristlichen Jahrtausend fiir eine solche Prioritat.

Das zweite Opferritual in AIT. *126 wird als nigqi azashim "Opfer des a."

(Z. 17) oder einfach als azashu(m) (Z. 24, 28) bezeichnet.
Mit seinen Endungen -i (Gen.) und -a(m) (Akk.) erweist sich der Terminus
zwar als akkadisch flektiert, doch fiigt sich das Lexem azash- in kein akkadi-
sches oder nordwestsemitisches Paradigma der Nominalbildung ein. Es liegt
vielmehr nahe, an die zahlreichen Opfertermini zu denken, die auf -Ai aus-
lauten. Von den 206 bei Haas - Wilhelm, Riten, 317-319 als Opfertermini
verbuchten Wortern sind dies allein 60. Ein groBer Teil dieser -hi-Bildungen
darf den hurritischen Zugehorigkeitsadjektiven auf -h(h)e/i (nach Vokal, Nasal
oder Liquida: -ge/i) zugerechnet werden. Es ist in unserem Zusammenhang
besonders zu beachten, daf das Hurritische gelegentlich Worter aus anderen
Sprachen unter Suffigierung von -hi/e entlehnt hat.”'

Als Ausgangslexem verbleibt demnach azas/z-. Ein solches Lexem ist in
hurritischem Kontext oder in der hurritischen Nebeniiberlieferung, abgesehen
von den gleich zu besprechenden weiteren Belegen fiir dieselbe Weiterbildung
auf -hi, nicht belegt. Zweisilbige hurritische Lexeme kénnen sowohl bei Nomi-
na als auch bei Verba in aller Regel auf ein einsilbiges Basislexem und eine
semantisch modifizierende Wurzelerweiterung zuriickgefiihrt werden. Eine
Verbalwurzel az- unbekannter Bedeutung ist im Hurritischen vorhanden, doch
ist sie nur selten bezeugt.” Eine Wurzelerweiterung *-as/z- ist jedoch unbe-

20 Vgl Haas | Wilhelm, Riten, 59-65.

201 vgl. nathi zu sumer. n4(d) "Bett"; weniger wahrscheinlich wruthi zu sumer. urudu "Kupfer";
mehrere Pflanzennamen, zu denen akkadische [soglossen vorhanden sind, gehen wohl nicht auf
das Akkadische, sondern auf eine unbekannte sprachliche Quelle zurick, aus der auch das
Akkadische geschopft hat; dazu gehdren: kanagithi zu akkad. kanaku (€. aromatischer Baum),
nurandigi zu nurimn: "Granatapfel'; Sermingi zu akkad. Surménu "Zypresse".

202 Am deutlichsten in der Form az=asr=o=m HT 93 r. Kol. 7, 8. Fur weitere hier anzuschlie-
Bende Formen meist unklarer Bildung vgl. Laroche, Glossaire, 66f.
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kannt. Man konnte zwar an eine phonetische Umbildung des Morphemkom-
plexes -ashe/i* zu *-ashe/i denken, wie sie tatsichlich vereinzelt bezeugt
ist;®* da ein Abstraktum nicht direkt von der Verbalwurzel gebildet werden
kann, miiBte man allerdings ein Nomen *azi/a- ansetzen, das indes nicht belegt
1st.

Eine hurritische Ableitung des Ausgangslexems azas/z- ist also nicht unpro-
blematisch. Da auBerdem der ilteste Beleg des Wortes azashum aus einem
semitischsprachigen Milieu stammt und das Hurritische nicht wenige Worter -
darunter auch solche der religiésen Terminologie™ - aus dem Akkadischen
entlehnt hat®®, erscheint es legitim, auch eine semitische Etymologie in
Betracht zu ziehen.

