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"Die Substanzhaftigkeit aller Zeichen begriindet ihre Verbindung zur Wirklichkeit. Da
aber die Wirklichkeit Mesopotamiens auch die "Transzendenz” umfafit, liegt alle
Wirklichkeit in den Zeichen.”

(SELZ 2002:682)
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Kapitel 1

Einleitung

In Werken iiber die altorientalische Religionsgeschichte wird der "Géttername” Lamma
meist mit dem eher unprézisen Ausdruck ”Schutzgottheit” beschrieben. Die Assyriologie
nahm Lamma zunédchst in der Form der an Eingéngen positionierte Statuen in den
assyrischen Paldsten wahr, deren Namen in den Texten des Assur-bel-kala, Sargon II,
Sennacherib und Esarhaddon stets mit dem Element IaLAMMA geschrieben wurden
(FoxvoG, HEIMPEL und KILMER 1980-83:448 [RIA 6], CAD s.v. aladlammil); erst
LANDSBERGER und BAUER stellten 1927 [ZA 37| fest, dal es sich bei akkadischem
lamassu(m) zweifellos um eine weibliche Gottheit handelte.

Die Ahnlichkeit zwischen sum. LAMMA und akk. lamassu(m) ist grof, doch
scheinen mit diesen beiden Begriffen durchaus unterschiedliche Konzepte ausgedriickt zu
werden. Eine besondere Schwierigkeit stellte die Frage dar, wie akkadisches lamassu(m)
von sumerischem LAMMA abgeleitet werden kann, da das sumerische Wort keinen Aus-
laut zu haben scheint. FALKENSTEIN verwies in der Orientalistischen Literaturzeitung
von 1943 auf die Ur ITI-zeitlichen PNN 4K AL-ra-i-3ag, “KAL-re-(e-)ba-zi, K AL-
re-(e-)ba-zi(-ge), 9KAL-re-di-guyg, bei denen offenbar ein auslautendes -r, also
/lammar/, anzunehmen ist.> VON SODEN, der 1964 in den Baghdader Mitteilungen
einen Artikel iiber ’die Schutzgenien lamassu und Sedu in der babylonisch-assyrischen
Literatur’ publizierte, nahm sich dieser Frage an und erlauterte, dafl die Bedeutungsspek-
tren von lamassu(m) und LAMMA teils weit auseinanderdivergieren, daher eine Entlehnung
von lamassu(m) aus dem Sumerischen kaum in Frage kommen konnte (VON SODEN
1964:149 [BaM 3]). Auch die von OPPENHEIM in ”Ancient Mesopotamia” (1977:198ff.)
geduferte Ansicht, daf es sich bei lamassu(m) um eine Art von Selbstaspekt handelt, der
im Rahmen einer mesopotamischen 'Psychologie’ als etwa den externen Seelen bei J.G.
Frazer entsprechend interpretiert werden kann, beruht auf den akkadischen Gleichungen
und Kontexten, die zu lamassu(m) bekannt sind (cp. VON SODEN op.cit., BAUER und
LANDSBERGER op.cit.).

Die vorliegende Untersuchung wurde durch die in den spateren Perioden belegte Ndhe

n den Inschriften von Sennacherib und Esarhaddon wird konsequent
YALAD(KALxXxBAD).“LAMMA.MES geschrieben, was LANDSBERGER zu der Lesung alad-
lammi@ bewegte. Diese wurde von den Worterbiichern iibernommen. Bislang wurde noch keine
syllabische Schreibung dafiir gefunden (cf. RIA 6:447).

2Die Frage nach einem moglichen Auslaut von LAMMA konnte im Rahmen dieser Arbeit aufgrund
des untersuchten Materials nicht behandelt werden. Im behandelten Material finden sich keinerlei
Hinweise auf einen konsonantischen Auslaut, was jedoch nicht als argumentum e silentio fiir ein
Nichtvorhandensein gewertet werden soll. Demgeméaf umschreibe ich konventionell /lamma/.
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von lamassu(m) zu bastu(m) motiviert. Das von mir bearbeitete Material bestétigt im
Wesentlich die von VON SODEN angenommenen Unterschiede zwischen dem akkadischen
und sumerischen Konzept. Unbeschadet dieses Befundes kann eine Ausdifferenzierung
eines zugrundeliegenden gemeinsamen Konzeptes zwischen den beiden Worten, das evtl.
mit dem Wort LAM zu verbinden ist, nicht ausgeschlossen werden.

Fiir die Materialsammlung ging ich zunédchst von den Registerbdnden des Archiv fiir
Orientforschung von 1983 bis 2004 aus, in denen ich nach Eintragen zu LAMMA,
KAL, lamassu(m) und Schutzgottheiten suchte; weiters verwendete ich SELz 1995 "Un-
tersuchungen zur Gotterwelt des altsumerischen Stadtstaates von Lagas” und den RIA-
Eintrag sub voce *Lamma/Lamassu. Nach einer Sichtung des sumerischen Materials
entschied ich mich dazu, den chronologischen Fokus der Arbeit auf das ausgehende Spét-
frithdynastikum (ED III) zu legen, die fiir die Entwicklung des Konzeptes von LAMMA
bedeutsame Periode der zweiten Dynastie von Laga$ (hinfort Lagash II) allerdings eben-
falls einzubeziehen. Dies begriindet sich durch die Bedeutung der Inschriften des Gude’a
generell und der Periode, die sich als Schnittstelle frithdynastischer, sargonischer und
nachfolgender Ur III-Zeit erweist. Demgemé&fl ist der Rahmen der Arbeit durch die
Auswahl des chronologischen Rahmens vorgegeben; bestimmte Fragen, die sich bei einer
Auseinandersetzung mit dem sumerischen LAMMA stellen, beantworten sich in einer
diachronen Behandlung der Thematik sicherlich anders, als im Falle einer synchron ori-
entierten Arbeit. Die Entscheidung, synchron innerhalb der altsumerischen Periode zu
arbeiten, ergab sich aus der angewandten Methodik.

Der Forschungsstand zu den ED III Texten 148t noch viele Unklarheiten offen. Ich habe
mich bemiiht, das Material unter Verwendung der verfiigharen Texte unter der Préamisse,
dal diese Texte Sinn transportieren, auszuwerten. Dabei macht es der Zustand der
sumerologischen Lexikographie unumgénglich, dafl auch Sekundérquellen zitiert werden,
deren zeitliche Verortung nicht oder nicht eindeutig gesichert ist. Im Laufe der Arbeit
erwies es sich zudem punktuell als sehr fruchtbar, zur philologischen Interpretation der
Texte auch Quellen aus der Kulturanthropologie und Semiotik zu beriicksichtigen bzw.
auf diese zu verweisen. Damit habe ich versucht, auch jene Textstellen zu verstehen, die
sich sonst einer Interpretation entzogen hétten. Selbstverstédndlich bin ich mir bewuft,
dafl erweiterte und vertiefte philologische Erkenntnisse der behandelten Perioden die
Ergebnisse dieser Arbeit in manchen Punkten modifizieren werden.
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Kapitel 2
Tell Abu Salabikh

2.1 [01] IAS 327 [IM 70263 = AbS-T 171 = P010263] (Lugalbanda und
9L amma-Ninsumun; Die Hochzeit des Lugalbanda) - Ylamma-nin-siimun
agarins

Die Ausgrabungen in Abu Salabikh wahrend des Frithlings 1963 und im J&nner 1965
waren nicht nur fiir die Vorderasiatische Archéologie ein Erfolg, sondern auch fiir die
sich entwickelnde Sumerologie, da Keilschrifttexte gefunden wurden (darunter Listen,
literarische Texte, Hymnen etc.), welche eindeutig der frithdynastischen Periode (ED III)
angehérten. Sie wurden mit den nach ED IIla datierenden Texten aus Faral (cf. Bicas
1966 [JCS 20] passim sowie idem. 1973 [OrNS 42]) verglichen und wiesen deutliche
Parallelen auf, so dafl es berechtigt schien, die Paldographie der Tell Abu Salabikh-
Texte sicher in die erwihnte Periode zu datieren. Wenn man in Betracht zieht, daf3 viele
Vorldufer zu spéateren Texten, Hymnen, Beschwérungen und magischen Texten gefunden
wurden, von denen wir die meisten in Form von Kopien aus der altbabylonischen Zeit
besitzen, so kann man wohl mit BiGGs sagen, dal "fw/e must now consider the Fara
period to be the first great creative period in Sumerian literature” (Biaas 1966:82). Der
uns hier beschiftigende Text ist anscheinend eine Schiilertafel?, und obgleich es sich
hier um eine Ubungstafel handeln mag, wirken sowohl Duktus als auch die Ausfiihrung
der einzelnen Zeichenformen und ihre Kombination wie von der Hand eines erfahrenen
Schreibers. Es handelt sich um einen narrativen (literarischen?) Text iiber Lugalbanda
und seine Gemahlin Ninsumun. Er wurde zuerst von JACOBSEN in JCS 41 [1989] in
voller Bearbeitung présentiert

BING 1977[JANES 9]:4 schreibt:

"[...] the story in AbS 327 apparently did not form part of the established
literary repertory in the Fara Period. It is written on an exercise tablet, and
was probably either composed by a scribal student or dictated to the student
by a teacher. In any case, it is very likely that the story of this text constituted

"Wahrscheinlich nicht mehr als 30 Jahre vor der Regierungszeit des Ur-‘Nange anzusetzen.
*Cp. Bicas 1966:85%%:

'T identify as exercise tablets the small tablets (usually about 8 x 8 x 2 cm. or slightly smaller)
with rounded corners and rounded edges, nearly always in the shape of the usual economic texts (see
photos in Fara 2 plates 1, 6, and 8 and cf. Fara 3 plates 1 and 4). They are nearly always distinguished
by the inelegance of the script. They range from a small tablet covered with an exercise in making
vertical and horizontal wedges (apparently unsatisfactory to the pupil - or his teacher - for it has
been crumpled), through tablets with writing rubbed out or pared off, to reasonably well written
tablets."
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part of an oral tradition concerning Lugalbanda just o few generations after
his reign in Uruk. It has also been suggested that the archaic literary texts in
general may have been written not so much for literary purposes, but rather
"'as a memory aid to scribes already familiar with their contents'. [Emph.
NL]

Daf} es sich um die Neukomposition eines Schiilers handelt, erscheint eher unwahrschein-
lich.? Es gibt Grund zur Annahme, daf orale und schriftliche Tradition eng miteinander
verwoben waren; das Ausmafl jedoch, in dem ein Schreiber die traditionellen Narrative
verdndern bzw. verlassen konnte, 1d8t sich nur schwer bestimmen?. So lassen sich auch
mehrere Argumente fiir oder gegen die Zugehorigkeit des hier vorliegenden Textes iiber
Lugalbanda und Lamma-Ninsumun zum eigentlichen Lugalbanda-Corpus finden.

Repetition und Tropen halfen sicherlich dem Erzéhler/Sénger/Schreiber, eine gut
bekannte Geschichte zu entwerfen, indem er auf Metaphern, Tropen und auch kulturelle
Konzepte zuriickgriff,> den Grundril der Geschichte damit auszustatten und schlieSlich
zu erzihlen®.

Wenn man Sprache als eine Funktion des Geistes betrachtet, welche es uns ermdoglicht,
Aussagen iiber unsere erlebte Umwelt zu machen, trifft man unweigerlich auf das Problem
der Interaktion von Sprache und 'Geist’ - im neurologischen Sinne also das Problem des
Interagierens zwischen dem Feuern bestimmter neuronaler Netzwerke, welche mit der
Wahrnehmung verschiedenster Dinge verkniipft sind, und den Impulsen, die wiederum
die Benennung resp. den sprachlichen Ausdruck fiir das Wahrgenommene kontrollieren;
cf. AHLSEN 2006, METZINGER 2010). So schon Emile BENVENISTE:

”Ganz gewifl wird die gesprochene Sprache dazu benutzt, das zu begleiten,

3Auch miissen wir generell davon ausgehen, daf nur ein eingeschrinkter Teil der sumerischen
schriftlichen Literatur auf uns gekommen ist. Neben der Abhéngigkeit von Zuféllen steht auch zu
erwigen, ob sich noch weitere Texte in Sammlungen befinden. Weitere ED Quellen zu YNinsumun
als LAMMA cf. [02] za-me 1l. 83 - 84, [04] IAS 397, [05] SF 39 viii:07, [06] SF 1 i:15.

4Cp. VansTIPHOUT und VOGELZANG 1992.

®Dieser Begriff (SELz 2011, miindl. Komm.), entspricht in groben Sinne etwa dem, was in der Psy-
chologie C.G. JuNGs als die Lehre von den Archetypen bekannt ist, oder auch einem spezifischen
semantischen Feld (z.B. “Mutter”), welches einen bestimmten Begriff (Denotation und Konnotation)
mit einer Reihe von soziologisch etc. beeinflussten weiteren Begriffen und Konzepten verkniipft.
Cf. zudem LAKOFF 1987. In dieser Arbeit werden die Begriffe ’archetypisch’ bzw. ’Archetyp’ mit
RICHARDS 2005:381 als Grundstrukturen bzw. grundlegende Inhalte der Psyche definiert.

SALSTER 1972:13 schreibt itber Mythen, Epen und insbesondere den Text DD, aber auch die
Lugalbanda-Epen:

”There are some texts in which a lament is combined with a myth, which seems to point toward a
cultic function, and some cultic practice may be reflected in the myth "Inanna’s Descent”, although
not primarily in the last part which deals with Dumuzi. It is, however, most unlikely that the myth
”"Dumuzi’s Dream”, which is the most characteristic Dumuzi text of all, has ever had a cultic function.
In fact, I would stress that it cannot be distinguished on formal grounds from other Sumerian narrative
poems, e.g. the Lugalbanda Epics. As I shall try to demonstrate later [...], these texts seem to be
composed by means of principles which are characteristic of oral poetry, in which motifs may easily
be transferred from one group of texts to another in order to form a sequence of events, which is
never bound by religious dogmatism, but by a narrative art which allows the poet a certain freedom
in combining traditional patterns.”

Cp. auch WESTENHOLZ 1985:295 [OrNS 42].
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"was wir sagen wollen”. Aber das, was wir so nennen - "was wir sagen wollen”
oder "was wir im Sinn haben” oder "unser Denken” oder mit welchem Wort
wir es auch bezeichnen mochten - ist ein Denkinhalt, der an sich aufleror-
dentlich schwer definiert werden kann, es sei denn durch Merkmale der Ab-
sicht oder als psychische Struktur usw. Dieser Inhalt erhélt Form, wenn
er ausgesagt wird und nur so. Er erhidlt Form von der Sprache und in der
Sprache [...].”7

In dieser kreativen Funktion (cf. LOTMAN 2010:27) ist es durchaus moglich oder auch
wahrscheinlich, daf kreative Individuen, welche mit den mythologischen ’Grundbausteinen’
der sumerischen Realitét vertraut waren®, ihrer mythopoeischen Denkweise im Rahmen
des Moglichen freien Lauf lielen und innerhalb der fritheren, etablierten Lugalbanda-
Tradition kleine Erzéihlstiicke verfassten und evtl. auch niederschrieben?; es ist nicht
zu vergessen, dafl die Schreibergesellschaft sich im ED erst zu formen begonnen hatte,
und Schreiber wéhrend des ED Illa sich offenbar als Experten fiir Worte (und damit
die Beeinflussung der Welt, (siche z.B. GLASSNER 2003 iiber das nam-$ub-9en-ki-ga
in EnmAr eri gug-hul) als auch magisch-rituelle Angelegenheiten zu verstehen und
etablieren begannen: "Priestertum’ und Schreibertum diirften dabei zunéchst miteinan-
der Hand in Hand gegangen sein. So konnte ein Text, der dem Kanon'® entsprach,
aber kein offiziell anerkannter Teil dessen war, wie es scheint durchaus angenommen
und niedergeschrieben werden, so lange die religits(-politisch?) motivierten Instanzen

"Emile BENVENISTE 1977, Probleme der allgemeinen Sprachwissenschaft, (Transl. Wilhelm Bolle) pp.
77f.; zitiert nach LoTMAN 2010:20.

8Cp. ALSTER 1972:13ff., cf. Fn. 10, Fn. 11.

9Cp. Biaas 1966:85 [JCS 20):

“In fact, the texts on these exercise tablets often differ markedly from the other literary texts and
include types unattested elsewhere. An example is a text concerned with Lugalbanda. Whether these
texts represent a dictation given by the schoolmaster, or whether they are short compositions by the
student cannot yet be decided.”

Ahnlich KREBERNIK 1998:320 [OBO 160/1]:

“Von Lugalbanda und seiner Mutter Ninsun handelt eine Ubungstafel aus TAS (IAS 327). Der
narrative Text ist vielleicht ein Exzerpt aus einer ldngeren - mindlich tradierten? - Dichtung.”
[Emph. NL]

Weiters ALSTER 1992a:8:

“A very serious difficulty in translating the Early Dynastic sources is the use of truncated writings.
The most extreme example is cited below under “Suruppak’s Instructions” obv. vii 3’ = SS 72,
where gar, “set”, represents the entire phrase (inim-zu) gar(-ra), “(your word is) set”. In our text
the omission of the second nig in 151 is a clear example. This means that one must be prepared
to accept that a single sign can represent a whole phrase, or a sign sequence to be repeated. This
among other things shows that the texts were written by scribes who must have known the phrases by
heart. In such cases the modern scholar is at a loss unless he is lucky enough to find a duplicate or
a parallel that can throw light on the line.” [Emph. NL]

Cp. dazu auch LoTMAN 2010:111 mit seinem Verweis auf die Notwendigkeit von auswendiger
Textkenntnis hinsichtlich mancher Texte (s.u. FN 19).

%Der Begriff soll hier mit Vorsicht gebraucht werden; vgl. dazu GLASSNER 2003:11, der darauf hinweist,
daf3 dir Geschichten um Lugalbanda zwar eine enorme Popularitit besessen zu haben scheinen, jedoch
“even [...] at the time of its greatest diffusion” nicht als homogene Gruppe in den Schulen iiberliefert
wurde, sondern vielmehr als einzelne Episoden.
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den Inhalt und die Form als geeignet und gut empfanden.!!

Eine ’orale Tradition’ im Gegensatz zu einer ’Schrifttradition’ zu unterscheiden'? er-
scheint riskant; es bedeutet dies nichts anderes, als die Semiosphére von Sumer resp. der
sumerischen Sprache an einem sehr frithen Punkt der Textproduktion - praktisch noch
innerhalb der ersten kreativen Phase, in welcher Texte produziert wurden - aufzusplitten;
die sog. ’dritte Funktion des Textes’ (LOTMAN 2010:19ff.), ndmlich das Generieren von
Information!? ist ein integraler Teil der natiirlichen Sprache. Eine Art cartesianischer
Unterscheidung zu denken, um Textiiberlieferung zu beschreiben, raubt der Wirklichkeit
der miteinander so eng verwobenen, als untrennbar Eins erscheinenden 'Hauptstriange’
eines Textes die Vielfalt und Polysemie, welche gerade in dem frithen Stadium der Schrift-
und Sprachentwicklung offenbar eminente Bedeutung besaflen. Diese zu trennen wiirde
einen Fehler unseres eigenen Denkens darstellen. So auch ALSTER in seiner Edition zu
DD (1972:26f):

“Although considerations of this kind may make the Sumerian literature
appear less unique than some scholars have thought it to be, it will certainly
not make it less interesting and attractive. We can, I believe, prove that the
Sumerian poetry is “oral” in the sense that the techniques found elsewhere
where poets have been able to handle a large poetic repertoire without the
knowledge of writing. [...] However, the Sumerian lierature throws new light
on the long discussed question, whether oral technique necessarily has to
cease when writing is introduced. The answer is especially given by the
genre which most obviously is created for oral composition, the disputation.
Even in the Sumerian school, the FEdubba, new poems in this genre were
composed by scribes who went on to use the oral technique.” [Emph. NL]

TAS 327 wird sich fiir unser Thema aufgrund verschiedener Griinde als besonders wichtig
erweisen, da es sich zunéchst um einen ED' literarischen Text'® handelt, und der Begriff
dlamma hier zudem auf eine sehr spezifische Art und Weise gebraucht wird: Namlich
als integraler Bestandteil des Namens der Gottin Ninsumun, der so auch in der ED

"Dje Frage nach den mythopoeischen Vorgangen im 4. und 3. Jtsd. ist leider immer noch unzureichend
geklart, obwohl wir innerhalb der Sumerologie gliicklicherweise zumindest auf die Werke von KRAMER,
JACOBSEN, BOTTERO, SJOBERG, SELZ, SUCH-GUTIERREZ u.a. blicken kénnen. Arbeit in dieser
Richtung koénnte sich unter Beriicksichtigung der kognitiven Erkenntnisse iiber Bewufltseinsbildung
und der mit unseren Begriffen als ’religiose’ Phianomene beschriebenen Aspekte des menschlichen
Erlebens als durchaus lohnend erweisen.

127war spricht BING wie schon erwahnt davon, daf der Text TAS 327 doch wohl einer oralen Uber-
lieferungstradition zu Lugalbanda entspringt, jedoch bietet sich in seiner Abhandlung der Eindruck,
daf3 hier eine kiinstliche "Wand’ zwischen Text (oral) und Text (schriftlich) errichtet wird, indem der
"Wahrheitsgehalt’ resp. die Relevanz, welche der Text fiir die Uberlieferung und Erinnerung des LB-
Mythos hat, durch seine allem Anschein nach dem Erzéhlen entsprungene Quelle niedriger gewertet
zu werden scheint als die dem ’etablierten’ Schreiberkanon entstammende verschrifteten Versionen.

13Dje ’dritte Funktion’ und die ’kreative Funktion’ des Textes kénnen als synonym aufgefasst werden,
beschreiben die Begriffe doch beide den informationsgenerierenden Aspekt der Semiosphére.

MBreas 1966[JCS 20]:85 "approximates that it is removed from the real, living person Lugalbanda for
not more than two generations”.

15Cp. ALSTER 1976 [JCS 28].
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lexikalischen Liste [06] SF 1 i:15 als erster Eintrag der LAMMA-Sektion aufscheint;
cp. auch [02] za-me 1. 83 - 84 (IAS 266, IAS 268, IAS 267, IAS 269, IAS 257,
IAS 258), [04] IAS 397 und [05] SF 39. Bei IAS 397 und SF 39 handelt es sich um
UD.GAL.NUN-Texte. Gemeinsam mit den eben genannten Textzeugen stellt TAS 327
eine Hauptquelle fiir die Lesung {lamma-nin-stimun dar und demgeméf dann auch fiir
die Entscheidung, die Namen anderer als LAMMA-Gottheiten designierter Entitdten
mit LAMMA zu Beginn des jeweiligen DN zu lesen.

Religionsgeschichtlich ergeben sich hier vielerlei interessante Ansdtze wenn man die
ED IIla bezeugten DNN mit dem Element lamma mit jenen aus spéteren Epochen
vergleicht; cf. die Zusammenfassung am Ende der Arbeit. Was es, wie bei allen Texten
aus der ED Periode'®, allerdings schwierig macht, den genauen Sinn zu entziffern, ist
nicht nur die Verwendung der ihn ausmachenden Keilschriftzeichen (die gleichzeitig als
polyvalente semiotische Einheiten fungieren) auf non-diskrete Art und Weise, sondern
auch die Kodierung in der Form eines sog. kontinuierlichen Textes; cf. LOTMAN 2010:53:

"[Hier] ist der Text das Primére, er ist Trager der Grundbedeutung. Seiner
Natur nach ist er nicht diskret, sondern kontinuierlich. Sein Sinn ist weder
durch lineare noch durch zeitliche Folge organisiert, "verteilt" sich iiber den
n-dimensionalen semantischen Raum des jeweiligen Textes! [...] Die Zeichen

16vgl. ALSTER 1992:6 [AfO 28]:

“[...] the normal difficulties involved in interpreting Early Dynastic Sumerian literary texts, that
grammatical elements are mostly unexpressed, that the signs written within one case are not neces-
sarily written in the order in which they are to be read, that not even all nouns or verbs needed to
understand the phrases may be included in the written text - add to these the numerous unknown
sign values - [...]”

Schon 1976[JCS 28]:12f. wies ALSTER auf dieses Problem hin:

"These examples suffice to illustrate the insurmountable obstacles which prevent our understanding
of the archaic texts: The signs are written in arbitrary order within each case, rare signs with unknown
readings are used, grammatical elements are often not written at all, abbreviated writings occur, and
at times signs well known from later periods have readings not later ascribed to them.”

1" Texte lassen sich auf vielerlei Weise lesen. Die Texte fiir Begrabnisaufbringungen der Baragnamtara,
bzw. SaSa (cp. SELz 1992 [AS 14]; VAT 04853 vi:1-vii:6; “grofie Baba-Opferliste” DP 54) oder
auch Geme-YLamma (cp. JAGERSMA 2007:294; BM 18352 [95-3-29, 344] 01 - 07 0.0.1 zid-sigis
lugal / 0.0.1 zid-gu sigs / udu da ru-a / ki-a-nag géme-%lamma eres-digir “ba-bag-
g¢ / gir ur’lamma dumu 4-ta / [blank] / zi-ga / itu mu-/3u-dur; / mu “amar-EN.ZU
lugal “Ten litres of crushings [sic] flour with the royal measure, ten litres of good ...flour. As
udu-da-ru-a gift for the ki-a-na§ of Geme-Lama, highpriestess of Ba’u. Via Ur-Lama, son of Uta.
Expended. Month IX. Year Amar-Suen 1.” [Ubersetzung JAGERSMA op.cit]; s.a. MVN 17:105,
BM 23006), Herrinnen von Laga$, oder auch die sid-duji-alan-kam bzw. sa-duii-itu-da (SELz
1992:251) fiir Geme-?Nange und Munus-8aga, Tochter des Lugalanda, kénnen als Administrations-
dokumente gelesen werden, welche uns iiber Giiterbewegungen Auskunft geben; gleichzeitig kénnen
sie als Texte mit rituellem Hintergrund (Beisetzung einer Toten, rituelle Handlungen und Struk-
turen, Statuenkult), magisch-mythologischem Hintergrund (Ausstattung fiir ein Leben nach dem
Tod, Frage nach einer Jenseitskonzeption), historisch-anthropologischem Hintergrund (Bedeutung
fiir die Gesellschaft, Rekonstruktionsversuche), administratives Dokument innerhalb eines grofieren
Textcorpus mit wirtschaftlichen Abrechnungen (Archivierung) , gender-historisches Dokument (Stel-
lung der Frau, Ausarbeitung der Unterschiede zwischen ménnlichen und weiblichen Beigesetzten in
ihrer Behandlung u. Opferausmaf) etc. gelesen werden - jeder dieser Zuginge zu einem Text stellt
gewissermaflen eine Dimension des Textes dar. Wenn von n-dimensionalen Textzugédngen gesprochen
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zu isolieren, aus denen er besteht, ist manchmal schwierig [...]"®

Physisch gesehen handelt es sich bei IAS 327 hinsichtlich der Form um eine sog. “Schiilertafel”!?

wird, ist damit genau diese ’Gesamtansicht’ des Textes gemeint. Cp. auch das Gedéachtnis des Textes
(cf. LoTMAN 2010:28fF.).

So schreibt auch ALSTER 1972:13 in seiner Einleitung zu DD {iber die Polysemie von Narrativen:

“l...] these texts seem to be composed by means of principles which are characteristic of oral
poetry, in which motifs may easily be transferred from one group of text to another in order to form a
sequence of events, which is never bound by religious dogmatism, but by a narrative art which allows
the poets a certain freedom in combining traditional patterns. As a result of this, two texts dealing
with the same subject may not be consistent. A clear example occurs in the account of Dumuzi’s
death in the two myths “Inanna’s Descent” and “Dumuzi’s Dream”. In the former he dies when his
wife Inanna hands him over to the Nether World as a substitute for herself, whereupon he is allowed
to return to life half the year because his sister enters as a substitute for him. According to the
latter he dies when demons destroy his sheepflold on the desert. In the first case we may say that a
widespread theme, “the rescue by substitution,” has been exemplified in a tale of the world of Dumuzi;
in the other we recognize a story of the dangerous life of the shepherds on the plain, disguised in the
mythological language of the Dumuzi literature, where the demons represent bandits attacking the
shepherds, while at the same time Dumuzi’s death is associated with the seasonal ceasing of the milk
production. Similarly, Cl. Wilcke has expressed the opinion that the Dumuzi text TNHNF III 25
reflects a love story from the daily life (“einer wohl nicht allzu seltenen Situation des Alltags”) which
implies that it is to be consiered as information of daily life in Sumer rather than of the Sumerian
gods. [...]”. [Emph. NL]

Ich wiirde noch hinzufiigen, daf in TMHNF III 25 gleichzeitig auch eine Geschichte tiber die
Gotter Sumers erzdhlt wird, und dafl DD ebenso gleichzeitig fiir das gefdahrliche Leben des Schéfers
an der Peripherie zum ’Aulen’ (Nicht-Innen) als auch fiir eine auf mythischer Ebene bedeutsamen
Begebenheit steht und ebenso ein Naturphdnomen (Erntezeiten) darstellt. Jede mogliche Lesung,
jeder mogliche Aspekt eines Textes stellt eine der zahllosen Variationen bzw. Dimensionen dar, welche
a priori konstant in einem Text immanent sind, evtl. vergleichbar dem épisteme von FOUCAULT.

!8Sumerische Texte leiden generell unter dieser ’kontinuierlichen Textgeneration’ - die uns so weit
durch sowohl Zeit als auch Raum entfernte Sprache der Sumerer steht unserer eigenen Sprache
bzw. Sprachgewohnheit als "eine Art semantischer Fleck mit unscharfen Grenzen und allméh-
lichen Ubergingen in andere Bedeutungsbereiche' (LOTMAN 2010:54) gegeniiber. Gerade dies je-
doch schenkt uns als Philologen die Moéglichkeit, die Vielschichtigkeit von Texten, die auf mehreren
Ebenen gleichzeitig funktionieren und in eine Art von Meta-Sprache gefasst sind, in der Polysemie
ein grundlegendes Gestaltungselement darstellt, auf vielen verschiedenen Ebenen von Bedeutung zu
erfassen zu suchen und dadurch mehr iiber die betreffende sumerische Kultur zu erfahren.

Zur Polysemie von “hieroglyphen” Schriftzeichen (in diesem Fall Chinesisch) LoTMAN 2010:111:

“Der bekannte Sinologe Vasilij Alekseev, ein Mitglied der Akademie, hat das chinesische Palindrom
analysiert. Er weist darauf hin, dass die chinesische Hieroglyphe, isoliert betrachtet, eine Vorstellung
nur von einem Bedeutungsnest gibt, dass sich ihre semantischen und grammatikalischen Charakter-
istika konkret erst in Korrelation zur Text-Kette erschlieffen und man ohne Erfassen der Abfolge der
Wortzeichen weder ihre grammatische Kategorie, noch den realen Bedeutungsgehalt feststellen kann,
der die sehr allgemeine abstrakte Semantik der isolierten Hieroglyphen konkretisiert. “ [Emph. NL]

Dies liefe sich wohl 1:1 fiir das Sumerische tibertragen; die Zeichen haben zentrale Bedeutungsnester
bzw. Bedeutungscluster, doch ohne Anbindung an den konkreten Text, dessen Kontext und ohne
Verstandnis fiir die Reihung der Zeichen ist es tatsédchlich so, dal man “weder ihre grammatische
Kategorie, noch den realen Bedeutungsgehalt feststellen kann”.

9Djeser Terminus soll hier beibehalten werden, da der Ausdruck gemeinhin bekannt ist und versténdlich
macht, welche Art von Tafelformat damit bezeichnet werden soll; cp. jedoch KREBERNIK 1998:273:

“Runde, kleinformatige Tafeln, wie sie auch unter den Wirtschaftstexten héufig sind, gelten, wenn
es sich um lexikalische oder literarische Texte handelt, gewohnlich als “Ubungstafeln”, was aber
vielleicht nicht immer zutrifft**®. Deutlich wird der “Schul”’-Charakter, wenn beide Seiten einer
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mit den Maflen (h x w x d =)?° 90 x 88 x 32 mm.; der Text stammt, wie die meisten
der in OIP 99 publizierten Texte, aus Areal E in Tell Abu Salabikh, und zwar wurde
die Tafel in Room 31, Level Ib als Teil einer Materialanfiillung neben der westlichen
Mauer (“fill near west wall”, OIP 99:102) aufgefunden. Auf der Vorderseite befinden
sich fiinf grofteils vollstdndige Kolumnen; die rechte obere Ecke ist abgebrochen und
hat weitere (oberflachliche) Lacunae in dem Bereich hinterlassen. Ebenso finden sich
auf der Riickseite fiinf Kolumnen. Bis auf einen lochartigen Bruch auf der Riickseite
zwischen cols. vii und viii und die sich auf der abgebrochenen Ecke befunden habenden
Teile ist die Tafel in hervorragendem Zustand. Der Schriftduktus ist fiir die Texte aus
Tell Abu Salabikh typisch und scheint der Keilfithrung und klaren Eindriicke nach nach
der Hand eines erfahrenen Schreibers zu entstammen. Die Linien, welche die einzelnen
Zeilen und Késten unterteilen, sind prazise und vollkommen gerade. BiGGs kalkulierte
mit Hilfe der Daten von DEIMEL in Bezugnahme auf dessen Schul- und Wirtschaftstexte
aus Fara, dafl die Tafeln etwa um 2,600 BCE (ED IIla) entstanden (cf. OBO 160/1:257
sub 2.5).

Transliteration

obv.

i:

01 dlamma-nin-stimun agarins(AMA-SIMxGAR)?!
02 mu-DU.DU

03 [1]lamma-nin-simun gal in-zu
04 igi mu-lib(LUL)

05 gir mu:na-nu

ii:

06 [lugal]-ban-|da] gal-zu

07 dlamma nin-ra

08 & mu-ni-dab

runden Tafel, zu der es auch noch ein (rundes) Duplikat gibt, denselben Text enthalten*6”
“Anm.**®: Beispiclsweise sind die meisten Beschworungstafeln rund (auch in TAS und Ebla), doch
ist fraglich, ob sie als “Ubungstafeln” zu gelten haben.
Anm.**8: SF 5 mit Duplikat SF 6 [cp. [07] - NL]
20) = height, w = width, d = depth
21Es soll an dieser Stelle angemerkt werden, dafl die Komposition weder unter diesem noch einem anderen
Namen in den literarischen Katalogen spéterer Perioden verzeichnet ist.
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09 igi a-subs(LAK-672)

10 ka [a’(AS)]-subs

11 uy gal in-ga-mu’-zu

iii:

12 [{lamma-nin-stmun dug]
13 [mu]-deg(DU)

14 ti-a-za mu-ni-"*bara

15 ki gis-dug

16 u4 en-na zal

17 URUXAZA (PIRIGxZA) dar(”-g¢ AL™:dtr-dir
iv:

18 [lugal-ban-dal

19 gal in-zu

20 IM.RU [Su] im-ti

21 dlamma-nin-stimun lugal- [ban-da]
22 inim mu-giy-gig

Vi

23 [en-ra unughi-5¢]

24 [ga-da-zi]

25 dub mu-[DU-se]

26 lugal-ban-da

27 en-ra ki mu-na-za

28 en lugal-ban-[da]

rev.

vi:

29 [inim mu-gis']-gis

30 nig-kur-ta reg-zu
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31 ug(IGLE) ga-dugy

32 a-nun si mu-sa-sa

33 nig-[kur|-ta [reg-zu]

34 g ga-dugy]]

vii:

35 lugal-ban-[da] KISAL.BAR-s¢
36 im-ma'-ta-[&¢]([UD]:DU)
37 [IM].[RU git’]-ku's

38 IM.RU a-nun

39 [LIL' su] [mu’\-ni’]-[gis’]
40 [LIL? ..]

41 [lugal-ban-da-se¢]

viii:

42 ab-lal im-ta-¢

43 dlamma-nin-stimun

44 i-kisi;7(GIR:gund) a-gub ki [ba]-taga
45 lugal-ban-da

46 ha-luh

47 [LIL ub-taga]

48 [LIL] [...] [INANNAT [..]
ix:

49 lugal-ban-da-ra

50 imin mu-[gis-gia|

51 za dam kur-ta mu-deg

52 dam mu-da-nu??

2WILCKE 1987-1990[RIA 7]:131 liest dam-gujo-da-nu “[olhne dass ich einen Ehemann habe”; vgl.
COOPER 1993:83.
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53 @:UR gidlam, (SAL.NITA)
54 me:[te dumu|-zu
55 sa-dug inim-ma??
X:
56 5US [.]
/1111111171
57 IM.RU [a-nun] lil mu-za
58’ KISAL.BAR k&-84r ma-lahy
59’ [garza]([PA.J[AN]) [su’] [ga]-[ab]-ti
60’ IM:[RU] [a]-[nun]|
[lacunal
Ubersetzung

obv.

i: Lamma-Ninsumun brachte (ihnen) (mit Kriutern® versetzte’ )?* agarin-Getrinke

% Eigentliche Reihung der Zeichen ist DUG MA [KA] SA.
24Der moderne Mensch denkt nicht unbedingt an aromatische Wohlgeriiche, wenn er von Bier oder gar

Biermaische hort; es scheint also angedacht, die im sumerischen /Sim/ enthaltene Konnotation von
Aroma und Gewiirz resp. intensivem olfaktorischen Eindruck in die Ubersetzung mit einzubringen.
Dies erscheint vor allem darum wichtig, da ich im Gegensatz zu JACOBSEN in JCS 41 keine ’domestic’
scene als Handlungsausgang des Textes annehme; cf. seine Ausfithrungen 1989:81, “[flurther precision
may be gained from Ninsuna’s occupation with domestic tasks: she is brewing beer, which suggets
[sic - NL] that the scene is her home”, sowie Anm. 13 loc.cit., “[t]he storyteller just wishes to present
her as engaged in a domestic task”. Wo JACOBSEN eine hiusliche, heimelige Szenerie erblickt, lese
ich den Text anders (cp. LOTMAN 2010:28ff., 99ff. etc.): Das ’Setting’ des Ausgangspunktes der
uns hier vorliegenden mythischen Erzdhlung wird als im unsicheren, wilden kur angesiedelt gesehen,
in dem YLamma-Ninsumun und Lugalbanda sich miteinander an diesem Punkt der Erzéhlung zu
befinden scheinen - v.a. wenn man den weiteren Verlauf des (mythischen) Narrativs in Betracht
zieht. Cp. auch das Setting von LBI und LBII In diesem liminalen Bereich, in welchem sich die
beiden Protagonisten des Mythos aufhalten, und angesichts der Auswirkungen von /agarin/ auf
dLamma-Ninsumun und auch Lugalbanda, muf man in Betracht ziehen, ’einfaches’ Bier, wie wir es
zur Geniige aus unserer Zeit als Genufimittel kennen, in diesem Fall auszuschlielen. Die Schreibung
von bappir als SIMxG AR ist kaum iiberraschend, wenn wir uns vor Augen fiihren, wie das Getrénk,
welches wir generisch mit “Bier” iibersetzen, sich im Laufe der vergangenen Jahrhunderte verdndert
hat (cf. D(1)). So miissen wir wohl oder iibel auch in Kauf nehmen, dafl das Bier, welches uns hier in
einem ED IIla Text unterkommt, nicht notwendigerweise viel mit dem zu tun hat, was wir unter Bier
verstehen, und dafl auch die Wirkung sich eventuell von der des heute weit verbreiteten Getréanks
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(in Gefifen)?®; Lamma-Ninsumun - GroBes (er)kannte sie! Die Augen wurden (ihr)
schwer, sie schlummerte (an seinem) Fufle (ein).

ii: Lugalbanda, Groes wird er (er)kennen! - die Lamma, die Herrin beriihrte er (mit
dem) Arm. Er kiisste (ihr) Auge; er kiisste (ihren) Mund - und (es war) der Tag, da
Grofies (auch er) erkannte!

iii: [Lamma-Ninsumun - das Gefdfs] hatte sie gebracht: "Die Pflanze(n) in deinem
Wasser!" - sie breitete (sie) dort vor ihm aus. Ein Ort (von) guten Holzern - nachdem
der Tag vergangen war, lieBen sie sich (zur Rast) in Uru’aza nieder.

iv: [Lugalbanda -] GroBles (er)kannte er! Das IM.RU empfing er! Lamma-Ninsumun
sprach (dann zu) Lugalbanda:

v: ["Zum En, nach Unug, will ich mit dir mich aufmachen!”] Was die Tafel der
Eingidnge angeht, so legte er sie vor dem En nieder. Der En

vi: richtete das Wort an Lugalbanda: "Die Dinge?®, die du aus dem Fremdland ge-
bracht hast - ich will sie bestaunen! Die Nachkommen von Fiirsten richten sie ordentlich
her?”; die Dinge, die du aus dem Fremdland gebracht hast - ich will sie bestaunen!”

unterschieden haben mag. So wissen wir denn von den Bierrationen, daf§ diese durchaus auch Frauen
und Kindern zugeteilt wurden, was darauf hinweist, dal es sich dabei héchstwahrscheinlich um ein
Getrank mit geringem Alkoholgehalt handelte. Doch wo wir “Schwachbier” als gegebene Realitét
akzeptieren, ist auch der Gedanke an mit Krdutern 'verstarktes’ Bier nicht allzu abwegig - besonders,
wenn wir uns mit den Beterstatuetten und ihren extrem erweiterten Pupillen auseinandersetzen (cp.
SELZ 2004:193f., bes. 194%¢ [WZKM 94]). Eine eingehendere Auseinandersetzung mit diesem Thema
findet sich im Diskussionsteil dieser Textbearbeitung.

L. ad i:01, i:02, iii:12, D(1), (2).

Es ist in der deutschen Sprache schier unmoglich, auszudriicken, wie die Polysemie des Objektes hier
gewissermaflen durch das Instrument der Synekdoche dargestellt wird, und wie dessen Pluralitat auf
die beiden Schichten jenes Objekts (/agarin/ einerseits als Bier, andererseits als Gefdf}, in welchem
das /agarin/-Gemisch getrunken wird) bezogen ist. Es sei hier nochmals darauf hingewiesen, dafl
eine genaue Ubertragung ins Deutsche (oder auch Englische) dieses Textes ob seiner Ambiguitét
hinsichtlich semiotischer Polysemie im Sumerischen nicht wirklich gegeben ist.

26Kénnten die nig-kur-ta mit dem IM.RU a-nun und IM.RU gu-ku#s ident sein?

*Tm Grunde genommen scheint "Nachkommen von/der Fiirsten’ oder auch *Noblen’ mir hier mindestens
ebenso passend als **Anun(na)’ (cp. JACOBSEN 1989[JCS 41]:73 “the Anunaki are headed hither”),
besonders, wenn man nicht nur die mythische Ebene bedenkt, innerhalb welcher man a-nun verste-
hen kann; es wird hier angenommen, daf§ es sich um eine Art von (polysemen) Wortspiel handelt,
in dem die ’Nachkommen der Fiirsten’; also die ’Edlen’ bzw. die Oberschicht des rekonstruierten
(und damit nicht gesicherten) Unug mit den 9 Anunna-Gottheiten und ihrer Versammlung geglichen
werden. Dies kénnte damit zusammenhéngen, dafl die Protagonisten dieses erzédhlenden Textes -
Lugalbanda, ‘Lamma-Ninsumun, der LIL, [..]-INANNA () IM.RU - allesamt zumindest bis zu
einem gewissen Grade iibernatiirliche Entitdten sind; es wéire dies eine geschickte Vermischung von
verschiedenen Symbolebenen innerhalb des Textes, welcher einerseits eben die mythologisch inspi-
rierte Situation ausdriickt, in welcher man a-nun tatséchlich als Form fiir die gottlichen 4 Anunna
liest, und andererseits auch an eine tatsichliche Situation der damaligen Zeit gedacht werden kann
(soweit wir sie innerhalb der epistemischen Kultur Sumers etablieren kénnen), die mit den gewéhlten
Worten ausgedriickt wird, id est das Prasentieren von Gaben und Geschenken vor dem en und seinem
"Hofstaat’ bestehend aus den ’Edlen’, 'Noblen’ und ’Fiirstlichen’ der Stadt (also die soziologisch stra-
tifizierte Elite). Die Gottergesellschaft des alten Sumer war, wie auch andere Panthea, letzten Endes
an der menschlichen Gesellschaft orientiert bzw. darauf aufgebaut. Diese Interpretation wiirde nicht
nur im Rahmen dieses Textes als passend erscheinen, sondern sich auch in das Bild des Lugalbanda,
wie es durch die auf uns gekommenen epischen Texte und mythischen Referenzen wirkt, harmonisch
einfiigen. Cf. SELZ, 9m Druck.

27



vii: Lugalbanda ging hinaus auf den Aufilenhof/(dufleren) giparx. Das IM.RU der
gt-kuis, das IM.RU der a-nun iiberantwortete er dort dem LIL-Geist. [Der LIL-Geist
- zu Lugalbanda hin)

viii: entwich er aus der Offnung. Lamma-Ninsumun legte Akazienél und Weihwasser
auf die Erde nieder?®; Lugalbanda erschauderte, nachdem der LiL (ihn) beriithrt hatte
2. [Der LIL-Geist ... ]

ix: an Lugalbanda richtete er das Wort3?: "Du - ein Weib aus der Fremde hast (du)
gebracht! Das Weib - es ist mit dir gelegen3!! 320 Schwiigerin, o Gemahl - eine Zierde
wird dein Sohn sein! Liebling hat man (ihn) mir genannt.”

x: 5 US [....]

/111111111111 )

Das IM.RU der a-nun wispert umher: "Das IM.RU der a-nun - der LIL-Geist hat es
verweht. (Am) Auflenhof, beim Tor der Scharen/von Allem, wurde es mir weggenommen.
(Dafiir) habe ich die rituellen Kultordnungen erhalten!"3? Das IM.RU der a-nun |.....]

[Bruch]

28Lit. “lieB die Erde beriihren”.
2Mit Akk. lapatu(m) fir taga. Eine alternative Lesung wére 'Lugalbanda erschauderte(und) legte
(fiir) den LIL-Geist (Akaziensl und Weihwasser auf die Erde) nieder’ (cf. Kommentar viii:45 - 47).
mu-gis-gia bezieht sich hier offensichtlich auf das in viii:48 genannte Subjekt, mit dem Objekt in
viii:49, Lugalbanda, klar durch die Dativpostposition /-ra/ gekennzeichnet. Die Zeilen, welche auf
51 - 52 folgen, konnten als Gegenrede aufgefasst werden; es wurde fiir die Ubersetzung diejenige
Moglichkeit gewahlt, welche sich sowohl durch Parallelen innerhalb des Textes als auch hinsichtlich
sowohl Grammatik und Sinn als am geeignetsten wirkend auszeichnete, ndmlich die, dafl alle Zeilen
bis mindestens ix:59 die Rede des (rekonstruierten) LIL darstellen. Nirgendwo im Text wird eine
wortliche Rede nicht durch die Form mu-gis-gis gekennzeichnet; eine Gegenrede von entweder Lu-
galbanda oder YLamma-Ninsumun wiére sicherlich ebenso gekennzeichnet worden. Im Falle einer
Gegenrede der “Lamma-Ninsumun kénnte man folgendermaBen lesen: 53 - 55 w:UR. gidlam, 54
me:[te dumu]-zu 55 $a-diug inim-ma, "O Schwiegermutter - der Gemahl selbst ist dein Sohn:
”’Herzensgute hat er mich genannt!”’; cp. ad ix:49.
310der auch ’du hast die Ehe mit ihr vollzogen’ wenn man die Verbalform als 2.Sg.mard interpretiert und
auch die sumerischen Begriffe nicht mehr direkt iibersetzt, sondern diese damit vielmehr in ein uns
bekanntes Ausdrucksmuster gebracht werden. Hier wurde fiir die Ubersetzung die VF als 3.Sg.hamtu,
parallel zu der Verwendung derselben VF in i:05, interpretiert.
32Hier setzt der Wechsel im Fokus der Aufmerksamkeit der (“ INANNA resp. des LIL ein; da ich
mit JACOBSEN annehme, daf LIL sowie inanna’[...] aus viii:48 miteinander ident sind (geméif
OccAMs entia nun sunt multiplicanda necessitatem), ergeben sich hier keinerlei kontextuelle oder
grammatikalische Probleme. Es scheint, da der LIL der mit INANNA gekennzeichneten Figur
als ein Aspekt (vergleichbar dem Totengeist, der nur einen Teil einer Person ausmacht; cp. D(4),
(6)) ihrer selbst beschworen wurde, um in dieser rituellen Episode des Narrativs - moglicherweise mit
einer rituell durchgefiihrten Hochzeit in Verbindung zu bringen, vielleicht auch mit einer Art ritueller
Integration zwischen Lebenden und Toten im Rahmen dieses mit einer deutlichen Fruchtbarkeitssym-
bolik versehenen Textes; cp. SELZ 2004a [WOO 3] - eine Funktion zu erfiillen. Sie scheint sich dieser
Funktion in ihrer Rede zu widmen, in der sie gleichsam zwischen Lugalbanda und seiner Gemahlin
als Ansprechpartner wechselt, was innerhalb der selben wortlichen Rede geschieht, weswegen eine
weitere Repetition von inim mu-gis-gis unnoétig erscheint.
33Es besteht auch die Méglichkeit einer alternativen Ubersetzung: ’(Im) AuBenhof (beim) Tor, welches
Unendliches zu mir hereinléft, will ich die rituellen Kultordinanzen empfangen!’
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Kommentar

i:01 JACOBSEN 1989:69 liest an dieser Stelle agarin fiir die Diri-Schreibung AMA-
SIMxGAR; ZATU kennt die Zeichenkombination nicht, jedoch entspricht AMA in
unserem Text ZATU-28; fiir bappir finden wir SIM-KI, wobei das SIM von IAS 327
der Uruk III-Form von ZATU-525 entspricht, ebenso wie GAR (ZATU-196). Zu
agarin selbst schweigt diese Quelle, ebenso REC.

RSP-422 entspricht unserem SIM, ebenso RSP-244 dem AMA und das in RSP-
422 eingeschriebene RSP-152 dem Zeichen GAR; LAK kennt weder agarin noch
die hier aufscheinende Diri-Schreibung. Cf. auch aB Diri (Nippur Rezension), Sg. 7
19 [agaring] = AMA.SIMxGAR = a-ga-ri-nu-um; /agarin/ ist, neben der hier in
diesem Text belegten Schreibung, auch bezeugt als agarin = NINDAxGIN (MEA), =
ABxGIN (MZL): 4garin = NINDAxGAN:teni (MEA), dgarin = ABxGAN:tend
(MZL); agarin = AMA+GIN (MEA), agarin = AMA-GIN (MZL); BORGER lis-
tet in AOAT 303 unter dem Lautwert /agarin/ noch weiters auf agaring = AMA-
SIM, und sub 392 findet sich dort auch die Gleichung agaring(AMA-SIMxGAR) =
agarinnu(m).

Vermutlich ein sumerisches Lehnwort, findet sich agarinnu(m) u.a. in der Verwendung
von 'Mutter’ und '"Maische’ in CAD und AHw; cp. AHw s.v. (sum.Lw.) “Mutterleib;
Bassin”, a/iB. 1) LL: aB AMA.[TUN = a]-ga-ri-nu-um OEC 4, 153 II 31 (Dir.);
AMA 2gar-inPUN = ¢-ga-rin-nu CT 19, 32 b 12 (Erim); s. @82 tinagarin agarin
=[] AS 7,21, 164f. (Ea); a-ga-ri-in-nu = um-mu OEC 4, 150 II 52 [...]. ROLLIG 1970:40
iibersetzt /agarin/ als 'Grundsubstanz mit Wiirzstoffen’

JACOBSEN 1989[JCS 41]:75 vermutet, da der Schreibung AMA-SIMxGAR ecine
urspriingliche Lesung ama-bappira(k) zu Grunde liegt. Es scheint dies unwahrschein-
lich; zudem verweist JACOBSEN nicht auf lexikalische (o.a.) Gleichungen, durch welche
ama-bappira(k) und AMA-SIMxGAR. sich miteinander kombinieren lieSen; bei
AMA-SIMxGAR scheint es sich deutlich um eine Diri-Schreibung zu handeln, welche
wahrscheinlich (contra Jacobsen) nie ama-bappira(k) gelesen worden ist.

ROLLIG 1970:23 schreibt zu /agarin/, dal aus den Ingredienzien Griinmalz und Bier-
brot (bappir) entweder sofort die Maische (sum. simun, akk. nartabu(m)), oder eine
Art "Vor-Maische’ - eben betreffendes /agarin/ - zubereitet wurde, ogleich er op.cit.:40
schreibt, daB nicht als gesichert anzunehmen sei, daf es sich bei /agarin/ nicht um die
eigentliche Maische handelte. Fiir die uns hier interessierende Periode cf. v.a. Ebla
Sign List 39 (TM.75.G.1385 iv:3, TM.75.G.1907+12680 v:9-10) stmun = su-me-nim,
cf. ARCHI 1987, womit die Lesung der hier gegebenen diri-Zeichenkombination als dem
Bedeutungsspektrum des Bierbrauens, spezifisch dem Maischen, zugehorig untermauert
scheint und zugleich ein hervorragendes Beispiel fiir ED Intertextualitit gegeben ist; cp.
dazu die spéteren Texte CBS 15163 = N35124+-N6322 (Inanna-k W) 17 simun kas-a
1al dabs-ba-guio 'meine Bierwiirze, (mit) Honig gemischt’ (SEFATI 1998:260ff.), Hymn
to Ninkasi [AO 5385 (= TCL 15 20), Ni 4569 iii:24’ff. (= ISET 1 60f.), VAT 6705 (VAS
10 156)] 1. 25 stimun dug-a a gar-ra-zu ’you are the one who soaks the malt in a jar’
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(Civil 1964:73)34; fiir sttimun "Maische’ weiters SLT 12 obv. iii:17-18 [bappir| stimun
/ stimun sur-ra (frith-aB). Es ist vielleicht kein Zufall, daB gerade 9nin-stimun in
Zusammenhang mit dem Brauprodukt agarins genannt wird.

Interessant ist die Verbindung zwischen "Maische’ und "Mutter’ im Rahmen des seman-
tischen Wertes des Begriffes AMA-SIMxGAR; es scheint, als ob die unterschiedlichen
lexikalischen Wiedergaben darauf hinweisen kénnten, dafi das Element des tertium com-
parationis das des Gefifles, in dem die (Vor-)Maische im Rahmen der Rauschtrankher-
stellung girt sein mag, id est der schwangere Frauenleib (cp. STor 2000:9% [CM 14]).
Die Vorstellung von menschlicher Fruchtbarkeit bzw. Fortpflanzung zeigt sich hier als
mit dem Brauvorgang verbunden; ein ahnliches Phénomen zeigt sich spater im Text
im Zusammenhang von vegetabiler Erneuerung und menschlicher Fortpflanzung. Cp.
auch Gude’a CA xix:03 - 05 1-8ub mu-dtb sigy us-dé ba-sub / ka-al ™aga-ri-na-
ba-$é / igi-zid ba-Si-bar, ’er schlug die Ziegelform hinab - der Ziegel fiel zur Sonnel!
Zum toénernen Gefifl wandte er (sein) Haupt dorthin mit (ge-)rechtem Blick!” 3%, wobei
im3ga-ri-na-basé als *™agarin-a(k)-bi-(e)se zu interpretieren ist.

In diesem Kontext gelesen wird der Brauvorgang an sich® - vom auf dem Feld gedei-
henden Getreide bis zum alkoholischen Endprodukt - mit den Stadien von Befruchtung
und Schwangerschaft in der menschlichen Sexualitdt geglichen. Der schwellende Leib
der Mutter ist es, in dem das neue Leben sich entwickelt; der Brauvorgang als Reihe
chemischer Reaktionen entspricht der intrauterinen Entwicklung des Kindes bzw. den
Anzeichen fiir diese Entwicklung, die man an der Physis der Mutter ablesen kann. Es
ist interessant, zu sehen, wie hier wesentlich spétere, uns wohlbekannte Konzepte wie
die der alchemistischen Transformationsstufen3” als Analogien fiir Vorginge der Zyklen
der Natur gewissermaflen vorweg genommen werden. Diese Interpretation wiirde die
diversen Aspekte des sumerischen Begriffes miteinander verbinden und zusétzlich noch
zu unserem Verstandnis des Textes beitragen.

JACOBSEN nimmt an, dafl diese 'Mutter des Bierbrotes’ (*ama-bappira-a(k)) sich
vermutlich auf die Zusammenstellung von Getreide, aromatischen, geschmacksinten-
sivierenden bzw. -verdndernden Zutaten bezieht; ich wiirde an dieser Stelle noch die
Beimengung anderer Wirkstoffe als eine distinkte Moglichkeit in Betracht ziehen (cf.
SELZ 2004, 2011, mindl. Komm.). Das Zusammenstellen von Zutaten und Herstellen
von Getrénken - gerade Bier - im Rahmen von kultisch-rituellen / 'religiésen’ (ermangels
eines besseren Terminus®®) Handlungen waren nichts Uniibliches; wir kennen Listen von
Zutaten fiir Bankette (gizbun = KI.LKAS.NINDA, s. SELz 2004:188 [WZKM 94], cf.

347Zu stimun im Brauprozess CIviL 1964:79.

3% He struck the brick-mould: the brick fell right under the sun; he looked with complete satisfaction
towards the clay pit, the clay of the “crucible” (of the bricks)’ , cf. EDZARD 1997:81.

36Hier wichtig DAMEROW 2012:002 §2.2 [CDLJ].

377.B. Materia Prima, Calcinatio, Sublimatio, Solutio, Putrefactio, Destillatio, Coagulatio, Tinctura,
Multiplikatio, Projectio

38Wie auch SELz (ém Druck) nehme ich eine "Wechselwirkung zwischen natiirlichen und sozialen Syste-
men auf der einen Seite und jenen geistigen Konzepten, die wir iiblicherweise als Religion bezeichnen"
(p-2) an.
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auch MICHALOWSKI 1994:29) im Rahmen von Bestattungen oder Opferhandlungen, und
so ist es nicht auflerhalb des Moglichen, dafl wir es hier ebenfalls mit einer kultischen,
rituellen und/oder magisch behafteten Situation innerhalb des Rahmens des Sakralen,
wie es erlebt wurde, zu tun haben; cp. D(1), (2); cf. auch SELz 2004:193f.:

“In support of this are the so-called worshipper or votive-figurines (Beter-
statuetten) from the Aba-temple in Eshnuna-k, which hold in their hands the
well-known tumblers. In a side chamber of this building hundreds of such
cupe were found, suggesting their use in a ritual banquet. This may even
explain another striking feature of several of these statues: Their bug-eyed
appearance with often dilated pupils, may not only, as is usually thought,
reflect their religious attentiveness, but may even be taken as a specific sign
of ecstasy and heightened awarness following the consumption of drugs and
alcohol.”

Was JACOBSENs Vermutungen hinsichtlich einer ”confection of grain and aromatics”
[JCS 41:75] angeht, soll hier lediglich der Versuch gemacht werden, eine wortliche "Uber-
setzung’ der Diri-Schreibung SIMxGAR. im Deutschen als Krduter (und) Brot //
ansetzen’ zu wagen, was deutlich auf den Vorgang des Brauens (cp. auch ROLLIG
1970:39) und dessen Quelle zum Zeitpunkt der Entwicklung des Zeichens und seiner
semiotischen Sinngebung hinwiese. Cf. auch den Hinweis bei JACOBSEN loc.cit., dafl
“[t}he “beer breads” were to be mixed with the beer mash [...] to give taste to the beer,
much as hops do nowadays”.

i:02 Der allgemeinen Lesekonvention nach misste man an dieser Stelle lahs(DU.DU)
lesen; es handelt sich dabei jedoch um die Pluralform der VBy/, und wenn wir nicht
dLamma und (4)Ninsumun in diesem Text als zwei voneinander differenzierte Entitéten
annehmen wollen, was kontextuell ohnehin unméglich ist, so dréngt sich die Frage auf,
welche Form das Verb nun hat. JACOBSEN liest irjg und nimmt an, dafl es sich dabei
um einen ES-Ausdruck handelt; ¢f. MSL IV:27 (III i:09-10): ir : tGm : Su-lu-u $d titapi
(BARA-MUNU,) KL.MIN (=ha-am-tu) / ir-ir : tam-tam : KL.MIN (=3u-lu-u)
$d titapi (BARA.MUNUY) ma-ru-u. Bedienen wir uns der Gleichung mit suld(m)
(CAD E sub ela, p.131ff.) so finden wir in CAD E:132 unter eltt 10d 2’ “referring to
kilns, etc.”; AMT 94, 2 ii:11: ina tinuri tesekkir LAGAR:guni(DUg).DU-ma samna u
Sikara ina libbi tuballal ’in einem Ofen hast du es erhitzt, du hebst es heraus, und Ol und
Bier mischt du in das Innere ein’ (CAD op.cit. iibersetzt “’you shut (the ingredients) up
in a kiln and (then) lift (them) out and stir oil and beer into (them)’); utuni tepehhima
ana UD.10.KAM tep/etti] tu-se-la-su-ma ’you close the kiln and open it after ten days
and lift it out’ ZA 36 190:9”).

Es scheint moglich, hier in dem verdoppelten DU eine intensivierende Funktion des
Verbes zu sehen, allerdings bleibt die genaue Bedeutung und passende Ubersetzung un-
klar. Was im Sumerischen an reduplizierten Verben auffillt ist, dafl sie in ihrer Bedeu-
tung manchmal teilweise dem D-Stamm des Akkadischen dhnlich sind (SELZ in passim),
oftmals jedoch auch einen Plural indizieren. Die Hauptfunktion des akkadischen D-
Stammes ist zwar die faktitive, jedoch kann er auch oft faktitiv-intensivierend wirken;
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so z.B. Akk. nakasu(m) ’(ab)schneiden’, nukkusu(m) ’verstiimmeln, vieles abschnei-
den’; balatu(m) ’leben’, bullutu(m) ’lebendig machen, am Leben erhalten’; tabahu(m)
’schlachten’, tubbuhu(m) "hinschlachten’ (cp. GAG? § 88).

Aufgrund des Kontextes und verwandter Stellen wurde die Reduplikation des Verbums
als auf eine Pluralitdt des Objektes hinweisend aufgefafit - Lamma-Ninsumun und Lugal-
banda trinken wohl beide von dem alkoholisierendem Gebrau, wie wir auch Szenen aus
ED Bildwerken (v.a. Weiheplatten und Glyptik) entnehmen koénnen, geht man davon
aus, dafl die bindre Struktur (ménnlicher und weiblicher Teilnehmer von Symposion-
sszenen) der Realitét dieser Riten entspringt. In der Glyptik zeigt sich dies in der Form
von sogenannten Bankettszenen: zur Bankettszene cf. Gudrun SELz 1983 [FAOS 11].
In unserem Kontext wiirde sich anbieten, dafl Lamma-Ninsumun das 'Gebrau’ bzw. die
tatsichliche Realie des Biergefifies - AMA-SIMxGAR - ’holt’ oder ’bringt’ (DU),
evtl. frisch vom Feuer (oder aus dem Ofen); der Plural kénnte damit auf eine simple
Pluralitéit des Objekts (agarin®) hinweisen.

Mit JACOBSEN diirfte es sich hier um einen Akt des Brauens (im weitesten Sinne)
handeln, mit dem Lamma-Ninsumun beschéftigt ist: Moglicherweise besitzt die Herstel-
lung des Krauterbieres (bzw. der Biermaische(?)), der “Mutter”, auch einen magischen
Kontext. Es ist jedoch relativ sicher, dal die Handlung im weitesten Sinne mit der
Sphére der Sexualitdt und Fruchtbarkeit verschrankt ist. Ein Akt wie der des Brauens
kann durchaus mit magischer Bedeutung versehen sein - schon MICHALOWSKI 1994:28
spricht vom Endprodukt des Bierbrauens als "[...] both mundane and ceremonial, ev-
eryday - vulgar, in its original meaning - and ritualistic”; besonders, wenn man die Idee
einer Verbindung zwischen dem Gérvorgang - der Aufspaltung von Stoffen durch Hitze,
im Rahmen des Brauens vor allem zur Herstellung von Enzymen notwendig - und dem
geschwollenen Mutterleib, durch den der Vorgang der Schwangerschaft angezeigt wird,
kann das Konzept der dahinterliegenden biologischen Vorgénge als dem der Fruchtbarkeit
angehorig gesehen werden.

Ein weiterer Hinweis auf die intertextuale Beziehung von Maische und Bottich in
dem in TAS 327 verwendeten Begriff AMA-SIMxGAR. findet sich moglicherweise
in ROLLIG 1970:26. In seiner Diskussion iiber die Gewinnung von Enzymen, die den
Gérungsprozess anregen sollten, bespricht er die wiederholte Verwendung spezifischer
Gérbottiche, welche er folgendermafien beschreibt:

“Die Masse wurde nun mit Wasser im Gérbottich angesetzt, der ein grofies,
dickbauchiges Gefafl war, namzitu oder kakkulu mit Namen. Dieses Gefaf3
gehorte zur Grundausstattung an Gerétschaften, die jeder Brauer oder jedes
Brauhaus besitzen mufite. Es war oben nur mit einer engen Offnung versehen
und hatte unten am Boden Locher, durch die das Bier nach einiger Zeit der
Géarung abflof.”

Das Bild, welches hier von dem Gérbottich gezeichnet wird, erinnert stark an Konzeptio-
nen des weiblichen Mutterleibes, wie er uns aus Darstellungen vor allem neolithischer Fig-
urinen von Frauen oder sog. 'Muttergottheiten’ u.a. bekannt ist - ein wulstiger, breiter
und gebarfreudiger Leib, verhaltnisméafig schmaler Hals und Kopf, und der Gebérkanal,
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aus welchem auch die intrauterine Fotalfliissigkeit bei der Geburt ausrinnt; cp. auch
DAMEROW 2012:002 § 4.5. [CDLJ]:

"In the texts from Ur dating to the Early Dynastic I period (ca. 2900 BC)
and the texts from Fara dating to the Early Dynastic IIla period (ca. 2600
BC), the sign for barley rations (GAR) occurs inscribed into the sign repre-
senting a brewing vessel or tool (SIM), and this sign combination (SIMxGAR)
was apparently used in these texts to designate the profession of a brewer
(Sumerian lunga)."

Welche zuséitzlichen Stoffe /agarin/ beigegeben wurden - ob es nun reines Bier oder ein
"schérferer’ Trunk war, welcher sog. 'hohere Bewufitseinszustdnde’ hervorzurufen helfen
konnte, der hergestellt wurde - wissen wir nicht. Wenn unsere Vermutung iiber einen
Zusammenhang zwischen dem gérenden Bier-Gebrau und dem Behéltnis, in welchem der
Gérvorgang stattfindet via das tertium comparationis des Mutterleibes jedoch zutrifft,
kann angenommen werden, dal /agarin/ beides bezeichnet - sowohl das Getrank als
auch das Gefa (und in weitestem Sinne die Gottin selbst, cf. sub i:01 EbSL, Inanna-
k W, Hymn to Ninkasi). Wiederum spiegelt sich hier die n-Dimensionalitdt nicht nur
sumerischer Texte sondern auch einzelner Zeichen, und auch die grammatikalische Ver-
wendung des pluralischen DU wiirde sich erkléren.

Darstellungen, welche mogliche konzeptuelle Parallelen zwischen Text und Ikonogra-
phie aufzeigen konnen, sind u.a. WISEMAN 1962 [WAS I] pls. 23h (BM 123626), 24b (BM
102509), 24c (BM 103318), 24d (BM 102067), 24e (BM 116726), 24f (BM 89758), 25a
(BM 122830), 25b (BM 121545), 25¢ (BM 121544), 25d (BM 120535), 25¢ (BM 120536),
26¢ (BM 123570), ebenso die 'Friedensseite’ (bzw. "Triumphseite’) der Standarte von Ur
(cf. Ur Cemetery Plate 91, U.11164).

Trinkende Paare auf diesen als Bankettszenen designierten Siegeln bzw. Darstellun-
gen konnen uns im Rahmen der uns in diesem Text von Lugalbandas Hochzeit erzéhlten
Geschichte durchaus Hinweise darauf geben, dafl beide Teilnehmer - die Géttin und der
Mensch, Mann und Frau - von dem Gebrau trinken. Auch wiirde Lamma-Ninsumuns
“Schlaf” in i:05 durch die Einwirkung einer aphrodisierenden und auch betdubend wirk-
enden Droge erklért werden; ebenso bestiinde eine hypothetische Verbindung zwischen
dem Kuf auf die Augen und dem rituellen Drogenkonsum. Cf. D(1), (2). Man vergleiche
zudem in diesem Kontext von Bildwerken des ED die Weiheplatten PKG 14 Pls. 79b,
82, 83; ebenso BOESE 1971 AG1, AG2, AS3, CS7, CS7 / K7, N6, N8, UM1, K2 und vor
allem K12.

K12 in BOESE 1971 (= PKG XIV pl. 117b) mit seiner Inschrift 9nin-stimun ist hier
als besonders schones Beispiel zu erwédhnen, welches fiir diesen Text auch von einiger Rel-
evanz ist; es handelt sich dabei, wie die Sigle uns schon verrit, bedauerlicherweise um ein
Stiick aus dem Kunsthandel, welches noch vor 1900 vom Louvre erworben wurde. Das
Stiick ist ein vermutlich rechtsseitiges Fragment einer Flachreliefplatte aus schwarzem
Steatit mit sog. 'Doppelwulstrahmung’. Im Gegensatz zu den meisten anderen Wei-
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heplatten dieser Zeit 148t sich eine Registereinteilung nicht feststellen, und die einzig
erhaltene Figur nimmt dementsprechend die gesamte Hohe des Bildfeldes ein.

Dargestellt wird auf K123? eine weibliche Person in einem Falbelgewand; BOESE beze-
ichnet sie selbstbewuflt als eine Priesterin; auch STROMMENGER und HIRMER 1962 sowie
PARROT 1960 bezeichnen sie als [menschliche] Frau, doch angesichts der Tatsache, daf
diese Art von Gewand meist im Rahmen der Darstellung von Gottheiten aufscheint,
scheint es durchaus moglich, nicht notwendigerweise eine Priesterin in der Figur zu se-
hen. Evtl. handelt es sich dabei um Ninsumun selbst?. Auch aufgrund der Inschrift
scheint es wahrscheinlich, in der Abbildung auf K12 die Go6ttin zu sehen. - oder, wenn
man das Konzept der funktionalen Géttlichkeit*! nicht nur den ménnlichen Herrschern
von Sumer zugesteht, sondern auch weiblichen Priesterinnen®?, welche in mancherlei Sit-
uationen eventuell analog zu Herrschern wie E’annatum von Lagas?3 als eine funktionale
Gottlichkeit annehmend konzipiert und auch dargestellt wurden: Die Priesterin(?) als
Hypostase der (weiblichen) Gottheit, ebenso wie der Herrscher im Rahmen gewisser
Rituale bzw. kultureller Konstrukte als Hypostase der (ménnlichen) (Stadt-)Gottheit
gesehen wurde.

Die linke Hand der Ninsumun ist auf K12 in Héhe des Herzens und wurde von BOESE
als ’an die Brust gelegt’ (op.cit.:214) interpretiert; bei ndherer Betrachtung ist es jedoch
einfach, in der Handhaltung der weiblichen Figur zu erkennen, dafl diese sich keineswegs
die Hand ruhig an die Brust legt, sondern vielmehr einen derjenigen Becher in der Hand
zu halten scheint, welche uns aus dem Kontext der Beterstatuetten nur allzu gut bekannt
sind*4.

i:03  JACOBSEN 1989[JCS 41]:69 liest an dieser Stelle Ylamar, (KAL) Nin-stin-ke4
gal in-zu; das /key/ ist auf der Kopie in OIP 99 nicht erkennbar (es sei denn, es
befindet sich in dem &uflerst schmalen und engen Bruch zwischen nin und gal, was

39Cp. PARROT 1960:234, Abb. 287 (Datierung wird auf 22.-21.Jhdt. angegeben); STROMMENGER
1962:Abb. 129 re. (Datierung 2255-2040); PRITCHARD[ANEP]1954:309f., Abb. 512 (nS, Ende 3.
Jtsd.).

4980 meint auch PRITCHARD 1969:309f. in ANEP?, das Fragment zeige “the goddess Ninsun, who is
identified by the inscription to the left, dressed in a flounced garment, wears a collar and a tiara [...]".

Cf. SELZ 2004[WZKM 94]:192f. iiber die Unterscheidung zwischen Menschen und Géttern in ED
Darstellungen von Bankettszenen::

“The usual assumption is that the ruler and his wife or leading families are shown, it being supposed
that, as in later periods, deities would have been depicted wearing a horned crown. However, in this
period that distinction may not be significant. There can be little doubt that the ED rulers and
probably even other nobles were thought of as having a kind of ’functional divinity’. By this I mean
that the offices themselves were sanctified and the persons actually holding them were thus considered
to be invested with some sort of divinity.”

“2Dies koénnte eventuell an die Frage nach der technischen Durchfithrung der hieros gamos in Sumer
ankniipfen.

43Cp. die Darstellung des E’annatum/Ningirsu auf der Geierstele.

HUSELZ op.cit.:194%0:

“Well-attested, in various cultures, is the connection of the use of drugs and alcohol to sexual
activities; see also Pientka 2002. This connects the banquet scenes - like the libation rituals - to the
sphere of renewal and reproduction.”
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unwahrscheinlich wirkt).45

Das gal dieser Zeile bezieht sich wohl mit grofler Wahrscheinlichkeit auf die ’allge-
meine’ Weisheit, iiber welche Lamma-Ninsumun verfiigt; sie ist dazu in der Lage, Bier
zu Brauen?® (oder zumindest die grundliegende Substanz, die 'Matrix’ herzustellen),
und gleichzeitig wird dadurch ausgedriickt, dafl sie eine weise (oder besser 'wissende’?)
Gottheit ist, deren Wissen umfangreich, eben gal 'grof’ ist. Ihre Kenntnisse in der
Bier(?)-Brauerei, wohl auch der Krauterkunde und damit wohl auch anderen, mit dem
Konzept der Zivilisation (des 'Zentrums’) assoziierten Beschéftigungen und Brauchen
werden dadurch ebenso dargestellt. Man kann das gal-zu an dieser Stelle auch gewis-
sermaflen als vorangestellten ’Gegenchor’ zu dem lugal-ban-da / gal-zu in ii:06 sehen,
welches folgt, um klarzustellen, dafl die beiden Protagonisten dieser mythischen Erzéh-
lung einander zumindest, was ihre Weisheit, ihr ’cunning’, angeht, auf gleicher Ebene
begegnen und nicht in einem ungleichen Kréafteverhéltnis zueinander stehen. Mehr zu
der moglichen Konzeption der Erlangung von initiatorischem Wissen des Lugalbanda cf.
D(1), (2).

Zu 9lamma-nin-stiimun gal in-zu 'Lamma-Ninsumun - Grofies (er)kannte sie’ cf.
die Verwendung von hamtu und mari als Aspekte der Grundphrase gal—zu sub iv:18-19.

i:04 An dieser Stelle liest JACOBSEN lib (KAL); es wére dies zwar eine auerordentlich
schone schriftliche Konstruktion, jedoch steht an dieser Stelle kein KAL sondern ein
LUL, welches den Wert lib hat. lib wird mit esqu(m) und Sutuqu(m) geglichen, lib

5 JACOBSEN 1989:69° erklirt:

“To indicate how we read the elliptical early writing, we adjust the transliteration to correspond
with the later, more explicit, orthography. Signs thus added are given in lower case and enclosed in
parentheses.”

Vermutlich handelt es sich hier also um eine Ergénzung, welche versehentlich nicht markiert wurde;
cp. ad ii:07.

46Man sollte in Betracht ziehen, daB der Herstellungsprozess, der hier bei AMA-SIMxGAR einsetzt,
nicht notwendigerweise nur mit dem Brauen von Bier zu tun hat; es ist durchaus moglich, dafl es
sich bei dem Gebrdu um eine heilende resp. potenzsteigernde Substanz handelt auf der Basis von
Bier handelt. Die anderen Moglichkeiten stehen selbstredend immer noch offen - also ob es sich um
einen ’'Liebeszauber’ handelt, eine Art von schamanischer Initiation durchgefiithrt werden soll oder
einfach das Ziel besteht, Lugalbanda dazu zu bewegen, das Gebrau zu trinken, um seine Sinne (und
Virilitdt?) zu steigern, zu erweitern (cp. PIENTKA 2002, vOM SCHEIDT 2003, 2003b). Die Folgen sind
offensichtlich. Wir haben es entweder mit einer “hiuslichen” Szene zu tun (so JACOBSEN 1969) oder
mit einer Szene, die im Liminalen geschieht; ich nehme fiir IAS 327 die liminale Umgebung als die
grundlegende solche an (cf. auch ALSTER 1992a:56''%). Der (rituelle?) Gebrauch von Drogen bzw.
drogenhaltigen Substanzen im Rahmen von sakralen Riten oder auch gerade bei rites de passage ist
aus Geschichte, Anthropologie und auch textlichen Belegen gut bezeugt - muf dies bei den Sumerern
anders gewesen sein? Ich méchte nochmals auf MICHALOWSKI 1994:27 hinweisen:

"Most if not all human societies have sanctioned limited and circumscribed forms of altered states
of conscioueness. Sometimes, this has been achieved through the intake of hallucinogenic substances,
at other times by means of fasting, or through rhythmic sensory stimulation. The possibilities are
endless and human ingenuity seems to have no bounds in this matter."

So auch SELZ 2004:194 (cf. ad i:01); cp. weiters GLADIGOW 1978 passim, detailliert D(1). Die
Moglichkeit des rituell-magischen bzw. rituell-mystischen Drogenkonsums in Sumer scheint durchaus
wahrscheinlich; zudem soll nicht vergessen werden, dafl es sich auch bei Alkohol um eine (allerdings
legalisierte) Droge handelt!
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jedoch mit Saqummatu(m) resp. libbu(m). lib ist in unserem Fall wohl aus rein gram-
matikalischen Griinden auszuschlieflen, da wir an dieser Stelle ein Verbum erwarten; der
KPX mu- ist zudem ebenfalls ein Marker, der eine solche Erwartung rechtfertigt. Al-
ternativ ist auch die Gleichung mit dem zusammengesetztem Verbum igi—Iib moglich,
welches mit dalapu geglichen wird. Cp. CAD D:49 sub dalapu A (“The Sum. correspon-
dence u igi.za ba.ra "ban sleep from your eye!" RA 17 121, in lex. section, and the Sum.
passage igi.lib.ba bi.in.du8.ru “he stared with wakeful eye” Kramer Enmerkar 239. indi-
cates that dalapu describes a physical rather than an emotional state.” ); SIOBERG 1983
gleicht in JAOS 103:320 lib mit kdru; cf. CAD K sub karu B v.; to be in a depression, in
a stupor; OB, SB; sub Saqummatu s.; silence (of dejection), gloom. A VII/4:121-124.:
li-ib : LUL = $d-qu-um-ma-tum, Sohurratu, qulatu; FLUCKIGER-HAWKER 1999:333
li.b “bliss(fulness)”; — var. lib; lib (ibid.) “daze, illusion”; die Form li-ib als allgemein
bekannte Variante zu lib taucht auch in CAVIGNEAUX’ und AL-RAwWIs Bearbeitung der
magischen Texte aus Tell Haddad (= Meturan) in ZA 83 auf (MA 50 [=H 97], MB 4’ [=H
179+188+186+187]). Es wird dort jedoch kaum behandelt: 'Pour lib compris comme
“torpeur” [...]. Cp. weiter Ea VII 293 li-[ib] = [LIB] = kfa-a-rum]; S* Voc. z. 17
[li-ib] [LIB] = [ka-a-ru] = ka-ru-us-$i-ia-wa-ar (Heth.). WILCKE deutet die Form al-lib
aus KRAMER 1960 (Elegies, SEM 113) als 'Benommenheit’, ’Apathie’, 'Depression’ und
sieht darin ein Satznomen: al-lib mu-na-gar i-gis-in-zu (i-)im-Si-tu-tu-de, ’Sie ist
deprimiert, als gebére sie’ (WILCKE 1968:234 u. 234'9). Kénnen wir hier einen Ver-
weis auf die Wirkung des zuvor von der 9Ninsumun eingenommenen agaring-Gebrius
erkennen - besonders unter Beriicksichtigung von FLUCKIGER-HAWKERs Ubersetzun-
gen von lib mit “daze, illusion” und li.b mit “bliss(fulness)”? Diese Zeile ist von der
Verbalkonstruktion her parallel zu der néchsten Zeile - kénnte es sein, dafl auch die
Bedeutungen der VB,/ iiber einen parallelismus membrorum miteinander verkniipfbar
sind? nu beschreibt in diesem Text als homophone Schreibung fiir nii den Akt des
Schlafes; ist es moglich, in lib eine Art *Vorstufe’ zum Schlaf zu sehen, oder gar eine Art
von 'Zwischenstufe’ zwischen Wachen und Schlaf? Es soll zudem auf die mit SELZ inner-
halb des substanzlogischen mesopotamischen Denkens vorhandene Dichotomie zwischen
Dauer und Fliichtigkeit hingewiesen werden:

“Dauer, Bestandigkeit, sumerisch gi-na, akkadisch kinu(m), sind dementsprechend
konnotiert mit Wahrheit und Recht; das Fliichtige (LUL bzw. sarru) ander-
erseits ist das Triigerische und Falsche.” (SELz 2005:580)

In der Psychologie und Schlafforschung sind sog. hypnagoge Wahrnehmungen bekannt,
die als an der Grenze zwischen Wach- und Traumzustand, in denen das menschliche
Gehirn aktiv Inhalt produziert, konzeptualisiert werden; zur Moglichkeit einer Beschrei-
bung hypnagoger Zustidnde an dieser Stelle cf. D(1). Auf jeden Fall mul darauf
hingewiesen werden, daf all die angebotenen Ubersetzungen fiir li.b = dalapu(m) (schléfrige
Augen, 'wache’ Augen, Depression, Benommenheit, Verwirrung, Wonne, Illusion etc.)
semantisch allesamt Erscheinungen von Miidigkeit, Schlaflosigkeit und Trance umfassen,
welche wiederum selbst als mit der semiotischen Konzeption von LUL als 'fliichtig’,
‘triigerisch’ und ’falsch’ zusammenhéngend gesehen werden kénnen.
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i:05 Mit JCS 41 vermutlich als g§ir-na mu-nu zu lesen, was i.d. Ubersetzung in An-
lehnung an JACOBSENs Arbeit ebenfalls geschieht, da diese Lesart den einzig logisch
wirkenden Sinn ergibt. Auffillig ist die syllabische Schreibung von mu-nu fiir *mu-
(n.)na ’sie schlief/hat geschlafen’ (3.P.Sg.PK hamtu) aufgrund von Homophonie. Diese
Schreibung wiederholt sich innerhalb des Textes noch einmal in ix:52, und das selbe
Phénomen treffen wir wohl auch im Falle der Schreibung a-gub in viii:44 an. Ein Zufall
scheint ausgeschlossen, ebenso die Annahme, dafl es sich dabei um Schreiberfehler han-
delt; dieser Erklarungsansatz sollte ohnehin nur in eindeutigen Féllen in eine ernsthafte
Diskussion eingebracht werden. Kann es sich dabei um eine fiir diese Periode typis-
che Eigenart der Keilschrift von Tell Abu Salabikh handeln? Eine weitere Moglichkeit,
welche in Betracht gezogen werden muf}, wenn ein Problem wie dieses untersucht wird,
ist die, daf ein Schiiler das Zeichen n1, welches doch hoch komplex ist, wenn man es mit
nu vergleicht, wahrend eines Diktates einfach syllabisch schrieb. Inwieweit dies fiir den
frithen Schulbetrieb anzunehmen ist, ist bislang nicht bekannt. Méglicherweise spielt die
Rolle der potentiellen Bilingualitit der Schreibergesellschaft von Tell Abu Salabikh mit
seinem verhéltnisméafig hohen Anteil an Schreibern mit semitischen PNN ebenfalls eine
Rolle.

ii:07 JACOBSEN erginzt hier folgendermafBen: 9lamar nin<-stin>(-na)-ra; die vor-
genommenen Ergdnzungen sind moglich, aber nicht notwendig: Die Grundaussage kann
auch mit dem vorhandenen Text innerhalb der fiir die ED IITa-Periode geltenden Semiosphére
gelesen werden (cf. LOTMANN 2005, 2010, 2010a), ohne die Notwendigkeit, hier geméf
einer Ur ITI-Orthographie zu ergénzen.

Die Dativpostposition /-ra/ kann in diesem Fall als dativus commodi aut incommodi
interpretiert werden; schon JACOBSEN 1989:75 stellte fest, dal der Arm (&) des Lugal-
banda (ii:08) in “surface contact” mit Ninsumun steht, sobald die Verbalhandlung KU
(es bieten sich die Lesungen dab und dib an) durchgefiihrt wird. Der Infix -NI- inner-
halb der Verbalkette wiirde im Grunde genommen einen Lokativ-Terminativ am Objekt
(hier Lamma-Nin(sumun)) verlangen; auch ein Lokativ oder Terminativ wéren moglich.
Dafl keine dieser Postpositionen aufscheint, sondern statt dessen der Dativ, bedeutet
jedoch nicht, daf 9lamma-nin nicht Objekt der Verbalhandlung ist; ¢f. KREBERNIK
1998:272 [OBO 160/1]:

“Die Schreibweise des Sumerischen ist auch hinsichtlich des Ausdrucks von
Morphemen und Morphemketten mehr oder weniger defektiv. Davon sind
besonders suffigierte Morpheme betroffen. Konsonantisch anlautende Post-
positionen, die eine Silbe fiir sich bilden (-bi, -da, -ra, -$¢, -ta [sic] kénnen
zwar geschrieben werden, fehlen jedoch oft; dasselbe gilt fiir Possessivsuffixe.
So kann etwa blofles dumu fiir dumu-ni-ra “seinem Sohn” stehen.”

Méglicherweise finden wir eine Parallele zu dieser Schreibung in dem UGN-Text [05]
SF 39 ii:16 nin-LAM [KINGAL] GIN nam-ASAR. Die betreffende Passage des
schwierig zu interpretierenden Texts (cp. ZAND 2009:35, 208ff.) beschreibt den Aufstieg
des Sonnengottes in das Bergland, wobei ihm zwei (?) Gottheiten zur Seite stehen;
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konnte nin-LAM als nin-lamma g, on) gelesen werden und eine nicht naher bestimmte
"Herrin LAMMA'’ designieren? Evtl. ’die Herrin LAMMA, Grofle der Versammlung
- (wie eine) Axt steigt sie (an seiner Seite) hinauf!’” Zu ASAR als verbum movendi cf.
[05] SF 39 viii:09.

ii:08 Lies & fur (nach JACOBSEN) da. Das dab(DIB) (Akk. *sabatu(m)) alternativ
auch dib = etequ(m) zu lesen (cp. JACOBSEN [JCS 41)), fiir dab cp. v.a. die Geierstele
des E’annatum mit der Formulierung & — mu-ni-dab ’sie packte ihn am Arm’, was diese
Lesung untermauert. Das Zeichen hat hier die Form LAK-780; eine Lesung dabs ist
also unter Vorbehalt moglich.

ii:09  47CrviL 1960[RA 54]:71%8 erwiigte die Moglichkeit einer Lesung MUNSUB fiir
LAK-672; er versuchte, die Lesung subx (heute als subs gelesen) aus dem ’originalen’
MUNSUB herzuleiten, namlich: *(m)u(n)sub > (u)sub > suby; ich schliee mich
seinen Uberlegungen an, wenn auch unter Einschrinkungen. In vielen Sprachen werden
der labiale Nasal m, der palatale Nasal 7. sowie der dentale Nasal n zu Wortbeginn,
oft auch Wortende oder innerhalb des Wortes, abgestoflen oder machen eine von den
umgebenden Radikalen beeinflufite Tranformation durch (im Akkadischen z.B. kann m
zu n oder ® werden; cf. GAG? §31.c, d, f, g (p.39f.); Abstofien, Ausfall und Transforma-
tion zu ° sind auch bei dentalem n hiufig (GAG? §33,b, c, h, i, j). THOMSEN 1984:42
sub §18 zitiert FALKENSTEIN 1960:305 hinsichtlich des Sumerischen:

“Im Wort- und Silbenauslaut kénnen alle Konsonanten schwinden, wobei
aber der Schwund anscheinend nicht alle Konsonanten in demselben Mafle be-
trifft. Besonders ’anfillig’ sind die Nasale, die auch intervokalisch schwinden
kénnen.”

Ob dies auch fiir den nasal-labiovelaren bzw. velaren Nasal mit Lippenrundung (THOMSEN
1984:44, §25) g-Laut gilt, scheint bislang noch nicht erforscht zu sein. Biaas’ Kommen-
tar zu LAK-672 in JCS 20:84 scheint mir keine anderen Interpretationsmoglichkeiten
zu eroffnen (der Fokus liegt auf der Identifikation der Einzelzeichen).

In MSL II:103, LANDSBERGERS Kommentar zur Serie A = nagqi, steht dafl die “Ur-
form” von LAK-672 das “Schaf mit Hodensack” sei; mangels intimerer Kenntnis des
Subjekts kann ich mich dazu leider nicht &uflern.

JACOBSEN 1989:75f. schreibt zum KPX /a-/ in diesem Kontext:

“The imperfective with prefix a- indicates inclination, obligation, or com-
pulsion; see AS 16 75f. n. 5. Here, apparently, it indicates that Lugalbanda
cannot resist caressing her. The infix -n- before the root indicates incomplete
adessive: the form expresses compulsion toward an action, not its comple-
tion.”

47Ich bin an dieser Stelle Kamran Vincent ZAND zu grofem Dank verpflichtet, der mich auf OBO
160/1:277*° aufmerksam gemacht hat.
“8Cp. auch Bicas 1974a:178 [JNES 33] zu LAK-672 in TAS 256 iii:04.
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Dies wiirde im Rahmen der narrativen Struktur des Textes durchaus passen; zu /a-/
weiters THOMSEN op.cit.:167f. sub § 318.:

“Because of the limited use of /a-/ in all periods it has been regarded by
some scholars as a variant of /i-/, although there does not seem to be any
phonetic rule according to which /i-/ changes into /a-/.

It must be admitted that in many cases it seems rather fruitless to try to
establish a separate meaning of /a-/ in contrast to that of /i-/, but there
are indeed other important indications in favor of regarding /a-/ as an inde-
pendent prefix. In Sumerian texts from Nippur dating in the Old Akkadian
period forms with a- and i-, respectively, seem to contrast in the following
way: /a-/ is used in sentences where the agent is not mentioned, i.e. imper-
sonal forms, whereas /i-/ occurs in normal transitive forms.”*?

Weiter ¢bid.:168 sub § 319:

“It is not possible to conform this meaning of the prefix because the in-
stances of /a/ are rather few. It must be noted, however, that the Old
Babylonian Grammatical Texts seem to treat the prefix in a similar way
translating forms with a- and an- most often with stative or the passive
N-stem.”

Wenn wir auf JACOBSENSs Definition von /a-/ als einen Préfix, der “inclination, obli-
gation, or compulsion” markiert (cp. JACOBSEN 1965:78 ad KPX al-), zuriickkommen
und idem. 1965[AS 16=FS LANDSBERGER]:75f.%. zu Rate ziehen, finden wir:

“As for the grammatical meanings carried by the prefixes u-, a-, and i/e-
, we must obviously look for clues to cases in which Akkadian translation
varies consonantly with them. Such a case is the Sumerian preterit form
which Akkadian regularly translates with a permansive if it is formed with
a- prefix, with a preterit if it is formed with i/e- prefix. Cf. e.g. MSL IV 82,
lines 97-99, ab-gar : Sa-ki-in, a-gar : <Saknaku>, e-gar : <saknata>, but
lines 100-102 have i-gar : is-ku-un, i-gar : <askun>, i-gar : <taskun>>; ibid.
p. 108, lines 105-7, sé an-duy; : ka-$i-id, sd-a-du : ka<-as-da-ku>, s e-du :
<kasdata>; ibid. p. 111, line 20, an-gub : na-zu-uz, but p. 112, line 26, has
i-gub : iz-zi-iz etc. From this difference of translation we may conclude that
the prefix a- has a force similar to that of permansive, i.e., that it indicates
that the action persists in, and lastingly conditions, the subject.

If the a- prefix with preterite thus indicates persistence in the subject,
conditioning of him by a past occurrence, it may be assumed that the a-

9 THOMSEN zitiert op.cit.:168°® WrsTENHOLZ, ECTJ p. 8:

“l...] the Nippur tablets often employ verbal forms with a prefix a-, [...] such forms of transitive
verbs are clearly to be translated in the passive. [...] The distinction between i- and a- is consistently
kept only with the dative infix in transitive verbs; in other forms, the meaning of the prefix a- is less
clear, and in some cases it alternates with i-.”
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prefix with present/future form indicates similar conditioning of the subject
by a coming occurrence: inclination toward it, obligation toward it, being
destined to it. [...]”

Neuere Arbeiten zu dem KPX /a-/ sind mir nicht bekannt, und auch die sumerischen
Grammatiken von EDZARD und JAGERSMA tragen zur Erhellung des Problems relativ
wenig bei: JAGERSMA 2010:526ff., der versucht, eine detailierte Beschreibung der Ent-
wicklung des KPX /a-/ im Nord- und Siidsumerischen herauszuarbeiten, beschreibt die
beiden Prifixe /a-/ und /i-/ als jeweils vor geschlossenen Silben und nie vor einem
Préfix der Form /CV/ wie /mu-/, /ba-/ oder /bi-/ vorkommend; ebenso kénnen sie
als Marker fiir den stidsumerischen und nordsumerischen Sprachbereich gelten. Genaue
Bedeutungsnuancen scheinen schwer herauszuarbeiten zu sein.?®

Es ist anzuzweifeln, ob die von JACOBSEN angenommene Funktion der Inklination in
diesem Text hier zutrifft. Cf. zudem KREBERNIK 1984:51 ad B.7(g) fiir einen Beleg von
einer parallel konstruierten Folge unter Verwendung des KPX /a-/ in ED Beschworun-
gen.

Eine weitere Moglichkeit besteht darin, /a-/ hier fiir den Stativ /al-/ zu interpretieren;
dies wiirde der von JACOBSEN vorgeschlagenen Bedeutung entsprechen. So entspricht
die von JACOBSEN 1965:78 in FS LANDSBERGER getiitigte Uberlegung zu /al-/ seiner
Interpretation von /a-/ in IAS 327 (cf. JCS 41); cp. auch THOMSEN 1984:187, die
darauf hinweist, dal “[iJt cannot be excluded that there is some conection between /al-/
and /a-/".

iiz11  JACOBSEN liest hier bir; CAD § sub suhu zitiert A = naga I11/3:77 bi-ir : UD
= su-tu-hu; CAD itbersetzt 1. laughter, mirth, 2. lovemaking. A II:154 liefert pi-ir

UD, aber es scheint sich dabei um die Gesamtheit der Belege fiir diese Lesung zu
handeln. IM.UD.UD ist mit einer nicht gesicherten Lesung im-bir-bir ein Monat in
Mari (Bedeutung unbekannt), und in Kombination mit ges (ges-bir-bi) bedeutet der
Begriff "Penis, Glied’; SIOBERG 1973a schreibt in JCS 25:139f.:

SOWir lesen in JAGERSMA 2010:537 sub §24.4.3:

“Already in the Old Sumerian period, the prefix {’a} had ceased to be used in main clauses, except
in some conservative expressions. The prefix {°i} had replaced it in all but a few fossilized forms
(§24.4.2). Yet, during that same period, {°a} remains in regular use in subordinate clauses. [...] In
Southern Old Sumerian the prefix {°a} likewise became restricted to subordinate clauses. Highly
similar forms show the prefix {°a} in subordinate clauses but lack it in main clauses.”

Und weiter, tiber das noérdliche Sumerisch in Zusammenhang mit /a-/:

“In Northern Sumerian, both prefixes remain in use, side by side, both in main and in subordinate
clauses. This rather different development has a simple reason. In Northern Sumerian, the distinction
between the two prefixes was reinforced, because the prefix {°a} gained an additional function not
found in the South, viz. that of passive marker.” [JAGERSMA 2010:543]

Sowie ibid.:544:

“It is this additional usage that makes up the most frequent use by far of the prefix {°a} and it is
this usage, more than anything else, that kept the opposition between the two prefixes {°i} and {’a}
alive in Northern Sumerian. Thus, a perfective form with the prefix {°a} usually expresses a past
passive [...]”
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“[...] zu gis-bir s. MSL 12, S. 160, Z. 73-74 1i-gis-bir-mas-kus = Sa ra-qa-
tam e-ep-Su, li-gis-bir-ra = kal-sum; = MSL 12, S. 179, B 35-36; MSL 12, S.
205, Z. 28 14-gis-bir-ra = kalsum “with a shriveled(?) penis.” W. von Soden
(in einem Brief vom 14. 12, 1969) hat mich auf Gudea Statue B iv 2 gis-
bir hingewiesen (“Vermutlich ist ein infolge Geschlechtskrankheit impotenter
Mann gemeint,” W. von Soden).”

Zu ges-bir als Nominalkomposition bzw. in adjektivischer Verwendung v.a. cf. 14 ges-
bir mas-kus = sa ra-qd-tam e-ep-su Lu-Azlag A 73; 14 gés-bir-ra = kal-sum Lu-Azlag
A 74; 14 gés-bir [an-kud] = [Sa ra-gd-tam ep-su| Lu-Azlag B und C (Seg.1), 78; [la
gés-bir-ra] = [ka-al-sum] Lu-Azlag B und C (Seg.1), 79.51 Der Lautwert bir fiir UD
(als Variante zu barg) scheint etabliert, die Bedeutung jedoch unsicher. Mit Sicherheit
kénnen wir jedoch eine Verbindung mit Sexualitdt annehmen, wie schon die vorhandenen
Uberlegungen zu dem Begriff zeigen. JACOBSEN in JCS 41 will "Liebesspiel” in bir sehen,

MSL 12 zeigt uns eher ein Bedeutungsspektrum von ’verschrumpelt’?.

Ebenso ist es moglich, UD nicht als Objekt von gal und Objekt der VB4/ zu zu lesen,
sondern als temporéare Einleitung eines Satzes zu sehen, gelesen als uyg, ’(am) Tage (da)’,
als’, (es ist) der Tag (da)’ 0.4. Dieser Losung wurde hier in der Ubersetzung der Vorzug
gegeben. Die Annahme JACOBSENs, dafl es sich dabei um eine Beschreibung zértlichen
Liebesspiels handelt, beruht offenbar auf der Annahme des CVs ges—zu, ’den Penis
kennen’, das in der Tat gut bezeugt ist.??

51 Aber auch VELDHUIS 2004:150f., N 5867 ii:12’ §&8-birX"® in einer aB Tafel aus Nibru:

“In its outward appearance and layout the tablet looks very much like CBS 11694 = SLT 73, and
Old Babylonian copy of ED Birds.”

ED Birds enthélt das fragliche Tier jedoch leider nicht.

52Konnte dieser semantische Wert fiir UD mit dem Lautwert birig = ganasu(m), kalasu(m) to lift
(nose, lip)’ (CDA?:90) resp. ’to contract, roll up’ (CDA%:142) zusammenhiéingen? Der &hnliche
Klang mag dazu gefithrt haben, dafl die Konzepte miteinander vermischt wurden. Hinsichtlich der
Zeichenhaftigkeit des Keilschriftzeichens koénnte auch ein Hinweis auf eine helle, weiiliche Farbe
verborgen sein, welcher sich sowohl in einer Art von Pilzbefall als auch Ausflufl 4uflern kénnte. Zu
einer dhlichen Idee s.u. (Zitat BEHRENS 1987).

53K ARAHASHI 2000:94f. gibt uns zu CVs mit gés lediglich gé$—duga (Sexualakt), ges—du (“which is a
term for animal husbandry occurs also among the literary texts”, op.cit.) und géS—zi (eine Erektion
haben, lit. “Penis heben”); es wire nur sinnvoll, in géS—zu ein einfaches zusammengesetztes Verb zu
sehen, welches aus jenen grundlegenden semantischen Begriffen gebildet ist, wie wir sie auch heute
noch mit biblischen Konnotation kennen (man denke hier z.B. an Ex 4:1 (KJV) ’And Adam knew
Eve his wife [...]").

Die uns innerhalb der Sumerologie zum jetzigen Forschungsstand bekannten CVs mit dem Ver-
balelement /zu/ sind meines Wissens nach di—zu ("to know judgment’, Ur-‘Namma B:13, di-zu
en [géstug] [dagal]-la-kam E¥{-Zub-ba si Am-mi-in-s4, cf. FLUCKIGER-HAWKER 1999:190);
gal-zu ("weise sein’, ’Grofles wissen’; cp. akkadisch emeéqu in seinen Variationen als emqu(m),
maqu(m), ummuqu(m)); giskim—zu (lit. ’ein Zeichen/Merkmal erkennen’, cf. VoLK 1995:103, 107,
InSuk 104, Dn [= Ni 972 4+ 9564 + 9748] iii:01’ [digir-dili]-[du-ra] [giSkim mu-ni-in-zu], 152
[= Dn iii:47’] digir-dili-du-ra giskim mu-ni-zu); igi—zu = uddd(m) ("to make known/aquainted’
SJOBERG 1973[ZA 63]:23); igi—zu, igi—zu-zu = uddi(m) Nabnitu A 291f.; Bird and Fish 21 [PBS
10/2, 21 = UET 6 / 1 38 21] gis-hur-bi igi-bi im-mi-in-zu 'made them acquainted with their rules’
u. weitere Belege), kiri(KA)-ki—zu (CB i:13 nam-digir-re kiri(KA)-ki im-mi-zu-zu; EDZARD
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bir und seine Gleichung mit kalsu(m) 'verschrumpelt’ scheint hier im Rahmen der
Uberlieferung nicht sehr wahrscheinlich; innerhalb eines Kontextes mit Erkrankung (cp.
iii:12, 14 fur & und a als mogliche Hinweise auf das Kraut und Wasser des Lebens) mag
dies jedoch durchaus moglich sein. So finden sich bei Gude’as Tempelbauhymne, Cyls.
A, B, cf. [20], mehrfach Hinweise darauf, dafl es wihrend der Reinigungsriten der Stadt
Lagas nicht nur darum ging, die Stadt selbst 'in voller Pracht erstrahlen’ (SELZ 2011,
schriftl. Mitteilung) zu lassen, sondern dafl diese Rituale durchaus auch verlangten, bes-
timmte als unrein betrachtete Elemente der Bevolkerung aus dem eigentlichen Geschehen
der kultischen Reinheit resp. Reinigung auszuschlieen. So z.B. St. B: vii:34 - 35 eri-
g4 u-sig-ni za-ba mu-da-nid-am ’Es galt, daf in meiner Stadt der ihm (= Ningirsu)
Unreine an ihrem Rand lag’, bzw. lit. ’In meiner Stadt lag sein (?) Unreiner an ihrem
Rand’; STEIBLE 1991a+b liest uru-g4 d-sig-ni za-ba mu-da-NA-am ’In meiner Stadt
lag .... an ihrem (= der Stadt) Rand’. EDZARD 1997 iri-g4 i-sii1-ni za-ba mu-da-ni-
am ’In my city the one (who appeared) unclean (to Ningirsu) to someone was permitted
to sleep (only) outside’; so auch SELZ 2011 (schriftl. Mitteilung):

” Auch zur gliicklichen Durchfiihrung der rituellen Errichtung des "Filinfziger-
Hauses’, des E-ninnu, wurde bestimmte Personen der Stadt verwiesen: In
Gudea St. B 3:15 - 4:4 heift es: ﬁ-uzugg,(:KAxU')-ga ni-gal la-si-giy-
a gis-bir munus-kig-duji-ga uru-ta im-ta-& ,Die Unreinen, (die,) die
Furcht erregen, die . . . , die Impotenten, die Frauen in Wehen hat er aus der
Stadt entfernt.. Aus moderner Sicht ist es auflerordentlich bemerkenswert,
wie hier ein ,,Anderssein“ stigmatisiert wird; der Raum Stadt erweist sich
hier als Raum einer idealisierten Identitét, in dem das nicht Regelhafte (zu
bestimmten Anlissen) keinen Platz findet.” 54

Wir folgern daraus, dafl Méanner, die - aus welchem Grund auch immer - impotent waren
bzw. als impotent galten® gewissermaBen tabuisiert waren, wenn es sich um sakrale

1997:89 ’kisses the ground over and over before the divinities’, AVERBECK 1987:405 kiris ki—zu-zu
'to bow down’ [lit. 'to make the nose know the ground’], to bow down before s.b. [prostration]’),
mah—zu, nam-mah—-zu(-zu) ('d. Gréfe erkennen lassen’ cf. ATTINGER 1993:623 sub 5.3.127 §
665. nam-mah avec d’autres verbes (sens voisin de nam-mah duj;/e.): zu(-zu): ’faire connaitre la
grandeur’ (ELA 277 et 292, EnmEns 261 [x 3] // duii [V], etc.)), nam—zu (= muddi(m) simati(m),
"who knows the destiny/fate’; SIOBERG 1973a:46 mit Belegen).

54Es ist interessant, zu sehen, daf in der sumerischen Gesellschaft zur Zeit des Gude’a ’Andersartige’ aus
Reinigungsriten und so auch der Gemeinschaft der Menschen ausgeschlossen wurden, ebenso, wie es
heute in entsprechendem Mafle geschieht. Die Dichotomie zwischen *Zentrum’, "Wir’ und ’Peripherie’
(cf. WIGGERMAN 1996), ’Anders’, 'Draussen’, scheint dem menschlichen Bewuftsein innezuwohnen.
Ein Exkurs tiber die conditio humana und deren Zusammenhang mit derlei funktionellen Ausschliissen
fehlt derzeit noch und wiirde hier leider zu weit fithren. FEiner der wenigen Bénde, welche sich
explizit mit diesem Thema alleinig auseinandersetzen, ist Volkert HAAS (Hrsg.) 1992, Aufenseiter
und Randgruppen [Xenia 32], Universititsverlag Konstanz.

55Es stellt sich die Frage, wie damals determiniert wurde, wer ein 1i-gés-bir war und/oder als solcher
wahrgenommen wurde; Geschlechtskrankheiten wiren vermutlich am ehesten etwas, was aus der
Intimsphére der Menschen herausdringt; nicht im medizinischen Sinne (obgleich auch dieser in einer
holistischen Betrachtungsweise Platz haben muf}), sondern vielmehr, daf§ dariiber gesprochen wiirde.
Zudem wiirde sich wohl eine Frau vom Geschlechtsverkehr mit einem Manne abgestofen fithlen und
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Angelegenheiten handelte. Es wird wohl nicht zu weit hergeholt sein, anzunehmen, dafl
auch andere soziale (Rand-)Gruppen marginalisiert wurden.

Zu ges-bir ,schlaffer Penis“ cp. auch die Schreibung gés-bir fir la-geés-bir(-ra) =
kalsu (AHw 424, CAD K 66f. 87); so auch bir = hadb-bu-ru $a i-Sa-rum ,Austrocknen
vom Penis* in AHw 315 sub hamaru(m) D; cp. dazu BEHRENS 1978:155%%* [StPohl
SM 8]:

“S. dazu A. Sjoberg, JCS 25 (1973) S. 140 zu Z. 161 [s.o. - NL] mit Hinweis
auf W. von Soden (“Vermutlich ist ein infolge Geschlechtskrankheiten impo-
tenter Mann gemeint.”). Frau Dr. Dietlinde Goltz, Duisburg, hat meine Ver-
mutung bestéitigt, daf gis-bir(=US.UD) auf eine Krankheit mit weiflichem
Ausflufl hinweisen konnte, die man nach dem heutigen Stand medizinischer
Kenntnis als Gonorrhée verstehen darf. Vgl. dazu dann auch Lev 15,1-18.7

Die Auseinandersetzung mit dieser Zeile ist zugegebenermaflen nicht einfach; es ist
einerseits moglich, mit JACOBSEN tatsédchlich bir zu lesen und anzunehmen, daf es
hier verkiirzt fiir ges—bir steht, gewissermafien eine elliptische Schreibung, welche den
physichen Vorgang “entscharft” wiedergibt. In einem solchen Fall kénnte man annehmen,
dal der nominale Part des zusammegesetzten Verbums aufgrund von stilistischen oder
Sexualitédt betreffenden Griinden weggelassen wurde. In diesem Fall wére bir(UD) als
grammatikalisch equivalent zu [gés—|bir(UD) als das Objekt der VB,/ anzusehen.

Innerhalb des Rahmens des Mythos haben wir nun als Rohkonstrukte einzelne Teile
eines Beginnes; mit Sicherheit konnen wir sagen, da 9lamma-nin-stimun ein 'Bier-
maische’ resp. angesetzte Krauter enthaltendes Viaticum o.4. zubereitete - eben das
/agarin/-Gebriu -, danach zu Lugalbandas Fiflen einschlief bzw. tief in einem trancear-
tigen Zustand versank (s.o. /lib/ = kdru(m) (SIOBERG 1983 [JAOS 103]; FLUCKIGER-
HAWKER 1999:333 ’daze, illusion’; Saqummatu, vgl. CAD S/II:33 STC 2 pl. 81:76,
suharrur sagéa Suharrurat asirty eli biti babi u qarbatija sd-qu-um-ma-ti tabkat ’in deathly
silence lies my sanctuary, gloom is spread over the house, the gate and my meadows’),
was zu Intimitdten durch Kiisse fithrte. In dieser Zeile sollte, der uns offenen Logik des
Mythos folgend, eine sexuelle Handlung stattfinden. [gés]—bir ist jedoch keinesfalls mit
einer Penetration, Defloration, oder iiberhaupt erfolgreichem sexuellem Akt verbunden,
sondern vielmehr mit dem Gegenteil davon denotiert. Die Interpretation JACOBSENs
dieser Zeile wurde deswegen nicht beibehalten und zugunsten der Lesung von UD als
Temporalelement uy aufgegeben.

iiiz12  Anstatt mit JACOBSEN hier [{lamma-nin-stiimun 1] zu erginzen, legt es der
Inhalt vielleicht nahe, ein singularisches Objekt wie z,B. DUG ’Krug’ zu erginzen.
Innerhalb der uns bekannten Bilderinventars von ED Sumer scheint es wahrscheinlicher,
dal das von Lamma-Ninsumun gebrachte Objekt ein Gefafl ist, aus welchem libiert

ihn meiden, wenn dieser an einer STD mit duflerlichen Merkmalen leide; andere medizinische Griinde
fiir erektile Dysfunktion wiirden, wenn weniger drastisch, wohl auch frither oder spédter an das Ohr
von Mitmenschen dringen, sei es durch das Aufsuchen eines Reinigungspriesters o.4. Dies sind jedoch
reine Spekulationen, welche die Frage nach der Identifizierung eines impotenten Mannes - welche
wiederum Fragen {iber die Gesellschaftsstruktur und sozialen mores aufwirft - nicht 16sen.
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werden soll; vielleicht handelt es sich auch um das Gefaf}, in welches libiert werden soll
und das evtl. vegetabile Elemente enthélt (s.u. sub iii:14). Natiirlich ist die spezifische
Ergdnzung von DUG an dieser Stelle allenfalls konventionell; selbstverstandlich kénnte
auch eine andere Gefdfibezeichnung genannt werden. Zu Gefdflen, die fiir Tell Abu
Salabikh aus den Grabungen bekannt sind cp. POSTGATE 1978:86f. Behelfsweise wurde
DUG gewahlt, was als generischer Ausdruck zu verstehen ist. Cf. dazu D(3).

iii:13  Fiir eine Lesung irqo fiir DU (cf. JACOBSEN 1989) vgl. MSL IV 27; col. i, 09-
10: ir = tam = Su-lu-u 56 BARA.MUNUY (=titapi) KI.MIN [=ha-am-tu - NL], “to
effervesce, of beer mash”, “quick” // ir-ir = tim-tim = KI.MIN sa BARA.MUNU,

ma-ru-u, “to effervesce, of beer mash”, “slow”. 96

iii:14 Hier wird G-a-za als Lokativverbindung *w-a-zu-a ’die Pflanze(n) in deinem
Wasser’” aufgefat. Die Grammatik ist an dieser Stelle nicht einfach zu deuten; es wére
auch moéglich, & und a nicht als eine Lokativverbindung zu interpretieren, sondern eine
Genitivverbindung *t-a-zu-a(k) oder die beiden Objekte @ und & als parataktisch
geordnetes Paar (mit der Moglichkeit eines Beriithrungspunktes zu Kraut und Wasser
des Lebens?) mit der suffigierten 2.P.Sg.SK /-za/ zu konstruieren. Die Ubersetzun-
gen dieser beiden Lesungsmoglichkeiten, ’die Pflanze(n) deines Wassers’ resp. ’deine
Pflanze(n) (und) dein Wasser’, konnen ebenso wie die hier gewihlte Konstruktion als
Lokativverbindung als intertextuellen Hinweis auf die im ED gehéuft vorkommenden
Darstellungen von Libationsszenen vor Gefdfilen (Vasen?) mit daraus erspriefienden
Pflanzen gelesen werden (s.o. ad iii:13). Die Lesung als Lokativverbindung wird zu-
dem durch die Verwendung des Infix -NI- in der direkt folgenden Verbalform weiter
angeregt.

Diese Zeile bietet auch sonst gewisse Moglichkeiten in der grammatikalischen Analyse,
welche dem Sinn und Kontext des Textes als Gesamtheit gerecht wird; P2barag(BA.DAG)
wird iiblicherweise mit Suparruru(m) (“(aus-)breiten, erweitern”) geglichen; so MSL 4
127:919 - 921 (Proto-Aa) DAG = Se-e-tii-u / wu-t-si-1 / $u-pa-ru-rum; SP ii:235 ba-
ra DAG = Su-par-ru-ru; Ea iv:15 ba-ra DAG = Su-par-ru-ru; cp. CAD S/I1:317
s.v.: 4.sag nu[mun.bli tig.gink(GIM) ba.an.dul gada.giny ba.an.bara : asakku
lillissu kvma subati iktum kima kité us-pa-ri-ir “the asakku-demon has covered its off-
spring as with a garment, it has spread (it) out like a linen cloth”; 5R 50 ii 32f., oder
vergleichbar auch [gals.la].[hul] sa.par.giny mu.un.bar.ra : [galld lemn]u sa kima
saparri su-par-ru-ru “evil galli demon who is spread out like a net”, Iraq 27:164 12. Die
angebotenen Ubersetzungen sind “a) to spread a net, b) to extend, spread protection, c)
referring to the moon’s halo”. Es geht dementsprechend aus den besetzten semantischen
Begriffen hervor, dafl unser direktes Objekt (DO) etwas ist, was sich (aus-)breiten laft.

6Die Interpretation des Zeichens als ES-Form wirkt nicht gesichert; im Text werden ansonsten keine ES-
Formen verwendet, so wirkt eine Transliteration des Zeichens mit JACOBSEN eher unwahrscheinlich.
Es scheint kaum Sinn zu machen, anzunehmen, dafi die Handlung der weiblichen Gottheit in ES
ausgedriickt werden soll, wenn sie das Geschehen nicht beschreibt.

44



Angesichts der syntaktischen Struktur der Sinneinheit bleibt kaum etwas anderes iibrig,
als 1 allein als DO von mu-ni-P2barag aufzufassen.

JACOBSEN nimmt in seiner Bearbeitung in JCS 41:76 an, dafl die Szene von iii:12-
14 beschreibt, wie Ninsumun Gras bringt, das gefrorene Gras schmilzt und ausbreitet,
wodurch “the inclemency of the mountain climate” (ibid.) ausgedriickt werden soll. An-
gesichts einerseits dessen, dal es unwahrscheinlich erscheint, im Gebirge 6stlich von Unug
gefrorenes Gras aufzufinden®”, und andererseits dadurch, da JACOBSENs Annahme, a-
za wire eine Kurzform fiir /azad/, fiir die uns betreffende Periode ED III ebenso un-
wahrscheinlich ist, da wir fiir diese Zeit vielmehr $eq12(A.MUS) / Sed7(MUSxA+DI)
erwarten wiirden; da auflerdem /azad/ wéhrend des ED meines Wissens nach nicht
belegt ist (cp. PSD A I/I s.v. a-za-ad B [0B, post-oB]), wird diese Vermutung nicht
iibernommen und statt dessen eine mehr in frithdynastischem Bildgut verankerte Inter-
pretation und Lesung angeboten.

iii:15 JACOBSEN 1989:70: ki-hi-is(-ka); die Lesung is fiir das Zeichen GIS ist mir
in der Fara-Periode nicht bekannt. Cp. die Entstehung des Lautwertes is bzw. is aus
der Gleichung des sumerischen GIS mit akk. 2su; cf. VON SODEN und ROLLIG 1991:30
sub 156 [AnOr 47%)). Eventuell kann man annehmen, daf ki, HI mit der Lesung diig
und gis sich zu ki-gis-dug 'Ort (mit) guten Holzern’ verbinden; cp. das Hohelied
des Solomon 1:16b-17: “[16] Unser Lager ist frisches Grin, [17] die Balken unseres
Hauses sind Zedern, aus Wacholder die Sparren vom Dach.” (GerNeUe). Wir werden
in dem sumerischen Bild wohl ein dhnliches Konzept suchen diirfen®®. Der beschriebene
Ort sollte vermutlich als sakral konzeptualisiert werden, wenn wir den Text (in einem
kultischen Rahmen verstanden) ernst nehmen. Was genau jedoch damit gemeint ist,
entzieht sich uns noch; es kénnte sich z.B. um eine Art von goéttlichem ’Liebesnest’
handeln, um einen als sakral erlebten Ort zwischen B&dumen und Stréduchern, als ein Ort
mit sakral signifikanten Pflanzen o.4.

Denkt man an die ithyphallischen Tiillenkannen der ED Weiheplatten, so fithlt man
sich versucht, die Konzeption von menschlicher (ménnlicher) Sexualitdt mit der der
(empfangend - weiblichen?) vegetabilen Fruchtbarkeit auf diesen Ort zu beziehen; der
ki-dujg, der ’siile Ort’, ist uns aus PNN der Form gissu-ki-duyg, ’der Schatten ist ein
siiBer Ort’ von ED bis weit nach Ur III hinein bekannt: abzu-ki-du;o®®, ambar-ki-

5TIm Winter wichst kein Gras; braunes, verdorrtes Gras im Herbst ist kaum mit Fruchtbarkeit assozi-
ierbar und wird wohl auch nicht gefroren sein; Sommer und Friihling bringen zwar Gras hervor, doch
ist Frost wéhrend dieser Jahreszeiten nicht wahrscheinlich.

"Konnte man in diesem Bilde evtl. auch einen locus amoenus sehen?

S9ED IITa. MC 4 1 [ELTS 108 = IM 14182] rev. v:06, NTSS 165 [Ist S 165] rev. ii:05’, NTSS 258 [Ist S
258bis, NTSS 444 [Ist S 444 iv:03, RIME 1.11.03.01 ex. 91 [FAOS 5/2 Abzukidu 1 = IM 66123] 01 -
06 Yinanna / a-kalam / dam-abzu-ki-duig / énsi / nibru® / a mu-ru, TSS 1 [Ist S 1] rev.
iii:14, TSS 8 [Ist S 8] ii:4, TSS 9 + 127 [Ist S 9 + Tst S 127] rev. ii:02’, TSS 49 [Ist S 49] iv:04, TSS
101 [Tst S 101] vi:08, TSS 102 [Ist S 102] rev. iii:1’, TSS 181 [Ist S 282] iv:08, v:02, VAT 12430 rev.
ii:01, WF 8 [VAT 12435] i:02, WF 9 [VAT 12433] v:18, rev. vi:14, WF 13 [VAT 12559] rev. iv:04,
WF 25 [VAT 9079] vi:05, vii:01, WF 36 [VAT 12523] rev. ii:06, WF 42 [VAT 12661] iv:06, WF 43
[VAT 12427] i:04, WF 45 [VAT 9131] rev. i:05, WF 51 [VAT 12604] ii:01, WF 53 [VAT 12656] iii:10,
WF 75 [VAT 12674] rev. i:01, WF 76 [VAT 12497] x:05, WF 77 [VAT 9109] rev. ii:02, WF 87 [VAT
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duyo%, é-ki-duyg-gab', eri-ki-du%?, é-UD-ta-ki-duyo%, é-umbin-ki-du¢%*, gir-
nun-ki-du;o%°, gir-su-ki-du;9%%, gis-sa-ki-du;0%’, gi-ab-ba-ki-du;o®, hi-en-da-
ki-du10%, ising-ki-duqo™, IS-ki-duyo”?, ki-dujo-LI"2, ki-nu-nir-ki-du;o”, kisal-
la-ki-duyo™*, kw’ara(KUg.A)-ki-duo”®, lugal-DUR-ki-du;¢"%, NINA-ki-duy0”,

9077] i:03, WF 100 [VAT 9107] i:04, iii:06, v:10, WF 105 [VAT 12570] v:08, WF 126 [VAT 12483]
iii:07, WF 131 [VAT 12563] i:04, WO 8 180 [ELTS 136] rev. ii:06. ED IITb: RIME 1,11,93,92 [FAOS
5/2 Abzukidu 2] 04’

S9ED IMTa: WF 32 [VAT 12557] iv:04.

S'ED IITa: CT 50 3 [BM 85380] i:04, NTSS 496 [Ist S 496] v:02, RT'C 9 [AOTa 13] ii:02, RTC 11 [AOTa
12] iv:05, TSS 423 [Ist S 423] i:05, ii:05; ED IIIb: BIN 8 37 [YBC 5374] rev. ii:05.

S2ED IMla: WF 31 [VAT 12588] iii:02; ED ITIb: Nik 1 104 [FAOS 15/1 104 = Erm 14104] rev. i:02.

S*ED IMla: MVN 10 82 [ELTS 113a = JMS A 74] iv:01, MVN 19 83 [ELTS 113b = JMS A 75] iii:07.

S4ED IIIb: DP 478 rev. i:04, VS 25 75 [AWAB 169 = VAT 4632] rev. v:04, VS 27 26 [AWAB 170 =
VAT 4724] rev. v:04.

SSED IITh: AWAB 70 [OrSP 5 14 88] ii:01, CT 50 38 [BM 118093] ii:02, CT 50 39 [BM 118094] i:08,
DCS 6 [BNUS 377] i:08, DP 145 i:06, DP 149 i:08, DP 234 iv:01, DP 523 ii:02, HSS 3 7 [FAOS 15/2
6 = SM 1904.06.005-006] iii:08, Nik 1 60 [FAOS 15/1 60 = Erm 14060] ii:01, Nik 1 64 [FAOS 15/1 64
= Erm 14064] i:10, Nik 1 97 [FAOS 15/1 97 = Erm 14097] i:02, Nik 1 244 [FAOS 15/1 244 = Erm
14244] i:02, RTC 51 [AO 4041] i:09, VS 14 77 [AWL 41 = VAT 4428] i:02, VS 14 92 [AWL 42 = VAT
4441] 1:08, VS 27 6 [AWAB 1 = VAT 4658] iii:06.

S6ED IITb: DP 134 ii:14, DP 135 rev. ii:06, DP 326 rev. i:01, FAOS 15/2 69 [FLP 2656] v:01, FAOS
15/2 118 [NBC 10508] vi:03, HSS 3 8 [FAOS 15/2 7 = SM 1903.11.001] vi:03, HSS 3 9 [FAOS 15/2
8 = SM 1904.06.016] vi:10, HSS 3 10 [FAOS 15/2 9 = SM 1904.04.009] vi:09, HSS 3 11 [FAOS 15/2
10 = SM 1904.06.002] vi:03, ITT 5 9228 [Ist L 9228] rev. iii:02, MVN 3 8 [FLP 8] vi:03, Nik 1 53
[FAOS 15/1 53 = Erm 14053] ii:10, Nik 1 125 [FAOS 15/1 125 = Erm 14125] i:05, Nik 1 281 [FAOS
15/1 281 = Erm 14281] rev. iii:04, RTC 61 [AO 4040] iii:03, TSA 7 [MRAH 0.653] iii:07, TSA 47
[VM 8] iv:04.

STEd IIIb: AWAB 149 [OrSP 26 39-40 = AOFU Wengler 2] i:02, CT 50 33 [BM 101976] viii:05, DP 230
rev. iv:08’, HSS 3 20 [FAOS 15/2 19 = SM 1904.04.008] viii:07, Nik 1 3 [FAOS 15/1 3 = Erm 14003]
i:12, Nik 1 235 [FAOS 15/1 235 = Erm 14235] ii:02, RIME 1.12.06.06 [FAOS 5/2 Gishakidu 1] 02,
RIME 1.12.06.01 [FAOS 5/2 Gishaku 1 = AO 19225] 02, RIME 1.12.06.02 [FAOS 5/2 Lugalzagesi
2.A] 06, RIME 1.12.06.02 ex. 01 [FAOS 5/2 Lugalzagesi 2.A = BM 140889 = 1989-05-16, 001] i:06,
RIME 1.12.06.02 ex. 03 [CUSAS 17 6 = MS 2426] i:06, RIME 1.12.06.02 ex. add04 [CUSAS 17 7 =
MS 4983], TSA 10 [AO 4129] rev. i:05, Erm 14344 v:15.

S8ED IITb: AltorNot 1 [RA 74 p. 45] ii:08, BIN 8 370 [FAOS 15/2 97 = MLC 1493] ii:04, DP 135 iv:15,
DP 191 v:03, DP 590 rev. v:07, Nik 1 19 [FAOS 15/1 19 = Erm 14019] rev. ii:05, VS 27 13 [AWAB
148 = VAT 4681] vii:09.

S9ED IIIb: DP 135 rev. vi:04.

ED IlTa: NTSS 152 [Ist S 152] ii:07.

"'ED IIIb: BIN 8 362 [FAOS 15/2 89] iv:08, Nik 1 160 [FAOS 15/1 160 = Erm 14160] ii:06, VS 25 9
[AWAB 162 = MVAeG 39 88 = VAT 4417] i:04.

T?ED Illa: TSS 230 [Ist S 230] iii: 12"

ED IITb: FAOS 5/1 AnLag 14 [Iraq 36 31 02 = 3H-T2 01-03], FAOS 5/2 Anonym 14.

TED IITa: TSS 40 [Ist S 40] rev. i:2’

ED IIIb: DP 185 ix:05’, Nik 1 307 [FAOS 15/1 307 = Erm 14307] rev. i:06, VS 25 31 [AWAB 171 =
VAT 4450] i:04, rev. i:02.

"SED IlTa: WF 53 [VAT 12656] rev. v:12’

"ED IIb: CT 50 28 [BM 96581] ii:05, DP 135 rev. iv:07, DP 137 ii:03, DP 177 rev. iii:04, DP 216
ii:04, HSS 3 28 [FAOS 15/2 27 = SM 1904.07.007] rev. ii:01, TSA 47 [VM 8] ii:08.
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sirara(UD.MA.NINA.TAG)-ki-du;(®, tari-ki-du; o™, uruy;-ki-duy¢®°, uSum-ki-
duq0®. Eine Verbindung zwischen der hinter dem ki-du;g stehenden Vorstellung, die
diesen PNN zugrunde liegt, mit dem Toten- bzw. Statuenkult scheint nahe zu liegen.

iii:16  Ich lese uy en-na zal, mit uy temporédrer Verwendung; cp. JACOBSENs Lesung
en-na.ud-zal(-5&) ’until dawn’.

iii:17 JACOBSEN liest hier Uruaza(-ka) duar al.ddr-dir.és; ich bin nicht sicher, ob
dies die beste Reihung der Zeichen ist, da ansonsten innerhalb des scheinbaren khaos
der Zeichensetzung innerhalb der Féacher durchaus eine innere Ordnung sichtbar ist. So
scheinen z.B. Zeichen, die hoher angesetzt sind als andere, in einer Zeile voranzustellen
sein anstatt z.B. die finale Position einzunehmen.

Das Photo zu IAS 327 auf CDLI ist fiir diese Zeile kaum aussagekréftig - die Spuren
am Ende der Kolumne kénnten sowohl ein AL als auch ein IB darstellen, sind jedoch
nicht gut genug erhalten, um dariiber eine definitive Aussage treffen zu kénnen. Man
miifite der Phantasie ausgesprochen viel Freiheit zugestehen, um in den auf der Tafel
vorhandenen Spuren RSP-399 (AL) erkennen zu wollen. REC-302 stellt eine weitere
denkbare Moglichkeit dar. Im Rahmen dieser Arbeit wird hier ein AL angenommen,
trotz der eigentlich untypischen Form. Die gewihlte Ubersetzung ist nicht die eigent-
lich wortliche; diese miiite 'zum Hinsetzen setzten sie sich (nieder)’ lauten (also eine
Paronomasie bzw. figura etymologica, da die betreffenden VB,/ dieselben sind).

Bei Uru’aza handelt es sich um einen Ort zwischen Unug und Elam, cp. Ean. 11
v:03 - 08 uni¥ GIN.SE bi-¢ uru-az¥' mu-hul mi-8i-me* mu-hul é-an-na-ttim
mu-pa-da 9nin-gir-su-da kur-kur-ré e-das-sig 'Uruk hat er mit Waffen geschlagen.
Uru’aza hat er zerstort. Misime hat er zerstort. Vor E’anatum, der mit Namen berufen
worden von Ningirsu, haben alle Fremdlander gezittert’. FEine genaue Ortsbestimmung
ist nicht moglich; cf. RGTC 1, wo auf die Ndhe zu URUxXA hingewiesen wird; zu
URUxA SOLLBERGER 1961:9 [ZA 54], WESTENHOLZ 1974:1522 [JCS 26] (“in or nahe
Elam”). Cp. auch STEINKELLER 1982[ZA 72]:244%¢ der URUXA mit Arawa identi-
fiziert. SELZ 1991 listet die ED Herrscherinschriften, welche URUxA bzw. URUxAZA
erwihnen, auf®?. Den Quellen gemif kénnen wir annehmen, da8 sich Uru’aza in dem in

TSED IIIb: Nik 1 104 [FAOS 15/1 104 = Erm 14104] i:03, UET 2 supp. 14 [StPohl SM 13 14 = BM
128900] iv:03.

™ED IIIb: UET 2 supp. 14 [StPohl SM 13 14 = BM 128900] rev. i:05.

8OED IIIb: DCS 8 [BNUS 382] vi:07, Nik 1 3 [FAOS 15/1 3 = Erm 14003] rev. iii:14, Nik 1 230 [FAOS
15/1 230 = Erm 14230] rev. i:01, TSA 7 [MRAH 0.653] rev. v:12, Erm 15776 rev. i:05’, VS 25 89
[AWAB 34 = VAT 4741] rev. iii:04.

8IED IIla: TSS 525 [Ist S 525] ii:04, WF 22 [VAT 9078] rev. i:13, WF 71 [VAT 12646] i:02.

82Ean. 1 rev. vi:10 - vii:07’ elam[*! subar][*'] / kur gi$ nig-ga [...] / G[IN.SE bi-s¢] / su-sin*'-
na / GIN.SE bi-s¢ / Su-nir-URUxAX-ka / énsik-bi / sag mu-gub-ba [GIN.SE bi-sg]
"Elam (und) Subar, das Bergland (reich an (?)) Holz (und) Habe ... hat er mit Waffen geschlagen.
Susa hat er mit Waffen geschlagen. Die Standarte des Stadtfiirsten von Arawa, der (personlich) an
dessen Spitze stand, hat er mit Waffen geschlagen’; Ean. 3 iii:11 - iv:05 ; Ean. 11 iii:05 - iv:07 é-an-
na-tim-e / elam hur-sag-ug-ga / GIN.SE / bi-s¢ / SAHAR.DUs. TAKA4-bi / mu-dub
/ Su-nir-URUxAK.-ka / énsik-bi / sag mu-gub-ba / GIN.SE bi-s¢ 'E’anatum hat Elam,
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den Lugalbanda-Epen angesprochenen Gebiet von kur zwischen Lugalbandas Heimats-
stadt Unug und Aratta befindet; somit wird durch diese Angabe der Text innerhalb der
Thematik der epischen Erzdhlungen rund um Lugalbanda und seinen Vater Enmerkar
verankert. Ebenso kénnen wir in der Erwdhnung von kur in vi:30 und vi:33 einen Hin-
weis darauf sehen, daf die vorangegangene(n) Episode(n) sich im Gebirgsland abspielten
- dem ’Auflen’, in dem Lugalbanda iiblicherweise seine ’Abenteuer’ erlebt.

iv:18-19 Es ist technisch gesehen moglich, am Ende dieser Zeile Spuren eines zweiten
zu auszumachen, jedoch ist dies eher unwahrscheinlich; die Spuren sprechen vielmehr
fiir eine Rasur eines moglicherweise irrtiimlich gesetzten Zeichens.

Wenn man die einzelnen Verwendungen der zugrundeliegenden Komposition gal-zu
innerhalb dieses Textes betrachtet, ergeben sich moégliche Hypothesen zu den einzelnen
Aspekten des Verbums innerhalb des Sumerischen von Tell Abu Salabikh im 3. Jtsd.
BCE. Lugalbanda wird in ii:06 als [lugal]-ban-[da] gal zu bezeichnet; es 148t sich eine
direkte Linie konstruieren, anhand derer man die Verwendung von gal—zu hinsichtlich
des Lugalbanda als aspekttechnisch deutlich nachweisen kann. So soll versucht werden,
den Sinn dieser aspekthaften Differenzierung zu finden.

Der sumerische Held wird in ii:06 als [lugal]-ban-[da] gal zu beschrieben, hier aufge-
fasst als *Lugalbanda(-e) gal(-@) zu(.ed), eine einfache Konstruktion mit mardi-
Partizip; es besteht zwar auch die Moglichkeit, zu hier als atemporales Partizipium
aufzufassen, doch passt die Auffassung des Verbums als mari besser in die vorgeschla-
gene Deutung. Lamma-Ninsumun hingegen wird schon in i:03 als 9lamma-nin-stimun
gal in-zu, *9Lamma-Ninsumun(-e) gal(-@) i+n.zu 'Lamma-Ninsumun - Grofles
hat sie (er)kannt!” beschrieben.

Lamma-Ninsumun verfiigt als Divinitdt iber Wissen und Fahigkeiten, die sich doch
von denen des Lugalbanda unterscheiden - notwendigerweise: Zwischen Goéttern und
Menschen bestehen innerhalb des mesopotamischen Denkens durchaus deutliche Unter-
schiede. Das Wissen der Lamma-Ninsumun ist ein Wissen, welches sie schon besitzt. Ist
es moglich, die Akquirierung von diesem Wissen punktativ (geméf den Interpretationen
von hamtu als Punktativ) in der Vergangenheit anzusetzen - im Gegensatz zu Lugal-
bandas Wissen, welches ein noch sténdig weiter sich akkumulierendes Wissen (Durativ)
darstellt?

Einen Hinweis finden wir in ii:11, UD gal in-ga-mu’-zu, *UD(-)gal(-0) inga+-
mu+-(n.)zu; hier interessiert uns die Verbalform, so dafl wir den unsicheren Teil der
Zeile hier einstweilen beiseite lassen konnen (dazu sub ii:11). Es handelt sich hier deut-
lich um den satzverbindenden Préfix /inga-/ vor dem KPX /mu-/; geméfl THOMSEN
1984:169f. handelt es sich bei /inga-/ um eine Konstruktion aus /i-/ + /-ga-/; da
/inga-/ jedoch auch vor KPX wie /mu-/, /bi-/, /ba-/ (cf. THOMSEN op.cit.:170 sub
§ 325) stehen kann, halte ich EDZARDs Einteilung dieses Préfix als “Connecting indica-
tor” (EDZARD 2003:123 sub 12.12.2) fiir wahrscheinlicher. JAGERSMA 2010:513 sub 23

das ’staunenswerte’ Gebirge, mit Waffen geschlagen; Leichenhiigel hat er dort aufgeschiittet; die
Standarte des Stadtfiirsten von Arawa, der (personlich) an dessen Spitze stand, hat er mit Waffen
geschlagen’.
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beschreibt den Prifix als {nga}, da er sich - wie sowohl THOMSEN als auch EDZARD
notieren - mit verschiedenen KPX und MPX kombinieren kann, die prafigierend antreten.
Die Ubersetzung dieses Prifix ist nicht gesichert.

In der Tradition von /inga-/ als satzverbindendes Element habe ich versucht, dies
in der Ubersetzung wiederzuspiegeln. Der elementare Punkt ist jedoch jener, da wir
durch die Reihung *gal(-@) zu(.ed) — *inga+mu+(n.)zu - *1+n.zu einen deut-
lichen Ablauf verschiedener Aspekte von gal—zu erkennen, dessen Schliisselelement die
Verbalform aus ii:11, in-ga-mu’-zu, zu sein scheint. Es soll hier der Vorschlag gemacht
werden, dafl diese unterschiedlichen Ausdrucksweisen eine differenzierte Auffassung von
den spezifischen Unterschieden von Wissen, wie sie Lugalbanda in unserem Text zeigt,
anzeigen.

iv:20 IM.RU wird hier als Objekt aufgefasst; die VF wird als ein ventivisches /-mm-/
enthaltend interpretiert; cf. JAGERSMA 2010 sub 22.3:

“The ventive prefix indicates that the action epressed by the verb is di-
rected towards the speaker. Accordingly, the ventive prefix is used to express
an indirect or an oblique object of the first person. [...] If the ventive prefix
is used with verbs expressing some kind of motion, it means ’'in the direction
of the speaker’, 'nearer t the speaker’, ’hither’. [...]”

Die VF wiirde demnach Lugalbanda (iv:18-19) als Subjekt der Verbalhandlung Su—ti
auffassen und IM.RU als DO: ’das IM.RU hat er empfangen’. Zu IM.RU cf. D(4).

v:25 Die Ubersetzung unterscheidet sich hier kaum von der JACOBSENSs, der ’for the
tablet of deliveries’ liest. Wir rekonstruieren hier fiir unsere Ubersetzung dub mu-
DU-sé als *dub-mu-DU.r-(e) Se: ’Zu der Tafel des Eingangs’; mu-DU.r in FAOS
19:232 “Einnahme”, mu-DU 93ul-gi-ra SALLABERGER 1993:28f. [UAVA 7]. Der Begriff
bezeichnet also keinen physischen Eingang wie z.B. ein Tor, sondern vielmehr den ’Ein-
gang’ von Waren, die gespendet werden. Dabei kann z.B. an den Zyklus der Enmerkar-
Erzéhlungen gedacht werden, in welchem die Rolle von 'Geschenken’ resp. ’Gaben’
zwischen Enmerkar und dem Herrn von Aratta im gleichnamigen Teil der Enmerkar-
Erzéhlungen eine wichtige Rolle spielt. Der Begriff DU.r konnte auch als Kollektivum
betrachtet werden, was auch in der Ubersetzung reflektiert ist.

vi:32 Der Plural der VF kann analog zu i:02 als eine Pluralitdt der Objekte refer-
rierend interpretiert werden. Die Anun(na(-k)) kénnen in diesem Fall kaum Objekt
sein; es bietet sich vielmehr an, die nig-kur-ta der vorangehenden Zeile als Objekt
zum Verbum si—sa aufzufassen, wobei die Phrase nig-kur-ta als pluralisch aufge-
fasst wird; die a-nun selbst gelten in dieser Interpretation als DO, an welchem wir -
spateren orthographisch-grammatikalischen Standards folgend - eine Dativpostposition
/-ra/ rekonstruieren konnen. Eine angemessene Ubersetzung fiir diese Interpretation
wére wohl ’(fir) die Anun(na(-k)) will ich sie herrichten’.
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Eine weitere Moglichkeit wére, die a-nun als Subjekt von si—sa anzusehen und die
vorhergehenden nig-kur-ta hier nun als DO der VF; als Ubersetzung wiirde sich in
diesem Fall ’(und) die Anun(na(k)) préaparieren sie / richten sie her’ Ebenfalls im Rah-
men es Moglichen wire, si—sa als intransitives Einteilnehmerverb zu betrachten, fur
welches a-nun als DO steht: 'die Anun(na(k)) sind in Reih und Glied’ 0.4. Es ist allerd-
ings anzumerken, daf3 der Begriff si—sa innerhalb des Sumerischen am Héaufigsten bei der
Bewegung von Opfertieren zum Opferort (gewissermafien 'fir das Opfer préparieren’)
zu tragen kommt. Fiir die Ubersetzung wurde ’die Nachkommen von Fiirsten richten sie
ordentlich her’ gewéhlt, wo ’sie’ sich auf die nig-kur-ta bezieht.

vii:35 KISAL.BAR kann auf drei unterschiedliche Arten gelesen werden:
1. kisal-bar ’der dulere Hof’, ’Auflenhof’

2. gipar,P® *Gipar’, mit KISAL = gipary (STEINKELLER 1985:46 [ZA 75]); zum
/gipar/ allgemein cf. HARRIS 1957-71:377ff. [RIA 3]) und BAR als phonetischem
Indikator

3. gipary-bar ’der duflere Gipar’

Es wurde fiir die Ubersetzung die zweite Moglichkeit gewihlt; die Verwendung von
bar als phonetischem Indikator erinnert an iii:14, wo ba als phonetischen Indikator
flir bara steht. Die Lesung von KISAL als giparx wurde auflerdem motiviert durch
die Anmerkungen von HARRIS loc.cit. zur Natur des Gipar als Friedhof und Ort des
Totenkultes, was in unserem Text mit den Ereignissen ab vii:39 gut korreliert.

vii:37 Hier zeigt sich wiederum die Polysemie der sumerischen Dichtung: g-ku®s it
sich einerseits als “Nackenschnitter”, andererseits auch als “Ertragseintreiber” iiberset-
zen (man beachte den heutigen Ausdruck 'Halsabschneider’ mit seinen Denotationen
sowie Konnotationen in diesem Zusammenhang); “Nackenschnitter” wiirde zu dem Bild
von IML.RU®3 als Waffe passen, wie es JACOBSEN in JCS 41 interpretiert, “Ertragsein-
treiber” denn dazu, daf - parallel zu der gewissermafien “Doppelbedeutung” von a-nun
innerhalb dieses Textes, fiir welche hier argumentiert wird - sich zwei Ebenen resp.
Textdimensionen hier miteinander kreuzen, ndmlich die mythische und die soziale. Jede
Entscheidung, diese sumerischen Begriffe mit einer dieser moglichen Ubersetzungen zu
definieren, schliefit die andere Moglichkeit in unserer Sprache, Wahrnehmung des Textes
und unserem binéren aristotelisch-cartesianischen Denksystem automatisch aus - es sei
denn, man liest die verschiedenen Ebenen des n-dimensionalen Textes zugleich und ist
sich ihrer dabei auch voll bewuflt.

Zur Bedeutung von gi-kus als lit. "Nackenschnitter’ cf. Iddin-Dagan D = OECT 5 8,
UM 29-13-704, 1. 11 ud gu-dib-dab pirig Segis-gis-gis érim-e gi kus-da 'Sturm
(mit) erzittern lassender Stimme, Berglowe - totende Stimme, die dem Feind den Nacken
abtrennt!”.

83Zu dem Begriff IM.RU und dessen moglicher Interpretationen resp. Bedeutungen cf. D(4).
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vii:4l lugal-ban-da wurde hier im Sinne eines Terminativobjektes *lugalbanda-
(e)se rekonstruiert; das Subjekt ist die Ergdnzung der vorhergehenden Zeile vii:40. Der
Terminativ, der den Ablativus separativus von dem ab-lal weg (im-ta-&, viii:42) niher
definiert, nimmt die Richtung auf Lugalbanda auf.

viii:z42 Zur Interpretation von ab-lal cf. D(5); cp. Lulil [RA | 59a a-pays-Sé bal-bi
sahar-kur-ra dé-bi ’libiere das Wasser in die Rinne, in den Staub der Unterwelt giefle
es!’; moglicherweise gehen das in dem von C1vIL 1987 [AuOr 5] bearbeiteten prasargonis-
chen Rétsel Ni 1306* = SLTN 148 i:7-9’ aufscheinende ab “Fenster, Grab”, ab-lal und
a-pay ’'Libationsrinne’ auf eine gemeinsame semantische Wurzel zuriick, die als /ab/
anzusetzen wére und eine liminale Verbindung zwischen der Unterwelt und der Welt der
Lebenden bezeichnet?

viii:44 a-gub, agubbi, eine Art von Weihwasser; kommt von a-gtib “Weihwasser”. Der
Begriff ist in dieser Schreibung lediglich selten belegt.
KREBERNIK 1984[BFE]:207:

“Das geméf den zitierten literarischen Belegen mit dem Ort LAK358.nu.ru®*

verbundene Gewésser diirfte mit dem kultischen Reinigungswasser a-giib-ba
in Zusammenhang stehen. Vielleicht darf man sich ein zu dem Heiligtum
gehoriges Becken/Hor? vorstellen, das den unterirdischen Bereich des Apsu
reprasentiert.”

BFE:257 attestiert die Verwendung von a-giib-ba in den frithesten sumerischen Beschworun-
gen: 9a-giib-ba wird in AN:Anum als Su-luh-UD.UD-ga-eridu®i-ga-ke* bezeichnet,
"lautere®® Waschung von Eridug’; weiters KREBERNIK 1984:257:

“Das “Weihwasser” bildet somit einen Beriihrungspunkt mit Enki. In der
Tat wird es mit dessen Bereich, dem Apsu, verbunden, vgl. CT 13, 38
8f.: d8a_giib-ba[sikil-abzu-ka] / in MIN-e SIKIL.LA §d ap-si-i “im reinen
"Weihwasser’(-Gefafl) des Apsu””

Auch weist KREBERNIK in BFE:325'0 darauf hin, da das a-giib-ba - und damit wohl
auch das hier belegte a-gub? - des YEnki(.g) eine gewisse Verbindung zu Drogen bzw.
Drogenkonsum hat, was es fiir [AS 327 besonders interessant macht:

“Gegenstand der Beschworung (?) ist offenbar das in spéterer Zeit sehr
haufig als Droge bezeugte Sul-hi-Rohr (gan salali), dem auch die Beschworun-
gen VS 17, 16 und 17 gelten. Die dortigen Unterschriften verbinden es mit
dem kultischen Reinigungswasser a-gub-ba.”

Weiters SALLABERGER 1993[UAVA 7]:238 zu a-gub:

847u LAK-358, das Bedeutungsspektrum des Zeichens und seine mogliche Verbindung mit den in SF
1 belegten Gottheiten innerhalb der lamma-Gruppe (cols. i - ii) cf. [06] SF 1 i:16.
85Cf. KA.GAL = abullu G [A 30189 (+) UM 55-21-425] 170, UD.UD : [e]-[el-lu] (MSL 13 257:170).
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“2. a gub-ba $a é-a, “Wasser(gefifie) aufgestellt; im Tempel”. A-gub-ba
kénnte unter der Annahme, dafl gub fiir gib steht, “Weihwasser” bedeuten.
Dafiir kann ich nur Angim 155 (J. S. Cooper, AnOr 52) zitieren, wo eine mA
Quelle (Text Cc bei Cooper) a-gub-ba fiir a-gib-ba schreibt. Sehr unsicher ist
der Beleg fiir a-gub in OIP 99 327 viii 2 f. ‘Lama-9Ninstn / i-uly ki ba-tag,
“L.N. war schnell, sie libierte Weihwasser”, nach Lesung und Ubersetzung
von Thorkild Jacobsen, JCS 41 (1989) 70, 79 nf. agtibbu, dagegen vielleicht
in der Statueninschrift FAOS 9/2 Sulgi 26 iv 2 (sehr unsicher); a-gib ist
die aS iibliche Schreibung. Daher ist die Interpretation als “Wasser(gefifie)
aufgestellt” vorzuziehen (auch in der Verbindung a gub-ba &'kid-dagal, ...).
Auf jeden Fall wird es sich um Wasser zur kultischen Reinigug am Beginn der
Zeremonien handeln (vgl. a-gub-ba auch PDT 1 617 mit einem “Beschworer”
als maskim).”

ibid.:241, ebenfalls mit der Schreibung a-gub:

“c. a gub-ba 8kid-dagal, “Wasser(gefiBe) aufgestellt (bei) der grofien
Matte””

SALLABERGER zitiert zudem den Text LANGDON PSBA 40 Bodleian 146, eine Urkunde,
in der u.a. die Ausgaben zu den Mondfeiertagen aufscheinen (UAVA 7:255'204). Zudem
findet sich in op.cit., T 88 (UAVA 7/2:152) noch eine kleine Liste zu den Festausgaben
fiir Sara (‘LAGABxSIG7) im iv., viii. und xi. Monat (sog. Archiv Alulus); von den
angefithrten Texten verfligen SNATBM 409 (iv AS 8), RS 448 (viii AS 5) sowie Boson
329 (xi IS 1) iiber eine Ausgabe von a-gub-ba (Zeilen 8, 4 und 5 respektive). SAL-
LABERGER, in einem Nachtrag zu UAVA 7 in N.A.B.U. 1993/81, macht es deutlich, daf§
die Ubersetzung von a-gub(-ba) mit "Weihwasser’, an der er in besagtem Opus noch
zweifelte, nunmehr aufgrund von neuen Texten und Ergédnzungen einigermaflen gefestigt
ist. Ich nehme hier fiir TAS 327 ebenfalls an, daf} es sich bei a-gub um eine Variante zu
a-gub handelt. Es ist interessant, zu sehen, dafl sich hier ein dhnliches Phdnomen wie
in 1:05 und ix:52, mit nu an Stelle von ni, zeigt: Die Zeichen gub(DU) und gab(LI)
sind zu unterschiedlich, als daf} sie verwechselt werden konnten. Ich sehe hier die schon
ad 1:05 geduflerte Vermutung iiber die Homophonie bestimmter Begriffe im Sumerischen
von Tell Abu Salabikh bestétigt und postuliere ein dhnliches Phdnomen der Homophonie
fiir gub bzw. gtab.%6

JACOBSEN liest in seiner Bearbeitung von IAS 327 i-uly “eilig” bzw. “schnell” (Proto-
Ea 793[MSL 14, 481] uly : ul : [GIR] : [a-ra-hu]; Antagal D 112 [MSL 17 204])
uly = a-ra-[hu|; SIG7.ALAN 25 (= L) 1[MSL 16 226] uly = [a-ra-hu]). Angesichts
dessen, dafl a-gub eindeutig libiert resp. als eine Art von Opfer dargebracht wird,
um den LIL zu besénftigen (?), scheint es nur logisch, GIR:gund nicht als uly zu
lesen, sondern parataktisch kiSig bzw. kiSiyy, "Akazie’ bzw. ’Myrrhe’ oder auch “Jo-
hannesbrotbaum”, cp. MOLINA und SUCH-GUTIERREZ 2004[JNES 63] anzusetzen®’.

86 Alternativ kénnte es sich natiirlich auch um einen der beliebten *Schreiberfehler’ handeln; cp. allerdings
ZAND 2009:64f. zu Homophonie als Assoziationselement im ED-III UD.GAL.NUN-Corpus.
87In der Ubersetzung habe ich mich auf ’Akazie’ geeinigt.
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Es findet sich eine Attestation von ’Akaziendl’ i-kiSig in VS 14 123 obv. iii:04, i-
kiSi;7-ka-kam, einer Tafel mit Abgaben aus dem E.MI unter Lugalanda von Lagas
und seiner Gemahlin Bara(g)namtara. Damit wéren die Begriffe a-gub und i-kiSig
parataktisch geordnet beide als Objekt fiir die Verbalform der Zeile konstruiert. Hierbei
ist anzumerken, dafl Akaziendl noch heute ein beliebter Duftstoff ist und auch héufig
noch im Rahmen von Raucherungen Verwendung findet. Ebenso ist die Myrrhe, Myrtus
commaunis, bekannt fiir die dtherischen Ole, welche daraus hergestellt werden kénnen®®.
JAGERSMA und DE MAAUER stellen in AfO 50[2003-4]:351 fest, daB es sich gemé&8
CAD bei asagu(m) (/kisig/) um die Pflanzengattung Prosopis stephaniana handelt®;
ich kann dies lediglich unkommentiert im Raume stehenlassen, da meine Kenntnisse
hinsichtlich biologischer Taxonomie diesbeziiglich unzulanglich sind. Cf. auch CriviL
1987b:40f. und BicGs’ OIP 99:69f. fiir Notizen zu /kiSi(g)/ bzw. GIR:gund, ebenso
KREBERNIK 1984:51, v.a. loc.cit.:311:,“[d]iec Zeichen GIR und AD(GIRgunil) werden
in Fara, T.A.S. und Ebla konsequent unterschieden.” Weiters POWELL 1982:102 [BSA
6], der auf die Méoglichkeit hinweist, da GIR:guni (das er mit Einschrinkungen als
Prosopis farcta zu identifizieren versucht) = kiSig, Akk. asagu(m) und modern Sauk/
Sok auf eine gemeinsame Etymologie zuriickgehen. Cp. evtl. auch DP 486 iii:03 1 (u) 5
(a8) gi$ GIR:gunii i-Sub-an-na #¥ddr-gar; i-Sub-an-na, evtl. ein in Beschwérungen
(nam-Sub) verwendetes Ol/Fett?

viii:46 ha-luh ’erschrecken, erschaudern’. Es handelt sich hier um die vokalisch noch
nicht assimilierte Form von spéterem hu-luh. Cf. ZAND 2009:232 ad SF 39 = CUT 4
iii:03 utu kur-subar(gUBUR) mu-ha-luh; auch Gude’a CA xii:12 - 13 gu-dé-a i-zi u-
sa-ga-am / i-ha-luh ma-mi-dam ’Gude’a erhob sich aus dem Schlaf; er erschauderte
- es war ein Traum gewesen!’.

viii:47 Fir LIL ub-taga scheinen hier zwei Ubersetzungen maglich: (1) ’Lugalbanda
erschauderte, nachdem der LIL (ihn) beriihrt hatte’, mit LiL als Subjekt von ub-taga
*u+b.taga und akk. lapatu(m) fur taga; der Ergativverweis 3.5g.SK *°-b.VB,/° wiirde
LiL als Subjekt hier wie erwartet als Objekt der SK einordnen. Diese Moglichkeit

88 Auf einen moglichen Zusammenhang zwischen /kiSig/ und der Lokalisierung von Uru’aza mag RTC
20 (Ukg. L”) hinweisen: 1, 15 naga gur-sag-gal 7 nig-IB ma-na [nam]-ga-eSg-aka-elam-me-
me-kam 30 14 3 Sim-kiSig ma-na 10 sim-kur-gi-rin ma-na gir-ni-ba-tus ga-ess-e mu-Sam
1 bur-nig-kd mas-da-ri-amg itu-an-ta-sur-ra-a [i-DU.D]U-a [gir-ni-b]a-tus [ga-eSs]-e [€é]-
gal-la i-DU ’75 Haupt-Gur Salzkrauter (?), 7 Minen ... ist die Kauffahrtei-Kommisionsware der
Elamiter; 30 minus 3 Minen Myrtenessenzen (?7), 10 Minen Gilbwurz hat Girinibatus, der Kauffahrer,
gekauft. 1 Speiseschale ist die (dazugegebene) Masdari’a-Abgabe. Im Monat, in dem man in das
Antasura(-Heiligtum) feierlich einzog, hat Girinibatus, der Kauffahrer, (dies) in den "Palast’ gebracht’
(SELZ 1991:371.).

89Cf. auch SeLz 1991:38°%":

"Zu $im-kisig (= UL4) vgl. J. BAUER, AWL 88 zu 5 I 2, 330 zu 118 I1I 4, 671, besonders zum g/k-
Auslaut von ULy in unseren Texten; vgl.a. die Worterbiicher s.v. asu(m) und asagu(m). Das Verhéiltnis
der sumerischen Entsprechungen beider Worter bedarf m.W. noch der Klarung. An unserer Stelle
liegt sicher eine wohlriechende Essenz vor. Vgl. aber nin-me-sdr-ra Z. 106 *kisig,( GIRz )-kur-ra-ke,
bi-in-gd-e "er liess mich in der Macchia des Berglandes umherlaufen", vgl. W.W. HALLO, J. v. DUK,
YNER 3, 28.f."
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wurde fiir die Ubersetzung gewihlt. Weiters bietet sich auch die alternative Lesung (2)
"Lugalbanda erschauderte (und) legte (fiir) den LIL-Geist (Akazienol und Weihwasser
auf die Erde) nieder’ an, etwa *(LB(-e)) LIL(-ra) (i-kiSi;7 a-gub ki(-a)) ti+b.taga,
mit ki—taga ’auf die Erde (nieder)legen, prosternieren’.

viii:48 Es ist nicht sicher, ob mit JACOBSEN AMA zu ergénzen ist, um die Lesung
AMA-9INANNA zu erhalten; in dieser Arbeit wird keinerlei Erginzung vorgenommen
und lediglich [INANNA| gelesen, ohne einen ohnehin schon komplexen Text durch
weitere akademische educated guesses noch weiter zu verkomplizieren; zudem wiirde
es das Problem der in ix:53 verwendeten Verwandtschaftsbezeichnung G:UR fiir eine
weibliche Person 16sen, da diese sich dann auf Lamma-Ninsumun beziehen wiirde.

Die amalu ist hier bei JACOBSEN als die bereits verstorbene Mutter des Lugalbanda
in ihrer Rolle als personliche Gottheit konzeptualisiert; da die Ergdnzung durchaus im
Bereich des Moglichen liegt und ein interessantes semantisches Feld eroffnet, soll diese
Méglichkeit kurz betrachtet werden.; ad amalu/AMA-9INANNA cf. CAD A/II sub
amaluktu (maluktu, maruktu) s.; (a term for goddess); lex. *; Sum. lw.; [...] x = la
a-ma-lu-uk-tu; Lu II1 ii k 2”: ma-1[u-ug] = [AMA.YINNIN] = ma-lu-uk-tum, <ma>>-
ru-uk-tum Diri IV 194f.: ama-9innin = ma-ru-fuk-tum/; sub amaliitu Proto-Diri 485ff:
AMA-YINNIN = a-ma-a-lu-tum (var. a-ma-lu-tu-um), is-ta-ru-um; AMA[.LUL]
= a-ma-lfuj-tum; Diri IV 188ff. a-ma-1[u] [AMA.YINNIN] = a-ma-li-tu, is-ta-ri-ti,
a-ma-l[u] [AMA.LUL| = a-ma-NI-tu is-ta-ri-td, su-gi-ti; ProtoLu 319-322: ama,
ama.uru, AMA.YINNIN, AMA.YINNIN, ama-lul. RIA 8 sub *Muttergottin. A.I
§ 7.1:

“In einer Beschworung (OECT 5, Nr 20, Z.9f.) steht (D AMA.IINANNA-
ka-ni parallel zu (d.h. als weibliches Pendant von?) dingir-ra-ni, “sein (per-
sonlicher) Gott”.

CAVIGNEAUX und AL-RAwI 1995[ZA 85]:31:

“pour amalu(k), cf. PSD A/2 (a paraitre). Les références les plus anci-
ennes suggerent que la graphie AMA.9YINANNA, quelle que soit la lecture,
représente une divinité. Méme dans ce cas, la graphie AMA-IINANNA n’est
jamais précédeé du déterminatif divin. Le mot amalu(k) désigne un person-
nage divin et, dans les textes tardifs, veut dire “divinité féminine”, comme
I’akkadien iStaru, le sumérién n’ant qu’un mot pour dieux et déesse a 1’origine.
Le plus souvent, semble-t-il déesse personelle, peut-étre parce qu’une éty-
mologie populaire (mais peut-étre fondée) interprétaait amalu comme *ama-
li-(k) “mere de ’homme””

Angesichts der in dem Text vorkommenden (semi-)divinen Entitédten wie Lamma-Ninsumun,
IM.RU, die a-nun oder LIL - scheint es nur logisch, anzunehmen, daf hier eine Art von
Divinitét "beschworen’” wird, welche wir in der INANNA (oder /amalu/, falls JACOB-
SENs Ergénzung angenommen wird) auch finden wiirden; es ist natiirlich méglich, auch
anzunehmen, dafl es sich um Inanna(-k) selbst handelt, welche aufscheint. Ist es moglich,
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dafl es sich dabei moglicherweise um eine zum digir-ani parallele weibliche Erschein-
ungsform des selben konzeptuellen Phédnomens handelt? Parallelen scheinen zwischen
der Konzeption des personlichen Schutzgottes und der von LAMMA durchaus vorhan-
den zu sein; cp. [18] RBC 2000.

ix:49 Lugalbanda ist mit der Terminativpostposition /-(e)Se/ gekennzeichnet (lugal-
ban-da-$e); dies markiert ihn eindeutig als DO der SOP Verbindung. Diese findet
ihren verbalen Ausdruck in ix:50 mit der CV-Konstruktion inim mu-gis-giy. Jede
einzelne Verwendung von direkter Rede innerhalb des Textes wird mit dieser Verbalform
konstruiert und markiert; es wire zwar durchaus moglich, die Zeilen nach 1. 51 - 52 als
eine Gegenrede zu dem Wort des LIL zu schen - mégliche Sprecher wéiren Lugalbanda
und Lamma-Ninsumun -, jedoch scheint es im Rahmen dessen, daf} jede wortliche Rede in
TAS 327 mit inim mu-gis-giy eingeleitet wird, doch wahrscheinlicher, hier eine einzige
langere Rede anzusetzen. Deswegen wird der gesamte folgende Part des Textes bis
ix:56 als wortliche Rede des LIL aufgefaBt, innerhalb derer dieser den Ansprechpartner
wechselt und seinen Fokus zunéchst auf Lugalbanda richtet.

ix:51 /za/ wird hier als selbststédndiges Personalpronomen im, mit THOMSEN 1984:68
sub § 92., sog. 'Subject Case’, verstanden; das Personalpronomen agiert hier als Subjekt;
vgl. CA ix:20 g4 9nin-gir-su a-hus giz-a 'Ich, Ningirsu, der das schreckliche Wasser
umwandte’ (THOMSEN loc.cit. “I, Ningirsu, who keep the wild waters back”; EDZARD
1997:75 “I, Ningirsu, who has turned back the fierce waters”).

ix:52 Cf. i:05.

ix:53 Cf. KRISPIIN 2001:2563% 3%, Es ist sehr wahrscheinlich, daf sich hinter diesem
zugegebenermaflen vagen Begriff eine Bezeichnung fiir eine weibliche Verwandte verbirgt;
alternativ scheinen damit auch die Eltern eines Ehepartners bezeichnet zu werden, bzw.
ein Elternteil eines Ehepartners. Hier wiirde damit eindeutig Lamma-Ninsumun beze-
ichnet werden; cf. AN : A-nu-um VI:1-2 9lugal-ban-da: SU, 9nin-stna : dam-bi
ZAL.

ix:55 Die Zeichensetzung vermittelt den Eindruck, als sei das SA.G nach den anderen
Zeichenformen hinzugefiigt worden; die wahrscheinlichste Reihung scheint $a-dug inim-
ma zu sein (JACOBSEN 198[JCS 41]:171: Sa-dug-dugy-ma(-ab)), die auch der Uberset-
zung zugrunde liegt. Lesen wir die Zeile als Teil eines Gegengesangs zu dem Sprecher der
vorhergehenden Rede ist es moglich, aus der Perspektive der Lamma-Ninsumun die Zeile
mit 'Herzensgute hat er mich genannt’ zu iibersetzen, sich auf Lugalbanda beziehend.
Auffallig ist, dafl Sa-dug oftmals in sumerischen Administrationstexten als Ausdruck fiir
’Kind’ gebraucht wird. Dabei wird nach Geschlecht differenziert - $a-diig munus bzw.
$a-duig nita; es scheint sich dabei allerdings um kein Kosewort o0.i. zu handeln.”’

90Cf. BNUS 375, BNUS 376 + 378, BNUS 377, BNUS 379 + 380, BNUS 383, BNUS 384, BNUS 385,
CT 50 33, CT 50 34, CT 50 36, CT 50 37, DP 88, DP 94, DP 95, DP 98, DP 110, DP 111, DP
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Eine weitere Moglichkeit fiir die Ubersetzung dieser Zeile wire gewissermafen als
'segnende’ Aussage des immateriellen Sprechenden, wahrscheinlich des LiL; die zuvor
ausgesprochenen Dinge wiirden hiermit in einem Sinne affirmiert: “Der Gute Inhalt des
Wortes ist es”. In einem solchen Fall wire anzunehmen, daB die Aussagen des LIL bzw.
von INANNA als gutes Omen zu deuten sind. Zwar scheint der LIL nicht unbedingt
'positiv’ konzeptualisiert zu sein, doch wenn die Interpretation von col.ix als wortliche
Rede dieser Entitat korrekt ist, bestiinde diese Moglichkeit der Interpretation durchaus -
der Sohn von Lugalbanda und Lamma-Ninsumun ist schliellich Bilgames, eine wahrhafte
Zierde fir seine Eltern, besonders fiir die Mutter. Vergleichbar wére dies etwa mit den
Segensspriichen, welche Feen u.4. in den Méarchen der Romantik wie von den Gebriidern
Grimm gesammelt {iber Ungeborene oder Neugeborene sprechen; cp. in dieser Hinsicht
AFANASIEVA 1998.

x:57" Die Ubersetzung von lil-za mit 'wispern, fliistern’ ist einerseits durch den Kon-
text beeinfluflt, andererseits durch die verschiedenen CVs mit Z A als Verbalkompositum,
welche allesamt Gerdusche denotieren. Belegstellen finden sich in CiviL 1966, eine Au-
flistug der bekannten Verben in BLACK 2003, welcher 18 mit za gebildete CVs zéhlt, die

112, DP 113, DP 114, DP 115, DP 152, DP 155, DP 156, DP 158, DP 159, DP 171, DP 175, DP
176, DP 229, DP 230, DP 231, DP 252, FAOS 15/2 70 [FLP 2657], FAOS 15/2 71 [BIN 8 23 =
YBC 4753], FAOS 15/2 72 [BIN 8 344 = MLC 1457], FAOS 15/2 73 [BIN 8 345 = MLC 1459],
FAOS 15/2 86 [MLC 1502], FAOS 15/2 93 [MLC 1494], FAOS 15/2 117 [MLC 1456], FAOS 15/2
121 [MLC 1458], FAOS 15/2 122 [MLC 2612], FAOS 15/2 123 [MLC 2610], FAOS 15/2 124 [MLC
2611], FAOS 15/2 16 [HSS 3 17 = SM 1904.04.010], FAOS 15/2 17 [HSS 3 18 = SM 1904.04.015],
FAOS 15/2 19 [HSS 3 20 = SM 1904.04.008], FAOS 15/2 20 [HSS 3 21 = SM 1904.07.002], FAOS
15/2 21 [HSS 3 22 = SM 1904.04.012], FAOS 15/2 22 [HSS 3 23 = SM 1904.04.001], FAOS 15/2
23 [HSS 3 24 = SM 1904.04.011], FAOS 15/2 24 [HSS 3 25 = SM 1904.04.019], FAOS 15/2 25
[HSS 3 26 = SM 1904.07.005], FAOS 15/2 26 [HSS 3 27 = SM 1903.11.002], FAOS 15/2 29 [HSS
3 30 = SM 1904.04.007], FAOS 15/2 30 [HSS 3 31 = SM 1904.06.003], FAOS 15/2 31 [HSS 3 32
= SM 1904.06.008], FAOS 15/2 32 [HSS 3 33 = SM 1904.04.018], FAOS 15/2 33 [HSS 3 34 =
SM 1904.04.006], FAOS 15/2 34 [HSS 3 35 = SM 1904.06.0067], FAOS 15/2 35 [HSS 3 36 = SM
1904.06.007], Nik 1 1 [FAOS 15/1 1 = Erm 14001}, Nik 1 6 [FAOS 15/1 6 = Erm 14006], Nik 1 18
[FAOS 15/1 18 = Erm 14018], Nik 1 19 [FAOS 15/1 19 = Erm 14019], Nik 1 20 [FAOS 15/1 20 =
Erm 14020], Nik 1 21 [FAOS 15/1 21 = Erm 14021], Nik 1 22 [FAOS 15/1 22 = Erm 14022], Nik 1
59 [FAOS 15/1 59 = Erm 14059], Nik 1 60 [FAOS 15/1 60 = Erm 14060], Nik 1 63 [FAOS 15/1 63 =
Erm 14063], Nik 1 64 [FAOS 15/1 64 = Erm 14064, Nik 1 191 [FAOS 15/1 191 = Erm 14191], Nik
1192 [FAOS 15/1 192 = Erm 14192], Nik 1 193 [FAOS 15/1 193 = Erm 14193, Nik 1 194 [FAOS
15/1 194 = Erm 14194], Nik 1 195 [FAOS 15/1 195 = Erm 14195], Nik 1 196 [FAOS 15/1 196 = Erm
14196, Nik 1 225 [FAOS 15/1 225 = Erm 14225], Nik 1 236 [FAOS 15/1 236 = Erm 14236], Nik 1
241 [FAOS 15/1 241 = Erm 14241], Erm 8378, Erm 8379 + Erm 8405, Erm 14343, Erm 14344, Erm
14345, Erm 14348, Christie’s Erlenmeyer (Dec. 1988) no. 58, ITT 5 9236 [Ist L 9236], MCS 4 12 1
[WML 51.63.036], MVN 3 26 [FLP 26], NMC 5405, OSP 1 26 [N 337 + UM 29-16-369], RA 71 102
[P250388], RTC 39 [AO 4031], RTC 51 [AO 4041], TSA 10 [AO 4129], TSA 11 [AO 4128], TSA 12
[MRAH 0.0649], TSA 13 [MRAH 0.0647], TSA 16 [MRAH 0.0651], TSA 17 [AM 1], SA 18 [AO
4132], TSA 34 [AO 4131], TSA 35 [MRAH 0.0002], TSA 36 [MRAH 0.0652], VS 14 9 [AWL 43 =
VAT 4620], VS 14 103 [AWL 46 = VAT 4637], VS 25 11 [VAT 4416], VS 25 66 [VAT 4610], VS 25
69 [VAT 4612], VS 25 71 [VAT 4628], VS 27 21 [VAT 4717], VS 27 47 [VAT 4774], VS 27 57 [VAT
4825).
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allesamt Gerdusche bezeichnen?. Auf p.38 schreibt er:

“The ideophonic expressions formed with the verb za should be seen not as
an isolated phenomenon but is part of a broader feature within the language,
with quite fluid boundaries.”

Und spéter, p.39:

“Possibly za is etymologically related to Sa4, which is used as an auxiliry in
about ten different expressions almost all of which involve noise, e.g. urs...Say
'to rumble/howl/bellow etc.’; ery...8a4 and Se...8a4 'to weep’; ad...8as-Saq 'to
lament’; and possibly the musical genre designation sumun-sa,.”

Es scheint sich bei za also um ein Hilfsverb fiir mit Gerduschen zusammenhingende
Verben zu handeln. THOMSEN 1984:322:

“The verbal class is not known. This verb ocurs always in compounds with
onomatopoetic words |[...]".

Die mit -za gebildeten CVs (abgesehen von ki—za) sind geméifi dem mir zugénglichen
Forschungsstand hier kurz aufgelistet, um einen Uberblick iiber diese zu gewinnen:

bud-bad—za ’to clatter’ (of hailstones), "make noise", CI1viL 1966:120 (SLTN 82 a 3) Var. zu dub-dab
— za;

91Die einzige Ausnahme zu dieser Regel findet sich im Verb ki—za ’sich prosternieren, sich niederwerfen’
Akk. Sukénu(m); CAD S/111:214 Sukénu ( *$uka’unu, Suhehunu) v.: 1. to prostrate oneself, 2. to
submit, o do obeisance, 3. to make submit: from OAkk. on, Akkadogram in Hitt.; III uskén and
uskin (OAKk. uska’en, Ass. uska’in, Nuzi. Bogh.; RS us(te)hehin, ultehehin, etc.) — uskén (Ass.
uska(®a)n), 111/2; wr. syll. and KI.ZA.ZA; cf. muskenu, mustaskinu. ki.su.ub - Su-ke-nu, ki.za.za
= MIN, ki.za.za.bi - su-ke-en-su Izi C ii 18ff., cf. [ki.su.ub] - [su-[g/e-e-nu = (Hitt.) hi-in-ku-
[u-wa-ar] KBo 26 19:6; [ki.za.za] [$u-g/e-e-nu - (Hitt.) MIN-pdt ibid. 7. STT 152:2-34+153:4-5 (cf.
CviL 1983 [JAOS 103]) zi Ynanibgal [bara]-ga-na ki mu-na-ni-ib-za (var. [ki]-a mu-un-ni-ib-
za) : ina parakkisa us-te-ke-ni, “(Nusku) prosternierte sich bei ihrem Thronsitz” (lit. “kam der Erde
gleich”(?)), “(Nusku) prostrated himself at her throne”; CAD op.cit.:215: 1. to prostrate oneself — a)
before gods — 1’ with the king as subject: ana bab DN [ina kaj$adi sarru ana bit ili [er]rab us-ka-an
iggar[rar] $éhate ana pan AsSur uslarrfa ana parakki elli us-k[a-a[n iggarrar when he arrives at the
DN-gate, the king enters the temple, prostrates himself (and) rolls (in the dust), lights the censers
before ASvsur, prostrates himself at the holy dais (and) rolls (in the dust) MVAG 41/3 8 i 31f. (MA
rit) [...].

Es ist wahrscheinlich, dafl das ZA von ki—za wahrscheinlich von sa (DI) = Sananu(m) ’gle-
ichkommen, gleich sein’ (vgl. gqarrad la Sanan im Erra-Epos) herstammt. ZA ist ansonsten nur
mit Schallverben belegt; es fallt allerdings schwer, mit ki—za ein Gerdusch zu verbinden. Wenn
wir das ZA von /sa/ herleiten, wiirde ki—za dann im Grunde genommen urspriinglich wohl etwa
“der Erde gleichkommen” bedeutet haben; es wiirde sich dabei bei der Gleichung mit 'niederbeugen’
und ’prosternieren’ um eine Reinterpretation des Bildes handeln - von “der Erde gleichkommen” als
“sich zur Erde hinabbeugen” zu “die Erde kiissen”, “sich prosternieren”. Wenn dieser Gedankengang
korrekt sein sollte, zeige sich daran, dafl die sumerischen Texte orale Vorldufer hatten und auch dik-
tiert wurden; anders wére ein solcher Zusammenfall von ZA mit DI nicht moglich, wenn dies nicht
angenommen wiirde - ZA und DI sind zu unterschiedliche Zeichen, als daf ein Schreiber sie jemals
verwechseln wiirde.
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bul-bal-za "make noise", CIvIL 1966:120 sub [3.1] Barton Zylinder MBI I ii:11-12 ki mu§-gir-da /
bul-bal an-da-za, "Die Erde (raunte)/rappelte/trappelte mit/vor Schlangen und Skorpionen";

bur-bur—za ’Schallverb’; BFE 9 = TM 75 G 2195; KREBERNIK 1984:70 (“In den Texten aus T.A.S.
finden sich jedoch neben (in Ebla auch lex. bezeugtem, s. Anm.59) dim-dim - za (IAS 131 VII 6’; 185
III’ 1’) auch noch btr-bir - za (IAS 174 II 1’ £) [...]7);

bur-bur-babbar—za "make noise”, BLACK 2003:39: "As for bubbur-babbar, its meaning is unknown.";

dal-dal-za (IAS 174 II 5’f.; BEF 9 = TM 75 G 2195);

dim-dim-za (s.0.) KREBERNIK ¢bid.;

dubdab—za "make noise", CIvIiL 1966:120 sub [3.2] Sulgi.r A 68f. nag-dig-dis-bi-im nay-gal-gal-
bi-im / murgu-g4 dub-dab' hé-em-mi-ib-za "Their small hailstones and their large hailstones were
clattering on my back", op.cit. sub [3.2.a] Inanna and Ebih 144f. (PBS 12 47 rev. 5f., TuM NF 3
7f.) ebih®-a nas-su-ni-zu-kes / bar-bi-a dub-dab im-mi-ib-za "The rocks forming the body of
Mount Ebih clattered down its flanks", BLACK 2003:40: “dub-dab...za ’to clatter, drum’ of falling rocks;
of slingstones, like hammers; of hailstones. To be compared with bud-bad...za (which occurs as a textual
vriant to dub-dab...za) and pud-pad...za. It is possible that the word is connected with the verb dubs to
tremble, quiver’, also occurring in asz...dubs ’beat the wings’, gus...dubz 'make the voice quiver = howl,
whine, bleat etc.”’;

dubul-dabal-za "sound"; CIvIL 1966:120 sub [3.3] SRT 1 v 1 = Iddin-Dagan A 152-56 kurun(BI.DIN)-
gig mu-na-ra-dé / kurun-babbar mu-na-ra-dé / kurun-gig ***ulusin / nin-guo-ra ***ulusin
/ 4u853-gub 9“Slam-si-re du-bu-ul da-ba-al mu-u-da-ab-za "They pour dark bee for her, they
pour light beer for her. Dark beer and emmer beer, emmer beer for my lady, glug out from the Saggub
jar and the lamsar vat for her", BLACK 2003:47: dubul-dabal...za/dugs 'to "glug" (liquids): “Most likely
this describes the repeated "glugging" ound made by liquids as they are poured out from a container.”;
SELZ miindl. Kommunikation: “Tropfen”;

dumdam-—za "make noise", CIVIL 1966[JCS 20]:119f., Inninsagurra (Ni 9801 (=Belleten 16 pl. 63ff.),
STVC 81, CBS 13892) 9-11 za-pa-ag-dugud-da-ni-$& digir-kalam-ma-kes ni am-urs-ru-ne /iii-
iiiiiii urs-S8az-a-ni - 9a-un-na gi-dili-FG-a-gin; sag mu-a-ab-sig-sig-e-ne / dum-dam-za-ni-$é
kilib-ba-bi a-Gr mu-un-dab-bé-e-ne "At her (Inanna’s) loud vociferations, the gods of the country
become scared, her uproar makes the Anunna tremble like a solitary reed, at her clamor, they hide
altogether.", CIVIL op.cit. sub [2.3] Angim 74 (= II 15) CAD 7 236a us-ginr an-ur-ra dum-dam
mu-ni-ib-za, ki-ma UD-me ina i-$id AN-e u-ta-az-za-am, "He rumbles like a storm on the horizon",
sub [2.4] Enlil und Sud (3N-T 150, 3N-T371) en gal-an-zu $a-ni-te-na-ka dum-dam mu-un-a-ab-
za, ms. 1.Jtsd. (STT 2 1514:23’): [be-lulm mu-du-u ina 1ib-bi ra-ma-ni-S[u (x) x]-im-ma uh-tas-sa-$i,
"All-knowing lord, he ... rejoices in his hea1rt"927 BLACK 2003:43 ibersetzt "god’s howl of disappoint-
ment" (?), CIVIL op.cit. sub [2.2] Proverbs 5.93 (cf. ALSTER 1997a+1997b, GORDON 1959) ur-giry
&8ellag (var. giéillar)-ra—a—ginx dum-dam i-ib-za "He growls like a dog beaten with a stick"; BLACK
2003:42: “dum-dam...za / ag 'to grow!’ (beaten dog), ’to rumble’ (storm), complain, grumble. This is
the most frequently attested ideophone."; ibid.:43: “Pabilsag’s Journey to Nibru 13-15 mir-gin; adz-
ad»-ta zigs-ga-ni mir ni-gals-la- famﬂ ur-bar-ra-gin; Subtu-ta zigs-ga-ni dum-dam-e ak-da
pirig-gins eme!(KA)-sig-ta zigs-ga-i a-a [dubz?—|-be2-dam ’Like a scorpion rising up from among
the thorns, (Pabilsag) is a fearsome scorpion; like a wolf rising up from his lair, he is likely to growl;

92Es ist moglich, daf diese Bedeutung (hasasu(m)) im Akkadischen durch die reine physische Beschrei-
bung des Vorgangs des Herzklopfens herstammt: Herzklopfen muf§ nicht unbedingt positiv konnotiert
sein. In Zusammenhang mit den anderen literarischen Beispielen und dem onomatopeiischen Ein-
druck scheint es sich bei dieser Art von Herzklopfen eher um jenes zu handeln, welches bei uns etwa
mit Begriffen wie "das Herz schlug ihm bis zum Halse" (vor Furcht, Aufregung etc.) u.a. ausgedriickt
wird - nicht notwendigerweise immer positiv konnotiert. BLACK hat dies in seiner Ubersetzung
erkannt und eine eher negative Konnotation angenommen. Hier wird entsprechend auch der Poly-
valenz semantischer Bereiche angenommen, dafl das Bedeutungsspektrum des (semiotischen) Zeichens
im Sumerischen variieren konnte; der Klang des CVs jedoch weist eher auf etwas Schweres, dunkel
Klingendes hin (man denke hier z.B. an tiefe, grollende Trommeln) die Konnotation also eventuell
eher weniger positiv konzipiert als vielmehr beschreibend und/oder dabei moglicherweise auch negativ
konnotiert.
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like a lion rising up in the pathway, he is likely to beat ... 6.4 The exploits of Ninurta (c.1.6.2:281),
angry deity: en-e kur-ra dum-dam mu-ni-ib-za Segi1 gis nu-mu-un-gul-e (Ninurta approaches
the Asag for the final battle.) "The lord growled at the mountains; he could not keep back a roar.”’;

gul-gul-za KREBERNIK 1984:70 sub 9(g);

gum-gam—za "sound", CIVIL 1966:120 sub [3.4] Lugalbanda und Enmerkar (LBII) 245 (SEM 1 v
16 = 3N-T 824) ur-bar-ra-giny gum-ga-a i-ni-za “Wie ein wilder Wolf knurrte ich”, "I snarled like a
wolf", Black 2003:45: ’to snarl, growl’ (wolf; bull’s horn), "I translate ’snarl’ or ’grow!’, not "howl’, since
it appears that a warning ’snarl’ or 'growl’ is the sound made by a hostile wolf threatened when escaping
with its prey rather than a "howl’ (used by wolves for long-distance communication)." (ibid.);

hun-ha—za “make noise”, BLACK 2003:44f. ’to bark’ (like dogs)’, CIVIL 1966:120 sub [3.6] Lugalbanda
und Enmerkar (LBII) 318f. (SEM 1 v 30f. = OECT 1 pl. 7ii 31f.) Se$-a-ne-ne gus-li-ne-ne / ur-girs
ur-ra kurg-ra-giny hu-un-ha mu-un-8i-ib-za-na-as, "although his brothers and his comrades barked
at him as at a foreign dog trying to join a pack of dogs, (he stepped proudly forwards like a foreign wild
ass tring to join a herd of wild asses)", “in Hinblick darauf, daB seine Briider und seine Freunde wie
einen fremden Hund anknurren den, der unter die Hunde eingetreten ist”; BLACK 1999:108%73: “Civil
identified the ideophone hu-un-ha (or hu-um-ha) ... za, attested only here, in JCS 20 (1966), p. 120,
without translating it. Wilcke rendered it as ’anknurren’ (’snarl’), already expressed by gim-ga-am ...
za (see line 242); I consider ’bark’ more plausible [...]” (s.0.);

kun-kan—za "make noise", CIvIL 1966:120 KUN-ga-an — za sub [3.6] Gude’a CB vi:26-vii:3 kas
bur-ra dé-da tin dug-a dé-da / é-lunga é-a-sikil-ba / G-lus-Si-e a-pap-sir-giny / KUN%_ka-
an za-a-da “Um Bier in Schalen zu gieflen, Wein in Kelche zu gieflen in der Brauerei, dem Haus reiner
Starke, (dafl) Emmer-Bier wie das Wasser (des) Papsir(-Kanals) herausschiefit”, BLACK 2003:48: "to
pour beer into bowl; to pour wine into jars; in the brewery, the house of pure strength, to make emmer
beer gush out like the water of the Papsir canal ..” (introducing Shulshaga to Ningirsu)”, EDZARD
1997:92 “that he might pour beer into bowls, wine into jars, that in (Eninnu’s) brewery, the “house
(with) the clean arms,” emmer beer might bubble like the waters (of) Papsir”, “platschern”;

mul-mal—za "make noise", CIVIL 1966:120 sub [3.8] Lahar und ASnan (Der Disput zwischen Mut-
terschaf und Getreide) 107f, suluhu-tiag-sig-babbar-ra-guio / lugal bara-ga-na im-mi-in-hil-le
/ bar-guio su-dingir-al-ga-e-ne mul-ma-al im-mi-ib-za / gidu pap-Ses$ li-a-tus-am / Su-luh
kug-g4 um-ma-da-an-mug-re / kurg kug-ga gir mu-da-an-gub-bé "the king rejoices on his throne
in a gown, my loth of white wool. My side rustles on the bodies of the great gods. After the purification
priests, incantation priests and bathed priests have dressed theselves in me for my holy lustration, I
walk with them to my holy meal", anders ALSTER und VANSTIPHOUT 1987[ASJ 9]:23: “In the gown, my
cloth of shining white wool the king rejoices on his throne: My side gleams on the flesh of the Great
Gods. With the purification priest, the incantation priest, the bathed ones, after the have dressed for
my purification, I walk to my holy meal!”, BLACK 2003:49: “The ideophone mul-mal was perhaps not
derived from but was later confused with the verb mul ’to shine etc’ [...];”, ibid. “’to swish’ (boat through
water), ‘rustle’ (wollen garment), splash’ (bath water)”;

pug-pag—za "make noise', CIVIL 1966:120 sub [3.11a] CT 17 40:4 Gh tdl-1a tar-re pu-ug-pa-ag
mu-un-da-ab-za;

pud-pad—za "make noise", CIVIL 1966:120 sub [3.11] Klage tiber Sumer and Urim 378 nas-gal-gal-
bi pu-ud-pa-ad im-mi-ni-ib-za "(Barbed arrows like raining thunderclouds fill (the city’s) outskirts,)
great stones thud down one after another." (cf. bu-ud-ba-ad, s.0.);

suh-sah—za "make noise" (iiblicherweise stth-sahy), CIvIiL 1966:121 sub [3.11] Kesh Temple Hymn
115-116 si-am-ma-kes giim-ga mi-ni-ib-za / E%3]-gar-surg-ra sith-sahy mi-ni-ib-za "The wild
bull’s horn was made to growl, the drumsticks were kept thudding", GRAGG 1969:174 [TCS 3] “The
bull’s horn kept sounding, the drumsticks kept beating”, CIviL op.cit. sub [3.13] Enmerkar und der
Herr von Aratta 348-351 kin-gis-a aratta®-as du-ni / sahar kaskal-la gir-ni mu-un-sigyg / nas-
dis-dis-hur-sag-ga-kes stth-sahs mu-un-da-ab-za / uSumgal edin-na ba-kig-ga-ginrs gaba-ri

93 Hier steht Anm.7: “For kun = gun, cf. gukkal < *gungal < kun-gal. [...]”; ad gukkal cf. Gude’a
CA viii:08-09 (udu-i gukkal més-niga énsi-key / ™"""eSgar giS nu-zu kus-ba mi-ni-dabs-
dabs) wird gukkal von AVERBECK 1987:407 mit der iiblichen Ubersetzung als 'fat-tailed sheep’ unter
den Tieropfern fiir den Bau des Eninnu aufgelistet.
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nu-mu-ni-in-tuku "As the messenger went on his way to Aratta, his feet raised the dust of the road,
made the little pebbles of the hills thud; like a dragon prowling the plain, he was unopposed," (BLACK
2003:41f.); BLACK 2003:39: "[...] suh-sah is probably related to ti-sahs 'hurly-burly; battle etc’; ibid.:41:
suh-sah...za 'thud’ (of running feet, dancers, drumsticks)’;

Sum-Sum-za KREBERNIK 1984:70, TM 75 G 2195, TAS 229 ii’:2’;

ur-ar—za "make noise" (geschrieben urs-ar—za, ePSD 17/05/2011);

wu-wa—za "make noise"', Schreibungen wu-wa—za; wu-wa—za; wu-wa—zal; -a—za; us-a-a-a—za,
Akk. sutabrid; BLACK 2003:46-47: “’to bleat’ (goat), 'wail’; Damu lament [ES - NL] CT 15 27:18f. =
30f., 8%asal i-ni-nii wu-wa mu-8i-ib-za / &5%inig i-ni-ni G-a mu-un-i-ib-zal "He lies among the
poplars. There is wailing. He lies among the tamarisks. There is continual lamenting.";

zigzag—za "make noise" (ePSD op.cit.: 1x Old Babylonian wr. zi-ig-za-ag—za) BLACK 2003:42
‘to rumble’ (§em drums); MM 60 eri-a Sems zabar zi-ig-za-ag [...za] “In der Stadt “zischten” die
bronzenen éem—T1rornrneln”947 “In the city, bronze Sem drums were rumbling” (BLACK 4bid.);

zur-zar—za "make noise" wr. zur-za-ar—za; CIvIiL 1966 [JCS 20]:121 “Attested only in fragmentary
context.”; BLACK 2003:51: “meaning unknown”.

BLACK argumentiert, gegen THOMSEN, daf} nicht alle Verben mit -za rein onomatopei-
isch sind, sondern auch andere kognitive Reflexe bei der CV-Bildung am Werk sind:

“On the linguistic front, the standardised vocalic pattering of the ideo-
phones, which is a feature exploited elsewhere in the Sumerian lexicon, is of
interest and has parallels in some other languages. Also noteworthy is the
possibility of their derivation from existing lexemes: sometimes the seem to
be formed from or patterned on already-eisting lexical elements, which they
may thereby evoke.” [BLACK 2003:36]

Wie ich andernorts argumentiere, bezeichnet LIL eine besondere Form von Natur-
phénomen im siidlichen Iraq, welche auch mit bestimmten Gerduschen assoziiert wird:
Einem wispernden Hauch, scharf und gleichzeitig gehaucht, also in gewissem Sinne ein
Onomatopeion - so, wie die anderen mit ZA gebildeten Schallverben. Die Kombination
von LIL mit za wiirde demnach die einfache Form eines bereits besetzten Lexems (LIL)
mit dem ’Schallhilfsverb’ za bilden und den - uns bislang immer noch unbekannten -
Formen der Grundbildung innerhalb des Sumerischen fiir Schall- bzw. Gerduschsverben
(CV) entsprechen. za kann an dieser Stelle nicht allein stehen und verlangt nach einem
Kompositum, welches sich syntaktisch, semantisch und kontextuell nur in LiL findet.
Die Schlufifolgerung eines ED III belegten CV lil-za ist demnach gerechtfertigt und
erscheint logisch. Fir den Moment schlage ich die Annahme des (bislang) hapaz lil-za
Vor.

Diskussion

Der Text um ’Lugalbandas Hochzeit’ kann mit KIRK 1998 im Rahmen der sumerischen
Mythologie als eine Erzdhlung von hohem narrativem Gehalt betrachtet werden; es kom-
men kaum Parallelzeilen oder Repetitionen von ganzen Abschnitten vor, wie es sonst

94Es soll an dieser Stelle angemerkt werden, daf bronzene Schlagwerkzeuge auch auf eine Weise gespielt
werden koénnen, die es ermdglicht, zischende Gerdusche mit dem Metall zu erzeugen.
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durchaus tiblich ist und auch die beiden Lugalbanda-Erzdhlungen charakterisiert, wie
so viele Texte innerhalb des Sumerischen; lediglich eine solche Repetition findet sich in
vi:30-34, wo wir nig-kur-ta reg-zu / ug ga-dugy in der Anfrage des en wiederholt
sehen. Auch der hymnische Anteil von TAS 327 ist gering, und die gesamte Tafel besteht
im Grunde genommen aus einer kontinuierlich fortlaufenden Handlung.?®

(1) Wirkung des Rauschtrankes (Bier; vgl. K12 und Bankettszenen)

(2) Zartlichkeiten, gefolgt von hieros gamos bzw. unio mystica (7); Lugalbanda und
Lamma-Ninsumun als Wissende

(3) Fruchtbarkeitsmotive; evtl. Nidhe zu t-nam-ti-la und a-nam-ti-la? @ und a
gleichzeitig als Hinweise auf 'Bewésserung’ (i.e. Bringen von Fruchtbarkeit und Leben)
und Befruchtung; Fruchtbarkeitssymbolik und Totenkult

(4) Erste Erwahnung von IM.RU, welches/r dem Lugalbanda innerhalb liminalen
Raumes iibergeben wird

(5) Vor dem En (von Unug): Zentrum; iiberlappende Ebenen mythologischen Inhalts
mit deutlicher Polysemie der semantischen Bereiche

(6) KISAL.BAR als AuBenbereich des Mikrokosmos Palast/Tempel; LIL als iiber-
natiirlicher Agent; Offnung aus der Unterwelt

[01] JACOBSEN hat in seiner nun schon mehr als 20 Jahre zuriickliegenden Bear-
beitung des Textes TAS 327 darauf bestanden, jedem einzelnen Zeichen eine gesicherte
Lesung zuzuordnen, und auch, den Text in Anlehnung an eine Ur III - Orthographie
umzuschreiben, wodurch grammatikalische Vorginge ausgedriickt werden sollten.

In dieser Arbeit wird die Verwendung von polysemen Keilschriftzeichen in ihrem ei-
gentlichen ikonographischen Aspekt ohne weitere Anzeichen fiir ’grammatikalisch kor-
rekte’ Aussprache resp. Schreibung im Sumerischen als eine der sumerischen Sprache
(und in der Tat allen Sprachen) eigene Tendenz gesehen, feststehende Topoi mit ’etablierten’
aber doch auch polysemen verbalen (sprachlichen) und ikonographischen ’Begriffen’ zu
kombinieren. Noch dazu handelt es sich bei IAS 327 um einen altsumerischen Text; tiber
altsumerische Texte duflert sich BLACK 1998:7 im Zusammenhang mit einer Erklarung
iiber den Corpus ’klassisch sumerischer’ Texte folgendermaflen:

“Notwithstanding numerous lacunae, many of which will never be filled, a
picture has gradually emerged of what may be called a corpus of Sumerian
literature. This body of works can be thought of as classical and coherent,
so long as the earliest and latest parts of the tradition are omitted: that is,
works in Old Sumerian written in the FEarly Dynastic Period (before 2400
BC, when the imprecision of the writing system seriously hampers modern
understanding of anything but the general drift of the contents), and later
works which entered the tradition of Babylonian literature after the Old

9 BLACK 1998:68 verweist auf die moderne assyriologische Tendenz, mythische Narrative in Episoden
und Fragmente einzuteilen und erinnert daran, dafl dies durch den modernen Bearbeiter geschieht
und nicht ein integraler Bestandteil des Textes ist; cp. dazu auch BARTHES 1988.
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Babylonian Period (after ca. 1650 BC) and were almost always preserved
with an interlinear translation into Akkadian, as well as works composed in
a barbarous artificial form of the language after it was dead.” [Emph. NL]

Man sieht sich dazu gezwungen, teilweise mit BLACK einer Meinung zu sein; die Anord-
nung der Zeichen macht es dem Leser tatsdchlich schwer, korrekte grammatikalische
Formen zu finden; es sollte jedoch bedacht werden, dafl Sprache - gerade Sprache inner-
halb eines dem Leser unbekannten Systems - auf mehreren Ebenen funktioniert; siehe
dazu LOTMAN 2010:27:

“[...] wenn uns ein Bruchstiick einer fernen Kultur in die Héande fallt.
Dabei kann es sich sowohl um verbale Texte in unbekannten Sprachen han-
deln als auch um aus dem Kontext gerissene Fragmente von Kunstwerken
oder einer materiellen Kultur, deren Funktionen und Sinn der Archéologe
rekonstruieren muss. [...] jedes innovative Kunstwerk? ist sui generis ein
Werk in einer dem Auditorium unbekannten Sprache, die die Adressaten erst
rekonstruieren und sich aneignen miissen.”

Auch KoMOROCZY 1976:86 schreibt:

"Durch diese Ausfiihrungen wollten wir zugleich auch darauf hinweisen,
dass die Untersuchung der Mythologie und des mythischen Denkens nicht
allein esoterischen Zwecken dienen kann. Wenn die Ausserungen der Mytholo-
gie als ganz spezifische historische Quellen betrachtet werden, kann man mit
ihrer Hilfe u.a. auch nicht unwesentliche Ziige des gesellschaftlichen Bewusst-
seins der einstigen Menschen rekonstruieren, und manchmal sogar zu solchen
Elementen gelangen, die sonst in Vergessenheit geraten wéren."

Weiter LOTMAN loc. cit.:

“Wenn man von der Information (im engen Sinn) ausgeht, so erscheint
die Sprache als eine Maschine zur Ubermittlung unverinderter Mitteilungen
und die poetische Sprache als besondere, im Grunde exotische Ecke dieses
Systems. [...] Die kreative Funktion [...] [gilt] als universelle Eigenschaft der
Sprache und die poetische Sprache als reprisentativ fiir Sprache iiberhaupt.”

Sprache ist kreativ und mehrschichtig; es kann mit gutem Gewissen, ja mufl geradezu
davon ausgegangen werden, dafl mehrere verschiedene Bedeutungsebenen einander ’{iber-
lappen’?” LOTMAN 2010:99 schreibt, daB “ein bestimmtes Maf an Ikonizitdt allen
sprachlichen Zeichen eigen” sei; dies kann als besonders fiir die Keilschrift geltend be-
trachtet werden. Nicht nur Worte sind polysem, nein, sogar die Zeichen selbst sind deut-
lich polyseme Konstruktionen. Eine grofie Varianz besteht innerhalb der keilschriftlichen

96Es soll hier angemerkt werden, dafl statt des Begriffes ’innovatives Kunstwerk’ auch strikt materielle
Dinge wie die Erfindung der Schrift gelten sollen.
9"BLACK 1998:12:
“We must leave open the question what is actually meant by the statements or whether an allusive
mutual overlapping of various levels is intended (non-astral myth, astral myth, cult.”
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Assoziationskette bzw. den ’keilschriftlichen Assoziationsclustern’, welche von einer er-
sten Bedeutung®® ausgeht, welche ein eigenes semantisches Areal besetzt das sich durch
die semiotischen Bedeutungsebenen der anderen Lesungen hin ausbreitet®. Die Poly-
valenz von keilschriftlichen Texten - gerade wéihrend des ED IIla - zeigt sich auch anhand
der iiblicherweise nicht der Reihenfolge der rekonstruierten Lesungen aufscheinenden
Reihung der Zeichen.!%

[02] Es macht dies deutlich, da§ wir IAS 327 auch im Licht der Moglichkeit, dafl der
Text fiir ED typisch zwischen den Polen des ’Irdischen’ und des ’Gottlichen’ oszilliert
(cp. SELZ 2010 [WZKM 100]), interpretieren konnen. Dieses Oszillieren fungiert auf
mehreren Ebenen.

Uber den Inhalt und v.a. Sinn des Textes lifit sich nicht viel aussagen (zum Beginn
sau. (03)), da er scheinbar in medias res beginnt; eine inhaltliche Verbindung zum
vorhergehenden Teil der Geschichte, von der unser Text wohl einen Ausschnitt darstellt,
&8¢t sich also nicht herstellen.

Der Text 148t sich als mythologische Begebenheit auf einer die Gottergesellschaft
beschreibenden Ebene lesen, aber auch als mythologisch verbramten Bericht iiber eine
politische Situation. Unabhéngig von der Frage nach der Historizitdt des Lugalbanda
verweist der Text durch seine wenig spezifische Ausdrucksweise und allgemein gehaltene
Phraseologie (cf. SF 39 4+ Dupls.) sowohl auf 1) dieses spezifische Treffen zwischen
Lugalbanda und dem En (mythische Ebene), 2) eine politische Situation zwischen einem
Herrscher (dem En) und einem aufstrebenden Jiingeren (Lugalbanda). Die Personen
konnen auf dieser Ebene als gewissermaBen ’archetypische’ Codes gelesen werden.!0!
Diese Codes verschliisseln reale Situationen in mythischen Reflexen, die als Tropen in
die schriftliche Uberlieferung eintreten. So exemplifiziert Lugalbanda auch die Tugenden
der mentalen Flexibilitdt und des umfassenden Wissens, die wir z.B. auch bei Gude’a
finden.'%2. Wir kennen den Topos des in den Berglanden wandernden Lugalbanda, der

980ft ist dies, soweit bislang nachvollzogen werden kann, der Zeichenname, jedoch nicht immer; geméaf
SPENCER-BROWN 1972 wiirde dies in etwa der “first distinction” entsprechen.
99Vgl. etwa GLASSNER 2003:21:

“[...] there is good reason to think that it was given in the form of a puzzle or a riddle. The
Mesopotamians’ taste for this type of literary expression was very developed. [...] In Mesopotamia
these structures were sometimes based on graphic plays. The referent would be written with the
same cuneiform signs as the description, only the order of the signs, and thus the meaning of the
words, having been changed.”

10B1Gas 1966[JCS 20):76%% schreibt zu dem Corpus aus Tell Abfi Salabikh:

“There seem to be no rules on the order of signs within a case, but, in general, large signs,
particularly signs such as KIS and ANSE having a projecting part, tend to be written first, after
which come smaller signs. The upper right part of the case is normally inscribed before the lower
right (clear from observing the pattern of overlaps in signs), though this may prove to be of no
relevance in determining the sequence of signs for reading.”

IR ICHARDS 2005:381:

“The term "archetypal", which echoes back to Philo through Carl Jung (1959), refers to "foundation

stones of the psychic structure', perhaps the innately symbolic "furnishings of the mind."”
192 ALSTER 1992a:57:

“It is not a matter of mere coincidence that Lugalbanda is expressly said to be “clever” (ku-zu),

because the whole turning point is that he, a small man, could prevail over the powerful brothers
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andauernd zwischen Zentrum und Peripherie wechselt und aus allen noch so auswe-
glosen Situationen mit einem Vorteil hervorgeht (LB I, LB II; ALSTER 1992a:56ft.).
Lugalbanda wird in LB I zudem als der jiingste von acht Briidern dargestellt; geméafl
der Struktur des Marchens bzw. des folkloristischen Narrativs (falls man den Begriff
des Mérchens nicht im Zusammenhang mit sumerischen Texten gelten lassen will) wird
Lugalbanda - der Jiingste, der unter den Briidern als einziger nicht als Edelmann und
Sohn einer Go6ttin bezeichnet wird! - uns als der Protagonist der Erzdhlung présen-
tiert, von dem wir naturgeméfl ausgehen, dafl er am Ende triumphieren wird (ALSTER
op.cit.:57'21). Doch gerade diese Menschlichkeit des Lugalbanda macht ihn zu einem
‘typischen’ Helden; wenn man mit manchen Gelehrten annimmt, dafl es sich bei Lugal-
banda um den Sohn des Enmerkar handelt, konnte er evtl. von Utu abstammen, da
Enmerkar ja als Sohn der Sonne gilt. Dies wiirde ihn zu einer solaren Herrschergestalt
machen. Eng mit diesem Herrschaftsaspekt scheint die Weisheit des Lugalbanda ver-
bunden zu sein (s.0.). Die Tradition von Lugalbanda als Vater des Bilgames wurde
damals offenbar schon tradiert, und so kann davon ausgegangen werden, daf3 die Be-
griindung eines mythischen Herrschergeschlechts zu den akkumulierten Heldentaten des
Lugalbanda hinzugezédhlt wurde. Diese kulturell codierte Form kann als gewissermaflen
“archetypischer” Typus eines erfolgreichen Aufsteigers an die Spitze einer Hierarchie
gelesen werden. Man fiihlt sich erinnert an die Sargon-Legende 3N-T296 (COOPER und
HemvpeL 1983 [JAOS 103])1%%: Wo der Mundschenk (MUS.KA.UL) Sargon vor den
Ur-Zababa tritt und ihm von seinem Traum berichtet, bringt in unserem Fall der junge
Held nicht ndher determinierte 'Dinge’ aus dem Bergland (nig-kur-ta) und eine ’Tafel
der Eingidnge’ mu-DU.r vor den En. Das fiir den heutigen Leser irrational wirkende
Element des Traumes, den die Inanna-k dem Sargon in 3N-T296 schickt, findet vielle-
icht einen Reflex in dem im KISAL / gipary stattfindenen Teil von IAS 327 in Form
des Handlungskomplexes um den LIL herum. Vielleicht konnen TAS 327 mit ii:11 uy
gal in-ga-mu-zu und die Episode mit den 'Ddmonen’ in LB I als initiatorische Szenen
interpretiert werden?

[03] BARTHES weist in seiner Erlduterung zur strukturalen Analyse von Erzdhlungen
darauf hin, daf} als Funktion in einer Erzdhlung “jedes Segment der Geschichte, das als
Glied einer Korrelation auftritt” (BARTHES 1988:109) definiert wird. Aus der diskurslin-
guistischen Struktur ergibt sich, daB jede Funktion einen Sinn erfiillt.'% Die Funktion
als kleinste Erzédhleinheit kann dabei sowohl aus satziiberschreitenden Einheiten, als
auch aus kleineren Finheiten innerhalb des Wortes bestehen. Dafl dies gerade fiir die
sumerische Keilschrift anwendbar ist, scheint deutlich; der semasiographische Aspekt
der fritheren Schriftstufen von Keilschrift, der sich gerade ED IIla deutlich zeigt (cp.
UD.GAL.NUN), kann gewissermafen als Erzdhleinheit unterhalb der Erzéahleinheit des
Wortes interpretiert werden.

TIAS 327 beginnt mit i:01 - 02 Ylamma-nin-siimun agarins(AMA-SIMxGAR) /

simply because he was more clever. In popular literature wisdom prevails over strength. This is the
only way in which the small man can assert himself against powerful people.”

10356 auch ALSTER op.cit.:57122.

1M BARTHES op.cit.:104ff. zu Diskurslinguistik und Erzdhlungsstruktur.
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mu-DU.DU 'Lamma-Ninsumun brachte (ihnen) die (mit Kriutern® versetzte?) agarin-
Getranke (in Gefifien)’; gemafl der struktralen Erzéhlanalyse muf} es sich dabei um eine
Funktion handeln, die fiir die Ebene des Narrativs bedeutungstragend ist. Dies entspricht
einer im Theater unter dem Namen 'Chekhov’s Gun’ wohlbekannten Regel (“If you say
in the first chapter that there is a rifle hanging on the wall, in the second or third chapter
it absolutely must go off. It it’s not going to be fired, it shouldn’t be hanging there.”).!0?
BARTHES op.cit.:111:

“[...] ihr Modell ist seit der Analyse von Tomaschewski klassisch: Der Kauf
eines Revolvers korreliert mit dem Augenblick, in dem man ihn benutzen
wird (benutzt man ihn nicht, so kehrt sich die Anmerkung um und wird zum
Zeichen des Zauderns usw. [...]”

Wir schlieflen sowohl aus der Position zu Beginn der Erzéhlung als auch diesem erzéhlthe-
oretischen Prinzip, da§ die Nennung von /agarin/ als agarins = AMA-SIMxGAR
eine bedeutungstragende Funktion von IAS 327 ist, und als solche metonymische Re-
lata impliziert (op.cit.:112). Es kann auch davon ausgegangen werden, dafl es sich um
eine sog. Kardinalfunktion in der Erzdhlung handelt, die “eine fiir den Fortgang der
Geschichte folgentragende Alternative er6ffnet” (op.cit.:113). Zur Bedeutung von dem
Beginn des Diskurses in einer Erzédhlung cf. op.cit.:237, LOTMAN 2010:204.

(1) agaring tritt uns dabei als Objekt entgegen, das u.a. einem soziokulturellen
Code entspricht: Als moderner Leser kénnen wir lediglich versuchen, die kulturelle
Codierung von /agarin/ als AMA-SIMxG AR zu entschliisseln - einem Zuhérer /Leser
des ED IIIa wird die Codierung keinerlei Schwierigkeiten bereitet haben. Zusétzlich zum
soziokulturellen Code fungiert /agarin/ auch als symbolischer Code, evtl. auch chro-
nologischer Code: Wenn /agarin/ einen terminus technicus des Brauwesens bezeichnet,
erfahren wir aus dem Begriff, an welchem Punkt der Chronologie des Brauprozesses die
Erzéhlung einsetzt; da der Brau- bzw. Gérprozef3 scheinbar mit menschlicher Frucht-
barkeit geglichen ist (cp. LOTMAN loc.cit. zur Homéomorphie der Ebenen eines Mythos),
konnten wir daraus sogar einen moglichen Verweis auf den spater angedeuteten Sexu-
alverkehr zwischen Lamma-Ninsumun und Lugalbanda sehen, der uns einen zeitlichen
Bezugsrahmen vermittelt. Dieser Zeitpunkt ist fir uns natiirlich ob der Problematik der
termini technici fir Brauerei unscharf und nicht definierbar.

Um was genau es sich bei dem agarins-Gebrdu handelt, ist nicht gesichert; an-
gesichts der im Folgenden angefiithrten Argumente halte ich es fiir unwahrscheinlich,
darin lediglich Bier oder gar die anfangliche Biermaische zu sehen (cp. CIviL 1964,
ROLLIG 1970, DAMEROW 2012); vielmehr miissen wir als Wissenschaftler innerhalb eines
gewissermafen hermetischen Faches'%® uns auch bewuBt sein, dal es manchmal alterna-

105711 dieser Aussage finden sich in der Literatur viele Varianten, wohl, weil Chekhov regelméBig sowohl
in Schrift als auch Wort darauf Bezug nahm; cp. auch “If in Act I you have a pistol hanging on the
wall, then it must fire in the last act”, nach J. SIMMONS, Chekhov: A Biography. Chicago University
Press, 1962, p. 190).