Der Terminus azashum erscheint ohne die akkadische Deklinationsendung
und mit zwischen a und u schwankendem mittleren Vokal ofter in hurritischen
Ritualen aus Bogazkoy, die eine semantische Eingrenzung des Terminus er-
moglichen. Er erscheint dort namlich in einer Reihe von Opfertermini, welche
deutlich der Negativsphire angehoren. Zunichst sind hier fiunf Belege aus dem
groBen Ritualkompendium des Beschworungspriesters (“YAZU) zu nennen, das
schon in seinem Titel itkalzi (hurr. "Reinheit") die Zugehorigkeit zu dem
Gesamtkomplex der hier behandelten kathartischen Rituale erkennen laBt:

ar-ni a-zu-uz-hi [...).. zu-tir-ki KBo VIII 154 (= Haas, itkalzi, Nr. 38) 6-7

ar-ni az-zu-uz-hi KUB XXIX 8 (= Haas, itkalzi, Nr. 9) Rs. IV 14

ar-ni a-zu-uz-hi el-mi Si-tar-ni KUB XXIX 8 (= Haas, itkalzi, Nr. 9) Rs. IV 20f

Vgl. noch in unverstdndlichem Kontext az-zu-uz-hi KUB XXIX 8 (= Haas, itkalzi Nr. 9)
Rs. IV 6; az-zu-uz-ha ibid. 16.

amni erweist sich durch die akkadisch-hurritische Bilinguis aus Ugarit®’ als
Lehnwort aus akk. arnu "Schuld”, "Siinde". surgi ist von E. Laroche iiberzeu-
gend als hurritische Entsprechung zu heth. eshar "Blut" bestimmt worden.”®®
elmi wird gewiB zu Recht mit elami identifiziert, fiir das sich aus der genannten

203 vgl. astashe "weibliche Attribute”, tah(h)ashe "ménnliche Attribute”; aus -asse, dem Abstrakta
bildenden Suffix, und -ge, dem Suffix der Zugehdrigkeitsadjektive, vgl. Wilhelm, Grundziige,
73.

204 Der Opferterminus hano/umbashi ist wahrscheinlich ein Zugehorigkeitsadjektiv zu der eben-
falls als Opferterminus bezeugten Abstraktbildung hano/um(m)a$ie "Gebdar-/Zeugungskraft";
vgl. ohne Erkldrung Haas /| Wilheln, Riten, 136f; Laroche, Glossaire 93. Ebenso sind dann
wohl alo/umbashi, alofummashi und kilojumbashi (beide unbekannter Bedeutung) zu analysie-
ren.

s Vgl. ami "Stinde" aus akk. arnu, hassissi "Weisheit" aus akk. hasisu.

26 vgl. Diakonoff, Hurrisch, 77-80.

07 Nougayrol | Laroche, Bilingue.

208 1 aroche, Frudes, 95-99, vgl. auch den Beitrag von V. Haas in diesem Band.
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Bilinguis eine Bedeutung "Eid", "Bann" (akkad. mamirtu) ergibt. DaB dieses
Wort in einem Negativzusammenhang erscheint, ist aus dem erwahnten Cha-
rakter des altorientalischen Eides als bedingte Selbstverfluchung abzuleiten.
Sidarni schlieBlich ist durch das viersprachige Syllabar aus Ugarit® als "Fluch"
(akk. arratu) bestimmt.

Die Identitdt der in AIT. *126 bezeugten Form azashu(m) mit dem Un-
heilsterminus azushi des itkalzi-Rituals wird definitiv bestatigt durch das Frag-
ment eines kathartischen Rituals fiir Konig und Koénigin, in dem die Aussto-
Bung der Unreinheit durch Ausspeien erzielt wird?'’. In Rs.(?) 24’ werden "9
Gefallstander" (hubrushi-§) genannt, wie sie auch in dem Ritual aus Alalah
verwendet werden. In sonst weitgehend unverstandlichem hurritischen Kontext
begegnet eine Reihe von Negativbegriffen, die derjenigen der oben zitierten it-
kalzi-Passagen vollig parallel lauft, in der aber statt azushi das der akkadisierten
Alalah-Form zugrundeliegende azashi steht:

Haas - Wegner, Beschworerinnen, Nr. 111 Rs.? 20

a-ar-ne a-za-az-hi e-el-me Si-i-tar-ne [
"Siinde, azashi, (Mein-)Eid, Fluch".