106Cp. BoTTEROs ’In Defense of a Useless Science’ in Mesopotamia: Writing, Reasoning and the Gods.
University of Chicago Press, 1992, pp. 15 - 25.
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tive Erklarungen zu Althergebrachtem geben mag. Wenn wir also von den Banketten
und Gelagen in den sumerischen Texten lesen, projizieren wir automatisch unsere eige-
nen Verhéltnisse auf das Textmaterial (cp. SELZ 2011:50) - doch handelt es sich bei
den verschiedenen Bieren, von denen wir regelméaflig in Administrationsurkunden oder
auch Hymnen, Mythen etc. lesen, tatsdchlich um Bier so wie wir es uns heute vorstellen?
Besonders, wenn wir auflergewohnliche Folgen nach dem Genufl von Bier beobachten kon-
nen, die sich von gemeiner Trunkenheit unterscheiden bzw. davon abweichen, miissen
wir uns die Frage stellen, ob diese vor Jahrtausenden gebrauten Getranke tatsédchlich
unserem Bier entsprechen oder etwas ”schéirfer” waren, mit Mischungen von anderen
Wirkstoffen, als wir sie heute gewohnt sind. So war z.B. die Beimischung von Entheo-
genen wie z.B. Cannabis (Cannabis sativa), Tollkirsche (Atropa belladonna; cp. SELZ
2004, Fig. 11) oder Mandragora (bzw. Alraune, Mandragora officinarum'”; cp. SELZ
ibid., Figs. 4, 12a, 12b)'08 seit jeher eine iibliche Praxis, welche zumindest in unseren
Breitengraden sich bis in 19. Jhdt. belegen 148t. Wer will es dem sumerischen Menschen
absprechen, das (urspriinglich wohl sehr alkoholarme) Bier mit diversen Beimischungen
anzureichern, um so im hervorgerufenen Rauschzustand mit erweitertem Bewufitsein
und erweiterten Sinnen synésthetisch des Kosmos teilhaftig zu sein? Cp. GLADIGOW
1978:28:

“Neben die Techniken der endogenen Intoxikation sind offensichtlich seit

97Der aktive Wirkstoff der Alraune (Mandragora officinarum) ist Atropin. Der Name hiingt direkt mit
der griechischen Moire Atropos zusammen, deren Funktion es war, das Schicksal der Menschen zu
entscheiden; vergleiche damit nam—tar im Sumerischen und die Bezeichnung gis-nam-tar bzw.
t-nam-tar fir akk. pilli(m), eine Pflanze, die wahrscheinlich mit der Mandragora identifiziert
werden kann und auch bei der Heilung von Augenleidung Verwendung fand. Cf. CAD P s.v. pilld,
THOMPSON 1949[DABJ:217ff., STOL 2000:57f.

THOMPSON loc.cit. verweist w.a. auf die klangliche Néhe von gr. mandragéras und sum. &%/ %nam-
tar(-*gir12); bei dem von THOMPSON mit giri2 umschriebene Zeichen handelt es sich um NITA.
Akzeptiert man die Gleichung, auf welcher diese Lesung beruht (loc.cit.), so miiite der Lautwert
girie oder giry angesetzt werden. Cf. K. 8782: 6 “#NAM.TAR ina su-pur UR.GIs (THOMPSON
1929:810f.) fiir eine mogliche frithe Verbindung zwischen dieser Pflanze und dem ’schwarzen Hund’,
der traditionellerweise dazu verwendet werden soll, bei der Suche nach der Mandragora officinarum
zu helfen; zur Unterweltskonnotation des ur-gis und dessen Identifikation mit Ninazu in ED Texten
cp. [06] SF 1 mit Belegen, STOL op.cit.:58 zu der Assoziation zwischen der Pflanze und (schwarzem)
Hund.

1985701 2000:57%":

“l...] [Landsberger] remarks that the mandrake does not exist in Iraq and Syria. This is not true:
Dalman and George Smith saw it; the latter without realising this: “The pacha told me of a curiosity
to be seen at Orga, about which they relate a story worthy of the days of Herodotus. This curiosity
consisted of two small figures, made of a peculiar shrub, partly trained and twisted, and partly cut
into the form of a man and woman, very rudely done, and stained to give them the appearance of
having grown in that shape. The man who sold these articles delcared that they grew in a field far
away from there, and that anyone trying to draw one out of the ground would be killed by the noise
they made, so the inhabitants, in order to obtain them, tied a dog by a string to each figure, and
then went a long distance off. As soon as the dog pulled the string and drew the creature out of
the ground the noise it made killed the dog, and the men coming u secured the curiosity. It is a
sign of the intellectual state of this country that men who object to schools and Christian influence,
believe such rubbish as this”; George Smith, Assyrian Discoveries (1875) 161 (Thompson, 219, saw
the mandrake root in this description).”
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frihester Zeit Rauschgifte als Unterstiitzung und Hohepunkt der rituellen
Ekstase getreten. Alkohol, Tabak, Haschisch sind die bekanntesten Drogen,
deren Gewinnung freilich eine minimale Technologie voraussetzt; ihnen vo-
ran sind die in Friichten, Pilzen und Pflanzen unmittelbar geniefSbaren Gifte
zu nennen, so das Gift des Fliegenpilzes (Amanite muscaria), Atropin und
Scopolamin der Nachtschattengewéchse |...]”

Nicht umsonst werden die halluzinogen bzw. ekstatisch wirkenden Pflanzen der Natur als
entheogen bezeichnet, was sich bekanntermaflen aus en in’, theos ’Gott’, und genesthai
"bewirken’, zusammensetzt. Zu dieser Angelegenheit auch SELZ op.cit.:19436:

”[...] Throughout history, the use of atropa belladonna and atropa man-
dragora is attested in ecstatic rituals, as aphrodisiac and as poison. Given the
connection of the rosettes as "symbol” of Inana / Istar, it may well be worth
noting the surname of Aphrodite as Mandragoritis in classical antiquity |...]”

Ist es falsch, hier anzunehmen, dafl das agarins-Gebréu eine psychoaktive Wirkung
zeigt? Welche dies genau ist, kénnen wir noch nicht ndher bestimmen; die genaue
Funktion des Trankes ist uns unbekannt, da die Tafel IAS 327 vom Inhalt her bislang
einzigartig ist. Bei dem Gebréu konnte es sich a) um ein Hochzeitsgetréank (rituell-
kultischer Hintergrund), b) Heiltrank (mythologisch-medizinischer Hintergrund), c) Hal-
luzinogen (magisch-ritueller Hintergrund), d) psychoaktives Aphrodisiakum (magisch-
ritueller Hintergrund), e) eine Kombination aus a), b), ¢) und d) handeln. Ich tendiere
in der Interpretation zu Letzterem.

Zu der Praxis des Beimischens von Krautern u.d. in Bier in Mesopotamien folgender-
maflen PIENTKA 2002:514f:

"Wird Alkohol mit weiteren Ingredienzien versetzt, kann dessen anregende
Wirkung noch verstirkt werden. Es gibt Hinweise darauf, daf§ alkoholische
Mischgetréanke - vielleicht besonders intensiv wirkende Cocktails - auch im
Alten Orient hergestellt wurden. [...] In vielen Kulturen werden, um alko-
holische Getrinke in ihrer Wirkung auf das Gehirn zu verstédrken oder zu
verindern, Samen in dem Getriank eingeweicht!??. Oder man bringt das
alkoholische Getrdink mit dem Rauch gerdsteter Samen fiir eine Nacht in
Berithrung. Wirksame Bestandteile der Pflanze kénnen dann iiber den Rauch
vom Alkohol aufgenommen werden.”

Lamma-Ninsumun wird von dem Gebréu in eine Art hypnagogen Zustand gebracht, was
in i:04 durch igi mu-lib(LUL) ausgedriickt wird; dieses kann als parallel zu der Verbal-
form in i:05, mu:na-nu, gesehen werden - Lamma-Ninsumun verféllt der psychoaktiven
Wirkung der beigemischten Drogen (evtl. Aphrodisiaka? Cp. PIENTKA 2002:512, pas-
sim), bevor Schlaf oder eine Art von Trance sie iiberkommen; es ist auffillig, dafl das

1%Djes passt hervorragend zu der iiblichen Ubersetzung von AMA-SIMxGAR . als "Maische” - ein
"Biervorprodukt’, welches aus gesprofienem Getreide (’Griinmalz’) und weiterem bestand und in
welchem Samen u.d. eingeweicht wurden, um die Essenz zu trinken und dem Bier so mehr ’Gehalt’
zu verleihen.
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Auge der Gottheit erwdhnt wird, um auszudriicken, daf sie sich in einem Rauschzustand
befindet; Cf. SELZ op.cit.:195%6:

”An emic designation for such drug-using persons may be found in the
term la-igi-nigin(-na) with the equations igi-nigin-na = sidanu ”(attack
of) vertigo”, sudu "whirling”, ”giddiness” or muteér inim “turning of the eye”,
”Augen verdrehend” (for the latter cf. the discussion in Fincke 2000: 172f.);

a religious-mystical connection for such people seems plausible.”

lul in seiner "Urbedeutung” bezeichnet das Gegenteil von zid - lul is "fliichtig”, "falsch”,
"betriigerisch, "illusorisch”, "nicht standhaft”; zur Diskussion iiber lib(LUL) cf. i:04.
FLUCKIGER-HAWKER 1999:333 hat den Begriff hellsichtig mit "daze, illusion” {ibersetzt,
was gut in den hier angenommenen Kontext passt: Die Augen der Lamma-Ninsumun
werden "triigerisch, illusorisch, falsch” - dies mag bedeuten, dafl sich ihr Blick ver-
schleiert, sie halluziniert, unter dem Einflu der Zutaten des Rauschtrankes in einen
Zustand erweiterten Bewufltseins verfillt, oder dafl sie die Augen verdreht, ihr die Au-
gen zufallen 0.4. - womoglich eine Kombination von all diesen moéglichen Symptomen.
Wir kénnen jedoch auf jeden Fall annehmen, dafl igi mu-lib hier fiir einen ”falschen
Blick” steht, der nicht "recht” ist. JACOBSEN 1963[PAPS 107]:481%4 schreibt:

"LUL denotes "false, illusory”. The translation assumes that it here refers
to deam-phantasies. Better is, perhaps, a reading lib, Accadian kuru (k-r-
> ¢f. Arabic karija "to slumber”) which seems to denote a state of losing
consciousness as in dozing off or in being completely dazed by grief.”

Das Auge resp. der Blick der Ylamma wandelt sich in einen Blick, der ’anders’ ist, nicht
mehr das ”"Rechte” sieht sondern das, was als illusorisch gilt. Ich wiirde JACOBSENs
Beschreibung tibernehmen, jedoch auch die Auswirkung(en) von psychoaktiven bzw.
narkotischen Rauschgetrianken oder dhnlichen Genufimitteln der Erklarung von LUL
bzw. lib hinzufiigen. Wenn man bedenkt, dafl auch der Fuchs kas mit LUL geschrieben
wird, konnen wir vielleicht annehmen, dafl die Augen der Lamma-Ninsumun triigerische,
falsche - illusorische - Dinge sehen, von denen manche jedoch auch auf ’gerissene’ (cp.
das Englische ’cunning’) Weise einen tieferen Sinn haben kénnten - ein Trancezustand,
in dem ihr Bewufitsein durch die Einnahme der psychoaktiven Wirkstoffe in agaring
erweitert ist. JACOBSEN verweist in dem oben angefiihrten Zitat auf "dream-phantasies”
- gébe es einen besseren Terminus, um den Zustand der offenbar berauschten Goéttin zu
beschreiben? Dieser Zustand mag durchaus auch aphrodisierend wirken: Schlielich
legt sie sich (schlafend? im Drogenrausch?) zu seinen Fiiflen nieder, was zumindest in
der heutigen Zeit durchaus erotische Konnotationen haben kann und wohl auch damals
hatte. ii:07 - 10 schildert physische Zéartlichkeiten resp. Beriihrungen und Kiisse durch
Lugalbanda. Dies kénnte als physischer Aspekt einer aphrodisierenden Situation mit
dem Ziel der unio mystica sein. Cp. PIENTKA 2002:51248:

”Allgemein lassen sich Aphrodisiaka in zwei Hauptgruppen einteilen. The
New Encyclopaedia Brittanica 1992, S. 480, nennt: 1. Psychophysiologis-
che Mittel, die iiber die Sinnesorgane, also Augen, Haut, Nase, Zunge oder
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Gehor wirken. 2. Innerlich wirkende Mittel, die mit bestimmter Nahrung,
alkoholischen Getrdnken, Drogen, Liebestriinken oder Arzneien vom Koérper
aufgenommen werden.”

Wir kénnen uns relativ sicher sein, dafl das alltédgliche Bier in Sumer nicht mit Rauschmit-
teln durchsetzt war und tiber einen sehr niedrigen Alkoholgehalt verfiigte (DAMEROW
2012). Das "Wiirzen” von Getranken mit Krautern ist jedoch eine seit jeher weit ver-
breitete Technik, um aus alkoholarmen Getrdnken ein intensiveres Rauscherlebnis zu
gewinnen; auch sind Alkohol und Sexualitdt eng miteinander verbunden, da die enthem-
mende Wirkung des Alkohols leicht zu sexuell motivierten Handlungen fiihrt und Alkohol
teils als ein Aphrodisiakum identifiziert werden kann, oder, mit PIENTKA 2002:513, ”der
"Rauschtrank’ - also Bier und Wein - als das Aphrodisiakum per se” gilt. Die Verbindung
zwischen Alkohol und der Sphére der Sexualitét ist in der Glyptik des ED ikonographisch
gut bezeugt, auf was auch schon PIENTKA op.cit.!1?, PINNOCK 1994 und MICHALOWSKI
1994 aufmerksam gemacht haben; so schreibt PINNOCK 1994:19f.:

”[...] the banquet scene is related with a plurality of ceremonies, some of
which at least may be singled out: the scenes presenting two personages of
different sexes, sometimes, as happens mostly in the Early Dynastic votive
plaques, with the lady of an apparently superior rank than the man, accom-
panied by servants, and related with representations of the benign nature,
or to bearers of offerings and gifts, or boats, chariots, or fight scenes, may
be connected with the rituals of the hierogamy. [...] It must be pointed out,
however, that, while in the written evidence the ritual as a whole appears to
be a preparation for the Sacred Marriage, which with the sexual union be-
tween king and goddess, is the apex of the festival, this event never appears
in the figurative documentation, but in very rare instances, particularly in
archaic seals of cursory style, where a couple is represented during the sexual
act, while at the foot of the bed a jar or a jar and a servant appear, which
might lead to believe that a banquet has already taken place.”

In diesem Zusammenhang soll auf einige Rollsiegel des ED verwiesen werden, wie sie mit
der einfiithrenden Szene aus dem Text TAS 327 in Verbindung stehen kénnten. AMIET
1980:379 PL. 63, Nrs. 842 und besonders 850; es scheint sich um die Darstellung einer
gehornten Frau zu halten, vor ihr ein THillengefafl; eine ménnliche Gestalt mit erigiertem
Glied ist hinter der Frau abgebildet, die Darstellung offensichtlich. Koénnten wir in
dieser Gestalt evtl. eine 'gehdrnte’ Gottin sehen? Es ginge zu weit, Kuhhorner in dieser
Darstellung zu suchen, jedoch sind die Hérner von Wildkithen (Bos primigenius prim-
igenius) in der Tat wesentlich eindrucksvoller als die ihrer domestizierten Verwandten.

1102002:514:
7Egal in welcher Kultur - ist Alkohol im Spiel, lassen sich sexuelle Assoziationen kaum vermei-
den. In Mesopotamien wird uns die Verbindung von Sex und Alkohol besonders in den sogenannten
Bankett-Szenen offenbar. Diese bis in die frithdynastische Zeit zuriickreichenden Siegeldarstellungen
zeigen héufig sexuelle Szenen gemeinsam mit biertrinkenden Festteilnehmern.”
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Bankettszenen im tiblicheren Sinne mit einem Paar an Teilnehmern und ohne zusét-
zliche Personen finden wir in WAS I, P1l. 23h (BM 123626), Pl. 26a (BM 122548), b
(BM 120550) und ¢ (BM 123570).

Von der Verbindung zwischen Alkohol und der Sphére der Sexualitdt spricht auch
MICHALOWSKI 1994:38:

"The sexual overtones of alcohol are obvious and universal; their echo in
Sumerian literature is as interesting for the understanding of certain mental-
ités as it is amusing. The alcohol-sex connection can be traced back as far
as the Early Dynastic period when we encounter sexual scenes on seals and
sealings. Often these are depicted in symbolic association with banquets and
beer drinking. None of these designs is easy to interpret but they do give us
a glimpse of the common language of sex and drink.”

Erneut stellt sich die Frage nach der Natur des agarins-Getrankes, welches die Lamma-
Ninsumun bringt: Bier - oder zumindest wohl ein Intoxikant auf Alkoholbasis - aus
Pflanzen und Kriutern (Aromata’), welche einen als begehrenswert erscheinenden Rausch-
zustand''! in sog. erweiterten BewuBtseinszustinden''? erméoglichten. Diese Wirkung
mag im rituellen Rahmen des alten Sumer durchaus auch in “Religion” und Kult ge-
braucht worden sein. Daf} verschiedene Sorten an Bieren im alten Mesopotamien ex-
istierten, welche auch kultisch genutzt wurden (Libationen, Symposia etc.), kann beim
heutigen Forschungsstand kaum bezweifelt werden (cf. DAMEROW 2012). Zu 'Bier’, dem
Standardbegriff mit welchem wir das allgegenwartige sumerische Getréank bezeichnen, cp.
auch MICHALOWSKI 1994:28:

"Beer is both mundane and ceremonial, everyday - vulgar, in its original
meaning - and ritualistic."

Weiters (op.cit.:29):

HIGLADIGOW 1978:24f.:

“Die spielerische Steigerung angelegter Mdoglichkeiten wurde offensichtlich als angenehm, bedeut-
sam, existenzsteigernd empfunden, konnte Selbstzweck und Institution werden. Eine Erhéhung von
Sensibilitdt und Emotionalitat, urspriinglich Voraussetzung erhohter Reaktionsbereitschaft, ist auf
dem Wege ritueller Prasentation oder Wiederholung manipulierbar und kann das direkte Ziel von
Riten werden. Auf der Basis dieses Ansatzes iibernehmen es im Zug einer fortschreitenden kulturellen
Ausdifferenzierung wesentliche Kulturbereiche, die Emotionalitat des Menschen zu steuern und zu
iitberhdhen.

Wiederholung der Riten und Kumulierung der Mittel, deren Wirksamkeit in einem “Experimen-
tieren der Menschheit mit sich selber” (...) erfahren wurde, kénnen schliefllich zu jenem komplexen
Ergebnis fithren, das wir als ekstatisches Erlebnis zu bezeichnen pflegen. Die Ubersteigerung von
Affektivitdt und Sensibilitdt in der Ekstase setzt neue Eigenqualitdten frei; in die Dynamik des
Ablaufs schielen die gespeicherten Hemmungsenergien ein. Halluzinationen, Auditionen, Visionen
konnen sich aus einer iibersteigerten Sensibilitdt entfalten, das Gefiihl einer Entlastung vom Druck
der Realitdt, Euphorien auf der Basis einer iiberh6hten Emotionalitdt. Beide Prozesse bedeuten, daf3
sich - auch in der Selbstinterpretation des Mystikers - die Verhéltnisse von Innen- und Auflenwelt
verschieben, bis zu Umkehr oder Kongruenz.”

2S5 AvIN 2012.
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“My main interest, in the pages that follow, will be to discss the role of
alcohol in the imaginative landscape of early Meopotamia."

Man vergleiche damit METZINGER 20113:31:

"Bewusstsein ist das Erscheinen einer Welt. Die Essenz des Phinomens des
bewussten Erlebens besteht darin, dass eine einzige und einheitliche Wirk-
lichkeit in die Gegenwart tritt: Wenn wir bewusst sind, erscheint uns eine
Welt. Dies gilt fir Traume ebenso wie fir den Wachzustand; [...]"

Im Falle von diversen 'Beimischungen’ (s. SELZ op.cit.) mag es durchaus dazu gekommen
sein, daf} Individuen, welche diese Tréanke zu sich nahmen (cp. die in diesem Bereiche aus-
drucksstarken Beterstatuetten mit ihren stark erweiterten Pupillen sowie starrem Blick,
welcher gleichsam mit OTTO 1917 das mysterium tremendum et fascinosum zu schauen
vermag), durch erweiterte Bewuftseinszustande - ausgelost durch Entheogene u.d. -
"religiose” 3 Erfahrungen machten, die sie aufgrund einer in der Kultur begriindeten
Verbindung zu den einzelnen sumerischen Lokalpanthea sowie Familiengottheiten oder
personlichen Gottern und/oder schiitzenden Entitédten (cf. evtl. PNN mit theophoren
Elementen?) durch diese Raster ihre Erfahrungen interpretierten; cp. dazu METZINGER
20113:33:

”"Menschen in anderen historischen Epochen - etwa wiahrend des vedischen
Zeitalters im Alten Indien (also etwa 1500 bis 600 v.Chr.) oder wihrend des
europaischen Mittelalters, als Gott noch als eine reale und konstante Gegen-
wart wahrgenommen wurde - kannten wahrscheinlich Formen des subjektiven
Erlebens, die uns heute fast unzugénglich sind.”

Als Historiker hat uns dies stets vor Augen zu stehen, wenn wir uns mit derlei spezifischen
Problemen der Vergangenheit beschéftigen. Sind die Begriffe, mit welchen wir bestimmte
Assoziationen aufbauen, tatséchlich das, was diese Begriffe designieren? REICHHOLF
2008:259ft. diskutiert die Entstehung von Bier, wie wir es heute kennen; er kommt zu
dem Schluf}, daf3 das Bier, welches wir heute kennen, eine relativ rezente Erfindung des
16. Jdts. CE ist, als 1516 das bayerische Reinheitsgebot die Verwendung von Zutaten
fiir die Bierherstellung regelte; bis ins 19. Jhdt. hinauf reichen jedoch Verordnungen,
welche das Beimischen von Zusétzen wie Bilsenkraut (Hyoscyamus niger), Tollkirsche
(Atropa belladonna), Eisenhut (Aconitum napellus), Alraune (Mandragora officinarum),
Mutterkorn-Alkaloiden u.d. endiiltig ausrotten sollten (cp. FUHNER 1925 passim ad
Beimischungen von Scopolia carniolica, Hyosciamus physaloides, Hyosciamus muticus
und Hyosciamus niger in Bier).
Zu Solanazeen als Aphrodisiaka z.B. FUHNER op.cit.:284f.:

”[...] die narkotischen Solanazeen stellen seit den dltesten Zeiten wichtige
Aphrodisiaca dar.

13Tnnerhalb unseres modernen Erfahrungsraster fiir Sprache - “Religion” im heutigen Sinne ist im alten
Sumer mehr oder minder undenkbar; cp. SELZ (im Druck).
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Der hebréische Name der kleinen, gelben, wohlriechenden, betdubenden
Beerenfriichte der Mandragora ist dudaim. diid bedeutet hebréaisch "lieben"
und der Name der Friichte hidngt damit zusammen, das sie in Syrien seit
langem zu Liebestrdnken Verwendung fanden. Solchen dudaim, die Ruhen
auf dem Felde fand, verdankt nach Genesis 30, 14-17 Rahel den lange verge-
blich gewiinschten Kindersegen. Auch bei den Griechen finden sich solche
Beziehungen: gab es doch bei ihnen eine Aphrodite Mandragoritis!'4. Auch
die geheimnisvolle Mandragorawurzel fand urspriinglich im Orient in erster
Linie erotische Verwendung |...]”

Auch beschrieb FUHNER op.cit.:291 die Bedeutung, welche den Solanazeen in der Bere-
itung von "Rauschtrdnken”, welche primér mit alkoholischen Getrinken zusammen zu-
bereitet werden. Auch im Altertum war bekannt, dafl die "Hexen” aus Thessalien sich
der Kréuterkunde bedienten und auch im Rufe standen, Tote beschworen zu kénnen (cp.
vielleicht das Erscheinen des LiL in unserer mythologischen Dichtung IAS 3277). Sich
auf den Mythos der dgyptischen Sekhmet/Hathor beziehend diskutiert er die Verwen-
dung von Mandragora in den orientalischen Léndern; es handelt sich dabei um die schon
erwdhnten duda’»m der Torah (Gen. 30:14-16, Hohelied 7:13; cf. SToL 2000:57f. [CM
14]). Weiters op. cit.:292:

"Die alten Agypter kannten zwar den Wein, tranken daneben aber reichlich
Bier, und zu diesem Gerstentrank wurden schon friihzeitig Zusétze gemacht.
Den dltesten Zusatz lernen wir hier in der Dadafrucht kennen, die nichts an-
deres ist als die duddim der Israeliten, die oben erwdhnten Mandragorabeeren.
Das dgyptische Bier besass wohl in frihen Zeiten nur geringen Alkoholgehalt,
so dass zur Wirkungsverstirkung die Alraunfriichte zugesetzt wurden. Aus
spaterer Zeit berichtet Diodor, dass es dem Wein an Stirke gleichkomme.
Ob sich diese Angabe durch hohen Alkoholgehalt erklart, oder dadurch, dass
nach wie vor Solanazeenteile zugesetzt wurden, diirfte heute kaum mehr zu
entscheiden sein.” [Emph. NL]

Zur Bedeutung von diversen 'Gewdiirzen’ noch ibid.:293:

”"Den besten Beweis fiir die Verwendung des Bilsenkrautes als Bierzusatz
bilden noch vorhandene Polizeiverordnungen dagegen. So bestimmt eine
Polizeiordnung''® aus Eichstitt in Mittelfranken vom Jahre 1507, dass die
Brauer bei Strafe von 5 Gulden keine Bilsensamen und andere "den Kopf
tollmachende Stiicke und Kréuter" ins Bier mischen sollten. Nach der bay-
erischen Land- und Polizeiordnung!'® von 1649 war es unverboten, "ein wenig
Salz, Krammetbeer und Kiimmel ins Bier zu nehmen; wer aber andere Krauter
und Samen, fiirnehmlich Bilsen, in das Bier tut, der soll, wie auch der
Verkéaufer solcher Krauter, nach Ungnaden gestraft werden."”

14\ an vergleiche hierzu SELZ 2004:1943¢, STOL 2000:57°7.
H536Y MARZELL, Unsere Heilpflanzen. Freiburg i. B. 1922, S. 170.
HO38N, HOFLER, Volksmedizin und Aberglaube in Oberbayern. Miinchen 1893, S. 135.
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Und 4bid.:294:

"Immerhin gibt noch im Jahre 1827 Buchner in seiner Toxikologie!!” an,
dass "behauptet wird", betriigerische Bierbrauer setzen Bilsenkraut, Stechapfel
und andere pflanzliche Narkotika dem Biere zu, um es berauschender zu
machen.”

Das Verhédngen spezifischer Gesetze gegen das Anreichern von Bier mit psychoaktiven
Substanzen 148t darauf schlieflen, dafl dieses Problem héaufig genug war, um eine Auf-
nahme ins Gesetz zu rechtfertigen. Angesichts dieser Lage zum Gebrauch von Narkotika
resp. psychoaktiven, entheogenen Pflanzen, mufl die Frage gestellt werden, ob unser
heutiges Bier viel mit den verschiedenen Bierarten in Mesopotamien gemein hat, was
durchaus zu bezweifeln ist. Unser heutiges Bier hat eine lange, interessante Entwick-
lungsgeschichte hinter sich.

Fassen wir kurz zusammen: TAS 327 beginnt damit, dafl die G6ttin Lamma-Ninsumun
ein als agarins bezeichnetes Getrdnk bringt, welches dann wohl von ihr und ihrem
Gefahrten Lugalbanda getrunken wird. Der Text beschreibt, dafl die Augen der Got-
tin (oder des Lugalbanda? Oder beider Teilnehmer an diesem rituellen Umtrunk?)
sich verdandern, was durch LUL als VB,/ mit der Lesung lib ausgedriickt wird; dies
wird gefolgt davon, daff Lamma-Ninsumun herniedersinkt und sich zu Fiilen des Lugal-
banda niederlegt (nu homophon fiir ni1). Es folgen Zértlichkeiten - Lugalbanda kiifit
die lamma auf Augen und Mund -, die in einer mit uy gal in-ga-mu-zu beschriebenen
Epiphanie (cf. (2)) kumuliert.

(2) Bier wurde innerhalb der sumerischen Literatur oftmals mit Sexualitdt und dem
Betoren von Sexualpartnern (oder auch deren Vergewaltigung, cf. Enki(.g) und Nin-
hursaga) gekoppelt, und auch in den von Dumuzid und Inanna(-k) (archetypisch) han-
delnden ’Liebesliedern’ in sumerischer Sprache wird Bier hdufig erwdhnt. SRT 23:20 - 23
spricht z.B. eine deutliche Sprache, die an die des Hoheliedes gemahnt!'!®: kas-a-ni-giny
galy-la-ni zé-ba-am kas-a-ni zé-ba-am / ka-ka-a-ni-gin; galy-la-ni zé-ba-am
kas-a-ni zé-ba-am / a-sti-a-ni kas-a-ni zé-ba-am ’Like her beer her vulva is sweet,
her beer is sweet indeed, Like her mouth her vulva is sweet, her beer is sweet indeed,
Her small beer, her beer is sweet indeed’ (Ubersetzung ALSTER 1985[RA 79]:140ff.).
Die genaue Bedeutung von ii:11 ist mir noch nicht wirklich klar. Es koénnte sich
um eine Anspielung auf die Defloration der Gottin handeln, um eine Beschreibung eines
Orgasmus, um einen kultischen Schlaf &hnlich dem schamanischen Initiationsschlaf, sim-
plen sexuellen Kongress, eine Beschreibung von erektiler Dysfunktion” (cf. Diskussion zu
geés-bir sub ii:11), die berithmt-beriichtigte mesopotamische hieros gamos u.v.m. sein;
selbstredend ist hier anzunehmen, dafl mehrere Bedeutungsebenen einander iiberlappen.
Um Rekurs auf den n-dimensionalen Raum des Textes zu nehmen, ist deutlich, daf3 obige
Spekulationen lediglich einen minimalen Zugang zu der Bedeutung der Zeile und ihrer

17»467 A, BUCHNER, Towzikologie. Niirnberg, 1827, S. 576.
"8Tn welchem es allerdings heiBt "Deine Liebe ist siier denn Wein” (Hohelied 1:1).
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besonderen Bedeutung innerhalb des Textgefiiges bieten. Auch soll betont werden, dafl
es sich hier keinesfalls um irgend geartete Hypothesen handelt, sondern lediglich um
Spekulationen iiber mogliche Interpretationsebenen.!

Wenn wir davon ausgehen, daffl im Rahmen der vom Text dargestellten Handlungen
auf den Konsum von agaring und die Zartlichkeiten eine sexuelle Vereinigung der beiden
Partizipanten folgt, stellt sich die Frage, wieso igi und ka in dieser Folge gereiht sind.
Gemeinhin wiirde man erwarten, dafl Lugalbanda die Vulva der Géttin kit (generell,
dafl die Vulva erwidhnt wird, cf. BAHRANI 1996:11), oder dafl ein CV wie ges—dugy
verwendet wird. Liegt eine Symbolik hinter dieser Ausdrucksweise, die sich uns bis-
lang verbirgt? Der Kufl auf den Mund ist zu erwarten, die Inklusion der Augen jedoch
wirkt ungewohnlich. Kann hier eine Verbindung zu UD in ii:11 bestehen? Im Rah-
men der These, daf} es sich eventuell tatsdchlich auf einer der n-dimensionalen Lesungen
des Textes um eine Beschreibung einer Art von Initiationsschlaf auf sexueller Ebene -
vielleicht ein frithes textliches Zeugnis einer hieros gamos? - handelt, konnte der Kufl
auf das Auge der Lamma-Ninsumun durch Lugalbanda (der schlieflich konstant mit
dem Epitheton gal-zu beschrieben wird) vielleicht eine Art rituelle Bedeutung haben:
Gewissermaflen das Offnen ihrer Augen (wie auch immer dies zu interpretieren sei)
durch einen Kuf, so daf sie (die Lamma-Ninsumun), ihn innerhalb der stattfindenden
unio mystica'®, der hieros gamos zwischen Gottheit und Mensch, durch ihr “wissend
sein” gal erkennen lassen kann? Evtl. kann man auch argumentieren, dafl UD hier
als uy 'Licht’ interpretiert werden kann; cp. die Haufung der (mystikomimetischen?)
Wahrnehmung von Lichtphdnomenen unter dem Einflul von Lysergsdurediethylamid
(LSD), cf. RICHARDS 2005, SAYIN 2012:330.

Nach diesen Uberlegungen beziiglich einer Rauschmittel inkludierenden Interpretation
des Textbeginns wenden wir uns den korperlichen Zartlichkeiten, die Lugalbanda mit
bzw. an Lamma-Ninsumun durchfiihrt, zu; es ist nicht ganz klar, ob die weibliche

19 JACOBSEN 1989:72' schon erkannte diese Problematik:

“The many differences in readings of signs between these studies of the text mutually, and between
either of them and the one here bear striking witness to the difficulties and ambiguities of early
Sumerian orthography. They are so many that reading and translation can usually be made to
sustain any of several possible guiding ideas of what the text is about.”

Abgesehen von dieser kurzen Anerkennung des Problems beschéftigt er sich jedoch leider nicht
weiter damit. Man vergleiche weiter LOTMAN 2010:28f.:

”Die Summe der Kontexte, in denen ein bestimmter Text interpretiert wird und die in gewisser
Weise quasi in ihm inkorporiert sind, kann man das Gedéchtnis des Textes nennen. Dieser Sinnraum,
den der Text um sich herum schafft, tritt in ein bestimmtes Wechselverhdltnis mit dem kulturellen
Geddchtnis (der Tradition), das im Bewusstsein des Publikums schon besteht” [Emph. NL]

Es ist zu sehen, daf} die beiden Autoren von demselben Phdnomen sprechen. Auch Ecos Kom-
mentar in Serendipities ist in dieser Hinsicht zu verstehen:

?Until the arrival of Humboldt, even if one accepted the so-called Epicurean hypothesis by which
every people invents its own language to deal with its own experience, no one dared prefigure anything
similar to the Sapir-Whorf-hypothesis: that it is language that gives form to our experience of the
world. Thinkers like Spinoza, Locke, Mersenne, and Leibniz admitted that our definitions (of man,
gold, and so on) depend on our point of view about these things.” (Eco 1998:76f.)

120Beide berauscht von /agarin/?
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Protagonistin sich in einer schlafartigen Trance (”dream-phantasies”) befindet (igi mu-
lib / gir mu:na-nu) oder tatsdchlich schliaft. Die inneren hermeneutischen Strénge,
welchen der Mythos folgt und welche aus den Zeilen dieses Abschnitts herausragen,
verlangen, dafl eine sexuelle Vereinigung der beiden Partner folgt. Dem Versténdnis
halber soll dies folgend kurz dargestellt werden:

e ii:07-08: Lamma-Ninsumun wird von Lugalbanda am Arm beriihrt, resp. er legt
den Arm um sie

e ii:09: Kuf} auf die Augen
e ii:10: Kuf} auf den Mund

Die beiden Zeilen (ii:09-10) sind einerseits parallel konstruiert und stellen andererseits
eine fiir das Sumerische so typische Steigerung einer Beschreibung dar; vgl. DD 1. 01 -
03: Sa-ga-né ir im-si edin-$é ba-ra-& / gurus Sa-ga-né ir im-si edin-$é¢ ba-ra-&
/ 4dumu-zi $a-ga-né ir im-si edin-5& ba-ra-& ’Sein Herz war mit Trinen erfiillt, er
ging hinaus in die Steppe; der Jiingling, sein Herz war mit Tranen erfiillt, er ging hinaus
in die Steppe; Dumuzi, sein Herz war mit Trénen erfiillt, er ging hinaus in die Steppe’
(ALSTER 1972:52f.).

Was wir hier vor uns haben scheint eine sich immer intensiver der reinen Sexual-
itdt anndhernde Steigerung an physischen Zéartlichkeiten - teils etwas rituell anmutend,
besonders der Kufl auf die Augen - des Lugalbanda gegeniiber der Lamma-Ninsumun.
Von der Beriihrung am Arm bis zum Kuss auf den Mund durchlaufen wir hier Zeile fiir
Zeile eine Zunahme an Intimitét. Es scheint nur logisch, in ii:11 die Kulmination dieser
Handlungen resp. Handlungssteigerung zu sehen; Lugalbanda wird zum "Wissenden”
(cf. iv:18-19), ndmlich dadurch, daf} es offenbar - der Logik des Mythos folgend - zu einer
sexuellen Vereinigung der beiden Partner kommt. Da Lamma-Ninsumun eine Go6ttin ist
und Lugalbanda ein Mensch, finden wir hier das Element der hieros gamos deutlich
gegeben, denn die Heilige Hochzeit wird auch als die Vereinigung zwischen Gottheit und
Mensch gedeutet, gerade im alten Mesopotamien. LAPINKIVI 2004:1 fasst die "Heilige
Hochzeit’ so zusammen:

”As defined in the Encyclopedia of Religion, “hieros gamos, Greek for ’sa-
cred marriage’, 'sacred wedding feast’ or ’sacred intercourse,” is a technical
term for a mythical or ritual union between a god and a goddess, more gen-
erally a divine and a human being, and most specially a king and a goddess.”
Originally the term hieros gamos was used to refer to the marriage of Zeus
and Hera. In his study The Golden Bough (1890), J. G. Frazer applied this
term to symbolic marriage between trees, cultic sexual rites intended to in-
duce fertility, and marriages of gods in diverse cultures. In the Mesopotamian
context, the term sacred marriage refers to the ritual enactment of the mar-
riage of two deities or a human and a deity.”

ELIADE 1987:170 schreibt iiber den Sexualakt als sakrales Erlebnis in Indien:
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"India strikingly illustrates how a physiological act can be transformed
into ritual and how, when the ritualistic period has ended, the same act can
be valorized as mystical technique.”

Was anderes ist die hieros gamos in Mesopotamien denn als eine rituelle Technik?
Priesterin und Herrscher fungieren beide innerhalb der Parameter von funktionaler
Gottlichkeit (cf. SELz 2008); in dem Text IAS 327 haben wir es paradigmatisch mit
einer Gottin (Lamma-Ninsumun) und ihrem sterblichen Gatten (Lugalbanda wird hier
noch konsequent ohne Gottesdeterminativ oder das charakteristische ktig der spéteren
Uberlieferungen der beiden anderen Narrative zu diesem Helden der sumerischen Kul-
tur geschrieben; s. dazu unten). Die Vereinigung von der ’sakralen’ Sphéire des .mit
der ’profanen’ Sphére von .muf in einem liminalen Zustand stattfinden, welcher sowohl
durch die Umgebung des kur als auch das agaring-Getriank gegeben wird. Eine rituell-
mystische Vereinigung der beiden ungleichen Partner - er sterblich, sie unsterblich -
wiirde der ungewohnlichen (liminalen) Situation ebenfalls Geniige tun und den sexuellen
Kongress der beiden mythologisch mitbegriinden. Ob der gesamte Text als Aitiologie
fir die Zeugung des Bilgames zu deuten ist, wie von FRAYNE 1999 postuliert, erscheint
jedoch zweifelhaft.

Zur Vereinigung von Lugalbanda und Lamma-Ninsumun bzw. der mystischen Vere-
inigung zweier Partner im indischen Tantra weiters ELIADE 4bid.:171:

"There is no longer any question of a physiological act, there is a mystical
rite; the partners are no longer human beings, they are detached and free, like
the gods. [...] The Brihadaranyaka Upanishad already declared: "He who
knows this, though he seem to commit sin, is pure, clean, ageless, immortal”
(V, 14, 8). In other words, “he who knows” has at command an entirely
different experience from that of profane man. This is as much to say that
every human experience is capable of being transfigured, lived on a diffeerent,
a transhuman part.” [Emph. NL]

Die hier von ELIADE verwendete Bezeichnung "he who knows” erinnert sehr an Lugal-
banda; wird nicht gerade dieses Epitheton den Text hindurch sowohl fiir den sterblichen
Mann als auch seine gottliche Gemahlin mehrere Male - und als einziges solches, wenn
auch mit Variationen - verwendet? Und wie, wenn nicht in magico-medizinischen/
mystisch-rituell-magischen Dingen, erkldren wir uns die volle Bedeutung von gal (in-
)zu? Der archetypische "Wissende”, von dem uns Epen und Mythen der gesamten
Menschheit iiber die Breite der Geschichte hinweg erzihlen'?! ist es, den wir sowohl in
Lugalbanda als auch (in weniger expliziter Ausformung) seiner Gattin wiederfinden. Ich
wiirde der wortlichen Ubersetzung ”(der) Grofies weifl” bzw. ”(der/die) GroBes kannte”
noch gerne ein sinnhaftes ”iiber die Welt” hinzufiigen und betonen, daf} es sich meiner
Anschauung nach um ein sakrales (Mit-)Wissen handelt: Nicht nur tber das Profane
weifl Lugalbanda Bescheid, auch weil er um (schamanistische?) Initiations- oder auch
Ekstasetechniken, Illuminierung'??, nach ii:11 auch iiber das Verfiihren von Géttinnen,

121 Als rezente, mitteleuropéische Fassung kann z.B. GOETHEs Faust betrachtet werden.
122GLAapiGow 1978.
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die Vereinigung zwischen gottlicher und menschlicher Sphére (welche ja mithin eine po-
lare Opposition bilden!23), Wasser und Pflanze(n) (des Lebens?), sowie nach LB IT auch
iiber die geheime Gabe des AN.IM.MI/DUGUD™ " Sunctys Lugalbanda stellt
sich nicht nur als klassischer Kulturheros (cf. VANSTIPHOUT 2002) dar, sondern auch
als fast schon archetypisch sakral-menschliche Gestalt. Der "Heilige” Lugalbanda kann
als ein durchaus auch mit orgiastischen Ekstase- und Rauschtechniken!?* gut bekannter
"Wissender” interpretiert werden - "wissend” (gal zu) um sakrale, zeremonielle Angele-
genheiten, welche der profanen Welt weit entriickt erscheinen, und "Grofles (er)kannte
er” vor allem, nachdem er sich auf kultische Weise mit der Gottin Lamma-Ninsumun
vereinigt hat. Dafl eine Kohabitation der beiden Partner miteinander erfolgreich stat-
tfand, was die Interpretation der betreffenden Zeile ii:11 als sich auf erektile Dysfunktion
des Lugalbanda beziehend eher unwahrscheinlich erscheinen 148t, wird vor allem durch
x:53 ausgedriickt: dam mu-da-nu 'Das Weib - er hat mit ihr die Ehe vollzogen (lit.:
geschlafen)’ - oder auch ’sie hat mit ihm geschlafen’ (je nachdem, ob man dam als di-
rektes Objekt von nu sehen will oder als Agens). Wiirde man sich mit diesem Text
in einer spiteren Uberlieferungsepoche denn ED III befinden, wiirde man im Falle von
dam als Objekt die Dativpostposition /-ra/ erwarten; die Schreibung dieser Periode
allerdings verlangt i.d. Schrift nicht notwendigerweise eine Wiedergabe dieses gram-
matikalischen Elements, weder am DO noch am Agens. Wie man es auch sumerolo-
gisch dreht und wendet, scheint doch durch die Konsummation der Hochzeit (also dem
erfolgreichen Geschlechtsverkehr) ein Bund der Ehe zwischen Lugalbanda und Lamma-
Ninsumun geschlossen zu sein. Dies allein schon scheint zu bestétigen, dafl Lugalbanda
und seine gottliche Gemahlin miteinander die Bettstatt auf durchaus unkeusche Weise
teilten.!2°

Wenden wir uns erneut den Zértlichkeiten zu, mit denen Lugalbanda sich Lamma-
Ninsumun widmet: Was dem modernen Leser des Mythos auffillt, ist die Reihung der
Kiisse resp. der Korperstellen, die gekiisst werden. Ich kenne keine Parallelen zu dem
Ausdruck igi a-subs; kann man darin evtl. einen Reflex auf i:04 igi mu-lib(LUL) se-
hen? Das Auge bzw. die Augen der Lamma-Ninsumun verédndern sich, sie sinkt in einen
(von Traumphantasien geschwéngerten?) Schlaf zu Fiilen des Sterblichen. Was kann
der Kufl auf die Augen bedeuten? Ist es eine literarische Spielerei, die den Leser bzw.

123Und gleichzeitig voneinander abhingen; cf. WATTS 1968:77, SELZ (im Druck).

124GLADIGOW op. cit.

125M\it LAPINKIVI 2004:3 unterscheiden sich im Rahmen der sumerischen Literatur um die die hieros
gamos neun grundsitzliche Ideen: 1) Fruchtbarkeit, 2) Krénungszeremonie, 3) Legitimation des
Konigtums, auch Deifikation involvierend, 4) Segen fiir den Konig erreichen, 5) einen Erben fir den
Thron produzieren, 6) Installation einer en bzw. nin-digir Priesterin, 7) das En-tum der Inanna(-k)
praktizieren, 8) weltliche Liebeslieder (Lieder tiber rites de passage), 9) Liebeslieder im Rahmen von
hofischer Lyrik. Fir die hieros gamos von IAS 327 zwischen Lugalbanda und Lamma-Ninsumun
kommen 1), 2), 3), 4) und 5) in Frage, wenn man den Begriff "Konig” nicht wortlich nimmt sondern
ihn z.B. durch ’Autoritiat’ oder ’sakrales Amt’ ersetzt, denn Lugalbanda wird zu keinem Zeitpunkt
innerhalb der uns bislang iiberlieferten Mythen als lugal oder en bezeichnet; erst in der SKL, welche
doch wahrscheinlich in die Isin-Larsa-Zeit datiert, wird er als lugal bezeichnet - eine relativ spéate
Entwicklung, von der nicht als im Spétfrithdynastikum existierend ausgegangen werden kann, so weit
es unsere Quellenlage erlaubt.
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Rezipienten der Geschichte an die Bedeutung des physisch-psychischen Zustandes der
gottlichen Entitét erinnern oder dessen Besonderheit hervorheben soll? Zudem kénnen
wir die Frage, in welchem Zustand sich Lugalbanda selbst befindet, nicht zufrieden-
stellend beantworten. Rekurrieren wir fiir einen Moment auf die ED Rollsiegel mit
den sexuell angehauchten Bankettszenen, in denen der Konsum von Rauschgetrdanken
eine tragende Rolle spielte, so kénnten wir annehmen, dafl Lugalbanda ebenfalls von
dem agarins-Getrank gekostet hat - die Wirkung, welche es auf den Mann hat, scheint
aphrodisierender Wirkung zu sein, wohingegen die Go6ttin sich in einem eher ’trancear-
tigen’ Zustand zu befinden scheint. Zu Aphrodisiaka allgemein GAWIN 1978, im ANE
PI1ENTKA 2002.

(3) Der Text von TAS 327 scheint sich in col. iii mit Fruchtbarkeitsmotiven zu beschéfti-
gen; konnen wir schon aus den vorhergehenden Zeilen schlieflen, dafl sich der Text im
Bereich menschlicher /sakraler Fruchtbarkeit bewegt, sehen wir hier den vegetabilen As-
pekt der Fruchtbarkeit zusammen mit der menschlichen Fruchtbarkeit kombiniert.

Zunéchst bringt Lamma-Ninsumun ein Gefafl (7); die Zeile ist leider abgebrochen
und mufite ergénzt werden. Die der vorgenommenen Erginzung DUG ’Gefafy’ zugrun-
deliegende Vorstellung ist das wéhrend des ED gut bezeugte "Wiederbelebungsmotiv’.
Dieses Motiv besteht in den uns iiberlieferten Darstellungen aus ED Sumer aus zwei
Teilen: 1) eine (ménnliche) menschliche Gestalt (meist nackt), die aus einem ithyphal-
lischen Gefa$ libiert, und 2) einem Geféa$, das von der Form her meist an die Uruk-Vase
erinnert und aus dem Pflanzen wachsen; alternativ kénnen auch eine Gottheit (z.B. weib-
lich, vegetabile Elemente, en face) und/oder eine Erdaufschiittung (Geierstele) vorkom-
men. Die Darstellungen der nackten Libierenden mit ithyphallischen Libationskannen
(allg. ’'Tillengefdfe’; das erginzte DUG signifiziert im Kontext des Bildinventars ein
solches TiillengefaB) ist, auch isoliert von den anderen Elementen, ein deutlicher Verweis
auf die Konzeption von der Parallelitdt menschlicher Fruchtbarkeit (Zeugungskraft) und
vegetabiler Fruchtbarkeit (Fruchtbarkeit spendendes, lebensnotwendiges Wasser). Dabei
wird die Darstellung des ménnlichen Genitals sowohl in der ménnlichen Figur als auch
dem Libationsgefif8 parallelisiert. Cp. dazu v.a. auch die Vorstellung von Enki(.g)'?%
als Schépfer und Ursprung der beiden lebensnotwendigen Fliisse Euphrat und Tigris'?7
in EWO 1. 253 - 254: §é8§ im-zi-zi duyg im-nir-[re] / idigna a-zal-le im-ma-
[an]-[si] "Er masturbiert und ejakuliert! - Den Tigris fiillte er mit (ewig) flieendem
Wasser!”. Hier wird der Ursprung der Vitalitdt des Landes in Enki(.g)s Glied verortet.
So findet sich (fiir unsere Betrachtung aussagekriftig) auch gen Ende von EnkNinm 1.

126COOPER 1989:88:

“The realization that the love poetry was an expression of female sexuality, and that the activities
described therein have to do more with recreation than procreation, led to a search for male sexu-
ality in Sumerian poetry, where penises and sexual intercourse are mentioned by name, and where
lovemaking leads to ejaculation, conception, and birth. These are found primarily in the mythology
of Enki, god of sweet waters, organizer of the universe, master magician, helper of last resort, ardent
tippler, incestuous abuser of his own daughters!”

127Cp. FALKENSTEIN 1964:78 [ZA 56], COOPER 1989:872.
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134 uy-da ges-guig me-tés ha-ba-i-i géstug ri-ge-zu hé-gal 'Let now my penis be
praised, and serve as a reminder to you!” (COOPER 1989:89). Ebenso bedeutsam ist der
Mythos EnkNinh in dieser Hinsicht, da der Gott des Siilwassers dort als Spender von
(vegetabiler) Fruchtbarkeit!?® par exzcellence via Kopulation mit einer Géttin (und dann
weiterem sexuellen Beiwohnen seiner Téchter) beschrieben wird.'?? So wies schon Al-
ster 1978[UF 10]:19 darauf hin, dafl menschliche und vegetabile Fruchtbarkeit in EnkNinh
parallel konstruiert werden.

Einen weiteren Hinweis auf die Konzeption von menschlicher und vegetabiler Frucht-
barkeit als parallel findet sich in IAS 327 iii:14 i-a-za mu-ni-P2bara "'Die Pflanze(n)
in deinem Wasser!" - sie breitete (sie) dort vor ihm aus’. Dabei wird ti-a-za von mir als
wortliche Rede der Lamma-Ninsumun aufgefafit, die als im Ergativ stehend interpretiert
wird und auch Agens der Verbalhandlung ist. Die Verbindung von @ und a erinnert
natiirlich zunéchst an das Kraut des Lebens ti-nam-ti-la und das Wasser des Lebens a-
nam-ti-la, beide Aspekte dieses bedeutenden mesopotamischen Mythologems. Diirfen
wir hier eine Anspielung darauf erkennen? Die Nidhe zu Wasser und Kraut des Lebens
sticht jedenfalls sofort ins Auge. Cp. auch EnkNinh 1l. 67 - 68, wo wir als Lokativobjekte
e-a resp. gi-a finden, die von Enki(g.) mit seinem Glied bearbeitet werden.

Im frithmesopotamischen Bildinventar erscheint die Figur eines Libierenden oft im
Kontext mit einem Gefa$, aus dem Pflanzen wachsen ( cp. BOESE 1971 T10 [= AMIET
1977, Abb. 337]; PKG 14, pl. 91 [Riickseite d. Geierstele], 133d; Urnamma-Stele
[AMIET 1977, Abb. 404], Scheibe der Enhedu’anna [PKG 14 Abb. 101]). Die Darstel-
lung der vegetabilen Elemente ist eigentiimlich: Die Pflanze kann dargestellt werden als
a) komplett verwelkt (alle Bléatter/Stiele sind hinabgesunken), b) teils verwelkt und teils
zentral in die Hohe wachsend (die dufleren Blétter/Stiele sind hinabgesunken, die zen-
tralen Blétter /Stiele reichen gerade nach oben), c) vollstédndig in die Hohe wachsend (alle
Blétter/Stiele reichen gerade nach oben). Kann durch die Darstellung der Pflanze(n)
in den vasenartigen Gefdflen evtl. auf den Zeitpunkt innerhalb eines Libationsrituals
oder -zyklus geschlossen werden? Diese Frage scheint derzeit noch nicht beantwortet
werden zu konnen. Angesichts der Narrativitdt mesopotamischer Kunst kénnen wir
allerdings von einer besonders signifikanten Situation ausgehen, die so abgebildet und
verewigt wird. Die intime Verbindung zwischen den Weiheplatten und der Sphére des
Kultes liegt auf der Hand; es kann wohl von einer dementsprechenden Bedeutung der
dargestellten Szene und ihrer Symbolik ausgegangen werden. Die Frage nach einer evtl.
rituellen Realitét, durch welche diese Darstellungen motiviert wurden, muf3 derzeit noch

128Cf. hier ebenfalls ATTINGER 1984:3 ad EnkNinh A 1. 65 - 69: AS-ni' géstu-ge tuku-a “nin-tu
ama-kalam-ma-$&¢ / %en-ki-kes géStu-ge tuku-a “nin-tu / §&$(US)-a-ni e-a ba-an-$i-in-
dun-e / §&3(US)-a-ni gi-a KAS;.KAS,-e ba-an-8i-KAS,.KASs-e / §&$(US)-a-ni bar-3é
mah-he Sa-ba-ra-an-zi-zi 'Alleine hat der Weise zu Nintu, der Mutter des Landes Sumer, hin -
Enki(.g), der Weise hat zu Nintu hin mit seinem Glied einen Wasserkanal gegraben, mit seinem
Glied glitt (?) er (in) das Schilfdickicht (am) Wasser - es masturbierte der Erhabene zum Auflen
hin!”. Beachte hier die deutliche Dichotomie weiblich - ménnlich, mit Enki(.g) als Personifikation des
Wassers und der Schépfungs- bzw. Zeugungskraft als aktives Element; cp. dazu ALSTER 1978:15f.

129COOPER op.cit.:88f., 89.

79



offen bleiben. Gehen wir von den uns zur Verfiigung stehenden Texten aus, so ist eine
Verbindung zwischen Wasser und Leben ebenfalls evident; cf. das Bedeutungsspektrum
von sum. a 'Wasser’, 'Irrigations-’, "Libations-’, ’Ablutionswasser’, ’Sperma’, ’Samen’,
'Saat’, 'Nachkommen”!3? etc. (PSD A/1 s.0.).

Akzeptieren wir die Verbindung von Libationsakten und Wasser & Leben, die sich
in diesem Motiv findet, finden wir in dem Bildinventar des ED Darstellungen, die den
(nackten) Libierenden auf der Symbolebene in ein weiter gefafites Bild integrieren; cp.
die Geierstele des E’annatum (AO 50; z.B. ARUZ 2003:190 Fig. 52), wo sich im unteren
Register das "Wiederbelebungsmotiv’ im Totenkontext nachweisen lat: Ein Libieren-
der vor/neben einem Hiigel aus aufgeschichteten Leichnamen (wohl Tote der eigenen
Seite) mit Libationsgefdfl vor einer Vase, aus der Pflanzen wachsen und die direkt am
Totenhiigel steht (wahrscheinlich mit SAHAR.DUg. TAGA 4 zu identifizieren)'3!. Das
Besondere an der hier abgebildeten Darstellung liegt darin, dafl die Gefiafle sich auf Le-
ichnamen befinden, die in der Kampagne den Tod gefunden hatten; direkt dahinter
wird das Aufhéufen von Erde auf iibereinandergestapelte Tote dargestellt (cf. sumerisch
"Grabhiigel’)!32. Die Verbindung von aufgehiiuften Leichnamen und der Vase, in die
libiert wird und aus der Pflanzen erspriefien (post hoc, ergo, propter hoc), 148t sich offen-
sichtlich als eine Verbindung von Leben (Wiederbelebungsritus) und Tod (aufgehdufte
Leichname!33) lesen. Gerade im Totenkult spielten Libationen eine bedeutende Rolle;
so definiert sich der Totenkult bzw. die Totenverrehrung prima vista durch die Durch-
flihrung von kultisch-rituellen Handlungen, die darauf abzielen, die Verstorbenen in die
Gesellschaft der Lebenden zu (re-)integrieren (sog. ’kosmische Tote’, ¢f. HASENFRATZ
2001:234f. [HrwGr V]) bzw. abzuwehren (sog. ’akosmische Tote’, loc.cit.). Das Libieren
von Wasser (welches ja gerade im ANE das Element der Fruchtbarkeit und des Lebens
schlechthin ist, cp. auch der Status von Enki(.g) als Schopfergott der Menschheit z.B. in
EnkNinm oder Atram-hasis) kann in einem solchen Kontext wohl als lebensspendende
Handlung interpretiert werden. HASENFRATZ op.cit.:238 spricht hier von umgekehrten
Solidaritétsriten, deren Zweck es ist, den Toten zu verlebendigen; gerade mit Bick auf die
altmesopotamischen Vorstellungen zur Unterwelt resp. der Versorgung der Toten wird
offensichtlich, dal Wasser hier eine besondere Rolle einnimmt. Gleichermafien kann
wohl davon ausgegangen werden, dafl diese kultisch-rituelle Handlung auch als Pietét-
sakt aufgefafit werden darf (was allerdings fiir fast alle im Rahmen des Totenkultes

139Cp. hier v.a. EnkNinh, wo Enki(.g)s Samen und Wasser eindeutig homéomorph konzeptualisiert sind!

13171 der Frage nach der Lesung der einzelnen Zeichen cf. BAUER 1998:452f. [OBO 160/1].

1327Zum ED schriftlich bezeugten Aufhiufen von Grabhiigeln iiber den Toten cp. Ban. 3 iii:ll -
iv:05 é-an-na-tiim-e / elam hur-sag-ug-ga / GIN.SE bi-s¢ / SAHAR.DUg. TAGA 4-[bi]
/ mu-dub / Su-nir-URUxAX-ka / énsik-bi / sag-ba mu-gub-[ba] / GIN.SE bi-s¢ / SA-
HAR.DUg. TAGA4-bi 20 / mu-dub 'E’annatum hat Elam, das ’'staunenswerte’ Gebirge, mit
Waffen geschlagen; Leichenhiigel hat er aufgeschiittet. Die Standarte des Stadtfiirsten von Arawa,
der (personlich) an dessen Spitze stand, hat er mit Waffen geschlagen; 20 Leichenhitigel hat er (dort)
aufgeschiittet’; weiters Ean. 11 iii:05 - iv:09 (s.u. ).

133Wahrscheinlich handelt es sich dabei um die gefallenen Krieger etc. des E’annatum; es macht wenig
Sinn, das Aufschichten von Leichenhiigeln, Bedecken davon mit Erde und Durchfithren von Opfer-
handlungen (Beisetzungsriten?) fiir die Feinde anzunehmen, die E’annatum und seine Krieger getotet
haben.
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durchgefithrten Handlungen gelten kann).

Bedenken wir die Pramisse, daf3 es sich bei IAS 327 um einen teils rituellen Text han-
delt, dessen narrativer Teil sich mit der Parallele zwischen menschlicher Fruchtbarkeit
(Sexualakt zwischen Lugalbanda und Lamma-Ninsumun, cp. ii:06 - 11) und vegetabiler
Fruchtbarkeit zu beschéftigen scheint. Ebenso wird der Garvorgang, durch welchen Bier
geschaffen wird, in eine Vorstellung von konzeptueller Verbindung zwischen vegetabiler
Erneuerung und menschlicher Sexualitit eingebunden. So kénnen wir in dieser Zeile ein
weiteres Spiel der sumerischen Bildsprache erkennen: Das Erblithen/Wieder-Aufblithen/
SprieBen/Sich-Aufrichten vegetabiler Elemente in einem Gefé$, in das (meist durch einen
Wiirdentrager wie den Mann im Netzrock oder Darstellungen der nackten, kahlgeschore-
nen Ménner, welche vermutlich Priester darstellen) Wasser libiert wird. Kann man ver-
suchen, dieses Bildinventar mit dem hier in IAS 327 vorhandenen schriftlichen Ausdruck
zu kombinieren? In Verbindung mit der sexuellen Konnotation des Textes sowie dem
angefiigten Possessivsuffix wire es nur natiirlich, in a den Samen des Lugalbanda zu
sehen.

Im Rahmen der Uberlegungen zu dem Bildinventar des ED in Zusammenhang mit
TAS 327 ist noch an eine weitere Moglichkeit der ikonographischen Darstellung von
menschlicher und vegetabiler Fruchtbarkeit zu denken: Die auf den ED Weiheplatten
abgebildeten ithyphallischen Libationsgefifie, gemeinhin als ’Tillengefédfie’ bezeichnet
(BOEsE 1971: N8, N9, U4, T10; STROMMENGER 1962 Abb. 22 (Uruk-Vase, Fries m.
Gabenbringern), Abb. VI (ithyphallisches Steingefafi mit Rosetten-Inkrustationen)),
welche von den ausnehmend ménnlichen Libierenden fir das rituelle Gieflen der Pflanzen
(also der Erneuerung von vegetabilem Leben) auf Weiheplatten verwendet werden. Die
Abbildungen dieser Geféfie stellen sie gemeinhin in der Hand von nackten Ménnern
mit erigiertem Glied dar. Hier kann man wohl eindeutig von einer Parallelisierung des
Wassers aus dem ithyphallischen Gefafl und des Wassers aus dem Phallus des Menschen
sprechen. In beiden Féllen handelt es sich um lebensspendendes Wasser; gerade im Kon-
text von Diirre + Wasser kann man von einem deutlichen Wiederbelebungsgedanken
ausgehen, der sich womoglich auch in der Konzeption des trockenen eden als Unterwelt
wiederspiegelt.

Die Verwendung dieser Symbolik (ménnlicher) menschlicher Sexualitdt im Kontext
der kultischen Erneuerung der Pflanzenwelt'3? weist hier auf eine enge konzeptuelle
Verbindung zwischen diesen beiden unterschiedlichen Sphéren der Fruchtbarkeit hin;
dieses Ineinanderflieen von im Grunde genommen strikt getrennten Symbolebenen begeg-
net uns in diesem Text moglicherweise schon in dem agaring-Geféfl mit seiner Verbindung
zwischen dem Gérprozess und der menschlichen Schwangerschaft sowie dem implizierten
Bild pflanzlich/kultischer Fruchtbarkeit.

134Wird das GieBen der Pflanzen mit der ménnlichen Erektion und dem Ejakulieren identifiziert (cf. auch
EnkNinh), wirde die empfangende, 'weibliche’ Ebene des Sexualsymbolismus vielleicht durch die
Pflanzen dargestellt werden. Dies liefle sich religionsgeschichtlich evtl. mit der Rolle von weiblichen
Naturgottheiten verbinden, welche Fruchtbarkeit entstehen lassen (sowohl auf pflanzlicher, tierischer
und menschlicher Ebene); cp. ALSTER 1978 [UF 10].
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(4) Die Bedeutung und selbst Lesung des Begriffes IM.RU sind langst nicht gesichert;
es soll jedoch versucht werden, hier einen knappen Uberblick iiber die sich bietenden
sumerologischen Méglichkeiten zu liefern.

SELZ 1998:291f. verweist auf die potentiellen Bedeutungen, welche IM.RU innerhalb
der frithgeschichtlichen (// aS) Religionsstufe haben kénnte:

“Es sind nicht nur die akk. Gleichungen kimtu(m) “Familie”, niStutu(m)
“Blutsverwandtschaft, Sippe” und salatu(m) “Hausgemeinschaft, Familie”
(vgl. MSL 5, 17:117-120), die ihn hier interessant machen. Vor allem im
Hinblick auf die bertihmten Stellen aus Gud. Cyl. A 14:16. 21. 26 und der
Theorie von einer friithmesopotamischen ’totemistischen’ Religionsstufe wére
eine Untersuchung dieses Begriffes wiinschenswert.”!35

Um zu verstehen, wie IM.RU im Rahmen von IAS 327 zu verstehen sei, soll zunéchst ein
Blick auf die bekannte Stelle aus CA, des ersten Teil der Zylinderinschriften des Gude’a,
geworfen werden, in der IM.RU-a genannt wird. Das Verstdndnis dieser Zeilen ist fiir
die in dieser Arbeit gebotene Interpretation hinsichtlich der Bedeutung von IM.RU
grundlegend.

xiv:14 - 2: guy-hus-zi-ga gaba-giy nu-tuku / &®eren-babbar-ra lugal-bi-ir
dabg-ba / im-ru-a-9nin-gir-su-ka-ka / zi-ga mu-na-gal / Su-nir-mah-bi lugal-
kur-dab sag-bi-a mu-gub / pes$;o-gal gaba-gal a-ta é-a / id-mah a-diri /hé\-
gal-bi bara-bara / im-ru-a-9nanse-ka / zi-ga mu-na-gal / us-ki Su-nir-4nanse-
kam sag-bi-a mu-gub / gu mas-anSe eden-na la-a / ni-is-ku EREN-mu-tuku
EREN dutu ki-4g / im-ru-a-9inanna-ka zi-ga mu-na-gal / as-me Su-nir-4inanna-
kam sag-bi-a mu-gub, (14 - 18) "schrecklicher aufgebiumter(?) Stier ohne Gegner"
(und) "strahlende Zeder fiir ihren Konig rundumwandernd": die IM.RU-a des Ningirsu-
k136 lieB er beim Aufgebot vorhanden sein, sein erhabenes Emblem “Konig, das Bergland
erschiitternd” stellte er'3” an seiner Spitze auf. (19-23) "die beiden Ufer sind vorhan-

135 AHw kimtu(m), auch kintum, kimu, k¥matu (s. hr., aram. k#maa Plejaden) "Familie". LL: im-ri-a
= kim/ki-im-tum/tu MSL 5, 17, 118; CT 12, 37 IV 9 || 35 III 47 (Alam); [...] aB dna nisi-ja u
ki-im!-ti-ia (]| im-ri-a-mu) SSA 128, 18;a. RB 59, 244 VI 8; [...]; etem k.-Su AnSt. 5, 98, 25; s.
KAR 32, 39; mit (Toter) kim-ti ina ali CT 38, 5, 131f, d) bit k. F.enhaus: Bo. [Bild] ina bit k. stelle
ich auf KBo. 1, 10 Ts. 58; jB ana bit ki-im!/-ti-su Dreams 312 Rs. 10; bit kim-ti! (fiir Bestattung)
Sn. 151: 13, 3.;

CAD nisutu s.; 1. family, relatives (by consanguinity or by marriage), 2. people; OA, OB, Nuzi,
SB, NB; wr. syll. and IM.RLA (in NB leg. rarely IM.RI), UZU.SU (see mng. 1d). im.ri.a = SU-,
kim-tum, ni-Su-tum (var. ni-su-tum), sa-la-tum Hh. 1 117ff,; [su-t] SU = ki-im-tum, ni-su-tum, sa-
la-tum A 1I/7 iv 46ff. ug.da ug.me.da.$é su.sa.bi im.ma.an.ta.ex(DUx+DU) : Summa matima
ni-su-su eteldmma if (one of) his (the foundling’s) relative ever appears (to claim him) Ai. IIT iii 52.
1. family, relatives (by consanguinity or by marriage);

AHw salatu(m) I "Hausgemeinschaft, Familie", bab. LL: im-ri-a = sa-la-tum, lat MSL 5, 17,
120; [su] = s. RA 6, 132 Rs. 13 (Aa).

136\Wenn man diese Zeile mit 21 und 26 vergleicht, scheint wahrscheinlich, die Schreibung im-ru-a-9nin-
gir-su-ka-ka fiir *[im-ru-a]-[?nin-gir-su-(a)k]-ak als [N1]-[N2]-AK anzunehmen.

137 Gemeint ist Gude’a.
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den(?), die aus dem Wasser hervortreten" (und) "erhabener Flufl (mit) dberschiefen-
dem(?) Wasser, seinen Uberfluf} breitet er/es aus": die IM.RU-a der Nanse lie er beim
Aufgebot vorhanden sein, den "Silbernen Schwan(?)" - es ist das Emblem der Nanse
- stellte er an seiner Spitze auf. (24-27) "Netz, fiir die Wildtiere der Steppe ausgelegt'
(und) "Equiden, die einen Namen erlangt haben, Equiden geliebt von Utu": die IM.RU-a
der Inanna(-k) lieB er beim Aufgebot vorhanden sein, die Sonnenscheibe (Rosette?) - es
ist das Emblem der Inanna(-k) - stellte er an seiner Spitze auf.” (cp. EDZARD 1997:78).
Es 148t sich diesem Textabschnitt folgende Struktur zuordnen:

e OBJEKTNAME(14) - OBJEKTNAME(15) — IM.RU-A-DN-Gen.(16) — zi-ga mu-na-
g4l(17) — Su-nir-mah OBJEKTNAME sag-bi-a mu-gub(18) —

e OBJEKTNAME(19) - OBJEKTNAME(20) — IM.RU-A-DN-Gen.(21) - zi-ga mu-na-
g4l(22) - OBJEKTNAME Su-nir-DN-Gen.-Kop. sag-bi-a mu-gub(23) -

e OBJEKTNAME(24) - OBJEKTNAME(25) — IM.RU-A-DN-Gen. — zi-ga mu-na-gal(26)
— OBJEKTNAME Su-nir-DN-Gen.-Kop. sag-bi-a mu-gub(27)

Halten wir fest, dafl es sich bei IM.RU-a hier scheinbar um einen Begriff handelt, der
zu einem gewissen Grad mit der Konzeption von Su-nir = surinnu(m) tberlappt. Die
als IM.RU-a bezeichneten Objekte haben Namen, die eine reiche Bildwelt beschreiben
und mythologische Elemente beinhalten; ebenso werden sie jeweils direkt mit einer Got-
theit in Verbindung gebracht, welche jeweils (xiv:14-18, 19-22, 23-17) mit einem Emblem
Su-nir assoziiert sind'3®. Sowohl Su-nir als auch IM.RU-a befinden sich in einer Gen-
itivverbindung mit den betreffenden DN; IM.RU-a haben komplexe Satznamen, die
erwahnten Su-nir scheinen hingegen einfacher zu sein, wenn man von ihrer Struktur
ausgehen darf: lugal-kur-dab (18), urs-ku (23), as-me (27). Bei lugal-kur-diab
"Konig, das Bergland erschiitternd’ handelt es sich vermutlich um eine der kultischen
Waffen des Ningirsu. Fiir Nanse und Inanna(-k) sind uns in diesem Zusammenhang
keine kultischen Waffen bekannt, jedoch liegt es nahe, us-kit und as-me mit den bei-
den Gottinnen als in direkter Verbindung stehend zu lesen. Nanse, die Herrin der Vogel
und Fische, Tochter des Enki(.g), mag als ihr 'TEmblem’ durchaus einen Wasservogel wie
eben einen ’strahlenden/silbernen Schwan’ gehabt haben. Das ki kann hier sowohl als
mit Sakralitdt u.d. verbunden (vgl. kii-inanna oder kii-lugal-ban-da, cf. WINTER
1994, VANSTIPHOUT 2002) als auch fiir eine physische Repréisentation aus Silber (ku-
babbar) stehend gelesen werden. Die 'Sonnenscheibe’ as-me mag mit EDZARD loc.cit.
durchaus fiir das seit der spaten Uruk-Zeit bekannte Symbol der Inanna(-k), die Rosette,
stehen (cf. SZARZYNSKA 2004 [NIN 1]).

Im Falle von Su-nir kann man evtl. davon ausgehen, daf} es sich vielleicht um Stan-
darten oder dreidimensionale Reprisentationen (aus Metall?'3?) handelte; cp. SELZ
1997[CM 7]):19177;

138Cf. RENGER 1980-83[RIA 6]:307 sub *Kultbild. A. Philologisch zu $u-nir = surinnu(m) als lexikalische
Gleichung von salmu(m).
139Cp. vaN DK 1965[JCS 19]:23, u-nir-zabar 'un Sunir de bronze’.
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“In some cases such Su-nir’s were weapons (cf. Braun-Holzinger’s treat-
ment of the “Symbolwaffen” in 1991:32£.85), in other cases they bore em-
blematic animals (...).”

An dieser Stelle ist auch auf Sulgi.r 36 hinzuweisen: Es handelt sich dabei um eine Vo-
tivinschrift, welche auf einem aus Kupfer gearbeiteten Bildnis eines Vogels angebracht
wurde. Scheinbar war der Vogel urspriinglich auf einem Stab o.4. angebracht gewe-
sen'¥: SELz 1997:196'° spricht davon, daf die Identifikation des Objektes als Su-nir
in diesem Falle als fast sicher angesehen werden kann; ebenso SZARYNSKA 1989 [JEOL
30], 1996 [JCS 47] fiir archaische Standarten. Man beachte zudem bestimmte deifizierte
Kultobjekte, wie sie z.B. unter Amar-Su’en im Rahmen von Opferlisten aufscheinen!4!:
da-ba-den-lil-giny $u-nir-den-1il-14, ’das Emblem des Enlil: “Wer ist wie Enlil?”’142,
es handelt sich dabei um den Namen der (gottlichen, da durch den Gottesdeterminativ
als an der Sphére der Gottlichkeit teilhabend gekennzeichneten) Standarte - Su-nir - des
Enlil. Der Name entspricht nach EDZARD 1998[RIA 9]:95 dem Typus der sumerischen
Satznamen Typ 2c, welche sowohl Wunsch bzw. Beteuerung als auch Fragen wie die hier
vorliegende ausdriicken. Vgl. ebenso die Belege zum Su-nir des Nanna bei VAN DIJK
1965[JCS 19]:23, v.a. KAR 15 + 16:21-22 98u-nir-ra-a-ni ug-an-na-gin; / igi-a-ni-
$& si mi-ni-ib-si : %Surinnu Sa kima nur Samé® ina paniSa ustesir, “I’embléme-Sunir
qui comme la lumieére céleste chemine devant elle” sowie die in UET 1 228 belegte Vari-
ante des Jahresnamens Gungunum 10 mu RN lugal-e $u-nir-nisagy-ga 9nanna-ra
mu-na-dim, 'Jahr: Gungunum, der Koénig, hat fiir den Nanna das Su-nir des Erstlings-
friichtefestes erschaffen’'3; hier zeigt sich das selbe Konzept.

Damit zusammenhiingend liefe sich die Uberlegung anstellen, ob es moglich wire, sich
die IM.RU-a &hnlich konzipiert als A) Namen von Familien/’Claneinheiten’ - cf. SELZ
1997:192%° und 194!?° ad im-ri-a-ga-gar-ra “gathering of the kin”, ein (deifiziertes)
kulturelles Konzept (Liste der ME; SLADEK 1974) - und B) Darstellungen von Wap-
pen bzw. Abzeichen von Familien/ Claneinheiten’ vorzustellen. Dabei ist zu beachten

10Cf. ebenfalls dazu JACOBSEN 1967:102.

141G ALLABERGER 1993:99 nennt z.B. (d)gu-za(-den-lil-lé), welcher aus Jahresnamen bekannt ist: MVN
15 108 [P118388] mu kii-gu-za-Yen-lil-1a4 ba-dim (AS 03.00.00), SDSU 2 [HMBL 2 = P249255]
mu-“gu-za-9en-lil-14 ba-dim (AS 03.09.00), TLB 3 85 [LB 583 = P124266] mu gu-za-9en-1il-1a
ba-dim (AS 03.00.00), DIO 72 [P363868] mu &¥gu-za-Yen-lil-14 ba-dim (AS 03.00.00). SAL-
LABERGER op.cit. verweist darauf, dafl der Thron auch Opfergaben erhélt; es fillt auf, dal in den
Jahresnamen das selbe Objekt mit unterschiedlichen Determinativen geschrieben wird. Dem kann
man evtl. entnehmen, dafl die Verwendung von Determinativen auch in der Ur III-Zeit noch nicht
eine praskriptive Schreibkonvention war sondern eher einer semantischen Klassifikation dhnelte (cf.
die im ED herrschende Varianz der Verwendung von Determinativen, auch des Gottesdeterminativs).
Aus den hier zitierten Belegen fiir den Thron des Enlil in Jahresnamen kénnen wir schlieflen, dafl das
Objekt in seinen verschiedenen Aspekten sowohl als ki, als der gottlichen Sphéire angehorend, und
auch als holzernes Objekt gesehen wurde: Das eine schliefit das andere nicht aus; cp SELZ 1997, bes.
2008 [OIS 4].

12817 1997:2022%5: “the emblem of Enlil, (named) "Who is like Enlil”’.

143G ALLABERGER 1993:181 fiir ma-nesag, ma-an-na und ma-Su-nir-an-na und die méglichen
Verbindungen zwischen ihnen. Su-nir kénnen demgeméfl wohl als in ihrer Erscheinung sehr vari-
abel gedacht werden.

84



daB, der Polysemie semantischer Einheiten im Sumerischen entsprechend#4, diese beiden
Moglichkeiten einander nicht ausschliefen: In dem Kontext der Zylinderinschrift ist es
durchaus moglich, sich vorzustellen, dafl die einzelnen mit den drei erwéahnten Gottheiten
assoziierten 'Familien’ 0.4. physisch hinter den physischen Emblemen/Standarten Auf-
stellung nehmen, jeweils um die eigenen (physischen Représentationen der?) Namen
herum gruppiert. Es werden gleichzeitig mehrere Codes verwendet, um den ’Sinninhalt’
des Textes wiederzugeben.

Konzept, Name und/oder Repriasentation? Auf jeden Fall 148t sich allerdings fest-
stellen, dal IM.RU-a als mit dem pluralischen Konzept von Familie eng verbunden
konzeptualisiert wurde!4%. Zu dieser Vorstellung von IM.RU-a als A) Name von Fam-
ilien/’Claneinheiten’ triagt auch die Quellenlage aus Fara bei'#6: Es werden einzelne
IM.RU aufgelistet, die als dumu-dumu(-$a-é-gal), “Personal (des 'Palastes’)” beze-
ichnet werden und deren Grofie bei durchschnittlich 70 Personen liegt (SELZ 2006:90).
Die Personen, die einem IM.RU angehoren, iiben zudem iiblicherweise den gleichen
Beruf aus (ibidem.)

Zu dem Versténdnis der Konzeption B) von IM.RU(-a) als Darstellungen von Wap-
pen bzw. Abzeichen von Familien/ Claneinheiten’ kann eine mogliche etymologische
Verbindung des Terminus mit dem CV da—¥i'4" beitragen; cf. SELz 1995a[ASJ 17]:256:

"Fiir da—¥i kenne ich die folgenden Gleichungen: legi(m) "(an)nehmen";
nasi(m) "heben, tragen" (da-ri = nasi sa LU.TUR, nasi $a almatti "Kinder,
Witwen unterhalten" (MSL 16, 146:144f.); hatanu "schiitzen" (MSL 12, 107:100,
MSL 17, 195:24). Auch diese Bedeutungen kénnen (semantisch) leicht auf
eine Grundbedeutung da—¥i "an der Seite fithren" zuriickverfolgt werden."

H4cf LoTMAN 2010:24, passim.

1457u IML.RU als ’iiberindividueller Aspekt’ cf. SELz 2006:584:

"An anderer Stelle habe ich argumentiert, dafl ein Teil jedes Menschen tberindividuell ist, tiber-
nommen von Familie und Geschlecht. Zentral hierfiir ist der traditioneller Weise IM-ri/ru(-a) gelesene
sumerische Begriff. Er bezeichnet zum einen die Verwandtschaftsgruppe, den "Clan", aber auch das
mit diesem in Identitdt verbundene Gebiet. Ethnologische Parallelen machen die scheinbare seman-
tische Unterscheidung verstandlich: Das Gebiet eines Clans und die Bezeichnung fiir den Clan selbst
fallen nicht selten zusammen. Das Wort ist aller Wahrscheinlichkeit nach ni-ri/ru(-a) zu lesen und
enthélt mit ni das sumerische Wort fiir "Selbst, Personlichkeit; Ausstrahlung, Aura", das einen der
zentralen Begriffe des mesopotamischen Personlichkeitskonzeptes darstellt. Dies affiziert selbstver-
stéandlich auch die Vorstellungen vom Tod. Der Mensch ist Teil einer Familie, und sein Weiterleben
héangt in diesem Sinne auch mit dem Fortbestand der Familie zusammen."

MOED ITa: TSS 931 [P010945] ii’:2°, WF 007 [= VAT 12424; P010964] rev. i:1 (Fara); ED IITh: OSP
1 66 [= N 0473; P216118] i:2 (Nibru); Lagas II: ITT 4 7291 [= MVN 06, 282; P217746] rev. i:19
(Girsu); cf. SELz 2006:90 zu TSS 245.

17SELz 1995a[AST 17]: 273:

"Wir haben bereits oben auf die altsumerischen Schreibungen hingewiesen, in denen parallel zu
spéteren ri Schreibungen mit ru erscheinen. Die Existenz einer lagashitischen Schreibung RU fir
ein Verbum ri wird seit einiger Zeit vermutet. Wéhrend H. Steible noch in FAOS 5/2, 118 (Anm.
20 zu Ent. 28 2:29 // 29 3:23) bard-RU-a im Anschliu an E. Sollberger, JRSA 72, mit dem
zusammengesetzten Verbum a—ru "weihen" verbinden mochte, hat J.S. Cooper in SARI I, 43 Anm.
2 und 57 Anm. 9, in der Schreibung /ru/ einen Allograph oder Allophon fiir sonst ibliches /ri/
gesehen; vgl. a. PSD B, 140 ("votive daises"); PSD A /2, 158 ("dedicated daises", s.v. a—ru)."

85



Vergleicht man die in SELZ 1995a:264 angefithrten Nominalbildungen, die mit (da—)¥i
gebildet werden, wird offenbar, dafl die Objekte, auf welche sich /¥i/ bezieht, in fast allen
Féllen physische Gegenstédnde zu bezeichnen scheinen: guy, kug / lu-ib, mas / mas,
mas-nita, silay, udu, udu-nita, mar (ibid.:267), gaba (ibid.:270). Kann IM in diesem
Zusammenhang als physische Reprasentation eines mit dem Zeichen IM geschriebenen
semantischen Raumes interpretiert werden? Gegen diese mogliche Interpretation spricht,
da IM.RU und IM.RI ED scheinbar nicht nebeneinander verwendet werden'4®:

IM.RU:

ED IIIa - SF 70 [VAT 12617 = P010663], TSS 1 [Ist S 1 = P010700], TSS 245 [Ist
S 245 = P010784], WF 22 [VAT 9078 = P010979], WF 41 [VAT 12520 =
P010998], WF 107 [VAT 9111 = P011065], WF 120 [VAT 12662 = P011078]

ED IIIb - OSP 166 [N 473 = P216118], MBI 1 [Barton Cylinder = ASJ 16 43-46 =
P222183]

IM.RU-a:

ED ITIa - TSS 931 [Ist S 931 = P010945]; WF 7 [VAT 12424 = P010964]

Lagas IT - ITT 4 7291 [Ist L 7291 = MVN 6 282 = P217746|, Gude’a Cyl. A [MNB
1511a = TCL 8 1-30 = P232300]

Wenden wir unseren Blick von einer sumerischen Familienvorstellung/’Claneinheit’ bzw.
deren physischer Représentation zur sumerischen Todeskonzeption: Koénnen wir fur
IM eventuell eine Bedeutung &hnlich dem Konzept von ’Odem’ (sonst iiblicherweise
LIL!), 'Lebenshauch’ o.i. annehmen? KAtz 2007[OIS 3]:172f. verweist auf die beiden
(sumerischen) Texte AO 3023 ’Lulil and his Sister’** und BM 24975 'The Messenger
and the Maiden’ (op.cit.:168£.)'°°, in denen sich jeweils die Beschreibung einer Art von
Totenritual findet!®!, in dem es sich scheinbar um die Loslésung des ’vitalen Prinzips’
vom Leichnam und endgiiltigen Ubergang in das Reich der Toten dreht. Fiir uns von
auflerordentlichem Interesse ist hier, daf§ in beiden Ritualbeschreibungen anstelle des
ansonsten gebrauchlichen gidim IM geschrieben wird:

M8IML.RI findet sich im Sumerischen frithestens frith-aB belegt; Belege in SIOBERG 1967[FS Falken-
stein]:202f.

M9 HUREAU-DANGIN 1922[RA 19]:175 vermutet, daB der Text etwa auf die frith-aB Zeit datiert werden
kann.

150Cp. auch KRAMER 1977:139fF., Alster , KaTz 2003:202fF.

51 Dje beiden in den Texten beschriebenen Ritualvorginge sind fiir die Frage nach der Konzeption von
Leben, Tod und dem Ubergang zwischen diesen beiden Polen von groBer Bedeutung; cf. auch die
Verwendung von Tuch fiir die Statue des Toten: VS 14 163 vi:01 tig-gidim-e-ne-kam ’Gewénder
fiir die Totengeister sind es’ (SELZ 1992) im Rahmen von Gaben aus dem é-mi unter Sasa an u.a.
Urnansge, gu-NI.DU. Dies unterstiitzt die Annahme, dafl der gidim durchaus auch als eine mimetis-
che Repréasentation eines Verstorbenen konzeptualisiert werden konnte, die wohl als anthropomorph
vorgestellt werden sollten.
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AO 3023 Lulil 1. 55 (rev. 24) mu-né Su-te-ma-ab %-97-5" ©-4i-iv T\V[-bi ba-bar-guyg
un-na"™ ’after you have called my “his spirit is released” fetch me the bed!’'%?

BM 24975 Messenger 1. 48 im i-kuyg-kuy im ba-ra-é ’der IM ist eingetreten, der IM
ist hinausgegangen’!%3

TIM 6 10 [IM 43471] obv.:

01 [1] [udu niga]

02 [u4] im [te]-zé'-ma-ma ba-dabs-ba-a

03 ug-1 (dis)-kam

04 1 (dis) mas-[gal?] 9nin-stimun

05 2 (diS) udu [niga] uy giS-a-nag-[gidim]|

06 te-[zé']-ma-ma ba-a-ak

07 uy 8 (disz)-kam

'[Ein] geméstetes Schaf fiir den Tag, an dem der "Wind’ der Tezenmama gepackt
wurde: Der erste Tag. Einen groflen Ziegenbock fiir Ninsumun (und) zwei geméstete
Schafe fiir den Tag, an dem der holzerne Trinkort (fiir den) Totengeist der Tezenmama
gemacht wurde: Der achte Tag. (Drehem, Su-Sin 07.03.08; cf. KaTz 2007:172 [OIS 3]).

154

KA1z loc.cit.:

“Between the two rituals the /im/ became a /gidim/, a ghost. Therefore,
we may conclude that /im/ designates a spirit still in the form of the breath,
which is caught up in the body on the moment of death — the dead soul if
you like. And /gidim/, however, is the breath after it was transformed into
a ghost.”1%°
Nehmen wir an, dafl der sog. 'Totengeist’ gidim einen gewissen Aspekt der sumerischen
Konzeption eines evtl. urspriinglich materialiter'®® vorgestellten Lebensprinzips beze-
ichnet, konnen wir aus der hier bezeugten Parallelitdt zwischen IM und gidim schlieflen,
daB IM - vermutlich in semantischer Nahe zu IM = saru(m) "Wind" konzeptualisiert -

22Ubers. KATz 2003:206.

153K ATZ op.cit.:204: “The spirit has entered, the spirit has departed.”

154Es ist fiir uns hier zudem von Interesse, daB der Ninsumun ein mas geopfert wird; cp. [05] SF 39 +
Dupls. (TAS 118, IAS 140, IAS 163, IAS 164, IAS 182) fiir die Opferung eines Ziegenbockes an die
Lamma-Ninsumun, DP 54 iii:03, VS 14 5 xi:02, DP 62 ii:05 fiir ebenfalls ein mas fiir Ylammal

155Cp. dazu auch TROPPER 1989:49, der die Frage nach der Natur des mesopotamischen Totengeistes
stellt:

“Ist etemmu, wie es die Masse der sumerischen und akkadischen Belege nahelegt, ausschliellich eine
Bezeichnung fiir die schattenhafte Existenzweise der Toten, oder bezeichnet es, vergleichbar mit der
nepes bei den Israeliten oder der psyche bei den alten Griechen, generell die geisthafte Komponente
des Menschen, die dem Menschen angeboren ist und sich nach dem Tod vom Koérper des Menschen
als Totengeist trennt? Mit anderen Worten: Steht der etemmu zum lebenden Menschen (awilu) im
Gegensatz oder ist er ein Teil des awilu, d.h. sein Lebensprinzip, seine Seele?”

156y/ielleicht 'Rohrform’ zu denken? Darin wiren die semantischen Aspekte von dim - dim - dim
abgedeckt; cp. zu der Vorstellung auch SELZ 2006:87°:

“Aus der Spétzeit gibt es Hinweise, dafl die Gebeine der Verstorbenen als materialiter mit
dem Totengeist verbunden gedacht waren. Sie scheinen gewissermaflen als (tempordrer) Sitz des
Totengeistes zu gelten, ja mehr noch, ein Totengeist scheint ohne sie gar nicht vorstellbar.”
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hier eine verwandte Bedeutung hat, eben ’Odem’ oder 'Lebenshauch’ etc (KATZ loc.cit.
tibersetzt “breath”).

Es soll hier die M6glichkeit nicht ausgeschlossen werden, dafl das Verhéltnis von gidim
und IM (wie in den beiden von KATz zitierten Texten interpretiert) zueinander &hnlich
beschaffen ist wie das in Atram-hasis auftauchende Verhéltnis zwischen efemmau(m) und
temu(m) - ausgedriickt im Text in den bedeutungsschwanger klingenden Zeilen ah-ri-a-
ti-i§ wy-mi up-pa i ni-is-me / i-na si-ir i-li e-te-em-mu li-ib-si fiir alle zukiinftigen Tage
mogen wir die Pauke horen! / Im Fleisch des Gottes moge der efemmmu vorhanden sein’
(1. 214 - 215); cp. schon SELZ 2006:88:

“Claus Wilcke hat 1999 sehr schén gezeigt, welches Wortspiel hier zu-
grunde liegt: Es kann kein Zweifel bestehen, dafl sich "Pauke" hier auf den
pochenden Herzschlag bezieht und dafl der "Geist" er ist, der die Bewegung
veranlaft. Das Wortspiel zwischen etemmu und temu ("Planungsfdhigkeit,
Entschlufi(kraft); Verstand; Anweisung, Bescheid") - das erste Wort "enthalt"
das zweite - ist der Dichtung iiberhaupt zentral und wird an mehreren Stellen
benutzt. Im Ubrigen triigt der Urahn der Menschheit nach seiner Erschaffung
den bezeichnenden Namen dla-we-e-i-la, das ist "Gott-Mensch'.

Die Konzeption des hinter dieser Tradition stehenden evtl. ’dtherischen’ (in Hinblick
auf die Wind- bzw. Luftphénomene LIL oder IM im Sumerischen) bzw. immateriellen
“Geistes” - gewissermaBen einer Art von Essenz!®7 - ergibt sich mit SELZ fiir Atram-hasis
schon aus dem Namen des Gott-Mensch-Wesens des Mythos:

“Die urspriingliche Ununterscheidbarkeit zwischen menschlicher und got-
tlicher Existenz deduziert denn Wilcke auch iiberzeugend aus dem berithmten
tla-we-e-i-la, dem “Gott-Mensch”, dem von den Gottern geschaffenen Urahn
der Menschheit.” (SELZ 1999:351)

Hinsichtlich der Vorstellung einer “essentiellen Wesensverwandtschaft” (SELZ 1999:350)
zwischen gottlichen Entitdten und Sterblichen - wie sie sich in ihren Grundziigen auch
im Konzept der funktionalen Gottlichkeit'®® darstellt - scheint es durchaus moglich,

157Man bedenke hier allerdings SELz 2006:87*, um Fehlinterpretationen zu vermeiden:

"In der Tat kann man fiir Alt-Agypten ebenso wie fiir Alt-Mesopotamien nicht genug davor warnen,
"to introduce a dualistic distinction between body and soul." Zumindest fiir das Mesopotamien des
3. Jt. scheint allerdings auch das Konzept einer 'monistischen’ und modern-individualistischen
Personlichkeit irre leitend [...]"

Siehe auch SELZ 2011:50:

“Objects of the Mesopotamian observations and these hermeneutics principles are quite diverse:
Nature, society, culture, the metaphysical world. "In order to understand the empirical attitude of
the ancient Mesopotamians, we should be aware that "the modern mind inevitably tries to fit ancient
cogitations into the strait jacket" of modern thought" (Lambert 1967:2).”

158Das Konzept der funktionalen Géttlichkeit (auch SELZ 2004:192) hingt eng mit der emischen Episte-
mologie Sumers zusammen; cp. SELZ 2001:52:

“A metaphor here is more than a figure of speech: the analogies and asociations created by the

metaphors are real in the sense that their realness is not basically different from that of other "re-
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eine solche nicht nur fiir die Atram-hasis-Uberlieferung anzunehmen, sondern auch im
sumerischen Textmaterial ausgedriickt zu sehen.'® Als weiteres Beispiel vergleiche man
die von SELZ 2005:581 vorgeschlagene Etymologie zu /gidim/ als sich aus /gi/ + /dim/
zusammensetzend - in etwa 'Rohrfigur / Rohrform’ bzw. 'Bildnis aus Rohr’ (loc.cit.) -
, wobei die Homophone dim, dim und dim einen semantischen Raum abdecken, der
stark mit Vorstellungen bzw. Praktiken aus dem Toten- und Statuenkult verbunden zu
sein scheint (s.u.). Eine derartige Herkunft wiirde den Begriff konkret aus der Erleb-
niswelt des altvorderasiatischen Kulturraums herleiten, so z.B. den aus dem Neolithikum
bekannten Schéideln aus Jericho, den "Puppen’ aus Ain Ghazal etc.; cf. ibid.:595f.:

“Sollte, wie oben spekuliert, die Etymologie des Wortes /gidim/ in der
Tat als "Rohrbildnis" verstanden werden diirfen, so kénnte das sumerische
Wort auf einen analogen Brauch im Bereich des Bestattungskultes verweisen.
Dabei ist daran zu erinnern, dafl einschldgige Puppen in manchen Kulturen
ausschliefllich fiir das Bestattungsritual verfertigt werden, zum Zwecke der
Interaktion mit den Toten wiahrend der entsprechenden Rituale. Hier scheint
denn auch die Wurzel des "Bildzaubers" zu liegen.”

Vergleicht man die in uns tiberlieferten Schopfungsmythen wie Atram-hasis aufscheinende
Menschenvorstellung mit den ansonsten vorhandenen Texten, die sich mit den Todesvorstel-
lungen beschéftigen bzw. es zulassen, diese zu erschlieflen, scheint eine Identifikation
von IM in diesem Zusammenhang mit einem spezifischen Aspekt des ’vitalen Prinzips’
moglich wenn nicht gar wahrscheinlich. Die Menschheit wird durch das Vermischen
von Ton o.4. (vergleichbar der ’irdischen Materie’) mit einer Art von ’vitalem Prinzip’,
das konzeptuell mit Atem und Luft verbunden ist, von den Gottern - iiblicherweise
Enki(.g)'0Y - geschaffen.

alities. " 1t is via such extensions that all sorts of mental objects achieved much the same status as
"natural" things. Whenever they regarded it to be necessary and appropriate, the Mesopotamians
were of course perfectly capable of differentiating "metaphor" form "reality." However, the distinction
between mind and matter was not one of their primary heuristic principles." [Emph. NL]

159Es soll mit diesen Uberlegungen keinesfalls ein bindres System fiir das System sumerischer Selb-
stkonzepte und Eigenbegrifflichkeit postuliert werden; so schon deutlich zu dieser Problematik SELZ
2005:580:

"Nun 148t sich Form und Struktur im Alten Mesopotamien nicht von der Vorstellung seiner ma-
teriellen Tréger, von der Substanz, trennen. Die Dichotomie von Geist und Materie ist diesem
Denken noch fremd. Geistige Phdnomene haben nicht nur materielle Entsprechungen, sondern die
Materie ist der Trager des Geistigen. Das Maf} des jeweiligen Anteils kann ganz unterschiedlich sein.
Entsprechend eingeschrankt ist der Geltungsbereich des tertium non datur. Die Frage Mesopotamiens
richtete sich demnach nicht auf das Prinzip der Goéttlichkeit etwa, sondern auf das Mafl an Gottlichkeit
das einem Wesen zukommt.”

Hier wird auch die Vorstellung, an der gottlichen Sphéare (DIGIR) in unterschiedenen Graden
teilzuhaben, angesprochen, wie sie fiir die sumerischen Herrschaftskonzepte, Konzeptualisierung von
Gottlichkeit und wohl auch die Vorstellung von 4lamma als deifiziertes Funktionsprinzip elementar
ist (cp. auch MANDER 2000 firr die Konstruktion der sterblichen und gottlichen Sphére als sich
kreuzendes Achsensystem).

160Unter Beihilfe einer Muttergottheit.
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Wie weiter oben schon festgestellt hat IM.RU-a in Gude’a CA eine deutliche pluralis-
che Konnotation von "Familieneinheit’ oder auch ’Claneinheit’; diese Pluralbedeutung
148t sich vielleicht mit der in LB II (CBS 1451 (SEM 1) + UM 29-16-140) bezeugten
Konzeption einer Ylamma-Sag-ga'é’ (1. 329 - 331) als spezifisch mit einer Gruppe
mehrerer Menschen verbunden vergleichen - eine pluralische Bedeutung resp. Konno-
tation, die grammatikalisch als Singular fungiert. Das "(Mit-sich-)Fiihren" einer ma-
teriellen Repréasentation des IM kann z.B. in diesem Rahmen mit einer Standarte ver-
glichen werden, auf der ein spezifisches Zeichen - das IM als 'Essenz’ einer Gruppe?
- abgebildet ist, das einer spezifischen Gruppe ("Familien-’ / ’Claneinheit’) zugehort,
und um welche sich die betreffende Gruppe z.B. im Falle von festlichen Prozessionen
versammelt. 162

Trifft diese Annahme zu, verweist dies auf das mogliche tertium comparationis der
Konzeption eines (immateriellen?) Selbst hinter dem ’vitalen Prinzip’ und hinter der
physischen Darstellung des mit einer Gruppe assoziierten Prinzips. Vielleicht kann dies
durch den Begriff 'Essenz’ am Besten ausgedriickt werden. Dies wiederum wiirde mit
der Vorstellung von NI = ramanu(m) eng zusammenhingen'% wobei auf die manch-
mal unsichere Differenzierung zwischen den Keilschriftzeichen IM und NI hingewiesen
werden soll.

Es scheint also moglich, eine Polysemie des Begriffes IM.RU(-a) anzunehmen, bei
welchen sich uns - ausgehend von den angestellten Uberlegungen - folgende Interpreta-
tionsmoglichkeiten bieten:

1) als ein dtherischer Aspekt des belebenden Selbst/’Essenz’

2) als 'Lebenshauch’, ’Odem’ etc.

161Zu Ylamma-3ag-ga als schiitzende und apotropiische Entitéit cf. [02][2] za-me (TAS 268, TAS 267)
1. 149 - 151, [12] BiMes 3 26.

162Nach CA xiv:14-27 kénnen sich mehrere IM.RU-a unter einem iibergeordneten $u-nir versammeln.

163 Auch der mégliche semiotische Zusammenhang zwischen NI = ramanu(m) und NI = puluhtu(m) ist
hinsichtlich der Verbindung zwischen dem Konzept der einzelnen Personlichkeit, des Selbst, und dem
der ’Aura’ und v.a. des sog. 'Schreckensglanzes’ fiir uns aufschlufireich; cf. SELZ 2006:90'7:

“Mir scheint es auf der Hand zu liegen, daf} sich hinter diesen gewify auch gegenstédndlich vorgestell-
ten “Auren” etwas verbirgt, was wir vielleicht als Personlichkeitsbestandteile, modern abstrakt
gesprochen als Charakterziige und Fahigkeiten, bestimmen konnen. Zu vergleichen sind etwa Zepter
und Tiara, die nach modernem Verstdndnis Amtszeichen des Herrschers sind, mit denen aber nach
Auffassung der Alten Herrschaft und Koénigtum untrennbar verbunden sind, welche ihnen gewisser-
maflen inne wohnen. Dabei scheint me-lemy, im Unterschied zu ni, die optische Wahrnehmung zu
akzentuieren.”

Es ist zudem interessant, moglichen Verbindungen zwischen IM.RU und IM/ Ni als mit
ramanu(m) geglichen nachzugehen; zur Konzeption von IM.RU als mit dem ’Inneren’ bzw. dem
"Zentrum’ assoziiert cf. SIOBERG 1967:202' zu IM.RI-A-BAD = arbu(m) AHw "fliichtig", "Aus-
reifler". Abgesehen von der hochinteressanten Vorstellung hinter dem altorientalischen Konzept von
Einsamkeit kann hier beobachtet werden, wie Bereiche wie ’Selbst’ (das Zentrum des persénlichen
Seins), ’(gemeinsame) soziale Gruppe’ (versammelt um eine Reprisentation eines mehr oder weniger
abstrakten Namens) u.a. einander stark iberlappen zu scheinen.
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3) als (physische Repréasentation eines) (schriftlichen) Zeichen(s) fiir das auf die 'Fami-
lie’/den ’Clan’ ausgeweitete (und damit "tberindividuelle’) Selbst-Prinzip

In iv:20 scheint im Rahmen der TAS 327 zugrundeliegenden Erzdhlung zum ersten Mal
IM.RU auf, IM.RU [$u] im-ti IM.RU empfing er in (seiner) Hand’ bzw. 'IM.RU
nahm er an sich’ Daf} es sich dabei zumindest in der urspriinglichen Vorstellung um
einen materialiter greifbaren Gegenstand handelt, ist anzunehmen. vii:37f. spezifiziert
IM.RU als [IM.]RU gii-ku’s / IM.RU a-nun; ob hier eine Genitivverbindung vor-
liegt oder IM.RU vielmehr als ndhere Bezeichnung der jeweilig darauffolgenden Namen
aufzufassen ist, ist aufgrund der Orthographie nicht feststellbar (cf. Fn. 16; ALSTER
1976[JCS 28]:12f., 1992[AfO 28]:6). Es ist wahrscheinlich, dal IM.RU in iv:20 pluralisch
aufzufassen ist, wenn nicht [IM.JRU gi-ku®s und IM.RU a-nun als ein einziges Ob-
jekt bezeichnend aufgefaflt werden. Die Parallelitdt der beiden Begriffe 1483t ebenfalls
auf zwei unterschiedliche IM.RU schlielen. 64

Stellen wir uns diese IM.RU als den in CA xiv:16, 21, 26 aufscheinenden solchen
analog vor, konnte angenommen werden, dafl IAS 327 in den betreffenden Abschnitten
beschreibt, wie Lugalbanda (evtl. als Représentant des [rekonstruierten] En von Unug?)
physische Darstellungen der sozialen Einheiten gt-ku®s und a-nun entgegennimmt und
diese (gemeinsam mit der dub mu-DU.r) aus dem ’Aufien’ des mythisch-geographischen
Areals (cp. WIGGERMANN 1992) in das ’Innen’ (hier offenbar Tempel/Palast) hinein-
bringt, wo sie dem LIL (rituell) dargebracht werden.

Dafl diese Vorstellung von IM.RU moglicherweise in die Kategorie der sog. de-
ifizierten Objekte (cf. SELz 1997 [CM 7]) fallen konnte, mag eventuell in x:57" IM.RU
[a-nun] lil mu-za ausgedriickt sein!%’ wo IM.RU a-nun als Agens zur VF steht.

Geht man allerdings davon aus, daB in diesem Text tatséchlich dem LIL von Lugal-
banda die beiden IM.RU gii-ku’s und a-nun kultisch iiberantwortet werden (evtl. im
Kontext eines der Sphére des Todes angehorigen Rituals?), mufl man sich fragen, ob
hier nicht auch eine Genitivverbindung stehen kénnte, mit IM.RU a-nun als Regens
und LIL als Rectum? Auch soll darauf verwiesen werden, daf nach Barthes 1988 jedes
Element einer Erzédhlung als Funktion steht; kann zwischen dem Element a-nun von
IM.RU a-nun und den a-nun aus vi:32 a-nun si mu-sa-sa eine Verbindung beste-
hen? Vielleicht kénnen die a-nun aus vi:32 als Index fiir IM.RU a-nun gelten?

Zuriickgreifend auf die farazeitlich belegte Konzeption von IM.RU als soziale Gruppe
(SELZ 2006:90) erdffnen sich weitere Fragen und Interpretationsmoéglichkeiten. Was hat
man sich darunter vorzustellen, dafl IM.RU einem LIL tibergeben werden? Handelt es

164visicaTo 1995[ALASPM 10]:17 ad TSS 245:

“The term im-ru has been translated by Th. Jacobsen as “clan”; he derives it from the same
root as the term im-ri-a, akk. kimtu “family” (MSL 5, 17, 117). A. Falkenstein has translated it as
Gemarkungen, “district” (cf. D. O. Edzard, Fara und Salabikh. Die “Wirtschafstexte”, ZA 66 [1977],
p. 173, sub TSS 245). The bilingual dictionaries of Ebla have im-ru = pu-a-tu (cf. MEE IV, p. 336,
1338’) perhaps derived from the akk. patu, pattu “district” (suggestion by P. Steinkeller).”