In demselben Ritualkomplex, der von den Herausgebern, V. Haas und L.
Wegner, mit der Beschworerin MUNYSSU.GI in Zusammenhang gebracht wird,
begegnet das Wort azashi noch einmal in unklarem Zusammenhang (Nr. 59 Rs.
III 22' (?), 108 Rs. 22’), einmal auch mit weiteren hurritischen Suffixen
(azashe=ne=ve=na "die des a." Nr. 79 Vs. 1 5°).

6. Hurritisch aza/ushi und semitisch ‘zz.

Aufgrund der Schwierigkeit, azas/z- aus dem Hurritischen abzuleiten, sowie
der Moglichkeit, daB es sich um ein semitisches Lehnwort handelt, weiterhin
wegen der lautlichen Ahnlichkeit und der Bezeugung in funktional gleichem
Kontext und im Kulturraum Nordsyriens, der dem Raum des Alten Testaments
nicht fernsteht und mit diesem auch sonstige Verbindungen zeigt, erscheint es
legitim, einen Zusammenhang zwischen aza/ushu(m) und Azazel in Betracht zu
ziehen.

209 1 aroche, Documents, 455. :
210 Haas | Wegner, Beschworerinnen, Nr. 111 Rs.(?) 9 al-la-fap?-|pa-ah-hi].
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Der Vokalwechsel in azas/z- und azus/z- ist aufféllig; moglicherweise deutet
er auf einen o-Vokal, den die akkadische Keilschrift normalerweise nicht zum
Ausdruck bringt, da o im Akkadischen keinen Phonemstatus hat.?!!

Bei einer semitischen Etymologie fiir azas/z- wird man zuerst an die Wurzel
2z denken, von der auch die am meisten iiberzeugende Deutung der Wendung
I-'2z’l ausgeht. Die semitische Wurzel 2z ist im Akkadischen durch das Verb
ezézu "ziirnen/in Wut geraten” und Ableitungen wie ezzu "zornig", ezzetu "Wut",
uzzu, uzzatu "Zorn" u.a.m. reprasentiert. Im Akkadischen bezieht sich die
Wortsippe vor allem auf die GefiihlsauBerung von Géttern, Ddamonen und
Konigen als Ausdruck einer ihnen innewohnenden besonderen Qualitit.”'? In
Ebla ist ein Personenname A-zi-za Ofter belegt, der gewiBl zu Recht zu der
Wurzel 2z gestellt wurde.”® Die Wurzel begegnet im phonizischen und
syrisch-arabischen Raum in verschiedenen Ableitungen als Gottesname, z.B. als
phonizisch ‘Azdz, wozu wohl der im 7. Jh. v.Chr. keilschriftlich bezeugte Perso-
nennamen Ab-di-*A-zu-zi zu stellen ist,”'* als Azizos in Edessa, Palmyra und
sonst®™® oder als Name der noch bis in friihislamische Zeit verehrten Géttin
al-‘Uzza. Im Westsemitischen, so im Ugaritischen und Hebraischen, bezeichnet
die Wurzel ebenfalls oft eine gottliche Qualitat, die aber nicht in der Weise des
Akkadischen negativ festgelegt ist, sondern auf die Macht und Starke abhebt,
die sich freilich auch hart und zornig verduBern kann.

Fiir den hurritischen Opferterminus aza/ushi paBt die akkadische Bedeutung
der Wurzel 2z vorziglich zu den parallelen Ausdriicken in der Serie von
Unreinheitsbegriffen, da, wie oben ausgefiihrt, der Zorn der Gottheit als eine
rituell ablosbare Unreinheit verstanden werden kann.

11 Zur Problematik schwankender a- und u-haltiger Schreibungen, die als Wiedergabe von
phonetischem o bewertet wurden, vgl. von Soden / Rollig, Syllabar, XXV, vgl. dazu B. Grone-
berg, Schreibungen. Das Hurritische kennt in seinem Phoneminventar zwar ein /o/, doch wird
dieses nur in der Schule, aus der der sog. "Mittani-Brief" des Konigs Tusratta (EA 24)
hervorgegangen ist, durch das Vokalzeichen U von dem Phonem /u/ unterschieden, das durch
das Zeichen U dargestellt wird. Die hurritischen Texte aus Bogazkdy - mit Ausnahme der
neuen hurritisch-hethitischen Bilinguen - kennen diese Unterscheidung ebensowenig wie die
hethitischen Texte, in denen vielmehr U und U promiscue verwendet werden. Vgl. aber jetzt
A. Westenholz, The Phoneme /o/ in Akkadian, ZA 81 (1991) 10-19.

212 CAD E 428b mit Lit.

*13 Vattioni, Osservazioni, 200-203.

214 Vgl. Zadok, Phoenicians, 57f.

135 Vartioni, Osservazioni, 200f; Deiana, Azazel, 28 mit Anm. 60.
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IV. Von *zz’l zu Azazel

Die in Abschnitt III durchgefiihrte Untersuchung eliminatorischer Riten
nach Texten des 14.-13. Jhs. v.Chr. aus der hethitischen Hauptstadt Hattusa hat
gezeigt, daB dort eine spezifische ritualgeschichtliche Tradition greifbar wird,
die im luwischsprachig-siidanatolischen und im hurritischsprachig-nordsyrischen
Raum wurzelt. Die hethitischen Ritualtexte syro-hurritischer Provenienz sind
durch eine umfangreiche Terminologie von Reinheits- und Unreinheitsbegriffen
charakterisiert, die herkémmlicherweise als "Opfertermini" bezeichnet werden,
da sie im Rahmen eines kathartischen Rituals mit Opfern, und zwar vorzugs-
weise mit Vogelbrandopfern, verbunden sind. Diese Opfer sind den unter-
irdischen Gottheiten zugedacht, die durch Gebet und Magie dazu veranlaB3t
werden, die zu eliminierende Unreinheit sicher in der Unterwelt zu deponieren.

Viele der Opfertermini in hethitischen Ritualen sind aus der hurritischen
Sprache abzuleiten, manche von ihnen finden sich auch in hurritischen Texten
aus HattuSa. Die Bedeutung dieser Termini erhellt aus der Funktion des
Entstihnungsrituals, ndmlich "Unreinheit" zu eliminieren und "Reinheit" (wie-
der-)herzustellen. Zu den Unreinheitsbegriffen gehort auch das mehrfach in
hurritischem Kontext begegnende Wort azashi oder azushi, dessen Endung -Ai
hurritisch ist, ohne daB das Lexem selbst aus dem Hurritischen abgeleitet
werden konnte. Da das Hurritische der in Hattusa tradierten Rituale nicht
wenige Lehnworter semitischer Herkunft enthilt, darf eine semitische Ablei-
tung des Lexems azaz-, azuz- erwogen werden. Dabei ist vor allem an die
akkadische Semantik dieser Wurzel zu denken (ezézu "zornig sein/werden").
Zorn der Gottheit ist nach hethitischen Quellen einerseits ein Gemiitszustand
der Gottheit in Reaktion auf eine menschliche Verfehlung, er wird aber auch
selbst als ein Negativum betrachtet, das es im Ritual magisch zu eliminieren
gilt. Es ist in dieser Perspektive nur natiirlich, daB er neben "Siinde”, "(Mein-)
Eid" und "Fluch" genannt wird, wie dies fiir aza/ushi mehrfach belegt ist.