165 Auch wenn lil-za hier als onomatopeiisches CV aufgefasst wird, ist die konzeptuelle Ndhe von IM
und LIL nicht zu iibersehen.
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sich dabei um einen rein auf der représentativen Ebene stattfindenden Handlungskom-
plex, in dem etwa mit Standarten o.4. kultisch verfahren wird? Oder gibt es andere
Moéglichkeiten, welche das philologische Material uns zu erschlieffen helfen kann?

Die Beobachtung, dafl die Angehorigen eines IM.RU {iblicherweise den selben Beruf
ausiiben (ibid.), eroffnet interessante Moglichkeiten fiir die Interpretation der IM.RU in
IAS 327. Wie schon angemerkt (cf. , ad vii:27) scheinen sich in dem Text (mindestens)
zwei Textebenen miteinander zu iiberschneiden, ndmlich die mythische und die soziale.
Zwischen den beiden Konzeptionen besteht ohnehin schon allgemein ein hohes Mafl an
Durchdringung (cf. SELZ [¢im Druck]), so erscheint dies nicht unwahrscheinlich. Die
beiden genannten IM.RU, das IM.RU gu-ku®s und das IM.RU a-nun, fungieren
innerhalb des Textes auf mehrfache Weise: Als bildliche Repréisentation einer sozialen
Gruppe; als Name fiir eine Gruppe; als supranatiirliche, wahrscheinlich tiberindividuell
zu konzeptualisierende Entitédt. Ist es evtl. auch moéglich, IM.RU im Kontext des hier
gegebenen Textes als die physischen Menschen, die der betreffenden sozialen Gruppe
angehoren, zu interpretieren - als die versammelten Personen, welche einem IM.RU
angehéren? Bejaht man dies, so stellt sich vor allem die Frage, wie das 'Uberantworten’
der IM.RU an den LIL zu interpretieren ist.

(5) LotMAN 2010:211f. verweist auf die Moglichkeit einer Einteilung von Aktanten
innerhalb eines erzdhlenden Textes in 1) frei bewegliche Figuren, die im topologischen
Gefiige frei handeln und Grenzen iiberschreiten kénnen, und 2) unbewegliche Figuren,
die als Funktion des topologischen Raumes der Erzdhlung betrachtet werden konnen.
Bei dem En aus TAS 327 (1. v:23%, v:27, v:28) handelt es sich eindeutig um eine Figur,
die wir als topologische Funktion auffassen kénnen. Zur Frage, ob es sich dabei um
Enmerkar handelt oder nicht cp. WILCKE 1989:563.166

Der En bewegt sich nicht von seinem Bereich der Semiosphére weg, den wir wohl als
é-gal identifizieren diirfen. Seine Funktion scheint darin zu bestehen, einen Fixpunkt
im 'Innen’ (die Stadt bzw. das Zentrum als Gegensatz zur Peripherie; cf. WIGGER-
MANN 1992, LOTMAN op.cit.:174ff.) darzustellen, auf den Lugalbanda rekurrieren kann.
Gleichzeitig fungiert dieser Fixpunkt als Indiz fiir die Verbindung des Lugalbanda zur
’hofischen’/’sakralen’ /’politischen’ Sphére (eben dem Bereich der Semiosphére, fir den
der En als topologische Funktion steht).

156 CoorPER 1993:83:

“The Enmerkar stories as we have them go back to the Ur III period, whose kings had a special
affinity for the early rulers of Uruk, and from which period survives a manuscript of the first part
of the saga of Lugalbanda and Enmerkar. There is no way to tell what elements, if any, in these
tales are genuine survivals from Early Dynastic II times, that is, in our case, if the tradition of rulers
copulating with the goddess Inana is truly old. Because sure evidence for ritual copulation between
goddess and ruler exists only for the Ur III and Isin kingdoms, Renger has suggested that Enmerkar’s
relationship with Inana might simply be a retrojection of Ur III customs into the distant past by the
Ur III author of the text. This seems to be confirmed by Wilcke’s interpretation of a Lugalbanda
story from Abu Salabikh (ca. 2500 BC) in which Inana, presumably in the presence of Enmerkar,
states that she has no husband, which implies that this early story, unlike the later epics, did not
consider Enmerkar to be husbanding the goddess.”
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Auch wenn uns nicht mitgeteilt wird, in welchem (real-)geographischen Areal der Text
einsetzt, so konnen wir doch der Rede des En entnehmen, daf sich der junge Held im
Bergland kur aufgehalten hat, bevor er (mit Lamma-Ninsumun) zuriickkehrte (vi:30
nig-kur-ta reg-zu ’die Dinge, die du aus dem Bergland gebracht hast’). Die Rede kann
so auch als Index fiir die elementare konzeptuelle Differenz zwischen Zentrum und Periph-
erie gelesen werden - der im Zentrum angesiedelte En designiert die nig-kur-ta durch
seine Begierde, sie zu erblicken (vi:31, 34 ug ga-dugy) als Exotika von auflerhalb des
Zentrums.'®” Wo der En fest im Zentrum verankert ist, bewegt sich Lugalbanda frei zwis-
chen einzelnen Aspekten und Subsystemen der Semiosphére. Die asymmetrische Struk-
tur ’Zentrum’ — ’Peripherie’ entspricht dem mythischen Schema ’Diesseits’ — ’Jenseits’
(LOTMAN op.cit.:204 zur mythischen Hom6omorphie): Der En ist ganz das "Wir’, das
Bekannte und Gekannte, ganz im Diesseits angesiedelt. Lugalbanda hingegen {iberschre-
itet Grenzen; ob nun der angedeutete Verkehr mit der schlafenden Lamma-Ninsumun
(cp. InSuk 1. 116 - 125), die Reise von dem Ausgangsort dieser Erziihlung nach Uru’aza
und weiter zum En (nach Unug?), das Hinaustreten vom Zentrum in den KISAL.BAR,
der Kontakt mit dem LIL (= Uberschreiten der Grenze zwischen Lebenden und Toten;
cf. GDD, GEN, LOTMAN op.cit.:203), die Hochzeit mit einer Gottin - die Handlungen
stellen allesamt Uberschreitungen von normativen Grenzen dar.

(6) ab-lal ist ein Begriff mit deutlicher Unterweltskonnotation; cf. GEN 1. 238 -
243: a-a 9en-ki inim-bi ba-e-dé-gub / ur-sag $ul Yutu-ra dumu-nin-gal-e-tu-da
gu mu-na-dé-e / i-ne-$é ab-lal kur-ra gal u-bi-in-tagy / subur-a-ni kur-ta e
dé-mu-na-ab / ab-lal kur-ra g§al im-ma-an-tag, / si-si-ig-ni-ta'®® subur-a-ni
kur-ta mu-ni-in-e;;-dé "Vater Enki(.g) stand in dieser Angelegenheit bei dir. Zu dem
Helden, dem Jiingling Utu, Kind, das von der groflen Ningal geboren wurde, sprach er:
"Nun, nachdem (da) eine Offnung!®® in der Unterwelt gedfftnet wurde, bringe seinen
Sklaven, heraufsteigend, fiir ihn aus der Unterwelt!” - Eine Offnung in die Unterwelt
offnete er dort, (und) aus dem Traumgesicht stieg dort sein Sklave aus der Unterwelt
hervor...

Die Natur von ab-1al ist bislang unter Gelehrten noch nicht gesichert, doch scheint
sich die Ansicht durchzusetzen, da es sich dabei um einen Begriff handelt, der ur-
spriinglich die Taubennester in den Stadtmauern beschrieb - kleine Offnungen, durch

167 Man fiihlt sich an SF 39 = CUT 4A erinnert, wo der Sonnengott in verschiedene Berglande hinaufsteigt,
um von dort Tiere zu bringen (cp. [05] SF 39, ZAND 2009:214ff.).

168 Analysiert als *sisig-(a)ni-ta, wobei hier /sisig/ als “Traum” interpretiert wird. Die Gestalt des
Enkidu - hier bezeichnet als subur = (w)ardu(m) ( - tritt gewissermafien aus dem Traumgesicht
als individuelle Persénlichkeit (also als Totengeist) hervor. Auch sind /sisig/ und LIL miteinander
konzeptuell verwandt; siche z.B. JACOBSEN 1989:79:

“Line 42. Compare the description of the return of Enkidu in the Gilgamesh Epic XII 83-84:
lu-man tak-ka-ap erse-tim ip-te-e-ma u-tuk-ku sa En-ki-do ki-i za-qi-qf ul-td erse-tim [it-ta]-sa-a,
"He (i.e., Nergal) opened as were a hatch of the Netherworld so that the ghost of Enkidu came out
from the earth as a zaqiqu.” The word zaqiqu serves regularly as translation for lil; here, though, the
Sumerian version has its synonym si-si-iq. [...]”

Zu subur statt Subur cf. C1viL 1987:239%% [OrNS 56].

169 Auch *Grube’ (KILMER 1993-1997:466 [RIA 8 sub *Musik. A. I, A. Philologisch §2.3, ’a pit’).
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die die Tiere der Begrenzung durch die Mauer entweichen konnten. Der Symbolismus
ist hier einerseits deutlich mit dem der Mauer, der Begrenzung und Einkreisung kon-
notiert! ™, gleichzeitig evtl. auch der der (ebenfalls mit der Mauer verbundenen) Idee
von der Grenze als eigenem Bereich!™ und der Mauer als Reprisentation des ambigen
Teils des Kosmos, welcher weder vollsténdig der zivilisierten Ordnung angehért noch dem
ungeordneten, wilden Draufien (cf. DUERR 1984). Die Mauer als die Grenze zwischen
Leben und Tod stellt auch den Ubergangszustand zwischen diesen beiden Polen!"%dar.
Man beachte, dafl die Mauer - besonders die Stadtmauer - im mesopotamischen Denken
durchaus einen zwielichtigen Charakter besitzt; es ist die Stadtmauer, in deren Schatten
die Prostituierten und Lustknaben sich ihren Geschéften widmen. So Enkidu, dem Tode
nahe, im SB Gilgames-Epos Tf. VII:102-119 gegeniiber der Prostituierten Samhat:

“Come, Samhat, I will determine a destiny for you, a destiny that will not
end for all eternity: [I will] curse you with a great curse, [and] my curses shall
afflict you swiftly and soon! [May you not] found a household to delight in,
[you are not to] reside ... of your young ones! [May you not] sit in the young
women'’s [chamber!] May the ground defile your fine-looking [garment!] May
[the drunkard] smear [with dust your festive gown!] [May you not acquire a
house with...] and lovely things, [. . . . . . . . .] of the potter! May you
not obtain any [...] ... [May ... setting] the table, the people’s abundance,
not occur in your house! May [the bed you] delight in be a bench! May [the
junction] of the highway be where you sit! [May he ruined houses be|] where
you sleep! May the lee of the city wall be where you stand! May [thorn and]
briar skin your feet! May [drunk and] sober strike your cheek!”!™ [GEORGE
1999:638ft.]

Ebenso das Bild, welches in IsD von dem Leben des assinnu(m) gezeichnet wird, nach-
dem er durch Eas trickreichen Plan der Ereskigala den Leichnam der IStar entwendet

1700\ an bedenke die Konzeption der Unterwelt als ki-gal, eri-gal, kur-gal - die Ausmafle sind uner-
meflich (gal) und werden mit diesen Ausdriicken entsprechend den menschlichen Ordnungskonzepten
innerhalb einer chaotischen Welt ausgedriickt; cf. ELIADE 1987.

"' Dem liminalen Zustand, c¢f. TURNER 1969,/2005, VAN GENNEP 1909,/2005.

'"2TROPPER bespricht in seinem Artikel die Frage, ob Enkidus Anrufung durch Bilgames ein nekroman-
tisches Ritual konstituiert; er sieht die Interpretation von ab-lal als einen Schliissel zum Verstandnis
der Passage in GEN 240-243; zu dem Wort selbst cf. TROPPER 1986[WdO XVII]:21'2; ich selbst
wiirde in dem Austausch zwischen Bilgames und seinem Gefihrten kein nekromantisches Ritual se-
hen - so auch TROPPER -, allerdings das Gesprach zwischen dem Lebenden und dem Toten aus der
Unterwelt als eine Art nekromantischer Divination betrachten, da v.a. auch die Fragen des Bilgames
sich mit der Natur des Todes bzw. des Nachlebens in der “groflen Stadt”.

178 [al]-ki fsam-hat lib-ba-31 a-ra-ra ub-la [$i]-mat la i-qat-tu-d ana [du-ur] da-a-dr / [lu-wz-zur-ki iz-ra
rabd(GAL) / [i haJt-tis har-pis iz-ru-[1d]-a lit-hu-ki ka-a-3i / [e t]e-pu-i bit(E) la-le-ki / [la? t]a?-
ram-mi-i x x x x 84 ta-hu-ti-ki / [e tu-uJ$-bi ifna mastaki(AMA) 2] 5d ardati(KI.STKIL)™® / [su-bat-k]i
[dam]-q[u qaq]-[ qa?]-[ru?] li-Sah-hi / [lu-bar i-sin-na-ti-ki Sak-ru ina tur-bu/-[°-d]| li-bal-lil / [e tar-
Si-i bit? . . Juba-na-a-td /[ .o Jx-nu §d pa-ha-ri / [. . .]x ri bu ki? mim-ma e tar-Si-i
/ [... ta-ra-aJs 9[passuri BANSUR)] $d-muh nisi(UG™) a-a in-na-di ina biti(E)-ki / [di-in-nu-
ut-ki §d la-le-ma lu-ii mu-8d-bu-ki / [hur-ba-tum lu-i mja-sal-lu-ka silli(GISSU) duari(BAD) lu-i
man-za-zu-ki / 9% baltu(DIH) u 9% ajsagu(KISTie) li-qal-li-pu sepi(GIR)™™™ ki / [$ak-ru & sja-mu-t
li-im-has let-ki
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hat:

“Auf, AstiSunamer, ich will dich verfluchen mit einem groflen Fluch:
Die Brote der Saatpfliige der Stadt seien deine Kost,

aus den Abwasserrohren der Stadt (sollst du) dein Getrdnk (nehmen),
der Schatten der Mauer sei dein Aufenthaltsort,

die Tiirschwelle dein Sitzplatz,

der Betrunkene und der Durstige mogen deine Wange schlagen!”

ELIADE 1987:181schreibt zur Grenze, mit der die Mauer hier definitiv verglichen werden
kann:

“The threshold concentrates not only the boundary between outside and
inside but also the possibility of passage from one zone to another (from the
profane to the sacred; [...]).”

Wir befinden uns also erneut in einem liminalen Raum; das Entweichen des LIL durch
das ab-lal mufl notwendigerweise in einem eben solchen stattfinden. Die Handlung des
Mythos hat sich aus dem selbst liminalen kur in die Stadt Unug bzw. ins Zentrum
verlagert; so muBl innerhalb des zivilisatorisch-kosmischen Konzeptuation der Stadt als
imago mundi (cf. ELIADE op.cit. passim) eine Art von innerem Kosmos geschaffen
werden, in welcher die Residenz (é) des En eben wiederum als imago mundi (innerhalb
der groBeren korrespondierenden Sphére der Stadt) dient, in welcher die makroskopische
Auffassung von liminaler Umgebung auf eine mikroskopische Umgebung - das Gebaude
mit seinen sicher vorhandenen Tempeln bzw. Schreinen, gerade im ED III - gespiegelt
werden kann. Der kisal-bar (cp. edin-bar-ra in UHF), der “4uflere Hof” fungiert hier
als mikroskopisches Abbild der im Sumerischen schier archetypischen Aufienbereiche des
Seins, der Peripherie aulerhalb des Zentrums (cf. WIGERMANN 1996, DUERR op.cit.),
edin und kur.

Eine Fufinote TROPPERs (1986 WdO 17) ist es wert, des Verstdndnisses der Argumen-
tation halber vollstandig zitiert zu werden:

Das Entweichen Enkidus aus einer ablal-/takkapu-Offnung erinnert an das
Bild von Tauben, die in ihre Locher hinein- bzw. aus diesen herausschliipfen
(vgl. dazu die Belegstellen von ablal bzw. takkapu in der Bedeutung "Vogel-
/Taubenlécher”). Es konnte hier die gemeinorientalische Vorstellung der
Toten in vogeldhnlicher Gestalt hereinspielen (vgl. z.B. ”Ischtars Hollen-
fahrt”, BAL I, 96: Nin.10: lab-su-ma kima(GIM) is-su-ri su-bat gap-[pi] "sie
[i.e. die Toten] sind wie Vigel mit einem Flugelgewand bekleidet”).

Wir sehen hier ab-1al in einer "reellen” (in der materiellen Konsensrealitit verankerten
und giiltigen) semiotischen Bedeutung als Taubenhort in Mauerwerk; gleichzeitig wis-
sen wir liber das Entweichen von Enkidus si-si-ig Bescheid, dafl Tote der eri-gal dur-

chaus zu entflichen vermogen - géttliche Erlaubnis vorausgesetzt; Utu ist es'™, der in

1741y der spéteren Version des SB 12-Tafel-Epos ist es Nergal, der iiber die Unterwelt gebietet und
Enkidus Geist zu Gilgames entlafit.
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GEN Enki(.g)s Entscheidung dartiber, Enkidu mit Bilgames kommunizieren zu lassen,
ausfithrt. Das Bild eines durch diese schmalen Offnungen entschliipfenden Hauches,
in ein Vogelgewand gekleidet, ist eindrucksvoll, doch in der Ikonographie leider nicht
bezeugt. Dies mag jedoch sehr wahrscheinlich auf der fiir den alten Vorderen Orient
typischen Scheu vor der bildlichen Abbildung von Gottheiten und anderen Entitdten
mit negativen Aspekten oder Unterweltskonnotationen beruhen; cp. die seltenen auf
Rollsiegeln dargestellten, bislang mit Nergal identifizierten Gottheiten oder auch das
sog. Burney-Relief (cf. COLLON 2005) des British Museum. In den Texten sehen wir
deutlich die Assoziation zwischen den Vogelhorten der "reellen” Welt des sumerischen
Alltags und den Luken resp. Offnungen, Spalten eventuell, durch welche die Toten in
das Reich der Lebenden zu schliipfen verméchten. Hier in IAS 327 sehen wir ab-lal
mit einem LIL assoziiert. Lassen sich Zusammenhinge erkennen? LIL, ein hochst
vager Begriff, basierend héchstwahrscheinlich auf einem primér in den westlichen Step-
pengegenden aufkommenden Windphéinomen, wird von uns in Ubersetzungen je nach
Kontext als 'Wind’ oder ’'Geist’ iibersetzt; /sis(s)ig/ als immaterielle Traumgestalt
scheint in die selbe Kategorie zu fallen (man beachte schon den onomatopeischen Wert
des Wortes; SELZ, mindl. Kommunikation: “Der Zischer.”): Ein Naturphdnomen des
Windes akquiriert eine geisterhafte, unwirkliche Konnotation, die wiederum zu einer "Ko-
morbiditdt’ mit einem anderen semantischen Cluster fithrt. Um dies kurz zu ertrtern,
mochte ich ein paar wenige Verkniipfungen aufzéhlen:

Wind — Windhauch — Brise — Hauch — Atem — Leben

Hauch — Haut — Beriihrung — Unsichtbar — Unheimlich

Windhauch — Gerdusch — Unsichtbar — Unheimlich

Unsichtbar — Unheimlich — Geist — Tote(r/s)

Hauch — Atem — Leben — kein Atem — kein Leben/Un-Leben — Tote(r/s)'"?

TROPPER betont in seiner Arbeit in WdO 17, daf in der Nekromantie immer auf den
etemmu(m)u'®, also IM bzw. gidim (s.0. D(4)!), verwiesen wird; konnte es sein, daf
dieser die "Gesamtheit” des "Lebendigen” darstellt, welches einen Menschen (oder eine
Divinitdt) zu dem macht, was er/sie/es ist - der Impuls, welcher (zumindest im Men-
schen) die Pauke ewig schlagen 1a8t - ah-ri-a-ti-i§ w;-mi up-pa i ni-is-me (1. 214)177?
Zugleich jedoch sehen wir: Unterschiedliche Kreaturen erscheinen in unterschiedlichen
Formen - der gemeine Mensch erscheint als gidim in Riten der Totenbeschworung (ob-
gleich auch Inanna(-k) gleich einem gidim den Himmel bedeckt), Enkidu als si-si-ig und
auch wuttukd nach seinem Tode. In TAS 327 ist nicht sicher, ob die in viii:48 genannte

S Lorman 2010:12210:

“Neben der “natiirlichen” Verbindung lebendig - beweglich - menschlich ist auch das perverse
tot - beweglich - unmenschlich moglich.”

176 Atrahasis Z. 215 i-na $i-ir i-li e-te-em-mu li-ib-3i, 'Tm Fleisch des Gottes moge der etemmu-"Geist”
vorhanden sein!’

177 Bniima il awilum, SB (=IM 124649) rev. 87-100, 101-112; bes. 97/109 // OB I 214 (cf. K 17853,
K 14697, BE 39099), a-ah-ra-ti-i§ li-pa-a © ni-is-me; s. GEORGE und AL-RAwI 1996 passim. ad
Atramhasis cf. SHEHATA 2001.

Cp. auBerdem SELz 2004c:87ff., insbesondere ibid.:88°:

“In gewisser Weise ist also dieser Geist unserem Begriff “Seele” zu vergleichen. KATz 2003 pas-
sim spricht denn bei gidim und efemmu auch von “soul”. [Allerdings darf man hier nicht unsere
Dichotomie materiell - immateriell mitdenken!]”
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MUS/INANNA? als Tote angesehen werden kann bzw. soll; offenbar scheint es sich
jedoch um eine Manifestation einer immateriellen Entitét (weiblichen Charakters?) in
Form eines LIL (unspezifiziert) zu handeln, welcher ebenfalls durch ein ab-1al entweicht,
dem si-si-ig des Enkidu in GEN gleich.

Der Unterweltsbezug von ab-1al kann, abgesehen von der Interpretation als Maueroff-
nung, auch als Fenster gesehen werden (cp. PSD A/II s.v. ab): C1viL 1987[AuOr 5]:32f.
beschreibt die Verbindung zwischen Unterwelt bzw. Tod und dem Bild des Fensters als
Ubergang in seiner Sammlung sumerischer Rétsel zu einem in ES verfassten Text aus
Nippur, Ni 1306* = SLTN 148 i:7-9": ama-gu ¢y é ma-an-fi-u-ma / ab ta-am!'™®
ab-ta-& e-Se / ab ta-am am-ku(4-kuy)-dé e-se / ki-btir-bi zi ki-si-ga ld-[i1]
mu-e-tam-|[ma] 'My mother built me a house; “window, what comes out?”, she said,
“window, what comes in?”, she said. Answer: the flour of a funeral offering which some-
one brings’. Dabei wird es sich wohl um eine Art von Wortspiel handeln, die sowohl auf
der partiellen Homophonie (ZAND 2009:54f.) zwischen ab und a-pa4 beruht als auch
auf der semantischen Verbindung zwischen ab und a-pay4. Vielleicht kann auch eine
Verbindung zu ab-1al postuliert werden? Zu a-pag = arutu(m) cp. a-pag-kur-ra-key
gal Sa-mu-ra-ab-tagay ’(...) opened for you the pipe (leading down) into the nether-
world’ Ninegalla 1. 70 (CBS 14187, 70 = Ni 4334 ii:19’ = UM 55-21-308 ii:15’ = SEM 89
+ CBS 13669 ii), K.5970:17 - 18 = W 18828:10-11 sag-tab sila Sub-Sub gi-dim me
sag nu-ti-la a-pay-ki-sé-ga pa-da za-ki-a-nag-ga-mu : re-es e-tim-me mur-tap-pi-
di $a du-i-ti la pag-du pa-qi-du a-ru-tu ki-sé-ge-e a-Sar ma-al-tus ’der (= Sonnengott)
dem dauernd umherlaufenden Totengeist, der keine Lebenskraft besitzt, hilft, der die Li-
bationsrinne der Totenopfer beaufsichtigt, wo er eine Tréankstelle hat.’, Flegies 1. 111 a-
pas-za kas-kurin-ni-dujg-ga mus nam-ba-an-tim-mu, “in deiner Libationsrinne
moge stfles Bier niemals aufhoren (zu flieBen)’; cf. v.a. SIOBERG 1965:63f. [AS 16 =
FS Landsberger], 1969:87f. [TCS 3] TH No. 14:01 - 02 enegi*! a-pas-gal a-pay-ki-a
deres-ki-gal-la-ka / gii-di-a-ki-en-gi-ra gi-si-nam-lu-u, 'Enegi, groBe Libation-
srinne - Libationsrinne in die Erde, der Ereskigala zugehorig; Gudu’a von Sumer, wo die
Menschheit sich versammelt!’!™ 1983:320 [JAOS 103], CIVIL op.cit.:33.

I8ES fiir a-na-am.
198 3OBERG 1965:64:

“Statt gu-du-a-ke-en-ge-ra bietet ein Duplikattext (STVC, Nr. 45 Rs. iii 3; kollationiert) gi-dus-
a-ke-en-ge-ra, “Gudua von Sumer”, d.h., Enegi trdgt denselben Namen wie die Stadt Nergals, die
Ofters die Unterwelt bezeichnet. In iibertragenem Sinne steht hier a-pad mit Bezug auf die Stadt
Enegi: die Stadt wid als eine Rinne, die Wasser zu den Toten in der Unterwelt fithrt, bezeichnet.”
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2.2 [02] za-me-Hymnen [A = IAS 266; B = IAS 268; C = IAS 267, D = IAS 269;
E = IAS 257; H = IAS 258; | = |AS 274]

[1]180

83 GLEN.KI erim!®!-ku 182

84 damma-nin-simun za-me!s3
Kommentar

Es ist auffillig, daf§ Ninsumun in ihrer Epiphanieform als lamma hier mit der Stadt
Enegi assoziiert wird; gemeinhin gilt Ninsumun als Herrin von Kullab (cf. JAcoB-
SEN 1970:26f., WIGGERMANN 1997[CM 7]:33). Enegi liegt wohl nicht unweit von Unug
am Iturungal-Kanal (CARROUE 1993:39f. [ASJ 15]); dies konnte erkliren, warum die
Gottheiten 9lamma-nin-stimun und 9mes-sanga-UNU in den za-me-Hymnen mit
GI.EN.KI assoziiert werden - eine kulturelle Beeinflussung des Kultortes durch Unug/
Kullab scheint durchaus moéglich. Dennoch stellt sich die Frage, ob eine kulturelle Ein-
fluBnahme allein dazu fithren kann, dafl die eng mit Kullab verbundene Go&ttin nach
GI.EN.KI verpflanzt wird.

(1) Die Struktur der za-me-Litaneien verlangt an der Stelle von GI.LEN.KI das mit
der Gottheit assoziierte Kulttoponym. Offensichtlich ist Ylamma-nin-stimun mit
dem Ort assoziiert.

(2) GL.LEN.KI = Enegi ist als Zentrum eines Kultes um Todes- bzw. Unterweltsgot-
theiten ausfithrlich bezeugt (cp. KAtz 2003:52, 101, 161'?2, 17661 LAMBERT
1980:61).184185  Als Stadtgott gilt Ninazu (1. 128 - 139; cf. [06] SF 1 ii:10,

%0Ms. ABCDEH

181 B1gas 2974[OTP 99]:48 liest zalag.

18235 A, D, E; B 148t KI aus, ebenso H (bei welchem kit weggebrochen ist); C (Oberfliche leicht
beschidigt) [GI.EN erim|-ku.

18350 B, D; A setzt za-me in die nichste Zeile; C: [¥].[stmun.lamma].nin, za-me fehlt; E:
lamma.[stiimun].%nin [za-me]; H: “lamma-nin-[stiimun| [za-me]’

18410c.cit.:

“The city of the god of the underworld partakes of the character of the underworld, just
as Eridu in some sense is the Apsti. Egidda, temple of Enegi, is now described in the words:
“your shadow has stretched over the princes of the underworld (kur) in the underworld (kur)”.
This again implies that Enegi, as the city of the god of the underworld, is metaphorically the
underworld. It also reminds one of the Salabikh lines about GIR.UNUG as “pleasant shade
of Enki and Ninki”, since these two deities were the prime ancestors of Enlil and Ninlil and
as such denizens of the nether regions.”

LAMBERT bezieht sich hier auf die za-me-Hymne auf Gudu’a (IAS 266, IAS 268, TAS 267, IAS 257,
TAS 258) 1. 65 - 69: KIS.UNU / dag-gal-an-ki / gissu-sig / Yen-ki “nin-ki / “KIs.UNU
za-me.

185Dje spétere Uberlieferung gibt keine Hinweise darauf, da “Ninsumun eine Unterweltskonnotation hat;
allenfalls wire eine Verbindung zwischen ¢Ninsumun, Rindern, Mondgott und Unterwelt denkbar (cp.
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Table 2.1: ED Belege fiir mit Enegi assoziierte DNN

Fara  NTSS 168 EN:GI;:KI  4KIS.UNU Unterwelt

T.A.S. za-me GLI:EN:KI dnin-azus Unterwelt
GLEN:KI  YJamma-nin-simun LAMMA
GLEN:KI  9mes-sanga-UNU Unterwelt?, Unug?

Girsu DP 51 KI:EN:GI; 9nin-a-zu Unterwelt
deres-ki-gal Unterwelt
DP 46 + 203 dnin-a-zu Unterwelt

WIGGERMANN 1997 [CM 7], 1998-2001 [RIA 9]), dessen chtonische Natur und Un-
terweltsverbindung offensichtlich sind. In den za-me wird der Ort mit Ylamma-
nin-stimun, 9mes-sanga-UNU und 9nin-azus zugeordnet. Ansonsten sind in
Enegi wihrend des ED noch die Gottheiten 9KIS.UNU (NTSS 168), 9nin-a-zu
(DP 51, DP 46 + 203) und Yeres-ki-gal (DP 51) bezeugt.'®® Abgesehen von der
Unterweltsassoziation des Ortes ist die kultisch-religiose Sphére von Enegi von teil-
weisen Uberlappungen mit dem mythologischen Kreis von Unug ED 9lamma-nin-
stimun und 9mes-sanga-UNU'" sowie Eridug und HA.AXgeprigt (cf. CAR-
ROUE 1993:39 [ASJ 15]).

(3) Wirft man einen Blick auf Tab. 2.1'%¥ fallen Ylamma-nin-stimun und Ymes-
sanga-UNU sofort auf, da alle anderen ED belegten Gottheiten einen offen-
sichtlichen Unterweltsbezug haben. Der Charakter von 9mes-sanga-UNU ist
unbekannt ; cp. zu sanga-UNU [10A] SF 57 v:17, [10B] IAS 48 iv’:03>. UNU
kann hier sowohl fiir die Stadt Unug als auch érigal ’die grole Stadt’ (wohl eu-
phemistisch fur das Grab und die Unterwelt [KATz 2003:338ff.]) stehen; der Poly-
semie des Zeichens in frithen sumerischen Texten entsprechend ist das Oszillieren
zwischen den ’irdischen’ und ’géttlichen’ Polen Unug resp. der ’groflen Stadt’
vielleicht auch nicht unbeabsichtigt. Cp. die za-me 1. 78 - 79 (TAS 268, IAS 267,
IAS 266) GI.EN.KI ki-sikil / 9mes-sanga-UNU za-me.'®

[06] SF 1 ii:07; BEHRENS 1978, CiviL 1978, WIGGERMANN 1998-2001a). Cp. auch das Bildinventar
in der za-me-Hymne an YNinazu, welcher darin - ebenso wie die “Ninsumun - in Enegi angesiedelt
wird (IAS 268, TAS 267) 1. 128 - 139

I80GI:EN:KI (za-me), EN:GLy:KI (NTSS 168), KI:EN:GI4 (DP 51, DP 46 + 203).

187 AuBer rein in den zid-me bezeugte “lamma-nin-simun und “mes-sanga-UNU werden Ur III
9nin-subur (UET 3 267) und %bil-ga-mes (UET 8 21) genannt.

188 Angelehnt an CARROUE 1993:38 Tab. III.

189Vor dieser za-me-Litanei auf GI.EN.KI steht jene auf Kes: IAS 268, 267 1. 75 - 77 ké$ siga-
tu-tu / 6-TU™™ " _giin-tur / ama “nin-TU zad-me. Zu sigs-tu als Geburtsziegel cf. [06]
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Die Verbindung zwischen 9lamma-nin-stimun und GI.LEN.KI wurde sicherlich nicht
zuféllig hergestellt; es kann also durchaus von einem Unterweltsbezug der Gottheit in
diesem Kontext gesprochen werden.

Kann eventuell davon ausgegangen werden, daB die sekundére Epiphanieform lamma-
nin-stimun einen ausgeprigteren Unterweltsaspekt!?? hat als alleinstehende Ninsumun?
Cp. CARROUE 1993[ASJ 15]:37ff., insbesondere Tab. III (p.38); cp. auch [01] IAS
327 mit der deutlich liminalen Rolle, die die Go6ttin Ninsumun als LAMMA durch
die Assoziation mit LIL (fir die Stelle wurde die Anspielung auf eine nekromantis-
che Beschworung vorgeschlagen).!?! Evtl. auch [05] SF 39 vii:19ff., wo Ylamma-nin-
stimun nach YKIS.UNU und 9nin-UNU steht, und [06] SF 1 ii:07 Ylamma-nin-
eden-gig?'%? Cf. auBerdem vielleicht IAS 518 [IM 81437 = AbS 1044 = 6G 54 : 74] rev.
viii:05 - 06 I IM NI NE.RU / EN KI GI'%. Die Identifikation von GL.EN.KI mit
Ki’engir = Sumer kann in all diesen Féllen wohl ausgeschlossen werden; cp. POMPONIO
1994:10f. iiber KI.EN.GI in den Fara-Texten, wo dieser feststellte, dafi “[t]here are, in
fact, no elements for attributing to KI.EN.GI the meaning of Sumer as early as the ED
ITTa period”.

[2]1%

149 AN LAMMA K195

150 dagal:érigal ga-nun hé196197
151 dlamma-gal-ga za-me!%®

“LAMMA:AN:KI - der weite (Platz von) érigal, wo fiirstliche Milch sein moge: Der
schénen Ylamma sei Preis!”

SF 1 i:26; 9nin-TU konnte hier evtl. 9nin-turs zu lesen sein, phonetisch motiviert durch das
TUR in 1. 76. Die Reihung der Geburtsgéttin schlechthin direkt vor der ersten Erwdhnung von
GI.EN.KI scheint sich, abgesehen von moglichen geographischen Assoziationen, am ehesten durch
eine antithetische Reihung 'KES: Gebursziegel - Beginn des Lebens’ — "EN.GLKI: Unterwelt - Ende
des Lebens’ motiviert erkldren zu lassen.

199Cp. TH No. 14 (SIOBERG 1969[TCS 3]:27f.) T =Ni 2-1 (SLTNi 88), J = CBS 15075, 1s.179-180, wo die
Stadt explizit als enegi*! a-pas-gal a-pags-ki-a deres-ki-gal-la-ka / gi-dus-a-ki-en-gi-ra gi-si-
a-nam-la-tilu bezeichnet wird, *Enegi® - grofier Ubergang, Fenster der Unterwelt der “Ereskigala,
Kutha von Sumer, Versammlung der gesamten Menschheit’ (zu a-pag als Fenster bzw. Unterwelt cf.
CrviL 1987 [AuOr 5]:32f., [01] IAS 327 viii:42, D(6).

191Cf. D(6) zu ab-lal und dessen Verbindung zu Orten des Totenkultes, ki-a-nag und a-pas (dazu
CAD A/2 s.v. arutu, SIOBERG 1983:320f.).

192Vjelleicht auch [A01] FTP 110 ii:04 - 05, wo “lamma vor “nin-ti[-ugs-ga] steht?

198B1Gas und POSTGATE 1978 [Iraq 40].

194M\s. BC; 149 auch I

19880 I; B: AN.LAMMA.[KI]; C: [AN.LAMMA].KI.

19636 B; C: AMA [NUN] GA [UNU] [GAN]

TS TRINKELLER 1990[ZA 80]:55 zu érigal als Wert von UNU; idem 2004[ZA 94]:175 zu erigaly fiir
UNU.

19896 B; C setzt za-me in die nichste Zeile.
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Kommentar

Es handelt sich hier um den bislang frithesten Beleg fiir die aus spéterer Zeit bekannte
dlamma-8ag-ga; cf. [12] BiMes 3 26 (cp. die lamma-Sektion von [06] SF 1). Die
Entitdt wird hier als apotrodische Gottheit interpretiert: Das Attribut Sag.g wird fiir
lamma ansonsten nur wiahrend des ED IIIb unter Eri’inimgina-k in [16] Ukg. 1 i:07
- 08 und [17] Ukg. 6 v:20° verwendet, jeweils in Verbindung mit igi-tab-ba-ni'%.
Auch unter der Dynastie Lagas II ist der Name lediglich bei Gude’a CA ii:21 (als der
Gatumdug zugeordnete Entitét) und Ur-Ningir su I 6 i:2 (als Epitheton von Ninsumun)
bezeugt. Ich nehme an, dafl die Bezeichnung igi-tab-ba-ni, ’seine Scheuklappe’ in
direktem Zusammenhang mit der Bezeichnung der lamma-Entitdt als Sag.g steht -
sie erlautert gewissermafien die Designation von lamma als $ag.g?%° niher, sc. ’die
schéne/gute Lamma-Gottheit, ndmlich seine Scheuklappe’ 0.4.; da§ die Hauptfunktion
dieser Erscheinungsform auf Schutz liegt, ist offensichtlich.

Ublicherweise wird der Begriff der Scheuklappe in den sumerischen Belegstellen als
'sich auf einen Weg fokussieren’ o0.4. interpretiert, was durchaus korrekt, aber eher als
sekundére Konzeption zu sehen ist. Oftmals wird der urspriingliche Sinn von Scheuklap-
pen in realiter vergessen. Scheuklappen dienen nicht nur dazu, Tiere "auf dem (rechten)
Weg zu halten’ (cf. die Verwendung von Scheuklappen bei Pflugtieren) indem das
Gesichtsfeld eingeengt wird, sondern urspriinglich dazu, zu verhindern, daf3 die Tiere
zu scheuen beginnen.??! 202 Interpretieren wir die Verwendung von igi-tab-ba-ni auf
diese Weise, so fillt leicht, den apotropéischen Charakter der 9lamma-Sag-ga zu ver-
stehen: Die Scheuklappe hilt jene Eindriicke von den Menschen fern, welche Ubles
bewirken konnten - cp. 9lamma-igi-hul?®® in [06] SF 1 ii:5, die 'Lamma des Bosen

1997 den Details cf. die jeweiligen Abschnitte. ad igi-tab-ba-ni als Schutzaspekt von lamma besonders
[16].

200Cp. AVERBECK 1987:423%¢ (s.u.).

201Cf. MAEKAWA 1979 [ASJ 1] zu Equiden in Sumer. Eine umfangreiche Abhandlung zu der Frage nach
Equiden in der Frithgeschichte Mesopotamiens stellt die Dissertation von ZARINS 1976 dar.

202Cf. [16] Ukg. 1. Die seitlich am Schidel gelegenen Augen von Equiden erméglichen ihnen, einen
groflen Bereich aulerhalb der scharf gesehenen Zone vor ihnen im Blick zu behalten - jedoch ist das
Sehvermégen in diesen Bereichen nicht scharf. So ist es fiir Equiden nicht méglich, Entfernungen o.4.
in diesem Bereich abzuschétzen, und schon die kleinste Unregelméafigkeit an Bewegung in diesem
Areal fithrt dazu, daB das Tier scheut (Pferdekunde 1994:19); cp. LB I 240-241 Yutu lG-min-du
eSs-kam-ma-bi za-e-me-en tilul-14 8tab-ba-ni za-e-me-en *Utu, du bist fiir zwei, die (zusam-
men) laufen, der Dritte, bist fir den, der die Ziigel hélt, die Scheuklappe (seiner Esel)’ (HEIMPEL
1968:274f.). In diesem Kontext war sicherlich die Scheuklappe auch fiir die ikonographisch schon
auf der Standarte von Ur (cf. MAEKAWA 1979:48'%) bezeugten Wagengespanne von Maultieren von
Bedeutung; gerade wiahrend eines Kampfes, in dem Wagengespanne eingesetzt werden, ist von im-
menser Wichtigkeit, da die Tiere weder scheuen noch von ihrem Weg abzweichen (op.cit.:41 fiir
Vierergespanne (bir) von ANSE.BARxAN und ANSE.LIBIR wihrend der Akkad-Zeit und Ur
III). Es wird wohl die Scheuklappe im spezifischen Kontext des Wagenkampfes gewesen sein, welche
die metaphorische Bedeutung von ’auf dem (rechten) Weg bleiben’ bedingte.

*93Cf. AVERBECK 1978:423%%:

“The pair udug-sag and “lamma-sag (udug-sigs and dlamma-sig5) is found in several places in

Geller, Udug-hul (lines 46-47, 86, 466, and 830). Similarly, the parallel of igi-s¢ and egir-§& (“in front
of” and “behind”) is found in lines 109-110 and 124-25. Several of these passages are concerned with
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Blickes’; igi-tab héilt den igi-hul ab, nichts kann negativen Einfluf§ auf Schicksal oder
Leben nehmen. Eben so ist die Ylamma-Sag-ga zu interpretieren.

GeméB den uns bekannten Prinzipien hinter den ED za-me-Litaneien (RUB10 2011:102)
aus Tell Abu Salabikh beginnen die einzelnen Abschnitte mit einem Kulttoponym,
gefolgt von diversen Epitheta (wenn iiberhaupt, cp. 1. 83 - 84 (s.0.)), und schlieflen
mit einem DN ab, der mit dem Kulttoponym assoziiert wird, danach formelhaftes za-
me (loc.cit.). Dementsprechend muf es sich bei AN:LAMMA:KI um ein Toponym
handeln; cp. [09] ED Cities SF 23, [10C] IAS 46 x:06, SELZ 1995:158f.

Die Anordnung der Zeichen folgt hier der semantischen Struktur des Weltbildes: AN
steht zu Beginn (cp. Ukg. 20 zur Schreibung des RN Ur-Nanse als AN.NANSE.UR),
KT folgt logisch am Ende (die ’irdische’ Sphére als Gegenpol zur ’himmlischen” Sphére
AN, cf. MANDER 2000); LAMMA befindet sich dazwischen.

Die Zeichensemantik beschreibt die liminale Funktion von lamma in der sumerischen
Kosmologie: 'Himmel - Ubergang - Erde’. Zur Beeinflussung der Zeichenanordnung
wahrend des ED in Zusammenhang mit horror vacut und einem erzielten &dsthetischen
Schriftbild cf. ZAND 2009:11. Es ist anzunehmen, dafl auch in den uns vorliegenden
Manuskripten der za-me-Litaneien dieses Prinzip des &dsthetischen Schriftbildes eine
Rolle bei der Zeichenanordnung spielte, jedoch kann dies nicht als alleiniges Anord-
nungsprinzip gelten.

Der semasiographische Aspekt der Zeichensetzung spielt hier eine deutliche Rolle; , wo
die Reihung der Zeichen eine logische Abfolge darstellt, deren Logik in der sumerischen
Kosmologie begriindet ist. Dieses Prinzip 148t sich auch hier bei AN:LAMMA:KI
beobachten; der Himmel bzw. das gottliche Element wird zuerst genannt, die Erde
(die horizontale Ebene)2%* zuletzt, entsprechend ihrem tatsichlichen Status. LAMMA
kann hier dementsprechend als liminal aufgefafit werden. Das Liminale zeigt sich in der
Erfahrung des Raumes an der Schwelle; cf. ELIADE 1959:25:

“The threshold is the limit, the boundary, the frontier that distinguishes and
opposes two worlds - and at the same time the paradoxical place where those
worlds communicate, where passage from the profane to the sacred world
becomes possible. [...] The threshold has its guardians - gods and spirits
who forbid entrance both to human enemies and to demons and the powers
of pestilence. It is on the threshold that sacrifices to the guardian divinities
are offered. [...] The threshold, the door show the solution of continuity in
space immediately and concretely; hence their great religious importance, for

protection on the path, etc. The udug is always “evil” (hul) in these texts except when combined
with Ylamma. The “lamma is never evil”
294MANDER 2000:635:

“To understand the cosmic order-structure of the Mesopotamian pantheon, it isfundamental to
notice that the godly hierarchy runs along a vertical axis descending from Heavendown to underground
depths. The ladder-like axis has rungs, each being the domain of a particular god.”

Ich schliefle mich hier MANDER an und konstruiere KT als horizontale Ebene; die Stellen, an denen
sich die vertikale Achse (AN) mit der horizontalen Ebene - der Welt - KI schneidet, kénnen als azis
mundi interpretiert werden, wie sie in jedem einzelnen Tempel bzw. Kultgebdude vorhanden war.
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they are symbols and at the same time vehicles of passage from the one space
to the other.” [Emph. NL]

Vergleicht man gut bezeugte Positionierung von lamassi/ lamasate an Eingédngen (cf.
Foxvoac, HEIMPEL, KILMER 1980-83, VON SODEN 1964 [BaM 3]), kann man hier die
Urspriinge dieser Verbindung in ihrer Friithform sehen.205206

L. 150 wird von Bicas 1974 [OIP 99] ama unu ga hé-nun gelesen; UNU = ABx-
GAL (KATz 2003:339%) ist als die ’groBe Stadt’ Bestandteil des DN Nergal gemif der
Interpretation von LAMBERT 1990 [ZA 80], &hnlich STEINKELLER 2004 [ZA 94]. Cp. DD
41a érigal ig-gal-am igi-ga ba-an-gub ’vor mir steht das Grab, eine grofie Tiir’, wobei
die Beschreibung des Grabes als Tiir die religionswissenschaftlichen Erlduterungen von
ELIADE op.cit. in Erinnerung ruft. Ahnlich auch CiviL 1987 [AuOr 5] zu ab ’Fenster’
als Designation fiir das Grab als Offnung, welche eine Passage in die Unterwelt (von
der Welt der Lebenden aus) bzw. aus der Unterwelt (fiir die Toten sowie démonische

205Cf. ELIADE 1959:40:

“As for the assimilation of temples to cosmic mountains and their function as links between earth
and heaven, the names given to Babylonian sanctuaries themselves bear witness; they are called
“Mountains of the House,” “House of the Mountain of all Lands,” “Mountain of Storms,” “Link
between Heaven and Earth,” and the like.”

Dafl die Tempel des alten Mesopotamien als azis mundi fungierten, ist seit langem bekannt. Die
Konzeption des Tempels als Verbindung zwischen den unterirdisch gelegenen Teilen der Welt - so
z.B. dem abzu oder dem mit der Unterwelt identifizierten kur - und den himmlischen Sphéren,
generell durch AN gekennzeichnet zeigt sich in der Konstruktion von TNN deutlich (cf. ELIADE
1959:41f.). Die azis mundsi erstreckt sich von der tiefsten Tiefe bis in die héchste Hohe und verbindet
damit naturgeméaf auch den als Unterwelt konzeptualisierten Teil der Welt mit den anderen Teilen;
der Bereich, in dem der Mensch sich bewegt, ist entlang dieser Achse an der Mitte anzusiedeln (so
auch ELIADE 1959:42f.). Fir eine strukturelle Aufschliisselung dieses Prinzips fiir Mesopotamien cp.
MANDER 2000.

Dementsprechend hat KI in diesen TNN stets auch die Bedeutung Unterwelt - der verbindende
Teil der TNN verweist darauf, dafl die Gesamtheit dessen, was kosmologisch gesehen entlang dieser
Verbindung existiert referiert wird, die Verbindung (dim, dur, é-sag, hur-sag, kur) also die azis
mundi darstellt (GEORGE 1993:80 “[...] center of the universe”).

206Bei TAS 267 LAMMA.AN.KI kann davon ausgegangen werden, daf die Schreibung durch die asyn-
detische Verbindung an-ki 'Himmel-Erde’ fiir die Gesamtheit der Welt, motiviert ist. Die Zeichense-
mantik weist deutlich auf diese auch sonst gut bezeugte Verbindung hin, welche in folgenden TNN
bezeugt ist: é-dim-an-ki 'Haus: Pfahl von Himmel und Erde’ (GEORGE 1993:75 Nr.158), (é-)dur-
an-ki ’(Haus:) Band von Himmel und Erde’ (Nrs. 218, 219), dar-an-ki-a ’Sitz von Himmel und
Erde’ (Nr. 224), éS-dur-an-ki "Heiligtum: Band von Himel und Erde’ (Nr. 268), é-hur-sag-an-ki-a
"Haus: Vorgebirge von Himmel und Erde’ (Nr. 475), é-sag-ga-an-ki-a "Haupt-Haus von Himmel und
Erde’ (Nr. 964) in Verbindung bringen; cp. Gude’a CB i:1-2 é dim-gal-kalam-ma / an-ki-da mi-
a ’Haus, groBer Pfahl des Landes Sumer, von der Erde zum Himmel/mit dem Universum gewachsen’.
Cf. auBlerdem GEORGE 1993 Nrs. 240, 256 é-eS-bar-an-ki, 308 é-gal-an-ki-a, 329, 404, 409-412 (é-
)gis-hur-an-ki-a, 416, 440, 448-449, 475, 513, 755 é-me-hus-gal-an-ki, 1088 é-te-me-en-an-ki,
1112 tdl-idim-an-ki, 1193, 1206 zu der Konzeption des durch an-ki ausgedriickten Universums in
TNN; cp. auch ID 1-5 an-gal-ta ki-gal-$& géStu-ga-ni na-an-gub / digir an-gal-ta ki-gal-s&
géstu-ga-ni na-an-gub / Yinanna an-gal-ta ki-gal-8é §éStu-ga-ni na-an-gub / nin-gu;o an
mu-un-Sub ki mu-un-$ub kur-ra ba-e-a-e1; / dinanna an mu-un-sub ki mu-un-Sub kur-ra
ba-e-a-e11 (CBS 12638 + 12702 + 12572 = SEM 50 obv. 1-5, CBS 13932 = SEM 49 obv. 1-5), cf.
SLADEK 1973:59, KATZz 2003:12.
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Entitdten) ermdoglicht (cp. auch vAN GENNEP 1909/2005:25ff., TURNER 1969/2005:94);
cf. [01] TAS 327 sub D(6) ad ab-lal. Als ein weiterer Grund fiir die Entscheidung,
UNU als érigal zu lesen, kénnen auch die obig angefiihrten Zeilen der za-me gelten,
in welchen 4lamma-nin-stmun mit GL.EN.KI = Enegi assoziiert wird.

Die Wahrscheinlichkeit, dal das Element LAMMA mit Ubergéingen assoziiert wird
und wéhrend des ED Illa in Tell Abu Salabikh offenbar eine gewisse Unterweltskonno-
tation trigt, scheint dadurch noch zuzunehmen?07.

In Hinblick auf die ED Illa Varianz in der Zeichensetzung stellt sich die Frage, ob
AN.LAMMA.KI evtl. als ki-dlamma gelesen werden kann, wie gut in Texten aus
Lagas/Girsu bezeugt (SELZ 1995: [UGASL)).

(1) LAMMA kommt, soweit wir das Geschlecht von Gottern erschlieBen kénnen, mit
weiblichen Gottheiten vor; cp. Ylamma-nin-stiimun ([01] TAS 327, [02][1], [04]
TIAS 397, [05] SF 39, [06] SF 1) und 9lamma-nin-sigs-tud ([2], [06] i:26) und
dlamma-nin-meny ([06] ii:03). Die LAMMA-Formen wurden als sekundire
Epiphanieformen eigenstdndiger Gottinnen in einer bestimmten Funktion (LAMMA )
verehrt, die sie konzeptuell miteinander verband, die unterschiedlichen Grund-
charakteristika der Gottinnen jedoch unverdndert lieff. So kénnen wir davon
ausgehen, daf z.B. 9lamma-nin-sigs-tud und 9nin-sigg-tu(-tu) in essentia
die gleiche Gottin beschreiben; der Unterschied zwischen der priméren und der
sekundéren Epiphanieform wird durch LAMMA definiert. Die Verwendung des
Zeichens /lamma/ im semiotischen Sinn kennzeichnet diese essentielle Form (oder
Idee) des Gottlichen also wie ein semantischer Klassifikator: /lamma/ als Funk-
tionsbezeichnung.

(2) Epiphanieformen koénnen ortsgebunden sein; cf. ED IIIb [A06] DP 62 iii:05 - 06,
[A09] VS 14 93 viii:05, ix:08. Wir sehen dort, dafl das Konzept hinter LAMMA
auch auf bestimmte Orte iibertragen werden konnte, die anschlieffend selbst Opfer-
gaben erhielten. Diese Vorstellung steht wohl auch hinter AN.LAMMA.KI.

(3) KI bezeichnet in AN.LAMMA.KI einen typischen oder bestimmten Ort, der mit
der Funktion LAMMA assoziert ist. Bestimmte Orte sind als liminal konzipiert -
noch nicht ganz Auflen, aber auch nicht mehr innerhalb des Zentrums. Die Natur
der Schwelle ist der Ubergang. An derlei Orten ist Schutz notwendig; LAMMA
ist mit diesen Orten im Rahmen ihrer Funktion als “Zwischenwesen” bzw. liminale
Entitit assoziiert (cp. DP 62, VS 14 93 zu ki-‘lamma(-4ba-bag, [22] UrGAR 3

207Cp. GRONEBERG 1990[AoF 17]:255f.:

“Da Samas auch als Garant fiir die Totenpflege angesehen wurde, konnte es sein, da8 er als Gren-
zgénger zwischen Diesseits und Jenseits beide Bereiche miteinander verband [...]”

Die als LAMMA bezeichnete Entitét wird zwar nicht als ’Garant fiir die Totenpflege’ angesehen,
jedoch zeigt sich in den jeweiligen Kontexten, in welchen die Bezeichnung aufscheint, daf§ sie eine
Rolle resp. Funktion innehatte, welche mit den Worten von GRONEBERG durchaus als ’Grenzgénger
zwischen Diesseits und Jenseits’ gesehen werden kann und durchaus auch ’beide Bereiche miteinander
verbindet’; cf. auch MANDER 2000:636 zur kosmischen Struktur des alten vorderen Orients; cp.
AN.LAMMA KI (s.0.).
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und [24] Lag. 58 zu Ylamma-sila-sir-sir). Wird an einem solchen Ort z.B. eine
Statue einer LAMMA-Gottheit oder ein Schrein errichtet, wird die Schutzfunk-
tion von /lamma/ mit der Zeit als ortsgebunden wahrgenommen werden. Eine
derart ortsgebundene Schutzfunktion kann mit der Zeit ihre eigenen Opfergaben
erhalten; evtl. in einer tertiiren Ausweitung des Konzeptes von LAMMA als eine
Art von genius loci vorstellbar?

(4) Weitere ED ITla-Belege fiir das mogliche Toponym AN.LAMMA sind [09] ED
Cities SF 23, [11] SF 72 (Fara). [12] BiMes 3 26 (Lagas) erwéhnt einen Kanal
dlamma-igi-bar, der gemeinsam mit der Gottheit lamma-Sag-ga-ug-ganun-
dumu-nun einem uns unbekannten Toponym zugeordnet wird. Vielleicht entsprechen
BiMes 3 26 v:02 9lamma-igi-bar und SF 72208 AN.KAL MIN beide einem bes-
timmten Wasserlauf mit dem theophoren Element 9lamma bzw. AN.KAL? ED
Cities nennt 9lamma, BiMes 3 26 bezieht sich auf ein Toponym; kénnte es sich
dabei um AN.LAMMA .KI handeln?

208Nach KREBERNIK 1998 [OBO 160/1] eine Liste von Gewé#ssernamen.
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2.3 [03] 'Tell Abii Salabikh Gétterliste’® [A] IAS 82 [IM 70158+ = AbS-T 200 +
AbS-T 207 = P010103] + [B] IAS 86 [IM 70157 = AbS-T 208 = P225961]

ii:

11 AS 4[LAGABxSIG/]

12 [AS] [1]GAxSIG;.[MUNSUB]
13 [AS d][TM]

14 [AS] [1U.U.U-gi"]

15 AS 4nin]-mug

16 AS ‘BARxTAB.SILA '

17 AS [1nin-[KID]-KAxME(eme?)
18 AS dlamma-eri

19 AS dnin-pirig

20 AS 93ul-[pirig]

21 [AS 4ag-im4(DU)-babbar]

Vi

01 AS 4X[..]

02 AS 9[mes-lam:ta-&]

03 AS 9nuy;-[é-nun]-ta-e

04 AS 4[8ul-4]

05 AS 4[8ul]-UDU

06 AS dME(igib)-[é]-nun

07210 AS lamma

0821t [AS] 9SITA-gestug, (GIS. TUG)-[é-nun]
09212 AS 4[UD-TAK*]-ALAN

209Zur méglichen Rekonstruktion einer *GroBen Tell Abii Salabikh Gotterliste’ cf. ALBERTI 1985 [SEL
2], ebenso zur Verteilung der DNN in den einzelnen Ms der Liste; allgemein cp. MANDER 1986.
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10213 AS 4UD-sag-kal

vii:

11 AS 4nin-[SAR]

12’ AS 4nin-[SAR-tikur(KA’xSE")]

13’ AS 4[lamma’]-nin-tikur

14 AS Ylamma’-SUD.NU.NUN.ES(saman, )’

15° AS 9BU.NU.NUN.ES(samanY)-KISAL’.LUH’
16’ AS 4SE.ES.NUN.BU(saman).4.zus:a

17 AS 9kii-st-PA.STKIL

Kommentar

ii:11  Cf. [06] SF 1 ad i:17, i:18; die Verbindung zum nachfolgenden Eintrag ist durch
eine graphische Assoziation gegeben, da sowohl hier als auch in 1. 12 in das Rahmen-
zeichen ein SIG7(= IGIL:gund) eingeschrieben ist; cf. auch Bicas und POSTGATE
1978:105f. ad TAS 518 [IM 81437 = AbS 1044 = 6G54 : 74] i:01 - 06 3 (bur) SE4+GAN
Suku / NIN / 2 (bur) SE4+GAN 3uku / ILAGABxSIG; / 2 (bur) SE+GAN
Suku / énsi. In dieser Pfriindenliste wird zuerst ein Versorgungslos fir NIN (hier wohl
als "Konigin’ zu interpretieren) genannt, danach fiir die Gottheit ILAG ABxSIGr, an-
schlieBend fiir den Stadtfiirsten. Es wird dadurch klar, da ILAGABxSIG7 mit dem
Bereich der Herrschaft zu tun haben diirfte; vielleicht 148t sich hierin eine frithe Form
des vergdttlichten Thrones 4gu-za (cp. [01] TAS 327 D(3); SALLABERGER 1993a:99)214
erkennen.

iiz12 Die Verbindung zu vorhergehendem LAGABxSIG~ besteht sowohl auf ortho-
graphischer (in die Rahmenzeichen LAGAB resp. GA ist jeweils SIG7 eingeschrieben;
cf. MANDER 1986:36) als auch auf phonetischer Ebene: Wird GAxSIG7 hier barag
gelesen, entsprechen GAxSIGy = barajg und LAGABxSIG = baray (cf. [06] SF
11i:17, i:18) einander. Das parallele Vorkommen von baray und barae,;;o in unserem
Text unterstiitzt die bei [06] SF 1 i:17, i:18 angestellten Uberlegungen zur Lesung des
Gotternamens {LAGABxSIGy. /bara/ bezeichnet wohl einen Kultsockel bzw. Thron
fir Embleme, Statuen o.4. (cp. inter aliose WALKER und DICK 1999). Damit kann die
Existenz des Lautwertes /bara/ fiir die Zeichenkombinationen LAGABxSIGY resp.
GAxSIGy, wihrend des ED Illa in Fara bzw. Tell Abu Salabikh nachgewiesen werden.

2MDer vergottlichte Thron scheint z.B. im Jahresnamen 03.00.00 des Amar-Su’en auf.
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Zur Lesung MUNSUB fiir LAK-672 cp. [01] TAS 327 ad ii:9 - 10, auch BicaGs
1974a:178 [JNES 33], ALBERTI 1985:7 [SEL 2|. Eine Assoziation zwischen barajo und
dem zweiten Element des DN mag auf semantischer o.a. semasiographischer Ebene
gegeben sein: Neben /bara/ enthélt der DN vermutlich einen weiteren lokalen Hinweis,
namlich MUNSUB, etwa 'Rohrhiitte’. CrviL 1967[RA 61]:64 interpretiert MUNSUB
als eine Art von aus Schilfrohr hergestellter Hiitte bzw. Gestell mit Dach “sur les bateaux
et dans les palais”. Dementsprechend vielleicht LAGABxSIG~7 mit MUNSUB als ein
Thron/Kultsockel in einer Rohrhiitte? Cp. Ukg. 16 [AO 4162 = NFT 47 = P431158] v:01
- 02 he-en-da-ka / MUNSURB i-bal-bal 'In Henda hat er ... umgestiirzt’ (STEIBLE
1982a:337 [FAOS 5/1]; BEHRENS und STEIBLE 1983:239 [FAOS 6]).
Die Verbindung zu nachfolgendem 9IM ist nicht erkennbar.

ii:13  Cf. SELZ 1995[UGASL] sub diskur; za-me (IAS 266, TAS 268, TAS 267, TAS 273)
1. 87 - 88 IM TI $e gu / 9IM za-me (zu einer moglichen Lesung cp. BIcGs 1974:54
[OIP 99]). Es ist in diesem Kontext interessant, dafi IM in den za-me-Litaneien direkt
auf 9lamma-nin-stimun?®'® und ihren Gefihrten lugal-ban-da folgt. Auch hier findet
sich IM in der Néhe einer LAMMA; cp. v.a. [01] D(3) fir IM als GIDIM &hnlicher
Konstituent des menschlichen Lebensprizips.

iiz14 Teils abgebrochen; vielleicht 9U.U.U-gi’? Vor allem das letzte Zeichen in dem
Fécher ist nicht sicher zu bestimmten - es konnte sich dabei sowohl um GI als auch um
Z1 handeln: Schon BicaGs 1973a wies in OrNS 42:41 darauf hin, dafl die beiden Zeichen
in Fara wahrend des ED voneinander kaum zu unterscheiden sind. Insbesondere hier
fehlt der obere Teil des Zeichens, so daf3 eine Entscheidung, ob GI oder ZI zu lesen ist,
unmoglich wird.

ii:15 JACOBSEN 1973[OrNS 42]:2917%7 zu dessen Interpretation von 9nin-mug als
"Herrin Vulva’ SeLz 1995[UGASL]:268f. sub 9min-zadim verweist auf die Unter-
scheidung zwischen MUG (RSP-168) und ZADIM (RSP-169) im Schriftcorpus von
aS Laga$ und liest die zd-me-Schreibung der Gottheit in Tell Abii Salaabikh als 9nin-
mug; cp. za-me (IAS 268, IAS 267, IAS 265) 1. 175 - 176 EZENxKU SUMUN
AN?16 / dpnin-MUG za-me, angesiedelt zwischen den Litaneien fiir die Kulttoponyme

von 9men-9inanna?'” und 9nin-SAR; durch die ED Uberlieferung hinweg scheint eine

215Cf. [02][1] za-me-Hymnen [TAS 266; TAS 268; IAS 267; IAS 269; IAS 257; TAS 258; TAS 274].

216yjelleicht dhnlich dem Incipit von EnmAr - eri gus-hu$ - als EZENxKU stimun AN ’(sil-
ber)strahlendes Fest (?), gottliche Wildkuh’ zu interpretieren? Die Interpretation stitmun = rzmtu(m)
anstatt simun = nartabu(m) ergibt sich aus der angenommenen konzeptuellen Parallele zu eri gus-
hus. EZENXKU steht nach CAVIGNEAUX und KREBERNIK 1998-2001af[RIA 9]:472 fiir das Toponym
Kisiga. Geméif der Schwierigkeit, in ED IIIa-Texten festzustellen, welche Zeichen(kombinationen)
innerhalb eines Faches wie miteinander zu kombinieren sind, kann stmun AN sowohl auf das To-
ponym EZENxKU als auch auf 9nin-mug verweisen; angesichts der Vorstellung von Ninmug als
Geburts- und Muttergottin wére eine via die Idee der Wildkuh stimun funktionierende Assoziation
zu Ylamma-nin-simun, welche in Tell Abn Salabikh - gerade auch in den za-me, cp. [02]-[1] -
gut belegt ist, eine interessante Moglichkeit. Zu EZENxKU cf. ad v:02 zu “mes-lam-ta-&.

*7Cp. [06] SF 1 ii:02, ii:03 ad men ).
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Nihe zu 9nin-SAR konstant zu sein, cp. vii:13’, SF 1 ii:23, SF 5 iv:08, SF 6 iv:03, [A02]
TSS 629 iv:03 - 04, [A05] RTC 8 ii:06. Spitere literarische Uberlieferungen kennen
dpin-mug als eine der sieben Geburtshelferinnen der Muttergottin: Enki und Ninmah
(CBS 13386 [SEM 116] + CBS 2168 + N 1889) 1l. 34 - 36 Ynin-imma(IGI:guni) 43u-
zi-an-na 9nin-ma-da 9nin-bara / 9nin-mug dSAR.SAR.GABA 9nin-giun-na
/ tu-tud-a-zu ha-ra-gub-bu-ne, 'Ninimma, Suzi’anna, Ninmada, Ninbara, Ninmug,
SAR.SAR.GABA (und) Ninguna moégen bei deinem Gebéren bei dir stehen!’. Eine eben-
falls mit Geburt assoziierte Funktion iibt 9nin-mug in EWO aus (UM 29-16-413 rev.
ii:4-5; CBS 4562 [PBS 10/2 1] + CBS 6888 [SEM 78] + CBS 6901 [SEM 80] + HS 1475
[TMH NF 3 1] + HS 1476 + HS 1502 [WZJ 9 pl. 7ff.] + HS 1554 [TMH NF 4 1],
1. 406 - 412), wobei in unserem Kontext bemerkenswert erscheint, dafl sie in 410 - 411
dafiir verantwortlich ist, ’den Konig zu gebéren (und) die Tiara (ihm auf das) Haupt zu
setzen’: lugal G-tud suh-zid kés-dé / en u-tud sag men ga-ga Su-na hé-en-gal
(cp. [06] SF 1 i:17, ii:02, passim). Ihr Epitheton tibira-kalam-ma "Kunstschmiedin
des Landes’ (EWO 409 = UM 29-16-413 rev. ii:3) und vielleicht auch die Gleichung
MUG:guni = zadim = zadimmu(m) ’Steinschneider(in)’ 148t eine Verbindung der
Gottin zur Statuenherstellung erkennen, die frith mit dem Verbum TU = (w)aladu(m)
‘gebéren’ beschrieben wird; cf. [14] Urn. 26. Dies verankert die Gottheit klar im Bereich
der mythologischen Anthropogonie (cp. auch [01] IAS 327 D(3) ad IM.RU). Zudem ist
dpin-mug als Gemahlin des Hendursaga/Isum belegt, was - gemeinsam mit der schon
ED IIla belegten Nihe zu 9nin-SAR - eine konzeptuelle Néhe zu Unterweltsgottheiten
bezeugt; dazu auch CAVIGNEAUX und KREBERNIK loc.cit..

iiz16 Mit ALBERTI 1985:7 [SEL 2] lese ich SILA4 statt UR. BARXTAB findet sich
auch in der za-me an 9lig-siy 1. 229, 232; ob eine Verbindung besteht, kann nicht
festgestellt werden.

ii:17  9nin-KID-KAXME, evtl. 9nin-lil-eme zu lesen? Mit Blick auf die in [01]
IAS 327 belegte Verbindung zwischen den Handlungen der Ylamma-nin-stimun und
dem LIL sowie deren Bedeutung fiir das Narrativ scheint eine Lesung LIL fir das
Zeichen moglich. Cf. v.a. [01] D(3), (5), die za-me-Litaneien [02] mit ihren deutlich
ausgepragten Unterweltskonnotationen sowie die in [06] SF 1 angedeutete Assoziation
zwischen den LAMMA-Entitdten und ambivalenten liminalen Bereichen, die sich teils
in dem Spannungsfeld von Geburt und Tod bewegen. Beziehen sich LIL und LAMMA
auf einen dhnlichen spezifischen Aspekt dieser Gottheiten?

iiz18 Cp. MANDER 1986:43f., der den DN - gelesen 9kal-eri - als auf partieller Homo-
phonie beruhende Variante zu 9gal:ga:eri interpretiert. Aufgrund der gut bezeugten
Verbindung zwischen LAMMA und pirig-Gottheiten bzw. auch dem Kreis der Mut-
tergottheit entstammenden Gottheiten lese ich Ylamma-eri; cp. [06] SF 1 ad i:15, i:17,
i:18, i:19, i:26, ii:01, ii:02, ii:03, ii:04, vii:21, vii:22, vii:23, cii:24, weiters [07A][1] iii:07
- 08, [07B] ii:04.
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Man kann davon ausgehen, daf es sich hier um eine Genitivkonstruktion handelt, also
'Lamma der Stadt’; cp. SELZ 2011a[RIA 13]:75ff., v.a. op.cit.:76:

“Die Funktion des S[tadtgottes] ist per definitionem eine politische: Mil-
itdrische und rechtliche Sicherheit, Wirtschaft und Wohlfahrt der Stadt gehéren
w.a. zur Domine wohl jedes S[tadtgottes]. Der (sekundire) GN 9lamma-eri
“Schutzgottheit der/einer Stadt” (RTC 8, 2: 5; vgl. Selz 1990, 130) bezieht
sich sicher auf diese Funktionen.”

Mit SELZ nehme ich an, dafl es sich hier im Grunde genommen um eine Art von Stadt-
gottheit in ihrer spezifischen Funkton zum Schutz der Stadt handelt.?'®

Unsicher bleibt, ob man ’Stadt’ hier als ein spezifisches Toponym oder in seiner
metaphorischen Verwendung fiir die Unterwelt verstehen soll. Dazu gehort sicher auch
der Name des Nergal - "Herr der Groflen Stadt’ (LAMBERT 1990a, STEINKELLER 1990:56
[beide ZA 80], WIGGERMANN 1998-2001a:215ff.). Cp. [06] SF 1 ad vii:20.

ii:19 ’Herrin: Raubkatze’ cf. ad ii:20; c¢f. CLUTTON-BROCK und BURLEIGH 1978:90f.
zu den wihrend der Grabungskampagnen 1975-76 in Tell Abu Salabikh gefundenen Ossa
metatarsalia sowie Phalanz media eines ausgewachsenen ménnlichen Léwen (Fundnum-
mern 6G 56C2' : 8, 6G 66 : 12), der wohl in rituellem Rahmen gejagt worden war. Die
Knochen waren vermutlich Teil eines Felles; cp. die Gemdet Nasr-Schichten des Anu-
Ziqqurat in Ur mit den Uberresten von jungen Grofikatzen (Lowen bzw. Leoparden)
als Griindungsdepot, welchen die Pfoten fehlten (WILLIAM-FORTE 1980-83); cp. auch
zu der bereits in Catal Hoyiik belegten Darstellung von Leoparden und deren mdoglicher
symbolischer Bedeutung HODDER 2006 passim. Siehe auch den an einer Westwand gele-
genen sog. 'Leopardenschrein’” VI B 44 aus Qatal Hoyiik, bei dem moglicherweise ein
Zusammenhang zwischen dem Leoparden und dem Ubergang in die Unterwelt besteht;
cf. YOS 1 14 01 - 02 YNIN-ki-gal / nin ki-utu-Sug-ra 'Fiir Ere$(NIN)-kigal, die
Herrin des Ortes des Sonnenunterganges’ (KaTz 2003:352). Weiters [00] MSVO 4 37.
Zur Ikonographie des Leoparden im ANE cf. NYS und BRETSCHNEIDER 2008%2°, bes.
p- 573:

“The leopards that are painted on the temple podium in Ugqair literally
take the place of the later lion watch guards (...), which is also the case with
the leopards on architectural models of towers from Tall Munbaga (...). In
Uqair one of them is crouched, the other is shown lying down with his front
paws stretched out before him, the same attitude as one of the leopards in
Tall Munbaqa; the other one there is standing. The tower models were used
as mobile altars (they both have a libation canal) and perhaps they can be
related to the cult of the dead.“

21871 dem Versuch einer moglichen Identifikation von Tell Abii Salabikh cf. COHEN 1976 [JCS 28].

29Tn 6G 56 befindet sich auch Grab 68; cf. POSTGATE 1978:78 [Iraq 40].

2200bwohl NS und BRETSCHNEIDER auf die an (Tempel-)Eingingen gefundenen Figur(in)en verweisen
und sie mit Schutz assoziieren, scheint ihnen die liminale Bedeutung des Uberganges - und damit
auch der damit assoziierten Wesenheiten - entgangen zu sein; cf. op.cit.:572ff.
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Cp. auch [06] SF 1 ad vii:219pirig-KIS (nach dNergal!), vii:22 dnemur, (PIRIG.TUR),
vii:23 Ylamma-pirig, vii:24 Ylamma-SA G-pirig.

ii:20 ’Jiingling: Raubkatze’; Parallel zu ii:19 9nin-pirig konstruiert; es liegt hier wohl
keine Genitivkonstruktion vor. Die Verbindung zur vorhergehenden Zeile beruht auf
graphischer und semantischer Assoziation (Verwendung des Zeichens PIRIG); MANDER
1986:36 weist auch auf die Anordnung geméfl der Gegeniiberstellung maskulin - feminin
hin. Die Moglichkeit einer Unterweltskonnotation von PIRIG kénnte hier durch den in
der folgenden Zeile genannten Gott Yas-im-babbar gegeben sein (s.u.). Zur méglichen
Unterscheidung von ur-mah und pirig cf. [06] SF 1 vii:21.

ii:221  Erscheinungsform des Mondgottes, die sich wahrscheinlich auf die liegende Sichel
(KREBERNIK 1993-97b:360 [RIA 8 §1]) des zunehmenden Mondes nach Neumond bezieht;
cp. MANDER schreibt zu Enlil und Ninlil (2000:637f).:

“While descending to Hell flanked by the goddess, that has become his
bride, he gets the latter pregnant thrice, thus making her give birth to three
infernal deities before the end of their exile. It is only after this catabasis that
Nanna, the future Moon-god, is born. Yet, although Enlil has thus prevented
his son’s birth in Hell, the latter is to maintain some infernal traits which
are manifest in the new moon phase.”

Zu dem Verhaltnis zwischen dem Mondgott und seinen Briidern nach Enlil und Ninlil
auch BEHRENS 1978, HALL 1985:42ff., 734ff.;, p.480 zu ISET 1 38 = Ni 2781 19-20 [uy]-
na-a ... [e]n-kur-ra di-gal mu-kus-du-en ka-as-mah mu-bar-re-en ’Am Neulicht-
tag [...] bist du der Herr der Unterwelt, der die groBe Rechtssache entscheidet’, cf. auch
za-me (IAS 266, TAS 268, TAS 269, IAS 271) 1. 55 - 56 A.HA.UR NINDAxGU,
ud / AS-img-babbar za-me; A.HA.UR = Urum, cf. [00] MSVO 4 37, [06] SF 1
vii:22. Das Vorkommen des Mondgottes in den ED za-me mit Urum, verbunden mit
der Nidhe in den LL zu mit Tierkopfzeichen (cf. MITTERMAYER 2005) geschriebenen
DNN sowie der gut bezeugten Néhe der Gottheit zur Unterwelt mag darauf hinweisen,
daf die Uberlegungen sub [01], [02], [05], [06], [17], [AO1] zu der Méglichkeit einer
Unterweltskonnotation von LAMMA durchaus zutreffen kénnten.

v:02 ’Der goéttliche Jiingling tritt aus dem LAM hervor’. Cf. KaATz 2003:420ff., cp.
aber auch SELz 1995:176ff. [UGASL]; der Gott findet sich ED sonst nur in SF 1 rev. iv:04
und [A01] FTP 110 v:04. Beide Eintrége sind fiir unser Verstandnis des Charakters von
dmes-lam-ta-& wihrend des ED von Bedeutung. In SF 1 folgt direkt 9mes-é-nun-ta-é&
(s.u. ad v:03, v:06, v:08; auch SELZ 1995:1798'3 zur moglichen Identitéit von dmes-lam-
ta-&(-a) mit 9mes-an-DU und evtl. auch 9mes-é-nun-ta-& in aS Lagas); in [A01]
FTP 110 findet sich der Gott in der Umgebung einiger Gottheiten, welche (teils erst
in spiteren Quellen) mit ihm assoziiert werden. In Izi A (VAT 9498) 13’ steht 9nin-
pirig-ga (hier: 9nin-pirig, [A01] FTP 110 iv:02) mit %al-la-mu gleichgesetzt (cf. RIA
9:482). [al]-la-mu und ¢[al]-mu (letzterer in Izi A [VAT 9498] 12’ mit Yen-pirig-ga
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gleichgesetzt) werden in CT 25 35 rev. 22 - 23 mit 9lugal-gir-ra und Ymes-lam-ta-
é-a identifiziert. Ebenfalls interessant ist die Ndhe zu 9nin-mug in unserem Text, da
diese in den za-me dem Kulttoponym EZENxKU zugeordnet wird (cp. ad ii:15),
welches nach LAMBERT 1987-90:144 [RIA 7] unter Ibbi-Sin den Gottern Lugalgirra und
Meslamta’e’a zugeordnet wurde. Auch 44-gal-tuku, der in [A01] FTP 110 direkt vor
dmes-lam-ta-& angefiihrt wird, scheint vom Wesen her dem kriegerischen Aspekt des
Unterweltsgottes zu dhneln.

Zur Méglichkeit der gemeinsamen Abstammung des Unterweltsgottes 9mes-lam-ta-
& und des Mondgottes cf. KATz 2003:424'%2. Fiir uns hier von besonderem Interesse
ist der Zusammenhang zwischen LAM und LAMMA: Cp. [04] IAS 397, mit LAM
fiir /lamma,/ in NIN.SUMUN.DIGIR.LAM, das offensichtlich fiir die in Tell Abu
Salabikh gut bezeugte 9lamma-nin-stimun steht. Damit eréffnet sich die Moglichkeit
der Verbindung beider Schreibungen (Morphem LAMMA und LAM), d.h. es liegt ein
weiteres Indiz vor, das lamma mit der Unterwelt (LAM) verbindet.??! Eine Verbindung
des Gottes zu Ubergéingen ist durch spiteres Material gegeben, cf. LAMBERT 1987-
90[RIA 7]:145:

“Late copies of rituals prescribe the burying of images of L(ugalgirra) and
M(eslamta’e’a) at doors to prevent evil entering (...), L(ugalgirra) to the
right, M(eslamta’e’a) to the left according to Maqlti VI 141-143, where they
are described as "guard-gods, who tear out the heart and compress the kid-
neys" (ilu $a massarte nasih libbi must/emid]u kaldti). This function belongs
to gods who stand at the entrance to the netherworld waiting to pounce on
new arrivals to dismember them. Thus it was approrpiate to bring in such
gods to other entrances on earth to keep undesirables away."222

Es bestheht also evtl. eine Verbindung zu nachfolgendem 9nu;;-é-nun-ta-é.; cp. auch
EWO 4a lugal mes abzu-a rta-a 'O Konig, der den MES-Baum im Abzu pflanzte!’
(MANDER 1999:103).

v: 03 ’'Licht, das aus dem é-nun heraufsteigt(?)’; auBBerhalb dieses Textes nicht bezeugt.
nuy; (LAK-24) 'Lampe’(?), c¢f. DEIMEL 1922. Zu é-nun cf. CApPLICE 1973 [OrNS].
Die Verwendung von é-nun verankert den DN in der Sphire um Enki(.g), cf. ESPAK
2006:100f.; cp. auch agrun = é-nun = kummu oB Diri Oxford 372 (cf. [06] SF 1
i:16 zu kummu(m)), weiters Gude’a Cyl. B ix:06 - 07 a-kui-ge-da naga-sikil-e-da
/ i-bur-babbar-ra naga-é-nun-na-da ’daff er mit Wasser erstrahlen 148t, da8 er mit

ZILAM als der (Mandel-)Baumm konnte den Unterweltsaspekt durch das natiirliche Vorkommen von
Amygdalin C20H27NOjq1, einem cyanogenen Glycosid, in den Friichten erlangt haben. Amygdalin
entwickelt bei Beschddigung der entsprechenden Zellen Cyanwasserstoff (= Blausdure) HCN; schon
geringe Mengen davon kénnen todlich wirken.

Die nicht domestizierte Form der Mandel enthilt Amygdalin. Wie der Domestikationsprozefl der
Mandel begonnen hat, ist nicht klar; c¢f. LADIZINSKY 1999.

222Fs sei an dieser Stelle angemerkt, daB das rituelle Zerstiickeln (der Seele) einer Person an den Toren
zur Unterwelt ein klassisches Element von Initiationskonzepten ist; cp. cheda-sadhana (= gcod scrub
thabs) in tibetisch-buddhistischen chdd-Riten.
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Seife reinigt: Ol aus dem weiflen bur-Gefi8, Seife aus dem é-nun!’.??3 dhuy1-é-nun-ta-

& laBt sich mit dem vorhergehenden DN 9mes-lam-ta-& auf semantischer, graphischer
und grammatikalischer bzw. syntaktischer Ebene verbinden; cp. auch MANDER 1986:37.
Nimmt man mit SELZ UGASL an, da 9mes-é-nun-ta-& und Ymes-lam-ta-& isomorph
sind, kénnte 9nu;q-e-nun-ta-¢& als eine spezifische Epiphanieform der Gottheit bezeich-
nend aufgefafit werden: EbSL 79 = TM.75.G.1385 ii:09 = TM.75.G.190+12680 iii:05 -
06: LAK-24 (nuj1) mu-$a-na-um; Lugal-e XII 513 - 516 (= SEM 32+ rev. iv:04 - 07):
ur-sag-e "24gis-nu;;-gal-e ba-gub / 9nin-urta dumu-9en-lil-1a-ke, nam am-mi-
ib-tar-re / "@4gis-nu;; su uy-giny kar-kar-ka / kii-luh-ha $ul é-gal-e duy 'Der
Held stellt sich vor den Alabaster - Ninurta, Sohn des Enlil, bestimmte das Schicksal:
“Alabaster! Fleisch, das wie Tageslicht leuchtet! Gereinigtes Silber - Jingling, fiir den
Palast geeignet!”” (cf. vAN D1k 1983b). Es bietet sich an, nuj als Licht mit einem as-
tralen Aspekt zu assoziieren; cf. CAPLICE 1973:302ff. fiir das é-nun als Aufenthaltsort
der Sterne (bezeichnend ist auch die Unterweltskonnotation des é-nun, cf. CAPLICE
loc.cit.). mnujyy, der leuchtende Alabaster, mag auf eine spezifische Gotterstatue des
wiedererscheinenden Unterweltgottes hinweisen (cp. ALSTER 1976:118%0). Spielt dabei
evtl. auch die Homophonie zu /nu/ = awilu (EDZARD 1962:91 [ZA 55]) eine Rolle?
In za-me 167 - 169 na-ft / 9nin-kar??* gal na-ft / nuj;-é-nun-ta-& ist nuy-é-
nun-ta-& maoglicherweise eine Beschreibung einer Statue der 9nin-KAR. bzw. einer ihr
zugeordneten Gottheit.

v:04 ’Der Jiingling (ist der) (starke) Arm’ bzw. als bahuvrihi-Konstruktion ’der Jiingling
(hat einen) (starken) Arm’ Es besteht eine deutliche Verbindung zu 9mes-lam-ta-&
in v:02 via die Konzeption der Jiinglingsgottheiten, wie sie uns in mit den Elementen
Sul- und mes- gebildeten DNN begegnen. In diese Reihe gehort vielleicht auch 9nuyq-
é-nun-ta-¢ (s.o.).

v:05 Lesung unsicher; wohl eine weitere Jiinglingsgottheit. Zur ndheren Bestimmung
von mes und sul c¢f. MARCHESI 2004:191ff. Auf jeden Fall eine graphische und seman-
tische Verbindung zur vorhergehenden Zeile, cp. MANDER loc.cit..

v:06 Evtl. ’der (gottliche) iSib des é-nun’? Sonst ’die gottlichen ME des é-nun’;
als DN nur in diesem Text bezeugt. Von SELZ 1997[CM 7]:172 unter "Varia’ behandelt,
vergleichbar mit deifiziertem me-lam (cp. [07A][1] SF 5 iii:05, [07TA][2] SF 5 rev.
ii:02, SF 6 ii:06, [A02] TSS 629 ii:04). Cp. auch CAPLICE 1973 [OrNS 42] zur astralen
Komponente des é-nun; SELZ 1997:18726 fiir é-nun-9inanna als Ruheort der Géttin
in ihrem astralen Aspekt. S.a. auch die Verbindung von Enki(.g) zum é-nun in En-
mAr (VANSTIPHOUT 2003:62ff.). Dabei ist interessant, dafl sowohl Inanna(-k) als auch
Enki(.g) ein é-nun wie auch ME zugeordnet werden.

223 Interpretiert man das é-nun als zu Enki(.g) gehoriges kosmologisches Areal, etwa unterirdisches
Gewasser, 1afit sich CB ix:07 leicht erkldren: Seife wurde durch das Auslaugen bzw. Lésen von
Pflanzenasche und Fett in Wasser gewonnen.

2247ur Identifikation mit Ninkar(a) cf. CAVIGNEAUX und KREBERNIK 1998-2001ag [RIA 9] sub voce.
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v:07 Cp. [07A] ad iii:06 zur Verbindung zwischen 9lamma und 9me-1am? Sowohl der
vorhergehende Eintrag 4i§ib-é-nun als auch nachfolgendes 4SITA-gestug, (GIS.TUG)-
é-nun enthalten das Element é-nun (cf. ad v:03, v:06; CAPLICE 1973 [OrNS 42]); wir
koénnen dementsprechend annehmen, dafl die Positionierung von 4lamma in TAS 82 zwis-
chen diesen beiden Eintrdgen nicht zuféllig geschehen ist. Das é-nun ist schon durch
NUN mit Enki(.g) verbunden; cp. SIOBERG PSD A/III, ESPAK loc.cit.. Angesichts der
umgebenden DNN nehme ich an, dal Ylamma sich hier auf eine deifizierte Funktion im
Kontext der religios-kultischen Sphére um Enki(.g) bezieht. Die /lamma/ zugeordnete
Liminalitdt wie auch das Konzept des é-nun als unterirdische Ruhestéitte von Sonne
und Sternen, bevor sie sich des Nachts wieder an den Himmel treten??®, passen zu dieser
Vermutung; cp. auch ALSTER 1976:118% [JCS 28].

v:08 Die sich anbietende Verbindung mit der vermeintlichen, unter Ur-Nanse bezeugten,
dlamma-gitay'-& bleibt unsicher; cp. [14] Urn. 26 iii:04 - 06, [15] Urn. 51 vii:02 -
03. STEINKELLER 1995[BiOr 52]:700 ad ZATU-147 verweist auf die Schreibung SI-
TA+GIS mit der Lesung SITA, wobei GIS als phonetischer Indikator fungiert. An
dieser Stelle ist GIS nicht mit SITA zu verbinden, sondern bildet mit TUG eine
Schreibung fir /gestug/ = tému, wobei das tblicherweise vorhandene Logogramm PI
ausgelassen ist. Ich setze tentativ gestugx an. Sowohl femu als auch é-nun sind eng
mit Enki(.g) verbunden. Das hier vorliegende SITA diirfte kaum eine Waffe bezeich-
nen, sondern ist vielmehr als Priestertitel zu verstehen; cp. ED Li E 49 - 54 agrig /
munus-agrig / lukur / Sita / géme / arad); vielleicht ist also 'der Sita-Priester
ist /besitzt die Weisheit des é-nun’ zu iibersetzen?

v:09 RENGER 1980-83[RIA 6]:309 sub *Kultbild zu alan-taky 'Statuenhersteller’: "Utu/
die Sonne ist der Bildhauer’. Ganz unsicher bleibt eine Verbindung zu 9nuj;-é-nun-ta-
& ’das Licht tritt aus dem é-nun herauf’; die Vorstellung, dafl die Sonne sich nachts in
einem unterirdischen (oder unterseeischen) Gebiet aufhélt und dort ruht (bzw. Utu in
der Unterwelt sein Richteramt ausfithrt), mag hier ebenfalls eine Rolle spielen. Cp. YOS
11 54:13 dutu é-nun-ta é-a-ni; GEN 1. 49 || 93 dutu é-nun-ta &-a-ni; LB I uy-ul
an-ki-ta 1. 485 9utu é-nun-ta &-a-ni (cp. SIOBERG PSD A/III sub agrun 2.3); eben-
falls fiir Sterne belegt, cp. K.3909 + K.8366 [K.2553 + K. 10140 i:1; K.8489 + K. 8609
viii:1] i:1a én mul é-nun-ta-[&]-[a] an-ar-ta-[&]|-[a] (CAPLICE 1970:113 [OrNS 39].
Cp. auch 'Message of Li-Digir-ra to his Mother’ (AO 6336 [TRS 39]) 1. 30 Ylamma-
nadgis nuqp-gal ki-gal-"4za-gin-na gub-ba-am ’eine Lamma aus Alabaster ist sie,
auf ein Podest von Lapislazuli gestellt!” (CiviL 1964 [JNES 23]).

v:10 Cp. [06] SF 1 vii:26. Verbindung zu vorhergehendem Eintrag besteht in der
Verwendung des Zeichens UD.

225Kann in dieser Vorstellung moglicherweise auch der Ursprung der Verwendung von UD.DU in dem
DN 9nuj;-é-nun-ta-& verortet werden?
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vii: 11’ Das letzte Zeichen in diesem Fécher ist zwar angebrochen, es diirfte sich jedoch
fast sicher um SAR handeln; cp. auch MANDER 1986:9. 9nin-SAR wird hier gelesen,
da die relative Nihe von LAMMA und 9nin-SAR wihrend des ED gut bezeugt ist;
cp. ii:15, SF 1 ii:23, SF 5 iv:08, SF 6 iv:03, [A02] TSS 629 iv:03 - 04, [A08] DP 54 und
[A07] VS 14 5.

vii: 127 MANDER loc.cit.; die ersten drei Zeichen entsprechen denen der vorhergenden
Zeile; ob SAG oder KA zu lesen ist, ist allerdings nicht sicher. Die Spuren weisen auf
eine Form KA?x[X] hin, evtl. KA?’xSE?? Man beachte die angedeuteten schriigen
Keile am Hals von KA?, welche als fiir eingeschriebenes SE passend erscheinen. Trifft
dies zu, konnte 9nin-SAR-ttkur als 'Herrin, die das Gewachsene(?) kaut’ gelesen
werden, obgleich wir fiir '"das Gewachsene’ eher ein hamtu-Partizip erwarten wiirden.
Da jedoch ED IIla nicht alle grammatikalischen Elemente in der Schrift aufscheinen,
wird tentativ diese Interpretation vorgeschlagen.

vii: 13° MANDER loc.cit. liest dnin-KA.[x](=[gi8]?); evtl. 4[lamma]’-nin-KAxSE?
Weder fiir den DN mit GIS, noch fiir den DN mit der Lesung LAMMA fiir das ange-
brochene Zeichen nach AN im oberen Teil des Féachers finden sich Belege. Vielleicht kon-
nen die DNN aus [06] SF 1 als Parallelen fiir die Konstruktion ansonsten nicht bezeugter
DNN in den LL des ED IIla gelten? Falls jedoch die hier angebotene Lesung 9lamma’-
nin-tikur ’'die Lamma ist (die) gewichtige Herrin’ stimmt, bestétigt es vielleicht die
passim angestellten Uberlegungen zur Verwandtschaft von 9nin-SAR mit LAMMA
(s.0. ad vii:11’). Zu tikur = KAxSE wihrend des ED cp. Ukg. 46 01 - 02 9ba-bag
Sul-tikur eri-inim-gi-na-ka bi-dugs / mu-bi; Ur III ¢f. MVN 5 155 iii:11-13, rev.
i:08. Falls GIS gelesen werden sollte, stellt der DN evtl. eine konzeptuelle Erweiterung
des vorhergehenden DN dar - ’Herrin, die das Holz kaut’?

vii: 14" Cf. MANDER loc.cit., der 9samany.[x?](=[SE]?) liest; die Zeichenspuren
sprechen meines Erachtens nach jedoch eher fiir entweder GIS oder LAMMA. GeméiB
des Aufbauprinzips der ED LL (cp. RuBio 2011:109f.) wird hier konsequent LAMMA
vorgeschlagen.

Bei samany, = SUD.NU.NUN.ES handelt es sich hier wahrscheinlich um eine
Diri-Schreibung fir /saman/ = akk.summanu 'Nasenseil. Die sumerische Konzeption
des Nasenseils mag durchaus darauf hinweisen, dafl Personen, die mit dem Nasenseil
versehen wurden, einen ambivalenten Status innerhalb der Gesellschaft(?) innehatten;
daBl in Schriftzeugnissen eine deutliche Varianz zwischen SK und PK gerade in Hinblick
auf Sklaven besteht, konnte hier durchaus eine Rolle spielen. Evtl. ’die Lamma (ist das/
hat das) Nasenseil’ (cf. SELZ 1997[CM 7]:171, 173 fiir ED deifiziertes saman)? Auch
eine Genitivverbindung erscheint moglich.

vii: 15" MANDER loc.cit. 9samanY-sukkal; die hier angebotene Lesung dsamany—
KISAL.LUH mit saman, = BU.NU.NUN.ES unterscheidet sich davon primér in der
Interpretation des von mir KISAL gelesenen Zeichens, welches fiir MANDER Teil von

115



samany ist. Ist die Lesung korrekt, wére hier wohl vermutlich eine Genitivverbindung
anzunehmen, i.e., ’das (vergottlichte) Nasenseil des Hofkehrers’(?). Die Maoglichkeit
einer Lesung sukkal fiir LUH soll nicht ausgeschlossen werden. Cp. SF 1 x:05 4BU.-
ES.NUN.SE:sukkal(LUH).

vii: 16" Cf. ebenso MANDER loc.cit., op.cit.:57; der Sinn dieses DN bleibt dunkel, auch
die Reihung der Elemente ist unsicher.

vii: 177 Cp. SELz 1995[UGASL]:157 s.v. 9ki-sti-ga(-PA.SIKIL), MANDER loc. cit.
liest Ikt1-S"PA .SIKIL. Form des deifizierten Gerstenhalmes - 'Kusu ist das reine Szepter’?
dkii-si1 ist als Name der Getreidegttin Yasnan gut bezeugt; dies passt gut zu den uns
vorliegenden Materialien: Cp. [07A][1] SF 5 obv. iii:09, [07A][2] SF 5 rev. ii:11, [07B]
SF 6 iii:03, [A02] TSS 629 rev. i:04, [A03] WF 153 v:13, wo LAMMA in der direkten
Umgebung zu 9TIR = 9agnan, steht.

UD.GAL.NUN - Texte: [04] IAS 397, [05] SF 39

Bei der sogenannten UD.GAL.NUN-Orthographie (= UGN) handelt es sich um ein
kryptographisches bzw. allographisches System, das aus Fara und Tell Abu Salabikh
bekannt ist und scheinbar nur wéhrend des spidten ED Verwendung fand.. Der Name
UD.GAL.NUN wurde von B1cGs 1966 in JCS 20:80 gewahlt, um diese Gruppe an Tex-
ten zu beschreiben, da die Zeichenkombination UD.GAL.NUN besonders hiufig ist;
KRECHER schlieBlich zeigte auf der RAI 1975226, da§ UD.GAL.NUN = AN.EN.LIL,
also den Namen des Gottes Enlil in diesem orthographischen System kennzeichnet. Die

Bezeichnung wurde beibehalten.?%7

Arbeiten zu UGN sind KRECHER 1978 [BiOr 35], 1992 [QuadSem 18] und KREBERNIK
1998:298ff. [OBO 160/1]; die rezenteste Arbeit stammt von ZAND, der in seiner Disser-
tation den Corpus der UD.GAL.NUN-Texte (CUT) bearbeitete. Ich habe Zands System
zur Umschrift von UGN-Material iibernommen (ZAND 2009:1591F.).

UGN ist kein Dialekt, sondern eindeutig ein allographisches System (KREBERNIK
1984:267, KRECHER 1992:295, ZAND 2009:86ff.). UGN unterscheidet sich von der
Emegir - Normalorthographie in der graphischen Darstellung; die Lautwerte, welche
geschrieben werden, entsprechen denen der NO, allerdings werden sie mit Zeichen geschrieben,
die diese Lautwerte iiblicherweise nicht besitzen.??® Zwischen dem NO Ursprungszeichen
und dem UGN Allogramm bestehen nach ZAND op.cit. drei Arten von Beziehungen:
1) lautlich, 2) graphisch, 3) semantisch.??? Diese Bezichungsn iiberlappen einander

226K REBERNIK 1998:299 [OBO 160/1].

22"Einen guten Uberblick iiber die Forschungsgeschichte von UD.GAL.NUN bietet KRECHER 1978:155f.
[BiOr 35], nun auch ZAND 2009:44ff. (Diss.).

228Cp. die fritheste Liste moglicher Lautwerte bzw. Lesungen fiir UGN in KREBERNIK 1984:267-286
[BFE].

#29ZAND 2009:54:

“Diese Beziehungen sind untereinander nicht exklusiv, Ursprungszeichen und Allogramm kon-

nen lber mehrere Arten miteinander verbunden sein. Dadurch, dass sie assoziativer Art sind und
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teilweise, sind also nicht exklusiv. Auch ist anzumerken, dafl Texte, die in der UGN-
Orthographie geschrieben sind, durchaus auch normalorthographische Elemente enthal-
ten (cp. [05] SF 39); die Verwendung von UGN innerhalb einzelner Texte ist also bis-
lang nicht vorherzusagen, weder auf der Ebene einzelner Zeichen??? noch auf inhaltlicher
Ebene?3!.

An dieser Stelle bin ich K. V. ZAND zu Dank verpflichtet, der mir sein Material zu
den UGN-Texten grofiziigigerweise zukommen lief3.

2.4 [04] IAS 397 [AbS-T 44d = P226049]

ii’

05’ nin-me-zi-da
06’ dnin-simun. [lamma (LAM)]

“Die Herrin der rechten ME: 9Ninsumun LAMMA”

Kommentar:

Cf. ANDERSSON 2012[KEMO]:109°78; cp. [01] TAS 327, [06] SF 1 i:15. Nach Biaas
1966:78 [JCS 20] Teil der literarischen Komposition Yen-lil kur-gal.

Dieses Fragment ist fur die Untersuchung iiber LAMMA von einzigartiger Bedeu-
tung, da es sich dabei um den einzigen deutlichen UGN-Beleg handelt, in dem /lamma/
nicht in NO KAL geschrieben wird. Die Form NO LAM fiir LAMMA 1483t sich auch
belegen in [18] RBC 2000. Die UGN-Allographie, die hier bezeugt ist, beruht vielleicht
auf partieller Homophonie (ZAND 2009:54ff.) und konnte als frithe ’syllabische’ Kurzform
fir /lamma/ interpretiert werden.

Die sub [00] MSVO 4 37, [01] TAS 327, [02] za-me, [03] IAS 82 + IAS 86, [06] SF 1
passim angestellten Uberlegungen zu einer méglichen Verbindung von /lamma/ und der
Unterwelt werfen die interessante Frage auf, ob das homophone LAM fiir /lamma/ auf
semantischer Ebene eine Verbindung mit LAM, wie aus dem DN 9mes-lam-ta-&(-a)
bekannt, hat (cf. [03] IAS 82 v:02, v:03, v:06, v:08, [A01] FTP 110 v:04).

2.5 Zusammenfassung: ED llla Tell Abu Salabikh

In Tell Abu Salabikh erwdhnen vier Texte eine Form von LAMMA (Tab. 2.2). In
drei Texten davon (IAS 327, za-me 1l. 83 - 84, IAS 397) stoflen wir ausschlielich auf

keinen festen Regeln folgen, ist es heutiger Sicht nicht moglich zu einem normalorthographischen
Ursprungszeichen das ensprechende UGN-orthographische Allogramm vorherzusagen.”

2307 AND op.cit.:88.

231H5ufig wird erwihnt, da UGN-Texte primér mythologisch orientiert sind; es ist dennoch nicht méglich,
vorherzusagen, ob ein mythischer Text UGN-Substituierungen enthélt oder nicht. So habe ich z.B.
in [01] IAS 327 keine einzige UGN-Lesung gefunden, die offensichtlich wére.

117



Table 2.2: LAMMA in ED IIIa Tell Abu Salabikh

LAMMA Text 11. NO / UGN

damma-nin-sdmun IAS 327 NO

zZa-me 1. 84 NO

dlamma(LAM)—nin—sflmun TAS 397 UGN
dlamma-Sag-ga za-me 1. 151 NO
dlamma-eri IAS 82 ii:18  NO
dlamma iii:07 NO
dlamma’-nin-KAxSE vii:13> NO
dlamma’-saman, vii:14> NO

dlamma-nin-stimun: TAS 327 als mythologischer Text beschéftigt sich eingehend mit
der Gottin, in den zad-me wird sie dem Kulttoponym GI.EN.KI = Enegi zugeord-
net.?32 dlamma-nin-simun wird in diesen Texten als sekundire Epiphanieform der
Ninsumun interpretiert (zu Ninsumun cp. RIA 9 s.v. *Ninsun). Es ist anzunehmen,
daf sich Lamma-Ninsumun und ihre Primérform Ninsumun nicht essentiell voneinan-
der unterscheiden. Der Kontext von IAS 327 sowie die unmittelbare Ndhe zu ihrem
Gemahl Lugalbanda in den za-me weist darauf hin, daf§ die Lamma-Ninsumun als mit
dem (mythologisierten) Konzept von Herrschaft zu verbinden ist, wie wir es auch aus
spateren Quellen kennen, in denen ihre Rolle als Mutter des Bilgames und Ahnherrin von
Herrschern vorrangig ist (cp. auch Gude’a CA xxiii:18 - 20 digir-zu 9nin-gis-zid-da
dumu-KA-an-na-kam / digir-ama-zu 9nin-stimun-na ama-gan-numun-zi-da /
numun-e ki-ag ’dein Gott ist Ningiszidda, der Enkel des An; deine gottliche Mutter
ist Ninsumun, die den rechten Samen gebirende Mutter, die den Nachkommen liebt’).
Auffillig ist, dafl die Gottin in ihrer sekundédren Epiphanieform als Lamma-Ninsumun
in den za-me mit Enegi assoziiert wird (cf. [02][1]); ob sich daraus eine Unterweltskon-
notation ableiten 148t, kann nicht mit Sicherheit festgestellt werden. Dennoch scheint
die Lamma-Ninsumun in Tell Abu Salabikh Ziige zu tragen, die eine solche Verbindung
nicht unwahrscheinlich erscheinen lassen (cf. [01] IAS 327 D(4), (6)). Auffallig ist, dal
LAMMLA isoliert als {lamma lediglich einmal in der Tell Abu Salabikh Géotterliste IAS
82 + IAS 86 aufscheint. Sie steht dort zwischen 4i§ib-é-nun und 4SITA-gestugy-é-
nun, was auf eine mogliche Nahe zu Enki(.g) verweist. Auch ist die Erscheinungsform
als ’Stadt-Schutzgottheit’ Ylamma-eri fiir das gesamte ED nur in IAS 82 belegt. Auch
gibt es nur zwei Belege fiir das Vorkommen des PN ur-4lamma in TAS 39 und IAS 140
(cf. Appendix C).

232Der Kontext von IAS 397 ist nicht bekannt.

118



Kapitel 3
Fara

3.1 [05] SF 39 [CUT 4A = VAT 12606 = P010622]

vii

19 dKIS.UNU udmusen

viii

01 [sa8 1)) MU-Tig (HUB.DU)]

02 [...]

03 sag(NAM) mu-rigo (yry)

04 nin-UNU [IGT.musen] [ ]

05 sag 4 ) mu-rigg(HUB.DU)

06 an guy-babbar gus-gis an-ta ra.guna)
07 dlamma-nin-stimun [m&s]-babbar
08 Sag A n) [mul-rigo ry)

09 inanna ME.TE ug-gig [ZA ndm-ASAR]

"Dem Nergal schenkte er einen ud-Vogel; ... schenkte er ...; der Nin-UNU schenkte er ...;
dem An (schenkte er) einen weiflen Ochsen und einen schwarzen Ochsen von oben(?),
der Lamma-Ninsumun schenkte er einen weiflen Ziegenbock. Inanna(-k) - (ihr) Schmuck

70

(ist)? das schwarze Mutterschaf, das (an der) Seite geht’.

Kommentar

Cf. ZAND 2009:208ff. Es handelt sich bei SF 39 um einen literarischen Text, abgefafit
in UGN (Bicas 1974:37 [OIP 99]). Der Text beschreibt eine mythologische Erzéh-
lung, in der der Sonnengott - nach einem hymnischen Prolog zum Preis des 9Enlil -
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Rinder und Schafe und diverse Vogelarten aus den Gebirgsarealen Subartu, kur, LAK-
04, Aratta und Martu herabbringt. Er wird darauthin von den anderen Gottern mit
Waffen gewiirdigt! und bezeichnet sich selbst als lugal. Nachdem dies geschehen ist,
findet ein Symposion statt, an dessen Ende die versammelten Gottheiten mit Opfertieren
beschenkt werden (vii:03ff.). Vor der Schlufidoxologie folgt ein schwer verstiandlicher
Abschnitt iiber den burug-gi™®e” dessen Eier und den en von Aratta, wie auch eine
Truppeninspektion(?) durch 4Enlil (zur Handlung cp. ZAND op.cit.:35).

vii:19 Cf. [06] SF 1 vii:20. Die angedeutete Verbindung von LAMMA und der
Unterwelt scheint hier durch die Nihe zu 9KIS.UNU = Nergal bestétigt zu werden;
cp. auch [02] za-me, [03] IAS 82 v:02, v:03, [06] SF 1 i:16, ii:07, ii:10, vii:20, vii:21.

viii:01 sag — rigg entspricht dem gut bezeugten sag — rigy = Saraku ’gewéhren,
schenken, verleihen’ (KARAHASHI 2000:140f.). Dafl in SF 39 die Verwendung von NO
rigg(HUB.DU) und UGN rigg (yr4) mit auffilliger Regelméfigkeit mit jedem Sinnab-
schnitt wechselt, liele eventuell auf eine spielerische Verwendung in dem Umfeld des
é-dub-ba-a schlieflen. Cf. op.cit.:239.

viii:02 Abgebrochen; hier sind wohl ein DN und ein Tier zu ergénzen.
viii:03 Zur Gleichung UGN UR4 mit NO HUB.DU fiir jeweils rigg in Fara cf. loc.cit.

viii:04 Lesung der Gottheit nicht sicher. ad 9nin-UNU op.cit.:241, KREBERNIK 1998-
2001a [RIA 9]; zu érigal fir UNU cf. [02]-][2] zd-me 1. 150. Name wéhrend des ED
dnin-UNU (SF 1 i:11, IAS 82 iv:10, 86 iii:9’), ab Ur III 9nin-AB-gal. Cp. za-me
(IAS 266, TAS 269, TAS 271) 11.15 - 18 UNU SES(LAK-31)-ma3 / kul-aby / ki AN
en tu / 9nin-UNU za-me 'Unug, Zwillingsbruder’ (von) Kullab, der Ort, an dem AN
den Herrn geboren hat - Nin-UNU Preis!’; mas$ hier als masu *Zwilling’ interpretiert (cf.
Gude’a CB xi:11 dumu-mas-imin-9ba-bag-me ’die sieben Zwillinge der Baba sind
sie’). Die Verbindung von Unug und Kulab ist gut bezeugt, cf. . In diesem Fall ist mit
nin-UNU wohl die Stadtgoéttin von Unug gemeint. Zu za-me 1. 17 ki AN en tu cp.
den ED IIIb in Girsu belegten PN ama-en-tu ’die Mutter hat den EN geboren’ (TSA
10 [AO 4129] vii:07, Nik 1 21 [Erm 14021] iii:07, HSS 3 23 [SM 1904.04.001] ix:08, VS 25
69 [VAT 4612] viii:14). AN kann hier sowohl an = samd als auch der Gott An aufgefafit
werden.

Mit ZAND op.cit.:241 wiire es in UGN-Orthographie auch moglich, hier nin-ki yny) zu
lesen; ZAND bezieht diesen Namen auf die Gemahlin des 9en-ki, doch kénnte angesichts
der Unterweltsassoziation von 9KIS.UNU als Unterweltsgott sowie der 4lamma-nin-
simun in den za-me hier auch eres-ki gelesen werden; cp. Ean. 1 rev. v:07 - 11

1Es ist nicht sicher, ob die Verleihung der Waffen und die Episode mit den Gebirgsarealen miteinander
in kausaler Verbindung stehen; bis unser Verstdndnis des Textes besser ist, wird hier eine post hoc
ergo propter hoc Verbindung angenommen.

120



deres-[ki] / m[u-ni] e-[pa]-[da] / ummaX! / [mus] [ki-ta] [gir]-[ba] / [zt] [hé]-
m[i]-RU%RU-[e] "Ereski(-gal), deren Namen ich angerufen habe, mége eine Schlange
aus der Erde (den Mann von) Umma in seinen (= Ummas) Fufl beiflen lassen!’, wo die
Herrin der Unterwelt Ereski(-gal) = “NIN.KI in der Reihe der Grofien Gotter angerufen
wird, welche den Grenzvertrag zwischen Umma und Lagas sanktionieren sollen. Zur
Auslassung des Gottesdeterminativs cf. SELz 2008 [OIS 4].

viii:06  Evtl. ist mit an-ta pa.guna) 'von oben’ kuran)-ta ra:guna) ‘aus dem Gebirge’
gemeint? Utu bringt die Tiere aus den verschiedenen Bergldndern herab; eine mytholo-
gische Vorstellung wére zwar moglich, doch ist mir als mythologisches Rind lediglich der
Himmelsstier bekannt.

viii:07 Zeichenreihenfolge wie fiir ED IIla tiblich nicht genau feststellbar; ich lese hier,
angelehnt an [01] TAS 327, Ylamma-nin-stimun, doch kann genauso lamma-9
stimun gelesen werden. Es ist diese Stelle ein weiterer Beleg fiir die Varianz beziiglich
der Stellung von LAMMA in ED IIla.?

nin-

viii:09 Die Erwdhnung des Mutterschafes ug direkt nach vorhergehender LAMMA-
Gottheit erinnert an [12] BiMes 3 26, cp. dort. Zu ug als Symbol fiir Fruchtbarkeit,
UberfluB und 9inanna findet sich auch im ED Bildinventar wieder (MILLER 2013;
STROMMENGER 1962 Abb. 17a, 23; BUCHANAN 1981 no. 134 = NBC 2579); auch
in Texten ist das Mutterschaf hiufig mit Uberfluf} assoziiert (HEIMPEL 1968:2281f.), cp.
dpanna 0g ug-giny lu-a-na ’die Menschen des Nanna, die wie Mutterschafe zahlreich
sind’ (UET 6 124 29A), $ul 9utu 01§ us-giny lu-[...] ’der Jiingling Utu hat die wie die
Mutterschafe zahlreichen Menschen ..’ (SRT 15 1. 30), sag-gie us-gins lu [x x]-a ’die
Schwarzkopfigen - zahlreich wie die Mutterschafe - ... (TMH NF 4 16 vi:17), nin-guio
é-a ga-mu-ug-da-[du]-[du] / ug-giny silay hé-em-du hé-[a] / uz(Wd-gin; mas
hé-em-du hé-[a] / ug-giny silay-Sag-Sag-ga [hé]-a / uz(Wd-gin; mas-gun-gun-a
hé-a / nin-gu;¢ é-a ga-mu-ug-da-du-du 'meine Herrin (= Inanna(-k)), in den Tem-
pel will ich mit dir gehen! Wie ein Mutterschaf - das Lamm kommt zu ihr; so moge es
sein! Wie eine Zicke - das Zicklein kommt zu ihr; so moge es sein! Wie ein Mutterschaf
und (ihr) wohlgeratenes Lamm; so moge es sein! Wie eine Ziege und (ihr) geschecktes
Zicklein; so moge es sein! Meine Herrin - in den Tempel will ich mit dir gehen!” (SRT 5
1. 33 - 38). Dabei ist vor allem SRT 5 interessant, da die Gottin Yinanna hier direkt mit
einem ug identifiziert wird. Cf. auch [01] TAS 327 D(4) zu Su-nir und den identifizierten
Emblemen von Gottheiten (z.B. der us-ktt der Nanse in Gude’a CA xiv:23). Kann man
hier an ein dhnliches Konzept denken und sich die Venusgottin als hier spezifisch mit
dem schwarzen Mutterschaf assoziiert vorstellen?

Zu nam-ASAR in CUT 4A = SF 39 cf. ZAND op.cit.:231f., wo er ASAR als ver-
bum movendi identifiziert, welches eine Bewegung entlang einer vertikalen Achse angibt,
ohne jedoch (wie ebenfalls an vertikaler Achse zu denkendes & oder e11) eine Richtung

2Méglicherweise findet sich in diesem Text noch ein weiterer Beleg fiir LAMMA; cp. [01] TAS 327
ii:07.
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('nach oben’ resp. 'mach unten’) zu implizieren. Evtl. lift sich ZA nam-ASAR als
phonetische Variante zu dem aus dem CV da—¥i 'an der Seite fithren’ (SELZ 1995a:256
[ASJ 17]) deuten? Vielleicht kann ASARI hier aufgrund von partieller Homophonie
(ZAND 2009:55f.) als UGN-Schreibung fiir NO /¥i/ interpretiert werden? ZANDs Uber-
legungen zu ASAR als verbum movendi wiirden dem verbalen Element des CV da—r /¥i
(SELZ 1995a:263f. ad DP 214)3 entsprechen. Die im UGN-Corpus belegte Verwendung
von ASAR entsprechend NO & und ey1 (Quelle: ZAND op.cit.:232) spricht allerdings
fiir Bewegung entlang einer vertikalen Achse (ZAND op.cit.:231f.), wohingegen das Ver-
balelement /¥i/ in da—¥i vielmehr eine horizontale Bewegung zu beschreiben scheint.
Wenn da als idu(m) interpretiert wird, liegt eine semantische Verbindung zwischen da =
idu(m) in mas-da-fi-a (SELZ 1995a:264) und za.g = patu(m) 'Seite’ hier in viii:09 vor.
Fiir eine mogliche Verwandtschaft zwischen mas da—¥i und ug ZA nam-ASAR(I)
spricht zudem, dafl der Nominalbildungstyp mas-da-ti-a sich auch mit den Elementen
guy, kug, mas / mas, mas-nita, silay, udu, udu-nita findet (op.cit.:264f.); us-gis
an der Position vor ZA nam-ASAR(I) entspricht ebenfalls diesem Typus.

Da leider die Verbalform nicht richtig zu verstehen ist, kann ME.TE als nix-te =
ramanu(m) (ALSTER 1974 [JCS 26], FAOS 6 235 s.v. mete(=te:me)(-n), THOMSEN
1984:78f., ATTINGER 1993:174; cp. Gude’a CA ii:01) oder als me-te = simtu(m) 'Or-
nament, Zier’ verstanden werden.

3.2 [06] 'GroBe Fara-Gétterliste’ SF 1 [VAT 12760+ = P010566]

Die im Folgenden angestellten Uberlegungen zu den méglichen Assoziationen zwischen
den behandelten Eintrigen innerhalb der LL* zeigen, daB sich assoziative “Verbindun-
gen” herstellen lassen® | die primér in drei Formen auftreten: lautliche, graphische und

3Cf. auch zu na—¥i(-¥i(-g)) op.cit.:262.
4Die Reihenfolge der Bearbeitungen der einzelnen ED LL, wie sie in dieser Arbeit gegeben werden,
soll keine spezifische chronologische Voranstellung der Texte aus Fara gegeniiber denen aus Tell Abu
Salabikh implizieren; zu den divergierenden Positionen hinsichtlich der chronologischen Beziehungen
zwischen den beiden ED-III-Textgruppen cp. die folgenden Zitate:
MITTERMAYER 2005:86:
“Oftmals ist ein Unterschied bei den Zeichenformen von Fara und TAS zu erkennen, wobei letztere
in der Entwicklung etwas weiter fortgeschritten scheinen: [...]”
ALSTER 1992:5'%:
“It is my definite impression that the Abu Salabikh tablets are slightly older than the Fara tablets.
On the former there are generally fewer grammatical elements (w/ some exceptions), the sign forms
tend to be more archaic, and not only the horizontal lines, but also the vertical ones separating the
cases are drawn as real cuneiform signs, each one with a “head”. ,[...]”
KRECHER 1992:287:
“[...] the literary Fara tablets and the maybe slightly younger literary texts from Tell Abu Salabikh
SWie bei den frithen LL im Allgemeinen ist die Systematik hinter der Anordnung der einzelnen Eintréige
in der ’Groflen Gotterliste’ aus Fara bislang unbekannt; dafl ein System vorliegt, 148t sich aus den
fiir uns ersichtlichen Gruppierungen entlang theologischer, lokaler, semantischer Natur erschlielen.
Cp. BOoTTERO 2001:50:
"[...]we are unable to discern the organizing principle that the authors of the list most likely followed.
Thus, very early on, the ancient Mesopotamians attempted to impose order onto the mass of gods:
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semantische Beziehungen (ZAND 2009:54 zu den Mechanismen des UD.GAL.NUN).

In den hier behandelten LL resp. den fiir die Untersuchung relevanten Eintrédgen
lassen sich primér semantische und graphische Beziehungen feststellen; die lautlichen
Beziehungen sind problematisch (loc.cit.). Dies vor allem auch, da wir fiir die einzelnen
sumerischen Zeichen festgelegten Lautwerte nur auf spatere Quellen zuriickgreifen kon-
nen, die nicht notwendigerweise das Lautinventar des ED wiederspiegeln. Die seman-
tischen Beziehungen scheinen am ausgeprigtesten zu sein; cf. ZAND 2009:57f., KRE-
BERNIK 1984:267 [BFE], KREBERNIK 1998:299 [OBO 160/1]. Cp. dazu auch SELZ
2002 [AOAT 281 = FS Dietrich|, der darauf hinweist, daf (entsprechend dem substan-
zlogischen Denken) die Zeichen besonders innerhalb der Listenwissenschaft® des alten
Mesopotamien nicht nur einfache Bezeichnungen konstituieren, sondern vielmehr auch
als eigene Entitdten zu gelten haben (op.cit.:652f.).

15 dJamma-nin-simun?
16 dnin-LAK-358

17 dbaras(LAGABxSIGY)
18 dnin-béara

19 dTU

20 dnin-DI

even if the ordering principle in the ancient list of Suruppak escapes us, the placement of the most
important group at the head of the list suggests a further ordering of all the gods." [Emph. NL]

Auch EspAk 2011:47 spricht von der Problematik der uns verborgenen Organisationsprinzipien
hinter frithen Gotterlisten:

"Third millennium Old-Sumerian lists are not organised following a certain fixed centralised model
of the pantheon and several differing traditions seem to be in existence simultaneously. Understanding
these early lists is made difficult by the fact that several essential aspects of the third millennium
mythology are still impossible to interpret in lack of preserved longer mythological texts. Larger
myths, hymns and epics appear from the Neo-Sumerian period onwards and present already a much
more organised view of the overall pantheon of Sumer. Listing [sic-NL] of deities are always organised
in a certain order, reflecting the official interpretation of the pantheon trough [sic-NL] the eyes of
centralised Neo-Sumerian state rulers and officials. Older third millennium sources were, however,
composed in a political situation where instead of one centralised state several political and also
mythological systems existed simultaneously.”

Man vergleiche hier auch LAMBERT 1957-71:474 [RIA 3]:

“In general the Fara god lists contain so many obscure and otherwise unknown deities that little
more can be said on their order (or lack of order).”

WIGGERMANN 1992:280:

“The earliesst god lists, those from Abu Salabikh and Fara, are generally organized after philological
principles, not, like later, after theological ones. They served the schools, not speculation.”

5Die LL wurden im Rahme dieser Arbeit als Ausdruck einer ’Listenwissenschaft’ verstanden, die die
Gesamtheit des Kosmos (AN.KI) abzubilden und zu ordnen versucht (LAMBERT 1975:194).
"MANDER 1986:40 interpretiert den DN als 9nin-KAL.UGKIG'.
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21 dnin-é-gal

22 dnin-A.DI

23 dnin-bur’

24 dnin-me-nu-¢

25 dnin-me

26 dlamma-nin-sigy-tud

27 [4]lamma- [nin]-zid

28 [1]lamma-nin]-[x" x]’

ii

01 dlamma-nin-gi-ugs (EZENxAN)
02 dlamma-nin-men, (GAXEN)
03 dlamma-meny

04 dlamma-ama

05 dlamma-igi-hul

06 dlamma-nin-E.SAG.SUR
07 dlamma-nin-eden-gig

08 dnin-KISxUS’

09 dnin-gublaga

10 dnin-azu(ZUsxA)

11 dnin-ka-as-bar'(AS)<-an>-ki
12 dlamma-nin-nun

vii

20 dKIS.UNU

21 dpirig-KIS

22 dnemur, (PIRIG.TUR)
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23 dlamma-pirig

24 dlamma-SAG’-pirig
25 dUD.KA
26 dUD-sag-kal

Kommentar i:15 - ii:12

i:15 Die Uberlegungen, welche in diesem Fall zu der Lesung 9lamma-nin-stimun
fithren, beruhen im Wesentlichen auf der Evidenz aus [01] IAS 327, namlich (1) der
konstanten Schreibung des Namens der Gottin in dieser Reihenfolge und (2) der Ver-
wendung von alleinstehendem 9lamma fiir diese in TAS 327 obv. ii:7, ohne dabei inner-
halb der Grammatik einen Plural einzufithren, was auf eine Identitét von 9lamma und
dlamma-nin-stimun in dem Text hinweist. Weitere Belege fiir die Lesung (9 lamma-
(D nin-simun finden sich auBerhalb von [01] TAS 327 und [06] SF 1 i:15 noch in
[02] den za-me-Gesingen von Tell Abu Salabikh 1l. 83 - 84 GL.LEN.KI erim-ku /
dlamma-nin-stiimun za-me, 'Enegi, strahlendes Joch - Lamma-Ninsumun: Preis!” (di-
rekt gefolgt von ihrem Gatten Lugalbanda in den darauffolgenden beiden Zeilen 85 - 86
GA:AMAR:KU:UB:NUN / 9lugal-ban-da za-me) und [04] IAS 397. Der Gottes-
determinativ gehért sicher zur Géttin selbst; lamma® beschreibt eine (gottliche) Funk-
tion (cf. SELz 2008:15 [OIS 4]). Der DN wird mit den durch /lamma/ beschriebenen
Aspekten konnotiert (SELZ loc.cit.). Dafl /lamma/ nicht als syntaktischer Teil eines
DN angesehen werden muf3, sondern wie ein Klassifikator verwendet werden kann, zeigt
sich v.a. durch die ED Varianz hinsichtlich der Stellung von lamma (cp. [02], [03],
[06]). Es ist an dieser Stelle nochmals darauf hinzuweisen, daf} ich die Verwendung von
LAMMA wahrend des ED in Kombination mit einem DN als semantischen Klassifikator
interpretiere, der die Funktion der Gottheit ndher beschreibt (SELZ op.cit.:14). Dabei ist
es unwesentlich, ob das funktionsdeterminierende Element vor dem (eigentlichen) DN,
dahinter oder zwischen die Einzelzeichen des gottlichen Namens geschrieben steht; cp.
dazu SELZ 2008 passim.

Im Vergleich mit [01] TAS 327 ist offenkundig, daf§ hier ebenfalls Ninsumun (cf.
WILCKE 1998-2001[RI1A 9]:501ff. s.v.) in der speziellen (nur ED bezeugten) Epiphanieform
der Lamma-Ninsumun aufscheint; cf. [01], [02] za-me. Vergleicht man z.B. die Au-
flistung in SF 1 von i:7 9men, (GAXEN) und ii:3 Ylamma-men, (GAXEN) liegt der
Gedanke, es handele sich bei den in den ED Listen aufscheinenden lamma-Gottheiten
um sekundédre DNN bzw. Sekundérformen der betreffenden Entitédten, nahe (cf. auch
ii:02, ii:03); vgl. hierzu SELz 1997[CM 7]:171, 181 und v.a. 204%%°.

8Bzw. LAM in [04] TAS 397, was jedoch eher auf Homophonie zu beruhen scheint und gewissermaBen
als frithe ’syllabische’ Kurzform von /lamma/ gesehen werden kann.
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Zudem gilt fiir eine LL wie SF 1 noch in weitaus hoherem Mafle was schon fiir den
literarischen Text [01] IAS 327 gesagt wurde - die Reihung der Zeichen innerhalb der
einzelnen Zeilen entspricht nicht notwendigerweise der Reihung, in der die Zeichen zu
lesen sind (cf. [01], , D(6))?. Das Voranstellen des Zeichens DIGIR. in diesen Lis-
ten kann - abgesehen von seiner Markierung der Géttlichkeit der damit gekennzeich-
neten Wesen - auch als semantischer bzw. mnemotechnischer Hinweis auf den Beginn
eines neuen Eintrages gesehen werden, der sich aus dem optisch-mnemotischen Ord-
nungsprinzip dahinter ergibt; cp. SELz 1997:204259:

“The above mentioned DIGIR-sign is little more than a heuristic tool and
its function seems overestimated, especially in the third millennium.”

Hinsichtlich der Assoziation von Ylamma-nin-stimun mit 9nin-LAK-358 (i:16) und
dnin-NIGIN (i:14) auBerhalb der semantischen Assoziation (s.u. ad LAK-358) sei da-
rauf hingewiesen, dafl GUL, ebenso wie LAK-358 und NIGIN, im hinteren quadratisch-
rechteckigen Teil des Zeichens aus vier horizontalen Keilen besteht, die &hnlich angeord-
net sind. Dies kénnte auf eine graphische Verbindung hinweisen.

i:16

-Q.; gl LAK-397°UD = U.UD.KID = NIGIN

Al 2
VNI

= 7 LAK-397°AN = LAK-358 = U.AN.KID

Cp. i:14 9nin-U.UD.KID (= NIGIN); auch KREBERNIK schligt fiir LAK-358 (=
LAK397°AN) - nach ihm “EN4+E”10 _ ecinen méglichen Zusammenhang zu NIGIN
= LAK-397°UD vor (RIA 9 s.v. Nin-LAK-358(“EN+E”)), worin ich ihm folge; idem.
1984:321'1° [BFE]:

"'Da UD in der UD.GAL.NUN-Orthographie fir AN steht (...) koénnte
zwischen "EN+E" und NIGIN ein engerer Zusammenhang bestehen, den ich
jedoch im Kontext nicht nachweisen kann."

Eine Beziehung zwischen lamma und LAK-358 konnte sich (1) (mit KREBERNIK
1984:200) aus der Verbindung von LAK-358 mit der Gottheit YASARI (SF 1 rev.

9Cp. ZAND 2009:10:

“Die Anordnung der Zeichen innerhalb eines Faches erfolgt aus unserer Sicht frei und ohne Riick-
sicht auf die Zugehorigkeit zu Zeichenkombinationen oder die Leseabfolge, so kénnen sogar die Be-
standteile von Diri-Komposita voneinander durch andere Keilschriftzeichen getrennt sein. [...] Die
Griinde fiir die freie Zeichenanordnung sind unklar. Dem antiken Leser war die Komposition jedoch
bekannt. Probleme, wie die Reihenfolge von Keilschriftzeichen oder die Bestimmung von Subjekt
und Objekt waren ihm als Muttersprachler mit entsprechendem kulturellem Hintergrund fremd.”

SELZ (im Druck) bezweifelt, dal die Zeichensetzung rein willkiirlich oder rein aus &sthetischen
Gesichtspunkten erfolgte; cp. auch [02][2].

'°Ebenso MANDER 1986:40.
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i:13) - sehr wahrscheinlich mit spiterem 9asari-ltG-hi gleichzusetzen -, und (2) aus der

ED IIIb belegten Entitit Ylamma-LAK-397(°KI)-& ergeben; fiir (2) cp. [12] Urn. 26
bzw. [13] Urn. 51.

Zu (1): In den za-me-Hymnen aus Tell Abti Salabikh wird asari-14-K AL geschrieben
(IAS 266, TAS 267: KAL; TAS 268, TAS 258: GURUS): 1. 33 - 34 KUg.A ir-nun
/ dasari-16-KAL za-me ’(in) Kuw'ara!!, (dem Heiligtum mit) fiirstlichem Wohlgeruch
sei Asarilu-KAL Preis!” (SELZ 1995:2557 [UGASL]). Eine mogliche Assoziation zwischen
lamma und Asariluhi (und im weiteren dem hier gegebenen LAK-358, folgt man KRE-
BERNIK) findet sich in TH No. 10:140 (SJIOBERG 1969:25), wo Asariluhi auffillig mit dem
Zeichen KAL assoziiert wird: nun-zu nun-kal-kal 9asari-la-hi ld-kal-kal ’[y]our
prince is the highly esteemed prince, Asarluhi, the highly esteemed one’. KREBERNIK
loc.cit. erwdhnt einen moglichen Zusammenhang zwischen der in Tell Abu Salabikh fiir
den Gott gebrauchlichen Schreibung unter Miteinbeziehung des Zeichens KAL und den
spéter fiir Asariluhi bezeugten Epitheta mit KAL (s.o.). Ein weiterer moglicher Zusam-
menhang konnte sich aus spateren Geburtsbeschwérungen ergeben, cf. StorL 2000:10f.
[CM 14], vaN Dk 1973:503ff.). Hier zitiert die aB Beschwérung YBC 4603 = YOS 11
86 mit dem Subskript inim-inim-ma-munus-u-tu-da-kam: i-na me-e na-a-ki-im /
ib-ba-ni e-sé-em-tum / i-na Si-i-ir [$i]-ir-ha-ni-im / ib-ba-ni /li\-il-li-du-um / i-na me-e
A.AB.BA sa-am-ru-tim / pa-al-hu-i-tim / i-na me-e ti-a-am-tim ru-qi-i-tim / a-Sar
se-eh-ru-um ku-us-sd-a i-da-a-su / qi-ir-bi-is-si la-a us-na-wa-ru / i-in Sa-am-Si-im /
i-mu-ur-su-i-ma YASAR.LU.HI ma-ri YEN.KI / ip-ti-ur ma-ak-si-i-5u / ku-us-si-ru-i-
tim / tu-iu-da-am is-ku-un-sum [...]; “In the waters of intercourse, the bone was created;
in the flesh of muscles, the baby (lillidum) was created. In the ocean waters, fearsome,
raging, in the far-off waters of the sea: where the little one (sehrum) is - his arms are
bound! inside which the eye of the sun does not bring light. Asalluhi, the son of Enki,
saw him. He loosed his tight-bound bonds, he made him a path, he opened him a way.”
(Ubersetzung SToL 2000:11)

Falls LAK-358 tatsidchlich mit Asarluhi in Verbindung steht, fallt es leicht, den DN
in den gegebenen Kontext einzuordnen: Die Geburt als dem klassischen ersten Ubergang
des Menschen, dem biologisch (uranfinglichen) Ubergang zwischen intra- und extrauter-
iner Existenz, passt zu den umstehenden Geburts- und Muttergottheiten. Asarluhi selbst
mit seiner Funktion als Geburtshelfer (cp. STOL 2000:61, 133) reiht sich problemlos in
die Assoziationskette ein.

Fiir uns auch interessant sind die spéter belegten Gleichungen von NIGIN mit kubu(m,):
cf. CAD K sub voce: [ni-gi-in] U4+UD = ku-i-bu, ni-gi-in U+UD+KID = MIN (=
ku-i-bu), ku-um-mu A 111/3:210fF.; nin-gi-in U+UD = ku-i-bu, nin-gi-in U+UD-+KID
= MIN (= ku-iu-bu) // ku-um-mu Ea III 172f; [ni-gi-in] [U]4+UD+KID = ku-bu,
ku-um-mu, [ni-gi-in] [U]4+UD+KID = MIN (= ku-bu) MIN (= ku-um-mu) Diri I
195-198; nigin sag.iti.nu.til.la urugal.la'.as nu.tim.ma : izbu ku-bu 3a [ina qabri]
la gebru the malformed (and) the (stillborn or) premature child who is not buried in
a grave ASKT p. 82 - 83:13; [NIGIN] // ku-i-bu [ // ni-id lib-bi] RA 13 28:6. Zu
den moglichen Schreibungen als U+UD oder U.UD.GAR.KID fiir das Zeichen cf.

HCf. S16BERG 1969:81 [TCS 3).
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KRECHER 1966:130. Cp. weiters STOL 2000:29:

“He is not a still-born child but must be a foetus that already has clear
human features. One of its Sumerian equivalents literally means “situated in
its water” (a.ba.gar.ra); another “who does not complete the month(s)”, and
an incantation characterizes it as “not sucking the milk of its mother”. The
normal Sumerian word for an unborn foetus is nigin but it is never found
outside the lexical texts.”

Zu den in SF 1 gegebenen Geburts- und Muttergottheiten in der Umgebung von LAK-
397°AN und LAK-397°UD und dieser spateren Gleichung von LAK-397°UD mit
der (mythologisierten) Fehlgeburt schliefe ich mich KREBERNIK 2002a:462%% an:

“Die nur lexikalisch bezeugte Bedeutung "Foétus' ist vielleicht kiinstlich
aus der (mythologischen) Funktion des NIGIN-Heiligtums abstrahiert.”

Eine weitere mogliche Assoziation zwischen LAK-358 und LAK-397°UD = nigin
(= kubu(m)) resp. LAK-397°UD = nigary'? (= kummu(m)'3) besteht auch in dem
Element der Tempelarchitektur:

Es ist fiir Interpretation bzw. mogliche Assoziation des hier gegebenen DN interessant,
daB das nig(NIGIN)-gar / nigar, in spiterer Zeit als Teil der Tempel von Ninisina
und Inanna(-k) bezeugt ist (ad TNN cp. GEORGE 1993:133 Nos. 885 é.nigin.gar.ra,
886 é.nigin.gar.ra 2, 887 é.nigin.na; weitere Belege cf. TCS 3:92f.); cp. auch SRT 6
iii:03, worin tiber die Muttergottin gesagt wird “[she| deals rightly with the afterbirth,
she cuts the umbilical cord with a reed, she determines the fate (of the child), she puts
her hand on the door of the Nigar, she makes the malformed birth come out (?)” (STOL
2000:29). BLACK 1985:43 [ASJ 7] schreibt in Zusammenhang mit einer ES-Klage des
1.Jtsd.s:

“lt}he Akkadian kummu, 'private room, chamber esp. of a temple’ is set
against nigin in lexicographical texts. (E—)nigin—gar—ra seems then to refer to
a building containing, or established as, such a private shrine, dedicated to
a goddess.”

1271 der Lesung nigarx cf. WAETZOLD 1975:383.

13Cf. auch SELz 1995:177%%° [UGASL], CAPLICE 1973:300ff. [OrNS 42].

1Cp. KULEMANN-OSSEN 2008; im syrischen Tall Kneédig fanden sich in den frithbronzezeitlichen
Schichten (Gazira 0/I - 11Ib)?? mehrheitlich Gréiber von Féten und Séuglingen. Die Foten wur-
den intra muros in To6pfen beigesetzt. Zu der Frage nach moglichen Griinden fiir diese auch in
spateren Kulturkreisen gut bezeugte Art der Leichenbehandlung von Friih- oder Totgeborenen cf.
KULEMANN-OSSEN op.cit.:235:

“Die fotale Haltung der geborgenen Skelette sowie die Wahl von Gefédflen als Bestattungs-
behéltnisse gaben Anlass zu der Vermutung, dass man damit eine symbolische Riickfiihrung
der Kinder in den Mutterleib beabsichtigte, mit der die Geborgenheit der Schwangerschaft
wiederhergestellt werden sollte. Moglicherweise versuchte man it dem Einbringen der toten
Friith- und Neugeborenen in Tépfe aber auch die Gefahr von bésen Ddmonen einzuddmmen.”

Es ist mir nicht ganz klar, was mit dem Ausdruck ’fétale Haltung’ gemeint ist, da tote Féten generell
fotal wirken.

128



Schon KREBERNIK (BFE:203) nimmt an, dafl es sich bei LAK-358 wahrscheinlich um
ein Kulttoponym handelt, wobei er SF 18 ii:06 nun-LAK-358-9inanna-ta zitiert; in
BFE:200 finden sich sdmtliche ED Belege zu LAK-358 in Kombination mit si, welche
die Uberlegung, daf} es sich bei dem Zeichen um ein Signifikant fiir ein Toponym (spez.
einen kultisch gentitzten Ort) handelt, noch weiter untermauern; dazu KREBERNIK
2002a:23ff'5. Ein weiterer moglicher Beleg aus Tell Abu Salabikh ist IAS 518 [IM 81437
= AbS 1044 = 6G 54 : 74] v:02 ur-LAK-358-si (cf. Bicas und POSTGATE 1978:10:111
[Iraq 40]). Vgl. v.a. auch BFE:207, wo auf ein mit LAK-358 verbundenes Gewésser
hingewiesen wird, das wahrscheinlich mit dem a-gab-ba in Verbindung stehen diirfte
(cf. [01] viii:44), welches gemifl den von KREBERNIK angestellten Beobachtungen evtl.
das mit Enki(.g) assoziierte unterirdische StiBwasser (abzu) im Rahmen einer kultisch
gebrauchten Stitte représentiert; dazu wirden auch SF 36 vi:04 - 06 und die in BFE
Komm. 6(b) zitierten Geburtsbeschworungen passen, welche jeweils auf ein Schilfrohr
gi verweisen. Zu dem Schilfrohr im Rahmen von Geburt cf. [06] ii:01. Weitere Uber-
legungen beziiglich LAK-397 und LAMMA cp. [14] Urn. 26, [15] Urn. 51.

i:17 Gemeinhin wird hier 98ara gelesen; cf. UGASL 275 s.v.: TSS 572 ii:2’; Tell
Abu Salabikh za-me-Gesinge (IAS 268, TAS 267, IAS 273) 1. 106 - 107 guy an-
ki x é sag-dar /| ILAGABxXSIG za-me. Angesichts dessen, daf die umgebenden
Gottheiten allesamt weiblich sind und mit dem Konzept von Herrschaft und Geburt
verkniipft scheinen, wirkt die Inklusion des méannlichen Stadtgottes von Umma, eines
Falkengottes (?), eigentiimlich; cp. zu den folgenden Uberlegungen auch [03A] TAS 82
ii:12 1GAXSIG7-[LAK-672].

Nimmt man an, daf} die einzelnen Eintrége innerhalb der Gotterliste miteinander nach
einem uns (noch) unbekannten System verkniipft sind, lassen sich folgende Uberlegun-
gen anstellen: LAGABxSIG~ kann als ein einzelnes Zeichen gesehen werden, wobei die
Gunierungen - SIGy = IGI:gunt - deutlich sind; TU in i:19 ist ebenfalls ein einzelnes
Zeichen, dessen Seiten guniert sind. Somit kénnte man zwischen einer formalen (graphis-
chen) Verbindung zwischen den beiden Eintragen sprechen. Die Verbindung zwischen
BARA (i:18) und TU liBt sich ebenfalls iiber das Element der Gunierung und Ze-
ichenkomposition bzw. -form herstellen; wenn man zudem 9nin-é-gal (i:21) dieser
Gruppierung hinzufiigt, 148t sich der Zusammenhang von Herrschaft (é-gal) mit dem
herrschaftlichen Sitz / Thronsockel BARA (semantische Verbindung) und auch dem
Kultsockel (fiir Statuen?) BARA zu LAGABxSIGy zuriickassoziieren. Daf Ylamma-
nin-simun selbst konzeptuell eng mit sowohl sumerischen Konigtum (als Gemahlin des
schier archetypen Heros-Herrscher Lugalbanda und Mutter des Bilgames) als auch dem
Konzept von Geburt (z.B. in eben ihrer Funktion als den Bilgames Gebérende) verbun-

S KREBERNIK 2002a:23:

"Das im éltesten sumerischen Onomastikon beliebteste Verbum ist si "fiillen". Es wird,
wie seit der Fara-Zeit belegte Pleneschreibungen zeigen, mit einer Ortsbezeichnung im
Lokativ-Terminativ konstruiert. Die hédufigen Namen des Typs X + Z-e + si werden
gewohnlich so verstanden, daf§ die Person X den Ort Z "(aus)fullt", also z.B. lugal-bara-ge-si
"der Konig (erfiillt =) nimmt das Thronpostament ein"”??

129



den ist, 148t eine Lesung baras anstelle von Sara innerhalb dieser Reihung moglich
scheinen. Auf diese Weise kann eine semantisch-theologische Assoziation konstruiert
werden (cp. i:16, i:18); auch kénnte man in diesem Fall von Homophonie als Assozia-
tionsprinzip sprechen (cf. ZAND 2009:55).

TU wiederum la8t sich mit i:14 LAK-397°UD mit der Lesung nigin = kubu(m)
verbinden (semantisch-theologisch, cf. RIA 8:516 § 7.12); selbes gilt auch fiir eine se-
mantische Beziehung zwischen Ylamma-nin-stimun und LAK-397°UD = nigar (=
kummu(m)). Cf. evtl. [01] TAS 327 vii:35ff. beziiglich der Verlagerung der Handlung
in das ’Auflen’ des KISAL; 9lamma-nin-stimun hat als liminales Wesen in diesem
Zusammenhang moglicherweise einen iiber die Liminalitdt verlaufende Bezug zu der
“Cella” nigar. Zu der allgemeinen Form dieser Theorie cp. KREBERNIK 1993-97[RIA
8]:513f. sub § 6.5 zur Metaphorik der Mutterschaft, welcher es Wert ist, in seiner Voll-
standigkeit zitiert zu werden:

“Die Metaphorik solcher Titel umfa3t mehrere Ebenen: Erstens kann
der Terminus "Mutter' auf der Rolle der Muttergottin als Stamm-Mutter
von Gottergenerationen bzw. als Schopferin des ersten Menschen anspielen.
Zweitens kann "Muter" eine bleibende Funktion, gewissermafien das "Amt"
der miitterlichen Gottin, bezeichnen. Dazu gehoren die Herausbildung des
Kindes im Mutterleib, die Tatigkeiten von Hebamme und Amme, miitterliche
Fiirsorge und Erbarmen. Die Assoziation von "Mutterleib" und "Erbarmen"
manifestiert sich auch lexikalisch: Beide kénnen durch dasselbe Wort, sum.
arhus = akk. remu, bezeichnet werden. Als Ausweitung ihrer Hebammen-
und Ammenfunktion wird es zu verstehen sein, wenn die Muttergtttin auch
"Arztin' genannt werden kann (PN Ma-ma-A.ZU, cf. Roberts 1972, 43).
Drittens hat man wohl auch die Inthronisation von Herrschern und Priestern
als eine "Geburt" aufgefafit, eine Vorstellung, die z.B. auch alttestamentlich
belegt ist, wenn etwa ein Psalmist Gott zum Koénig sprechen 148t: "Mein Sohn
bist du, heute habe ich dich gezeugt" (Ps. 2, 7). Im tigi-Lied auf Nin-tur
heifit es (Z. 8f.), sie habe den en-Priester, den lagar-Priester und den Kénig
"geboren". Nach Tempelhymne Nr. 39 (Z. 502f.) stattet sie die neugebore-
nen Konige bzw. en-Priester mit ihren Insignien aus. Herrscher sind "mit
der rechten Milch der Nin-hursaga gesaugt" (Behrens/Steible, FAOS 6, 202
s.v. ki 1.b [E-anna-tum, En-anna-tum, En-teme-na, Lugal-zage-si); Puzur-
Mama 1, ii 6’f.; En-merkar und En-SUHkesda-anna, Z. 94). Den Bezug der
Muttergottin zu Herrscher- bzw. Priesterwiirde reflektieren auch ihre Namen
Nin-gu’enna (...), Nin-menna (...), Nin-uru-lugalene (...).”

Man vergleiche hiermit LOTMANs Konzept der distinkten und kontinuierlichen Texte;
sieht man die Vorstellung der Muttergottheit(en), geduert durch ihre Namen, als kurze
Ketten (=Texte) aus distinkten Segmenten (=Zeichen) an und nimmt man davon Ab-
stand, eine einzige Bedeutung pro Segment festzusetzen (was schon aufgrund der viel-
faltigen Lesarten fiir Keilschriftzeichen - gerade im Sumerischen des ED - schier absurd
erscheint), kann man den jeweiligen gottlichen Namen (den Text) als “weder durch linea-
re noch durch zeitliche Folge organisiert” (LOTMAN 2010:53) ansehen - LOTMAN selbst
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vergleicht derartige kontinuierliche Texte bzw. deren polysemen semantischen Raum mit
z.B. denen von Gemaélden, Ritualhandlungen oder auch Traumen. In der Tat kann man
gerade im Kontext der zahlreichen frithen sumerischen Gottheiten von Assoziationen
zwischen den hinter einer Gottesvorstellung stehenden Ideen und Konzepten, welche in
den Zeichen des jeweiligen Namens gewissermafien komprimiert dargestellt werden, und
der von FREUD 1942:234f. beschriebenen Traumarbeit im Rahmen der Psychoanalyse
ausgehen. Man vergleiche:
LOTMAN loc.cit.:

“Das menschliche Bewusstsein ist heterogen. Der minimale Denkapparat
muss aus mindestens zwei unterschiedlich konstruierten Systemen bestehen,
die die von ihnen hervorgebrachte Information austauschen. Studien zum
spezifischen Funktionieren der Hemisphéren des menschlichen Grohirns zei-
gen eine weitgehende Analogie zwischen diesem und dem Mechanismus der
Kultur als kollektivem Intellekt. In beiden Féllen haben wir es mit minde-
stens zwei grundsétzlich verschiedenen Arten zu tun, die Welt zu reflektieren
und neue Information zu erzeugen, und in beiden Fallen gibt es komplexe
Mechanismen, die den Austausch zwischen diesen Systemen organisieren.”

FREUD loc.cit.:

“Traumgedanken und Trauminhalt liegen vor uns wie zwei Darstellungen
desselben Inhaltes in zwei verschiedenen Sprachen, oder besser gesagt, der
Trauminhalt erscheint uns als eine Ubertragung der Traumgedanken in ei-
ne andere Ausdrucksweise, deren Zeichen und Fiigungsgesetz wir durch den
Vergleich von Original und Ubersetzung kennen lernen sollen. Die Traumge-
danken sind uns ohne weiteres verstdndlich, sobald wir sie erfahren haben.
Der Trauminhalt ist gleichsam in einer Bilderschrift gegeben, deren Zeichen
einzeln in die Sprache der Traumgedanken zu tibertragen sind.”

Zur Assoziation von Tropen innerhalb ED LL cp. LoTMAN 2010:60f.:

“Wahrend dies in Bezug auf die Metapher evident erscheint, kann es hin-
sichtlich der Metonymie so aussehen, als wéren, weil hier die Ersetzung
iiber eine Verbindung innerhalb derselben Zeichenreihe stattfindet, das er-
setzende und das ersetzte Glied homogen. Tatsdchlich aber sind Metapher
und Metonymie in dieser Hinsicht isofunktional: Thr Zweck ist nicht, mit Hilfe
einer bestimmten semantischen Ersetzung das zu sagen, was sich auch ohne
deren Hilfe sagen liefle, sondern einen Inhalt auszudriicken, eine Information
zu iibermitteln, die sich auf andere Weise nicht iibermitteln 1&t.”

i:18 ANDERSSON 2012[KEMO]:90 zu /bara.g/ “throne dais” als ein Symbol der Macht
(“insignia of power”). Zu Nin-BARAG cf. RIA 9 335f.:

"Mit der Muttergottin identisch oder assoziiert diirfte {Nin-BARAG schon
in der grofen Gotterliste aus Fara (SF 11 18, s. ZA 76 (1986) 168) sein."
(CAVIGNEAUX und KREBERNIK 1998-2001a)
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Eine ndhere Bestimmung der Funktion dieser weiblichen Gottheit 148t sich iiber bara(.g)
= parakkid(m) vornehmen: cf. CAD P s.v. parakku A [giS.gu.za bara] = [MIN (=
kussd)] pa-rak-ki Hh. IV 87; lugal.bara.bara.gé.e.ne = LUGAL a-sib pa-rak-ki Lu 1
75; bara.gal.gal.la an.ki.bi.da.kex(KID) e.ne.er mu.un.na.sug.ge.es : ina pa-rak-
ki GAL.MES sa $amé u erseti $4su izzazzusu in the great chapels of heaven and earth
(the gods) stand up for him 5R 51 iii 33f.; ama.gal 9nin.lil.le bara.kii.ga li.bi.in.][...]
. umma rabitu YMIN dna pa-rak-ki-d elli [..] may the great mother Ninlil [reside(?)]
in her holy chapel (in Ekur) 4R 24 No. 2:13f.; en giSgal.an.na gi.en.na.ar bara.ge
si.a : belu manzazu Saqi ina naphar beli a-sib pa-rak-[ki] lord, higher in position than
all the lords who sit upon daises Lugal-e I 24.

Beziiglich eines moglichen semantisch-architektonischen Zusammenhangs zwischen 9nin-
bara und 9nin-LAK-358 via das tertium comparationis des architektonisch-kultischen
Elements nigary, (LAK-397°UD) cf. CAD loc.cit. 3° b’ asar BARA $a Assur belija
ina qerbisu epsu u [Sattisamma Assur beli ana BARA 3dtu ana adabi illaku ’(the cella)
in which the dais of AsSur, my lord, was built and where ASSur, my lord, comes each
year to that dais to take his seat’” AOB 1 94:37 and r. 2 (Adn. I). Weiters KAR 55
1-2 EN ra-bu-u $d ina Samé® KU.MES BARA, ra-§u’-bu ra-mu-u ’lord who in the holy
heaven sits on a dais’; SAKI:198d II 3f. bara-si-ga-bi i-bui-re-a ’(the one who changes
the place where the statue stands and) tears out its ....” where bara-si-ga means “socle,
pedestal”’ (SJIOBERG 1969:122 [TCS 3]).

Kann der 'Kultsockel’ /barag/ in Zusammenhang mit dem im Sumerischen gut
bezeugten Statuenkult gesehen werden?

Als Alternative zu dem ad LAGABxSIG~ getitigten Vorschlag, bara; anstelle von
Sara fiir den DN zu lesen, kann auch der umgekehrte Weg gewihlt werden: BARA hat
auch die Lesungen Sarg, Sara; KREBERNIK 1993-97[RIA 8]:511 schon hat iiberlegt, ob
dpin-BARA evtl. als 9nin-Sarg gelesen werden sollte und eine der Geburtshelferin-
nen im Umkreis der Muttergottheit darstellt (RIA *Muttergottheit § 4.5, § 4.3.15 ad
Nin-SAR, erste Tochter des Enki(.g) in EnkNinh); zu 9nin-SAR cp. auch [A07] VS
14 5 und [A08] DP 54, Eventuell sind die jeweiligen moglichen Lesungen miteinander
kombiniert zu denken, um die Fiille der theologisch-semiotischen Spekulationen der ED
ITI-Schreiber /Priester zu verstehen; cp. RUBIO 2011:109:

“In light of the comparisons made between the panthea to which different
sources bear witness, it can be argued that the Early Dynastic god lists were
scholarly constructs, in large part detached from both personal religiosity
and public cult.”

loc.cit.:

"In Mesopotamia, the god lists belong not only to a scholarly tradition but
also to the same sphere of literary texts, and Mesopotamian literature was,
first and foremost, the business of scribes. Most Sumerian literature as it has
come to us consists of scribal artifacts, whose life was confined to the realm
of scholars and schools.”
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Cp. auch SELZ 1990[ASJ 12]:111, der auf den gelehrten Charakter der ED ’theologischen’
Texte hingewiesen hat.

i:19 Cf. UGASL 266, KREBERNIK 1993-97:504 sub *Muttergéttin § 3.6 [RI1A 8], CAv-
IGNEAUX und KREBERNIK 1998-2001t:507 sub *Nin-tur [RIA 9]. Es steht wohl aufler
Zweifel, daB hier “die” Geburtsgottin gemeint ist; cf. :26 lamma-nin-sigs-tud. Ja-
COBSEN 1973:279 liest fiir TU turs und beschreibt, dafl das Zeichen “originally [was| the
picture of a reed-hut with a tall decorative spar or spire, similar to the reed-huts pictured
in early representations of sheepfolds and cowpens”; cp. auch SZARZYNSKA 1992:272
[ASJ 14] zur Schreibung der heiligen Herden von Unug mit tur und turs. Weiters er-
lautert er den moglichen Zusammenhang zwischen tud (d4) = bandi(m), waladu(m) und
turs = Serru(m), sehru(m), laki(m), und stellt Uberlegungen an zu Nintu(r) als

“in essence numinous power in and behind the reproductive process of the
cow. That power had its locus in the birth-hut of the cowpen and so became
symbolized by it. More specifically yet, it resided in the reproductive organ,
the uterus, of the cow for which, metaphorically, the birth-hut came to serve,
as “birth-hut of the insides”. (ibid.:281)

Dafl 9nin-tu und 9TU als isomorph aufgefasst werden, 148t sich demgem&$ durchaus
postulieren. Das Zeichen, welches in diesem ED IIla Text den DN kennzeichnet ist prima
vista mit dem Konzept des Liminalen durch den Geburtsvorgang verbunden; es zeigt sich
jedoch, dafl die klassische Geburtsgottheit dieser Zeit auch deutlich mit der Unterwelt
in Verbindung stehende Ziige in ihrem Wesen bzw. in ihrer Konzeption aufweist!6:

“Humans and animals can drop their foetus prematurely in times of war
and violence, another cause of miscarriage. For this eventuality the verb
“to throw” is used in Sumerian and Babylonian. A famous Sumerian hymn
extolling Enlil [den-lil-sti-ra-$¢&, s.u. - NL] has this passage, referring to
miscarriage caused among the living by the birth goddess (!) Nintu: “With-
out Enlil, the great mountain, Nintu does not let die, does not kill; the cow
in the cattle pen does not ’throw’ its calf, the ewe in the sheepfold does not
deliver a malformed lamb”. (STOL 2000:27) 17

16Cp. vAN LOON 1991:265 [BiOr 48]:

“There is evidence from other parts of Anatolia as well that graves were thought to be
protected by the mother goddess.”??

Weiters loc.cit.’:

“The necropolis of Cyme, on the Aeolian coast close to Lydia, has yielded several images
of Cybele seated in her shrine with a lion or leopard on her knees, e.g., Ekrem Akurgal,
Die Kunst Anatoliens (Berlin 1961) fig. 209. [...]”

Es mag dies besonders in Hinblick auf die mit PIRIG konstruierten DNN in col. vii (s.u.) interessant
sein; cp. auch [00] MSVO 4 37 aus Tell "Uqair.
"ROMER 1990:388 KU 25 rev. iii:124 - 127 kur-gal %en-lil-da nu-me-a / nin-TU nu-ugs'-ge
sag-gis nu-ub-ra-ra / 4b é-tur-re amar-bi nu-Sub-bé / us amas [x x] silag-ga-zu nu-é.
Ubersetzung der gesamten “Enlil-Hymne “en-lil-sti-ra-8& cf. JACOBSEN 1987:101fF..
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Dafl die Geburt ein gefdhrlicher Vorgang ist, ist der Menschheit seit langem bekannt;
von besonderem Interesse fiir den Versuch, die hier zitierten Zeilen der ’'Grofien Fara-
Gétterliste’ miteinander zu verbinden ist die Assoziation von Geburt und Tod!'®, wobei
besonders der schon sub i:17 erwéhnte ungeborene Fétus nigin = kubu(m) die dem
Konzept der Geburt innewohnende Liminalitdt besonders gut verkérpert. Cp. EBELING
1957-71[RIA 3]:98f., wobei in dem hier gegebenen Kontext der Abschnitt tiber den Fotus
und “embryonale Elemente” in der Schéopfung besonders interessant ist. Cf. dazu i:15,
i:16, i:18.

EDzZARD spricht vom Kubu als “das gottlich verehrte Numen des Foetus und der
Fehlgeburt”, von welchem - dhnlich den anderen bezeugten als unruhig geltenden Toten
- erwartet bzw. befiirchtet wurde. daf es den Lebenden Schaden zufiigen wiirde (zitiert
nach ROMER 1973:310%); weiters wurde (wohl aufgrund der offensichtlichen Assoziation
mit Tod) eine Unterweltskonnotation angenommen; cp. GEN 300 - 301 (= Mty rev.
20 - 22) U.UD.KID-gu;p <mu'> nu-[sa;]-am igi bi-dug-[am] / a-na-giny i-
gal / &8bansur ku-sig;y kii-babbar [lal i-nun-ta] e-ne im-di-e-ne "’Hast die
totgeborenen Kinder du gesehen, die keinen Namen erhielten? Wie geht es ihnen?” -
“An einem Tisch von Gold und Silber, [Honig und furstlichem Fett] spielen sie...”’; CT 39
35:76 (+ Dupl. K.11811) Anunnaku, *malku, etemmu, kibu (cf. STOL 2000:31%%). Zur
Verbindung zwischen kubu und Abortus cp. ROMER 1973:314: ND 4394, 11-13 (s. CAD
K 487 kubu A 2 a) [utaJmmiki ‘Ku-bi e-né-ti / [utammiki *K]u-bi na-da-ti / [utammiki
AKu-bi Na-ra-am-2Sin Sarrukinu(LUGAL.GL.NA) [“Ich besch]wére dich beim ¢Kibu
der entu-Priesterinnen, [ich beschwore dich beim ¢KJubu der naditu-Priesterinnen, [ich
beschwoére dich beim ¢K/ubu des Naram-Sin, des Sargon”.

i:20 Die Bedeutung dieses DN bzw. das Wesen der dadurch bezeichneten Gottheit
entzieht sich uns bislang; cp. CAVIGNEAUX und KREBERNIK 1998-2001¢:339 s.v. [RIA
9.

i:21 BEHRENS 1998, BEHRENS und KLEIN 1998-2001:342ff. [RIA 9].

i:22 Cf. [03] IAS 82 iii:10; CAVIGNEAUX und KREBERNIK 1998-2001:325 s.v. [RIA
9]; die Verbindung zu 9nin-DI in i:20 via das Zeichen DI ist offensichtlich und bedarf
keiner weiteren Erkldarung, wenn auch das Wesen der Gottheit uns unbekannt ist. Evtl.
dnin-a-Se;2°? DI kommt in Schreibungen fiir /8ed/ in MUS.DI, MUSxDI und
A.MUS.DI vor; eventuell wird hier in Zusammenhang mit A auf erfrischend kiihles
Wasser hingewiesen, welches durchaus mit Konzepten wie (vegetabile) Fruchtbarkeit
oder Libationen innerhalb von (Inthronisations-)Riten zusammenhéngen konnte.

18Cf. auch SELZ 20042:41'%° [WOO 3):
“Die Anzahl der Todesfélle bei Kleinkindern um den Zeitpunkt der Geburt lag z.B. in Tell ed-
Der in der neusumerisch-altbabylonischen Zeit bei iber 50%; weniger als 40% der dort gefundenen
Skelettreste gehorten Individuen iiber 6 Jahren; [...]”
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i:23 CAVIGNEAUX und KREBERNIK 1998-2001b:337 [RIA 9]. Zu moglichen Interpre-
tationen des Namens vgl. SELZ 1996 [SEL 13], SIOBERG 1969:185f. [TCS 3]; fiir die
lexikalisch-semantische Reihung im hier gegebenen Rahmen mag auch der Terminus
bur-giy fiir Opfergaben von Bedeutung sein: cf. MSL 13 66 O1 (= CBS 1864) ii:24 -
26 é-bur-sag / é-bur-giy / é-bur-bur; MSL 12 28A (= PBS 12 9, SLT 102 (11394),
CBS 2241 + CBS 9851 + CBS 11394 + CBS 9850 + N 5222 + N 4631) i:41 - 45 bur™
/ bur"-[gal] / [sag]|-bur / bur-sag / bur-[gi4|; cf. FAOS 5/1 AnNip. 39:01 - 05
bur DI.ABGAL PA.USAN 9Yinanna a mu-ru ’(dieses) BUR-Gefi8 hat D.LABGAL,
der PA.USAN, der YInanna-k geweiht’; Ent. 32 ii:02’ - 04’ 9en-lil-la bur-mah kur-ta
mu-na-ta-eq; 'fur Enlil hat er (dieses) erhabene Steingefafl aus dem Bergland herabge-
bracht’; Kis 2:1-4 me-silim lugal-kis sar:é bur mu-giy 'Mesilim, der Koénig von Kis,
hat im Esar das BUR(-Gefdf}) (als Opfer) dargebracht’; Gude’a St L (FAOS 9/1:224ff.)
obv. iv’:10’ - 11’ bur-gig-a-bé / 1 guy 4 udu 1 mas. Es ist wahrscheinlich, daf} in
dem gegebenen Kontext die Gottheit durchaus durch ihre Verbindung mit einem stein-
ernen Opfergefdfl bzw. einem Raum (innerhalb eines Tempels? Cf. SELz 1996:5 ad
VAT 4917 und Nik 1 61 im Rahmen von aS Verwaltungsurkunden aus Lagas, “die beide
unmittelbar mit der Verwaltung des Bursag zu tun haben” und mit den Abgaben fiir
dba-bag und 9nin-gir-su zusammenhingen) in den Rahmen der hier bezeugten Gétter
passt. Auch die Verkettung von 9nin-LAK-358 (i:16) zu 9nin-béra (i:18) laBt eine
Assoziation innerhalb dieser LL auf der semantischen Ebene via Opferhandlungen o.4.
zu.

i:24 CAVIGNEAUX und KREBERNIK erwdgen in RIA 9:470 s.v. *Nin-ME eine Identi-
fikation mit den fiir Istar belegten Namen Menu-amni, Menu-(a)ni(m) und Menu-aru;
zu Menu-(a)ni(m) zitiert KREBERNIK 1993-97[RIA 8]:65 AN = Anu sa ameli 92 - 93
(LITKE 1993:255), welches den Namen als %is-tar §d ta-ne-hi "Tstar der Klage’ erldutert.
L&t sich der Topos der Klage innerhalb dieses Epithetons evtl. mit der Klage iiber eine
Fehlgeburt assoziieren?

Fiir die Fara-zeitlichen Listen scheint es jedoch wahrscheinlicher, als Ubersetzung fiir
diesen DN ’die (gottliche) Herrin, welche die ME nicht heraustreten 148t" zu wéhlen;
im Kontext von Geburt und Mutterschaft, der durch einen Grofiteil der hier gegebenen
Gottheiten angesprochen wird, erscheint es durchaus moglich, den DN auf diese Weise
zu interpretieren. Es kénnte sich dabei evtl. um eine Anspielung auf einen miigliickten
Geburtsvorgang handeln, womit auch 9nin-LAK-358 eingebunden wére: cp. STOL
2000:27-33 [CM 14]; cf. i:16, i:17, i:18, i:19.

i:25 ’(gottliche) Herrin (der) ME’; es ist nicht sicher, ob hier eine Genitivverbindung
vorliegt oder nicht und wie der DN gelesen werden soll; cp. SELz 1997[CM 7]:171,
19189, Unabhingig von der Namens(re)konstruktion jedoch laBt sich eindeutig feststellen
(CAvIGNEAUX und KREBERNIK 1998-2001n:469 [RIA 9]), da8 die Verbindung innerhalb
dieser LL zum vorhergehenden 9nin-me-nu-é iiber das Zeichen ME hergestellt wird.
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i:26 Wir konnen hier, wie auch bei Ylamma-nin-stimun, eine sekundére Form der
Epiphanie dieser Gottheit erkennen (cf. SELz 1997:171, 1917%), die uns ansonsten als
dnin-sigy-tu(-tu) bekannt ist. Zu dieser Gottheit vgl. KREBERNIK 1957-71[RIA 8]:513
§ 6.3, Mutterleib / Geburt:

"Die Muttergottin selbst kann als personifizierter "Mutterleib" aufgefaf3t
werden (...). Attribut der Muttergottin sind die Ziegel, die den Gebéarenden
als Stiitze dienen, wie dies fiir den alten und neuen Vorderen Orient bezeugt
ist (...). Auf diese "Geburtsziegel" bezieht sich wohl der Name Nin-sigtu (...).”

Cp. ebenfalls die za-me-Hymnen von Tell Abu Salabikh (IAS 266, TAS 268) 1l. 75 - 77
kés sigy-tu-tu / é-tu™ e _giin-tur / ama 9nin-tu zid-me zu der ED Verbindung
zwischen sigg-tu-tu und 4(nin-)TU; zu sigs—tu = dug cf. TCS 3:73 ad 94. Cp. auch
[05] SF 5 // 6. Zum Geburtsziegel cp. STOL 2000 [CM 14].

Besonders interessant ist dieser Eintrag hier in SF 1 auch, da die 9lamma hier deutlich
in den Bereich der Geburt geriickt wird, die in vielerlei Kulturen mit Ritualen verbunden
ist; cp. HENSEL 2006:181:

"[...] can be conceptualized as a 'biosocial’ event - a biological event imbed-
ded in the social processes of an immediate or extended family, and whose
form and process are specific to a particular culture. Birth is everywhere
understood as an extraordinary event for the individual and the community,
and as potentially dangerous for the mother and the child."

Im Falle von Geburtsgottheiten wie 9TU oder eben hier Ylamma-nin-sig4-tud wird ex-
plizit auf den Geburtsvorgang an sich Bezug genommen - nicht den Status der Schwanger-
schaft oder der frisch gewordenen Mutter mit dem Neugeborenen, sondern spezifisch der
Akt des Gebdrens. So schreibt TURNER 2005:94 zum liminalen Zustand:

“In der mittleren “Schwellenphase” ist das rituelle Subjekt (der “Passierende”)
von Ambiguitdt gekennzeichnet; es durchschreitet einen kulturellen Bere-
ich, der wenig oder keine Merkmale des verganenen oder kiinftigen Zustands
aufweist.”

Diese Definition passt hervorragend zum Akt der Geburt; dieser stellt gleichsam einen
doppelten Zustandswechsel dar: (1) Die Schwangere muf} sich einem vom Moment der
Empfingnis an unausweichlichem Prozefl unterziehen, der sie von einer Frau in deren
Innerem neues Leben heranwéchst (cf. auch der Géarprozess, auf den schon sub [01] ad
agaring hingewiesen wurde) zu einer Mutter macht - der Ubergang kann tddlich sein, auf
jeden Fall jedoch schmerzhaft und von viel Blut begleitet (auf die Ambivalenz von Blut
als sowohl Leben als auch Tod symbolisierend mufl wohl nicht hingewiesen werden). (2)
Das Kind wird von einem intrauterinen Wesen ohne Gesicht und andere menschliche,
individuelle Ziige zu einem Menschen, der - falls es die friihe Kindheit iiberlebt!? -
ein Teil der menschlichen communitas wird und iiber individuelle, charakterisierende
Wesensziige verfiigt. Es wird schreiend und in Blut geboren, und noch nach der Geburt

9Cp. VAN GENNEP 2005:60:
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ist es mit der Mutter durch die Nabelschnur (DUR = abunnatu(m)) verbunden, in
gewissem Grade noch ein Teil von ihr. Cp. dazu auch LOTMAN 2010:191, der mit Blick
auf die Semiosphére des Dialogs zwischen Mutter und Saugling darauf verweist, dafl
“die Beteiligten [...] schon keine Einheit mehr [sind], aber [...] gleichsam auch noch
nicht ganz voneinander getrennt [sind]”. Der rein biologische Prozefl kann so gleich mit
zwei Liminalitdtsphasen assoziiert werden. So HENSEL 2006:182:

"Along with (pubertal) initiation, marriage, and death, birth is one of
the four crises of the life cycle, and is engaged by the individual and the
community with traditional rituals ([ijnitiation). For the woman, especially
with her first child, the transition to motherhood is in the foreground, while
with the child what is emphasized is the aspect of integration into the social
group (immediate and extended family)."

Zu den Ritualen, welche sich um Schwangerschaft und Geburt in verschiedenen Kulturen
gebildet haben cf. VAN GENNEP 2005:47-69, LABAT 1957-71a[RIA 3]:178 sub *Geburt;
der Vergleich des auf uns aus Mesopotamien gekommenen Materials mit der Sammlung
VAN GENNEPs zeigt deutliche Ahnlichkeiten in der Konzeptualisierung von der Krise der
Geburt und wie man dieser (auf magische Weise) entgegenwirken kann. Die konzeptuelle
Néhe zwischen Geburt und Tod als (initiatorisch-)liminale Krisen scheint sich auch in
der Pranatalforschung und Psychoanalyse ausgebildet zu haben; so zur psychologischen
Komponente des Uberganges zwischen pria- und postnataler Existenz cp. KAMINER
1999:109 [Kritik und Uberlegungen loc. cit.:110ff.]:

“Mit dem Eintritt ins Leben kommt es zur Entzweiung der beiden narz-
iftischen Kerne, “wobei die paradiesische Gliickseligkeit einer apokalyptis-
chen Katastrophe weicht” (...). Die hierdurch reaktiv mobilisierte anubische
Aggression fiihrt zu Zustdnden, die nur anndhernd als grauenvoll und schreck-
enerregend beschrieben werden kénnen. Sie gehéren zum archaischen Erbe
eines jeden Menschen.”

Daf die Geburt damit als klassischer Ubergang in das Gebiet der Liminalitit riickt, un-

terstiitzt die hier vertretene Annahme von 49lamma als einer urspriinglich mit Schwellen(zustinden),
Liminalitit und Ubergang konzeptualisierten Funktionsbezeichnung. Auch die in Mesopotamien
belegte Vorstellung von Muttergottheit(en) und Menschenschépfung kann als liminales

Element aufgefasst werden - c¢p. auch KREBERNIK 1993-97a[RIA 8]:512 sub *Muttergot-

theiten § 6.2:

"Ferner konnte die Assoziation der Muttergéttin mit der Menschenschop-
fung aus Lehm ihren alten chtonischen Aspekt reflektieren.”

“[...] doch kann es genausogut sein - und ich finde das plausibler, daf eine Reihe von Seklusions-
und Schutzriten im Zusammenhang mit einem neugeborenen Kind auf der Vorstellung basiert, dafl
das Kind mehrere Tage leben muf}, um ein menschliches Wesen zu werden.”

Mag man dieser Interpretation zwar skeptisch gegeniiberstehen, doch ist der Kindstod in der Krippe
- SIDS, Sudden Infant Death Syndrome - schon seit der Frithzeit belegt (cp. auch WIGGERMANN
2000 [CM 14]). Es wirkt sinnvoll, den emotionalen Aufruhr, den der Tod eines Neugeborenen in
einer Gesellschaft bewirkt, zu mindern, indem das Neugeborene selbst noch nicht als ’vollstdndiger’
Mensch angesehen wird.
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i:27 ’Die Lamma-Gottheit (ist eine) rechte Herrin’; cf. CAVIGNEAUX und KREBERNIK
1998-2001x:531f. [RIA 9]. Man vermutet eine Assoziation von ZI zu GI, cp. ii:01.

ii:01 CavIGNEAUX und KREBERNIK 1998-2001e[RIA 9]:373 sub *ANIN-GI1.Ug. LAMMA.
Der DN ist auflerhalb dieser Liste nicht bezeugt. Daher scheint eine Untersuchung der
einzelnen Namenselemente sinnvoll. Der Gottesdeterminativ DIGIR gilt als Klassifika-
tor (cp. SELZ 1997:2042°°) zur Einordnung entsprechender Schrifteintriige (SELZ 2008).
NIN kann ebenfalls als eine Art von klassifizierendem Element gesehen werden, und zur
Rolle von LAMMA als eine funktionsdeterminierende Bezeichnung fiir eine spezifische
Klasse von liminalen Wesen cf. schon SELZ 1997:182:

“As most scholars would probably agree, I understand Ylamma as a ’func-
tional name’;, perhaps a kind of deified idea of protection. This usage is
well-known from the time of the Fara-texts onwards. [...] Thus the concept
of the Lamma-deities serving as a kind of mediator between the human and
the divine world [...]”

CAVIGNEAUX und KREBERNIK loc.cit. lesen ug(EZENxBAD)(?); zu EZENxAN und
EZENxBAD cp. COHEN 1976 [JCS 28], [07] SF 5 ii:10. Ich habe mich mit COHEN
fiir eine Lesung ugs entschieden. Fiir den DN 9lamma-nin-gi-ugs kénnen wir fiir die
Grundlage der moglichen Bedeutung(en) die Zeichen GI und ugs(EZENxAN) festlegt
werden; dabei fallt auf, dafl im Kontext von (liminalen) Geburtsgottheiten und besonders
den nachfolgenden Entititen 9lamma-nin-men,, 9lamma-men, und auch 4lamma-
ama (ii:02 - 04) gi relativ gut als Instrument zum Schneiden der Nabelschnur belegt ist:
Cf. EWO (PBS Iz 104 rev. 04 - 05 und Dupl.s SEM 53 obv. 05, rev. 01; SLTN 70 ii,
3N-T409, 3N-T453, 3N-T675) dpin-TU-re ki-nam-dumu-zi-ka mu-da-an-gub-bé
/ gi-dur-ku®s-da nam-tar-re-da inim-Sag-ge-bi mu-zu ’I assist Nintur at the place
of delivery (lit. “extraction of the child”), I know the propitious words pertaining to
cutting the umbilical cord and determining fate’ (JACOBSEN 1973:292 [OrNS 42]). Der
Moment des Abschneidens der Nabelschnur war in Mesopotamien wie auch in vielen
anderen Kulturen ein klassisch liminaler Moment, in welchem das Schicksal des Kindes
entschieden wurde (cf. JACOBSEN op.cit.:2891f.; cp. auch VAN GENNEP 2005:57f., 67).
Der Begriff gi-dur-ku®s ist mit der Muttergottheit verbunden (cp. EWO loc.cit.); so
enthélt z.B. ein Inventar der YNinhursaga ein silbernes und 41 kupferne gi-dur-ku's
(HEIMPEL 1998-2001b:379 [RIA 9]); cf. 1IN-T3 (CrviL 1974 [JNES 33]) 1. 12b - 13
e-li LLDUR-$4 he-pi-ma as-sum Gl / na-ki-is ab-bu-un-na-ti : ab-bu-un-na-td ri-ik-si
$d LU $i-i *above his navel he is broken: because of the reed that cuts the Navel: that
is the bond of man’ (STOL 2000:142 [CM 14]). Bedenkt man die Assoziation von men
auflerhalb der Herrscherkonnotation mit Hebammen (cf. ii:02, ii:03) scheint es moglich,
das gi hier ebenfalls mit den die Geburt umgebenden Handlungen der Hebamme zu
assoziieren.

Da ZI in Fara von GI nur durch die Gunierung unterschieden wird (cf. Bicas
1973a:41 [OrNS 42]), kann auch eine Interpretation als ZI' = GI nicht ausgeschlossen
werden. Vielleicht besteht daher eine Verbindung zu 9lamma-nin-zi in i:27.
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ii:02 Der hier belegte DN ’eine Lamma (ist die) Herrin (der) Tiara’ 4nin-men, wird
als Kurzform von 9nin-men-na, einem der geldufigeren Namen der Muttergottheit,
interpretiert (KREBERNIK 1993-97a:505 § 3.23), kombiniert mit lamma zur néheren
Determinierung der spezifischen Art von Gottlichkeit (cf. KREBERNIK op.cit.:502). Ob
hier schon eine Genitivverbindung vorliegt, kann nicht mit Sicherheit festgestellt werden.
Notizen zu 9nin-men(-na) und den Geburtsvorgang sowie deren Rolle darin cf. Ja-
COBSEN 1973[OrNS 42]:288; 290ff.; cf. zudem UET 6 26 i:26 - 27, Das Lied der Hacke:
nin en-u-tu-da lugal-ti-tu-da / 9nin-men-na-kes tu-tu al-ga-g4 ’[t]he mistress
of giving birth to high priests, of giving birth to kings, Ninmenna (“The lady of the
Headdress”) was setting birthgiving going’ nach JACOBSEN 1973:294; SToL 2000:74f.,
75159, 160, 161 - QoL Joc. cit.:

“According to the Atram-hasis myth, the midwife put on her head a special
gear. This may have head a specific purpose: in modern Palestine “the
midwife folds a thick cloth, puts it on her head, presses her head against
the stomach and the afterbirth comes down”. In a Sumerian myth the birth

279

goddess Nintu under the name Ninmena “sets birth-giving going”.

men, = GAXEN unterscheidet sich von men = GAx(ME+EN) lediglich durch das
fehlende ME, was sowohl als phonetischer Indikator als auch als semantischer Hinweis
auf die ME der Herrschaft gesehen werden kann (cp. aber FARBER-FLUGGE 1973:103%7,
SELZ 2002:651'3 [AOAT 281]). Weiter cf. ii:03.

ii:03 ANDERSSON 2012[KEMO]:88 erwiihnt men(GAx|ME.EN]|), “[aJnother piece of
attire, the men-headdress”, als eines der Insignien der Macht, die mit dem mesopotamis-
chen Herrscher assoziiert sind. Zur moglichen Verbindung zwischen Herrschaft (evtl.
auch durch das in GA eingeschricbene EN ausgedriickt, s. ii:02) und dem Zeichen
selbst vergleiche ANDERSSON o0p.cit.:89:

"It is on the other hand likely that men in itself in some other cases should
be understood as a symbol representing a deity. Two examples of this is the
name of the en-priestesses en-men-an-na ’the en is the men of heaven’, daugh-
ter of Naram-Su’en; and en-agas-zi-an-na ’the en is the legitimate crown of
heaven,” daughter of Amar-Su’en of Ur. These names surely refer to the Moon
God Nanna. The relationship between Nanna and his son Utu on one hand,
and the men is perhaps also visible in the big god list from Suruppaq, where
their names are followed by two rather marginal deities 9Men, (GAoxEN)
and 9Men, (GAoxEN)-bar.”

In Tell Abu Salabikh erwihnen die za-me-Hymnen 9men (1. 172), wohl als Apposition
zu dem darauffolgenden DN 9inanna-kur-kii; zu men (ohne Gottesdeterminativ) mit
dNinlil (SRT 11 32) bzw. 9Nintu (TCS 3 ms. A = CBS 7073) kombiniert cp. SJOBERG
1969[TCS 3:]141 ad 497; cf. ebenfalls SELZ 1997[CM 7]:171, 19057 68: 69 7y men, in SF
1.

meny besitzt eine deutliche Verbindung zum Mondgott; entsprechend ware eine Kon-
notation von 4lamma-meny zu tierischer Fruchtbarkeit und Fortpflanzung zu erwégen
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(zur Kuh als wichtige Metapher fiir die Mutter im ANE cp. JACOBSEN 1973 iiber
Vorstellungen zu Rindern, dem Kalben der trachtigen Kuh etc.). Zum Kontext von
Geburtsgottheiten des lamma-Abschnittes von SF 1 cp. [01] ad agaring, ad G-a. Die
spétere Assoziation zwischen 9EN.ZU und Rindern und Geburtsvorgéngen (cp. VELD-
HUIS 1991, STOL 2000:66ff.) ist bekannt.

ii:04 ama ’Mutter’ bestétigt die Verbindung von lamma mit den mit Mutterschaft
assoziierten Gottheiten; zu Yama cf. RIA 8:504 sub *Muttergsttin § 3.1:

"Auch ILAMMA.AMA in Fara (SF 1 ii 4) konnte ein Name der Muttergot-
tin sein."

ii:05 Der DN ist zu verstehen entweder als 'Lamma des Bésen Blickes’, sc. lamma als
Schutzfunktion gegen den sog. “Boésen Blick”, oder 'Lamma mit schrecklichem Antlitz’.
Das Gegenstiick dazu stellt 9lamma-igi-Sag-ga dar, evtl. auch Ylamma-Sag-ga(-igi-
tab-ba-ni), welche man als apotropiische Entitéiten als mit 9lamma-igi-hul isomorph
auffassen kann: cp. [02] za-me, [16] Eri’inimgina-k 1, [17] Eri’inimgina-k 6. Diese zwei-
teilige Wahrnehmung von LAMMA ist sicher zu verbinden mit &hnlichen Konzepten,
wie sie fiir Ddmonen im ANE bezeugt sind (cp. Anzu als Schutz und Bedrohung).
Gegen die Interpretation von igi-hul als ‘Boser Blick’ cf. GELLER 2003:117%, 12721,
s.a. THOMSEN 1992:19f. Ungeachtet dessen, ob igi-hul nun als ’boser Blick’ oder ’schreck-
liches Antlitz’ interpretiert wird, kann die apotropéische Funktion der Entitat auf Basis

20

"There is a tendency among these texts, as generally within the field of Assyriology,
to adopt an Akkadian expression as ipso facto having a similar or identical meaning in
Sumerian. In this particular case, in all secondary literature listed above, Akkadian 7nu
lemuttu for "evil eye" is considered to represent the meaning of Sumerian igi hul, in all
instances. This assumption is predominant in spite of the fact that Akkadian scribes
themselves often thought otherwise and often translated otherwise. Scribes who translated
Udug-hul incantations, for instance, had a good grasp of classical Sumerian and translated
the phrase "igi hul" as panu lemnu. In the oft-repeated phrase, 1t hul igi hul ka hul eme hul,
the word "igi" is translated as panu and not as inu. So although there are a few instances
in which "igi hul" is translated as "evil eye" (inu lemuttu), usually for specific reasons, as
we will soon see there are many more occasions when the meaning of "face" is far more
appropriate to the Sumerian context. This raises the possibility that the notion of "evil
eye", familiar to Semitic magic, may not have been a Sumerian concept."

21

“The translation of "igi hul" as "evil eye" is typical of a problem within Assyriology,
namely interpreting Sumerian terms according to their Akkadian counterparts, which is an
easy trap into which to fall. One assumes that the idea of "evil eye" is so well understood
and attested within magic in general, and clearly attested in the Akkadian examples of
the genre, that it is natural to assume that Sumerian incantations would conform to the
same set of meanings. This appears not to be the case. Rather than considering "igi hul"
and "inim-gar" to be metaphors or abstractions of envy and gossip, these terms represent
actual hallucinatory images and voices which the paranoid patient sees and hears in his
own mind, leading to feelings of persecution.” [Emph. NL]
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von (1) der Entwicklung von apotropéischen Konzepten im Alten Orient und (2) den ED
Belegen sub [02], [16], [17] und [18] RBC 2000 durchaus in der hier vorgeschlagenen
Form postuliert werden.

ii:06 CAVIGNEAUX und KREBERNIK 1998-2001d[RIA 9]:350 sub *INin-E.SAG.SUR.LAMMA.
Zu SUR cf. EbSL TM.75.G.1907412680 124 (B rev. vi:02") SUR = su-ra-um (ARCHI
1987:98); CrviL 1982:6f. verweist auf ED /sur/ im Bedeutungsspektrum von Numeralen

und Mafleinheiten als vermutlich ’(An)Teil’ (“part”) bedeutend. nig.sur.r[a] = mi-is-

lum NigGA Bil. A i:11 (CAD M/2 s.v.); statt nig ist hier besser ninda zu lesen, denn
offensichtlich ist das 'Halbbrot’ ninda.sur|[.ra] gemeint.

Eine mogliche Deutung des Namens der Gottheit, welche sie in dem hier gegebenen
Kontext verankern wiirde, kénnte sich aus der Assoziation mit nachfolgend 4lamma-
eden-gig ergeben: Stellt man die beiden DNN nebeneinander, so sticht der Gegensatz
zwischen der dunklen bzw. néchtlichen Steppe (edin als kosmologisches Auflen, cp.
1B, DD, WIGGERMANN 1996:209ff., 210 zu der Lokalisierung von Zentrum und Periph-
erie in der Realgeographie) und dem é-sag 'Haupthaus’ als sich im Zentrum befind-
enden Kulttoponym hervor. Die Verbindung von sag und edin hier ist sicher mit der
typisch mesopotamischen Kontrastierung von Zentrum und Peripherie (WIGGERMANN
op.cit.) zu verbinden. ZAND 2009:56 verweist im Rahmen des UD.GAL.NUN-Corpus auf
das Phanomen der partiellen Homophonie zwischen Ursprungszeichen (NO) und Allo-
gramm (UGN), wobei SUR(Sur) und MAH(Sutur) miteinander in Beziehung stehen;
fiir den Kontext von SF 1 konnte man erwégen, hier ebenfalls eine partielle Homo-
phonie anzunehmen, wobei SUR fiir SAR(mu) stehen konnte. mu kann lexikalisch
mit nabatu geglichen werden; cf. CAD N/1 s.o. MU™™UNTU = j-tan-bu-tu Antagal
D 230; ka.[ka]|r, mul.[mul], sag.mda.mu, kar.x = i-ta-an-[bu-tu/ CBS 13294 iv:10’ff.
(Nabnitu); MU ™UMU = j-tan-bu-fu RA 17 124 + 183 iii:10. Diese Form der par-
tiellen Homophonie wiirde nicht auf der Homophonie der verwendeten Lesung beruhen
(cp. ZAND op.cit.) sondern vielmehr auf dem tiberlieferten Zeichennamen, entsprechend
dem KVK-Schema SvR??. SAR mit der Lesung mu hitte den Vorteil, als akkadisch
nabatu(m) fir die Beschreibung von dem “Erhellen” von Gebéduden, v.a. Tempeln, gut
bezeugt zu sein (cf. CAD N/1 s.v.). Steht SUR partiell homophon fiir SAR(m)
konnte man eine etwaige Interpretation als 'Lamma (des) strahlenden Hauptgebédudes’
ansetzen. Moglicherweise liegt auch eine Parallele zu UM 29-16-273 + N 99 iv:07 dur-
sur an-la-giny 'the twisted rope to which heaven is secured’ vor (cf. ALSTER 1976:122

22Cp. auch KRECHER 1992:299, der als eines der Austauschprinzipien des UGN das Verindern von
Vokalen (generell zu dunkleren Vokalen hin, die weiter hinten im Artikulationsraum gebildet werden)
identifizierte:

“The phonemic changes applied to the (original) words before writing include
(a) change of vowel, very often towards /u/

(b) change of consonant (including exchange between /n/ and /s/, /8/

(c) omission of final consonant

(d) adding of an initial consonant before vowel as first phoneme

(e) transposition of the sequence consonant-vowel to vowel-consonant

(f) augmentation by one whole syllable inserted or added.”
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[JCS 28]), was offensichtlich eine konzeptuelle Nahe zur azis mundi aufweist.

ii:07  CAvVIGNEAUX und KREBERNIK 1998-2001n[RIA 9]:470 sub *INin-ML.EDEN.LAMMA.
Es ist nicht ganz klar, wie dieser DN zu lesen ist; die graphische Anordnung der Zeichen
148t sich nach dem Photo auf CDLI nicht genau erkennen, doch scheinen die drei ’deter-
minierenden Zeichen’ DIGIR, NIN und LAMMA jeweils noch vor EDEN und MI
geschrieben worden zu sein. Zu eden als mit der Unterwelt assoziiertem Begriff vgl.
SELZ 2004b:54 [WOO 3]

“Das Konzept der zwei Bereiche, der bekannten Welt, der Innenwelt, und
der meist feindlichen Auflenwelt ermoglicht es denn auch, dafl Teile der
Steppe (eden), oder des Berglandes (kur) mit der Unterwelt verglichen wur-
den. Ja, beide Bezeichnungen entwickeln sich geradezu zu Synonyma fiir
die Unterwelt. So sind es auch jene Bereiche, in der oft die Ddmonen und
Totengeister lauern, jederzeit bereit, den ungeschiitzten Menschen zu attack-
ieren.”

Es bietet sich an, hier MI als gig zu verstehen und dieses mit der ED IIIb-Beschreibung
des 9nin-azuy als ur-gig zu verbinden: cp. BFE 36(b) = TM 75 G 2459, za-me-
Hymnen (TAS 268, TAS 267, TAS 265) 1. 136 - 137, s. auch ii:10. Vielleicht ist der Name
also als ’die Lamma-Gottheit ist die Herrin der néchtlichen Steppe’ zu verstehen, da es
unwahrscheinlich scheint, gig hier als neutrale Farbbezeichnung aufzufassen®; cp. v.a.
ii:06 fiir eine antonyme Konstruktion:

’ Zentrum ‘Peripherie‘

é-sag edin

SUR = SAR gis

Es gibt Hinweise, da} /lamma/ auch eine Unterweltskonnotation hat, cp. dlamma-
nin-gi-ugs oder Ylamma-igi-hul. Es ist auffillig, daf gerade die mit Geburt und
Mutterschaft assoziierten lamma-Gottheiten (bis auf{lamma-nin-stimun) iiber diese
Konnotation verfiigen; und selbst 4lamma-nin-stimun wird in den za-me-Hymnen
dem Kulttoponym GI.EN.KI zugeordnet, welches traditionellerweise eine starke Un-
terweltskonnotation triagt, cp. [01], [02]; auch TAS 268, IAS 267 ad 9nin-azu; weiters
s.u. sub ii:10.

ii:08 CAVIGNEAUX und KREBERNIK 1998-20011:449 s.v.. [RIA 9]; mit MITTERMAYER
2005 wird angenommen, da8 es sich hier um ein Tierkopfzeichen der sog. KIS-Gruppe
handelt. Ob jedoch tatsichlich KISxUS zu lesen ist, ist nicht gesichert (cp. KREBERNIK
19986:169 [ZA 76]); es wére auch moglich, den von KREBERNIK als Teil der ’Schnauze’

Hier mag auch LOTMANs Anmerkung von der Natur des ’Auflen’ in Hinblick auf Zeit gelten: Das
"AuBen’ beginnt, wo der Tag endet, die Nacht wird demgeméfl mit dem AuBen assoziiert (2010:188)
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aufgefassten schrig verlaufenden oberen Keil als obere Kante von GANA :tend zu se-

hen. Dieser Teil, der beinahe direkt an das in der vorherigen Zeile geschriebene EDIN
angeschlossen wirkt, hat an der Vorderseite des Zeichens (iiber dem Rhombenohr) of-
fenbar Reste von der fir GANA typischen Gunierung. Es konnte auch GIR1g =
KIS+GANA :tend vorliegen: Die Frage nach dem in das Tierkopfzeichen geschriebene
Zeichen (US?) kénnte wegfallen wenn der betreffende horizontale Keil als der das Rhombenohr
des Zeichens fiillende *Standard’-Keil angesehen wird. Seine Platzierung noch im Rhombenohr
wiirde dafiir sprechen.

ii:09 Cf. SELz 1995[UGASL):251f., 2521206 in Tell Abu Salabikh findet sich der Gott
in den za-me-Gesingen (IAS 268, TAS 267, IAS 259, TAS 272) 1. 120 - 121 EZENxLA
NINDAxGU, dar / 9nin-gublaga(EZENXLA) za-me. Der spéter als ménnlich
belegte Ningublaga wird in Girsu als eventuell dem Kreis um 9Nange zugehorig vorgestellt;
ANDERSSON 2012:17210%9 erwihnt unter 3.1.7.10 “Light, brilliance and visual phenom-
ena”, dal die Phrase lugal-ug-an-na ’der Herrscher ist das Licht des Himmels’ “was
associated with Nanna and Ningublaga of Kiabrig in earlier times.” Dies kdnnte als
Verbindung zu den mit meny gebildeten DNN-Formen (ii:02-03) gesehen werden und
somit die Anwesenheit des mit Rindern assoziierten Gottes in diesem Teil der Liste erk-
ldren. Ebenso ist die Verbindung zwischen der Rindergottheit und dem Konzept der
Zeugungskraft (sowohl tierischer als auch menschlicher solcher) verhéltnisméfig deut-
lich auszumachen; cp. ii:02, ii:03, VELDHUIS 1991 sowie STOL 2000:66ff. [CM 14]. Zur
Frage nach dem Geschlecht der Gottheit cp. SELZ 1995:252.

Eine weitere Moglichkeit, 9nin-gublaga innerhalb des semantischen Netzes von SF 1
zu verorten bietet sich vielleicht durch spétere Epitheta der Entitat: Als in apotropéis-
chen Ritualen vorkommende Gottheit trigt {Ningublaga die Epitheta lugal hul-gal-ra
"Herr, der das Bose schldgt’ und 'Trager der unfreundlichen Waffe’ (cf. CAVIGNEAUX
und KREBERNIK 1998-2001f:375 [RIA 9]); ED finden sich zwar keine Erwdhnungen des
Gottes in Verbindung mit hul, doch wenn diese spéter bezeugten Epitheta auf einer
dlteren Tradition beruhen, kénnte zwischen diesem Eintrag und Ylamma-igi-hul (i:5)
eine semantische Assoziation bestehen.

ii:10 SeELz 1994[UGASL]:212ff. s.v., Bicas 1974[OIP 99]:50 1. 128 - 139 (za-me),
KREBERNIK 1986:197 [ZA 76]; dNinazu, der erst unter Eri’inimgina-k in das Pantheon
von Lagash iibernommen wurde, wird als Heil- und Unterweltsgott beschrieben (Funk-
tion als Heilgott "Herr Arzt’ UGASL 212f.); in der Opferliste DP 51 i:01 - ii:04 folgen auf
seinen Eintrag deres-ki-gal und [mes]-[an]-[DU]. Die Mutterschaft der 4Ereskigal(a)
wirkt weniger gekiinstelt als die spéter bezeugte Genealogie, in der Enlil und 9Ninlil
als Eltern von 9Su’en/4Nanna, 9Nergal, {Ninazu und YEnbilulu gelten (cf. BEHRENS
1978). Im Allgemeinen ist der Unterweltsaspekt wihrend des ED stérker ausgeprigt als
die apotropéische Heilsfunktion, welche sich im Rahmen von Beschworungen primér auf
Schlangenbisse zu beziehen scheint. Dies stimmt mit der chtonischen Natur des Gottes
als Teil der Gruppe transtigridischer Schlangengottheiten tiberein (WIGGERMANN 1997
[CM 7]). WIGGERMANN 1998-2001b[RIA 9]:333 verweist auf den Eintrag fiir {Ninazu in
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den za-me-Hymnen von Tell Abu Salabikh (TAS 268, TAS 267) 1. 128 - 139 (insb. 136
- 137 ur-gig dam-3& nii / 9nin-a-zu,)?*. KREBERNIK 1984[BFE]:180f. beschreibt die
Parallele ur-gig és-dam-ma / ni-a ’schwarzer Hund, der im Wirtshaus liegt’ in BFE
36(b) = TM 75 G 2459, die sich in einer Variante ur-gig é5-TE nt in SF 36 v:10 -
11 wiederfindet. VEENHOF 1996[WZKM 86=FS Hirsch]:433 ad kt a/k 611:2f. weist auf
die Moglichkeit einer Verbindung mit dug-ur-gig-ga in Enannatum I 29 viii:08 (FAOS
5/1:201) hin, und auch in DD (ALSTER 1972:64f.) 1. 95 - 97 // 107 - 108 taucht die
Bezeichnung ur-gig mit Unterweltskonnotation in einer fiir den Text typischen Phrase-
ologie auf (jeweils Antworten auf YDumuzids Flehen, nicht an die gals-la-Dimonen
verraten zu werden als er sich in den Grédben von Arali [e-a-ra-li-ka] versteckt): uy4
ki-zu ab-pa-dé-en-na-a ur-zu hu-mu-kui-e / ur-gig ur-nam-sipa-da-zu / ur-giy
ur-nam-en-na-zu ur-zu hu-mu-ki-e *“When I should (be forced to) show your place
- may your dog devour me! The black dog, your dog of shepherdship, the noble dog,
your dog of lordship, may your dog devour me!”’. Es wére durchaus mdoglich, hier in dem
Epitheton des 9Ninazu als ur-gig eine Assoziationsmoglichkeit zu lamma-nin-eden-
gig zu sehen (cf. ii:07). Zu ur-gig und einer moglichen Verbindung mit der Mandragora
cp. SELZ 2004:19430 [WZKM 94]; s.a. [01] D(1), D(2).

Weiters ist interessant, da 9Ninazu und Lamma-¢Ninsumun in [02] den za-me-
Hymnen beide mit dem Kulttoponym GI.EN.KI, also Enegi, in Verbindung gebracht
werden. Die Bovidenmetaphorik fiir die Unterweltsgottheit(en) von Enegi konnte eventuell
als ein tertium comparationis auf einen weiteren Zusammenhang zwischen dem Konzept
der lamma und der Unterwelt hinweisen. Cp. auch STEINKELLER 2004:183 [ZA 94]:

“Given that “aurochs” is a fitting metaphoric image of the god of death,
war, and destruction, it is easy to see how the development alim > Nergal
took place.”

ii:11  Es liegt vielleicht eine verkiirzte Schreibung fiir Nin-ka’asbarra/e, eine Form der
Muttergottin, vor; cp. CAVIGNEAUX und KREBERNIK 1998-2001h:439 s.v. [R1A 9], auch
JACOBSEN 1973:292f. [OrNS 42]. Sicherlich identisch mit ‘Nin-ka’agbar-anki, ebenfalls
ein Name der Muttergottin (CAVIGNEAUX und KREBERNIK 1998-2001i s.v. [RIA 9]: Die
Tafel bietet ein deutliches KI, so liegt wohl letztere hier vor. Cp. auch nun-ka-as-bar
als Epitheton des 4SES.KI in TH No. 8 113 - 16 temen-zu abzu 50 engur imin-e / €s
sa-digir—re-e-ne-key4 igi i-gal / nun-zu nun ka-as-bar men-an-dagal-la / lugal-
ana, (AN)-kam 9as-im-babbar-e "your foundations (are like those of) the Abzu, fifty
in number, ’seven’ oceans (are within you), shrine, which looks into the ’heart’ of the
gods, your prince, the prince who makes decisions, the crown of the wide heaven, the
lord of heaven, Asimbabbar’ (SJIOBERG 1969:23). Vergleiche auch die Verwendung von
men in diesem Kontext; cf. ii:02, ii:03 ad {lamma-meny, Ylamma-nin-meny. Gotter
(und Herrschaft) sind in unserem Kontext oft verbunden mit: Herrschaft — Strahlen —
Mondgott — Rinder — Fruchtbarkeit — Geburt — Mutter.

Eine weitere Assoziationsmoglichkeit bieten Kontexte von ka-as-bar; c¢f. THOMSEN
1984:224 606 ka-as bar-re-da za-a-da Sa-mu-e-da-gal 'to make decisions is with you’

¢t [02][1].
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(Su-ilisu A 20); FLUCKIGER-HAWKER 1999:327 ka-a$—bar 'to render decisions’ (A 144
(Susa)), ka-a$ kur-ra bar ’'to render decisions of the netherworld” A 144; SJOBERG
1973:40 37 [AfO 24] di-ku's ka-a$-bar-e-dé = dajjanu Sa purussam iparrasu; cp. JA-
COBSEN 1973:292f. [OrNS 42|, SToL 2000:143 [CM 14].

ii:12  Cf. SELZ 1995[UGASL]:263 s.v., “fiirstliche Herrin”; loc. cit.'?™ wirft die Moglichkeit
eines sekundiren DN auf, der evtl. mit der 9Inanna-k verbunden sein konnte. Diese
Interpretation kénnte zudem durch Gemdet Nasr-zeitliche Belege fiir unterschiedliche
Epiphanieformen der YInanna-k gestiitzt werden (cf. SELZ (im Druck)); STEINKELLER
2002:254 beschreibt diese drei Formen (cp. SZARZYNSKA 1993:8 [RA 87]) der YInanna-k
von Uruk - inanna-ud, inanna-sig und inanna-nun - als 'morning Inanna’, ’evening
Inanna’ und ’princely Inanna’. Dabei erwégt er eine mogliche Interpretation von inanna-
nun als 'Inanna of Eridu/Enki’ (loc.cit.?3); SELZ (im Druck) verweist auf den astralen
Aspekt, welcher nicht nur Auf- und Untergang der Venus kennt, sondern als weitere sig-
nifikante Planetenstidnde auch Zenit und Nadir; der Nadir kénnte fiir die inanna-kur
dieser Texte stehen (was auch erkldren wiirde, warum in den archaischen Listen keinerlei
Opfergaben fiir diesen Aspekt der Gottheit belegt sind), der Zenit mit inanna-nun, ~
"hochstehende Inanna’. Vielleicht hier also ’die Lamma ist die hochstehende Herrin’?
Auflerhalb solcher Kontexte kann der DN mit den Ahnen des An (TCL 15 25:07 - 08)
bzw. 9Enlil (CT 24 4:08 - 09) in Verbindung gebracht werden (cf. SELZ op. cit., WIGGER-
MANN 1992:281). Nicht vollig auszuschlieflen ist, dafl hier, wie schon bei U.UD.KID
= LAK-397°UD und LAK-358 = LAK-397°AN?’ in i:14 bzw. i:16 eventuell eine
UD.GAL.NUN-Lesung vorliegt. Dann stiinde NUN fiir LiL, wie in dem Corpus gut
bezeugt (cf. ZAND 2009:64); cp. auch KREBERNIK 1984:279. Alternativ dann ’eine
Lamma ist YNinlil’ bzw. ’die Lamma ist die Herrin (des) (Wind-/Atem-)Hauch(es)’

3.2.0.1 Zusammenfassung SF 1 i:15 - ii:12 (Table 0.1)

IN DEN ERSTEN beiden Kolumnen der Groffen Fara-Gétterliste werden 12 LAMMA.-
Gottheiten genannt. Es zeigt sich, dafl die Gottheiten, die in dem hier betrachteten
Abschnitt von SF 1 aufgelistet sind, in drei Grundbereiche eingeteilt werden kénnen: A)
Herrschaft € Kult, B) Geburt & Mutterschaft, C') Konzeptuelles “Auflen”.

Es lassen sich von den 26 in dem Abschnitt genannten Gottheiten all jene mit uns
verstandlichen Namen einem dieser semantischen Bereiche zuordnen; evtl. kénnte man
hier von einem thematischen Ordnungsprinzip im Aufbau von SF 1 sprechen? Alle
LAMMA-Gottheiten in diesem Teil der Liste konnen, soweit verstdndlich, mit diesen
drei Bereichen assoziiert werden.

UGN UD = NO AN!
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Table 3.1: SF 1 i:15 - ii:12: Semantische Bereiche

(01) i:15  dlamma-nin-stimun Herrschaft, Kult
i:16  9nin-LAK-358 Kult (Kulttoponym)
i:17  9baray(LAGABxSIG7) Herrschaft, Kult
i:18  dnin-bara Herrschaft, Kult
i:19 49TU Geburt
i:20  9nin-DI
i:21  dnin-é-gal Herrschaft
i:22  9nin-A.DI
i:23  dnin-bur’
i:24  9nin-me-nu-& Herrschaft? Kult?
i:25  dnin-me Herrschaft
(02) i:26  dlamma-nin-sigy-tud Geburt (Hebamme)
(03) i:27  Ylamma-nin-zid Herrschaft
(04) i:28  dlamma-nin-[X" X’]
(05) ii:01 4lamma-nin-gi-ugs Hebamme (7)
(06) ii:02 lamma-men, Herrschaft, Geburt (Hebamme)
(07) ii:03 “lamma-nin-men, Herrschaft, Geburt (Hebamme)
(08) ii:04 Ylamma-ama Geburt
(09) i:05 9lamma-igi-hul Apotropaion
(10) ii:06 Ylamma-E.SAG.SUR
(11) ii:07 “4lamma-nin-eden-gig Peripherie - Aufien - Unterwelt
ii:08  4nin-KIS"xUS’
ii:09  9nin-gublaga Mond
ii:10  9nin-azu(ZUsxA) Unterwelt, Schlangen
ii:11  9nin-ka-as-bar-<an>-ki Geburt, Rechtssprechung (Unterwelt)
(12) ii:12  Ylamma-nin-nun Herrschaft

146



Table 3.2: A ) Herrschaft & Kult (LAMMA) in SF 1 i:15 - ii:12

A ) Herrschaft & Kult

(01) i:15 9Ylamma-nin-simun Herrschaft — Gemahlin des Heros-Herrschers Lugalbanda

Kult gottliche Stammutter von Unug I (Bilgames)

(03) i:27  Ylamma-nin-zid Herrschaft  Epitheton fiir Gottinnen

(12) ii:12  Ylamma-nin-nun Herrschaft UGN NUN fiir NO LIL; NUN in frithen Schreibungen fiir Nil

Kult NUN als Zeichen fiir die Standarte des YEnki(.g) in Eridug

Kult Erscheinungsform inanna-nun der Venusgéttin in Unug

Table 3.3: B - Geburt & Mutterschaft (LAMMA) in SF 1 i:15 - ii:12

B - Geburt & Mutterschaft

(02) i:26 Ylamma-nin-sigy-tud  Geburt Hebamme (Gebérziegel)

(03) ii:01 Ylamma-nin-gi-ugs Geburt (?) Hebamme (Schneide (7))

(08) ii:04 9lamma-ama Mutterschaft Mutter = Metapher

Bei den A) Herrschaft € Kult zugeordneten LAMMA-Go6ttinnen handelt es sich um
unterschiedliche Formen von mit LAMMA konstruierten Gottheiten. Bei 9lamma-
nin-stiimun handelt es sich um die sekundére Epiphanieform der auch ohne das Funk-
tionselement LAMMA bezeugten Goéttin INinsumun. Ihr Bezug zu dem Konzept
"Herrschaft’ entspringt ihrer Position als Gemahlin des mythischen Koénigs Lugalbanda,
gleichermafen auch ihrer Stellung als Mutter des Bilgames: Die Géttin ist in der Uber-
lieferung gleich mit zwei (sterblichen) Herrschern verbunden. Cp. auch [01] IAS 327

dlamma-nin-nun kann verschieden interpretiert werden?®, ist aber in den drei auf-
falligen Lesarten jeweils mit Herrschaft resp. Kult assoziiert.

20ENGLUND ..... weist darauf hin, dafi von Uruk IV an (MSVO 4 73 ii:01, Cities Seal 04) in den
Schreibungen fiir “Enlil, Nibru und v.a. “Ninlil das Zeichen NUN fiir KID gebraucht wurde - bis
Uruk III hinein fir Enlil, bis ED IIla [IAS 21 iii:04, TSS 1 rev. iii:15, TSS 14 iii:04] hinein fiir
dNinlil. Auch wird in UGN-Orthographie NUN fiir NO LiL gebraucht (ad ii:12). Weiters ist eine
Interpretation als Form der archaisch bezeugten inanna-nun denkbar (loc.cit.) - YInanna-k als Venus
im Zenit, einer Verbindung zum Kult der Venusgottin in Unug. Ebenso konnte das NUN sich auf die
Standarte des YEnki(.g) in Eridug beziehen, eine wohl als kultisch zu bezeichnende Verbindung. Alle
drei Lesarten beinhalten jedoch eine Beziehung zu dem Konzept gottlicher Herrschaft - ‘Enlil und
seine Stadt sind paradigmatisch fiir Herrschaft, Ninlil sein (konstruiertes) Pendant. Der sakralen
Ebene des Zentrums von YEnlil und Ninlil in Nibru entspricht teilweise die der Zentren von Enki(.g)
in Eridug und “Inanna-k in Unug - alle bedeutende Kultorte.
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Table 3.4: C ) Konzeptuelles “Aufien” (LAMMA) in SF 1 i:15 - ii:12

C ) Konzeptuelles “Auflen”

(09) ii:05 Ylamma-igi-hul AuBen  (ddmonisches’) Apotropaion

(10) ii:07 9lamma-nin-eden-gig AuBen Peripherie/AuBen - Unterwelt

Unter den mit B) Geburt & Mutterschaft verbundenen LAMMA-Go6ttinnen handelt
es sich bei 9lamma-nin-sigy-tud (wie auch bei der unter Herrschaft & Kult angefiihrten
dlamma-nin-stimun) um die sekundéire Epiphanieform einer ohne die Funktionsbeze-
ichnung LAMMA bezeugten Gottheit 9nin-sigg-tud (cf. ad i:26).2” 9nin-gi-ugs
scheint ebenfalls mit dem Bereich der Geburt zu tun zu haben, wenn das gi als Signifikant
fiir die philologisch und archiiologisch bezeugten gi-ku®s 'Rohrschneiden’ interpretiert
werden darf 28, Bei lamma-ama schlieBlich scheint es sich um den urspriinglichen DN
dama oder digir-ama ’eine Gottheit ist die Mutter’ zu handeln. Diese (wohl éltere)
deifizierte Idee wird durch das Funktionselement LAMMA als semantischer Klassifika-
tor modifiziert - die vergottlichte Mutter in ihrer Funktion als LAMMA, die wohl mit
Schutz in Liminalsituationen (Schwangerschaft, Geburt, Mutterwerdung) assoziiert wer-
den kann. (02) und (03) verweisen auf Realien aus der Umgebung des Tétigkeitsfeldes
der Hebamme, und auch (06) Ylamma-men, und (07) 9lamma-nin-meny, werden
beide mit meny) assoziiert, einer besonderen Kopfbinde, die Hebammen tragen, um
bei der Geburt durch Pressen nachhelfen zu kénnen (STor 2000 [CM 14]).2

Der Name der Kategorie C) Konzeptuelles “Auflen” ist bewuft vage gehalten; eine Kat-
egorisierung "Unterwelt’ wére ebenfalls moglich, engt die mogliche Begriffsvielfalt allerd-
ings in eine negativ konnotierte Richtung. Konzeptuelle 'Unschérfen’ in der sumerischen
Bild- und Schriftkultur scheinen gerade in den frithen Epochen wichtige Stilmittel gewe-
sen zu sein (cp. das Oszillieren zwischen menschlicher und gottlicher Sphére in Sympo-
sionsszenen, funktionale Go6ttlichkeit des Herrschers, polyseme Darstellungen animalis-
cher und menschlicher Fruchtbarkeit in einem Objekt, die Verwendung von DIGIR,
Deifikation von Gegenstédnden etc., die Polyvalenz der Rosette in der frithsumerischen
'Kunst’, cf. SELz 1997 [CM 7], 2004 [WZKM 94], 2008 [OIS 4], 2010 [WZKM 100]
passim).