Nicht nur die hier vorgeschlagene Etymologie, sondern auch die Belegsitua-
tion weisen auf eine nordsyrische Herkunft dieses Wortes. Den dltesten Beleg
bietet ein akkadischsprachiges Vereidigungsritual aus Alalah, fir dessen Nieder-
schrift die Zerstérung dieser Stadt in der ersten Halfte des 16. Jhs. v.Chr. einen
terminus ante quem darstellt. Der Text enthélt mehrere hurritische Ritualtermi-
ni und weist in seinen rituellen Praktiken weitreichende Ubereinstimmungen
mit den rund drei Jahrhunderte jingeren hethitischen Ritualen hurritisch-
nordsyrischer Pragung auf.
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1. Die Priisenz des "Siindenbock"-Motivs im siidanatolisch-nordsyrischen Raum

Nordsyrien (es ist hier die Rede von dem Raum zwischen dem Euphrat und
dem Mittelmeer, dessen wichtigste Stadt seit dem frihen 2. Jt. v.Chr. Halab/
Aleppo ist) hatte bereits zur Zeit der altassyrischen Handelskolonien - zu-
mindest in deren jiingerer Phase um 1730 v.Chr. - einen starken Bevolkerungs-
anteil mit hurritischen Personennamen®®. Im Laufe der Mittleren Bronzezeit
(1. Hilfte des 2. Jts.) bildete sich eine nordsyrische Kultur heraus, die alte
bodenstindige, in sprachlicher Hinsicht westsemitische Traditionen mit babylo-
nischer Schriftkultur sowie mit der Sprache und in geringerem MaBe den
religiosen Traditionen hurritischer Zuwanderer verband. Diese heterogene,
polyglotte Kultur war es, auf die die Hethiter bei ihren Versuchen stieBen, sich
das wirtschaftlich prosperierende Nordsyrien zu unterwerfen. Mit jeder Er-
oberung des Landes ubernahmen sie Elemente seiner Kultur, am starksten
wohl im spaten 15. und frihen 14. Jh. im Gefolge der Eroberungen Tuthalijas
IL

Eine wichtige Vermittlerrolle nahm dabei das Land Kizzuuatna ein, das dem
ebenen Kilikien und dem stidlichen Teil Kappadokiens entspricht. Dieses Land
war nicht lange nach 1500 v.Chr. vom Alten Reich der Hethiter abgefallen und
in die EinfluBsphare des hurritischen Mittani-Reiches geraten, das im 15. Jh.
das gesamte sudlich des Taurus gelegene Regenfeldbaugebiet zwischen Mittel-
meer und Zagros kontrollierte. In dieser Zeit wurden in Kizzuuatna Kulte und
Riten aus den angrenzenden nordsyrischen Stadtstaaten, insbesondere Alalah
und Halab, iibernommen. Nach der Wiedereingliederung Kizzuuatnas in den
hethitischen Staatsverband fanden diese Kulte und Riten auch in Hatti Ver-
breitung und Wertschétzung, zumal das hethitische Konigshaus in dieser Zeit -
moglicherweise durch Heiratsverbindungen mit der Elite Kizzuuatnas - so
weitgehend unter hurritischen KultureinfluB geriet, daB Angehorige des Ko-
nigshauses nicht selten hurritische Namen trugen und erst im Falle ihrer
Thronbesteigung einen anatolischen Namen wihlten.

Die Annahme, die in den elaborierten hethitisch-hurritischen Ritualen aus
BogazkOy verarbeiteten Riten seien von nordsyrischen Vorbildern abhingig,
harmoniert mit diesem Bild einer "Kulturtrift" von Syrien tiber Kizzuuatna nach
Inneranatolien aufs beste. Dies bedeutet aber auch, daB3 in den Texten aus
Hattusa ein reiches Material fir die Rekonstruktion sehr alter Ritualtraditionen
des nordsyrischen Raumes vorliegen, die in einer Untersuchung alttestamentlich

g?z;:ugter kanaandischer Ritualtraditionen nicht unberiicksichtigt bleiben
urfen.