Angesichts der auf uns gekommenen materiellen Reste von apotropédischen Wesen-

*"Die Gottin stellt wohl die aus dem urspriinglichen (vergéttlichten) Ziegel, iiber dem die Frauen gebéren,
hervorgegangene Form dar (das 'Numen des Gebérziegels’).

%Dijese aus z.B. einem Tempelhort der YNinhursaga bezeugten Messer wurden fiir das Abschneiden der
Nabelschnur nach der Geburt verwendet.

29Ebenso verweist das bedeutungstragende Element (d)men(x) natiirlich auch auf Herrschaftskonzepte
und Kronungsvorstellungen. Wegen nuancierten Unterschieden in den Interpretationsmoglichkeiten
wie diesen werden die deutlich {iber einen einzelnen semiotischen Bereich A), B) oder C) hinausre-
ichenden DNN mit LAMMA weiter unten erwéhnt.
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heiten®® scheint eine Klassifikation der 9lamma-igi-hul als apotropiisches Wesen gesichert.
Eine 9lamma-igi-hul ist meines Wissens nach nirgends sonst belegt, aber man erin-
nert sich an die Darstellungen von Pazuzu und Huwawa. Beide im Grunde durchaus
gefdhrliche ddmonische Gottheiten sind in der apotropéischen Kunst des Alten Mesopotamien
durch Darstellungen ihrer Gesichter gut bezeugt, die abgebildeten Fratzen kénnten dur-
chaus als igi-hul bezeichnet werden. Wir wissen nicht, wie wir uns in dieser Peri-
ode eine LAMMA vorzustellen haben; igi-hul scheint im Kontext mit den ddmonis-
chen Apotropéen allerdings ein guter Indikator fiir eine &hnliche Vorstellung von einem
schrecklichen Antlitz (wie bei Pazuzu und Huwawa) auch bei der LAMMA zu sein.
Eine konzeptuelle Verbindung zu “Auflen” (Liminalitidt, Unterwelt, Peripherie des Seins)
scheint offensichtlich. 9lamma-nin-eden-gig schlieBlich ist mit der Vorstellung des
“Auflen” durch die Stellung von eden als kosmologische Peripherie verbunden; cp. auch
die Ylamma-eden-lil-14 in IB.

Kommentar vii:20 - 26

vii:20 ’Gottheit von KIS.UNU’, sc. 9Nergal gemi STEINKELLER 2004 [ZA 94]. Zu
Lesung und Schreibung des Namens “Nergal cp. VON WEIHER 1971 [AOAT 11], STEINKELLER
1987 [ZA 77] (v.a. p.167: “In view of the above facts, we can safely conclude that the clas-
sical spelling of Nergal’s name had its origin in the archaic logogram KIS.”), LAMBERT
1990, STEINKELLER 1990, LAMBERT 1990a (jeweils ZA 80), WIGGERMANN 1998-2001a
[RIA 9], STEINKELLER 2004 [ZA 94], ZAND 2009:241; MITTERMAYER 2005:23 verweist
zudem auf Parallelschreibungen des DN in der hier bezeugten Form in den Texten SF
23 1i:05 sowie IAS 21 ii:6, beides Exemplare von ED Cities.

Man beachte die Unterscheidung zwischen den Zeichen KIS und PIRIG, beides
Tierkopfzeichen (cp. MITTERMAYER 2005), die sich gerade in vii:21 deutlich zeigt und es
uns ermoglicht, Unterschiede in der Schreibung der jeweiligen Zeichen wahrend des ED
III zu erfassen. KIS stellte vermutlich urspriinglich einen Stierkopf dar, cp. LAMBERT
1990:45 (“bull’s head”), WIGGERMANN 1998-2001a:215 (“bull’s head”), STEINKELLER
2004:178 (“the head of an aurochs”).

Der Vergleich zwischen dem hier als KIS transkribierten Zeichen und demjenigen in
ii:08, welches von KREBERNIK als KISxUS identifiziert wird, wiirde dafiir sprechen,
daf3 in ii:08 tatsachlich GiR—l—GANA:teml zu lesen ist; das hier geschriebene KIS
entspricht dem paldographischen Befund genau (MITTERMAYER 2005:23ff, 28ff., 35ff.,
STEINKELLER 2004:182), wohingegen das Zeichen in ii:08 deutlich an der Oberseite der
’Schnauze’, bevor das Rhombenohr antritt, im spitzen Winkel darauf stehende Keile be-
sitzt. Diese kénnen als sesseg-Keile verstanden werden, oder aber eben als GANA :teni;
cp. STEINKELLER loc.cit..

Cp. auch die za-me-Hymnen (IAS 266, TAS 268, TAS 267, TAS 257, IAS 258) 1l. 65 -
69 KIS.UNU / dag-gal an-ki / gissu-sig / 9en-ki 9nin-ki / 9KIS.UNU za-me
(nach LAMBERT 1990:44; BIGGS 1974:48 liest statt KIS GIR) *Kutha, great abode of
heaven and netherworld, pleasant shade of Enki and Ninki, praise to Nergall’. Cf. [03A]
IAS 82 ad ii:18, v.a. auch [05] SF 39 vii:19.

30Fiir die spéteren Perioden sind hier vor allem Pazuzu und Lamastu zu nennen.
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vii:21 Evtl. ’Raubkatze von Ki§’? Wenn KIS gemiB STEINKELLER 1987:167 das
Logogramm fiir den Namen des Unterweltsgottes darstellt, konnte auch ’eine Raubkatze
ist der Unterweltsgott’ interpretiert werden. Jedenfalls ist mit RUBIO 2011:99 hier der
Ubergang von dem vorherigen Eintrag AN.KIS.UNU zu AN.PIRIG.KIS iiber die
Verwendung von KIS gegeben:

"In the Abu Salabih list, this section groups together theonyms that start
with the sign NIN, which corresponds to an early Sumerian word for ’'lord’
and ’lady’. In the Fara list, the same criterion surfaces: theonyms beginning
with the animal-head signs KIS and PIRIG - both of which look rather similar
in the Early Dynastic script - appear consecutively, as do the names with
UD, and the transitions from section to section seem to be connected to the
last sign in the previous entry (PIRIG, KAL)."

PIRIG bezeichnet eine Raubkatze, ¢f. MITTERMAYER 2005:16; aber HEIMPEL 1968:336:

“Die Punkte b-e3! zeigen recht deutlich, dass mit ur-mah der Loewe in
seiner natuerlichen Erscheinung bezeichnet wird, mit pirig dagegen der Loewe
mehr als Traeger seiner Eigenschaften. pirig waere dann die ’poetische’, ur-
mah die Sachbezeichnung.”

vii:22  Zur Lesung nemury fir PIRIG.TUR vgl. STEINKELLER 1990:543; cp. eben-
falls Hh XIV Ay, Sy, S7 PIRIG.TUR . : mi-ra-nu lab-bi [MSL 8]. Vielleicht als Leopard
anzusetzen; SELzZ 1997:172 9pirig-TUR. “the Fiercy [sic - NL] Lion(ess)”. Cp. auch
[03A] TAS 82 ad ii:19. Weiters Gude’a CA xxvi:22 - 28. Zu einer moglichen Verbindung
zwischen LAMMA und Raubkatzen cp. [00] MSVO 4 37. Angesichts der hier gegebe-
nen Nihe des Leoparden (?) zu KIS cp. evtl. ARruz 2003:335 Fig. 87 (IM 66071),
cat. no. 232 (Syria 7829): ED III Chlorit-Geféfle im ’international style’ aus Nibru bzw.
Mari, die beide einen Leoparden im Kampf gegen Schlangen zeigen (zur Verbindung von
Schlangen und Unterwelt cp. WIGGERMANN 1997).

vii:23  Vgl. SeLz 1997:171 9pirig:lamma ’the Lion(ess) (is) a "Protective Goddess”;
die Entscheidung, an dieser Stelle Ylamma-pirig zu lesen anstatt die Funktionsbeze-
ichnung lamma nach das bedeutungstragende Nomen pirig zu stellen beruht einer-
seits auf der Evidenz fiir ED 9lamma-nin-stimun, andererseits auf der in cols. i, ii
und vii bezeugten Varianz der Schreibungen der Komposit-DNN mit LAMMA; unter
diesen ist fiir den hier bezeugten DN v.a. 9lamma-sag-pirig zu nennen, welcher als
bahuvrihi-Konstruktion aufgefasst wird (cf. vii:24). Natiirlich wére auch eine Lesung
dpirig-kal oder 9pirig-kalag moglich, oder eine Kombination aller moglichen Lesun-
gen: Es scheint hier ein theologisch-scholastisches Spiel mit den Zeichen vorzuliegen (cp.
RUBIO 2011:99f., 107f., 109f.), was sich schon an der Verwendung von KIS und PIRIG
in der gegebenen Reihung zeigt; ebenso scheint auch mit den méglichen Bedeutungen
von KAL gespielt zu werden (vgl. vii:24 dlamma-sag-pirig und vii:26 UD-sag-kal).
Dazu RuBio 2011:109f.

31Cf. HEIMPEL 1968:334fF. sub 39 ur-mabh.
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“It is commonplace to distinguish between official cult and popular reli-
gion. The pantheon of the official cult inhabits offering lists and ritual texts,
whereas the deities of popular religion surface in the onomastic materials. To
these two panthea, one should add a third, the pantheon of the scribes, which
for the most part includes practical awareness of the other two, along with a
large number of gods and goddesses whose main role was to fill the interstices
of sacred narratives and to shape divine genealogies within the confines of a
world made of clay. As the plurality of deities defines polytheism, so does the
variety of panthea embody the scribal processing and creation of intellectual
discourses and religious landscapes."

Vgl. auBerdem die archéologischen Belege sub Appendix A: MSVO 4 37 sowie ad vii:22
(s.0.), welche auf eine moglicherweise schon Gemdet Nasr-zeitlich belegte Verbindung
zwischen 'Leoparden’, Ubergéingen und dem Zeichen LAMMA hinweisen; ebenso [03A]
TAS 82 ad ii:1, ii:20.

vii:24 KREBERNIK 1986[ZA 76]:175 umschreibt {LAMMA..k[a]-pirig, RUBIO 2011:99
dpirig-sag'-kal; betrachtet man die Kopie des Textes auf CDLI wirkt das hier SAG
gelesene Zeichen gleich dem in vii:26 bei 9UD-sag-kal; der 'Hals’ ist abgebrochen, doch
ist auch am Rest des Zeichens keine Gunierung erkennbar, wie sie fiir KA eigentlich
anzunehmen ist. Die grundlegende Aussage des DN bleibt jedoch die selbe, ob nun KA
oder SAG gelesen wird. Cp. Gude’a CB xiii:21 - 23 Sitax-sag-imin tukul-hu$-meé /
tukul ub-min-e nu-il gis-gaz-mé / mi-tum tukul-nir(ZA.NIM) sag-pirig ’the
seven-headed club, fierce battle mace, the weapon unbearable for North and South,
a cudgel in pitched battle, the “dead man”, the lion-headed weapon of hulalu-stone’
(EDZARD 1997:96); cf. SJOBERG 1969:125% fiir mehr Belege. Ich fasse diesen DN
mit SJIOBERG als bahuvrihi-Konstruktion auf und interpretiere demgeméaf 'die Lamma-
Gottheit hat das Haupt einer Raubkatze’ fiir die Lesung mit SAG bzw. ’die Lamma-
Gottheit hat das Maul einer Raubkatze’ fiir die Lesung mit KA (cf. SELZ 1997:19515!
dlamma-ka-pirig “the Protective Goddess (has) a lion’s mouth”). Es ist auch moglich,
KA als zt zu lesen: 'die Lamma-Gottheit hat die Fange einer GroBkatze’.

vii:25 Die Verbindung zum vorhergehenden Eintrag besteht im Zeichen KA.

vii:26 In dem hier gegebenen Kontext ist sag-kal statt sag-rib zu lesen; zu den fiir die
GL von Fara unterscheidbaren Zeichenformen cf. KREBERNIK 1986:161f.; zu sag-kal =
asaredu und ebenso sag-rib = asaredu vgl. SIOBERG 1969:66 [TCS 3].

3.2.0.2 Zusammenfassung vii:20 - 26:

DER ZWEITE ABSCHNITT von SF 1, in dem auflerhalb von cols. i:15 - ii:12 LAMMA-
Gottheiten angefithrt werden. Hier scheinen die Gottheiten anderen semiotischen Bere-
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Table 3.5: SF 1 vii:20 - 26: Semantische Bereiche

vii:20  9KIS.UNU Unterwelt  9Nergal, Unterwelt
vii:21  9PIRIG.KIS Unterwelt KIS = 9Nergal
Raubkatze PIRIG
vii:22  dnemury Raubkatze nemur, = PIRIG.TUR
(13)  vii:23  Ylamma-pirig Raubkatze PIRIG
(14) vii:24 9Yamma-SAG-pirig§ Raubkatze ||
vii:25  YUD.KA Sonne Sonne
vii:26  4UD.sag-kal Sonne Sonne

ichen anzugehoren: A) Unterwelt, B) Raubkatzen, C) Sonne. Die mit LAMMA gekennze-
ichneten Eintrage sind dabei allesamt B) zuzuordnen.

Der mogliche Zusammenhang zwischen diesen semiotischen Bereichen ist nicht klar;
evtl. handelt es sich dabei um eine Anspielung auf den Komplex zwischen dem Aufen-
thalt der Sonne in der Unterwelt, die Markierung von (Tempel-)Eingdngen mit Statuen
von grofilen Raubkatzen. Vielleicht wird durch die Positionierung der beiden LAMMA -
Entitdten auch eine Verbindung zwischen den Konzepten 'Unterwelt’” und 'Raubkatze’
angedeutet? vii:20 und vii:21 sind miteinander durch die Verwendung des Zeichens KIS
verbunden, und vii:21 beendet zwar die "KIS-Reihe’, beginnt aber zugleich die 'PIRIG-
Reihe’ (vii:21 - 24). Die mit UD ’Sol’ assoziierten Eintrége bilden durch die Verwendung
von UD eine Einheit, sind aber gleichzeitig noch an die vorhergehenden Eintrage “gebun-
den”: vii:24 und vii:25 sind iiber das Zeichen SAG in seinen Variationen verbunden,
vii:26 wiederholt UD, wiederholt das SAG und wiederholt das Zeichen KAL.

3.3 [07] Die 'Fisch essenden’ Gétter3? - digir-kug-guy [A] SF 5 [VAT 12626 =
P010570] // [B] SF 6 [VAT 12644 — P010572]

3.3.1 [07A][1] SF 5 [VAT 12626 = P010570]

328F 5 rev. iii:6; da die auf der Riickseite genannten Gottheiten denen der Vorderseite entsprechen und
der Abschnitt der Fisch essenden Gotter mit AN.ZA.KUR.ZA (= 9za-za-gin) endet, was dem
Schlufl der Vorderseite entspricht, nehme ich an, daf§ auch SF 5 obv. 'Fisch essende’ Gotter auflistet;
cp. auch Tabelle 1.
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obv.

ii

10 AS dnin-tin¥-[ugs]

iii

01 AS 4nin-LAK-397°UD
02 AS dizi-gar-dim

03 AS dnin-é-gal LAK-798
04 AS 9nin-MAR

05 AS dme-lam

06 AS dlamma

07 AS 4TU(tud)

08 AS 9TU(turs)

09 AS 9TIR(asnany)

10 AS 9TAG.NUN (uttuy)
11 AS INAM.NUN

12 AS dnin-kilin(PES)

13 AS 4Tnin-kilin]-as-bar

Kommentar [07A][1]:

iiz10 Cf. EDzARD 1998-2001a [RIA 9], 'Herrin, die das Leben tétet’ - bei EDZARD
loc.cit. "Herrin, Leben des/fiir den Toten’ bzw. ’die den Toten belebt’ mit akk. muballit(at)
miti(m). Das Zeichen EZENxAN wurde wihrend des ED IIla fiir ugs (vermutlich ugs
anzusetzen) verwendet; schon unter Eri’inimgina-k allerdings findet sich die Schreibung
EZENxBAD fiir us, cf. COHEN 1976:82 [JCS 28], [06] SF 1 ii:01. Die Stellung
der 9nin-tin*-ugs vor 4nin-LAK-397°UD untermauert evtl. die ad [06] SF 1 ii:16
angestellte Uberlegung, daB 9nin-LAK-397°UD (= nigin, = nigar, ) und damit vielle-
icht auch 9nin-LAK-358(= LAK-397°AN) eine Verbindung zur Sphire des Todes
hat (cp. nigin = kubu [06] SF 1 i:16ff.). Semantische Assoziation zu iii:01. Cp. zudem
[A01] FTP 110 ii:04 - 05, [A02] TSS 629 i:05 - ii:05 (s.u. ad iii:02).
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iii:01 Ich lese LAK-397°UD = U.UD.KID, um sowohl die Méglichkeit einer Lesung
nigin als auch nigary offenzulassen; cf. [06] SF 1 i:16, i:17, i:19, passim. Die dort
angestellten Uberlegungen zur (semantischen) Polyvalenz innerhalb der LL scheinen
durch hier vorangehende 9nin-tin*-ugs und zwei Zeilen darauf folgende 9nin-é-gal. LAK-
798 untermauert zu werden: Erstere verweist auf die Lesung nigin (im Zusammenhang
mit Frithgeburten?), letztere auf die Lesung nigary und die Assoziation auf architektonisch-
kultischer Ebene. Cp. auch SELz 2010:181* [WZKM 100]:

"Das Objekt ist ein deutlicher und emischer Hinweis darauf, dass die von
uns ikonologisch oft unterstellte Eindeutigkeit bei der Interpretation von
Darstellungen tiberaus problematisch ist. Wie in der Schrift (vgl. etwa Selz
2002), so auch im Bild ist die Absicht der Mesopotamier eher gegenlaufig.
Die Mehrdeutigkeit ist gewollt und dem Verweischarakter von Zeichen ger-
adezu inhédrent. Vermutlich war sie den Mesopotamiern besonders wichtig
und diirfte sogar fiir die Beurteilung des "kiinstlerischen" Status eines Bild-
werkes oder Textes von vorziiglicher Bedeutung gewesen zu [sic - NL] sein."

Vielleicht liegt hier auch eine semantische Assoziation zu ii:02 vor: Wenn wir LAK-
397°UD als nigary, vielleicht 'Cella’, verstehen, mag eine Verbindung zu einer Lichtquelle
in diesem Heiligtum vorliegen, die sich hinter 9izi-gar-dim (s.u.) verbergen konnte.

iii:02 Cp. [A01] FTP 110 ii:03 - 05 1 (bur) 2 (eéSe) dizi-gar-dim / 1 (bur) 2
(é3e) Y lamma / 1 (bur) 2 (&3e) nin-ti-[ugs-ga); weiters [A02] TSS 629 ii:02 - 05 3
(a8) 9nin-LAK-397°UD / 3 (a8) dizi-gar-dim / 2 (as$) 9nin-é-gal-LAK-798 / 1
(a3) 1/2 (di3) Yme-lam / 3 (as) Ylamma. SELz 1997[CM 7]:172 erwiihnt dizi-gar,
wohl als (deifiziertes) Kohlebecken oder Kohlepfanne zu interpretieren. 9izi-gar-dim
dementsprechend vielleicht ’der Schopfer des Kohlebeckens’ oder ’der das Kohlebecken
befeuert’? Es a3t sich evtl. eine Assoziation zu me-lam via dem tertium comparationis
des Lichtes herstellen - cp. (Dme-lam (iii:03, cf. [A01] FTP 110, [A02] TSS 629)
als vergottlichtes luminoses Phénomen (”Aura” bzw. Schreckensglanz), und ebenso hat
auch dizi-gar-dim eindeutig eine Verbindung zu Licht bzw. Feuer. Die Verbindung zu
nachfolgendem 9nin-é-gal. LAK-798 liegt vielleicht ebenso in rdaumlichem Zusammen-
hang.

iii:03 Das letzte Zeichen im Fécher, LAK-798, wird von CAVIGNEAUX und KRE-
BERNIK RIA 9:350 (1998-2001x, 1998-2001y) ZA gelesen. STEINKELLER 1995[BiOr
52]:706f. verweist auf das dahinterliegende Bild (zwei an einer Kette aufgereihte (Edel-
)Steine) und disputiert die Lesung ZA. Dem Kontext entsprechend ist hier wohl /ZA /
(ZA?) "Edelstein’ anzusetzen. Zum Verhéltnis von ZA und NA cp. nun auch CIVIL
2010, The Lexical Texts in the Schoyen Collection [CUSAS 12], CDLI Press. Wahrschein-
lich ist die hier belegte Gottheit mit 9nin-é-gal oder 4inanna(-k) isomorph; dementsprechend
kann eine architektonisch-kultische Assoziation zwischen diesem Eintrag und dem in
iii:01 9nin-LAK-397°UD angenommen werden. Cp. [06] SF 1 ad LAK-358 (i:16, i:17,
i:19, passim); zu 9nin-é-gal cf. BEHRENS und KLEIN 1998-2001[RIA 9], BEHRENS 1998.
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Auch hat LAMBERT 1985[MARI 4]:537 auf die Moglichkeit hingewiesen, in AMUS.ZA (.ZA)
eine Schreibung fiir die gemeinsemitische Astar zu sehen.

Eine mégliche Assoziation zu dizi-gar-dim kénnte in LAK-798 bestehen, welches
ED mit dem Lautwert ZA in Kombination mit dim aufscheint, cp. BIN 8 10 i:03. Evtl.
auch semantische Assoziation via (24 za-dim?

iii:04 SALLABERGER 1998-2001:463ff. [RIA 9], SELZ 1995:256ff. s.v. [UGASL]. 9nin-
MAR ist als dem Kreis des 9Enki(.g) entstammende Gottheit auf ersten Blick nicht
leicht in den hier behandelten Passus von SF 5 einzuordnen, scheinen doch die Verbindun-
gen zu den umgebenden Gottern nicht unbedingt offensichtlich; in derselben Kolumne
scheint jedoch Yuttuy(TAG.NUN) auf (s.u. sub iii:10), welche als eine der Nachfahrin-
nen des 9Enki(.g) im Rahmen seiner inzestuésen Eskapaden aus Enki und Ninhursaga
bekannt ist. Auch hat die 9nin-MAR eine enge Verbindung zur Rinderzucht, cf. vor
allem die ihr geweihten Tempel mit dem sich auf tierische Fruchtbarkeit beziehenden Ze-
ichen TUR "Hiirde, Pferch’ (cf. SALLABERGER o0p.cit.:464). Auch das Fest ezen-amar-
(a-)a-si-gi(4)-da/de 'Fest, an dem die Jungrinder befruchtet werden’ (SELZ 1995:259)
verweist auf ihren Aspekt als Rindergtttin. Die Anspielung auf tierische Fruchtbarkeit
mag auch eine Verbindung herstellen zu den in iii:07 - 08 aufscheinenden 9TU als
Geburtsgottheiten; cf. [06] SF 1 i:15 Ylamma-nin-stiimun, i:19 4TU, ii:03 Ylamma-
nin-meny, ii:04 Ylamma-meny ii:09 4nin-gublaga; cf. auch [01] TIAS 327 zur Rolle
der Verbindung zwischen menschlicher, tierischer und pflanzlicher Fruchtbarkeit.

Eine Verbindung zu Ylamma 148t sich durch den in [14] Urn. 26 iii:02 - 03 geschil-
derten Bau des Heiligtums der Gottin 9nin-MAR herstellen, dem in 11. 04 - 06 direkt
die Herstellung bzw. Weihung der Statue Ylamma-LAK-397-¢& folgt.

iii:05 SeLz 1997[CM 7]: 170, 18837, Eine Verbindung zu dem in iii:02 genannten
dizi-gar-dim 1Bt sich via das tertium comparationis des Lichtes/Feuers bzw. die Ver-
wendung des Zeichens NE herstellen (s.o.); cp. auch WINTER 1994:123:

“Mesopotamian texts, in both Sumerian and Akkadian, make apparent
that all aspects of light are important, from the light issuing from the prin-
cipal astral bodies - sun, moon, Venus (and thereby from the principal astral
deities, Utu/Shamash, Nanna/Sin and Inanna/Ishtar), to the ruddy intensity
of fire, the shimmering of light on water, and the gleam of precious metals and
other materials. In all cases, it is the combination of light-plus-sheen yielding
a kind of lustrousness that is seen as particularly positive and auspicious.”

Bedenkt man diese von WINTER beschriebene Vielfalt von Lichtphdnomenen, so werden
aufler graphischen und phonetischen Assoziationsprinzipien innerhalb dieses Textes noch
andere Moglichkeiten offenbar: 9nin-MAR als eine auch mit dem Meer eng verbundene
Gottin kann auch als iiber dieses Strahlen als mit 9me-ldm assoziiert gedacht werden;
der Fall dizi-gar-dim ist klar, doch auch die 9nin-é-gal. LAK-798 kann in ihrer Rolle
als "Herrin des grofien Hauses’ (dadurch mit dem Konzept der Herrschaft verbundene
Gottin) sowie die Bedeutung von LAK-798 = ZA als Edelstein(e) iber das semantische
Element des Strahlens in die gegebene Reihenfolge der Eintrage assoziiert werden.
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Die Assoziation von 9me-14m und Ylamma in SF 5 // 6 mag mit WINTER 1994:124
darauf hinweisen, daf die mit dem Gottlichen assoziierte Strahlkraft von 9me-lam
auch ein Teil des vergottlichten /lamma/ ist; der Zusammenhang von Luminositét
und Sakralitdt kann hier also als die konzeptuelle Néhe zwischen dem Goéttlichen und
/lamma/ ausdriickend interpretiert werden. Es scheint durchaus denkbar, da 9lamma
selbst auch immateriell-luminos konzipiert werden konnte.

Mag auch die Verbindung zu 9lamma nicht véllig klar sein, so konnte die Erwihnung
von 9me-l1am hier doch durch partielle Homophonie motiviert sein (cf. [06] SF 1 i:17,

ii:06, ZAND 2009:55f.). Cp. auch [08] SF 7.

iiiz06 Interessant ist, daf hier 9me-ldm, 9lamma und 4TU miteinander kombiniert
werden: Zwar bleibt die sub iii:05 vorgetragene Vermutung von einer immateriellen Lu-
minositit von 9lamma nur Spekulation, doch wire moglich, aus der hier gegebenen
Reihung abzuleiten, daf§ lamma (1) mit dem Konzept der gottlichen Strahlen resp.
Glanz verbunden war, und auch (2) mit der Vorstellung von Geburt assoziiert wurde;
cp. die Positionierung der LAMMA-Entitdten in [06] SF 1, umgeben von (teils chto-
nischen) Geburts- und Muttergottheiten, die den Ubergang von Geburt zu Leben (und
auch Tod) vielfaltig verkorpern.

Es scheint also die semantische Assoziation zwischen 9lamma und nachfolgendem
dTU auf der Verbindung von Gebéren, Entstehen und Wachsen als Ubergangsphasen
zu beruhen, wie wir es &dhnlich in [06] SF 1 beobachtet haben: Cf. i:15, i:17 i:19, i:26,
ii:01, ii:02, ii:03, ii:04.

iii:07-08 Cf. [06] SF 1i:19; s.u. ad iii:09. JACOBSEN 1973[OrNS 42]:2798ff. wies darauf
hin, dafl sich in TU zwei Geburtskonzepte verbergen, ndmlich tud = (w)aladu(m),
bani(m) und turs, welche er phonetisch und graphisch mit tur "Pferch, Hiirde’ verbindet
(loc.cit.):

“This name [4nin-TU - NL], it may be noted first of all, is written with

a sign turs (TU), which, as shown by its earlier forms, was originally the

picture of a reed-hut with a tall decorative spar or spire, similar to the reed-

huts pictured in early representations of sheepfolds and cowpens. Such a

picture also underlies another sign with value tur, the sign tur, “cowpen”

(Akk. tarbasu), and the difference between this sign and turs in their original

forms is so slight - in tur the spar points straight up, in turs it tilts - that it

is tempting to assume that they were originally mere orthographic variants

of a single original sign picturing the hut of a cowpen and representing the
Sumerian word tur “cowpen””

Ich interpretiere die Doppelnennung als zwei Formen der Geburtsgéttin bezeichnend -

dtud(TU) und 9turs(TU). Zur moglichen Assoziation zwischen lamma und dem

47U in iii:07 s.0. sub iii:06.
Die Unterscheidung zwischen den beiden DNN beruht gemafl meinem Vorschlag auf
(1) der Doppelnennung von TU sowie (2) dem Zusammenhang zwischen iii:06 4lamma
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und iii:07 9tud; weiters (3) verstehe ich die Lesung 9turs durch nachfolgendes 4TIR
als phonetisch motiviert, wobei hinzukommt, daf (4) beide Zeichen mit dem isolierbaren
Element SE beginnen. Cp. KRECHER 1992:299 zu der Anderung der Vokalqualitét in
UGN-Schreibungen im Vergleich zur EG Normalorthographie.

iii:09 Bei 9TIR handelt es sich vielleicht um eine verkiirzte Schreibung fiir Yagnan
(SE.TIR), ¢f. MANDER 1978:5 [OrAn 17]; cp. LahAs (CBS 14005 = MBI 8, Ni 4462
= ISET 2 71, UET 6 33) 01 - 11: hur-sag an-ki-bi-da-kes / usy an-né 9a-nun-
na im-tud-dé-e$-a-ba / mu 9agnan nu-ub-da-tud-da-a$ nu-ub-da-an-sigz-ga /
kalam-ma gu-9uttu nu-ub-da-an-dim-ma-as / 9uttu-ra temen nu-mu-un-na-
si-ga-aS / ug nu-é-a silay nu-Sar-ra / Uz nu-me-a mas nu-Sar-ra / ug-e silay
min-bi nu-ub-tu-ud / t1z-e m4s es5-bi nu-ub-tu-ud / mu Yasnan-4ku-sit Ylahar-
bi-da-kes / 9a-nun-na digir-gal-gal-e-ne nu-mu-un-zu-us-am, 'Upon the Hill of
Heaven and Earth, when An had spawned the divine Godlings, since godly Wheat had
not been spawned with them, not been created with them, - nor had been fashioned
in the Land the yarn of the godly Weaver, nor had the loom of the godly Weaver ever
been pegged out - and Ewe had not appeared, so that there were not numerous lambs;
there was no goat, so that there were not numerous kids, for Ewe did not drop her
twin lambs, and goat did not drop her triplet kids, the names even of Wheat, the holy
blade, and of Ewe were unknown to the Godlings and the great Divinities’ (ALSTER und
VANSTIPHOUT 1987:14f. [ASJ 9]).

Es fallt auf, daB hier 1Uttu gemeinsam mit 4Asnan und YLahar erscheint; alle drei Got-
theiten verweisen auf Kulturerrungenschaften, ndmlich Weberei, Ackerbau und Viehzucht.
Die Assoziation zur nachfolgenden Zeile wiirde demgemafl auf semantischer bzw. mythologisch-
theologischer Ebene funktionieren, da sowohl 9TIR. (a$nan,’) als auch Yuttu, (TAG.NUN)
jeweils als Gottinnen primérer menschlicher Kulturelemente gelten; cp. ALSTER und
VANSTIPHOUT 1987:2. Die parallele Nennung von 4TIR und 9TAG.NUN mag dadurch
bedingt sein. Das Zeichen TIR besteht bemerkenswerterweise aus SE+NUN&NUN,
was auch auf graphische Griindung dieser Reihe hinweisen kénnte.

iii:10  Kulturgottheit der Weberei, mit Spinnen assoziiert; cp. WAS I PL. 4 g (BM
132191), h (BM 89516); bekannt aus dem Mythos Enki und Ninhursaga als die let-
zte in der Reihe der Tochter des YEnki(.g), welche aus den inzestudsen Verbindungen
des Gottes mit seinen Tochtern hervorgehen (s.0. sub iii:04 ad 9nin-MAR). duttuy
(TAG.NUN) ist mit nachfolgendem 9NAM.NUN primir iiber die Verwendung von
NUN graphisch verbunden; iiberdies besteht auch die Moglichkeit einer semantischen
Assoziation, da NUN im Sumerischen eng mit ‘Enki(.g) gekoppelt ist. Dieser war Vater,
aber auch Liebhaber, der 4Uttu. Vielleicht liegt auch fir NAM.NUN eine semantische
Verbindung zur Textilproduktion vor (cp. KREBERNIK 1998-2001 [RIA 9)).

iii:11 KREBERNIK 1998-2001 [RIA 9] s.v.. NAM fillt post-ED mit TUG zusam-
men, zur Unterscheidung auch PEAT 1976:205 [JCS 28]; der DN ist auch Ur III-zeitlich
bezeugt. Abgesehen von der direkten Verbindung innerhalb der LL mit 9nin-kilin und
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duttu, (TAG.NUN) ist fiir eine mogliche Beziehung zu 9lamma v.a. die Ur III
Opferliste HSS 4 54 zu erwihnen, welche INAM.NUN direkt auf die YNinsumun fol-
gen liBt; auch werden dort Lugalbanda und YLugalmarada (Gatte der dNAM.NUN)
miteinander gleichgesetzt. Die Assoziation zu dnin-kilin(PES) geschieht durch die
Verbindung der Gottheit mit Textilien und deren Produktion; cp. auch eine mogliche
Interpretation des Namens als 'Prachtgewand’ (R1A 9 loc.cit.).

iii:12-13  Cf. KREBERNIK 1984:287ff. [BFE], zur Unterscheidung zwischen “Ningirim(a)
und Ninkilim/n cf. op.cit.:255, 260f., 262. op.cit.:292:

Wir finden in den beiden kleinen Fara-Listen “die Folge 9nin-PES - dnin-
PES.as-bar - dnin-ki-da. Wihrend die jeweils letztgenannten 9nin-ki-di bzw.
dnin-nin-ki-da sicherlich zusammengehéren (und durch den Wechsel di/da die
bereits farazeitliche Existenz des Lautwertes di bezeugen), scheinen sich die
beiden vorausgehenden in der groflen und in den beiden kleinen Listen tiber
Kreuz zu entsprechen, d.h.: zur jeweils unglossierten Schreibung ist in der
groflen Liste as-bar, in den kleinen Listen aber gis-1{ hinzuzudenken. Somit
ergibt sich ag-bar als eine weitere Lesung fiir PES in dem GN 9nin-PES.
Sollte diese mit us-bar "Weber" gleichzusetzen sein?”

Eine Verbindung zwischen duttu*, INAM.NUN und 9nin-PES bzw. 9nin-PES-as-
bar liegt damit auf der Hand. So kénnte auch gegen KREBERNIKs Auffassung loc.cit.
sub (6), “[e]in sich in den Gotterlisten andeutender Bezug zu Textilien, s.o. S. 292, ist
sonst nicht nachzuweisen” eingewandt werden, daf} eine auf Basis des Webens bestehende
Assoziation zwischen der Spinnengottin duttu, und der Mungogéttin dnin—kilin(P]i)Svi)
durch den hier gegebenen Beleg in SF 5 kaum zu bestreiten zu sein scheint. Cf. RIA 8 sub
*Mungo; in Mesopotamien wohl Herpestes auropunctatus, cf. NELLIS 1989, UERPMANN
1995 mit archéozoologischen Belegen aus Babylon, Ur, Isin und Nippur.

3.3.2 [07A][2] SF 5 [VAT 12626 = P010570]

rev.
i

10 AS 4nin-tint-ugs (EZENXAN)
ii

01 AS 9nin-MAR

02 AS 9me-ldm
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s~

03 AS 4nin-kilin(PES)

04 AS dnin-kilin(PES)-as-bar
05 AS 9nin-ki-da

06 AS dlamma

07 AS duttuy,(TAG.NUN)

08 AS dnin-PA.GAL.UGKIG
09 AS 4TU(tud)

10 AS 9TU(turs)

11 AS ITIR

Kommentar [07A][2]:

Der Unterschied zwischen obv. und rev. von SF 5 ist nur gering; es werden praktisch
die selben Gottheiten aufgelistet, Unterschiede zeigen sich in der genauen Reihung der
DNN und den untereinander bestehenden Assoziationen zwischen diesen. Ist es noch
relativ einfach, die Assoziationen innerhalb des uns hier interessierenden Abschnittes
auf der Vorderseite von SF 5 zu erkennen, fallt es um einiges schwerer, die passenden
resp. moglichen Verbindungen zwischen den einzelnen Gottheiten auf der Riickseite her-
auszuarbeiten. Zu den bereits obv. kommentierten DNN sei auf die jeweiligen Zeilenkom-
mentare verwiesen.

ii: 05 Cf. CAVIGNEAUX und KREBERNIK 1990-2001ac[RIA 9]:447; der Bezug dieses DN
zu Textilwaren und deren Produktion ist aus anderen Texten belegt - so wurde ki-da/i
offenbar als syllabische Variante zu GADA gesehen, cp. auch oB Aa 166:1 [GADA]
: ga-da : GADA : ki-tu-[-i-um]. Die Assoziation zu nachfolgendem 9lamma ist mir
nicht klar, evtl. konnte es sich dabei um eine lautliche, graphische und weiters dann
semantische Entsprechung handeln: Nicht ausgeschlossen scheint eine Interpretation von
ki-da als syllabische Schreibung fiir KID, die Rohrmatte. Ob man weiterhin die spétere
Schreibung von 9nin-LIL fiir 9nin-KID heranzichen kann, bleibt unsicher. Jedoch
kénnte dies auf ein tertium comparationis von LIL und LAMMA verweisen (cp. [1]
IAS 32733 iii:05, iii:06).

Es sei zudem darauf hingewiesen, daf 4lamma auch in [A02] TSS 629 ii:05 - iii:01
neben einer mit Weberei assoziierten Gottin, INUN.TAG, steht; eine dhnliche Néhe

33 Der in [01] TAS 327 bezeugte LIL wird dort immer mit E geschrieben.
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findet sich auch in [A01] FTP 110 und [A03] WF 153. Weben als im Alten Orient
grundlegend weibliche Aktivitdt scheint in den der Kultpraxis entstammenden Texten

aus Fara mit den LAMMA umgebenden Konzepten assoziiert zu sein (cp. aber [06]
SF 11).

ii: 08 Cf. CAVIGNEAUX und KREBERNIK 1998-2001ad[RIA 9]:481 sub *9nin-PA.GAL.UKKEN.
Evtl. ’die Herrin des Szepters ist die Anfiihrerin (in) der Versammlung’; loc.cit. wird

die Mbglichkeit einer Lesung 9nin-gidri-kingal 'Herrin (ist der) Stab des Versamm-
lungsleiters’ erwogen. Moglicherweise handelt es sich dabei um eine Form der gemeinhin

als 9nin-PA bekannten Géttin, welche einen “urspriinglichen Bezug zur Muttergéttin

und zum Szepter” hat (cf. RIA 9 sub *ININ-PA). Cp. SELZ 1992a:191 fiir einen Zusam-
menhang zwischen der hier bezeugten Gottheit und der Vorstellung der (gottlichen)
Ratsversammlung, als deren Herr 9Enlil gilt.

3.3.3 [07B] SF 6 [VAT 12644 = P010572]

obv.

ii

02 AS dlugal-mes-lam
03 AS dnin-PA-gal-ugkig
04 AS dnin-tin-ugs-ga
05 AS dnin-MAR

06 AS 9me-1am

07 AS Ylamma

iii

01 AS 4TU(tud)

02 AS 4TU(turs)

03 AS 4agnan, (TIR)

04 AS duttu(TAG.NUN)
05 AS dnin-kilin

06 AS 9nin-kilin-as-bar
07 AS dnin-ki-da
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08 AS den-zi-da

Kommentar [07B]:

Es féllt auf, dafl in den drei Varianten des LAMMA enthaltenden Abschnittes der
Liste fischessender Gottheiten drei Gruppen konstant bleiben®?:

(1) 9nin-MAR — 9me-1am
(2) 4TU(tud) — 9TU(turs) — 9TIR

(3) 9nin-kilin — 9nin-kilin-as-bar — 4

nin-ki-da

Wihrend die Anordnungsprinzipien von Gruppe (1) undeutlich bleiben (cf. [A][1] SF
5 ad iii:04, iii:05), sind es fiir Gruppe (2) phonetischen Prinzipien (cf. [A][1] SF 5 obv.
ad iii:07 - 08, iii:09), fir Gruppe (3) wiederum vermuten wir semantischen Prinzipien
(dem Bezug der Gottheiten zu Textilien, cf. [A][1] SF 5 obv. ad iii:10, 11, 12, 13, 14,
[A][2] rev. ad ii:05).

3.3.4 Zusammenfassung [07]:

Schon MANDER 1978 [OrAn 17] stellte die Frage, ob es sich bei SF 5 und SF 6, die
generell als ’Kleine Godtterlisten’ bezeichnet (und verstanden) wurden, tatsdchlich um
LL handelt, oder ob vielmehr angebracht sei, die Texte als Opferlisten zu verstehen.
Diese Uberlegung wurde von SELZ 1992a:197ff. aufgegriffen, der sich MANDER anschlof
und SF 5 // 6 dem Bereich der Kultpraxis zuordnete; so auch MARTIN et al. 2001:114.

Bemerkenswerterweise weisen die aus Fara stammenden Opferlisten [A02] TSS 629
und [A03] WF 153 starke Parallelen zu SF 5 // 6 auf, ebenso die Pfriindenliste [A01]
FTP 110 (cp. Tabelle 1)35. Die Gottheiten, die in den genannten Texten als Empfinger
von Gaben im Rahmen von Kulthandlungen genannt werden, entsprechen SF 5 obv..
Auf der anderen Seite ist nur ein sehr geringer Teil dieser Gottheiten in SF 1genannt,
von der man annimmt, dafl sie das Pantheon in seiner Gesamtheit abbildet. Dies jedoch
scheint nicht der Fall zu sein (zu den genauen Parallelen cp. die jeweiligen Bearbeitungen
in Appendix B). Es kann also davon ausgegangen werden, dafl SF' 5 // 6 tatsichlich dem
Bereich der Kultpraxis zuzuordnen ist und somit ein anderes, viellleicht Fara-spezifisches
Pantheon abbildet als SF 1 (cp. auch LAMBERT 1985:525f. [MARI 4]).

34Cf. KREBERNIK 1986[ZA 76]:167, der in seiner Edition von SF 5-6 sonst nur noch eine weitere Gruppe
anfiihrt, nimlich 9nin-SAR — 9nin-mug; diese Gruppe kann eventuell auf partieller Homophonie
beruhen, da SAR auch mud bzw. mu gelesen werden kann. Cf. ZAND 2009:55f., KRECHER 1992:299.

35Zu den Texten cp. MANDER 1978:2, der selbst auf SF 5 // 6, WF 153, TSS 629, TSS 715 und TSS
886 zuriickgreift.
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In Tabelle 1 *Vergleich SF 5, SF 6, FTP 110, TSS 629, WF 153 (+ SF 1)’ wurde SF
5 als Referenztext gewihlt; ausgehend von der Positionierung von 9lamma wurden die
oben bearbeiteten Gottheiten aufgrund ihrer Ndhe innerhalb dieser Liste und der sich
evtl. daraus ergebenden konzeptuellen Néahe ausgewahlt. Die Reihenfolge der Gottheiten
in der Tabelle entspricht der Reihenfolge von SF 5 obv. ii:09 - iii:14.

Da nicht alle der in den administrativen Texten [A01] FTP 110, [A02] TSS 629
und [A03] WF 153 aufgelisteten Gottheiten in der Umgebung von 9lamma in [07A]
SF 5 obv. vorkommen, habe ich mich dazu entschlossen, jene Goétter, die in mehr als
einem Text genannt werden, ebenfalls aufzulisten; es sind diese unterhalb der Leerzeile
alphabetisch geordnet. Die Aufnahme dieser Gotter geschah primér um darauf zu ver-
weisen, dafl diese DNN zwar in SF 5 (obv. + rev.) vorkommen, aber nicht in SF 1. Der
Unterschied zwischen dem in SF 1 reflektierten Pantheon und dem der Opferlisten soll
dadurch verdeutlicht werden. Gottheiten, die in lediglich einem der Textzeugen bezeugt
sind, wurden ignoriert. SF 1 wurde zum Vergleich inkludiert.

3.4 [08] SF 7 [VAT 12761 = P010573]

obv.

i

01 den-E
02 en-E

03 dinanna
04 dinanna
05 NUN

06 NUN

07 dsud(SUxKURARU)
08 dsud

09 dgi:bil
10 dgi:bil
11 dlamma
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Table 3.6: Vergleich SF 5, SF 6, FTP 110, TSS 629, WF 153 (+ SF 1).

SF50bv. SF5rev. SF6 FTP110 TSS629 WF 153 SF 1
9nin-PA-gal-ugkig ii:09 ii:03 ii:03 i:04 vi:08
dnin-tint-ugs (-ga) ii:10 i:10 ii:04  ii:05 i:05 x:08
4nin-LAK-397°UD iii:01 ii:01 i:14
dizi-gar-dim iii:02 ii:03 ii:02
9nin-6-gal. LAK-798(=ZA) iii:03 ii:03 i:09
dnin-MAR iii:04 ii:01 ii:05 rev. ii:23
4me-ldm iii:05 ii:02 ii:06 ii:04 ix:13
dlamma iii:06 ii:06 ii:07  ii:04 ii:05 i:11
ITU iii:07 ii:09 iii:01  iii:05 ii:03 i:19
dTU iii:08 ii:10 iii:02 rev. 1:03
ITIR iii:09 ii:11 iii:03 rev. i:04 v:13 x:257
duttuy iii:10 ii:07 iii:04  i:04 iii:01 iii:06
INAM.NUN iii:11 iii:02 iii:03 iii:08
dnin-kilin iii:12 ii:03 iii:05  i:05 iv:05
dnin-kilin-ag-bar iii:13 ii:04 iii:06 iii:05
9nin-ki-da iii:14 ii:05 iii:07  ii:02 iii:15
damar-MI.ZA (iv:04) iv:01 iii:02
den-zi-da (iv:03) (ii:12) iii:08  iii:07 iv:01
dgal:gazeri (v:01) iii:06 v:01 x:07
9ugal-UD v:02 ov:05
Ylugal-URUxXUD (iv:05) (ii:13) iii:04 v:01
4nin-ka-si (v:07) iii:03 rev. i:02  v:10
9nin-MUG (iv:08) (iii:02) iv:04 iv:04
dnin-pirig (v:03) (iv:13%) iv:02 v:02 iv:02
4nin-SAR (iv:07) (iii:01) iv:03 iv:06 ii:24
dnisaba (i:07) (i:07) i:03 ii:11 i:09
d5ul-pa-¢ (v:08) (iii:04) rev. i:04
4TAB (ii:037) rev. :02  i:02
dza-za-gin (v:09) (iii:05) rev. i:03
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12 dlamma

13 dpange
14 dpange
Kommentar:

Es handelt sich hier vermutlich um eine Ubungstafel, die in col. i die Namen von
Gottern enthélt; die spéteren Eintrdge scheinen nach graphischen Prinzipien angeordnet
zu sein. Die Reihung der zu Anfang genannten Gottheiten - 9en-E, dinanna und
NUN - entspricht der generellen theologischen Hierarchie (cf. MANDER 1986:40; so
beginnt auch SF mit Yen-lil, Yinanna und Yen-ki): 9Enlil und YEnki(.g) werden fast
immer zu Beginn von Gétterlisten genannt; dazu allgemein LAMBERT 1957-71 [RIA 3]
sub *Gotterlisten; zur Stellung des YEnlil cp. SELZ 1992a, LAMBERT 1992:119f., SELZ
1995:125ff. [UGASL]; zu der des YEnki(.g) cp. GALTER 1983:144ff., Espak 2006, 2010
passim. Zwar wire gerade ED die oberste Géttertriade als aus 4Enlil, “Enki(.g) und einer
Form der Muttergottheit, wie z.B. INinhursaga, bestehend zu erwarten, doch weist z.B.
EsPak 2010: 204 darauf hin, daf teils auch YInanna(-k) den Platz der Muttergottheit
in der oberen Triade einnehmen konnte. Die Position von 9stid 148t sich leicht aus ihrer
Rolle als Stadtgottin von Suruppak ableiten (cf. MARTIN et al. 2001:112f.).

Auffallig ist die Doppelsetzung der Eintrage; im Gegensatz zu der Doppelsetzung von
dTU in [07A][1] SF 5 iii:07 - 08 bzw. [07B] SF 5 rev. ii: 09 - 10 ist es hier jedoch
eher unwahrscheinlich, dafl es sich jeweils um zwei unterschiedliche Gottheiten handelt.
Ebenso auffillig ist das Fehlen des Gottesdeterminativs in i:02. Zwar ist allgemein
bekannt, da DIGIR. als Signifikator fiir das Zuordnen eines Eintrages zur géttlichen
Sphére gerade in den frithen Schriftstufen nicht unbedingt notwendig ist (cp. SELZ 2008
[OIS 4]); dennoch sticht das Fehlen des Zeichens heraus. Ob hier ein Schreiberfehler
vorliegt oder der Eintrag evtl. als Schreibung fiir Nibru zu verstehen ist, kann nicht mit
Sicherheit gesagt werden. Auch die Doppelschreibung des Namens der Inanna-k kénnte
durchaus fiir zwei unterschiedliche Lesungen stehen (cp. MANDER 1986:38f. ad IAS 82,
ahnlich LAMBERT 1985:537 [MARI 4]).

Die Verbindung zwischen ‘Nange und lamma erinnert an [21A][2] Gude’a CA iv:08
dpanse nin-uruny nin-isib Ylamma digir-kal-la *{Nanse - gewaltige Herrin, Lus-
trationspriesterin, {Lamma, kostbare Gottin!”. Die dem Kreis um 9Enki(.g) angehérige
Gottheit (cf. VELDHUIS 2004:22fF.) trégt als Traumdeuterin ensi (CA iii:01, iv:12) deut-
liche liminale Ziige (cp. [21A][2]; zu “Nanse in dieser Rolle cf. VELDHUIS 2004:26fF.);
cp. auch TH No. 22 11. 276 - 279 (N 4179 obv. 10 - 13) nin-zu 9nanse uy-gal-la a-gig-
urujg-na / KI.A-a-ab-ba-ka tu-da-a / h-pa-ab-ba-ka zG-NE.NE / [x]-i-zi-ba
e-ne-duy-duy; (SIOBERG 1969:33) "Your lady “Nanse, a great storm, a mighty flood,
born on the shore of the sea, who laughs on the foam of the sea, who plays on the water
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of the flood” (cf. VELDHUIS 2004:25). Die Verortung des Geburtsorts der Gottin am
Ufer des Meeres verweist evtl. auf einen auch in dieser Tradition vorhandenen liminalen
Wesenszug; auf jeden Fall bietet sich mit dieser Passage eine faszinierende Parallele zur
schaumgeborenen Aphrodite der griechischen Mythologie. Ebenfalls mit dieser Stelle
vergleichbar ist die Positionierung von 9lamma in [03] TAS 82 + IAS 86 v:07 zwis-
chen 9me-é-nun (v:06) und 9sita-gestug, (GIS. TUG)-é-nun (v:08); die Verbindung
zwischen dem é-nun und 9Enki(.g) ist gut bezeugt (cp. [03] ad v:03, v:06, v:08). Eine
Assoziation zwischen der hier gemeinten “lamma und der Sphire des Enki(.g) scheint
aufgrund dieser Belege wahrscheinlich zu sein.

Interessant ist auch die Nennung des 9gi:bil vor Ylamma; es scheint, dafl der Gott
hier ein dhnliches Konzept wie 9me-lam beschreibt (cp. [07A][1] SF 5 obv. iii:05,
[07A][2] SF 5 rev. ii:02, [07B] SF 6 ii:06, [A02] TSS 629 ii:04, [10C] IAS 46 x:07):
Das (vergottlichte) Feuer als manifeste Form der Strahlungskraft, welche uns auch in
der Kunst des Alten Orients und den schriftlichen Referenzen darauf begegnet; so z.B.
WINTER 1994:123. Als Beispiel mégen hierbei die Namen von Ningirsus balag-Leiern
lugal-igi-hus (CB xi:01) und uSumgal-kalam-ma (CB x:14, xv:21, xviii:22) gelten;
man vergleiche die aus den Konigsgrabern von Ur stammenden Leiern, c¢f. WOOLLEY
1934 Pls. 109 (U. 10412, PG 800), 111 (U. 12354, PG 1237), 114, 115 (U. 12353, PG
1237). In Hinblick auf den Zusammenhang zwischen 9lamma und 9gi:bil mag auch
NE:sesseg = gibil = edesu 'neu’ eine Rolle spielen - die Verwendung von NE fiir das
Wort ergibt sich wahrscheinlich aus dem Konzept der vernichtenden und erneuernden
Flammen?®® (es ist auch moglich, an dieser Stelle 98igibily(NE.GI) oder 9gibilg zu
lesen; cp. STEINKELLER 1990[ZA 80):57!', cf. auch SELZ loc.cit.). Yme-1am wiirde
damit in die Nihe des vergottlichten Feuers geriickt werden, bzw. 9gi:bil in die Nihe des
Konzeptes der Aura, des Glanzes, der in der sumerischen Vorstellungswelt eine wichtige
Rolle innehatte; cf. WINTER 1994. 37 Zu babilistischen Deutungsversuchen des DN cf.
SELZ 2002:661.

Es mag vielleicht von Bedeutung sein, daf 9gi:bil und 9nanse eng mit den kontréren
Elementen Feuer resp. Wasser verbunden sind; die Stellung von 4lamma zwischen ihnen
verwiese in diesem Fall auf den liminalen Charakter von LAMMA.

3.5 [09] ED Cities SF 23 [VAT 12573 = P010600]

i:

15 i-nun

%380 2.B. fiir “Erra ROBERTS 1972:21ff., dazu kritisch NAKATA 1979:63f. [ASJ 1]. SELZ 1995:137°%7
[UGASL] verweist auf “die urspriingliche Funktion des Gibil als Erreger von Schilfbranden”. Belege
Zu dgibile in administrativem Kontext bei VISICATO 1995:122, MARTIN et al. 2001:106.

37Cp. auch die Stellung von 9gi:bil in SF 5 // 6 zu Beginn der Auflistungen direkt nach Yen-E und
den-ki.
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16 dlamma

17 gi-[guny]

Kommentar:

ED Cities ist nach KREBERNIK 1998:315 [OBO 160/1] eine zweiteilig zusammengesetzt
thematische Liste, die sowohl Stadte- als auch Gotternamen enthélt.

i:15 i-nun ist auBerhalb von ED Cities lediglich in [10C] SF 57 x:05” in ME 4I.NUN
bezeugt, wo es ebenfalls direkt vor 9lamma steht (s. dort). Ob es sich hier um ein
Toponym oder einen Goétternamen handelt, kann nicht mit Sicherheit festgestellt werden.
Die Parallele [10C] mit dem vorangestellten AN weist jedoch, gemeinsam mit dem
Kontext des betreffenden Abschnittes von SF 57, darauf hin, dafl es sich durchaus um
einen DN handeln kénnte.

i:16  LAMMA ist hier ein wohl als Gottesdeterminativ zu interpretierendes AN vor-
angestellt; demgemé&f besteht hier durchaus die Moglichkeit, dafl es sich um einen DN
anstatt eines Toponyms handelt.

i:17 Das gi-guny (UNU) ist als Prototyp des Zigqurat (SZARZYNSKA 1992:279 [ASJ
14]) bekannt aus Beschwérungstexten um 9Enki(.g), schon archaisch als GI-UNU-GI
in W 21263 bezeugt. ENGLUND 2011:006 zu UNU: ’the striations incised within the
base of the AB sign to form UNUG might indicate the terraces of a stepped tower’. Es ist
hier also wahrscheinlich ein Kulttoponym gemeint. Angesichts der spiteren (ED IIIb)
Belege fur das /giguna/ 148t sich wohl ein spezifischer Ort ausschliefen; vielmehr wird
es sich hier um eine allgemeine Bezeichnung fiir einen spezifischen Typ von Heiligtum
handeln. Cf. Ent. 11ii:14 - 15 (// Ent. 8 v:03 - 04) gi-gu-na- / tir-ku-ga ’das Giguna
des / im strahlenden Wald’ (‘Ninhursag(a)), iii:02 (// Ent. 8 vii:05b) gi-gii-na-mah-
ni ’ihr erhabenes Giguna’ (YNange), Ent. 18 04 (// Ent. 43 03 - 04) &3-gi-gi-gu-na
"Rohrheiligtum (des / im)” Giguna’ (YNingirsu-k), Ent. 23 17 gi-gti-na-ni ’ihr Giguna’
(Nanse), 28 - 29 gi-gii-na- / tir-kii-ga (‘Ninmah), Ukg. 16 ii:10 - 12 gi-gti-na- /
dpin-mah- / tir-ki-ga-ka-ka etc.

3.6 [10] [A] SF 57 [VAT 9108 = P010647] + Dupls. [B] IAS 48 [IM 70167 =
AbS-T 224 = P225926] + [C] IAS 46 [IM 070164+ = AbS-T 221+AbS-T 372a
— P225924]

3.6.1 [10A] SF 57 [VAT 9108 = P010647]
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11 LAK-167 AN&AN sanga
12 GAL KU sanga
13 ku sanga

14 KISAL sanga

15 UD sanga

16 GUM sanga

17 UNU sanga

18 dinanna sanga
19 ENGUR sanga
20 [4] lamma sanga
Kommentar:

Geméafl KREBERNIK 1998:316 [OBO 160/1] eine Liste von Kultpersonal (sanga-Abschnitt
v:11 - vi:06). Es wirkt jedoch so, als ob es nicht nur darum ginge, tatséichliche sanga-
Positionen bzw. -Titel aufzuzdhlen, sondern als ob das Element sanga gegeniiber den
vorangestellten Elementen zuriicktrate. Fast hat man den Eindruck, eine Art von rudi-
mentéirer Kosmologie durchexerziert zu sehen.

v:11 AN&AN hier mit einem gemeinsamen vertikalen Keil geschrieben, eine Lesung
tillay bietet sich an. Es ist keine Form von AS zwischen den beiden AN erkennbar. Bei
vorhergehendem Zeichen liegt jedenfalls die Zeichenform LAK-167 (IGI:guni) vor.

v:12 Die Verbindung zu vorhergehendem FEintrag ist evtl. graphischer Natur: GAL
(LAK-164) und IGI:guni (LAK-167) konnen als auf dem selben graphischen Kompo-
sitionsprinzip beruhend interpretiert werden. Auch eine semantische Assoziation zwis-
chen den beiden Eintrigen ist moglich, entstammen doch sowohl AN und KU dem
semantischen Bereich des Strahlens und Leuchtens; cp. WINTER 1994.

v:13  Wiederholt das Zeichen KU aus dem vorherigen Fécher.
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v:14 Die mogliche Verbindung zwischen den vorherigen Eintrdgen und KISAL ist un-
klar; graphische Ahnlichkeit liegt keine vor, auch partielle oder gar vollstindige Homo-
phonie kann ausgeschlossen werden. Cp. [10B] IAS 48 iv’:08 - 09, wo sanga-KISAL
auf sanga-en-E folgt. Evtl. a8t sich eine Assoziation auf semantischer Ebene (Heilig-
tum) herstellen?

KISAL scheint die urspriingliche Schreibung fiir /gipar/ gewesen zu sein (STEINKELLER
1985:46 [ZA 75]); zum /gipar/ allgemein cf. HARRIS 1957-71:377ff. [RIA 3]. Wenn
KISAL als gipary gelesen wird, kann eine semantische Verbindung mit UNU (sowohl
als Unug und auch trugal) und 9inanna hergestellt werden; cp. eri-gug-hus EnmAr
1. 14 - 15 gig-parys ku dinanna-key / sig4-kul-ab4ki ku-ki-in-dar-ra-gin; pa-é
ak-am ’das Gipar der strahlenden 9Inanna-k, im Ziegelwerk von Kulab erstrahlend wie
das Silber in der Spalte, wurde gemacht’; 1. 31 - 32 arattak! &5 é-an-na gig-pary
ki-ku-giny; / ku dinanna-ra sig4—kul—ab4ki—gin7 nu-mu-un-na-fa ’Aratta hatte
fiir Inanna-k nicht(s) wie den Schrein E’anna, das Gipar - den heiligen Ort -, (nichts)
wie das Ziegelwerk von Kulab erbaut’; 1. 45 [gig]-pars-ku-ga [dar]| gar-ra-za ’das
strahlende Gipar, dein (sc. 9Inanna-k) Sitzplatz!. Cf. auch [01] IAS 327 ad vii:35.

v:15 Wie UD gelesen werden soll, ist nicht sicher. Cp. vielleicht auch [01] IAS 327
vii:35 lugal-ban-da kisal-bar-sé&, wo Lugalbanda - der eine enge Assoziation mit der
Sonne hat - im KISAL evtl. im Rahmen eines nekromantischen Ritus einem LIL be-
gegnet. Eine mogliche Verbindung zu vorhergehendem KISAL kann evtl. auch iiber die
Farbassoziationen dunkel - hell : gipar - babbar hergestellt werden.

v:16 GUMT wirkt in unserem Kontext eigenartig; die Belege aus literarischem Kon-
text scheinen sowohl Gewaltanwendung (LahAs UET 6 35 1. 146 - 153, GilgAg 1L
59 - 62) als auch das Zerdriicken bzw. Pressen von Knoblauch(?) zu bezeichnen: ID
305A $UMgar nig sis-a nu-gum-e-me-e$3® "bitteren Knoblauch zerdriicken sie nicht’.
Letzteres bezicht sich auf die gals-14, welche 9Inanna-k bei ihrer Riickkehr aus der Un-
terwelt begleiten; es handelt sich dabei um eine Erweiterung des bekannten Topos der
dédmonischen Wesen und ihrer Unmenschlichkeit (cf. SLADEK 1974:13); ID 1l. 297 - 299
[YBC 4621 = JCS 4 212-213 obv. 25 - 27] & nu-zu-me-e$ a nu-zu-me-es / ziz-dub-
dub-ba nu-guz-me-e$ / a-bal-bal-a nu-nag-nag-me-e$ 'Speis’ kennen sie nicht,
Trank kennen sie nicht; Mehlopfer essen sie nicht, libiertes Wasser trinken sie nicht’.

Es 1aBt sich keinerlei plausible Verbindung zwischen GUM() und den iibrigen Ein-
tragen erkennen. ED IIla Belege aus Fara und Tell Abu Salabikh scheinen GUM(H)
als Variante zu GAZ zu nehmen: So z.B. TAS 59 iii:07’, IAS 60 viii:07’, TAS 91 vii:04,
TAS 102 rev. ii:03’, SF 58 iv:15, SF 67 iv:08. Die Differenzierung zwischen GUM und
GAZ (GUMXSE) scheint sich erst withrend des ED IIIb auszubilden. Die hier belegte
Zeichenform wird von mir als GUMT interpretiert; cf. KREBERNIK 1986 [ZA 76].

v:17 UNU fiir Unug ist hier sicherlich mit 9inanna-k in Verbindung zu bringen; zu
der Géttin und ihre Verehrung in Unug cp. die literarische Uberlieferung in EnmEn,

38Entnommen c.1.4.1. auf ETCSL.
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EnmAr, LB I, LB II, GEN und fiir das ED III in TAS 3293 oder auch SF 40; allgemein
WILCKE 1978-80 [RIA 5] sub *Inanna/Istar. Der Kult der {Inanna-k in Unug 148t sich
anhand schriftlicher Belege bis in die archaische Periode belegen (SZARZYNSKA 1992,
1993, 1997).

Bei einer Lesung drugal (cp. [02]-[2] za-me 1. 149 - 151; LAMBERT 1990:52,
STEINKELLER 1990:55, idem 2004:175) kann eine Verbindung zu vorhergehendem GUM*
hergestellt werden; auch eine Assoziation zu UD wiére ob der gut bezeugten Rolle des
dUtu als Richter in der Unterwelt moglich (cf. ALSTER 1991 [ASJ 13]).

v:18 Zwischen diesem und dem vorhergehenden Eintrag besteht vielleicht eine seman-
tische Verbindung; cp. ad v:17. Zu darauffolgendem ENGUR 1483t sich iiber die Verwen-
dung des Zeichens DIGIR eine Verbindung auf graphischer Ebene herstellen. Bedenken
wir die Rolle des 9Enki(.g) als Hiiter der ME (cp. InEn) und den Zusammenhang zwis-
chen seinem wiéssrigen Heim und dem Aufsteigen der Sonne und Sterne (cp. ALSTER
1976:11828 [JCS 28]) lieBe sich evtl. auch eine semantische Verbindung herstellen zwis-
chen der Venusgéttin (und auch der Sonne, cf. STEINKELLER 1992a:258%) und der
Stufiwassertiefe ENGUR. Nehmen wir die konzeptuelle Identitdt von Nachthimmel, un-
terirdischen Gewéssern und Unterwelt, wie sie ALSTER loc.cit. erldutert, an, konnten
die Eintrige IGI:guni AN&AN sanga, GAL KU sanga, UD sanga, UNU sanga,
dinanna sanga und ENGUR sanga allein durch diese Vorstellung miteinander ver-
bunden werden.

v:19 ENGUR kann sich entweder auf die Gottin (Y Namma oder auf die Siiiwasser-
tiefe engur beziehen; beide Lesungen sind méglich. Beziiglich der Schreibung ist anzumerken,
dafl das eingeschriebene HAL = LAK-5 hier ohne horizontalen Keil, dafiir mit ver-
tikalem Keil geschrieben wurde. Ein DIGIR ist jedoch auszuschlieBen (cf. DEIMEL
1923:55); cp. auch die Parallele in [10B] IAS 48 iv:06’. Wird eine auf partieller Ho-
mophonie beruhende Verbindung zwischen den Eintragen v:18 - 20 angenommen bietet
sich eine Lesung namma fiir ENGUR an.

Nimmt man als eines der Charakteristika des ENGUR, daf} es sich unterhalb des Hor-
izontes (bzw. der Erdoberfliache) befindet, und vergleicht man das ENGUR konzeptuell
mit dem é-nun - beide befinden sich unterhalb der Erdoberfliche/dem Horizont, beide
sind eng mit YEnki(.g) assoziiert, cf. [03] TAS 82 vi:03, vi:06, vi:08; s. v.a. CAPLICE 1973
[OrNS 42] - so kann die Vorstellung, daf8 die Sterne und die Sonne tagsiiber in einem
unterirdischen Raum ruhen (cp. CAPLICE op.cit.), durchaus auch mit dem ENGUR in
Verbindung gebracht werden. Dies wiirde eine semantische Verbindung zwischen EN-
GUR und UD (cp. IAS 326+342 i:07 - 08 da-di URU 8u 4g NI.SIG den.ki = ARET
V 6 i: 05 - 06a [da-d}i URU-[hJu-um-su ne-si-ki-im 9en.ki, ’favourite of ... prince
Ea’ [LAMBERT 1989:33, RUBIO 2011:105] tiber den Sonnengott) sowie ENGUR und
dinanna ermoglichen. Cp. auch ALSTER 1976:118%% [JCS 28] zum abzu in der fiir
é-nun belegten Rolle des Ruheortes der Sonne, Venus und Sterne.

3 ALSTER 1976 [JCS 28].
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v:20 Es sei an dieser Stelle auf das von ALSTER 1976:188%% in JCS 28 besprochene
sumerische Mythologem des Lichtes, welches aus dem Ozean am Morgen jedes Tages
aufsteigt, hingewiesen.** Kann die Vorstellung von Luminositét als Triager von Vital-
itdt (WINTER 1994:124f.) in der mit LAMMA verbundenen Vorstellung eine Rolle
gespielt haben? Bedenken wir die Reihung von LAMMA (auflerhalb des hier gegebe-
nen Kontexts mit ENGUR) direkt hinter Yme-l4m in [07A]-[1] SF 5 obv. ii:06 - 07
und [A02] TSS 629 ii:04 - 05 erscheint dieser SchluB méglich. Cp. ebenfalls [03] IAS
82, wo lamma zwischen dME-é-nun und 93ita-gestug,(GIS.TUG)-é-nun steht
und eine konzeptuelle Verbindung zum é-nun deutlich sichtbar zu sein scheint. Weit-
ers [08] SF 7 i:09 - 10 dgi:bil direkt vor Ylamma. Unsere sub [07A] iii:05 angestellte
Uberlegung zu einer méglichen Konzeptualisierung von LAMMA als auch luminos-
immateriell vorgestellt scheint durch die Semiotik dieses Textabschnitts Bestatigung zu
finden.

3.6.2 [10B] IAS 48 [IM 70167 = AbS-T 224 = P225926]

)

iv’:

[lacunal

or [...]

02’ sanga UD

03’ sanga UNU
04’ sanga GUM™
05’ sanga dinanna
06’ sanga ENGUR
07’ sanga lamma
08’ sanga en-E

Oidem. loc. cit.:

“In my opinion Enki’s role as the giver of the cosmic measures (me) goes closely together
with the concept that light arises from his ocean. Therefore, when it is said in the collection
of the Sumerian Temple Hymns 16 that Enki’s Ziggurat is the “place where (he) calls upon
the Sun,” and in “Enki and the World Order” (...) 76 that Enki obtains the control over the
“fixing of the terms at the place where the Sun rises,” this is not just words, but key-points
with regard to the understanding of Sumerian mythology.”

Cp. auch die von ALSTER erwahnte Studie zur vedischen Usas in KUIPER 1960.
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09’ sanga [KISAL"]
10° [...]-mu

[lacuna]

Kommentar:

Paralleltext zu SF 57 v:11 - 20; es gelten im Wesentlichen die sub [A] zu findenden Kom-
mentare. Die Reihung der Elemente ist im Groflen und Ganzen gleich, der auffilligste

Unterschied liegt darin, dafl sanga in den einzelnen Féchern vor die restlichen Elemente
gestellt wird (cp. SF 57).

iv':02" Cf. [A] SF 57 v:15. UD und UNU stehen hier direkt nebeneinander; eine
Lesung drugal fiir UNU wiirde sich hier angesichts der gut bezeugten Assoziation des
Sonnengottes mit der Unterwelt anbieten.

iv:04" Cf. [A] SF 57 v:17. UNU und GUMT haben in diesem Text ihre aus SF 57
bekannte Stellung vertauscht.

iv':05" Cf. [A] SF 57 v:16. Die Zeichenform ist hier ebenfalls GUMT, im Gegensatz
zu SF 57 jedoch ein wenig elaborierter geschrieben.

iv':06° Cf. [A] SF 57 v:18. Auch hier liegt wohl eine Verbindung zu UNU fiir 4Tnanna-
ks Stadt vor, allerdings durch die direkte Nachbarschaft zu GUMT evtl. stirker der
zerstorerische Aspekt der Gottin betont (cf. SELz 2000 [NIN 1])?

iv':07° Cf. [A] SF 57 v:19. Die Positionierung von 9Inanna-k direkt vor ENGUR
hat sich hier erhalten, was auf ihren astralen Aspekt zu verweisen scheint; cp. op.cit.;
ob man jedoch die beiden Eintrige miteinander verbinden darf, kann nicht bewiesen
werden.

iv':08° Cf. [A] SF 57 v:20. Da die Stellung von LAMMA in der Kette Yinanna —
ENGUR - lamma sich erhalten hat, kann davon ausgegangen werden, dafl auch die
sich dadurch ergebenden Interpretationsméoglichkeiten erhalten bleiben (der mangelnde
Gottesdeterminativ 148t sich leicht durch die Variabilitdt hinsichtlich der Verwendung
von DIGIR in dieser Funktion erkldren, cf. SELz 2008:15ff. [OIS 4]). Es ist jedoch
darauf hinzuweisen, daB das Auslassen des Gottesdeterminativs DIGIR in Tell Abu
Salabikh und Fara unterschiedlich ist; cf. SELZ loc.cit., MANDER 1986:106ff..
Interessant ist bei der in TAS 48 fiir uns lesbar fortgefithrten Auflistung der mit
sanga kombinierten Elemente nachfolgendes en-E. Evtl. zeigt sich hier eine in Tell Abu
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Salabikh deutlicher als in Fara fassbare Verbindung zwischen E / LiL und LAMMA,
cp. [01] TAS 327 1I. vii:35{f.7 Besonders attraktiv scheint diese Moglichkeit v.a. auch
wegen der Handlung in zitiertem Textabschnitt, welche in einem KISAL stattfindet, wo
ein LIL beschworen (?) wird; cp. hier iv’:10’ sanga KISAL! Auch [03] TAS 82 ii:17,
[06] SF 1ii:12, [0TA]-[2] SF 5 rev. ii:05.

iv':09°  Wahrscheinlich ist hier en-E zu lesen (s.0.).

iv':10° Cf. [A] SF 57 v:14. Wie schon dort ist nicht sicher, ob hier kisal oder gipary
gelesen werden soll, cp. [01] ad vii:35.

3.6.3 [10C] IAS 46 [IM 070164+ = AbS-T 221+AbS-T 372a = P225924]

X

05 ME 91.[NUN]
06 [ME] Ylamma
07 ME [gi:bil]
08 ME [lig]:si4
09 ME 4[ad]:ki
[...]

Kommentar

x:05 Cp. [09] ED Cities SF 23 i:15, wo 9lamma zwischen i-nun und gi-guny steht;
lexikalisch der akkadische Text TIM 9 85 tu-ta-ti [IM 51147 = P223453] ii:20. Die
Positionierung vor 9lamma, gi:bil, lig:siy und 9ad:kt weist allerdings darauf hin, da8
es sich hier eher um eine DN als ein Toponym handelt.

x:06 Auffillig ist die parallele Reihung hier wie in [09] ED Cities. Es ist nicht moglich,
zweifellos festzustellen, welcher Zusammenhang zwischen 9. NUN und 9lamma besteht;
die Nihe zu (Dgi:bil ist allerdings auffillig. Neben der Konnotation von LAMMA mit
Geburt im Rahmen von Liminalitét (cp. [06] SF 1) scheint im ED das Bedeutungsspek-
trum um Luminositdt von Bedeutung gewesen sein, wenn wir die Positionierung von
dlamma in der unmittelbaren Néhe von (Dgi:bil sowohl hier als auch in [08] SF 7
sowie die Gruppierung zusammen mit Yme-lam in [07A][1] SF 5 obv. iii:05 - 06, [07B]
SF 6 ii:06 - 07 sowie [A02] TSS 629 ii:04 - 05 in Betracht ziehen. S.a. [L0A] SF 57 v:20
(s.u. ad x:07).
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x:07 = TAS 53 viii:01’ (ebenfalls ohne Gottesdeterminativ), cp. [08] SF 7 i:09 - 10;
gi:bil steht hier jedoch nach 9lamma. Was fiir uns von besonderem Interesse ist, ist
die Nennung von gi:bil direkt nach einer lamma, welche ihre Parallele in den za-me-
Litaneien aus Tell Abii Salabikh (IAS 268, TAS 265) 1. 152 - 156 findet*!: dgi-bil-
NUNKX / gi-bil bar ug-di / ug NE.RU / TI MUNSUB / ki1 gi:bil za-me. Die
angestellten Uberlegungen zu einer konzeptuellen Nihe zwischen LAMMA und Feuer
bzw. Licht scheinen durch diese Belege bestétigt zu werden: Cp. [07A][1] SF 5 obv.
iii:05, [07A][2] SF 5 rev. ii:02, [07B] SF 6 ii:06, [A02] TSS 629 ii:04, [08] SF 7 i:09 -
10.

x:08 = IAS 53 viii:02’; cf. SELZ 1995:160 s.v. [UGASL], MICHALOWSKI 1987-90:32f.
[RIA 7); za-me (IAS 268, TAS 267) 11. 228 - 235 gis-gi ki-du;p / BARXxTAB*? nam-
ma / ama 9lig-siy / gis-gi ki-duj;o / BARXTAB nam-ma / za-me duj;-ga /
digir-gal-gal / ama 9lig-siy

dlig:siy wird in den za-me-Litaneien als ama 'Mutter’ tituliert. Dieser Titel ist in
den za-me ansonsten der INinTU und 9Ningal vorbehalten; auch weist ihre Position
am Ende der Auflistung der Kulttoponyme (cp. COHEN 1976:91f. [JCS 28]) auf eine
besondere Stellung der Gottin in Tell Abu Salabikh hin. Evtl. handelt es sich bei
dLisin um die Stadtgottheit des Ortes. COHEN loc.cit. hat nachgewiesen, daB in 9lig:siyg
eine Form der Muttergottheit gesehen werden kann, cf. die von ihm zitierten Belege;
ahnlich auch KRAMER 1982:136f. [FS Kraus]. Auch die Positionierung direkt hinter
dgi:bil scheint auf die Prominenz der Gottin hinzuweisen (COHEN loc.cit.) - was auch
die Wahrnehmung von LAMMA beeinflufit haben mag, wird diese doch in mehreren
Texten unmittelbar nach 9gi:bil genannt.

Ebenfalls fiir uns interessant ist die Nennung von [zu]-tr-mu und za-ar-mu in BM
29633 (Klage der 9Lisin um ihren Sohn) 1. 20 als Angehérige des Hofstaates der 9Lisin;
diese Gottheiten gelten bei Gude’a als Angehorige der Siebenlinge der {Baba, gemeinsam
mit 4NT-pa-¢, tir-<é>-nun-ta-&-a und 9za-za-ru (cp. CB xi:03 - 14); cf. JACOBSEN
apud KRAMER 1982:144, Verweis auch bei SELZ op.cit.:160%2. Cp. [16] Eri’inimgina-k
1, wo 9lamma neben den Gottheiten dNi-pa—é, dyr-<é>-nun-ta-é-a und 9zar-za-
rug genannt wird, welche in CB xi:03 - 14 gemeinsam den sieben Kindern der YBaba
zugerechnet werden. Es scheint hier eine Verbindung zu bestehen, welche sich mir jedoch
entzieht. Kann es sich bei 9lig:siy um einen alten Namen der 9ba-bag handeln? Es
wiirde dies die Ahnlichkeit der beiden Géttinnen erkliren. Das in aS Laga$ belegte
Toponym nag-TAR-é-lig-sig-ka 'Wasserreservoir am Haus der 9Lisi(n)" (Nik 1 277
ii:04) sowie der ebenfalls lagaSitische Monatsname itu-ezen-%lig-sig-na (STH 1 34 xi:09,
RTC 53 viii:02, VAT 4478 ii:04, VAT 4688 iii:03, DP 228 vii:08; cp. SELzZ 1995:160)
weisen vielleicht auf eine urspriingliche Identitdt der beiden Gottheiten hin.

4111, 149 - 151 sind dem Kulttoponym AN:LAMMA :KI und der Gottheit ‘lamma-3ag-ga gewidmet;
cp. [02][2].
42Cp. [03A] IAS 82 ii:16 “BARXTAB.SILA,.
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x:09 = IAS 53 viii:03’; cp. SF 1 x:15. Angesichts der vorangehenden Nennung von
dlig:siy und deren Charakter als Form der Muttergottheit digir-mah (cf. COHEN
1976:90ff. [JCS 28]) besteht vielleicht die Méglichkeit, Yad:kt1 als den Gefihrten der
Gottin zu interpretieren®3; cp. die Verwendung von ad fiir ad-da = abu(m): BIN 8 105
rev. 01 1 (as8) ad-é-gal; DP 458 ii:03; ITT 2 946 v:02; MVN 6 216 ii:01; Princeton 1
303 2 (di$) ma-na siki / ad Su-nir énsi-ka-S¢ / ki lugal-ezen-ta // Ses-kal-la /
Su ba-ti / mu é PU.SA-da-gan ba-f. Vielleicht also ’der strahlende Vater’?

3.7 [11] SF 72 [VAT 12778

\%

15 AN&AN RU EN NUN MIN

16 AN&AN EN ES? SAG LAMMA' MIN
17 AN KAL MIN

18 AN GI KI MIN

[..]

Kommentar

KREBERNIK 1998:316 [OBO 160/1] identifiziert diesen Text als eine Geographische
Liste von Gewéssernamen, v.a. da IDIGNA und BURANUNA vorkommen; er liest
A (welches anstelle des spiteren I7(AXENGUR) stehen und Kanéle etc. bezeichnen
soll) statt MIN, ausgehend von den Namen fiir Euphrat und Tigris. Da in dem Text
ansonsten deutliches A geschrieben wird, entschied ich mich dazu, hier MIN statt mit
KREBERNIK A zu lesen. Der Kontext bleibt dunkel.

Es ist moglich, in v:17 KAL als lamma zu lesen; es kann jedoch nicht bewiesen
werden.

3.8 Zusammenfassung: ED llla Fara

In Fara sind sind wéihrend des ED Illa verschiedene Gottheiten mit dem Element
LAMMA bezeugt; sie stammen aus mythischen Texten (SF 39), Géotterlisten (SF 1, SF
7), Opferlisten (SF 5 // 6, FTP 110, TSS 629, WF 153) und verschiedenen Lexikalischen
Listen (SF 23, SF 57, SF 72). Der Kontext ist nicht immer klar; so hat z.B. SF 39 den
Vorteil, als Narrativ eine andere Struktur zu haben als eine Goétterliste wie SF 1. Beide

43Erst aB ist Ynin-sikila als dam 9lig-si4 belegt; cf. RIA 7:33. Davor schweigen die Quellen iiber einen
Gefahrten der Gottin.
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Table 3.7: Umgebung von LAMMA (L(;5)) in ED Illa Fara

Opferlisten

SF 5 0. iii:05-08  9me-lam Las)  9TU (2x)

SF 5 r. 05-07  “nin-ki-da Lz Quttuy

SF 6 ii:06-iii:02  Yme-l4m Las  9TU (2x)

FTP 110 ii:03-05 dizi-gar-dim L5y “nin-ti[-ugs-gal
TSS 629  ii:04-iii:01  Yme-14m Lz Quttuy

WF 153 1:09-i:03  “nin-6-gal LAK-798 L5 9TU

haben gegeniiber LL wie SF 72 den Vorteil, dafl wir einen ungefdhren Sinn rekonstruieren
konnen.

Von den ED IIla in Fara bezeugten 15 DNN (aus acht Texten) mit dem Element
LAMMA stammen 13 aus der Groffen Gotterliste SF 1. Diese konnen den seman-
tischen Bereichen A) Herrschaft € Kult, B) Geburt & Mutterschaft, C) Konzeptuelles
“AuBen” sowie Raubkatzen zugeordnet werden.** AuBerhalb dieser Gruppe findet sich -
auer isoliert stehendem 9lamma - nur noch Ylamma-nin-stimun als eine sekundére
Epiphanieform der Gemahlin des Lugalbanda, die uns aus den mythischen Narrativen
[01] TAS 327 und [05] SF 39 (UGN) bekant ist. So erscheint SF 39 in diesem Kontext
als Weiterfiilhrung des mythologischen Repertoires, das wir aus kontemporéarem Tell Abu
Salabikh kennen. Es handelt sich dabei um den einzigen ED Beleg fiir 9lamma-nin-
stiimun in Fara auBerhalb von SF 14546,

dlamma allein ist dem Befund nach in weniger zerebral anmutenden Formen von Kult
und Religiositidt anzusiedeln als die scholastisch-theologischen Schreiberkonstruktionen
aus SF 1 (Tab. 2.5; cf. [06] Zusammenfassung). Treffen die sub [07] angestellten
Uberlegungen zur Identifikation von SF 5 // 6 als Opferliste(n) statt als (lexikalische)
Gotterliste(n) zu, sprechen alle aus Fara bezeugten Opferlisten ([07A] SF 5, [07B] SF
6, [A01] FTP 110, [A02] TSS 629, [A03] WF 153) ausschlieBlich von Ylamma ohne
Erweiterung (Spezifikation) des DN47.

In den Opferlisten 148t sich eine einheitliche Néhe von 9lamma zu den semantischen

44 Raubkatzen {iberlappt scheinbar mit den Konzepten ’Unterwelt’ und ’Licht’. Ersteres diirfte wohl mit
der unbestrittenen Gefiahrlichkeit von Raubkatzen zu tun haben.

4°Es sei an dieser Stelle angemerkt, daf 9nin-stmun als primére Epiphanieform der Géttin nicht in
SF 1 aufscheint.

“6CUT 4 (4A =SF 39) scheint einige Parallelen zu [01] TAS 327 aufzuweisen: (1) die Handlung beider
Texte spielt sich grofiteils im Gebirge / Bergland ab; (2) Vorkommen von Lugalbanda (ohne Gottes-
determinativ); (3) Vorkommen von “lamma-nin-stimun; (4) IM.RU (einziges Vorkommen von
IM.RU in ED lit. Texten auflerhalb von IAS 327.}; (5) die Verwendung von NIN.LAMMA bzw.
NIN.LAM (cp. [04] TAS 397).; (6) Symposion (in TAS 327 evtl. angedeutet durch vi:32 “a-nun si
mu-sé-sa?).

4TDies gilt auch fiir das Onomastikon: Als PN mit dem Element LAMMA ist ausschlieBlich ur-4lamma
bezeugt (cp. Appendix C).
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Bereichen Licht, Geburt und Weberei beobachten®® (cp. Tab. 3.7). Dabei steht {lamma
in vier von sechs Opferlisten direkt nach den luminosen Phinomenen 9me-lam und dizi-
gar-dim; ein deutlicher Bezug zu Licht ist also erkennbar.?® Dabei fillt das konsequente
Beibehalten der Reihenfolge Licht — Ylamma - X ([07A][1], [07B], [A01], [A02]) resp.
X — 9lamma — Geburt ([07A][1], [07B], [A03])*° auf.

In [08] SF 7 wird 9lamma im Rahmen einer Gétterliste, die den Beginn eines Vok-
abulars o0.4. darstellt, an sechster Stelle genannt. Die Struktur der Eintrdge ist sehr
auffallig: Nach einer Enumerierung der Triade Enlil, Inanna(-k) und Enki(.g) wird die
Liste von Sud (der Stadtgottin von Fara/Tell Suruppak) angefiihrt, direkt gefolgt von
dgi:bil und Ylamma. Der Charakter von Gibil als Feuergott als das 'brennende Schil-
frohr’ verweist angesichts der Parallelen aus den Opferlisten darauf, dal LAMMA hier
wohl primér als mit Licht assoziiert gedacht werden kann®!.

Die Belege aus geographischen Listen ([09] ED Cities SF 23, [11] SF 72 (7)) sind
unklar; aus SF 72 lassen sich bislang keine Schliisse ziehen, und SF 23 listet sowohl DNN
als auch GNN und TNN auf. Dies macht eine eindeutige Zuordnung dieser beiden Belege
fir lamma bzw. AN.KAL unméglich.

48 Licht: SF 5 obv. iii:05 - 06, SF 6 ii:06 - 07, FTP 110 ii:03 - 04, TSS 629 ii:04 - 05.
Geburt: SF 5 obv. iii:06 - 08, SF 6 ii:07 - iii:02, WF 153 ii:01 - 03.
Weberei: SF 5 rev. i:09 - ii:03, TSS 629 ii:06 - iii:01.
dnin-ti[-ug5-ga] und 9nin-é-gal. LAK-798 kénnen vielleicht mit Tod resp. Herrschaft verbunden
werden.
49Cp. auch Tab. 3.5 zu LAMMA + Licht in SF 1 col. vii:20 - 26.
“Eine gemeinsame Auflistung “me-lam — 9lamma (L(;5)) — YTU weisen dabei nur [07A][1] SF 5
obv. und [07B] SF 6 auf.
®17Zu LAMMA + Licht in den Opferlisten aus Fara (s.0.) cf. Tab. 3.5, 3.7.
Cp. vielleicht auch die in SF 1 vii:23 - 24 bezeugten erweiterten DNN lamma-pirig und ‘lamma-
SAG-pirig, die unmittelbar vor den beiden DNN 9UD.KA und 4UD.SAG.KAL stehen. Das
gemeinsame Element UD kann wohl als mit Sonne oder Licht assoziiert gedacht werden.
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Kapitel 4
Laga$/Girsu

4.1 [12] BiMes 03 26 [2H-T25 = P221796]

v
03’ DIS id-bi Ylamma-igi-bar

04’ digir-bi Ylamma-8ag-ga

05’ ug(LAGABxGU,4GUy)-ganun(GAxNUN)-dumu-nun
06’ kug-bi nig-la-sag

07 mus-bi mus-takay

“Sein Kanal ist der Kanal:-Lamma-6ffnet-das-Auge. Seine Gottheit ist die schéne Lamma
- das Mutterschaf des Speichers, das fiirstliche Kind. Sein Fisch ist der nig-la-sag-Fisch.
Seine Schlange ist die mus-takay-Schlange.”

Kommentar

Dieser aus al-Hiba/Laga$ stammende Text datiert vermutlich auf die Regierungszeit
von Enannatum I oder dessen Sohn und Nachfolger Entemena (ca. 24. Jhdt. BCE); er
wurde in Areal C (N 0-10, E 210-220, Raum 7-18, SE Ecke des Fulbodens von Schicht
I A) gefunden und mifit 118 x 120 x 36 mm (B1aGs 1973:26). Er wurde von BIGGS in
JNES 32 publiziert, wo dieser feststellte, dafl es sich bei dem Text um ein sogenanntes
“Ratsel” handelt. Warum “Rétsel”? Im Laufe der vergangenen Jahrzehnte und des Be-
ginns dieses neuen Jahrtausends wurde den sogenannten sumerischen Réatseln nur wenig
Beachtung geschenkt; CIviL publizierte 1987 in AuOr 5 einen (zu dem Zeitpunkt auf
Vollstandigkeit abzielenden) Corpus sumerischer Réatsel, wobei er den uns hier betref-
fenden Text allerdings nicht behandelte und auf Bicas’ Beitrag in JNES 32 verwies
(CrviL 1987:17% [AuOr 5)).

Nach C1viL kénnen sumerische Rétsel durch das unweigerlich vorkommende Wort ki-
bur-bi ’seine Losung’ identifiziert werden, allerdings fehlt es bei zwei Textzeugen seines
sumerischen Rétselcorpus (UET 6 340 und OECT 5 35). Diese verfiigen allerdings tiber
Parallelen, in welchen der Begriff zweifellos identifizierbar ist. Unserem Text fehlt dieser
Identifikationsmarker, und auch das von CIVIL als mogliche 'Rétselformel” besprochene
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i-bi-lu a-da-lu bzw. das Element a-da, welches ja v.a. auch aus den Disputationstexten
als a-da-min bekannt ist, fehlt.

Strukturell gesehen handelt es sich um einen sehr einfachen Text; jeder Sinnabschnitt
wird durch ein DIS eingeleitet, worauf Verweise auf je einen Kanal (1), eine Gottheit (2),
einen Fisch (3) und eine Schlange (4) folgen, invariabel in dieser Reihenfolge. Alle Objek-
te sind mit dem Possessivsuffix /-bi/ der 3.P.Sg.SK versehen. Bei einem Rétsel wiirden
wir die “Antwort” auf die Rétselfrage(n) erwarten, doch auch dies ist hier nicht der Fall.
Wenn es sich aber nicht um ein Rétsel handelt - um was dann? Ein moglicher Gedanke
wére, die Grundprinzipien einer LL darin zu sehen, die sich aus mehreren verschiedenen
Elementen zusammensetzt (geographisch, Gottheiten, tierisches Leben) und gerade da-
durch iiber die von uns angenommenen Einschrankungen einer LL hinauswéchst - ein
offener im Gegensatz zu einem geschlossenen Text. Evtl. handelt es sich dabei um einen
mnemotechnischen Text, der im Rahmen der Schreiberausbildung Anwendung fand und
die Realgeographie der Schreiber in Textform darstellte. Wie schon B1Gas loc. cit. nehme
ich an, daf} die Verbindung zwischen den jeweils ungenannt bleibenden Stddten und den
genannten Fischen bzw. Schlangen der Realitét entsprang und nicht als rein literarische
Elaborierung gesehen werden kann. Vielleicht kann hier ein Reflex auf die wohl der Tier-
welt entstammenden "Totem-Standarten’ einzelner sumerischer Stédte gesehen werden
(cf. JACOBSEN 1967 [JCS 21]); es féllt jedoch auf, daf die von uns als Signifikanten fir
derlei geartete Standarten bzw. Totems in allen bisher belegten Féllen Vogel sind.

Da der sumerische Lebensraum! aufs engste mit der kiinstlichen Irrigation durch das
Kanalwesen verkniipft war, kann angenommen werden, daf§ Siedlungen mit bestimmten
Kanélen und/oder Fliissen assoziiert waren (cp. FRAYNE 1992:3ff., v.a. ROST 2006:126).
Schon ein Blick auf ED Administrationstexte macht deutlich, dafl viele der Produkte,
die innerhalb des Redistributionssystems zirkulierten, typische Marschzonenprodukte
waren (ROST loc.cit.t 51f.); gerade Schlangen und Fische sind in Marschgebieten hei-
misch (POURNELLE 2003:245) und fanden demgeméf auch Eingang in das Leben der
Menschen (POURNELLE loc.cit.). Man kann evtl. annehmen, dafl die gemeinsam mit
Kanal und Gottheit genannten Tiere wohl fiir den jeweiligen geographischen Locus cha-
rakteristisch waren.

v:03’ Ein Kanal id-4lamma-igi-bar, 'Kanal: Lamma-6ffnet-das-Auge’, ist auBerhalb
von BiMes 3 26 bislang nicht belegt. igi—bar = amaru(m), naplasu(m) ist als CV im
Sumerischen gut bezeugt, cf. BEHRENS und STEIBLE 1981:168f. [FAOS 6], THOMSEN
1984:297 [Mes 10], SELz 1997:20222!). Da eine nominale Form kaum belegt ist, kann
eine Genitivverbindung hier wohl ausgeschlossen werden. Offen bleibt, wie das Element
LAMMA hier zu interpretieren ist - bezieht es sich auf eine spezifische Statue, die in
der uns unbekannten Stadt Verehrung fand? Oder bezieht es sich auf etwas Abstrak-
teres? Sollten die Uberlegungen zu LAMMA als mit Liminalitit assoziiert zutreffen,
kénnte evtl. auch davon ausgegangen werden, dafl die Position der Miindung des Kanals
einen 'Ubergangscharakter’ zwischen Zentrum und Peripherie aufwies, oder der Kanal

! Zur Frage nach dem Beginn der Notwendigkeit von Bewésserungswirtschaft in Mesopotamien cf. ROST
2006.
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selbst durch einen liminalen Aspekt gekennzeichnet war. Daf sich in dem LAMMA ei-
ne Schutzfunktion widerspiegelt, kann wohl ausgeschlossen werden. Vielleicht kann der
Mediationsaspekt von LAMMA mit Handel bzw. Schiffahrt in Verbindung gebracht
werden? Keine dieser Moglichkeiten kann sich mit Sicherheit feststellen lassen.

v:04’ TInnerhalb der Assyriologie wird der DN 9lamma-$ag-ga, 'die schéne/gute Lam-
ma’, gemeinhin mit der Region von Lagas — Girsu — NINA in Verbindung gebracht
(Biaas 1973:32, SELz 1995:158ff. [UGASL]). Wéhrend des ED Illa scheint das Ele-
ment LAMMA in den Texten dieser Region nur in isolierter Form als 9lamma im
PN ur-9lamma auf (cf. Appendix C), wohingegen Ylamma-3ag-ga ED IIla in den
za-me-Litaneien aus Tell Abu Salabikh genannt wird (1. 149 - 151, cf. [02][2]). Diese
Erscheinungsform einer LAMMA ist ansonsten wéhrend des ED IIT nur noch unter
Eri’inimgina(-k) in [16] Ukg. 1 und [17] Ukg. 6 bezeugt.

v:05’ Ich fasse ug(LAGABxGU4+GU,)-ganun(GAxNUN)-dumu-nun ’das Mut-
terschaf des Speichers, fiirstliches Kind’ als Epitheton der 1lamma-Sag-ga der vorange-
henden Zeile auf. Zu ug cp. SELZ op. cit.:180 s.v. MI.Ug-sig: Sowohl ug "Mutterschaf’ als
auch simun 'Wildkuh’ finden sich in PNN an Positionen, an denen wir ein theophores
Element erwarten wiirden (SELZ op.cit.:275 s.v. sin). Eine Assoziation zwischen deifi-
ziertem LAMMA und der Wildkuh stimun erinnert natiirlich an die ED IIla in Tell
Abii Salabikh und Fara gut bezeugte “lamma-nin-stiimun (cp. [01] TAS 327, [02][1]
za-me 11. 83 - 84, [04] TAS 397, [05] SF 39 viii:09, [06] SF 1 i:15). Kann es sich hier evtl.
um einen alternativen Traditionsstrang handeln, in dem die deifizierte LAMMA nicht
mit der Wildkuh, sondern mit dem Mutterschaf in Verbindung gebracht wird? Sowohl
Kiihe als auch Mutterschafe sind sehr miitterliche Tiere, die sich um ihre Jungen inniglich
kiimmern, sie beschiitzen und verteidigen. Cp. auch das (mit der Inanna(-k) assoziierte)
ug-gig in SF 39 viii:09 in direkter Ndhe zur dlamma-nin-stimun. Vielleicht kann hier
an eine besondere Funktion von sowohl ug als auch stiimun als essentiell mitterliche
Tiere gedacht werden, die in dem Aspekt von LAMMA als miitterliche und schiitzende
Gottheit evoziert werden soll: Durch die Néhe zu 9nin-stimun auf der einen Seite und
konkreten PNN, in denen stimun und ug in ihrer miitterlichen Funktion referiert werden
(SELZ loc.cit.), auf der anderen Seite.

Die Verbindung dumu-nun kann sowohl mit ’fiirstliches Kind’ (nun als Adjektiv)
als auch mit 'Kind eines/des Fiirsten’ (Genitivverbindung *dumu-nun-ak) iibersetzt
werden. Setzt man eine Genitivverbindung an, kénnte nun fir Enki(.g) stehen (cp. [08]
SF 7); es ist allerdings auch moglich, dumu-nun als parallel zu a-nun aufzufassen. Cp.
auch LahA$ 01 - 06, wo darauf verwiesen wird, daf zwar in illo tempore An die Ya-nun
erschaffen hatte, aber nicht mit jenen gemeinsam Mutterschaf, Weberin und Getreide.
Besteht ein Bezug zwischen dumu-nun hier und 9a-nun-na in LahA$?

v:06’ Eigentlich ist nig-la-sag als 'Kopfbinde’ 0.4. anzusetzen (nig-la = simdu(m)

'Binde, Band’); cf. SF 11 (ED Fische) 1. 83 nig:14-sag-kug; PETTINATO 1981:104 [MEE
3], PETTINATO 1980:12 [MEE 2]:
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ni-l4-gaba/sag. L’elemento ni-14 ricorda da vicino (tig—)ni-1a reso in acca-
dico con simdu “Wehrgehdnge, Band”: W. von Soden, AHw, 1102; W. W.
H. Rémer, SKIZ 161; J. Bauer, AWL, 473 ad I 2 (“ein Wollkleid”). Nei testi
lessicali bilingui di Ebla si trova ni-li-gu-sag-keszda = ne-ru,(=EN): MEE,
1, n. 1722 r. II 3-4, per cui si veda l'accadico nirru/niru “ein Seil oder Band”
(AHw 793), oppure = ma-wa-gu-wu: MEE, 1, n. 5192 T 16-17. Esso viene
specificato nie nostri testi da gaba, sag oppure DU (si veda r. IV 5), da qui la
traduzionediverse: “cintura” per ni-ld-gaba. “fiocco” per ni-la-sag e “calzari”
per ni-la-DU, dato che io intendo gaba “petto, pancia”, sag “capo” e DU
“piedi”.

v:07' Kann ich nicht zufriedenstellend deuten. Eine mus-taka, ist in den sumerischen
Quellen sonst nicht belegt. Mit takay = ezebu(m) 1aBt sich hochstens an einen Verweis
auf die leere Haut der Schlange nach der Hiutung denken.

4.2 [13] Erm 14396 = P2347842

01 nig-t-rum
02 dlamma

“Eigene Sache der Lamma”

Kommentar

Diese aus Girsu stammende Alabasterschale®, Maie ¢ = 44 mm, h= 25 mm, mit am
Grund angebrachter Inschrift bezeugt das Vorhandensein einer Gottheit (9)lamma ohne
Epitheton (cf. [04] SF 1) wihrend des ED IITb in Girsu. Dies 148t sich vielleicht als Hin-
weis darauf verstehen, daf die Gottheit Ilamma wihrend des ED IIIb nicht notwendi-
gerweise nur als sekundire Epiphanieform einer nur anderweitig bezeugten Gottheit zu
verstehen ist (cp. 9lamma-nin-stiimuna in [01] TAS 327, [02] za-me, [04] IAS 397,
[05] SF 39, [06] SF 1 i:15). Offenkundig bezeugt es eine selbststédndige Funktionsform
bestimmter Gottheiten (Gottinnen); evtl. als der deifizierte Schutzaspekt weiblicher
Gottheiten zu verstehen (SELZ 1997[CM 7]:182). Cp. [02][2] za-me, [06] SF 1 i:15,
[12] BiMes 3 26.

Auch aus dem Material des Objektes lassen sich Schlufifolgerungen ziehen. ’Alabaster’
ist ein (leider) in der Archéologie sehr vage gebrauchter Begriff, der nicht nur Calcit und

2Abbildung cf. Appendix D.
3Niedriges Gefif8 (einfach, topfartig) mit dreiteiligem Rumpfaufbau KO:TR:KO (kx-ve(gerundet)-gr-
ee); Rand abgerundet+(Halb-)Wulst, tiberhdngend; Flachboden (cf. KARSTENS 1994).
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Calciumsulfat (Gips) bezeichnet, sondern auch fiir Calciumcarbonat (Calcit + Aragonit)
und Marmor verwendet wird* (MOOREY 1994:37).

Unabhéngig davon, welche Gesteinsart durch ’Alabaster’ bezeichnet wird, teilen die
Materialien bestimmte Eigenschaften miteinander: Helligkeit, eine luzide Qualitit (oft
werden Calcit, Calciumsulfat, Calciumcarbonat und heller Marmor als durchscheinend
oder von Innen heraus leuchtend wahrgenommen) und einen geringen Hértegrad (2 - 3
nach Mohs). All diese Eigenschaften machen die Verwendung der mit Alabaster beze-
ichneten Materialien fiir kultische und ’'profane’ (ELIADE 1959) Luxusgegensténde ver-
standlich. Alabastergegenstéinde sind im Alten Orient auch aus vielen anderen Orten
belegt (z.B. Tell Brak, Tepe Gawra, Tell el-Arpachiyeh, Tell Qannas, Uruk, Ur, Khafa-
jeh®, Agar Quf, Assur [MOOREY op.cit.:38ff.]); fast immer handelt es sich dabei um
kultische Gegenstdnde bzw. Gegenstdnde des Luxus. Cp. dazu v.a. auch die emische
Perspektive aus Lugal-e XII 513 - 516 (= SEM 32+ rev. iv:04 - 07) sub [03] IAS 82 v:03
ad 9nu;i-é-nun-ta-&. Damit bestitigt das Material die Inschrift, die deutlich macht,
daB es sich bei Erm 14396 um einen Gegenstand aus dem kultischen Kontext handelt.

nig-ti-rum ist ein Abstraktum, das aus G-rum ’eigen’ gebildet ist; cp. MSL 13 98, 54
[nig]-d-rum = ta-li-ifm-<tum>] (cf. FAOS 6:341). nig-G-rum ist auf Gegenstédnden
aus dem aS Lagash bezeugt, cp. VAT 4827 iii:06 - 07 nig-ti-rum-9ba-bag.

nig-t-rum hingt eng zusammen mit der Unterscheidung von Besitz und Eigentum
(cp. SELZ 1999-2000:17, 2 [AfO 45/46] Disk.+Lit.; op.cit.:13f. zum Nebeneinander von
nig-GA (-r) und nig-t-rum in VS 25 74 = AWAB 172 = VAT 4856). Die Annahme, dafl
diese Alabasterschale vielleicht einem Funktionédr von einer (zentralen) Institution zur
Verfligung gestellt wurde (SELZ op.cit.:15), wiirde demgeméf mit dem kulturellen Wert
des Materials und der Inschrift iibereinstimmen. Evtl. ist auch ein funerirer Rahmen
denkbar: SELZ 2004|WZKM 94]:203f. hat darauf hingewiesen, dafl das Inventar frither
nig-GA Texte mit den materiellen Hinterlassenschaften des Konigsfriedhofs von Ur zu
einem groflen Teil {ibereinstimmt. Leider ist der Fundkontext von Erm 14396 unbekannt.

Mit unserem Stiick hier zu vergleichen ist SMUI 1900.53.0143 [P423565]%, eine un-
publizierte Schale aus Diorit aus der Gegend von Lagas; von der Form her &hnelt sie
Erm 143967, und eine auf der Seitenwand angebrachte Inschrift identifiziert das Stiick
als nig-ti-rum der 9nin-SAR. Auffillig ist hierbei auch, daff 9nin-SAR wihrend des
ED praktisch nur in unmittelbarer Nihe zu 9lamma bezeugt ist (cp. [03] IAS 82 ii:15,

“Calcit: Eine kristalline Form des Calciumcarbonats; bricht leicht und ist sehr weich (Hartegrad 2.5 -
3 nach Mohs), daher fiir Gebrauchsgegenstédnde wenig geeignet.

Calciumsulfat: Sehr weich (Mohs 2), weiflich, leicht durchscheinend. In archéologischem Kontext
héufig briichig und erodiert.

Calciumcarbonat: Sehr hidufiges Sedimentgestein, héirter als die "klassischen’ Alabaster Calcit und
Calciumsulfat (Mohs 3); weifl bis hellgrau (teils auch leicht rosa, manchmal schwarz mit weilen
Calcitvenen).

5Cp. IM 30590, die Scherbe eines groen Alabastergefifies mit Inschrift me-bara-[ge] / lugal / [kis]
(EpZARD 1959:9 [ZA 53]).

Shttp://www.spurlock.illinois.edu/search/details.php?a=1900.53.0143, 10/12/2012.

"3 = 82 mm, h = 52 mm, t = 8 mm; niedriges GefiB (einfach, topfartig) mit einfachem Rumpfaufbau
KO; Rand abgeschrégt + abgerundet; Flachboden.
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vii:13’, [06] SF 1 ii:23, [07A][1] SF 5 obv. iv:08, [07B] SF 6 iv:03, [A02] TSS 629
iv:03 - 04, [A05] RTC 8 ii:06, [A07] VS 14 5, [A09] DP 54). Auch dies wiirde fiir eine
Datierung von SMUI 1900.53.0143 in das ED IIIb sprechen.

4.3 [14] Ur-Nanse 26 [AO 3177 = CIRPL Urn. 26]

ii

01
02
03
04
05
06
07
iii
01
02
03
04
05
06

és-gir-su
mu-Ti
dgul-ga-ga
mu-tud®
gu-Su-dug
mu-tud

dkinda-zi

mu-tud
6-9nin-MAR.KI
mu-[]

dlamma-
LAK-397(U.KID)-¢

mu-tud?

“Das Heiligtum von Girsu hat er erbaut; Sulsaga hat er geboren; Gusudu hat er geboren;
Kindazi hat er geboren; den Tempel der Nin-MAR.KI hat er erbaut; Lamma-aus-dem-
LAK-397(U.KID)-hervortretend hat er geboren.”

¥Die Verwendung von /tud/ 148t hier deutlich darauf schlieBen, daf8 es sich um die Herstellung von

Statuen handelt, so auch BEHRENS und STEIBLE 1983:333 [FAOS 6].

9Der Ergativ zu den Verbalformen befindet sich, wie in dem fiir diese Periode typischen Formular

von Votivinschriften ganz zu Beginn der Inschrift, i:01 - 05 ur-‘nanse / lugal- / laga$ / dumu-
gu-ni-DU / dumu-gur-sar; es handelt sich dabei um den fiir Ur-Nanse typischen Beginn seiner
Inschriften.
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Kommentar

Urn. 26 berichtet von der Schépfung mehrerer Gotterstatuen: Des Sulsaga(na), des
(der?) Gusudu, des Kindazi, und eben der/des Ylamma-LAK-397-&. Die Herstellung
dieser Statuen kann im Rahmen der Erbauung des és-gir-su erfolgt sein, worauf der
Text hinweisen wiirde. Die Nennung des Errichtens eines Tempels der Nin-MAR.KI
wiirde darauf schliefen lassen, daf} es sich um eine Auflistung konsekutiver Votivakte
des Ur-Nanse handelt. Der rituelle Rahmen der Statuenherstellung kann jedoch, auch
unter Bezugnahme auf die spéter bezeugten Rituale mis pi und pit pi, als gesichert
angenommen werden'?.

ii:03 Sulsaga(na), der 'Jiingling nach seinem (=Ningirsus) Sinn/Herzen’, gehért dem
aS Pantheon aus Lagas/Girsu um Ningirsu und Baba an (cp. SELZ 1995:277ff. [UGASL)]
s.v. (Dgul-8a(-ga)(-na)). Konzipiert als Sohn von Baba und Ningirsu kommt der Gott
schon in farazeitlichen Texten zusammen mit Igalim(a) vor'!; cp. TAS 83 vi:05" - 067;
[A05] RTC 8 i:06 - ii:01. Spéater cf. Ukg. 4 ix:17 - 21 (= 5 viii:24 - 27) é-nam-
dumu GANA-nam-dumu-ka 95ul-8a-ga-na lugal-ba i-gub ’auf dem Anwesen der
’Kindschaft’ (und) auf den Feldern der "Kindschaft’ ist Sulsagana als Eigentiimer einge-
setzt’; auch DP 105 iv:01 und DP 415 kirig-nam-dumu-93ul-sa-ga-ka ’'Garten der
’Kindschaft’ des SulSaga’.

ii:05 Obgleich zu 9gt-su-dug bislang nicht viel bekannt ist (cp. SELZ 1995:139568),
1483t sich doch eine zumindest oberflichliche Verbindung zu den {ibrigen genannten En-
titdten herstellen. Der Gott scheint auch in [15] Urn. 51 vi:09 - 13 gemeinsam mit
d3ul-8a und 9kinda-zi auf. SELZ loc.cit. iiberlegt, ob man das Element gii in dem
DN als Schreibung fiir spiteres gi-un = biltu interpretieren kann und verweist auf die
Ausdriicke gii—dug ’den Nacken l6sen, von Lasten befreien’ und Su—dug ’in der Hand
halten’ - evtl. also ’der die Abgabe/den Ertrag in Héanden héalt’? Der DN ist in Fara als
Berufsbezeichnung belegt: WF 113 [VAT 9056 = P011071] i:02’ 3 (diS) ur-nin ga-sSu-
dug, TSS 486 [Ist S 486 = P010836] ii:06 gti-<Su>-dus, TSS 237 [Ist S 237 = P010782]
iii:04 gi-Su-dug, FTP 83 [UM 33-59-064 = P222159] ii:03 gi-Su-dus; cp. auch Li C
13.

ii:07 dkinda-zi - der in Girsu schon zur Fara-Zeit verehrt wurde, cf. [A05] RTC 8 ii:02
- ist ebenfalls eine dem Hofstaat des Ningirsu angehorige Gottheit (’der rechte Barbier’).
dkinda-zi wird auflerhalb von Urn. 26 lediglich ein weiteres Mal erwéhnt, nimlich in
Urn. 51 vi:11 - 12 - dort ebenfalls zwischen 95ul-8a(-ga) (-na) und 4gi-su-dug genannt.

Abgesehen von [A05] RTC 8 scheint 9kinda-zi auch in DP 44 v:03 (vor Ylamma)
und Nik 1 29 iii:09 (vor 9lamma) auf, ebenso in einer Votivinschrift (BM 22445 = CT

10Cp. WALKER und Dick 1999.
1 Auffallig ist, daB sowohl in Urn. 26 als auch in Urn. 51 déul-éé(-ga) ohne Yig-alim genannt wird.
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1 20 1896-06-15 = P234697) unklarer Provenienz, zu datieren unter Nammahani und
einer Lagas II-zeitlichen Opferliste aus Girsu ([A10] ITT 4 7078).

iii:04-05 9lamma-LAK-397(U.KID)-é& 'Lamma-aus-dem-LAK-397(U.KID)-hervortretend’
Friihere Bearbeitunger lesen Ylamma-$itas-&: SOLLBERGER 1952:111% (la statue de)

Lama brandissant I'arme .., STEIBLE 1982b:10 [FAOS 5/2] 'Lama, (die) die Sita-Waffe
herausgehen 148t’, SELZ 1995:159 [UGASL], FRAYNE 2008:95f. [RIME 1]; cp. aber GRE-
GOIRE 1962:2f.4! der Ylamma-ug(IGI'.KID)-¢& ’la déesse Lama-qui-sort-merveilleuse’
erwégt. SOLLBERGER loc.cit. verweist darauf, daf§ “Sitas” nicht in REC vorkommt (cf.

auch THUREAU-DANGIN 1907:4f. [SAKI)).

Die Identifikation von U.KID als Sitas scheint auf MSL 6 1A (Hh Tf. V) 192 [VAT
08876 = Ass 4564 = AOTU 1/1 57-58 = P282430 rev. i:06 - 07] zu beruhen: &¥4-itay
= KI.MIN (ta-kal-tu) / 884-3itay-UM = KI.MIN (ta-kal-tu); aB Hh UET 7 92 =
P247851 iv:31 hat 4-8ita,™ %" wobei die Zeichenform dort wohl eher als U.GIS'? zu
interpretieren ist.

ED finden sich aufler Urn. 26 und Urn. 51 keine Belege fiir eine Sitay zu lesende
Zeichengruppe; die Ur ITI-zeitlichen Belege sind auf Variationen des Jahresnamen Sulgi-
r 28 beschrinkt, in denen die Installation des en-Priesters En-nam-sita-Sulgirake-bagub
in Eridug kommemoriert wurde (FRAYNE 1997:104 [RIME 1]): FS Greenfield 617 6 rev.
05 mu en-nam-Sitas-93ul-gi-kes-ba-gub ba-hun-ga (Sulgi-r 28.00.00); Iraq 22 pl.
18 / 6 NT 147 [A 31118 = 6N-T0147 = P110467] rev. 03’ - 05" mu 93ul-gi lugal-
uris¥-ma-ke, en-nam-3itas-935ul-gi-ra-kes-ba-gub bii-sag en den-ki eriduki-se
(Sulgi-r 28.06.00); Nisaba 6 17 [BM 106072 = 1913-04-16, 904 = P208522] rev. ii:08
mu-9[Sul-gi] nita-[kal-ga] lugal-uris[<i-ma] lugal-an-ub-[da-limmu-ba-ke4] en-
nam-8itas-93ul-gi-ra-kes-na gub en 9en-ki eriduXi-ga in-hun-ga als vollstéandigste
Form des YN.

Beachte v.a. die Variationen in Iraq 22 pl. 20 / 6 NT 850 [6N-T0850 = P110471] rev.
05 - 07 en-nam-<sita>-95ul-[gi-ra]-ke,s-[ba-gub] bu-sag en %en-ki in-hun-[g4]
(Sulgi-r 29.00.00) und MVN 15 242 [Anonymous 0133 = P118507] 13 - 14 mu [en-
nam|-$ita-45ul-gi-ra-ke4-ba-gub ba-hun (Sulgi-r 28.12.00). Cp. auch aB InEb UET
6/1 14 = P346099 rev. 02 [4 nam]-[U.GA]xU]-kes [$u gi]-g§4 mu-bu-um-giny-
gam-e 'die Macht der Sita’-Waffe zu tragen, biegsam wie mubum(-Holz)’; dhnlich ein
aB Schultext YRL SC 1826-Bx1-4 = PARS 12/01 126 = P387610 obv. 16, bei dem die
fiir unsere Uberlegungen relevanten Zeichen jedoch erodiert sind.

Cf. [06] SF 1 i:14, i:16; U.KID/U+KID = LAK-397; U.UD.KID = LAK-
397°UD; U.AN.KID = LAK-358 = LAK-397°AN. Das Zeichen hier in Urn. 26 ist
eindeutig LAK-397, U.KID. SELZ 1995:298 hat auf die Moglichkeit hingewiesen, daf3
Ur-Nanse urspriinglich aus dem Ort NINA /Nigin stammte. Angesichts der Nennung
von 9lamma-LAK-397(U.KID)-¢& nach der des Tempelbaus fiir ‘nin-MAR.KI, die
dem Kreis der Nanse angehort, und der Homophonie von LAK-397°UD /nigin/ mit
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NINA /nigin/ scheint es durchaus moglich, in hier geschriebenem LAK-397 eine
defektive Schreibung fiir LAK-397°UD oder auch LAK-397°AN (cp. [06] SF 1 i:16)
zu sehen.

LAK-397 kommt in ED Beschworungen aus Lagas und Ebla als frithe Form der Ein-
leitungsformel én-é-nu-ru vor (KREBERNIK 1984:197 [BFE]). Das Vorkommen von PNN
wie ama-LAK-358-si und ama-LAK-397-si nebeneinander spricht allerdings sowohl
flir eine Interpretation der Zeichenkombination als Toponym als auch eine Verbindung
zwischen LAK-358 und LAK-397.

4.4 [15] Ur-Nanse 51 [4 H-T 1 (4 H 5), RIME 1:E1.9.1.6b = Ur-Nanse 6(b)]

vi

09 sul-sagy

10 mu-tud

11 kinda-zi

12 mu-tud

13 dgii-gu-dug

vii

01 [mu]-tud

02 dlamma-LAK-397°KI-¢
03 mu-tud

“Sulsag(a) hat er geboren; Kindazi hat er geboren; Gusudu hat er geboren; Lamma-aus-
dem-LAK-397°KI-hervortretend hat er geboren.”

Kommentar

Wie in Urn. 26 sehen wir hier parallel Ylamma-LAK-397°KI-& im Kontext der
Herstellung bzw. Geburt von Kultstatuen; cp. dazu v.a. [06] SF 1 i:16, i:19 und
den Paralleltext [14] Urn. 26 zur Lesung LAK-397 anstelle des tiblicherweise gelese-
nen Sitay. Wieder finden wir 9lamma-LAK-397°KI-¢ in der unmittelbaren Nihe von
(D3ul-8a, dkinda-zi und 9gi-su-dug. Im Gegensatz zu Urn. 26 hat sich die Reihen-
folge der genannten Gottheiten geindert: Anstelle der Reihung Sul-S8agy, 9gt-su-dus,
kinda-zi und Ylamma-LAK-397(°KI)-¢& ist nun 9gi-Su-dug in der diesbeziiglichen
Reihung weiter unten (nach 9kinda-zi) positioniert, wohingegen sich am Status der
dlamma-LAK-397(°KI)-é in dieser Auflistung nichts &ndert.
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vii:02  SELZ 1995[UGASL]:159 liest an dieser Stelle IGI'.KID, FRAYNE 2008:92 [RIME
1] DUL.KID. CRAWFORD 1977[JCS 29]:192ff.'? liest in der Erstbearbeitung KI.E.E
gegen SOLLBERGERs Vorschlag, hier parallel zu Urn. 26 iii:05 Sitag zu lesen. Geméfl
des Photos in CRAWFORD op.cit.:211 handelt es sich bei dem von CRAWFORD als E
gelesenen Zeichen tatsédchlich um ein KID, bei dem ersten Zeichen um U-+KI in Ligatur.
Demgemaéf 148t sich die Zeichengruppe als LAK-397°KI analysieren; cp. KREBERNIK
1984:197ff. [BFE].

Schon KREBERNIK hat auf die Moglichkeit einer engen Verbindung zwischen LAK-
358 = LAK-397°AN und NIGIN = LAK-397°UD hingewiesen (op.cit.:321'9), da
UD in UGN fiir AN in NO steht. Die Zeichensemantik von AN und KT als elementare
Dichotomie, die sich auch in der kosmogonischen Struktur der Sumerer und Mythologie
niederschléagt, konnte auf eine dhnliche Verbindung zwischen LAK-397°AN und LAK-
397°KI verweisen. Die in [06] SF 1 i:16 belegte Gottheit Ynin-LAK-358 direkt nach
dlamma-nin-stimun kénnte ebenfalls darauf hinweisen.

Wie schon sub [06] SF 1 ad i:16 erwdhnt, kommt LAK-397°AN héufig in Kombina-
tion mit dem Verbum si vor, was darauf hinweist, daf} es sich bei der Zeichenkombination
um ein Toponym handeln kénnte; auch LAK-397°KI in Kombination mit € wirkt als
Toponym wahrscheinlicher denn als Waffe. Zu & cp. GELB, STEINKELLER, WHIT-
ING 1991:55, 240 [OIP 104]; STEINKELLER 1989:32 [FAOS 17/1]; THOMSEN 1984:302
[Mesopotamia 10] sub voce. & wird haufig mit einem ablativus separativus konstruiert,
der oft auch in der Verbalkette aufgenommen wird: GilgHuw A [Ashm 1932-155 =
P412444] rev. ii 25; SumLetters [Ist Ni 9701 + N 3264 + N 3266 + = P230799] 260;
CBS 15079 [P269643] obv. 6; BIN 10 77 rev. 5; OIP 15 1 [CBS 14151+UM 29-16-140 =
P269136] rev. v:21, v:35, vi:16; MEE 3 50+ [P218312; QuSem 18 13] ii:13 u.v.m.; DNN
[03] TAS 82 v:02 Ymes-lam-ta-&; v:03 9nuy-é-nun-ta-&; [A01] FTP 110 Ymes-lam-
ta-&; SF 1 ix:12 ININA-ta-&; rev. i:25 dabzu-ta-¢&; rev. iv:04’ 9mes-lam-ta-¢&; rev.
iv:5" 9mes-é-nun-ta-&; rev. ix:17" 9sig-é-é-nun-ta-&; SF 59 [VAT 12425 = P010650]
ii:12 ugy é-men-nun-ta-¢€; ii:13 uy men-sa-ta-e; DP 77, DP 339, DP 458, DP 491 etc.

DaB es sich bei der hier und in Urn. 26 iii:04 genannten 9lamma um dieselbe Ei-
scheinungsform der Gottheit handelt, steht aufgrund des Parallelismus zwischen den
beiden Texten aufler Frage; ebenso kann davon ausgegangen werden, dafl LAK-397-&
und LAK-397°KI-¢ das selbe Epitheton der Gottheit ausdriicken.

4.5 [16] Ukg. 1 [MNB 1390, AO 12181, AO 12782, IM 5642

21oc.cit. Anm. 30:
“Sollberger would read sitax ¢ as in Urn. 26 iii 5 (Lama "wielding the mace"), but the writer has
kept KI.E.E rather than Sitay & since the Sitay of Sollberger is apparently based on the sign form
given in SL I 787. This, as the writer understands it, is not the sign given in Urn. 26 iii 5. [...]”
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01
02
03
04
05
06
07
08
09
10

11

ii

01
02
03
04
05
06
07
08
09
10
11
12

13

[dnin-gir-sul

[ur-sag-4] [en-1{1]-14-ra
eri-inim-gi-na

lugal-

gir-suk'-key

an-ta-sur-ra
é-hé-[gal]-kalam-ma-ka]-ni
é-gal-ti-ra-as-ka-ni
mu-na-ii

[6]-9ba-bag

[mul-[na|-fa

[dig-alim-ma-ra]
[é-me-hus]-gal-[an-ki]
[mu]-[na-i1]
d[5ul-5a]-ga-[na-ra]
ki-[tus]-[akkil-li-ni]
mu-[na-i
dlammal-Sag-[ga)

&5 [igi]-[tab]-[ba-ni]
¢é-ni mu-na-ifa

Sa-ba

dzar-za-rug
dNI-pa-&

dgr-nun-ta-e-a
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14 é mu-né-ni-ra

“[Dem Ningirsu|, dem [Helden| des Enlil, hat Eri’inimgina(-k), der Koénig von Girsu, das
Antasurra - seinen Tempel "Uberfluf} des Landes Sumer’ - (und) seinen Grofitempel des
Tiras fiir ihn erbaut. [....] [Dem Igalima] hat er den Tempel ’Schreckliche Groe ME von
Himmelerde’™ fiir ihn erbaut. Dem SulSagana hat er seinen Wohnsitz des Schlachtrufes
fiir ihn erbaut. Der schénen/guten Lamma - seiner'* Scheuklappe - ihren Tempel hat er
fiir sie erbaut: in seinem Inneren hat er fiir Zarzaru, Nipa’e, (und) Urnunta’e’a Kapellen
fiir sie erbaut.”

Kommentar

(01) Ylamma-8ag-ga: Eine Hypostase der Baba?

Antasurra'® und Tiras'® waren beide auch als é-gal bezeugt. Beide Bauten hatten
sowohl eine politische, militdrische und rituelle Ebene (cf. CHARPIN 2011[WOO 6]). Die
in dem Text genannten Gottheiten entsprechen dem aS Lokalpantheon von Girsu, cf.
SELZ 1995[UGASL]; nach der standardisierten Reihenfolge von 9nin-gir-su, (¢ba-bag),
d3ul-8a-ga-na und dig-alim folgt das Heiligtum der Ylamma-Sag-ga-igi-tab-ba-ni, in

welchem Schreine bzw. Kapellen fiir 9zar-za-rug!”, dNI-pa-&'® und dur-nun-ta-&'?

13GEORGE 1993:122 iibersetzt 'House of the Great Awesome ME’s of Heaven and Underworld’ und
verweist u.a. auf den uns hier betreffenden Ukg.-Text; é-me-hus-gal-an-ki ist allgemein in der aS-
Zeit als Tempel des “Igalima(k) in Girsu bekannt. SELz 1995[UGASL]:145 iibersetzt "Haus, (das die)
groBen schrecklichen 'Me’ von Himmel (und) Erde (besitzt). Zur Konzeption von TNN mit dem
Element an-ki cf. [02] za-me ad 1. 149 AN.LAMMA.KI.

Y0b sich /-ani/ hier auf “lamma-Sag-ga oder Eri’inimgina(-k) bezieht, ist unklar.

15Bezeugt als Opferempfinger schon zur Fara-Periode in RTC 9 i:5 nach ti-ra-4$; urspriinglicher Bau
des Gebaudes unter Akurgal (cf. Akg. 1); SELZ 1995:221 sub I1. 9., GEORGE 1993:68.

SELZ op.cit.:24% erwigt ob der Grenzlage zu Umma, ob eine Ubersetzung ”(’Palast’:) Der oben
begrenzt hat” angemessen wéare; ibid.:2271193:

”Die Deutung von A. Falkenstein, AnOr 30, 164, mit Anm. 4: "vom Himmel herabgetropft” bleibt
unbefriedigend. Vgl. vielleicht sur ”(eine Grenze) ziehen”, “abgrenzen” (H. Behrens und H. Steible,
FAOS 6 s.v. "Elliptisch fir ki-sur?”) in 'Ent. 41 ii 4-6 und Ean. 6 i 3-5 und beachte Ent. 28 vi 9ff.
(=29 vi 21ff.): lG-umma®(-a) e-ki-sur-ra-‘nanse-ka ... an-ta bal-e-da "Den Mann von Umma, der
den Grenzgraben des Ningirsu (und) deeen Grenzgraben der Nanse ... von oben her iiberschreitet”.
Demnach kénnte man vielleicht an-ta-sur-ra als ”(Tempel,) der oben begrenzthat” [sic - NL| deuten
und im Namen eine Anspielung auf die Grenzlage des Tempels erblicken (...). Zu sur "to separate,
divide” s. jetzt auch R. Englund, JESHO 31 (1988) 165.

Ich schliele michder Deutung von Antasurra als durch seine Grenzlage definiert an und interpretiere
den TN als einen Hinweis auf die Liminalitdtskonzeption (geographisch) des 'Tempels’ bzw. Festungs-
oder auch Versorgungsgebaudes (cp. Ukg. 1 i:06-07 an-ta-sur-ra / é-hé-gal-kalam-ma).

Name bislang ungedeutet, cf. SELz 1995:219'%*? [UGASL] und GEORGE 1993:150; ebenfalls schon
Fara-zeitlich belegt (RTC 7 i:04, [A05] RTC 8 i:04).

"Nach SELz UGASL s.v. Yza-za-rug bei Gude’a eines der sieben Kinder der Baba (s.u.).

18T ediglich in Ukg. 1 und seinen Varianten belegt.

YEbenso wie Nipa’e lediglich in diesem Text bezeugt; gleich dem/der Za(r)zaru gilt diese Gottheit,
deren Name wohl ’die aus dem Schofle des Fiirsten Hervorgegangene’ bedeutet (cf. SELz UGASL
s.v.), spater als eines der sieben Kinder der Baba belegt.
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errichtet wurden. Demgeméf} konnen wir annehmen, daf§ die drei genannten Gottheiten
in engem Zusammenhang mit LAMMA als Ylamma-$ag-ga(-igi-tab-ba-ni) stehen -
welcher jedoch dies ist, bleibt uns ob der mangelnden Quellen bislang noch verborgen.

Gemeinhin wird angenommen, da8 es sich bei Ylamma-Sag-ga um eine Hypostase der
Baba, spezifisch im geographischen Bereich von Lagas/ Girsu angesiedelt, handelt. Diese
Interpretation beruht v.a. auf der u.a. unter Gude’a oder auch Nammahani und Sulgi-
r belegten Verbindung zwischen der 9lamma-sila®’-sir-sir-ra?! und den Namen fiir
Babas Tempelgebiude (é-)sila-sir-sir??. Auch die Nihe der ’Siebenlinge der Baba’ in
Gude’a CB xi:03 - 1423 zu verschiedenen Formen von LAMMA mag zu dieser spéteren
Identifikation der Gottheiten gefithrt haben. SELZ 1995 geht von der Moglichkeit einer
urspriinglichen Dreiheit dieser Kinder der 9ba-bag aus, namlich der hier in Ukg. 1
und [15] Ukg. 6 genannten Gottheiten, welche in dem Schrein der Ylamma-3ag-ga
verehrt wurden. Zumindest bei dur-nun-ta-& handelt es sich der Uberlieferung nach
auch um ein Kind der 9lig:siy handelt. Gleiches gilt fiir bei Gude’a belegten 9za-ar-
mu; cp. [10C] IAS 46 x:08. Es kénnte sich demgemif8 bei 9ba-bag und 4lig:siy um
Formen derselben Gottin handeln. Die Inklusion von Urnunta’e’a innerhalb des von
Eri'inimgina-k erbauten Tempels fiir lamma-3$ag-ga(-igi-tab-ba-ni) kénnte ebenfalls
darauf hinweisen, daf ein lokaler Identifikationsproze zwischen 9ba-bag und 49lamma-
Sag-ga begonnen hatte. Unter Eri’inimgina-k scheint diese Identifikation jedoch noch
nicht vollstdndig abgeschlossen gewesen zu sein: [A17] DP 54, datierend vermutlich auf
Ukg. 02.00.00, listet die Ylamma-Sag-ga zwischen Baba und Sulsagana, wo sie einen
Ziegenbock als Opfergabe erhélt - wesentlich weniger als die anderen in dem betreffenden
Teil des Textes aufscheinenden Divinitaten. Dies 1483t scheinbar darauf schlielen, daf} zu
diesem Zeitpunkt die Ylamma-Sag-ga noch nicht vollig als Hypostase der Baba ange-

204d sila(TAR) "Weg’, 'StraBe’ cp. VOLK 2000:20 [ZA 90]; idem. InSuk A 296; AVERBECK 1987:771 ad
Gude’a CB xiv:23; SALLABERGER 1993a:282"3%¢ [UAVA 7], SELZ 1995:26f.773 [UGASL].

21Cp. [22] Ur-GAR 3, [23] Nammahani, [24] AO 166.

22Cp. GEORGE 1993:148 s.v.; Gude’a St. E obv. ii:14 - 22 us “ba-bag / dumu an-na / nin eri-kii-ga
/ nin-a-ni / é-sila-sir-sir / é-ki-4g-ni / mu-na-fa-a / eri mu-ku / izi im-ma-ta-1a; vi:13 - 17
9ba-bag / nin-a-ni / é-ki-ag-ni / é-sila-sir-sir / mu-na-¥i-a; St. G v:08 - 12 ba-bag / nin-
a-ni / é-ki-ag-ni / é-sila-sir-sir / mu-na-fi-a; St. H ii:01 - 02 ug é-sila-sir-sir / é-ki-ag-ni;
iii:02 - 05 ama 9ba-bag / é-sila-sir-sir-ta / gii-dé-a / /nam\-til mu-na-sum; CA xxvi:09 sila-
sir-sir ki-a-4g-ba; administrative Belege: DP 54 iii:02 - 03 “ba-bag / 1 mas dlamma-sila-sir-sir;
ansonsten ist sila-sir-sir wihrend des ED IIIb v.a. in PNN des Typus géme-sila-sir-sir(-ra) bzw.
la-sila-sir-sir(-ra) und ur-sila-sir-sir(-ra) belegt; c¢f. BIN 8 359, DP 75, DP 116, DP 117, DP
118, DP 143, DP 173, DP 175, DP 233, DP 268, DP 339, DP 525, FAOS 15/2 124, HSS 3 25 [FAOS
15/2 24], HSS 3 26 [FAOS 15/2 25], HSS 3 27 [FAOS 15/2 26], Nik 1 7 [FAOS 15/2 7], Nik 1 16
[FAOS 15/2 16], Nik 1 20 [FAOS 15,2 20], Nik 1 22 [FAOS 15/2 22], Nik 1 25 [FAOS 15/2 25], Nik 1
174 [FAOS 15/2 174], Nik 1 218 [FAOS 15/2 218], SNAT 11 [BM 17814], TSA 2 [RIAA 18], TSA 18
[AO 4132], TSA 40, TUT 164-15 [VAT 2409], VS 14 23 [VAT 4784], VS 14 39 [VAT 4807], VS 14 86
[VAT 4425], VS 14 176 [VAT 4409], VS 27 4 [VAT 4655], VS 27 8 [VAT 4662], VS 27 71 [VAT 4850],
VS 27 85 [VAT 4875], Zinbun 18 104 10 [BM 16377].

ZCB xi:03 - 14 lukur-ki-IG-ni hé-gél-1G-8ar / “za-za-ru / “IM-pa-& / <9>tr-é-nun-ta-&-a /
4G AN-gir-nun-na / Yhé-sa-ga / 4zi-tr-mu / za-ar-mu / dumu-mas-imin-“ba-bag-me /
ban-da-en-?nin-gir-su-ka-me / nam-8itax-Sas-ga gi-dé-a-da / en 9
da-Sus-ge-es.

nin-gir-su-ra mu-na-
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sehen wurde. Wahrscheinlich wurde der Begriff der ’schénen Lamma’ urspriinglich auf
eine spezifische LAMMA-Statue bezogen, die sich erst im weiteren Laufe der Zeit zu
einer Hypostase der Baba entwickelte: Name, Objekt (= Statue, wohl in einem mit Baba
assoziierten Tempel aufgestellt, cp. SELz 1997:182 [CMT7]) und géttliche Entitét(en) ver-
schmolzen miteinander, und der urspriingliche Hintergrund - 4lamma als eine liminale,
beschiitzende Gottheit, die konzeptuell der Baba in ihren (liminalen) Schutzaspekten
nahe stand - war im Vergessen versunken.

(02) Verbindung zwischen 9ba-bag und Ylamma-$ag-ga

TURNER 1989/2005:95 schreibt iiber den Liminalitédtszustand und die damit assozi-
ierten Schwellenwesen:

"Die Eigenschaften des Schwellenzustands (der ”Liminalitdt”) oder von
Schwellenpersonen (”Grenzgingern”) sind notwendigerweise unbestimmt, da
dieser Zustand und diese Personen durch das Netz der Klassifikationen, die
normalerweise Zustéinde und Positionen im kulturellen Raum fixieren, hn-
durchschliipfen. Schwellenwesen sind weder hier noch da; sie sind weder das
eine noch das andere, sondern befinden sich zwischen den vom Gesetz, der
Tradition, der Konvention und dem Zeremonial fixierten Positionen. Viele
Gesellschaften, die soziale und kulturelle Uberginge ritualisieren, verfiigen
deshalb iber eine Vielzahl von Symbolen, die diese Ambiguitdt und Unbes-
timmtheit des Schwellenzustands zum Ausdruck bringen. ” [Emph. NL]

Dieser Paragraph gibt uns mehrere Hinweise auf die Natur des Zusammenhanges zwis-
chen Baba und dlamma-éaa-ga: In Gude’a St. H iii:02 - 05 ama 9ba-bag / é-sila-
sir-sir-ta / gu-dé-a / [nam]-til mu-na-sum finden wir Baba deutlich als Mutter
bezeichnet, und auch SELz 1995:299 [UGASL| beschreibt die Gottin mit den Worten
"[a]ls Hauptzug der Gottin ergab sich das Bild der gnédigen, gitigen Frau, der 'Lan-
desmutter”’. Jedoch erscheinen in der Studie zu der Entitat auch deutliche Beziige zum
Totenkult des alten Lagas/ Girsu, und die von SELZ loc.cit. angestellte Uberlegung, daf8
es sich bei der Baba urspriinglich um einen Beinamen der Inanna(-k) gehandelt haben
konnte, zeichnet ein detaillierteres Bild der Gottin als das einer lediglich generischen
Muttergottheit?*, welches es uns erlaubt, einen deutlich mit dem Liminalen zusammen-
héngenden Aspekt festzustellen.

SELz 1995:100 schreibt ”[d]as 'Fest der Baba’, sicherlich ihr Hauptfest, beginnt auf-
falligerweise mit Totenopfern (...). Diese Nihe der Gottin zum Totenkult ist auch sonst
bezeugt (...)"; op.cit.:32: ”[v]or diesen Opfern am 'Hoffest’ erwédhnt RTC 46 drei Tage mit
Totenopfern”. Gerade wahrend des ED besteht eine enge Verbindung zwischen Totekult
und Fruchtbarkeit; cp. [01] TAS 327 iii:12, iii:13, iii:15, D(3). Dies zeigt sich auch

24Cf. RIA 8 s.v. *Muttergdttin A. § 5.7; siehe v.a. auch [04] SF 1, wo die lamma-Entitéten teils
chtonische Ziige tragen, ebenso die umgebenden Mutter- bzw. Geburtsgottheiten selbst, so z.B.
9nin-U.UD.KID in i:14 (dazu sub [04] ad i:16, i:17, i:18, passim); vgl. auch SToL 2000 [CM 14], der
sich dem Thema ausfiihrlich widmet.
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hier; so verweist etwa der Text DP 218, welcher Opfergaben fiir Tote und Gottheiten
verzeichnet, auf den Anlass fiir das bezeugte Totenmahl - eine Geburt: vi:06 - vii:03 itu
ezen-%ba-bag-ka / bara-nam-tar-ra / dam-lugal-an-da / énsi-/ lagaski-ka-ke,
/ dumu-mi / i-tu-da-a / ba-guy 'im Monat: ’Fest der Baba’, (als) Baranamtara, die
Gemahlin des Lugalanda, des Stadtfiirsten von Lagas, eine Tochter geboren hatte, wurde
(dies) verzehrt’ Im weiteren Rahmen dieses Festes wurden dann Opfergaben fiir die Ver-
storbenen Enentarzi und DU.DU am ’Schwarzmondtag’ 9utu-ug-na-a-ka dargeboten
und verzehrt. Die Verbindung zwischen Geburt und Totenopfer (und auch dem liminalen
Bereich einer Mondfinsternis) in diesem Rahmen bezeugt eine deutliche Konzeption von
den sich zwischen den Extremen von Geburt und Tod befindenden Schwellensituationen;
cp. TURNER 1969/2005:96f., v.a. ibid.:97 unter ’Dialektik des Entwicklungszyklus’:

”Aus alle dem schliele ich, daf} fiir Individuen wie fiir Gruppen das Leben
eine Art dialektischer Prozef§ ist, der die sukzessive Erfahrung von Oben
und Unten, Communitas und Struktur, Homogenitdt und Differenzierung,
Gleichheit und Ungleichheit beinhaltet. [...] Mit anderen Worten, jeder
einzelne wird im Laufe seines Lebens abwechselnd mit Struktur und Com-
munitas, Zustinden und Ubergingen konfrontiert” [Emph. NL]

Auch bei Inanna(-k) handelt es sich um eine religionswissenschaftlich gesehen hochst
liminale Divinitdt?®. Falls es sich bei Baba um eine ausdifferenzierte Form der gemein-
mesopotamischen Go6ttin handelt, wobei der DN Baba sich aus einem Lallwort fiir ama
"Mutter’ entwickelte, das mit den der Gatumdug entlehnten Elementen kombiniert wurde
(wie SELZ loc.cit. annimmt und auch demonstriert), 148t sich eine Verbindung zwis-
chen Baba und 9lamma-3ag-ga iiber diesen Zusammenhang herstellen. Baba und
Gatumdug sind nicht nur iiber den Aspekt einer Muttergottheit miteinander verbun-
den, sondern weisen dariiber hinaus einen engen Zusammenhang mit der Venusgottheit

2530 auch GRONEBERG 2004:156:

7[...] Sie war weiblich als Inbegriff des erotischen Liebreizes und der sexuellen Potenz, die sie
anreizen und verleihen sollte, und sie war méannlich im Kampf: ”Thr Spiel ist der Kampf, das Nieder-
méhen der Helden.” [...] Der Zwiespalt in ihrer Personlichkeit wird durch deutlich formulierte Thesen
und Antithesen zur Sprache gebracht, er wird aber nirdgendwo durch eine mythologische Erzahlung
erlautert. Ganz offensichtlich hielt man eine Erklarung nicht fiir nétig.”

Cf. dazu den Agusaya-Hymnus oder den Nanaya-Hymnus. Altsumerisch schien die 'Herrin des
Himmels’ (*nin-an-ak) mit ihrem Hauptkultort Uruk nicht nur als *nin-kur-kur-ak "Herrin aller
Léander’ verstanden worden zu sein, sondern als iiberregionale Gottheit auch v.a. in Lagaé/@irsu einen
vorrangigen Platz im Pantheon eingenommen zu haben; cp. SELZ 1995:153f. [UGASL]. SELz 2000:29
weist darauf hin, dafl Inanna(-k) schon in protohistorischer Zeit mit dem Planeten Venus assoziiert
wurde (cp. SZARZYNSKA 1992, 2004), welcher bekanntlich zwei "Erscheinungsformen’ - als Abend-
und Morgenstern, Yinanna-ud und 4inanna-sig, cf. auch Yinanna-nun und %inanna-kur (SELZ,
im Druck) - besitzt. Dies scheint einer der bedeutsamsten Griinde dafiir zu sein, weswegen Inanna(-k)
als bipartite (SELZ loc.cit.) und damit deutlich liminale Entitdt konzeptualisiert wurde. So auch die
Vorstellung der (ebenfalls schon protohistorisch belegten) Istar als ménnliche und weibliche Elemente
in sich inkorporierend, entsprechend den ’Manifestationen’ als Abend- und Morgenstern (cp. SELZ
loc.cit., SZARZYNSKA 2004). Innerhalb dieses Rahmens ist eine Synthese zwischen Gatumdug und
Inanna(-k) zu der Figur der Braut des Ningirsu, Baba, als Wahrscheinlichkeit innerhalb von Lagas/
Girsu durchaus anzunehmen (SELZ loc. cit.).
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auf. Es scheint, als hiitte in der spétfrithdynastischen Epoche (ED IITb) in Girsu auch
noch eine engere Beziechung von Venusgottinnen zu den Muttergottheiten bestanden.

Die /lamma/ hélt sich in liminalen Bereichen auf, befindet sich in liminalen Zustén-
den - Ubergagszustindenzustinden. Dabei ist die Frage nebenséchlich, ob es sich nun
um eine ’geistige’ Initiation, eine kultische Reinigung, oder die Durchquerung von frem-
den, dazwischen-seienden geographischen Arealen handelt: das Konzept der Liminalitét,
der Schwelle selbst, ist es, welches uns hier innerhalb des sumerischen mythischen Kos-
mos als personifizierte?®, gottliche Funktion begegnet. Hinsichtlich der Funktionen der
Baba kann wohl davon ausgegangen werden, daf spezifische Eigenschaften der 9ga-
tium-du;g und der 9inanna, die zu der Figur der Baba kombiniert wurden, erhalten
blieben und in der Folge auch als charakteristische Eigenschaften der entstandenen Go&t-
tin angesehen wurden. So ndhrt sich die Liminalitdt im Konnex mit Baba primér aus
drei Grundelementen, die sich aus den Konzeptualisierungen der an der Gottin gewis-
sermaflen beteiligten Entitdten - Inanna(-k) und Gatumdug - erschlieBen lassen: Dem
Thema der Geburt (so befindet sich das ungeborene Kind in utero noch in einem unge-
formten Ubergangszustandzustand, ist noch nicht ganz Mensch), dem Thema des Todes
(die Totenopfer, besonders im Zusammenhang mit einer Mondfinsternis resp. Geburt,
s.0.) sowie dem Thema der Sexualitét.

(03) Die Schreine im é-Ylamma-3ag-ga und deren Verbindungen zu LAMMA

Wie TURNER 1969/2005:95 (s.0.) schon anmerkte, ist die Liminalitdt innerhalb von
Systemen kultureller Symbole oftmals mit Konzepten wie dem Dasein in utero, Dunkel-
heit, Ambiguitit, Unbestimmtheit, Bisexualit{it?” bzw. Transsexualitidt?® oder anderen
Seinszustdnden, welche sich ”"dazwischen” befinden; cp. TURNER. ibid.:94.:

77Zustand” ist ein umfassenderer Begriff als "Status” oder "Amt” und
bezeichnet jeden kulturell definierten, stabilen oder wiederkehrenden Zus-
tand. [...] In der mittleren ”Schwellenphase” ist das rituelle Subjekt (das
"Passierende”) von Ambiguitdt gekennzeichnet; es durchschreitet einen kul-
turellen Bereich der wenig oder keine Merkmale des vergangenen oer kiinfti-
gen Zustands aufweist.”

d d

Die drei geringeren Gottheiten dNi-pa-¢, dur-nun-ta-&, 9zar-za-rug bilden mit 9lamma-
Sag-ga eine konzeptuelle Einheit. Ist es moglich, aus dem uns zur Verfigung stehenden
Material zu erschliefen, welcher Art diese Verbindung hétte sein kénnen?

Auffillig ist auf jeden Fall das verbale Element &, welches in zwei der drei DNN
vorkommt; wie schon aus Komposita damit hervorgeht, hat der Begriff deutliche Kon-
notationen von einer nach ”Auflen” gerichteten Bewegung bzw. einer Entwicklung von
einem Zustand zu einem anderen solchen; so z.B. a-da-min—e 'den Kampf aufnehmen’

26Damit ist nicht notwendigerweise eine anthropomorphe Vorstellung verbunden.

#ICp. Inanna(-k) — IStar als Venusgottheit mit ménnlichen und weiblichen Attributen (GRONEBERG
1986), ebenso HARRIS 2000.

28Cp. dazu ID (SLADEK 1974), insbesondere die Kreationen des Enki(.g), kur-gar-ra = kurgarri und
gala-tur-ra = assinnu.
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(lit. ’den Zwiestreit hinaus”bringen”’; ATTINGER 1993:420); a-e—, '(Kanal) trocken-
legen’?; a-&(-a), "Wasserableitstelle’ (SALLABERGER 1993:301 [UAVA 7] T 107), ’her-
ausbrechendes/-fahrendes Wasser’ (DE MAAIJER und JAGERSMA 1997-1998:280 [AfO
44-45)); a-&-a, 'Uberflutung’; = butuqtu(m); 4-4g-gA—& 'Instruktionen herausgehen
lassen’ (ATTINGER 1993:426); a4—&, ’groBziehen’® (THOMSEN 1984:304, to bring up’;
SJOBERG 1961:67 [ZA 54] ad UET 1 146 b 21 "’den Arm” (oder die Kraft) ausgehen
(ausstrecken) lassen” (ndmlich gegen den Feind)’; sonst ’(ein Kind zum Aufziehen an-
nehmen)’ = leqi(m), lequtu(m), tarbitu(m); dalla—e, 'strahlend hervorkommen’ (ZGOLL
1997:204 [AOAT 246], nin-me-8ar-ra 1. 1 [Ni xxxx3'+Ni 9521, 3N-T 302 = IM 58415,
U.16900A, YBC 4656, UM 89-14-1] nin-me-Sar-ra uyg dalla &-a), THOMSEN 1984:302
'to appear, to shine, to make resplendent’ etc.

ii:11  Zarzaru ist, abgesehen von einer Erwédhnung in der aB Liste VAT 8371 (rev. 14-
17 dig-alim-ma / 93ul-3a-ga-ni / 9zar-za-ru-um / 9sir-sir), wie auch die beiden
anderen Gottheiten, welche iiber Kapellen resp. Schreine im Tempel der lamma-Sag-
ga verfiigten, lediglich hier in Ukg. 1, [19] Ur-Ningirsu I 6 sowie der Auflistung der
Siebenlinge der Baba (Gude’a CB xi:04) belegt. Wie schon SELZ 1995:288436 [UGASL)]
erwahnt, wirkt die Schreibung 9zar-za-ru-um wie eine syllabische Schreibung eines
semitischen Nomens, was loc.cit. in Verbindung mit sarsaru(m), AHw Illa s.v. I eine
grofle Schlange, a/jB; auch sub serru(m) I, II ”Schlange” gebracht wird. Falls man tat-
séchlich auf einen Schlangencharakter dieser Gottheit schlieffen kann, lassen sich Beziige
zu anderen Schlangengottheiten und deren Attributen herstellen: So weist schon Wia-
GERMANN 1997 [CM 7] darauf hin, dafl die transtigridischen chthonischen Schlangengot-

theiten allesamt Verbindungen zur Unterwelt bzw. der Ebene des Todes besitzen3?.

ii:12 dNi-pa-& scheint im sumerischen Textcorpus abgesehen von Gude’a CB xi:05
lediglich in dem uns hier beschéiftigenden Text auf; evtl. wére es moglich, den Namen
als ’das erstrahlende Selbst’, ’das Selbst, das Strahlen hervorbringt’, ’Selbst, (wie Zweige
eines Baumes) erstrahlend®, oder (mit SELz [UGASL s.v]) ’die durch sich selbst
strahlend Erscheinende’ zu iibersetzen. Auch Ubersetzungen, die fiir ni = ramanu(m),
wie hier angenommen, eher ni = puluhtu(m) gleichen wollen, sind mdglich, so z.B.
‘erstrahlender Schrecken’, ’in Schrecken erstrahlend’” u.d.; cp. evtl. [01] IAS 327 D(4)

298roL 1976-80[RIA 5]:365 sub *Kanal(isation). A. Philologisch:
”Bei Konflikten mit Nachbarstaaten konnten die Kanéle eine wichtige Rolle spielen. Wahrend des
ED haben Umma und Lagas lange um das Gu’edenna gestritten, wobei die Stadtfiirsten von Umma
den Grenzgraben (e.ki.sur.ra) irgendwie trocken legten (a.e.¢); [...]”
Zum Gu’eden(a) cf. [18B]-[2] Gude’a CB xii:05 “lamma-enku-e-gii-eden-na.
30Hjer kann evtl. eine sich auf die Ubergangsphase des Aufwachsens - zwischen Kind und Erwachsenem
- beziehende Konnotation angenommen werden.
31Cp. ZGOLL op.cit.: 187727,
32Cp. [06] SF 1ii:10 ad “nin-azu(ZUsxA).
33Das hinter pa—e stehende Konzept der sich 'hinausbewegenden’ Zweige eines Baumes erinnert natiir-
lich an die wahrend des ED h&ufig vorkommenden Darstellung des Lebensbaumes auf Rollsiegeln,
modern auch an manche mathematische Formeln fiir Fraktale.
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zu sumerischen Belegen fiir IM (= NI) als Aspekt des sumerischen Selbstkonzeptes
dhnlich dem gidim vor dem Tod des Menschen.

ii:13  Urnunta’e’a, ’die aus dem fiirstlichen Schofle Hervorgekommene’, ist ebenfalls
lediglich in diesem Text und [19] Ur-Ningirsu I. 6 bezeugt; man kann in diesem DN
wohl die korrekte Schreibung fiir den spéter belegten DN 9iir-é-nun-ta-&-a sehen, in
AN = Anum II:79 eines der acht Kinder von Lisin und Ninsikila (AN = Anum II 72
- 79) bezeichnet®* (cf. SELZ 1995:285; MICHALOWSKI 1987-1990:33 [RIA 6]); cp. aber
auch [03] TAS 82 v:02 Ymes-lam-ta-&, v:03 9nuji-é-nun-ta-&. Mehr ist iiber Ur-
nunta’e’a derzeit nicht bekannt. Wie dem auch sei ist jedoch sehr wahrscheinlich ein
Verweis auf den Ubergang vom intrauterinen Zustand®® in den auferhalb des Schofles,
"Menschwerdung’ gewissermaflen, in der Namenskonstruktion enthalten.

Wir sehen also, daf alle drei minderen Gottheiten mit liminalen Konzepten verbunden
sind:

dzar-za-rug trigt, seinem vermutlichen Charakter als Schlangengottheit entsprechend,
deutlich liminale Ziige3®: Schlangen hiuten sich, sind oft giftig (so im heutigen Iraq bzw.
Syrien immer noch die besonders hdufige Cerastes cerastes, deren hdmotoxisches Gift
schnell zu Nekrosis fithren kann), was gerade in vormodernen Gesellschaften ein Prob-
lem darstellen konnte. Sie sind schon seit dem frithen ED als Gotternamen bzw. als
Elemente von Gotternamen belegt. Mit diesen gottheiten verbundene Konzepte wirken
fir uns ambivalent, wie z.B. bei 9nin-gis-zid-da und seinem Vater 9nin-azu. 4
azu (cp. [06] SF 1ii:10) verfugt iiber den Charakter einer Heilungs-/Heilergottheit, was
sehr wohl mit dem Gegensatz zwischen Gift und Heilung (oder auch der Zusamenhang
zwischen Dosis und Wirkung bei vielen sog. Naturheilmitteln) zusammenhéngen mag -
denn “[a]lle Dinge sind Gift, und nichts ist ohne Gift; allein die Dosis macht’s, daf} ein
Ding kein Gift sei”®”. Der Symbolismus der Schlange ist vielschichtig und komplex, doch
soll darauf hingewiesen werden, daf eine ikonographische Ahnlichkeit zwischen den in
die Tiefe der Erde reichenden Wurzeln eines Baumes und den im heutigen Iraq heimis-
chen Schlangen besteht, welche bevorzugt nachtaktiv sind und sich teilweise im Sand
eingraben®®. Verbindungen zwischen Schlangen und der Unterwelt sind naturgemif
haufig, cp. die Eidformel fiir Ereski(gal) in der Geierstele, Ean. 1 rev. v:07 - 11 (cf.
[05] SF 39 viii:04). Der Unterweltsbezug von Schlangen und Schlangengottheiten (so
auch Ningiszidda als Throntréger in der Unterwelt) wird durch die zitierte Stelle der
Geierstele gut verdeutlicht und damit auch auf den inhdrenten Bezug zur Liminalitat
verwiesen.

nin-

34Cp. [10C] IAS 46 x:08.

35Cf. KAMINER 1999; [04] SF 1 [VAT 12760+ = P010566].

36Cp. auch die Schlange im akkadischen Gilgames-Mythos.

37Philippus Aureolus Theophrastus Bombast PARACELSUS (VON HOHENHEIM), Die dritte Defension
wegen des Schreibens der neuen Rezepte in: Septem Defensiones 1538. Werke Bd. 2, Darmstadt
1965:510.

38 ALESSANDRINI Dean, Venomous Snakes in Irag; http://www.reptilechannel.com/snakes/
venomous-snakes/venomous-snakes-iraq.aspx [01/03/2012 01:11].
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Nipa’e, dessen bislang noch undeutlicher Name durch das Element pa—& sicherlich
mit semiotischen Konzepten wie ’(vom Zentrum her nach auffen hin) erstrahlen’ oder
‘erwachsen’ in Verbindung gebracht werden kann, erinnert - falls NI = ramanu(m) ver-
standen wird - an den Herrschernamen en-me:te-na, der bedeutet 'Herr seiner Selbst’
(cp. ALSTER 1974 [JCS 26]).

Der Name Urnunta’e’as scheint ebenfalls fiir das Konzept einer Liminalitatsgottheit
zu sprechen: Der/die aus dem Schofie Hervorgekommene verweist auf die Geburt als
liminalen Akt (cf. TURNER loc.cit.). Die Schreibung 9ir-é-nun-ta-&-a bei Gude’a
CB xi:06 scheint fiir die die Interpretation des Hervorschreitens aus dem unterirdischen
Gewésser é-nun aufschlufireich: Die Vorstellung des Uterus als mit Wasser gefiillte
Dunkelheit, aus der der Fétus hervorkommt (cf. STOL 2000 [CM 14]), ist auch verbunden
mit astralen und kosmologischen Vorstellungen (cp. ALSTER 1976:1183%0) [03] TAS 82
v:02, v:03, v:06, v:08).

Falls die genannten drei Divinititen tatsichlich in den engeren Kreis der {lamma(-
Sag-ga) gehoren, so konnen wir mit ihrer Hilfe die schon weiter oben aufgestellte The-
orie zur liminalen Natur der LAMMA zu stirken versuchen. Wenngleich eine Ver-
wandtschaft zwischen 9lamma-Sag-ga und 9ba-bag besteht, so beruht diese doch
scheinbar am Ehesten auf einer Vermischung des Funktionsbegriffes mit der lokalen
Theophanie der idealen weiblichen Gottheit - von einer Hypostase kann zu diesem Zeit-
punkt noch nicht gesprochen werden.

(04) Die Ylamma als &8igi-tab-ba3?

Zu dem Terminus (E®)igi-tab-ba cp. w.a. Lugal-e 277 amas lil-ld-uru;g-da igi-
tab-ba a ki-a mi-ni-ib-had ’den Schafspferch (hat) die erhabene Windsbraut (wie
mit einer) Scheuklappe (verschlossen), das Wasser ist dort auf der Erde ausgetrock-
net4%; RIA 6:449 sub *Lamma/Lammassu wird der Terminus &®¥igi-tab-ba-ni als "his
blinkers” tibersetzt; der Kontext von Ukg. 1 allein verrdt jedoch nicht, ob sich das
"his” hier auf Eri’inimgina(-k) beziehen soll oder auf eine(n) der im Text genannten
Gottheiten. Ahnlich kann auch fiir das sum. Possessivsuffix 3.P.Sg.PK /-ani/ argu-
mentiert werden, wenn auch aus der Bedeutung von &®igi-tab-ba-ni ersichtlich ist, daf
sich das Possessivum auf den Herrscher bezieht (s.u.). Cp. auch LB II lugal-ban-
da 1. 97 - 102 muSen-e ni-bi silim-e-3¢ iri-in-ga-am-me / anzu™"¥°"-dé ni-bi
silim-e-$é iri-in-ga-am-me / ir-hal-hal-la nun-nam-tar-re-bi-me-en / zi-du $a-
kis-u-den-lil-l4-ka 288igi-tab-bi-me-en / a-a-gu;o en-lil-le mu-un-tiim-en /
kur-ra &%ig-gal-giny igi-ba bi-in-tab-en*' 'Der Vogel preist sich selbst, Anzu preist
sich selbst: “Der Fiirst, der den schnellflieenden Fliissen das Schicksal entscheidet, bin
ich! Die ’Scheuklappe’ der Rechtschaffenen, die sich mit Enlil beraten, bin ich! Mein
Vater, Enlil, hat mich (hierher) gebracht, hat mich die Front des Gebirges wie eine

39Cp. [02] za-me.
1®le bercail a 6té fermé par la Lilit, dans la terre il a séché les eaux’ (VAN DIJK 1983).
41 Auffallig ist hier die Verwendung von 2-8®igi-tab in 1. 100, gefolgt von der Formulierung igi — tab

in 1. 102b. Es wird sich dabei wohl um ein gelehrtes Wortspiel handeln.
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grole Tiir verschliefen lassen!”’ (cf. WILCKE 1969:100f.). Weiters VOLK 1995, InSuk A
917 digir-igi-tab-tab (ohne Ubersetzung); BEHRENS und STEIBLE 1983[FAOS 6]:171
verweisen auf die im CAD angefithrten Gleichungen:
[kus.igi.tab].ba.anse : nap-la-sa-a-tum Hh 11 B 2 04’ (MSL 9 199), igi.tab.anse
nap-la-sa-tum Izi A ii 09’, igi.tab.anse : nap-la-sa-tu; CAD N/1 sub naplastu
(naplastu) s.; 1. blinkers, 2. spy hole, hatch, also as name of a mark on the left
lobe of the liver; OB, SB; pl. naplasatu; wr. syll. and igi.bar

Scheuklappen?®? dienen von alters her dazu, Tieren wie z.B. Equiden, welche schnell die
Tendenz dazu zeigen, durch Eindriicke der peripheren Vision von ihrem ihnen eigentlich
auferlegten Ziel abgelenkt und zum Scheuen gebracht zu werden.

Es geht hier urspriinglich gesehen um die Minimierung von Furcht durch die Ein-
schrankung von Sinneseindriicken aus der Peripherie des Blickfeldes (cf. [02] za-me
ad Ylamma-3ag-ga); die Fokussierung des Tieres auf das, was vor ihm liegt, ist eher
sekundér zu sehen. Furcht ist kein grundlegendes Element innerhalb des Rahmens dieser
Technik; zwar mbégen Scheuklappen heutzutage oftmals im Zusammenhang mit sogenan-
nten ’scheuen’ Pferden, welche durch Ziichtung haufig von hochst nervosem Charakter
sind, angewandt werden, doch ist die Grundlage der Verwendung von Scheuklappen im
eigentlichen Sinne die Limitierung von sensorischem Input von Auflen, aus dem periph-
eren Bereich des Tieres.

Urspriinglich kann man damit eine Schutzfunktion verbinden: Dem Tier soll jeglicher
es moglicherweise erregende oder scheu machende Eindruck erspart bleiben. Die durch
die Scheuklappen garantierte Abschaltung der stérenden dufleren Einfliisse garantiert
auch (sekundir) die konsequente Verfolgung eines Ziels.*3

Auch EI1CcHLER 1983[JAOS 103]:96:

"In this passage the term occurs in metaphoric association with igi-tab
"blinker’. Lipitistar in a self-laudatory royal hymn exclaims: ¥E.IB-tir-igi-
tab-ugnim-ma-me-en I am the kuS TB-uir, the ’blinker’ of the troops. The
metaphor "blinker’ seems to refer to one’s ability to direct and guide the gaze
of others thus ensuring their resolve in executing one’s commands.”

Ich wiirde die gegebene Stelle eher demgeméf interpretieren, dafl der Herrscher sich selbst
dahingehend rithmt, seine Truppen vor Furcht und Scheu zu schiitzen, moglicherweise

42Vergleiche auch die Belege zu Abbildungen von vor Wagen gespannten Equiden und Symposionszenen:
ZARINS 1976:236 Fig. 42, p. 247 Fig. 49 [= BoEse AMW 21 1], p. 248 Fig. 50 [= AMW 5 2; cf.
[01] i:02, D(1), D(2)]; p. 249 Fig. 51 [= AMW 1 2], p. 250 Fig.s 52 [= AMW 2 3], 53 [= AMW 7
2]; Equiden in kultischen 'Grotesken’ p.240 Fig. 46 (dazu p. 242), v.a. auch WOOLLEY 1934 Plates
pl. 105 U.10556 (cp. ZARINS op.cit.:274). Wagengespanne, Kampf und Tierkampfszenen p. 256 Fig.
55, p. 262 Fig. 61, v.a. auch die Kriegesseite der Ur-Standarte (WOOLLEY 1934 Pl. 92 U.11164),
Evtl. 18t sich auch mit ZARINS op.cit.:255 das Tier, welches Teil der ED “Bootgott”-Siegel ist, in
manchen Féllen als Equide interpretieren? Vgl. CoLLON 1997:12 [CM 7].

433owohl Equiden als auch Boviden mégen im Falle von auftauchenden Hindernissen innerhalb ihrer
durch Scheuklappen eingeengten Sicht zwar ’zuriickscheuen’; brechen jedoch &uflerst selten zu den
Seiten aus. Dies mag besonders fiir das Ziehen von Pfliigen von Bedeutung gewesen sein. Cf. auch
ZARINS 1976:226 Fig. 39, 228 Fig. 41 zu von Boviden gezogene Wagen, was wohl auf eine Verwendung
im Rahmen von “Prunkziigen” bzw. auch im Kampf hinweist: cp. [02][2] za-me.
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parallel zu den Selbstidentifikationen des Sulgi.r als lamma. Zwar sind Fokus und
Zielstrebigkeit im Rahmen der Metapher igi-tab durchaus von Bedeutung, es scheint
jedoch die Negatives abwehrende Funktion, welche das geradlinige Verfolgen eines Ziels
erst (sekundér) erlaubt, im Vordergrund zu stehen.

Es scheint moglich, das Konzept der Scheuklappe mit dem Konzept hinter {lammal(-
Sag-ga zu verbinden: Die 9lamma als Funktion innerhalb des Rahmens eines Schwellen-
zustandes bietet Schutz vor dem, was sich Auflen befindet (cp. auch die Vorstellung von
dem Ubergang von der Welt der Lebenden zur Unterwelt, wie sie moglicherweise in
[02] den za-me-Litaneien aufscheint). Sicherheit hangt damit direkt zusammen, Fokus
kommt erst sekundér hinzu. Es ist also moglich, die Funktion der LAMMA als direkte
Verbindungslinie zwischen zwei Zustinden (jedweder Art) zu sehen, wobei 8®igi-tab-ba
den Blick des Betreffenden (-ani) auf das Ziel richtet, ihn schlichtweg ’auf dem rechten
Pfad’ halt und jedwede ablenkenden bzw. negativen Elemente ausfiltert. Es ist in diesem
Zusammenhang kaum verwunderlich, dafl das Zeichen TAB sich ikonographisch noch
heute in den Darstellunge von Scheuklappen wiederfindet.

4.6 [17] Ukg. 6 [ESEM 1717]

v
08’ é-9ba-bag

09’ mu-fi

10° dig-alim-ma-ra

1 é-me-hus-gal-an-ki

12’ mu-na-ii

13 dgul-sa-ga-na-ra

14 ki-tus-akkil-1i-ni

15’ mu-na-ii

16’ dgan-gir

17 lukur-ki-4ga-

18 dnin-gir-su-ka-ra

19’ é-ni mu-na-ra

20° dlamma-sag-ga &¥igi-tab-ba-ni
21 é-ni mu-na-ia
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“Den Tempel der Baba hat er erbaut; dem Igalima hat er den Tempel ’Schreckliche
GroBe ME von Himmelerde’ fiir ihn erbaut; dem SulSagana hat er seinen Wohnsitz des
Schlachtrufes erbaut; der Gangir, der geliebten lukur-Priesterin des Ningirsu, hat er
ihren Tempel fiir sie erbaut; der schonen Lamma - seiner ’Scheuklappe’ - hat er fiir sie
ihren Tempel erbaut.”

Kommentar

Grundsétzlich handelt es sich hier um eine Variante von [16] Ukg. 1. Es werden die
Tempel der 9ba-bag, des dig-alim und des 9§ul-8a-ga-na genannt, in der selben Rei-
henfolge als in Ukg. 1; was hier auffillt, ist die Inklusion von 9gan-gir, der ’geliebten
lukur-Priesterin des Ningirsu’ vor der Nennung vondlamma-3ag-ga &%igi-tab-ba-ni**
aufgelistet wird. 9GAN-gir ist mit Sicherheit fest innerhalb des lokalen Pantheons
von Lagas/ Girsu verankert; die Gottin®®, deren Name wahrscheinlich "Magd des Hohen
Weges™© bedeutet, ist von der Fara-Periode an belegt und scheint als Erste der Sieben-
linge der Baba (welche allesamt als lukur bezeichnet werden) in CB xi:07 unter der
spéteren Schreibung 4GAN-gir-nun-na auf. Gemeinhin wird sie als Tochter der Baba
bezeichnet (RIA 4:247 s.v.), entsprechend der Reihung gemeinsam mit Sulsaga(na) und
Igalima sowie der Erwéhnung als Kind der Baba in CB xi:07.

Die Auflistung von 9lamma-Sag-ga-8¥igi-tab-ba-ni innerhalb dieses Kontexts ve-
rankert die Divinitdt im lokalen Pantheon von Lagas/ Girsu. Eine familire Bindung
jedoch kann wohl ausgeschlossen werden, da die 9lamma nie als Kind der Baba beze-
ichnet wird; auch von einer Hypostase der Stadtgottin von Lagas/ Girsu kann hier noch
nicht die Rede sein; cp. [01] IAS 327, [02] za-me-Litaneien [IAS 266; IAS 268; IAS
267; TAS 269; TAS 257; TAS 258; TAS 274], [03] TAS 82 + TAS 86, [04] IAS 397, [05] SF
39, [06] SF 1, [07] SF 5 // SF 6, [08] SF 7, [10] SF 57 + IAS 48 + IAS 46, [12] BiMes
3 26, [13] Erm 14396, [14] Urn. 26, [15] Urn. 51, [16] Ukg. 1, [18] RBC 2000, [A01]
FTP 110, [A02] TSS 629, [A03] WF 153, [A04] RTC 6.

Ich schlieBe aus dem zugegebenermaBen limitierten Textmaterial, da (9lamma eine

Funktionsbezeichnung darstellt, die sich erst im spéteren Befund zu einer Hypostase der
Baba entwickelt.

4.7 [18] RBC 2000 [OrNS 54 57 = P221782]

“Der Possessivsuffix bezieht sich hier wohl, ebenso wie in Ukg. 1, auf Eri’inimgina(-k).

457u der Identifikation von G AN-gir als weibliche Gottheit cp. SELz 1995[UGASL]:140f.. Das Element
HE/GAN kommt in PNN exklusiv mit weiblichen DNN vor, und schon frithere Autoren haben darauf
hingewiesen, daf} es sich im Rahmen von PNN definitiv um eine alte Allographie fiir géme handelt;
dazu besonders SELz 1995:140°72, 141578 142582,

46Bei dem "Hohen Weg’ handelt es sich offenbar um die ProzessionsstraBe in Girsu.
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HALLO 1985[OrNS 54]:58 vergleicht den Schriftduktus dieses Textes mit dem von
ED Lagas, und auch VELDHUIS nimmt ein spéatfrithdynastisches Datum aufgrund der
Paldographie an. Ich schliefle mich den Autoren an; Schriftduktus ist wohl gegen Ende
des ED IIIb anzusetzen. Der Text wurde von VELDHUIS CDLB 2003:6 § 2. um Gude’a
datierend angesetzt, der aber auch eine Ur III-Datierung nicht ausschlieBen will.*”

obv.

01 é-gal tir

02 gl-urs ™S seqo (IGI:guni)-a a-sig ha-mu-gi-ib-gar
03 sa-bi girg-mah izi ba-ra-a

04 a-sig ha-ma-ab-st

05 ig-bi ra-gaba PKASKAL <si->si-a-g4 ha-gub
06 z€é-hi-bi 1i-kin-gis-a-kam

07 Su ha-mu-si-nigin

08 gis-bala-bi lammay (LAM) 4-Sag-guyp ha-am
09 zag-zi-da-ga ha-kar-kar-ka

10 gis-ka-ba gi-bi ha-mu-da-zi

rev.

11 dinanna igi-du-gu;o hé-am

12 digir-gu;p 4-dah-mu ha-am

13 egir-ga ha-gin

14 Ii-i-du-ga gui-e ki ha-1a

15 ga gi-guyo an-se ha-zi

16 &8 den-ki dasar-re abzu-na

17 nam-mu-da-bur-e

18 da-guyo 9nanse al-me-a

47 Auch argumentiert er, daB die Verwendung von /-8i-/ als Verbalinfix anstelle von /-8&-/ auf eine
zeitliche Nédhe zu Gude’a hinweist; /-8i-/ ist als Terminativinfix schon unter Eri’inimgina(-k) bezeugt,
z.B. Ukg. 6 iv:02 14 hé-si-gis-gis-a-ka.
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“(Am)*® Palast - ein Wald, in dem gt-urs-Végel leben - moge das untere(?) Wasser
hingestellt sein. In seinem Inneren, wo ein grofler Ofen entfacht ist, mége das untere(?)
Wasser ausgebreitet sein! Seine Tir, der Reiter auf meinem geordneten Pfad, moge
offenstehen - sein Riegel moge (wie) ein Bote kreisen! Seine Schwelle moge sein meine
Lamma mit schiitzendem Arm, die an meiner rechten Seite erstrahlt; sein Tor mdge
den Nacken fiir mich erheben; Inanna(-k) moge meine Anfiihrerin sein; meine Gottheit
moge mein Helfer sein - in meinem Riicken mdége er gehen! Mein Pfortner moge seinen
Nacken beugen, ich (dagegen) moége meinen Nacken zum Himmel erheben! Im Schrein
des Enki(.g) ist Asare, in seinem Abzu soll er (es) an ihm nicht 16sen! Nanse ist an meiner
Seite!”

Kommentar

02 VEeLDHUIS CDLB 2003:6 § 4. verweist auf gi-urs™®e? als unorthographische
Schreibung fiir burug(NU1;.BUR)™en wobei die Gleichung nur in LL des 1. Jtsd.s
belegt ist. Ein Vogel burug™ue" wird in Ukg. 4 v:15 4 burug-sig;7™*%® erwihnt
(loc.cit.: “Here the translation “crow” is indeed very unlikely.”); cp. auch oB CBS 11319+
rev. i:12’ nu-um-ma = NU;;.BUR% NU;; .BUR™®? — ;7hy(m) 'Geier’. Wie schon
in diesen Kontexten ist auch hier wohl eine bislang unidentifizierte Art von Raubvogel
anzunehmen. Der von VELDHUIS angenommene Bezug des Textes zu Unterweltsvorstel-
lungen wirkt eine Interpretation dieser gti-urs-Vogel als Geier moglich; cp. die Geierstele
des E’annatum, wo die Vogel in einem deutlichen Totenkontext vorkommen.

sig ist als adjektiv primér von den astralen Epiphanien der Inanna(-k) in archai-
schem Unug her bekannt (SZARZYNSKA 1993 [RA 87], 1997); cf. auch SELZ 1995:180 s.v.
M1.Ug-sig [UGASL).

04 Zu izi—gar cf. HALLO 1985:60f.

05 HAaLLO 1985:61 und VELDHUIS CDLB 2003:6; ra-gaba PMKASKAL-<si>-sa-
a:ga wird hier *ra-gaba(-¢) P*KASKAL-si-sé-a:gu-a aufgefafit, mit ra-gaba im
Absolutiv, PK ASKAL-si-sa als Nomen + adjektivisches si-sa ’geordnet’ im Lokativ
(-a) und mit Possessivsuffix 1.P.Sg.PK /- guio/. Der gesamte Ausdruck wird durch
/-a/ subordiniert.

VELDHUIS op.cit. § 5. Zu ig—gub cf. HEIMPEL 1986:136 sila gub-gub-bu : né-pé-el-
ku-i (MSL 11 182 ii:23") “to be wide open, said of public doors”. loc.cit.:

“The S-stem of nepelki is found in sentences with doors or gates as gram-
matical object. It then means “to open wide, said of doors,” and the Sumerian
equivalent %g gub “to let stand (open), said of doors”.

Weiters Anm. 29 fiir das dahinterliegende Bild der dem Wind gedffneten Tiir in verlas-
senen Siedlungen. Cf. auch ATTINGER und KREBERNIK 2004:63 (’signifie normalement
“arracher les battants d’une porte”’).

8¢ gal in 1. 01 wird als Lokativ konstruiert.
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08 LAM wird hier als lammay gelesen (cf. VELDHUIS CDLB 2003:6). LAM ist auch
im UGN-Text [04] TAS 397 als vermutlich primér auf Homophonie beruhende Schreibung
fir /lamma/ bezeugt (s. dort), und auch in [05] SF 39 scheint nin-LAM als méoglicher
Beleg fir LAM = lammay auf. Auch der Kontext weist darauf hin, dafl an dieser Stelle
lammay zu lesen sei: Die Ndhe zum personlichen Gott digir-guig ist offensichtlich,
dessen Kombination mit Yinanna (als istaru(m)?) deutlich auf das spiter gut bezeugte
Konzept eines weiblichen sowie eines ménnlichen ’persénlichen Schutzprinzips’ verweist

(s.u.).
14 Zu git-1a of. KARAHASHI 2000:100f.

16 - 17 Als Agens zu nam-mu-un-da-bur-re (3.P.Sg. mart, *na+mu—+n.da-bir.e
mit MPX /na-/ als Prohibitiv, so auch SCHRAMM 2001[GAAL 2]:17) wird hier Asa-
re angenommen; cf. SCHRAMM op.cit.:13ff. zur Unlésbarkeitsformel in sumerischen Be-
schworungen.

Zunéachst von HALLO 1985 in OrNS 54 bearbeitet, wurde der Text als Gebet interpre-
tiert?. VELDHUIS CDLB 2003:6 § 10ff. hat darauf hingewiesen, dafl das durch den Text
vermittelte Bild eines Eingangs bzw. Ubergangs zu dem des Tores zur Unterwelt passt

Der Text ist in vielerlei Hinsicht aulergewohnlich (cf. HALLO op.cit., VELDHUIS op.cit.);
Format, Gattung und Inhalt finden in dieser Kombination bislang keine direkte Entspre-
chung.”® Fiir uns von besonderem Interesse ist die Lamma, die hier als an der Seite des
Menschen ’erstrahlt’ (s.u.). Die Stelle erinnert an Gude’a CA iii: 20 - 21 sukkal(LUH)-
inim-3ag-ga-zu igi-5¢ ha-ma-du / Ylamma-3ag-ga-zu gir-a ha-mu-da-du 'mége
dein Vizier des guten Ausspruchs bei meinem Auge hin mit mir gehen, moge deine gute
Lamma in meinen Fufi(abdriicken) mit mir gehen!” (cf. [21A] Gude’a CA). In der
betreffenden Passage bei Gude’a wird zunéchst die Gatumdug im Rahmen der Vorberei-
tung zu einem Tempelschlaf als schiitzende Dornenhecke und schattenspendender Schirm
gepriesen (cf. [21A]), bevor gebeten wird, das Paar Y9lamma und sukkal die Vorder-
und Riickseite des Herrschers schiitzen zu lassen. Die Néhe zur hier vorliegenden schiit-
zenden Triade Ylamma — 9inanna — digir-guy¢ ist deutlich, allerdings lassen sich auch
eindeutige Unterschiede feststellen.

Bei Gude’a wird Gatumdug angerufen, bevor ihre (der Géttin) 9lamma und ihr
sukkal ihre Positionen vor resp. hinter dem Stadtfiirsten einnehmen sollen. Die beiden
Wesenheiten sind hier jeweils mit dem Possessivsuffix 2.P.Sg.PK /-zu/ gekennzeichnet,
was sich nur auf Gatumdug beziehen kann. Hier steht das Tor mit seinen Teilen (Riegel,
Schwelle, Holztor) an der Stelle, die in der Zylinderinschrift die Gottin einnimmt: Es

OHALLO op.cit.:58:
“This composition is to some extent sui generis. I would regad it as a prayer, more specifically the
prayer of a (private) individual.”
SOHALLO loc.cit.:
“The new text, whether it proves to be an incantation or not, functions as a prayer and, this
granted, thus preserves the oldest and most explicit example of its kid yet recovered.”
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Figure 4.1: Struktur dreier Schutzfunktionen: RBC 2000, Gude’a CA iii, NJN

sukkal-

d.inanna -5
inim-sab-ga sielniie
S g 5
C lamma-a-5a6-ga ) d.ga-tum-dig
.
digirgul0 lamma-$ab-ga alad-5ab-ga udug-sab-ga
1) RBC 2000 2) Gude'a CA il 3) NJN

moge offenstehen (1. 05), sein Riegel moge sich kreisen/sich drehen (1. 06 - 07), seine
Schwelle moge eine Lamma-mit-schiitzendem Arm (1. 08 gis-bala-bi lammay (LAM)
4-Sag-ga-guip ha-am) sein, die an seiner rechten Seite erstrahlt (1. 09), sein Holztor
moge seinen Nacken erheben (1. 10). Die Bilder, die transportiert werden, lassen darauf
schliefien, dafl das Tor (des é-gal?) eine wichtige Rolle innehat. Die Schwelle als Moment
des Ubergangs ist in vielen Kulturen belegt (cp. VAN GENNEP 1909 (2005), ELIADE 1959,
TURNER 1960 (2005). Hier wird die Schwelle mit der Lamma, die an der rechten Seite
erstrahlt®!, identifiziert; es handelt sich nicht nur um eine Aquivalenzentsprechung, son-
dern LAMMA und Schwelle gis-bala werden miteinander gleichgesetzt. Es handelt sich
hier um den bislang besten Beweis fiir die Konzeptualisierung von LAMMA-Entitdten
als funktionale Einheiten innerhalb von liminalen Zustdnden.

In RBC 2000 erscheinen 4inanna und digir-guig als Paar, etwa entsprechend dem
Paar Ylamma und sukkal in Gude’a CA. Demgema8 it sich auch von einer konzep-
tuellen Verbindung zwischen Ylamma und digir-gu;o ausgehen: Beide stehen in Vor-
stellungen, die uns das schiitzende Agieren von (immateriellen) Wesenheiten/Aspekten
in direkter Verbindung mit dem Konzept von Hilfe und Schutz. Ein dhnliches Motiv
findet sich auch bei VAT 9304 + VAT 4037 (WAGENSONNER 2008:279ff. [WZKM 98]),
wo im Rahmen einer Gotter- bzw. Herrscherreise der Prozession alad-Sag-ga voran-
geht und das Zentrum (die Statue der Ninisina) beiderseitig von 9udug-Sag-ga und
dalad (KALxBAD)-8ag-ga flankiert wird (cp. Abb. 2.1).

HALLO erwiigte in seinen angestellten Uberlegungen zum mythologisch-geographischen
Kontext von RBC 2000, dafl der Text moglicherweise eine Verbindung mit Lagas besitzt,
ist doch Nanse die Gottheit von NINA.?? Mythologische Assoziationen, deren genauer

5Hier ist wohl weniger nur die Seitenangabe ’rechts’ zu verstehen als vielmehr die Vorstellngen, die
damit verkniipft sind - Loyalitdt, Gerechtigkeit etc.
S2HALLO op.cit.:62:
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Sinn jedoch noch im dunkel bleibt, lassen sich auch via LAMMA als tertium compa-
rationis anstellen: Moglicherweise meint 9inanna hier nicht die spezielle Venusgottin,
sondern es konnte sich um einen frithen Beleg fiir eine allgemeinere Verwendung des
Wortes fiir 'Gottin’ handeln, entsprechend dem akk. istaru(m): CT 17 29:17ff. digir-bi
4-bi ba-ni-in-bad ama-9inanna-a-ni su-ni-ta ba-ni-in-sti-sud : ilsu ittisu ittesi %is-
tar-s$u ina zumrisu irtéq 'sein Gott verlief seine Seite, seine Gottin verliefl seinen Leib’;
TCL 6 51:45 - 46 e-ne-ém-mar dim-me-er ama-9inanna-bi sag-us nam-Sag-ga
hé-bi-[...] : egirre ili u %is-ta-ri lidammiq santak 'mége er seinen Gott und seine Géttin
immer gut stimmen’; cf. CAD I s.v. iStaru 2. personal or protective goddess. Eine solche
Interpretation wiirde unseren Text in die gut bezeuget Parallelitdt von 'méannlichen’ und
'weiblichen’” Schutzgottheiten eingliedern. Die Nennung von Enki(.g) und seinem Sohn
Asare ist wohl primér durch den Charakter des Texts als Beschworung bzw. Anrufung
gegeben (cf. SCHRAMM loc.cit.); es soll jedoch an dieser Stelle darauf hingewiesen wer-
den, dafl Ylamma in [03] IAS 82 v:07 von den Gottheiten 93ita-gestugy-é-nun und
djgib-é-nun umgeben ist, welche wohl der Sphére des Enki(.g) zugeordnet werden miis-
sen. Ebenso scheint sich eine Verbindung zu dem Gott des Wassers und der Weisheit in
[12] BiMes 3 26 abzuzeichnen, wo die “lamma-3ag-ga als dumu-nun bezeichnet wird.
Asare scheint ebenfalls eine gewisse Beziehung zu LAMMA aufzuweisen: Cp. [06] SF 1
i:16 zur Ndhe zwischen dem Gott und K AL. Nanse schlief8lich findet sich in der direkten
Nihe von 9lamma noch in [08] SF 7. Auch die Tatsache, da der als Schwelle identifi-
zierte LAMMA die Verhalhandlung ha-kar-kar-ka m. kar = napahu(m) zugeordnet
werden mufl, ist von uns fiir Bedeutung, da dieser explizite Beleg fiir eine Assoziation
zwischen LAMMA und Lichtphénomenen die sub [03] v:03, [07A] SF 5 obv. iii:05 - 06,
[08], [LOA] SF 57 v:20, [LOC] IAS 46 x:07 - 08, [A02] TSS 629 angestellten Uberlegun-
gen zu LAMMA + Licht untermauert. Auch der Kontext von RBC 2000 als Gebet zum
Eintritt in die Unterwelt passt zu den Uberlegungen zu einer Unterweltskonnotation der
LAMMA-Entitét(en), s.a. [01] IAS 327, [02][1] za-me, [03] ii:21, [05] SF 39 vii:19ff.,
[06] ii:07, [A01] FTP 110 ii:04 - 05.

4.8 Zusammenfassung: ED Illb Laga§/f§irsu

In Lagas/Girsu ist LAMMA wihrend des ED IITb in den Formen 9lamma, Ylamma-
Sag-ga und Ylamma-LAK-397(°KI)-& bezeugt. Von den Opferlisten aus Girsu belegen
12 einfaches 9lamma ohne niihere Determinierung. Ein Vergleich der unter Eri’inimgina (-
k) bezeugten Opferlisten und der zwei Votivinschriften [16] Ukg. 1 und [17] Ukg. 6 zeigt,
daB die in [16] und [17] genannte “lamma-Sag-ga mit dem Appellativum &¥igi-tab-
ba-ni mit den selben Gottheiten, die auch in den Opferlisten genannt werden, steht.

“As translated above, our text is an individual’s prayer for release from the “big house”. It invokes
the help of Inanna, the individual’s (personal) deity and, in conclusion, Enki, his son Asare and his
daughter Nanshe. What can be said about its possible context, geographical or chronological?

While the appeal to Enki and his Abzu might seem to point to Eridu, there are grounds for linking
the text to Lagash (see already above). As Sjoberg has pointed out, “in Old Babylonian times, Asar
belonged to the local pantheon in Lagas...; also in Neo-Sumerian times he was worshipped in Lagas”.
Nanshe, too, was at home in Lagash, more specifically in Nina (Sirara).”
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Table 4.1: ED IIIb Lagas/ Girsu: Belege LAMMA in lit. Texten

Text 1. LAMMA Epitheton
BiMes 3 26  v:03’ id-4lamma-igi-bar
v:04’ dlamma-Sag-ga ug-ganun dumu-nun
Erm 14396 02 dlamma
Urn. 26 iii:04 - 05  4lamma-LAK-397-¢
Urn. 51 vii:02 dJamma-LAK-397°KI-¢
Ukg. 1 ii:07 - 08 dlamma-Sag-ga igi-tab-ba-ni
Ukg. 6 v:20° dlamma-Sag-ga igi-tab-ba-ni

RBC 2000 08-09 lammay-a-Sag-ga-guyg

Demgeméf schliefe ich mich SELz 1995:158 in der Identifikation von Ylamma-Sag-ga
und 9lamma im Kontext von Lagas/ Girsu an; es kann auch davon ausgegangen werden,
daB die in [12] BiMes 3 26 genannte Gottheit Ylamma-$ag-ga ug-ganun dumu-nun
mit der im Gebiet von Laga$/Girsu bekannten 9lamma(-8ag-ga) identisch ist. Die in
RIA s.v. § 5 festgestellte Identifikation der in Lagas bezeugten LAMMA-Formen als
Gestalt der Baba ist nach diesem Befund also in einer derart kategorisch ausgedriick-
ten Formulierung nicht haltbar: Baba und LAMMA werden erst in VS 14 119 (Lug.
01.04.00) im Rahmen des ezen-Se-guz-9nin-gir-su-ka-ka miteinander in einem Text
genannt, wo die mit 9lamma-Sag-ga zu identifizierende isolierte Ylamma Opfergaben
von mittlerem Umfang erhélt.

dlamma-3ag-ga ist auch auBerhalb der Opferlisten und Votivinschriften bezeugt,
namlich in den geographisch bzw. kultisch orientierten Texten BiMes 3 26 (Lagas) und
[02][2] den za-me-Hymnen aus Tell Abu Salabikh. Dabei ordnen die za-me-Belege
dlamma-Sag-ga dem Toponym AN.LAMMA.KI zu, welches noch nicht lokalisiert
werden konnte. Eine mogliche Identifikation mit ki-4lamma, wie aus den Texten [A06]
DP 62 und [A09] VS 14 93 bekannt, bleibt unsicher.?3

53Dabei soll auch die Moglichkeit nicht ausgeschlossen werden, dafl es sich bei AN.LAMMA.KI resp.
KI.AN.LAMMA um die Bezeichnung fiir einen kultischen locus handelt, der zwar urspriinglich
ein singulédres Toponym bezeichnet, allerdings dann auch eine Kultinstallation o.4. bezeichnet, die in
verschiedensten Heiligtiimern vorkommen kann (&dhnlich dem abzu des Enki(.g)).
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Table 4.2: ED IIIb Opferlisten aus Lagas/Girsu: Datierung/Anlésse

Text LAMMA Monat/Fest Datum
VS 14 119 dlamma ezen-Se-guz-Inin-gir-su-ka-ka Lug. 01.04.00
[AO6] DP 62 ki-Ylamma-9ba-bag ezen-Se-guy-Inin-gir-su-ka-ka Lug. 02.04.00
Nik 1 26 dlamma ezen-munuy-gur-nin-gir-su-ka Lug. 02.10.00
DP 44 dlamma itu Se-guryg-kus-ra Lug. 03.01.00
Nik 1 29 dlamma itu ezen-4lig-siy-ka Lug. 03.07.00
VS 14 116 dlamma ezen-muntiy-gur-Inin-gir-su-ka Lug. 03.10.00
DP 198 dlamma ezen-x-guz-Inin-gir-su-ka Lug. 04.047/107.00
DP 49 Lug. 04.xx.xx
Nik 1 24 dlamma ezen-munuy-gur7-dnin-gir-su-ka ~ Lug. 05.10.00
VS 14 74 dlamma ezen-kisal-la-ezen-ba-bag-ka Ukg. L 01.11.00
[A07] VS 145  dlamma ezen-munuy-gur-9nin-gir-su-ka  Ukg. L 02.097.00
dlamma-sila-sir-sir-ra
[AO8] DP 54 dlamma-sila-sir-sir ezen-kisal-la-ezen-9ba-bag-ka-ka  Ukg. L 02.11.00
dlamma
[A09] VS 14 93  ki-Ylamma NINAK._a balag-il e-ta-ru-a-kam  Ukg. L 02.xx.xx
DP 66 dlamma ezen-munuy-gur-9nin-gir-su-ka  Ukg. L 04.10.00
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Table 4.3: ED IIIb Opferlisten aus Lagas/ Girsu: Vergleich Opfermaterie

Text DN Opferaufwand
VS 14 119 dlamma 2M,1/28B,1/2DB,1si,1sD,1dE,1F
[A06] DP 62 ki-Ylamma-9ba-bag 1 mas lugud-da
Nik 1 26 dJamma 2M,1SB,1DB,1si,1sD,1sE,1F
DP 44 dlamma 1 M, 1+1c-da SB, 14+1c-da DB, 1 F
Nik 1 29 dlamma 1 M, 1+1c-da SB, 1+1c-da DB, 1sE, 1 F
VS 14 116 dlamma 2M,1S8B,1DB,1si,1sD,1sE,1F
DP 198 dlamma 2M,1SB,1DB,1s1,1sD,1sE,1F
DP 49 dlamma
Nik 1 24 dlamma 2M,18B,1DB,1s1,1sD,1sE,1F
VS 14 74 damma
[AO7] VS 14 5 dlamma 2M,1SB,1DB,1s1,1sD,1sE,1F
dJamma-sila-sir-sir-ra 1 mas
[AO8] DP 54 dlamma-sila-sir-sir 1 mas
dlamma 2M,1/2SB,1/2DB,1si,1sD,1sE, 1F
[A09] VS 14 93 ki-4lamma
DP 66 dlamma 2M,2B,1si,1F
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Kapitel 5

Zusammenfassung ED IlI

Auffallig ist der Unterschied zwischen den Gottheiten mit dem Element LAMMA in den
Gotterlisten von Fara und Tell Abu Salabikh: In Fara dominieren LAMM A-Gottheiten
mit relativ eindeutigem Herrschafts- und Geburtsbezug sowie jene mit apotropédischem
Aspekt, in Tell Abti Salabikh hingegen werden 2 (47)' nicht niher definierte Erschei-
nungsformen von LAMMA genannt (isoliert stehendes {lamma sowie einmal 9lamma-
eri). Es scheint sich dabei um unterschiedliche Traditionsstréme zu handeln, die in diesen
scholastisch-kompilierenden Listen widerspiegelt sind, wobei die Gewichtung innerhalb
dieser 'theologischen’ Konstruktionen in den beiden Schreiberzentren unterschiedlich ist.

In Fara scheint LAMMA, geht man von den allein in [06] SF 1 belegten 14 DNN
(cf. Tabs. 3.1, 3.5) aus, eine bedeutende Rolle zu spielen. Diese Rolle scheint allerdings
lokal begrenzt zu sein: Vergleicht man die Belege fiir LAMMA in Tell Abu Salabikh
und Fara miteinander, fallt sofort auf, dafl wir aus Tell Abu Salabikh lediglich vier sicher
mit LAMMA gebildete Gottheiten kennen - was in deutlichem Gegensatz zu den 15
Formen von LAMMA in Fara steht. Natiirlich kann dahingehend argumentiert wer-
den, dafl die Grofle Gétterliste SF 1 ein Produkt der priesterlichen Spekulation ist, in
der ein explizites Pantheon ausformuliert wird (cf. LincoLn 2012:17ff., RuB1o 2011:99f.,
107f., 109f.). Dies spiegelt die im frithen 3. Jtsd. bezeugten Tendenzen zur Schaffung
eigener gottlicher Formen, die aus unterschiedlichen Représentationsformen eines Kon-
zeptes ausdifferenziert werden, wider. Der Kontrast ist umso deutlicher, da die aus Tell
Abu Salabikh bekannten LAMM A-Gottheiten “konservativere” Formen darstellen: Die
sekundére Epiphanieform lamma-nin-simun und 4lamma-Sag-ga sind im ausgehen-
den Spétfrithdynastikum jeweils auch aus anderen Fundorten bekannt, wohingegen die
in SF 1 genannten hapaz-DNN? nur in dieser einen Lexikalischen Liste vorkommen und
nicht weiter in einem expliziten Pantheon fortzuleben scheinen.? Wir erkennen hier die

'Da das Element LAMMA bei den in col. vii von [03] TAS 82 aufscheinenden Gottheiten nicht gesi-
chert ist (s. dort) und sich meinem Verstandnis entziehen, verzichte ich darauf, diese zwei moglichen
Erscheinungsformen hier zu diskutieren.

2Nimlich 9lamma-nin-sigs-tud, 4lamma-nin-zid, 9lamma-nin-gi-ugs, “lamma-nin-men,,
9dlamma-men,, Ylamma-ama, Ylamma-igi-hul, dlamma-E.SAG.SUR, 9lamma-nin-eden-
gis, Ylamma-nin-nun, ‘lamma-pirig, dlamma—SAG-pirig.

3Dies soll keineswegs implizieren, daf8 die betreffenden Gottheiten keinerlei Verehrung fanden oder aus
dem Gedachtnis der Menschen sofort verschwanden. Cp. LINCOLN op.cit.:18f.:

“When an explicit pantheon does emerge, it does not fully supplant its implicit predecessor, since
unsystematic assumptions persist and informal conversations continue. The explicit pantheon does
inflect and constrain such conversations, however, establishing what assumptions are commonly made
while rendering others less acceptable or likely. In this fashion, it stabilizes the population’s under-
standing of its gods, establishing a norm that serves as the basis for further discussions. This does
not necessarily constitute an orthodoxy or canon, but it approaches that status, as it becomes an
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zur (gleichzeitigen) Aufsplittung und Ausdifferenzierung zahlloser verschiedener Gotter
gegenlaufige Tendenz zur Vereinheitlichung bzw. Systematisierung des Pantheons (RIA
10 s.v. *Pantheon. A. 1. § 5).

In den literarischen Texten aus Lagas/ Girsu des ausgehenden Spétfrithdynastikums
sind - dhnlich wie in Tell Abu Salabikh - nur drei Formen von mit LAMMA gebilde-
ten Gottheiten bekannt; im Gegensatz zu den Fundorten aus ED Illa spielt allerdings
hier der Befund aus den Opferlisten eine wichtige Rolle. Deutlich wird v.a. auch, dafl in
Lagas/ Girsu Ylamma-8ag-ga eine herausragende Rolle innehatte, die ihr weder in Tell
Abu Salabikh noch in Fara (wo die Entitét gar nicht in unserem Textmaterial aufscheint)
zukam. Es scheint sich dabei schon ED IIla um eine eigenstindige Gottheit gehandelt zu
haben, was sie deutlich von den anderen ED III bezeugten LAMM A-Wesen unterschei-
det. Thr werden Cerealienopfer und blutige Opfer (Ziegenbock) dargebracht, und MVN
7 448 [ITT 4 8055 = Ist L 8055 = P115285] rev. 01 nennt auch eine nin-digir-4lamma.
Offenbar wird in Lagas/ Girsu die Schreibung 9lamma generell fiir 9lamma-3ag-ga ver-
wendet; ob dies auch fiir die anderen hier behandelten Fundorte gibt, ist unsicher. Blickt
man jedoch auf [03] IAS 82 4 86 v:07, wo isoliertes lamma zwischen 9iSib-é-nun
und 95ita-gesStugy steht, scheint dies eher unwahrscheinlich: Der Kontext unterschei-
det sich zu stark von demjenigen, innerhalb dessen die ‘lamma(-3ag-ga) in ED IIIb
Lagas/Girsu aufscheint.

So 148t sich festhalten, dafl mit dem Funktionselement LAMMA gebildete Gott-
heiten im ausgehenden Frithdynastikum zwar durchaus eine bedeutende Rolle in der
Vorstellungswelt spielten, diese jedoch keineswegs einheitlich war, sondern vielmehr die
Aufsplittungstendenzen des Frithdynastikums reflektiert.

ordered system, encoded in prestigious genres, backed by authoritative specialists, widely diffused
and commonly accepted.”
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Kapitel 6
Laga$/Girsu

6.1 [19] Ur-Ningir su I. 6 [Ur-Ningirsu 2 = YBC 2128 = YOS 1 29 = RIME
3/1.1.1.2 = P231801]

02 [4][lamma]-Sag-ga
03 [][nin]-stimun

04 [digir]-ra-ni

05 [é]-eri-ku-ga-ka-ni
06 [mu]-na-fa

07 []za-za-Tu

ii

01 d[r]-nun-ta-e-a
02 [dumu-4]nin-gir-su-<ka>-ra
03 é-eri-ku-ga-ka-ni
04 mu-[nal-fi

“(Fiir) die schone Lamma - (dies ist) Ninsumuna, seine Gottheit - hat er ihren Tempel
der strahlenden Stadt erbaut; dem/der Zazaru [...]; der Urnunta’ea, dem Kinde des
Ningirsu, hat er ihren Tempel der strahlenden Stadt erbaut.”

Kommentar

[01] Ylamma, Ninsumun und Baba

Wir sehen hier im Rahmen der Texte der sogenannten Lagas II-Dynastie unter Ur-
Ningirsu I. die erstmalige Verwendung des Begriffes 9lamma in Zusammenhang mit der
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Go6ttin Ninsumun auflerhalb des ED III-Materials. Die Inschrift kommemoriert die Er-
bauung des Tempelgebiudes é-eri-kii-ga fiir die Gottheit Ninsumun bzw. die Ylamma.
GeméiB GEORGE 1993:157 s.v. é.uru.kir.ga' handelt es sich dabei um einen Beinamen
des é-sila-sir-sir der Baba innerhalb des sakralen Bereiches von Girsu; é-eri-kii-ga
wird jedoch scheinbar auch als Beiname des é-ninnu gefiihrt. Es scheint logisch, die Er-
wahnung dieses Heiligtums mit der 'Landesmutter’ Baba in Zusammenhang zu bringen?,
und auch die Erwihnung von Ylamma in diesem Kontext untermauert diese Vermutung.
Doch wie passt die Gottin Ninsumun in dieses Schema? Wir kennen sie aus dem ED
Mythos [01] IAS 327 Lugalbandas Hochzeit, in welchem sie konstant mit dem Funk-
tionselement LAMMA geschrieben wird. Gerade in Tell Abu Salabikh ist die Gottheit
wahrend des ED gut bezeugt: Die [02] za-me-Litaneien schreiben sie dem Kultort
Enegi zu, in zwei UD.GAL.NUN Fragmenten taucht ihr Name sowohl in NO ([05] SF
39) als auch in UGN ([04] IAS 397) auf, und die Grofle Fara-Gdétterliste nennt sie zu
Beginn einer mit Geburts- und Muttergottheiten assoziierten LAMMA-Sektion ([06]
SF 1 i:15). Cp. auch die Opferliste [A10] ITT 4 7078, wo 9nin-stimun im Rahmen
des Pantheons von Laga$ (cf. UGASL) nach 9kinda-zi genannt ist - eine Position, an
der wir gewohnlich eine LAMMA erwarten wiirden, cf. [14] Urn. 26, [15] Urn. 51,
[A05] RTC 8, DP 44. Als terminus post quem fir die Identifikation von Ninsumun als
LAMMA kann also mindestens ED IIla angenommen werden.

Betrachtet man die Gottinnen 9ba-bag und 9nin-stimun, so fillt die Bezeichnung
LAMMA als verbindendes Element auf. Das geographische Gebiet von Lagas/ Girsu
verfligte, wie wir schon bei den ED Texten sahen, iiber ein Pantheon, welches zwar z.T.
Uberlappungen mit dem von z.B. Unug aufweist, jedoch gegen Ende des ED ein in sich
abgeschlossenes Lokalpantheon darstellt (cf. SELZ 1995:295ff. [UGASL]). Ninsumun ist
wéahrend der aS Periode in Lagas/ Girsu weder in PNN noch Opferlisten bezeugt - so
erscheint es seltsam, unter Ur-Ningirsu I. die Gottheit erwédhnt zu sehen. Es scheint sich
dabei um den ersten derzeit vorhandenen Beleg fiir die Erwéhnung der Géttin in einer Vo-
tivinschrift in diesem geographischen Gebiet zu handeln. Kann es sich um einen Fall von
einen Synkretismus zweier weiblicher Gottheiten handeln, welche ob ihrer Verbindung
zu LAMMA als miteinander verwandt betrachtet wurden, evtl. einen urspriinglich
verwandten Charakter hatten und evtl. auch innerhalb der selben Tempelanlage verehrt
wurden (cp. [A10])?

[02] Ylamma: eine Funktion bezeichnendes Attribut oder 'Beiname'?

141198 é.uru.kil.ga, by-name of é.tar.sir.sir of Baba in Uru-ku, the sacred quarter of Girsu (so really
é.GN-ak; cf. Temple Hymns 263.270, and note uru.ku also used of é.ninnu); used by Ur-Baba (Steible,
FAOS 9/1, UrB 1, iv 6; 3, 9; 8, ii 8) and Gudea (Stat. D, iii 17; Gud. 6-9), also found in Lamentation
over Sumer and Ur 161 and in the cultic lament im.ma.al g.dé.dé (Cohen, Lamentations, pp. 610,
86; 613, 152: tru).”

Scheinbar handelt es sich bei dem in diesem Text erwdhnten Gebdude entweder um ein anderes
é-eri-kui-ga, oder der Text wurde von GEORGE iibersehen.

2Cp. VA 5353 = Ukg. 50 Yba-bag bara-eri-kii-ga-ka ttim-ma / eri-inim-gi-na-ra ki mu-na-ag
/ mu-bi "’Baba, die fiir den Kultsockel der Heiligen Stadt geeignet ist, liebt den Eri’inimgina(-k)”
ist sein (= der Tonolive) Name’.
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Wir sehen, daB 9lamma hier polysem verwendet wird: (1) Bezeichnung fiir eine
spezifische Funktion, (2) Klassifikator einer Gottheit als sekundire Epiphanieform.

(1) Die LAMMA als Liminalfunktion héngt hier wohl mit dem spezifischen Ort (é-
)sila-sir-sir-ra zusammen; cf. 'die LAMMA ist die des (é-)sila-sir-sir’ bzw.
"die LAMMA ist die der engen Gassen’. Diese Bezeichnung mag evtl. darauf hin-
weisen, daf es sich dabei nicht um einen Eigennamen der als 9lamma bezeichneten
Entitdt handelt, sondern vielmehr um eine Spezifikation von Funktion.

(2) Ninsumun wird mindestens seit dem ED IIla als LAMMA gekennzeichnet; daf§
es sich bei der gut bezeugten 4lamma-nin-stimun und unserer 4lamma-3ag-ga
dpin-stimun um die selbe Gottheit handelt, kann kaum bezweifelt werden.

Daf die 9lamma-$ag-ga 3und 9nin-stimun hier miteinander ident sind, 148t sich auch
aus der grammatikalischen Struktur des Textes ablesen: Bei i:04 [digir]-ra-ni kann /-
ani/ Poss.Suff. 3.Sg.PK sich nur auf den Spender der Votivinschrift beziehen. digir
steht eindeutig im Singular, woraus auf eine Identitdt von den in i:01 und i:02 genannten
DNN zu schlieflen ist. i:05 - 06 [é]-eri-kui-ga-ka-ni / [mu]-na-i4: /-ani/ Poss.Suff.
3.Sg.PK kann sich hier nur auf die Gottheit beziehen, fur die (Dat.Inf. 3.Sg.PK /-n.a-
/) der Tempel gebaut wird. Wiirden zwei unterschiediche Gottheiten zu Beginn der
Inschrift stehen, wéren auch die Infixe und Suffixe dementsprechend pluralisch.

Wir erkennen hier einen weiteren Beleg fiir den zu dieser Zeit bezeugten Hang zum
Synkretismus, in dem die urspriiglich entlang semantischer Bedeutungscluster auseinan-
derdifferenzierten Gottheiten (Gotterspaltung’) wieder miteinander verschmelzen. Dies
geschieht offenbar ebenfalls entlang von semantischen Verbindungen und Clustern, die
allerdings nicht mit denen, die im Rahmen der Aufspaltung eine tragende Rolle spielten,
identisch sein miissen:

Die Gottinnen Ninsumun, Ninsigtud und in weit geringerem Mafle auch Baba wur-
den jeweils mit der Funktionsbezeichnung LAMMA kombiniert. Der synkretistische
Prozef, der der Identifikation von Ninsumun und Baba als LAMMA im é-sila-sir-
sir zugrundeliegt, verschmilzt die Goéttinnen miteinander, da sie iiber mit LAMMA
gekennzeichnete sekundére Epiphanieformen verfiigen.

6.2 [20] Ur-Ningirsu |. 2 [L.76.17 = RIME 3/1.1.1.4 = P231803]

01 damma
02 dha-bag
03 nin-a-ni

3Die Identifikation von “lamma und 9lamma-$ag-ga, wie aus ED IITb Lagas/ Girsu bekannt, ist in
dem hier gegebenen Kontext der deutlich spdteren Lagas II-Periode ein Problem, das in der Conclusio
behandelt wird.
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04 nam-til-

05 ur-9nin-gir-su

06 énsik-

07 lagaski-ka-ge

08 nin-NIGIN-e-si

09 dam-né

10 U1 nam-ti-la-ni<-se>
11 a mu-na-ri'*

12 mas-da-ii’-a-ba

13 nin-guyg hé-ma-zi-zi
14 mu-bi

“Der Lamma - (dies ist) Baba, ihre Herrin - hat fiir das Leben des Ur-Ningirsu, des
Stadtfiirsten von Laga$, und fiir ihr (eigenes) Leben die Nin-Niginesi, seine Gemahlin,
geweiht. Dieser religiosen Abgabe Name ist "Meine Herrin moge sich fiir mich erheben!”’

Kommentar

[01] Ylamma, Ninsumun und Baba: II

Wie schon in dem Kommentar zu [19] Ur-Ningirsu I. 6 angemerkt, scheint unter diesem
Herrscher der Dynastie von Lagas II zum ersten Mal die G6ttin Ninsumun als LAMMA
auf. Wird in [19] die 9nin-stimun als 9lamma-$ag-ga im sakralen Bereich von Girsu
angesprochen, finden sich hier erneut zwei DNN, die direkt nacheinander verwendet
werden. Ob 1. 01 und 1. 02 miteinander verbunden werden sollen (Ylamma-9ba-bag)
oder es sich um parataktisches 9lamma 9ba-bag handelt, kann nicht fesgestellt werden.
Aufgrund der parallelen Ausdrucksform in [19] kénnen wir jedoch davon ausgehen, dafl
es sich um zwei Bezeichnungen fiir eine Gottheit handelt.5

Ebenso wie beim vorhergehenden Text kann hier davon ausgegangen werden, daf
sich die Frage nach der Anzahl der Gottheiten in der Grammatik widerspiegelt, und
auch hier sehen wir, dafl der fiir diese Frage entscheidende Dativinfix in der operativen
Verbalkonstruktion a mu-na-ri ein Dat.Inf. 3.Sg.PK /-n.a-/ ist. Dies bestétigt die

“41ch folge hier STEIBLE 1991 und ARNAUD 1978 hinsichtlich der Interpretation des Verbums als phonetis-
che Variante zu a—ru "weihen”.

"Mit SELZ 1995a [ASJ 17], lit. *Ziege(nbock), (an) der Seite (herbei)gefiihrt)’ nach den etymologischen
und grammatikalischen Beobachtungen ¢bid.. Grundbedeutung des Ausdrucks mas-da-ri-a als "re-
ligiose Abgabe, Abgabe fiir Festzwecke” steht jedoch fest (cp. SELZ op.cit.:166).