216 Dies geht am deutlichsten aus einem noch unvertffentlichten, im Karum Kani§ (Kiiltepe)
gefundenen Brief (kt k/k 4) nordsyrischer Herkunft hervor, den K. Hecker auf dem First
International Congress of Hittitology in Corum 1990 behandelt hat.
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Fir den Ausdruck /-zZ’/ fiihrt die seit langem vorgeschlagene Ableitung
von Zzz auf dem Hintergrund der hethitisch-hurritischen kathartischen Rituale
nordsyrischen Ursprungs und des dort bezeugten wahrscheinlich wurzelidenti-
schen Opferterminus aza/ushi zu einer sachlich befriedigenden Deutung, wenn
man von der engeren akkadischen Semantik der Wurzel ausgeht. Der Ausdruck
I-zz’l ware dann auf eine urspriingliche Zweckbestimmung des Elimina-
tionsritus zurickzufihren, deren Bedeutung man etwa mit "fiir die Beseitigung
von Gotteszorn" umschreiben koénnte. DaB im Mittelpunkt des Versohnungs-
tages ein Ritual zur Elimination goéttlichen Zorns steht, dessen zentraler
Terminus wiederum den gottlichen Zorn selbst bezeichnet, ist nach der zuvor
dargelegten auBerordentlich archaischen, aber im 2. Jt. v.Chr. gut bezeugten
Auffassung vom Gotteszorn als einem magisch manipulierbaren Miasma sehr
plausibel.

2. Die Integration des "Siindenbock"-Motivs in die Ritualiiberlieferung Lev 16

Der urspriingliche Kern des Eliminationsritus Lev 16,10.21f hat in der
vorgetragenen Deutung Anteil an der religios-magischen Vorstellungswelt
Nordsyriens, wie sie in den von dort nach Anatolien entlehnten Ritual-
traditionen greifbar werden. Der in diesem Zusammenhang tradierte zentrale
Terminus diirfte allerdings schon frith nicht mehr verstanden worden sein. Bei
dem Bemihen um sein Verstandnis mag das Muster der gerade auch zur
Bezeichnung didmonischer Wesen verwendeten El-Namen und der seit der
jingeren Konigszeit verbreitete Namentyp “zaz-jahi®’ von Bedeutung
gewesen sein und die Interpretation im Sinne eines Wiistenddmons vorbereitet

haben.

Wie immer man sich den Uberlieferungsweg dieser Ritualtradition vom
spatbronzezeitlichen Nordsyrien ins eisenzeitliche Paléastina/Israel im einzelnen
vorzustellen hat®® - deutlich ist, daB sie religionsgeschichtlich zu dem hinter
Lev 16,10.21f stehenden Konzept der rituellen Elimination von Unheil paft,

wie es auch in Ugarit und in Griechenland belegt ist”"’. Sollte dies zutreffen,

217 Noth, Personennamen, 21.190.253 (Nr. 1043), vgl. Fowler, Personal Names, 82.354f u.0. Zu
/1/ in Namen von Gottheiten, Engeln und Ddmonen s. J. Lewy, The Late Assyro-Babylonian
Cult of the Moon and its Culmination at the Time of Nabonidus, HUCA 19 (1945/46) 405-
489, hier: 429 Anm. 134, ferner Noth, aaO 82ff; Loretz, Leberschau, 54; Tigay, Gods, 83ff;
Fowler, aaO 38ff.

218 Nicht das Faktum, wohl aber die niheren Umstdnde eines solchen "Ritualtransfers” sind
strittig, s. zur Sache Moyer, Cultic Practices, 20f und Hoffner, Hittites, 213ff, bes. 218.

219§ dazu oben 128.
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so wire damit zu rechnen, daB man die urspringliche Bedeutung des
Ausdrucks W5 Lev 16,8.10(bis).26 als Zweckbestimmung jenes Elimina-
tionsritus (= "fiir [die Beseitigung von] Gotteszorn") friih nicht mehr verstand
und im Zuge der Uberlieferungsbildung von Lev 16 von genuin israelitischen
Verstehensvoraussetzungen her als Namen eines Damons mit theophorem
Element /’l/ interpretierte’”. Die Einbringung der "Azazel" genannten
Gestalt hitte sich dann vermutlich am Motiv der "Wiiste/Steppe” bzw. der
"abgelegenen Gegend'? entziindet, in die der - urspringlich /-'z’z/ "fir (die
Beseitigung von) Gotteszorn" bestimmte - Bock entlassen wird (Lev 16,8.10.26).
Man kidme bei diesem Vorschlag "sowohl ohne Eingriff in die phonetische
Gestalt wie auch ohne kontextfremde Interpretation des Azazelnamens"*?
aus und konnte auch die Uberformung einer urspriinglich kanaaniischen
Ritualtradition durch den nachexilischen Ddamonenglauben - durchaus im Sinn
der traditionellen Interpretation® - plausibel machen.

Eine andere Frage, die jenseits der hier vorgetragenen Uberlegungen liegt,
ist die nach der Funktion des "Siindenbock"-Ritus auf der Ebene der Endgestalt
von Lev 16”2 - fiir die die Symmetric der beiden Bocke hinsichtlich der
Adressierungen - "fiir JHWH" und "fiir Azazel" (V.8-10) - charakteristisch ist.
Es wire eine eigene Aufgabe, die mit dem Bock "fir JHWH" verbundenen
Blutriten und den mit dem "Siindenbock” verbundenen Eliminationsritus Lev
16,10.21f als komplementire Akte zu interpretieren’”, die dem komplexen
Gefiige Lev 16 seine unverwechselbare Gestalt und seine nachhaltige Wirkung
verliehen haben.

220 vgl. dazu oben Anm. 217.

22l vgl. dazu oben 113 mit Anm. 17.

22 Gérg, Azazel-Ritus, 15.

2 Vgl. etwa Elliger, Leviticus, 212: "Nach dem Zusammenhang ist er (sc. Azazel) in der Wiiste
beheimatet und mindestens im Zeitalter des nachexilischen Monotheismus gewi nichts
anderes als ein Ddmon", ferner z.T. Strobel, Stindenbock-Ritual, 161ff.165ff, s. dazu aber oben
116ff und zur Sache auch die wichtigen Uberlegungen von Wright, Disposal of Impurity, 24f;
ders., Azazel.

% Zu Lev 16 s. zuletzt Kiuchi, Purification Offering, 77f.143ff; Gorman, 1deology, 61ff und J.
Milgrom, Leviticus 1-16 (AB), New York 1991, 1009ff.

235 5. dazu die Hinweise bei Leach, Kultur, 106ff, vgl. Janowski, Siihne als Heilsgeschehen, 268f
mit Anm. 448.
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Quellennachweis zu den Abbildungen

1 C.M. Jones, Old Testament Illustrations, Cambridge 1971, 172 Fig. 196. Farbige Wiedergabe

in: Bilder sind nicht verboten. Stiadtische Kunsthalle Disseldorf, Ausstellung vom 28.8.-
24.10.1982, Abb. 53.

2 a-b: Loud, Megiddo Ivories, PL. 5, No. 4-5, vgl. Decamps de Mertzenfeld, Inventaire, 86 (zu pl.
XXVIII, no. 320) und Keel/, AOBPs*, 73 Abb. 97.

3 Keel, AOBPs*, 74 Abb. 97a.
4 Mayer-Opificius, Bemerkungen, 169 Abb. 10; Foto: aaO PI. 30 III. 1.

S te Velde, Seth, 16 Fig.6.
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