6Cp. aber ED IITb [A06] DP 62!
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angestellten Uberlegungen, da8 es sich bei LAMMA hier um ein Attribut der 9ba-bag
handelt: Baba ist eine LAMMA - aber wir miissen nur nach [19] blicken, um zu sehen,
daf sie nicht die einzige Gottin ist, welche als LAMMA tituliert wird.

Es ist natiirlich moglich, hier auch eine Genitivkonstruktion *9lamma-9ba-bag-ak
anzunehmen, wie es EDZARD 1997:10 getan hat. Dies wiirde zu der bei Gude’a belegten
Konzeption von LAMMA als mit einer bestimmten Gottheit verbundenen Mediator
(cf. LANG 2001a:415ff.) passen und auch mit dem Befund zu LAMMA als liminales
Zwischenwesen iibereinstimmen. Will man einen direkten Vergleich mit der Zylinderin-
schrift des Gude’a anstellen, so konnte allerdings gleichermafien argumentiert werden,
daf Nange dort den Titel lamma trigt. Eine gesicherte Interpretation ist derzeit nicht
moglich.

[02] Ylamma als Funktionsbezeichnung im synkretistischen ProzeB

Hinsichtlich der deutlichen Unterscheidung zwischen der LAMMA Ninsumun aus
[19] und der hier belegten LAMMA Baba fillt es schwer, die zu spéteren Zeiten belegte
Hypostasierung der 4lamma als Form der Baba fiir diese Periode zu behaupten. Tat-
séchlich scheint es sich vielmehr um eine Art von Attribut bzw., passender ausgedriickt,
eine Bezeichnung einer spezifischen Funktion zu handeln. Beide Go6ttinnen sind dazu in
der Lage, diese Funktion (ausgedriickt durch das Element LAMMA) zu {ibernehmen,
was sich wohl aus den teils {iberlappenden Charakteristika ergibt, die Ninsumun und
Baba miteinander verbinden. Blicken wir auf die Belege zu LAMMA wéhrend des ED
ITIa, so ist eine deutliche Fokussierung der LAMMA-Funktion auf mit Herrschaft und
Schutz assoziierte semantische Bereiche’ sichtbar. Diese konzeptuelle Verwandtschaft
scheint in der hier behandelten Lagas II-Periode 1) als durch LAMMA gekennzeichnet
angesehen und konsequent 2) rationalisiert (cp. BERNER 2001:148f.) zu werden: Ein
innerreligiéser Synkretismus® auf Element-Ebene innerhalb spezifischer geographischer
Teilsysteme (op.cit.:149)?, wobei die einander konzeptuell dhnlichen Géttinnen durch
ihre gemeinsame Bezeichnung als LAMMA in der Tendenz zu synkretistischem Denken,
das die urspriinglichen Formen verwischt, miteinander verschmelzen.

6.3 [21] Ur-Baba 5 [E3/1.1.6.8 = 0.777]

01 damma-

02 sila-sir-sir-ra

"Vergleiche die “kosmisch-funktionalen Aspekte” bei KREBERNIK 2002:35f. [AOAT 298].

8 Anhand des Materials ist nicht ganz klar, ob wir es hier mit Synkretismus im eigentlichen Sinne oder
Relationierung zu tun haben. Zur Unterscheidung der Begriffe cp. HrwG V s.v. Synkretismus. Einst-
weilen wird von mir der Begriff Synkretismus verwendet. Eine spezifisch ’synkretistische’ Umdeutung
(im Sinne BERNERS) scheint allerdings nicht gegeben zu sein.

9Als geographisches Teilsystem innerhalb des Systems der altsumerischen 'Religion’ kann z.B. das
Lokalpantheon von Lagas/Girsu genannt werden (SELz 1995).
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03 ur-9ba-bag

04 énsi-

05 lagaghi

06 dumu-tu-da-

07 dnin-4-gal-ka-key
08 nam-til-la-ni-se
09 a mu-na-ru

“Der Lamma der engen Gassen hat Ur-Baba, der Stadtfiirst von Lagas, Kind geboren
von der Nin-Agalka, fiir sein Leben (dies) geweiht.”

Kommentar

Ur-Baba, der Vater der Gemahlin von Gude’a und sein Vorgénger, hat diese Va-
se aus schwarzem und weiem Gestein (EDZARD 1997:21, STEIBLE 1991a:143f. [FAOS
9/1]) der Ylamma-sila-sir-sir-ra geweiht. In den Bearbeitungen zu diesem Stiick wird
gemeinhin von einer Identitdt zwischen Baba und dieser LAMMA ausgegangen, die
als a priori gegeben angenommen wird. Im Rahmen der synkretistischen Bestrebungen
des ausgehenden 3. Jtsds. zeigt sich eine Entwicklung, an deren Ende eine praktische
Identitdt zwischen den beiden Gottheiten steht - hier bei Ur-Baba allerdings scheint
noch eine Differenzierung aufrechterhalten zu werden. Mit SELZ 1995:237 scheint es mir
am wahrscheinlichsten, hier noch keine hypostasierte Form der Baba anzunehmen, son-
dern vielmehr davon auszugehen, dafl es sich um eine spezifische Erscheinungsform von
LAMMA handelt. Durch ihre Schutz- und Liminalfunktionen war diese eng mit dem
Gebiet von sila-sir-sir(-ra) verbunden und wurde im Laufe der Zeit nicht mehr als
unabhéngige Entitdt wahrgenommen, sondern mit der Baba - der ja das é-sila-sir-sir
bekanntermaflen geweiht ist - identifiziert.

Das synkretistische Verschmelzen von 9lamma und Baba, hier durch das Attribut
*_sila-sir-sir-a(k) ’der schmalen Gasse(n)’ gegeben, 18t sich hier direkt mitverfolgen.
Es ist natiirlich moglich, hier einen Hinweis auf eine bereits stattgefunden habende Iden-
tifikation bzw. Gleichsetzung von 9lamma und der Herrin von Laga$ zu sehen, wo
LAMMA schon als reine Hypostase der Baba angesehen werden kann. Angesichts
des in den Texten des Ur-Ningirsu I. bezeugten Nebeneinanders von Baba, Ninsumun
und der deifizierten Funktion von LAMMA erscheint mir jedoch wahrscheinlicher, hier
eine personifizierte gottliche Schutzfunktion anzunehmen, die in dem (ansonsten mit
Baba assoziierten) Bereich des sila-sir-sir anzusiedeln ist. Dabei ist vor allem die real-
geographische Position von sila-sir-sir zu bedenken: Vermutlich ein spezifischer Bere-
ich innerhalb der Heiligen Stadt eri-kui, zeichnete er sich offenbar durch sein uniiber-
sichtliches Gewimmel an kleinen/schmalen/engen Gassen/Stralen aus - eine Situation,
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in der der Mensch Schutz/Beistand bzw. Orientierung durchaus gebrauchen kann. Zu
diesem Zeitpunkt ist die LAMMA noch nicht mit der Gemahlin des Ningirsu gle-
ichgesetzt. Das sila-sir-sir-ra, obgleich archéologisch noch nicht festlegbar, entspricht
also vermutlich einem liminalen Gebiet: Baba und Ninsumun, letztere gerade unter der
dritten Dynastie von Ur eine Schutzgottheit par excellénce, wurden beide mit dem é-
sila-sir-sir in Verbindung gebracht (cp. [19] fiir Ninsumun als Ylamma-3ag-ga des
é-eri-kii, [20] fiir Ylamma %ba-bag).

Der Zusammenhang zwischen uniibersichtlichem Terrain'? (wenn auch innerhalb der
Stadtmauern) und der liminalen Bereich angesiedelten Schutzfunktion von LAMMA
- welche ja mit beiden Go6ttinnen in Verbindung gebracht wird - scheint offensichtlich.
Es erscheint mir unwahrscheinlich, diese Votivinschrift als der Baba geweiht zu inter-
pretieren. Gerade im Kontext von den Goéttern zu weihenden Gegenstidnden werden
die Eigennamen der betreffenden Gottheit(en) iiblicherweise genannt. Es scheint gerade
aufgrund der chronologisch vorangehenden Weihinschriften vielmehr so, hier das Funk-
tionselement LAMMA in seiner im é-sila-sir-sir angesiedelten Variante (die zwar mit
Baba in Verbindung steht, jedoch noch nicht als Hypostase von dieser gesehen werden
sollte) als Empfanger der Weihgabe zu sehen.

6.4 [22] Gude'a Zylinder

6.4.1 [22A] Gude'a Zylinder A - ug an-ki-a nam-tar-ra-da [MNB 1511 = TCL 8 1-30 =
RIME 3/1.1.7 = P232300]

6.4.1.1 [1] col. iii:09 - 21

iii

09 dg4-tum-dug mu-ki-zu dujo-ga-am
10 gig-a ma-ni-ni
11 B5GIR: guna ' -gal-guo-me za-gujp mu-vs

10Cp. die Dichotomie zwischen Peripherie und Zentrum (WIGGERMANN 1992), ebenso die Gleichungen
aus ’canonical’ Izi D’ col. ii:07” - 14’; nach SELZ 1995[UCASL]:26"f. siqaqi(m) 'Gasse, Géfichen’,
gatnu(m)’diinn, schmal’, esru(m) 'eingeschlossen’, misu(m) *wenig, gering’, eséru(m) II ’einschliefien’.
T exikalische Quellen zu dem Keilschriftzeichen cf. den philologischen Kommentar zu [01] TAS 327 ad
viii:44. MOLINA und SUCH-GUTIERREZ 2004 [JNES 63], JAGERSMA und DE MAAIJER 2003-4:351 [AfO
50] s.v. 4d. EDZARD 1997:71 liest GIS. UL, (REC-4) und tibersetzt ’you are my great (protective
fence) of camel thorn’, basierend auf JACOBSEN 1987:391 (cf. RIME 3/1:68, “Whenever Jacobsen
seemed to me to have hit the mark, I did not by any means endeavour to find a translation of my
own.”); AVERBECK 1987:605 zwar liest ebenfalls ULy, tibersetzt jedoch ’[y]ou are my great myrtle(?)
tree’, wofiir eigentlich kiSig/kiSiy7 anzusetzen wire (s.u.). Der Begriff wird von KLEIN 1981:40 -
Sulgi.r P [Ni 2437 = SLTN 80 Fig. 4] b 17 - uniibersetzt gelassen - mit der uns hier beschéaftigenden
Zeile in Gude’a CA verglichen; so schreibt er:
“However, as A. Sjéberg points out to me, the writing with GIR-gund in Gudea indicates that the
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noun in question is to be read #%uly, or the like, and it probably refers to a type of tree, perhaps
‘myrtle’ (cf. B*SIM.GIR = asu)”

Es scheint moglich, den Verweis auf das Anlehnen (tis) der Seite in dieser Zeile, kombiniert mit dem
Inhalt der darauffolgenden Zeilen 12 und 14, so aufzufassen, das GIS mit SIOBERG und AVERBECK
als Determinativ zu lesen ist und damit eine Art von Baum bzw. Pflanze zu assoziieren; es wiirde
sich kiSig bzw. kiSi17 anbieten (cf. [01]). Dabei mag es sich um eine Art von Dornenhecke (cf.
EDZARD loc.cit.) handeln, welche dazu genutzt wurde, um die Felder von Tieren u.d. zu schiitzen
(SELZ, mindl. Komm.).

Man sieht diese Schutzfunktion (die natiirlich zu der Vorstellung von LAMMA ganz hervorragend
passt) auch in den Ausfiihrungen Gude’as zu Gatumdug als an-diil - *Schirm’ bzw. ’Schutz’, so FAOS
6 s.v. - und schattenspendende Entitét; cp. die schon ED bekannten PNN nach der Struktur DN-
an-dul:

dstid-an-diil (TSS 100, WF 15 [VAT 12627], WF 16 [VAT 12621], WF 25 [VAT 9079], WF 53
[VAT 12656])

ddumu-zid-an-diil (DP 594)

nin-an-dul (CUSAS 11 252 [CUNES 48-08-112])

lugal-an-dul (CUSAS 11 252 [CUNES 48-08-112], ITT 5 9200 [Ist L 9200], ITT 5 9201 [Ist L
9201], IT'T 5 9208 [Ist L 9208], OSP 1 28 [N 291], TMH 5 10 [HS 760])

dutu-an-dil (OSP 1 73 [CBS 8453])

9nin-lil-an-duil (OSP 1 85 [PBS 9 98 = CBS 6252])

Cp. auch die mit gissu gebildeten PNN der ED Quellen:

gissu-5& ((N)TSS 65 + 159 + 178 4+ 974, MVN 10 83 [JMS A 75], NTSS 147, RTC 1 [AO 410],
TSS 40, TSS 230, TSS 237, TSS 261, WF 47 [VAT 12490], WF 65 [VAT 12422], WF 67 [VAT 12586,
WEF 68 [VAT 9080], WF 69 [VAT 9125], WF 76 [VAT 12497], WF 77 [VAT 9109], WF 78 [VAT
12729], WF 107 [VAT 09111])

é-gissu-bi-dug (FS Unger 41-42 [ELTS 124], NTSS 496, TMH 5 75 [HS 825], WF 25 [VAT 9079],
DP 135, DP 136, DP 590, DP 637, MLVS 4 [LB 4], Nik 1 3 [FAOS 15/2 3 = Erm 14003], VS 25 22
[VAT 4436], VS 27 97 [VAT 4917])

é-gissu-dug (FTP 104 [N 189 4+ N 210], FTP 106 [N 557], NTSS 169, TSS 570, WF 9 [VAT
12433], WF 41 [VAT 12520], WF 57 [VAT 9119], WF 60 [VAT 12603], WF 61 [VAT 12440], WF 65
[VAT 12422], WF 76 [VAT 12497], WF 149 [VAT 12457))

gissu-bi (NTSS 213, TSS 9 + 127, TSS 101, WF 45 [VAT 9131], WF 53 [VAT 12656], WF 58
[VAT 9127], WF 74 [VAT 12511], WF 124 [VAT 9075])

é-gissu (RTC 3 [AO 407])

é-gissu-bi (BIN 8 8 [NBC 5915], RTC 62 [AO 3954], RTC 76 [AO 3300], TMH 5 1 [HS 751])

nin-gissu-kam (BIN 8 39 [YBC 11925])

nin-gissu-na-ni-kam (BIN 8 173 [NBC 6984])

gissu-na-ni-dug (CT 50 35 [BM 108956], DP 116, DP 117, DP 118, DP 135, DP 138, DP 177,
DP 591, FAOS 15/2 124 [MLC 2611], HSS 3 27 [FAOS 15/2 26 = SM 1903.11.002], HSS 3 28 [FAOS
15/2 27 = SM 1904.07.007], Nik 1 3 [FAOS 15/1 3 = Erm 14003}, Nik 1 16 [FAOS 15/1 16 = Erm
14016], Nik 1 20 [FAOS 15/1 20 = Erm 14020], TSA 47 [VM 8], Erm 8067, VS 27 13 [VAT 4681])

gissu-na-ni (DP 31)

é-gissu-bi(PI) (FAOS 5/2 AnNip 8, OSP 1 37 [UM 29-16-616], TMH 5 14 [HS 764]).

Hinsichtlich der Variationen der PNN ist anzumerken, dafl es sich teilweise auch um verkiirzte
Formen handeln mag (z.B. é-gissu-bi-duig und é-gissu-bi).

Als besonders relevant in Bezug auf die Frage nach der Identifikation von GIR:gund diirften sich
in dieser Hinsicht auch die mit éiR-gal gebildeten PNN erweisen:

ama-GIR-gal (UET 2 48 [IM 49715], UET 2 85 [IM 049736], UET 2 87 [BM 128896], ED II)

nin-GiR-gal (RGK 20050523h, aAkk)

lugal-GiR-gal (UET 2 70 [UM 37-07-013], UET 2 104 [IM 49676], UET 2 185 [BM 128895], ED
IT; OSP 1 23 [UM 29-16-256 + UM 29-12-258 + UM 29-16-259 + UM 29-16-260 + N 0286 + N 6547],
aAkk)
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12

13

gislig(NE.GI)-bar'? a-gal-la ¥i-a-me

zi-54 mu-§i-ni-gal3

a-GiR-gal (UET 2 24 [BM 128893], UET 2 27 [U 12579], UET 2 84 [UM 37-07-020], ED II; OIP
99 61-81, WF 6 [VAT 9072], WF 65 [VAT 12422], TMH 5 54 [HS 804], ED Illa; OSP 1 46 [CBS
6733], OSP 1 138 [CBS 6732], OSP 1 155 [N 53], TMH 5 1 [HS 751], ED IIIb; Adab 0685-+0734,
aAkk; ITT 4 7362 [MVN 6 347 = Ist L 7362], Lagas II)

SAL-GiR-gal (UET 2 155 [U 12889a], UET 2 191 [U 12932 = BM 128936], UET 2 226 [IM 49781
= U 12939 + U 12951b + U 12964], ED II)

ses-GiR-gal (UET 2 93 [IM 052227 = U 12824], ED II; TMH 5 4 [HS 754], TMH 5 102 [HS 852],
ED IIIb).

12Cf. FALKENSTEIN 1964:82 [ZA 52], [06] SF 71:09 - 10, [08C] TAS 46 x:07; die Lesung lig fiir NE ist auch

aus dem DN 9lig-sis bezeugt (cp. [08C] TAS 46 x:08; ALSTER 1992:22, SELZ 1995 5.0.). POWELL
1984[BSA 1]:62f. verweist auf die Moglichkeit, da3 Getreidesorten, welche mit dem Zeichen NE
geschrieben werden, eventuell nach auffilligen Besonderheiten in ihren Grannen oder auch Spelzen
bezeichnet wurden. So POWELL loc.cit.:

“l...] T am motivated primarily by my experience that the lexical tradition is often a more reliable
guide than ad hoc interpretation [...]".

Weitere Belege fiir NE.GI-bar finden sich u.a. in Gude’a St. E v:22 (imin gi NE.GI-bar)
sowie (0p.cit.:63) in zwei priasargonischen Texten aus Girsu (DP 142 und DP 548), wobei zwei Arten
- Se NE.GI-bar-babbar sowie Se NE.GI-bar-gig, also 'helles’ und ’dunkles’ NE.GI-bar-Getreide
- genannt werden.

13 AVERBECK 1987:605%", der den Begriff hier mit ’[yJou have inspired me’ iibertrigt, verweist auf die

unterschiedlichen Moglichkeiten, das CV zi-8a4—g4al zu iibersetzen; cp. akk. zisagallu(m) CAD Z
s.v.: “[ijn the Sum. passages, the word denotes the encouragement conveyed by word of mouth, a
specific act or by mere presence, from one god to another, or by a god or king to a human being or
person of lesser status”. AVERBECK loc.cit. leitet seine Ubersetzung davon ab. Anders JACOBSEN
1970[TIT]:455 *you have made be unto me life’s breath and courage’. HALLO und VAN D1k 1968a:95
s.v. zi-Sa-galay referieren v.a. Cattle and Grain 35 (SRT 24 + HAV 6 + BE 31:15) mit nam-1a-
ux-lu zi $a im-Si-ib-gal ’they gave sustenance to mankind’ und wollen dementsprechend zi-Sa-gal
in diesem Kontext mit ’(to give) sustenance’ iibersetzen. Inanna(-k) B (nin-me-8ar-ra, CBS 7847
+ UM 29-15-422, MIO 1167 [BE 31 41] + Ist Ni 2755 [SLTN 64], Ni 9660 + Ni 4590 + Ni 1167 + Ni
2755 + CBS 10868, AO 6713 [TCL 16 51], Ist Ni 4202 [ISET 1 63], 3 N-T 781 [IM 58702], IM 49117,
YBC 7169, UET 6/1 107 [U.7750], UET 6/1 109 [U.16879], IM 44336, 3 N-T 469, 3 N-T 721 [IM
58802], 3 N-T 425, 3 N-T 574 [IM 58800], N 4102, N 1210-27) 1. 92 ki-zi-Sa-gél-la-ka ga-e a-na-
me-en wird op.cit. mit ’[ijn the place of sustenance what am I, even I?’ iibersetzt (ebenso HALLO
1997:520); ZGOLL 1997:407 tiibersetzt zi-$a-g4al als 'Lebensatem’; 'was Leben erméglicht’ (angelehnt
an CASTELLINO 1972:34 zu Sulgi.r B 1. 40 - 41) bzw. 'Lebendige’. Weiters scheint der Begriff auch
im Gude’a-Corpus auf: CA xi:24 - 25 kalam-e zi-$a-gil t-ma-sum / li-dili ld-min-da kig
mu-da-ak-key ’[i]t [é-ninnu - NL] will give life to the Land, so that a single person will be able to
work as much as two’, CA xxiv:06 Yba-bag zi-8a-gal-gii-dé-a 'Bau is the encouragement of Gude’a’
(Ubersetzungen EDZARD 1997), St. B iii:01 - 02 zi-8a-gél-la Su-dagal-duii1-ga- / “Sul-8a-ga-ka-
ke4 'amply provided with encouragement by Sulsaga(-k)’ sowie St. D ii:02 - 03 ( || ). Wahrscheinlich
1aBt sich eine urspriingliche Bedeutung ’Leben (im) Inneren/Herzen vorhanden sein lassen’ von der
Schreibung her annehmen. Ich versuche, diese in der Ubersetzung zu reflektieren.
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14

an-dul'*-dagal-me gissu-zu-se'?

14Cp. Fn. 12 beziiglich der mit an-diil gebildeten PNN.

an-dul = andullu(m); CAD A/II s.v. andullu (andillu) s.; 1. canopy, cover, 2. protection; sub
2. protection - a) of gods, spirits: sululsunu taba an-dil-la-Si-nu $a Salame itrusu elija (the gods)
extended their sweet shade, their beneficent protection over me Streck Asb. 86 x 64; kima ¢é kasdta
kima imbari [kajtmata [rapjsu an-dul-la-ka sahip matati you (Samas) bind like a rope and cover like
a fog, your broad protection extends over all the lands Lambert BWL 128:40; littallak ina tabat
an-di-lfi-ki] let him walk in the sweetness of your (IStar’s) protection KAR 107:22; etc.; SIOBERG
1966[OrNS 35]:294 an-dul-érin-na-me-en ’der Schirm (Schutz) der Truppen bin ich’

FAOS 6 s.v.: “ba-[bag an-dul]-eri-[inim]-gi-na-ka ’Baba (ist) der Schutz des Eri’inimgina(k)’;
cp. zudem Gude’a CA xxix:11 an-dul pa-gal-gal-gissu-duio-ga-kam ’It is a canopy, heavily
foliaged branches of good shade’ (AVERBECK 1987:677). ATTINGER 1993:158%%' verweist auf die
gefrorene Konstruktion, welche dem Begriff an-dul zugrunde liegt (“an-duls = “protection” (= {a
+ n + i + DUL}), littéralt “cela le recouvre””), vergleichbar mit hé-gal oder auch i-dus; weiters
zu an-dul in Kombination mit Verbalstdmmen :bid.:438, § 266 sub 5.3.14, so z.B. an-dul-ak
'(be)schiitzen’, an-diil(-le)-e8(2)—ak ’als Schutz fungieren’, an-diil-dui1.g ’schiitzen’. ATTINGER
1998[ZA 88]176 in seiner Bearbeitung von InEb iibersetzt 123 ebih(EN.TI)*-a gi§ an-diill pa
mul-mul-la-ba ug tab-ba mu-un-lu mit ’[a] Ebih vivent des couples de lions ug sous les arbres
protecteurs aus branches ramifiées’ (VOLK 1995:181 ’In Ebeh sammeln sich die ... Léwen unter
schattenspendenden Baumen mit leuchtenden Zweigen’).

15CAD S sub sillu s.; 1. shadow, shade of a tree, shaded place, 2. awning, covering, [...] 5. protection,

aegis, patronage; AHw III s.v. ’Schatten, Schirm, Schutz’.

SIOBERG 1969[TCL 3]:132 iibersetzt hier 'you are (my) protection, in your shade I will refresh
myself’; cp. zudem CT 36 27, 30 - 31 sigs-Zen-lil-l4-ka gissu-bi duio-ga-am sipad-zid 9sul-
gi-re ni hé-em-si-ib-te-en-na ’in the good shade of the brickwork of Enlil, the faithful shepherd
Sulgi refreshes himself’; weiters CT 36 28, 31 Yur-9nin-urta kalam-ma gissu-zu ni hé-eb-8i-te-
en-te-en 'Urninurta, may (the people) of the country refresh themselves in your shade’; UMBS x4
1, 9-10 nibru®! Aru gissu-dagal-bi-3& un-sag-gig-ga ni im-3i-ib-te-en-na 'Nippur, the city, in
whose extensive shade the black-headed people refresh themselves’.

So verweist SJIOBERG loc.cit. auBerdem auf die gemeinsame Wurzel der unterschiedlichen Uberset-
zungsmoglichkeiten fiir ni-te-en(-te-en), 1. ’to be afraid of’, ’to fear’ und 2. ’to refresh oneself”:
“both meanings originate from “to be/get cool”” (ibid.). AVERBECK 1987:605 iibersetzt “you are
a wide protective canopy, (so please) let me refresh myself in your shade!’”, mit Anm. 82 als der
wortlichen Ubersetzung ’to your shade let me draw myself near. THOMSEN 1984:229 sub (633)
verweist auf eine ahnliche Konstruktion in Sulgi.r A 1. 33, ndmlich a-Sedi1o-bi-$& ni hé-eb-Si-te-
en-te-en, ‘let him refresh himself in his cool arms’ So findet sich auch in InSuk (VOLK 1995:128f.)
eine Parallele zu der parataktischen Anordnung von an-dul und gissu (110 [Dn iii:07’] // 158 [Dn
iv:04]) als miteinander konzeptuell verbundene semantische Einheiten: 11. 109 - 110 gi§ an-dul-bi
&5 [4sal| [gissu-dagal-la-kam] / gissu-bi [sig]-[ga us-zal-€] ’[j]ener schattenspendende Baum
[war] eine Euphratpappel [von weitem Schatten]. Ihr Schatten war tief [am Morgen]’ (Dn = Ni 9721
+ 9564 4 9748); SCHRETTER 1990:169 sub 87 zu &g(NINDAxXNE)-zé als ES-Form von GIS.GIg
- cf. Ddi IIT 1. 124 - 126, ém-[2zé] = GIS.Gls = si-il-lu /| ém-zé-[zé]-ib = GIS.GIs-duso-
ga = KL.MIN fa-a-bu / ém-zé-[da]-ma-al = GIS.GIs-dagal = KI.MIN rap-su - verweist auf
KRECHER 1967:107 sowie idem. 1978:46f. beziiglich moglicher phonetischer Details des ES- sowie
EG-Wortes. Zu der Verwendung von gissu in PNN von EDIIIa - Lagas II cf. Fn. 12.

Hinsichtlich des fiir den ANE typischen Bildes von Schatten als beschiitzend und wohltuend cp.
auch IKEDA 1993:64:

“Indeed, there are not a few Biblical terms and expressions which are easy to translate but in fact
whose connotations are difficult to appreciate sufficiently unless one has learned the real “taste” of
land and nature of Palestine. Certainly, such an expression as “a shade by day from the heat” (Isaiah
4:6) or “like a slave who longs for the shadow” (Job 7:2; cf. also Matthew 20:12 - “who have born
the burden of the day and the scorching heat”) cannot be appropriately appreciated until one has
experienced the scorching heat of the arid summer of Palestine with his own skin.”
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15
16
17
18
19
20
21

ni ga-ma-si-ib-te

[$u-mah]-za sa-ga'® 4-zi-da-bi

nin-guig 4ga-tum-dig ga-ra ha-mu-t-sub
eri-se i-du-e giskim-guig hé-sag

kur-a-ta-fl-la NINAK-ge
sukkal(LUH)!"-inim-gag-ga-zu igi-$¢ ha-ma-du

dlamma-gag-ga-zu gir-a ha-mu-da-du

“Gamtumdug, dein heiliger Name ist siif!

In

der Nacht liegst du bei mir.

16Es wird mit AVERBECK 1987:606%% sowie EDZARD 1997:71 angenommen, da sa-ga hier fiir Sag-ga

steht.

17 contra ATTINGER 1987:606, welcher statt sukkal-inim-3ag-ga hier ti-dugs-Sag-ga liest. ad sukkal

cf. AHw s.v. Suk(k)allu(m); allg. "Wesir’ (cp. FAOS 6:303), wenn auch SALLABERGER 1993:17
sukkal (ohne pradikative Attributierung) mit 'Grofwesir’ Ubersetzt; weiters vgl. WIGGERMANN
1988:225 ad SAL.HUB = /lagar/ ’(divine) vizier’ als Synonym fiir sukkal. Im Rahmen von
soziokulturellen Einrichtungen in ED Sumer kann der sukkal(-mah) als 'minister of the interior’
vorgestellt werden (CiviL 1994:69); vgl. ITT 2 2730, ITT 3 4847, ITT 3 5395, MVN 10 152 (ibid.)
mit der Formel PN lugal a-$a a-dé-a-ni a—ba—da-lahx(UD.UD)la sukkal-mah-da nu-me-a a
ba-ra-ab-ga-ga i1 tukum-bi ba-da-lah-lah'® / -e i-gaz(-da) bi-dugs 'PN declared under oath
that, after his flooded field dries up, he will not irrigate it without the sukkalmah’s permission, but
if it (the field) dries up (for want of proper irrigation), he will be executed. Der Begriff sukkal
wird sowohl fiir Menschen als auch gottliche Wesen verwendet (WIGGERMANN 1988:229), ohne in der
Qualitdt zwischen diesen beiden Gruppen zu unterscheiden. In dem Kontext dieser Arbeit ist zudem
auch auf den PN 9lamma-sukkal hinzuweisen (cf. LIMET 1968:449), ebenso darauf, daf 4lamma
in den hier bearbeiteten Texten hiufig in Kombination mit einer Offizidrsfunktion aufscheint; cp.
LIMET 1968:332:

“L’anthroponymie attribue fréquemment aux rois et aux dieux une profession. En fait, ce sont des
images poétiques : ou bien on suppose que le roi ou la divinité possede les qualités requises pour
I'exercise de cette profession, ou bien il s’agit du réle qu’ils jouent dans la hiérarchie et les récits
mythologiques.”

Sich besonders auf den Begriff des sukkal in den sumerischen PN der Ur III - Periode beziehend
schreibt LIMET dann noch, da§ “[lJe terme sukkal, traduit traditionellement par “vizir”, mais qui
désigne plutot un courrier, est plus fréquent.” (ibid.:333). Zu sukkal bzw. v.a. sukkal-mah als
Bezeichnung von hochrangigen Offizidren innerhalb des Staatsapparats von Ur III cf. EDZARD 1972-
75[RIA 4]:341f. sub *Herrscher § 6.; der Begriff wird auch fiir diverse Gottheiten unterschiedlichsten
Ranges verwendet, so u.a. Nindimgul (VAN SOLDT 2003-2005[RI1A 10]:127 sub *Ordal. A. § 7.3.), Alla
(WIGGERMANN 1998-2001a[RIA 9]:369 sub *Nin-Giszida § 2.) w.a.. Es besteht allerdings auch die
Moéglichkeit, den Begriff mit ‘Bote’ zu iibersetzen - so in VOLK 1995:195, der ad InSuk 1. 188 // 200
auf CT 15 15 obv. 1. 20 mit nim-gir sukkal-zu igi-§¢ mu-ra-du “der Blitz, dein (des Iskur) Bote,
geht Dir voraus” verweist. KIENAST und SOMMERFELD 1994[FAOS 8]:272 wiederum haben sich fiir
’(GroB3-)Wesir’ entschieden. Eine mit 'Bote’ kongruente Bedeutung wére ebenfalls eine angemessene
Moéglichkeit, da das mittelnde Element im Rahmen der mit diesem Begriff bezeichneten Individuen
vorrangig zu sein scheint.
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Meine grofie (schiitzende) Dornenhecke bist du, du folgst (mir an) meiner Seite'®; gilibar-
Getreide, im groflen Wasser erbaut, bist du - Leben 148t du dort im Inneren vorhanden
sein! Ein breiter Schirm bist du, bei deinem Schatten will sich mein Selbst Kiihle
holen. Deiner erhabenen Hand Giite und rechte Kraft mogest du auf mich fallen lassen!
Zur Stadt hin werde ich gehen - mein vertrauensverheifiendes Omen, mége es gut sein!
Zum sich aus dem Wasser erhobenen Berg, nach NINA - mége dein Vizier des guten
Ausspruchs bei meinem Auge hin mit mir gehen, moge deine gute Lamma in meinen
Fu(abdriicken) mit mir gehen!”

Kommentar [22A][1]

Ich verweise an dieser Stelle auf Abb. 6.1 und Abb. 4.1 sub [18] RBC 2000. Konzipiert
man eine bildliche Darstellung des Schutzes, welcher dem Gude’a durch 9ga-ttiim-dug,
sukkal-inim-$ag-ga und 9lamma-Sag-ga zu eigen ist, 1Bt sich eine gewissermaBen kre-
isformige ’Aura’ konstruieren, die den énsik von Lagas$ auf seinem Weg vom é-ninnu
aus tiber Bagara nach NINA umgibt (Abb. 6.1). Vergleicht man diese Konstruktion mit
z.B. derjenigen, welche WAGENSONNER 2008[WZKM 98]:279 fiir den bilinguen Text Nin-
isina(k)s Journey to Nibru (NJN) prasentiert, sehen wir die Vorstellung des "Umgeben-
Seins’ von Gottheiten resp. gottlichen Wesenheiten um eine Figur?? herum, welche sich
auf einer Reise von Punkt 1 (P1) nach Punkt 2 (P2) befindet, als gewissermaflen 'ab-
strakte’ Konstruktion, die sich im Alten Orient strukturell gesehen in verschiedenen
Perioden findet.?! Diese beiden Punkte (P1, P2) kénnen (wiederum strukturell gesehen)
jedwede Art von Zustand/Position innerhalb eines Systems reprasentieren - geographis-
che Punkte (é-ninnu, Bagara bzw. NINA), unterschiedliche Zustdnde innerhalb einer
rituellen Struktur (z.B. der Erlangung der gottlichen Pléne fiir den Tempelbau, die Reini-
gung von Lagas im Rahmen der sich darauf beziehenden Vorbereitungen etc.), oder auch
einzelne Zustiande entlang eines rite de passage (cf. VAN GENNEP 1909/2005:21).

Wird dieses System angewandt, 1483t sich innerhalb der den gesamten Text iiberspan-
nenden bzw. umfassenden Ritualstruktur (cp. AVERBECK 1987:24ff.) fiir diesen Ab-
schnitt von CA, der sich mit der Erkenntnisgewinnung durch Gude’a beschéftigt (i:22

18Dje Schutzfunktion der Dornenhecke - also in diesem Falle der Gatumdug -, welche hier als an Gude’as
Seite sich befindend konzeptualisiert wird, 148t sich innerhalb dieser Konstruktion bzw. Formulierung
besonders gut mit den schiitzenden Funktionen von sukkal-inim-Sag-ga und ¢lamma-3ag-ga ver-
gleichen, welche hier als vor und hinter Gude’a schreitend vorgestellt werden; somit ist der énsik von
Laga$ hier vorne (igi-§&¢ — DU), hinten (gir-a — DU) und an der Seite (z& — ds) von Entitdten mit
schiitzenden Funktionen umgeben (cp. [18] RBC 2000 Fig. 1). Zu der Ubersetzung von GIR:guni
als 'Dornenhecke’ s.a. KREBERNIK 1984:311.

19Man vergleiche diese Stelle mit der emisch sumerischen Vorstellung des Statuenkultes (u.a. noch
lebender) Herrscher; cf. v.a. SELZ 1992, 1997, 2004a, 2004b, 2005, 2006.

20Tm Falle von CA handelt es sich dabei um eine menschliche solche - ndmlich Gude’a -, im Falle des
op.cit. bearbeiteten Textes sowohl um eine Gottheit, deren betreffende Statue als auch vermutlich
einen Herrscher auf einer rituellen Fahrt; cp. das Oszillieren zwischen irdischer und himmlischer
Sphére im frithen Mesopotamien (SELZ 2004, 2004a, 2005, 2006, 2008, 2010 etc.).

2nteressanterweise ist diese Vorstellung mit dem Element LAMMA ED III noch nicht fafbar und
begegnet uns hier zum ersten Mal.
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Figure 6.1: Die Gude’a umgebenden Schutzfunktionen in CA iii:09 - 21

sukkal-
inim-%aG-ga

- vii:12), die Fahrt von Laga$ aus dem é-ninnu (= P1) nach NINA?? (= P2) als
auf verschiedenen Ebenen stattfindender und strukturell fluktuierender Liminalzustand
definieren:

e Es befindet sich einerseits Gude’a in seiner Rolle als pietédtsvoller Herrscher in
einem Ubergangszustand von 'Nicht-Verstehen’ (i:22 - v:10, viii:15 - xiii:13)? zu
Verstehen (der Traumbotschaft des Ningirsu) mit Hilfe der Traumdeutung durch
Nanse (v:11 - vii:12), wobei der geographische Wechsel zwischen Lagas und NINA
jeweils die beiden 'Randpunkte’ dieses liminalen Bereichs darstellt?*. Definiert man
P1 und P2 mit im kultischen Rahmen aufscheinenden ’Personlichkeitszustdnden’
- ¢p. die Distinktion zwischen ’sakral’ und ’profan’ v.a. in ELIADE 1959 passim
-, 148t sich die Reise von Laga$ nach NINA mit der Schwellenphase identifizieren
(cf. TURNER 1969/2005:941f.), deren ’Zentrum’ der Aufenthalt im Bagara zu sein
scheint?®. Man vergleiche in dieser Hinsicht die vorgeschlagene Struktur mit der
folgenden Aussage von ELIADE 1987:63 iiber das Sakrale:

22Und damit zur Traumdeuterin Nanse, die selbst als “lamma bezeichnet wird!

Z3Besonders aussagekriftig und fiir diesen Teil des Textes resp. die Interpretation hinsichtlich der
Strukturierung der Traumepisode(n) in Gude’a relevant sind CA i:27 - 28: nig mas-gis-kes ma-
ab-deg-a-ga / $a-bi nu-zu; viii:18 - 22 Ynin-gir-su é-zu ma-ra-fd-e / giskim-guio nu-guio /
ur-sag nig-durs-e gt ba-a-dé / dumu-“en-1il-1a en nin-gir-su / $a-bi nu-mu-i-da-zu.

24P1, P2 stellen zugleich geographische, ritualtheoretische, kulturell und persénlich voneinander dif-
ferenzierte Punkte und auch die jeweiligen Zustinde dar, welche mit VAN GENNEPs Struktur von rite
de séparation und rite d’agrégation innerhalb des Rahmens der rites de passage tibereinstimmen.

#57u einer fortfithrenden Unterteilung der liminalen Phase schreibt VAN GENNEP 1909/2005:21f.:

“Das dreigliedrige Schema der Ubergangsriten teilt sich in bestimmten Fillen noch weiter auf -
dann ndmlich, wenn die Schwellen- bzw. Umwandlungsphase geniigend ausgestaltet ist, um eine
Phase fiir sich zu bilden. Die Zeit des Verlobtseins zum Beispiel stellt eine Ubergangszeit zwischen
Adoleszenz und Verheiratetsein dar, wobei sowohl der Ubergang von der Adoleszenz zum Verlobtsein
als auch der Ubergang vom Verlobt- zum Verheiratetsein eine Reihe von Trennungs-, Umwandlungs-
und Angliederungsriten umfafit. Der Komplex der Schwangerschafts-, Niederkunfts- und Geburtsriten
weist eine ebenso verwickelte Struktur auf. Ich versuche zwar, alle diese Riten so klar wie moglich zu
ordnen, da ich es aber mit menschlichen Handlungen zu tun habe, mache ich mir keine Illusionen,
eine ebenso exakte Klassifizerung wie z.B. die Botaniker erreichen zu kénnen.” [Emph. NL]
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Table 6.1: Tripartite Liminalitdtsstrukturen in Gude’a CA i:01 - xii:11

’ Cylinder A ‘ P1 ‘ Liminal ‘ P2
i:1-iv:4 Lagas Bagara NINA
i:10-iv:12 Ningirsu Gatumdug Nanse
:22-vii:12, viii:15-xii:19 | Unverstdndnis | Traumdeutung | Verstehen
1:22-vii:12, viii:10-xii:11 | Nicht-Wissen Initiation Wissen
i:10-vii:8, viii:10-xii:11 | nicht offenbart offenbart
i:1-vii:8 ("profan’) liminal sakral

"[...] where the sacred manifests itself in space, the real unveils itself, the
world comes into existence. But the irruption of the sacred does not only
project a fixed point into the formless fluidity of profane space, a center
into chaos; it also effects a break in plane, that is, it opens communication
between the cosmic planes (between earth and heaven) and makes possible
ontological passage from one mode of being to another." [Emph. orig.]

e Gude’as 'Passage’ von dem Nicht-Verstehen der ersten Hierophanie des Ningirsu
zum Verstehen derselben durch die Traumdeutung der Nanse (in gewisser Weise
ebenfalls eine Hierophanie) 14t sich deutlich als Bewegung (Statuswechsel) zwis-
chen zwei Punkten, welche jeweils einer Schnittstelle (P1, P2) zwischen der hy-
pothetischen vertikalen und horizontalen Achse (cf. MANDER 2000) zugeordnet
werden konnen, lesen. Einige der hier aufscheinenden méglichen Zuordnungen
sind in Tab. 6.1 aufgelistet.

Wenden wir uns wieder spezifisch CA iii:10 - 21 zu, kénnen wir innerhalb des uns
durch die innere Struktur des Textes vorgegebenen Rahmens feststellen, dafl LAMMA
- hier in der Form 9lamma-Sag-ga - der Géttin Gatumdug angehért. Gude’a versucht
wahrend seines Aufthaltes im Bagara durch Gebet, Ritus und ’Tempelschlaf’ mit der
Gottin Kontakt aufzunehmen; er ruft die Gottin im Rahmen des Gebetes um eine nicht
naher definierte Art von ’Schutz’ (oder vielleicht besser *Vorteil’?) an, den bei der Reise
nach NINA26 zu besitzen vorteilhaft (?) bzw. erstrebenswert scheint.

LAMMA wird hier als Ylamma-Sag-ga-zu direkt mit Gatumdug in Verbindung
gebracht - jedoch nicht als ’Anteil” der Gottin, sondern vielmehr als Funktion innehalb
des gottlichen Hofstaates der Gottheit (und/oder auch innerhalb des gottl. Hofstaates
von Lagas unter Gude’a selbst). Auch die Verwendung von /-zu/ Poss.Suff. 2.P.Sg.PK
weist direkt darauf hin, da eine Identifikation von Gatumdug mit der Ylamma-Sag-ga
in diesem Falle nicht moglich ist; der Possessivsuffix ist hier nicht im Sinne von ’X ist
(ein Aspekt von) Y’ zu interpretieren, sondern beschreibt vielmehr eine Zugehorigkeit
(’X gehort Y’), entsprechend einem genitivus possessivus.

26Um im Traum um eine Deutung der priméren Hierophanie des Ningirsu in CA i:10 - 21 anzufragen,
ebenfalls eine Situation, die mit gutem Gewissen als liminal bezeichnet werden kann.
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Es ist an dieser Stelle auszuschlieBen, daf es sich bei der Ylamma-3ag-ga in iii:21 um
eine Hypostase der Gatumdug (oder, wenn man nach der lagasitschen Tradition des ED
IIIb ginge, Baba) handelt; aufgrund des parallelismus membrorum sehe ich hier iii:20 und
iii:21 als zwei unterschiedliche, aber von der angesprochenen Funktion her (dem Begleiten
auf einem Weg) einander dhnliche Elemente aus dem Bereich des Gottlichen. Kaum
jemand wiirde der Idee verfallen, Gatumdug aufgrund von iii:20 religionswissenschaftlich
mit dem Begriff sukkal zu identifizieren oder die respektiven Bedeutungen aneinander
anzugleichen; ebensowenig sollte dies mit LAMMA geschehen?’.

6.4.1.2 [2] col. iv:05 - 12

iv

05 énsi-key kisal- AN.UD.MA .NINA.KL.TAG.TA-ka sag an-§¢ mi-ni-il
06 ninda gis bi-tag a-Sed;s i-dé

07 dnanse mu-na-gen $tid mu-na-DU

08 dnanse nin-uruny nin-igib Ylamma digir-kal-1a8

09 nin Yen-lil-gin; nam tar-tar-re

10 dnanée—gulo duj;-ga-zu zi-dam

11 sag-bi-s¢ e-a-am

12 ensi-digir-re-ne-me

“Der Stadtfiirst erhob dort im Auflenhof von Sirara sein Haupt zum Himmel hin; Brot
opferte er, kithles Wasser gof§ er aus. Er ging zu Nanse, ein Gebet brachte er ihr (dar):
"Nanse, gewaltige Herrin, Lustrationspriesterin, Lamma, kostbare Gottin - Herrin, wie
Enlil die Schicksale entscheidend, meine Nanse! Dein Ausspruch ist rechtens, hinsichtlich
seines Inhaltes ist es .... Die Traumdeuterin der Gotter bist du!”’

Kommentar [22A][2]

Dieser Teil des Cylinder A von Gude’a von Lagas bedarf, um die Nuancen der Be-
deutung, die LAMMA hier triagt, herauszuarbeiten, weniger Interpretation als der
vorhergehend zitierte Abschnitt. Es handelt sich hier bei der betreffenden Zeile iv:08 um

2TSelbst wenn es zu einer hypothetischen Identifikation im Rahmen der Forschung kommen sollte, so
wiirde diese Konstruktion denn doch sehr bemiiht erscheinen. Substanzlogisches Denken, wie es
gerade im alten Mesopotamien gegeben zu sein scheint (SELz 2002:682f. [AOAT 281])), ist keine
Begriindung fiir wissenschaftlichen Synkretismus, cp. LINCOLN 2012:121ff.

28 AVERBECK 1987:608 liest hier “nanse nin-uruni¢ nin-me-2"kal-2"kal-la ’Oh Nange — mighty lady,
lady of the precious image’. Er verweist auf HEIMPEL 1981 [JCS 33] und den Nanse Hymnus.
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eine Kette von Epitheta, die sich allesamt auf Nanse beziehen. Sie wird in ihrer Rolle als
gottliche Traumdeuterin von Sirara angesprochen, und es 1483t sich genau diese Rolle auch
mit der Verwendung von 4lamma als Epitheton in Verbindung bringen. Der Vorgang
der Traumdeutung an sich findet hier auf der Ebene des Gottlichen/Sakralen statt; die
urspriingliche Hierophanie des Ningirsu in CA i:17-19, welche sich ja dem Verstdndnis
des Herrschers von Lagas entzog, wird in kultischem Rahmen von Nanse 'gelost’. Es liee
sich spekulieren, ob die Funktion der Go6ttin als Traumdeuterin evtl. mit ihrer Position
als dumu-eridugki-ga tud-da (Nanse-Hymnus 1. 255 [SLTNi 67, N.3181]) zusammen-
hiangen konnte, da Eridug als Stadt des Enki(.g) mit dem Weisheitsgott in direktem
Zusammenhang steht und die Interpretation von Traumen, inwieweit diese auch jew-
eils mit kultisch-rituellen Aspekten verbunden sein mag, konzeptuell in den Bereich des
Gottes mit seinem Fokus auf Weisheit bzw. Wissen??, Magie/Zauberei/Ritual, Wasser
etc. fallen wiirde. Innerhalb des lagasitischen Pantheons hat Nanse durchaus einen lim-
inalen Aspekt: Ihre Rolle als Schiitzerin der Witwen und Waisen sowie anderer (sozial)
benachteiligter Menschen?®® ist deutlich mit den liminalen Bereichen der Gesellschaft ver-

29YuHONG 1989 verweist auf eine mogliche Interpretation der Erscheinung der Nisaba im Traum des
Gude’a, welche vor allem auf der Tkonographie der Gottin in der Akkad-Zeit beruht; dieser ’'riddle
dream’ und die Auflésung des dem Gude’a unklaren Bildes durch Nanse wirkt so, dafl eine Verbindung
mit dem mit Enki.g assoziierten Konzept von Weisheit durchaus als moglich erscheint (vgl. eben-
falls die generelle Tendenz zu mit Weisheit assoziierten Funktionen innerhalb des Goétterkreises von
Eridug).

3OHEIMPEL 1998:154 sub § 7.: “The Nanse Hymn describes her as benefactor of orphans, widows,
indebted households, dislocated (ld-kar-ra), and weak (si-ga) persons (20-31).” Die entsprechenden
Zeilen lauten (nach der Bearbeitung des Textes von HEIMPEL in JCS 33): nu-siki mu-un-zu nu-
mu-un-su mu-un-zu / 14 li-ra 4 gal-la mu-un-zu nu-siki-ka ama-a-ni / nanse nu-mu-un-
su-a sag-én-tar-ra-a-ni / é-urs-urs-ra si pad-pad-dé / nin-e la-kar-ra tr-ra bi-in-tim-
mu / si-ga-ar ki mu-na-ab-kig-kig-e / gi-gur Su DU-ni mu-na-ab-bulug(PAP.PAP)-e /
duggagan(U.GAN) 3u DU-ni ku-dun mu-na-tuk-tuku / géme si-sa gir-ni mu-un-dabs-ba
/ 9nanse $ul &-zid-da tuku-ni im-ma-ni-in-8id-§id-e / nu-mu-un-su li dam nu-tuku-ni
/ 9nanse gis-ur-gin; é-zid-da im-ma-an-giir-ru-nam (SLTNi 67, ISET 2 59 = Ni 981749999,
SLTNi 68, CBS 13633+, STVC 113, 3N-T-483, N 3625), “[s|lhe knows the orphan, she knows the
widow. She knows that man oppresses man, (is) a mother for the orphan. Nanshe, watching over
the widow, finding a way for houses in debt, the lady, she shelters the fugitive in her lap. She seeks
out a place for the weak. She swells his ... basket for him. She makes his ... vat profitable for him.
For the righteous maid who has seized her feet, Nanshe chooses a young man of good means. Over
the widow, the person who has no spouse, Nanshe raises the good house like a roof.”

Andererseits ist jedoch auch zu bedenken, dafi die administrativen Quellen keinerlei Anzeichen
dafiir erkennen lassen, dafl Witwen, Waisen etc. tatsédchlich bevorzugt behandelt wurden; so HEIMPEL
1981[JCS 33]:66:

“We do learn from section 2 that she was regarded as benefactor of the socially weak. While her
deeds for them are described in general terms, her care for orphan and widow seems to have had a
legal frame which was enforced by Hendursaga (lines 191f.). This care translated into reality as it
was integrated into the “precepts of justice” (ni-gi-gi-na) of Ningirsu and Nanshe which served as
guiding principals for the rulers of Lagash (cf. Gudea Statue B vii 38ff. and compare Ukg. 4 xii
23-25). An actual effect of this care cannot be documented. If we look through the records of the
temple of Nanshe in the Ur III period, we are confronted with a strictly rational economic enterprise
which shows no signs of preferential treatment of the weak members of society. On the contrary, they
were organized in work gangs and supervised by armed guards. They frequently ran away from work
were caught and put to work again (...). It is easy to imagine that Nanshe’s care is actually more
ideal than real.”
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bunden. Abgesehen von dem gesellschaftlichen Randstatus, der z.B. Witwen und Waisen
inne ist und durch die Auflésung der traditionellen Familienstruktur durch den Eingriff
des Todes charakterisiert wird, sind gerade auch die Armen kontinuierlich von den ’zen-
tralen’ Rangesstrukturen innerhalb einer gesellschaftlichen Hierarchie ausgeschlossen.
Das Dasein der Armen in besagten gesellschaftlichen Strukturen wird in vielen Kulturen
mit den klassischen Schwellenphasen von rites de passage assoziiert, so dafi Armut durch
den Verzicht auf weltliche Giiter dargestellt wird und durch diese Ablésung vom "Zen-
trum’ der Gesellschaft bzw. deren Strukturen gewissermafien selbstreferentiell auf den
ambigen Charakter der liminalen Phase hinweist; es sei hier auf TURNER 1969/2005:95
hingewiesen:

“Schwellenwesen wie Neophyten in Initiations- oder Pubertétsriten kon-
nen symbolisch als Wesen dargestellt werden, die nichts besitzen. Sie mégen
als Monsterwesen verkleidet sein, nur ein Minimum an Kleidung tragen oder
auch nackt gehen und so demonstrieren, dafl sie als Schwellenwesen keinen
Status, kein Eigentum, keine Insignien, keine weltliche Kleidung, also kein-
erlei Dinge besitzen, die auf einen Rang, eine Rolle oder eine Position im
Verwandtschaftssystem verweisen |...].”

Die Assoziation von Nanse zu dem (an den der sumerischen Semiosphére eigenen Assozi-
ationen mit HoO stark angelehnten) Gotterkreis von Eridug 148t deutlich werden, wieso
gerade diese Gottin als LAMMA angesprochen wird - besonders in Zusammenhang mit
der hier angesprochenen Funktion, im Rahmen derer sich Gude’a an sie wendet.?! Cp.
dazu HEIMPEL 1998:154 [RIA 9] sub § 6. N. as dream interpreter; die Funktion von
Nanse als ensi ist lediglich hier in Gude’a Cyl. A belegt; in dem Nanse -Hymnus (UM
29-16-766, UM 29-13-532, N 1358, ISET I, 162 = Ni 4527, TuM NF 3, 21, 2N-T 86)
scheint zwar ebenfalls ein ensi auf - 47-48 ensi-ke4 ne-sag-gd mu-na-an-gen / es-
dé-ku-mul-mul Su mu-na-ab-dusg -, doch ist diese(r) offenbar ein Teil des der Nanse
zugehorigen Kultpersonals und nicht mit der Gottin selbst zu identifizieren. Dennoch ist
eine Verbindung zwischen der Géttin und dem Beruf des Traumdeuters auffillig. Zu iSib
in der Nithe von LAMMA cf. [03] IAS 82 v:06 4i§ib-é-nun, ad Nanse i.d. Umgebung
von LAMMA cf. [08] SF 7 i:11 - 12, [A07] VS 14 5, [A09] VS 14 93 und [A10] ITT
4 7078.

Auf jeden Fall wird in Cylinder A deutlich, dafl wihrend der Lagas II-Periode unter
Gude’a zwei unterschiedliche Konzeptionen von LAMMA gleichzeitig vorhanden waren,
die sich in dem Text beide widerspiegeln: In iii:09 - 21 erscheint die LAMMA als ein
(mit sukkal parallelisiertes) Schutzkonzept, das als der Géttin Gatumdug angehorig
verstanden wird, wohingegen hier in iv:05 - 12 die Nanse als LAMMA angesprochen
wird. Dies weist darauf hin, dafl wir es mit mindestens zwei sich voneinander unter-
scheidenden Konzepten zu tun haben, die sich im Aspekt des Mediators miteinander
iiberlappen.

31Cp. die der Nanse eigene Verbindung zu dem wissrigen Element (cp. TH No. 23), liminalen Konzepten
wie Traumdeutung sowie ihrem textlich belegten Fokus auf Randgruppen der Gesellschaft.
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6.4.2 [22B] Gude'a Zylinder B - é-dim-gal-kalam-ma [MNB 1511 = P232300]
6.4.2.1 [1] cols. i:20 - ii:10

i
20 <9>a-nun-na-key-<ne>-er mu-ne-gub

32.d d

21 sud mu-ne-ra®? da-nun-na 9a-nun-na ug-di-dé ki-lagagk!

ii

01 damma-kur-kur-ra duji-ga-ne-ne a-mah e-a

02 l4-13-14 ba-ab-la-e

03 Sul-zi 14 igi mu-si-bar-ra-ne

04 nam-ti mu-na-su

05 sipad-me é mu-1d lugal-gu;g é-a-na mi-ni-kuy-kuy
06 <9>a-nun-na bar—§u1033—a sud hé-mi-sas-za

07 sipad-zid gu-dé-a

08 gal mu-zu gal i-ga-ttim-mu

09 i-dug-sag-<ga>-ni igi-s¢ mu-na-du

10 dlamma-Sag-ga-ni egir-ni im-us

“Zu den Anunna-Géttern trat er hin, ein Gebet brachte er ihnen dar: “Anunna, o Anun-
na, bewundernd das Land (von) Lagas! (Ihr seid die) Lamma-Gottheiten aller Lander,
euer Ausspruch - (er ist) méchtiges Wasser, (das) herausstromt - wird denjenigen, der
es zu binden versucht (selbst) binden; der rechte Jingling (jedoch), derjenige, auf den
ihr Auge sie dort gerichtet hatten - das Leben ist ihm verlingert worden! Ich bin der
Hirte, den Tempel habe ich erbaut - mein Koénig wird dort in sein Haus eintreten! O
Anunna, an meiner Seite moget ihr beten!” — Der rechte Hirte, Gude’a - Grofles weif} er,
(zu) Grofilem ist er befahigt! Sein guter Udug geht ihm voran, seine gute Lamma folgt
(ihm in) seinem Riicken!”

32Djie VB-y/ ra wird hier als phonetische Variante von ra fiir dee interpretiert.

33Cp. ATTINGER 1993, der dieses Wort uniibersetzt 148t; COHEN 1981 in seiner Bearbeitung von Er§emma,
166.1 [BM 85005 = CT 15 22 = RA 65 26] libersetzt bar-guio mit "because of me”, was zwar eine
elegante Losung darstellt, diese jedoch innerhalb des hier gegebenen Kontexts schwer in eine fliissige
Ubersetzung einzubauen ist.
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Kommentar [22B][1]

Gude’a spricht in diesem Abschnitt seiner Tempelbauhymne direkt die Anunna-Gottheiten
an (cf. [01] TAS 327 col. vi); nach den kultischen Vorbereitungen, die in CA dargestellt
wurden, sind die Menschenmengen (wieder) niedergelassen, das Land Sumer ist heimge-
gangen (CB i:10: g ba-gar-gar kalam ba-rex(DU.DU)), doch die Anunna stehen
in Staunen da (CB i:11: Ya-nun-na ug-di-dé im-ma-$uy-Suy-ge-é3).

Es scheint lohnend, die Vorstellung der Anunna-Gétter, die staunend die Wunder des
Eninnu betrachten, mit der moéglichen polyvalenten Konzeptualisierung der Stelle als
sowohl der gottlichen, rituellen und menschlich-sozialen Ebene angehorig zu vergleichen.
Das Motiv der Anunna und des Staunens findet sich - abgesehen von CB i:21 auch in
[01] TAS 327:

vi:

30 nig-kur-ta reg-zu
31 ug(IGLE) ga-dugy
32 a-nun si mu-sa-sa

Angesichts von der Kombination der Elemente ug, 9a-nun und LAMMA stellt sich die
Frage, ob hier nicht eine bis ins ED IIla zuriickreichende Tradition widergespiegelt ist.

Die Identifikation der Anunna hier als 9lamma-kur-kur-ra 'Lamma (P1.) der Ber-
glander’ ist singulédr. Der Zweck dieses Gebets ist vermutlich in ii:05 - 06 gegeben. Der
Segen der 9a-nun-na scheint in direktem Zusammenhang mit dem Einzug des Gottes
Ningirsu in sein renoviertes é-ninnu zu stehen; falls dies zutrifft, ist es moglich, eine
direkte Verbindung zwischen dem (liminalen) Uberschreiten der Schwelle und der An-
rufung der Anunna um Beistand herzustellen. Die Identifikation der Anunna mit den
dlamma-kur-kur-ra in diesem Kontext mag ebenfalls mit dem Ubergangscharakter
der Handlung der Gottheit, die in den Tempel einzieht bzw. als Statue darin eingefiihrt
wird, zusammenhéangen.

Nachdem die a-nun-na zu Beginn des Gebetes durch Gude’a mit den Ylamma-kur-
kur-ra identifiziert werden, tritt uns die Figur der 9lamma auch direkt danach entge-
gen: Der Stadtfiirst von Lagas beendet sein Flehen um gottlichen Segen und driickt die
Hoffnung aus, die Anunna mégen an seiner Seite beten. Der Text springt an dieser Stelle
von der Rede bzw. dem Gebet des Gude’a zu einer standardisierten Form von Preis fiir
den Herrscher, wo nach der Weisheit des Gude’a (gal—zu, cp. [01] IAS 327 i:03, ii:06,
ii:12, iv:19!) die Wesenheiten -dug-Sag-ga und lamma-Sag-ga als um den Stadtfiir-
sten herum positioniert geschildert werden. Diese Schutzstruktur von zwei Wesen mit
Schutzfunktion erinnert stark an [22A][1] CA iii:20 - 21.
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Tabelle 6.2: LAMMA und sukkal /i-dug bei Gude’a CA 4+ CB

Cyl. 1L

CA  iii:20 sukkal(LUH)-inim-sSag-ga-zu igi-s¢ ha-ma-du
iii:21  Ylamma-gag-ga-zu gir-a ha-mu-da-du

CB ii:09 4-dug-Sag-<ga>-ni igi-S¢ mu-na-du
ii:10  Ylamma-Sag-ga-ni egir-ni im-is

Wie schon in Cylinder A bilden hier eine LAMMA und ein parallel konstruiertes
anderes Schutzwesen eine Art von schiitzender Aura um Gude’a herum; man kann si-
cherlich davon ausgehen, dafl dies eine analoge Konstruktion zu der in CA belegten Stelle
ist. Auffillig ist auch, dal LAMMA hier im Riicken des Stadtfiirsten gehen soll, wobei
sie in CA in den Fufistapfen des Mannes gehen mdge. Ob aus der Positionierung der
LAMMA im Verhéltnis zu den anderen schiitzenden Wesenheiten ein Schlufl gezogen
werden kann, bleibt allerdings unklar.

6.4.2.2 [2] col. xii:01 - 06

xii

01 ambar-bi KUg.HI**+SUHUR KUg.suhur U-tim
02 &gi-[sex nisig(SAR)]-ga-bi gi ha-bu-[tr] U-[tim]
03 imin-NAR? ra-[gaba]-gi-eden-[na-ke,]

04 dnin—gir-su—ra é-ninnu-a inim-bi kuy-kuy-da

05 dJamma-enkud-e-gii-eden-na

06 en 9nin-gir-su-ra me-ni-da mu-na-da-dabs-e

“Nachdem die betreffende Marsch dann verschiedenste Karpfenarten hervorgebracht hat,
das Schilfdickicht sein saftiges Griin - moge Schilf (es) bedecken! - hervorgebracht hat,
treten die sieben Sidnger, die Boten des Gu’edenna, (ein); zu Ningirsu in das Eninnu
treten die Worte ein! Lamma-Steuerpriifer-der-Wasserwege-des-Gu’edenna - vor dem
Herrn Ningirsu passiert er/sie mit seinen ME bei ihm!”

34Das Element HI wird hier als verkiirzt fiir HI.A stehend verstanden.
35 AVERBECK 1987:696 liest hier Satam.
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Kommentar [22B][2]

Ein religionswissenschaftlich hochinteressantes Element in dem uns iiberlieferten Ma-
terial zu LAMMA scheint hier in CB xii:05 auf, ndmlich die Gestalt der Ningirsus
Hofstaat im é-ninnu angehérigen Entitit Ylamma-enkud-e-gti-eden-na. Es soll hier
ein kurzer Uberblick iiber Grammatik und Strukturierung dieses spezifischen Abschnit-
tes gegeben werden.

[01] Ylamma-enkud-e-gi-eden-na: Grammatik + Interpretation

xii:05 9lamma-enkud-e-gi-eden-na wurde bislang unterschiedlich aufgefasst; ED-
ZARD 1997:95 iibersetzt "Lama-inspector-of-the-fisheries-of-Gu-edenna’, AVERBECK 1987:697
'Lammar, who is the tax collector of the Guedinna’ In der Ubersetzung von EDZARD
ist nicht ganz klar, wie dieser /e/ interpretiert; bei AVERBECK wird es offenbar als
Ergativpostposition /-e/ verstanden.

Ich nehme eine grammatikalische Form *9lamma-enkud-e(.g)-gu’eden-ak-ak "Lam-
ma: (Steuer-)Eintreiber der Wasserwege des Gu’eden’ an. Anstelle der zweiten Genitiv-
postposition, welche in dieser Interpretation die regens-rectum-Verbindung von /e.g/
und /gu’eden/ kennzeichnet, kann auch eine Lokativpostposition angenommen wer-
den, so daB wir alternativ *dlamma-enkud-e.g-gu’eden-ak-a 'Lamma: Steuereintrei-
ber in den Wasserwegen des Gu’eden’ erhalten. Anstatt e als zu enkud = makisu(m)
gehorige Ergativpostposition zu interpretieren wird es hier als Nomen e(.g) = ku(m)
'Deich’, ’Graben’ (cf. STOL 1976-80[RIA 5]:365 sub *Kanal(isation). A. Philologisch;
FLUCKIGER-HAWKER 1999:312ff. “embankment”) interpretiert, das gemeinsam mit den
es umgebenden Nomina eine doppelte Genitivverbindung *enku-[e.g-gu’eden-ak]-ak
eingeht. Die grammatikalische Struktur von xii:05 - 06 erscheint dadurch schliissig, da
eine Ergativpostposition innerhalb einer regens-rectum-Verbindung die Struktur aufbre-
chen wiirde.36

Die Bedeutung des DN 48t sich nicht mit Sicherheit bestimmen, scheint jedoch pri-
mir von der Rolle des gii-eden abzuhingen.?” Die Wahrscheinlichkeit, daf der primére
Bedeutungstriager aufler LAMMA z.B. enkud ist, scheint eher gering; zudem kann
gu-eden durch seine historische Rolle als klassisches Grenzgebiet gelesen werden, das
anthropologisch durchaus als liminal interpretiert werden kann (cf. VAN GENNEP 1909/
2005, TURNER 1969/2005, ELIADE 1959, DUERR 1984). Falls unsere Uberlegungen zu
LAMMA als liminal orientierter Funktionsbezeichnung zutreffen, kénnte moglicherwei-
se ein Zusammenhang zwischen der Schwellen- bzw. Grenznatur von LAMMA und der
des gii-eden(-na) bestehen.?®

36Natiirlich wire auch méglich, den DN als *9lamma enkud-e gt-eden-ak zu interpretieren. Aufgrund
der grammatikalischen Struktur der umgebenden DNN (s.u.) habe ich mich jedoch fir die vorliegende
Interpretation entschieden.

87Zur Rolle von gii-eden in Laga$ cp. COOPER 1983a [SANE 2/1], RIA s.v. *Geierstele, Ean. 1 = AQ
3004.

3%Was genau ein Steuereintreiber enkud in einem Gebiet wie dem gti-eden zu tun hat, bleibt mir
schleierhaft.
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[01.1] Die umgebenden Gottheiten in CB vi:11 - xii:25: mdgliche Strukturen

Der Bereich der Zylinderinschrift des Gude’a, welcher uns hier interessiert, reicht von
col. vi:11 bis xii:25 und beschreibt, wie Gude’a die einzelnen Angehérigen des gottlichen
Hofstaates dem Ningirsu, der sich gerade erst in seinen restaurierten Tempel niedergelas-
sen hat, in hofisch-rituellem Rahmen vorstellt. Dieser Teil des Textes ist charakterisiert
durch eine formelhafte Struktur nach der Form A+B, wobei A jeweils eine Beschreibung
der positiven Effekte des Wirkungskreises einer Gottheit DN darstellt, B wiederum je-
weils die Nennung der Gottheit in der Formulierung DN [Attribute] en 9nin-gir-su-ra
me-ni-da mu-na-dib-e?’. Daf es sich bei den einzelnen Auflistungen der Divinitéten
mit ihren jeweiligen Wirkungskreisen um ein rituelles Einfithren der jeweiligen Entitéten
in den rituell fixierten Dienst fiir Ningirsu im é-ninnu handelt wird auch durch die die-
sem Sinnabschnitt der Zylinder vorangestellte Formulierung ausgedriickt: me-gal-gal-la
sag mi-[ni|-il-e / AN [KA mar|-za é-a-sa-ni / &§ é-ninnu ki-is mu-ga-ga (vi:08
- 10) 'He (Ningirsu) proudly looks around, very sure of himself, (and) his ..., functiona-
ries, (and) ... he lines up (to be assigned functions) for the sanctuary Eninnu’ (EDZARD
1997:91).

Die Reihenfolge der Teile dieses Abschnittes lautet folgendermaflen:

[01] dig-alim A: vi:11 - 20, B: vi:21 - 23

[02] dgul-8a-ga A: vi:24 -vii:08, B: vii:09 - 11

[03] Felgar-ar A: vi:12 -vii:18, B: vii:19 - 23

[04] kur-3u-na-buru, ™" am A: vii:24 - viii:06, B: viii:07 - 09
[05] dlugal-si-sa A: viii:10 - 19; B: viii:20 - 22

[06] d3akkan A: viii:23 - ix:02, B: ix:03 - 05

[07] dkinda-zid A: ix:06 - 12, B: ix:13 - 14

[08] den-sig-nun A: ix:15 - 20; B: ix:21 - x:02

[09] en-lulim A: x:03 - 06, B: x:07 - 08

[10] usSumgal-kalam-ma A: x:09 - 13, B: x:14 - 15
[11] lugal-igi-hus-am A: x:16 - 23, B: xi:01 - 02

[interludium: xi:03 - 14]

[12] dgis-bar-& A: xi:15 - 23, B: xi:24 - 26
[13] dlamma-enku-e-gii-eden-na A: xii:01 - 04, B: xii:05 - 06
[14] ddim-gal-ZU.AB A: xii:07 - 15, B: xii:16 - 18

39Das Subjekt des Verbums ist Gude’a.
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[15] dlugal-en-nu-eri-kii-ga-kam A: xii:19 - 23, B: xii:24 - 25

Innerhalb der ’'Hierarchie des Gottlichen’ nehmen in dieser Liste die beiden als erstes
genannten Gottheiten (Igalima und Sul$aga(na)) den hochsten Platz ein; je weiter man in
dem Text voranschreitet, desto weniger ’bedeutsam’ werden die genannten Entitdten und
desto geringer wird ihr relativer 'Rang’ innerhalb der gottlichen Hierarchie. Gleichzeitig
weitet sich das Gebiet, in dem man sich die einzelnen Goétter situiert vorstellen kann,
horizontal vom Zentrum des Tempels aus nach Auflen in die eher periphdren Gebiete
des Stadtstaates hinaus aus. Die Reihung kann als nach Funktionen geordnet verstanden
werden; cf. SELZ 1997:173 [CM 7].4°

Exkurs: Die liminale Mittlerfunktion des Gude'a: Eine Einfiihrungsszene im Text

Betrachtet man diese (wohl nicht zuféllige) 'Einteilung’ der in irgendeiner Weise der
Sphére des Gottlichen angehorigen Entitdaten dieser Textpassage, so fillt auf, dafl eine
scheinbar vertikale Stratifikation innerhalb des Textes stattfindet: Nachdem Ningirsu in
das é-ninnu eingezogen ist (v:01 - 09) und seine Gemahlin es ihm hinsichtlich des é-mi
gleichtat (v:10 - 18), werden im Rahmen dieser mit den ikonographischen Darstellungen
von Einfithrungsszenen in der mesopotamischen Glyptik vergleichbaren Szene die Got-
ter in den Tempel eingefithrt. Hier fungiert Gude’a (!) als vermittelndes Glied zwischen
gottlicher (AN) und irdischer (KI) Sphére, hier ist es der Mensch, der seinem gottlichen
Herrn Ningirsu die einzelnen Gottheiten, welche wohl als innerhalb des Tempelkomple-
xes von é-ninnu fungierend vorgestellt werden miissen (als Statuen?), mitsamt ihrer
jeweiligen Funktion(en) 'vorstellt.

Innerhalb der klassischen Einfithrungsszene wére es untypisch fiir das Bildinventar der
Lagas II-Periode, daf3 iiberhaupt ein Sterblicher als Mittler zwischen ’hohen’ Gé&ttern
(wie Enki(.g), Utu, Enlil, Inanna(-k) oder Su’en) und ’niedrigeren’ Gottheiten auftritt.
Die hier in Cylinder B dargestellte ’Ordnung’®! widerspricht, was ihre Strukturierung

40Tgalima und guléaga(na) sind innerhalb der lagaSitischen Theologie als S6hne des Ningirsu bekannt;
von ihren jeweils spezifischen Funktionen abgesehen scheint es, als wiirden sie in dieser Auflistung
gewissermaflen gerade in ihrer Rolle als S6hne und der daher rithrenden Verbindung mit dem Konzept
des ’Zentrums’ die Liste anfiihren.

Es folgen &¥3ar-ur [03] und kur-$u-na-buru,™"*°"-am [04], bekannt aus anderen Texten als

die Waffen des Staatsgottes; sie werden in CB jeweils ohne den Gottesdeterminativ geschrieben. Im
Rahmen dieser Einfiihrungsszenen der einzelnen Entitdten vor Ningirsu(k) werden die Gotterwaffen
dennoch exakt wie die mit Determinativ geschriebenen Gottheiten behandelt, woraus sich eventuell
schlieBen 148t, daB 8¥84r-tir und kur-Su-na-buru,™"**"-am in dem hier gegebenen mythologischen
Kontext durchaus als in ihrer vergottlichten Form materialiter handelnd konzeptualisiert wurden. Daf
deifizierte Funktionen (z.B. der vergéttlichte Barbier 9kinda-zid, der wohl im kultischen Rahmen
zu positionieren ist) anthropomorph vorgestellt wurden, kann angenommen werden; wie man sich
transitiv handelnde deifizierte Objekte wie die in diesem Text aufscheinenden Waffen vorstellte kann
nicht mit Sicherheit gesagt werden. Im é-ninnu zu verortende Gottheiten bzw. Wesenheiten scheinen
dann weiter nach Auflen verschoben aufgelistet zu werden; cp. die Stellung von 9gis-bar-& und
dlamma-enkud-e-gi-eden-na, wobei 9gis-bar-& im Text als mit dem gu-eden assoziiert gilt
(xii:24 - 25a sag-GIN:nutilli-Yen-lil-14 engar-gi-eden-na 9gis-bar-¢&).

“"Mythos als Strukturierung der Realitét (ELIADE 1959 passim).
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entlang der Hierarchie(n) zwischen 'Menschen’4? (’sterblich’, ‘mehr an nicht-Géttlichkeit
teilhabend’, "weniger an Géttlichkeit teilhabend’) und *Gottern’ (’nicht-sterblich’, 'mehr
an Gottlichkeit teilhabend’, "weniger an nicht-Gdéttlichkeit teilhabend’) in der mesopota-
mischen Konzeption angeht, der primér durch die Glyptik gepragten Ikonographie des
alten Mesopotamien. Zum Oszillieren zwischen der goéttlichen und irdischen Sphére cf.
SELZ 1997, 2002, 2004, , 2008, 2010.

In den Einfiihrungsszenen der Glyptik kann man die dargestellten Teilnehmer ent-
lang einer 'Hierarchie der Gottlichkeit’®3 aufreihen: Ein Mensch wird von einer eine
Mittlerfunktion ausiibenden Entitét - iiblicherweise der sog. 'weiblichen Schutzgottheit’,
welche nach SPYCKET 1960 [RA 54] mit der lamassu identifiziert wird (cf. auch Foxvoa
et.al. 1980-83[RIA 6]:452 s.v. *Lamma/Lamassu. A. Philologisch § 10), aber auch von
niedrigrangigen Gottheiten** - gegeniiber einer als theologisch “wichtiger” oder auch
“méchtiger” klassifizierten, auf jeden Fall hoherrangigen Gottheit eingefithrt. Mensch
und ("hoher’) Gott stehen einander gewissermafien als die jeweiligen Enden eines Spek-
trums gegeniiber. Auf der einen Seite der Mensch, die den Gottheiten untergeordnete,
von ihnen geschaffene und fiir sie arbeitende Schépfung (EnkNinm, Atramhasis); auf
der anderen Seite die Gottheit: Autoritér, iberragend, auflernatiirlich, machtvoll - eben
"gottlich’. Dafl zwischen diesen beiden so stark miteinander kontrastierenden Zustén-
den eine Mittlerfunktion notwendig ist, iiberrascht nicht*>. Diese Darstellungsweise ist
innerhalb der Assyriologie eine der bekanntesten.

Hier wird jedoch innerhalb einer verschrifteten Version dieses 'mythologischen’ Kon-
zeptes die Reihung von Teilnehmern zwischen Mittler und Einzufiihrendem umgekehrt:
Stellt normalerweise® eine Divinitit etwa vom Range einer 'protective goddess’ oder
auch eines personlichen Gottes?” den (menschlichen) Bittsteller/Beter der angesproche-
nen Zielgottheit vor, so ist es hier Gude’a - der zwar Priester bzw. énsik von Lagas
ist, jedoch materialiter immer noch rein der menschlich-irdischen Sphére angehort -,
welcher die einzelnen dem Ningirsu dienenden Goétter eben jenem vorstellt und sie bei
ihm einfiihrt. Die Reihung innerhalb der hypothetischen Hierarchie der Géttlichkeit wird
somit verdndert; diese Darstellung ist jedoch im ANE einzigartig, und so stellt sich die
Frage, weswegen es dem Gude’a - dem man von dem uns iiberlieferten historischen Bild
seiner Herrschaft her nicht unbedingt einen revolutionéren religiésen Neuerungsgeist un-
terstellen kann, mit welchem er die gottliche Ordnung der Welt zu verdndern getrachtet
hétte - daran gelegen war, die Struktur der klassischen Einfiihrungsszene in diesem Text
aufzulGsen.

“2Bzw. Objekten (SELz 1997 passim).

43Cp. auch SELZ zur funktionalen Gottlichkeit: .

44 Auf dem personlichen Siegel des Gude’a nimmt z.B. Ningiszida diese Funktion ein.

YSTURNER 1969/2005:94.

48Dje hier implizierte Bezeichnung der Hierarchie innerhalb der allgemein bekannten Einfithrungssze-
nen als 'normal’ und einer unterschiedlichen Hierarchisierung, wie sie z.B. hier aufscheint, als 'nicht
normal’ bezieht sich auf die statistische Haufung von Darstellungen und soll keinesfalls eine Wertung
der jeweiligen Strukturen darstellen.

47Cp. hierzu z.B. die Rolle, welche Ningiszidda als digir-guio des Gude’a spielt; c¢f. WIGGERMANN
1998-2001 [RIA 9] s.v.
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Gude’a ist derjenige, welcher das é-ninnu neu erbauen 148t und es aufgrund der
ihm ibermittelten oneirischen Hierophanien auf angemessene Weise nach den Plédnen
des Himmels rekonstruiert. In dieser Rolle fungiert er nicht linger ’lediglich’ als én-
sik von Lagas, sondern befindet sich vielmehr in einem auflerhalb des materialistischen
Konzeptes von Herrschaft sich befindlichem Zustand, welchen ich mit der funktionalen
Gottlichkeit?® des Herrschers identifiziere. In diesem Zustand iiberschreitet der Herr-
scher gewissermaflen die ihm als (fleischlichem) Menschen auferlegten Grenzen - welche,
bedenkt man, dafl die Figur des Herrschers immer als 'mehr’ und ’besser’ konzeptuali-
siert wird (ANDERSSON 2012), ohnehin schon iiber die Grenzen von gemeinen Sterbli-
chen hinausragt - und begibt sich (weiter) in den Bereich des Géttlichen*® hinein. Mich
an den Theorien von VAN GENNEP und TURNER orientierend interpretiere ich diesen
Erfahrungsbereich als liminal®®, womit der ’switch’ zwischen menschlichem und gottli-
chem Teilnehmer in dem beschriebenen Teil der Einfithrungsszene erklarbar wird. Gude’a
nimmt durch seine als liminal zu bestimmende Position eine Mittlerrolle ein; diese er-
gibt sich auch durch seine Rolle als Erbauer des Tempelgebdudes, welches er rituell dem
Ningirsu ’tibergibt’ Diese rituelle Widmung eines (hier sowohl geographisch als auch
mythologisch bestimmbaren) Objektes an eine Gottheit stellt den zentralen Votiv- oder
Pietatsakt aller Votivinschriften dar, und die Zylinderinschriften Gude’as sind in dieser
Hinsicht keine Ausnahme. Die Ubergabe von Eigentum, die Weihung von Objekten, das
rituelle Reinigen des ’Arbeitsbereichs’ (in diesem Text stellt dies das gesamte Gebiet
der Stadt dar) sind als liminal zu klassifizierende Ubergéinge zu beschreiben: Alle drei
Konzepte bezeichnen einen sich zwischen eindeutig bestimmbaren Zustdnden/Punkten
befindlichen, ein wenig schwammigen Ubergang, eine Bewegung zwischen zwei Gren-
zen. Diese Liminalgebiete sind konzeptuell nicht nur mit der Funktion des Uberganges
und des Wechsels verbunden, sondern auch mit der der Ubermittlung und Verbindung,
der Mediation (cp. LANG 2001:420f.). Eine Vorstellung von Gude’a, sich innerhalb dieses
Konzeptes befindend, als Mittler zwischen den in das é-ninnu einzufithrenden Entitédten
und dem Staatsgott Ningirsu, wirkt in diesem Rahmen nur natiirlich.

Zusammenfassung: Gude'as Tempelbauhymne

LAMMA ist in der Zylinderinschrift des Gude’a fiinf mal bezeugt:

ad (1) + (4):

48Gely,
19SELz 7.B. 2005, 2006, 2008. Cp. auch LANG 2001:419:

“Der besondere Mensch steht als geschaffenes Wesen ganz auf der Seite der Menschen, jedoch
iibersteigt er durch seine besondere Qualitdt das gewohnliche Menschenmafl und steht daher dem
gottlichen Bereich nédher als die gew6hnlichen Menschen.”

59Das Konzept des Herrschers, ausgehend von den Bezeichnungen en oder auch nam-esda, nam-Sita,
involviert zumindest in der Frithgeschichte des uns als Sumer bekannten Areals eine Vorstellung des
"Herrschers’ als teilweise an der Sphére des Gottlichen teilhabend; so schon SELZ 2005, 2006, 2008
etc.
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Table 6.3: LAMMA in der Tempelbauhymne des Gude’a

Cyl. 1L LAMMA assoz. DN
(1) A iii:21  9lamma-8ag-ga-zu Gatumdug
(2) iv:08  9lamma Nanse
(3) B ii:01  Ylamma-kur-kur-ra Anunna
(4) ii:10  9lamma-Sag-ga-ni -
(5) xii:05 dlamma-enkud-e-gti-eden-na =

dlamma-Sag-ga hat zwar die selbe Form wie die uns vorrangig aus ED IIIb bekannte
dlamma = 9lamma-Sag-ga aus dem Gebiet von Girsu, doch ist nicht sicher, ob es sich
tatséchlich auch um die selbe Gottheit handelt. Die Identitit von 9lamma-Sag-ga als
eigenstandige Gottheit ist in dem hier gegebenen Kontext anzuzweifeln, die Konstruktion
kann wohl eher als Aspekt von Gatumdug (CA iii:21) bzw. Gude’a (CA ii:10) interpre-
tiert werden. Auch angesichts der parallelen Konstruktion von sukkal-inim-Sag-ga in
sowohl CA iii:20 als auch t-dug-Sag-ga in CB ii:09, beide jeweils mit {lamma-Sag-
ga, scheint es mir wahrscheinlicher, dafl hier keine einzigartige Gottheit gemeint ist,
sondern die aus spaterer Zeit gut bezeugte Funktion von LAMMA als (personliche)
Schutzgottheit referiert wird.

ad (2):

dlamma ist hier ein der Nanse zugeordneter Titel. Die Parallelisierung von 9lamma
und nin-urun;g, nin-isib und digir-kal-la verweist darauf, da 4lamma hier als zu
diesen Appellativa isofunktional gesehen wird.

ad (3):

Es kann wohl angenommen werden, dafl dieses Epitheton der Anunna-Gottheiten das
Element 9lamma ebenfalls im Sinne eines Titels bzw. einer Funktion enthélt. Offensicht-
lich werden die Anunna in diesem Kontext dem Mythologem kur (Bergland, Unterwelt)
zugeordnet, wobei das Funktionselement LAMMA wohl den Ubergang zwischen Zen-
trum und Peripherie signifiziert.

ad (5):

Auch hier scheint LAMMA das primére Element des DN zu sein, mit einem geographi-
schen Aspekt gi-eden, der dem Schwellencharakter von LAMMA entspricht. Dies ent-
spricht etwa den genannten 9lamma-kur-kur-ra, die ebenfalls geographischen Aspekt
mit Funktionselement LAMMA verbinden.

Es ist deutlich, dafl in diesen finf Beispielen aus der Tempelbauhymne des Gude’a
unterschiedliche Konzeptionen von LAMMA wirksam sind, deren grundlegende Vor-
stellungen schon im ED IIla gefestigt zu sein scheinen: Als Teilelement einer Person
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(sowohl géttlich als auch sterblich) finden wir hier die ‘lamma-3ag-ga. Da$l es sich
um dieselbe Gottheit wie wahrend des ED IIIb handelt, diirfte ob des Namens nicht
bezweifelbar sein - allerdings finden wir hier den ersten Beleg fiir eine attributive Zuord-
nung von LAMMA zu einer Gottheit/einem Menschen durch Possessivsuffixe, die sich
konzeptuell von der als unabhingige Gottheit erscheinenden Wesenheit 4lamma-3ag-ga
aus ED III ([02][2] za-me, [12] BiMes 3 26, [16] Ukg. 1, [17] Ukg. 6) unterscheidet. Se-
kundére Epiphanieformen anderweitig bezeugter Gottinnen fehlen; die Identifikation von
Nanse mit LAMMA funktioniert iiber LAMMA als Titel und kann in dem hier gege-
benen Kontext nicht als eigenstéindige Gottheit gesehen werden; die Parallelisierung mit
nin-urunig und nin-isib verweist auf die Funktionsebene, die wir uns unter Miteinbe-
ziehung der mit digir-guig assoziierten Charakteristika vorzustellen versuchen kénnen.
dlamma-enkud-e-gt-eden-na schlieBlich kénnen wir wohl oder iibel nur als eigen-
standige Gottheit identifizieren, deren bedeutungstragende Elemente primdr LAMMA
und gu-eden zu sein scheinen. Ein liminaler Aspekt scheint hier ob der geographischen
Relation zum gii-eden deutlich vorhanden zu sein, was evtl. die Formation des DN mit
LAMMA motiviert hat.

6.5 [23] Ur-GAR 3 [IM 11952 = RIME 3/1.1.9.3 = P234671]

01 dlamma [Sag-gal
02 [Yba-bag]

ii

01 nin-a-ni

02 nam-til-

iii

01 ur-GAR

02 PA.TE[SI-

iv

01 [lagas] [F-ka-5¢]
02 [PN]

v

01 dub-sar
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02 dumu-pt-ta ugula

vi
01 U nam-[ti]-la-ni-se
02 a mu-na-ru

“Der schonen Lamma - (sie ist die) Baba -, seiner Herrin: (fiir) das Leben des Ur-GAR,
des Stadtfiirsten von Lagas, hat [PN] der Schreiber, Sohn des Puta, des Aufsehers - und
(auch) fiir sein Leben - (es) fiir sie geweiht.”

Kommentar

Bei dem Votivobjekt, auf dem sich die Inschrift befindet, handelt es sich um einen
menschengesichtiger Stier mit dreifacher Hoérnerkrone (Abbildungen in PARROT 1932
[RA 29], Huot 1978:106ff.), ruhend und nach links blickend, aus schwarzem Steatit. Die
Inschrift ist am Sockel angebracht. Es ist an dieser Stelle anzumerken, dafl Teile der
ersten und zweiten Zeile weggebrochen sind (cp. Abb. 4d in HUOT op.cit.). STEIBLE
1991a:144 hat eine Rekonstruktion 9lamma-sila-sir-sir-ra aufgrund angenommener
Parallelitdt zu [21] Ur-Baba 5 vorgenommen. Es scheint mir jedoch, als wére in dem
Bruch (unterhalb des Hinterbeines des Stieres) nicht genug Platz, um *-sila-sir-sir-ra
zu erganzen. Ich habe mich sowohl aus Platzgriinden als auch der Parallelitiat zu [20]
Ur-Ningirsu I. 251 dazu entschieden, hier eine Form 9lamma-$ag-ga 9ba-bag anzu-
nehmen, wobei das -8ag-ga aus Raumgriinden erginzt wurde und isoliertes lamma
hier aufgrund der Verteilung der Zeichen unwahrscheinlich ist.Es gelten i.W. die zu [20]
angemerkten Kommentare.

6.5.0.3 Exkurs: Anthropocephale Stiere, assyrische Stierkolosse und LAMMA

Es ist fiir diese Arbeit natiirlich von besonderem Interesse, dafl wir hier eine frithe Ver-
bindung zwischen LAMMA und anthropocephalen Stieren finden. Handelt es sich bei
den Stieren um eine Form von 9lamma? Angesichts des spiteren Materials konnte man
durchaus davon ausgehen. Fine mogliche Verbindung zwischen LAMMA und diesen
Stiicken ist gerade mit Blick auf die assyrische Tradition, menschenképfige Fliigelstiere
("Stierkolosse’) an den Eingéngen von Palédsten zu positionieren und diese mit einem Na-
men, der das Element <LAMMA enthélt, zu bezeichnen (RIA 6:448), eine faszinierende
Moglichkeit.

51Es handelt sich in beiden Fillen bei den ez voto-Objekten, die mit der Inschrift versehen sind, um
einen menschenkopfigen Stier mit Hornerkrone, ruhend dargestellt und nach links blickend. Bart und
Haartracht sind praktisch gleich, und auch die auffillige Darstellung des Felles entlang des Riickens
entspricht in den beiden Darstellungen einander. Einzig die Platzierung der Inschrift unterscheidet
die Stiicke offensichtlich voneiander.
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Die beiden in dieser Arbeit vorkommenden menschenkopfigen Stierfiguren bilden zu-
sammen mit vier weiteren Figuren des selben Typus eine Gruppe®?, die HUOT op.cit. in
Sumer 34 bearbeitet hat. Fiir uns von besonderem Interesse sind die drei beinschrifteten
Stiicke, von denen zwei in der ersten Zeile eine lamma nennen. Das dritte Stiick (AO
20152 = Gude’a 18 = RIME 3/1.1.7.15 ex. 1) trégt eine Inschrift des Gude’a an den
Hendursaga: 9hendur-sag / lugal-a-ni / gii-dé-a / énsik / [lagaski-ke,] [Bruch]
'fiir Hendursaga, seinen Konig, hat Gude’a, der Stadtfirst [von Lagas] ... Es ist anzu-
nehmen, daf} die finite Verbalform, die wir in einer Votivinschrift dieses Typus erwarten,
mit a mu-na-ru endet.

Die Ahnlichkeiten zwischen diesen androcephalen Stierfiguren und den assyrischen
Stierkolossi ist aufféllig; zwar sind Position und Ausfiihrung unterschiedlich (stehend vs.
liegend, gefliigelt vs. fliigellos), doch ist es wohl kein Zufall, dal zwei der drei beschrif-
teten Sticke mit LAMMA verbunden sind. Angesichts der spateren Belege fiir diesen
Typus Mischwesen stellt sich die Frage, ob 9lamma hier die Bezeichnung fiir diese We-
senheiten ist, oder ob sie einer Form von LAMMA bzw. einer Gottin in dem Aspekt
einer LAMMA geweiht sind. Die spétere Tradition wiirde fiir eine Identifikation von
dLAMMA mit den Stierwesen sprechen, wogegen allerdings das Formular der nS Bau-
und Weihinschriften spricht: Die Positionierung von 4lamma zu Beginn der Inschrift
188t darauf schliefen, dafl es sich dabei um den Empfinger der Votivgabe handelt. Die
Waichterkonnotation der Stierkolosse wird wohl iiber die Kraft des Stieres definiert, die
negative Wesen abwehrt. Es eroffnet sich dabei u.U. eine Verbindung zu der Schreibung
von AaLAMMA mit AN.KAL (die Grundbedeutung von KAL ist ’stark’, "wertvoll’,
"breit’).

Hinsichtlich der von Gude’a dem Hendursaga geweihten anthropocephalen Stierfigur
ist darauf hinzuweisen, da8 der Gott Yhendur-sag durchaus Aspekte einer ’Schutzgott-
heit’ hat. Schon von Enanatum wird er als gal-nimgir abzu bezeichnet (En. I 29 i:01 -
02), ebenso in [12] BiMes 3 26 i:08 (direkt nach dem Eintrag um Nanse); Gude’a nennt
ihn auf St. B viii:63 - 64 den nimgir-kalam-ma-ke4. In dem ihm gewidmeten Hym-
nus erscheint er als Wéchter, der die Menschen auf dunklen und néchtlichen Strafien
beschiitzt (EDZARD 1972-75:324f. [RIA 4]). Auch erinnert seine N&he zu Nanse an die in
unseren Quellen belegte Ndhe von LAMMA und Nanse, cf. [08] SF 7 i:11 - 12, [A07]
VS 14 5, [A09] VS 14 93, [A10] ITT 4 7078 und [22] Gude’a CB iv:10, wo er Nanse
eine Ylamma nennt. Kann es sein, da8 wir es hier mit einer Parallele zwischen der (ver-
gottlichten) (Liminal-)Funktion LAMMA und dem Herold und Wéchter Hendursaga
zu tun haben? An dieser Stelle soll auch die von WISEMAN 1960 [Iraq 22] als Ylamma
identifizierte Bronzestatue (WISEMAN op.cit. Pl. XXIIla-c = BM 123040 = U.16396)
hingewiesen werden, die in einem dem Hendursaga geweihten Schrein gefunden wurde.
Eines der anderen dort gefundenen Objekte ist eine Plakette mit einem Stiermenschen
en face (WIGGERMANN 1992a:174ff. [CM 1]) nahe des Eingangs (WISEMAN op.cit.:170,

52A0 2752, AO 3146, BM 116459 entsprechen typologisch vollstandig diesen androcephalen Stieren, sind
allerdings unbeschriftet.
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Pl. XXIVb = U.16426) sowie das Modell eines Wagens, auf dem ebenfalls ein einen Stab
haltender Stiermensch (mit Hornerkrone) abgebildet ist (loc.cit., Pl. XXIVe = U.16345).

Es fallt also auf, dafl an diesen Stellen zwischen LAMMA bzw. Hendursaga (in seiner
Hauptfunktion als Herold und Wéchter) eine Verbindung zu den Stierfiguren des 3. Jtsds.
und den nAss gefliigelten Stieren besteht.

Moéglicherweise spricht der Befund fiir eine schon im 3. Jtsd. bezeugte Tradition, aus
der sich die spiteren nAss Stierkolosse mit ihrer Bezeichnung als {ALAD.9LAMMA
(AKA 147 v:17-18), “LAMMA.MAH.MES, \LAMMA bzw. {ALAD.“LAMMA.MES
(RIA 6 s.v. *Lamma/Lamassu A. I. § 3) entwickelt haben.

6.6 [24] Nammahani 1 [Nammahani I. 6 = RIME 3/1.1.12.6 = P234696]

01 dpha-bag

02 munus-Sag-ga

03 dumu-an-na

04 nin-eri-ku-ga

05 nin-a-|ni|

06 nam-til-

07 [nam-mah-ni]

08 énsik-

09 lagaski-ka-ge

10 nin-[KA-gi]-na

ii

01 ama-tu-da-ni

02 dlamma-sila-sir-sir-ra
03 kisal-9ba-bag-ka kus-kuy-da-né
04 alan-e nin-gujg

240



05 gestug(GIS.PLTUG)-ga-ni-a mu-na-ni-ri-ru-gia®

06 siskur-gu;g hé-na-bé
07 ne-sag®?
08 a mu-na-ru

“Der Baba - der guten Frau, Tochter des An, Herrin der strahlenden Stadt, ihrer Herrin
- hat (fiir) das Leben des Nammahani, des Stadtfiirsten von Lagas die Nin-KAgina, seine
(ihn) geboren habende Mutter(?)®3, die (Erstlings-)Gabe geweiht; wenn die Lamma der
schmalen Gassen in den Hof der Baba eintritt, wird diese Statue zu meiner Herrin sich
an ihr Ohr dort heranneigen: mein Gebet moge sie zu ihr sprechen!”

Kommentar

Diese unter die Herrschaft des letzten Regenten der Lagas$ II-Dynastie (EDZARD
1997:194), Nammahani, datierende Inschrift, welche von einer der Baba gewidmeten
Votivstatuette stammt (LAMMA kommt im Namen der Statue vor), ist fir LAMMA
zu dieser Zeit in mehrfacher Hinsicht bedeutsam.%¢

Fiir die Untersuchung hinsichtlich LAMMA in dieser Periode mag fiir uns von beson-
derem Interesse sein, dafl hier Baba und LAMMA deutlich voneinander unterschieden
sind: Die Ylamma-sila-sir-sir soll der Baba die Gebete der Spenderin der Votivgabe

®3SJOBERG 1973:36% versucht, ni-ru-ru-gti mit ni—is in Zusammenhang zu bringen; die zitierten
Stellen (CBS 15208; Lugal-e I 45; HGT (PBS 5) 26 17; TCL 12) sind vom spezifischen Kontext
her fiir diese Interpretation durchaus passend, scheinen mir jedoch fir diese Stelle ungeeignet. Ich
schlage demnach vor, die Gleichung von ru—ga = maharu(m) an dieser Stelle ernst zu nehmen. Dazu
siehe auch SJOBERG 1976:422 ad 2, sowie FALKENSTEIN 1950[ZA 49]:105 (”Die einzige gesicherte
Bedeutung von ru-gi ist maharu (s. SL 68, 37).”). GemiB KRISPLIN 1990:17 kann dieses (zusam-
mengesetzte) Verbum ebenfalls 'verstellen (von Instrumenten/Saiten)’ bedeuten, was hier ob des
mangelnden musikalischen Kontexts eher unwahrscheinlich scheint.

PHEIMPEL 1994:72f. [NABU 1994 No. 83].

55Cp. WILCKE 1974:193%7; ebenso CAD D:199 sub duSmii, ’slave born in the house’; e-me-du
AMA.A.TU = wa-ar-du-um, du-$u-mu-[i] Proto-Diri 488 - 489; ld.ama.a.tu e-me-du = du-
us-mu-u CT 37 24 r. 1:09’ (App. to Lu), cf. ama.a.tu = du-us-u-mfu-u] Lu III iv 62 (both also =
ilitts bitq).

EDZARD 1997:194 verweist darauf, dafl die Position von NinKAgina zu Nammahani nicht gesichert
ist; sie wird in den auf uns gekommenen Inschriften nie als seine Gemahlin bezeichnet.

Die Stellung von NinKAgina als ama-tu-da-ni ist nicht sicher; fiir die Gleichung mit dusmd(m)
’hausgeborener Sklavin’ wiirde man im Grunde AMA.A.TU erwarten. Kann es sich bei dem hier
bezeugten AMA.TU-da-ni um akk. ummu(m) alittu(m) handeln? Daf die Mutter des Stadtfirsten
ihrem Sohn einen Tiirsockel widmet scheint wahrscheinlicher, als dafi eine Dienerin dies tut, obgleich
natiirlich auch dies moglich ist. Cf. RENGER 1976:368'5 [AOAT 25], STEIBLE 1991a:374f. [FAOS
9/1], SELz 2011b:83f. [NABU 2011 No. 70].

*Die Frage nach der Identitit des Nammahani wird hier nicht behandelt; ¢f. STEINKELLER 1999:133.
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einfliistern. Unabhéngig dessen, daf} dies interessante Fragen zur Konzeption der Vital-
itdt von Statuetten aufwirft, scheint mir hier deutlich zu sein, dafl die belegte Form der
LAMMA nicht mit Baba als ident aufzufassen ist - homéomorph ja, moglicherweise
teils isofunktional, aber nicht identisch.

Welche Wesenheit durch die Statue dargestellt werden soll - ob Mensch, ob Gottheit,
moglicherweise beides? -, ist unbekannt. Ungeachtet dessen scheint mir die Inschrift
fiir eine Differenzierung zwischen der Géttin Baba und der 9lamma-sila-sir-sir zu
sprechen; das Einflisstern der Gebete an die Baba durch LAMMA verweist auf die
Mediationsfunktion (cf. LANG 1998:146), die in dem Funktionselement durchaus schon
ED III vorhanden zu sein scheint. Zum Charakter von Zwischenwesen gehort gerade
auch der Mediations- und Botenaspekt (cp. auch die Parallelisierung von {lamma-Sag-
ga und sukkal-inim-Sag-ga mit Blick auf KREBERNIK 2002a:43, 45 [AOAT 298]), der
hier geradezu exemplarisch aus der emischen Perspektive dargestellt erscheint.

Die enge Verbindung zwischen LAMMA und Baba, die sich erst wéhrend der Lagas
II-Periode in den Texten nachvollziehen 148t, wirkt hier schon wie ein gut ausgearbeitetes,
natiirliches Konzept. Die Hypostasierung der LAMMA zu Baba scheint hier schon
teilweise fortgeschritten zu sein. Dennoch kann meines Erachtens nach noch nicht von
einer Identifikation der LAMMA als mit Baba gesprochen werden.

6.7 [25] Lagas 58 [AO 166 = RIME 3,/1.1.00.1004 = P234717]

01 [dlamma-sila]-sir-sir-ra
02 [FDN] nin-a-<ni>

“Der Lamma der schmalen Gassen, (der) Baba, seiner Herrin.”

Kommentar

Die Erganzungen fiir diese kleine Vase aus Onyx (EDZARD 1997:210, STEIBLE 1991a:424)
sind nicht gesichert, und so besteht hier durchaus die Moglichkeit, daf3 die Stelle an-
ders zu lesen ist®”; als gottlicher Addressat kann auf jeden Fall eine weibliche Gottheit
angenommen werden, wobei es sich angesichts des Materials wohl entweder um Baba
oder Ninsumun handelt.

Wie schon der unter Nammahani zu datierende Text [24] bezeugt auch diese anonyme

Inschrift®® das Vorhandensein eines Traditionsstranges, innerhalb dessen LAMMA als

57 Abgesehen von der als sicher bzw. notwendig geltenden Ergéinzung von sila vor -sir-sir-ra in 1. 01,
da diese Reihung von Zeichen gerade im Bereich von Laga$ eindeutig mit dem é-sila-sir-sir(-ra)
assoziiert wird.

S8STRIBLE loc.cit. erwigt, ob das Objekt Sulgi.r zugeordnet werden sollte, da die Asufiihrung der
gravierten Inschrift offenbar an die der Steinobjekte Sulgi.r 28, Sulgi.r 29 und Sulgi.r 32 erinnert. Da
von AO 166 bislang noch keine Abbildung publiziert wurde, fillt es schwer, dies nachzuvollziehen.
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spezifische Kultstatue in dem Heiligtum é-sila-sir-sir-ra angesehen wird (cf. SELZ
1995:158ff. [UGASL]). Die dadurch gegebene Verbindung dieser Form von LAMMA
mit der Gottin Baba kann nicht mit Sicherheit definiert werden, scheint sich allerdings
durch einen zunehmenden Hypostasierungsprozef3 auszuzeichnen.

Auch hier stellt sich die Frage, ob es sich hier bei 9lamma-sila-sir-sir-ra um eine
Funktionsbezeichnung handelt, oder ob es als Eigenname zu verstehen ist; cp. [19] Ur-
Ningirsu I. 6. Ich fasse den Namen als eine spezifische Erscheinungsform/Statue von
LAMMA auf, deren Kult im é-sila-sir-sir von eri-ku beheimatet ist.
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Kapitel 7

Zusammenfassung Lagas |l

Fiir die Lagas II-Periode ist der Befund relativ einheitlich. Im Material sind fiinf verschie-
dene Formen von LAMMA in sieben Texten bezeugt: lamma-Sag-ga, isoliert stehen-
des 9lamma, 9lamma-sila-sir-sir-ra, 9lamma-kur-kur-ra und 9lamma-enkud-e-
gu-eden-na.

dlamma-3ag-ga wird zu dieser Zeit offenbar, anders als im ED IIIb, nicht als eigen-
standige Gottheit verstanden; sie wird in den Texten mit Ninsumun, Gatumdug und
Baba assoziiert und bei Gude’a auBerdem mit dem Poss.Suff. 3.5¢.PK /-ani/ versehen,
der sich offensichtlich auf Gude’a selbst bezieht. Unter dieser Form diirfen wir wohl ei-
ne Art ’persénlicher’ LAMMA verstehen, die direkt mit dem Konzept des persénlichen
Schutzes verbunden wird. Die bei Gude’a bezeugten lamma-Sag-ga werden zudem bei-
de in ein Paar von schiitzenden Wesen eingebunden (cf. Tab. 6.2). Daf in beiden Féllen
primér der Schutzaspekt von LAMMA im Vordergrund steht, erscheint offensichtlich.
Wir erkennen hier die in spéiteren Texten gut bezeugte Funktion von LAMMA als be-
schiitzendes Zwischenwesen (LANG 2001 passim), die in dem ED Material noch nicht
derart ausgepragt aufscheint.

Die Gottinnen, die mit der lamma-Sag-ga assoziiert werden, iiberlappen einander
konzeptuell: Alle drei gelten sie als Téchter des An (cf. auch MSL 4 9 i:93ff.), und auch die
ihnen zugerechneten semantischen Bereiche lassen auf eine Wesensverwandtheit schlieflen
(cf. RIA 6:503 s.v. *Ninsun). Es kann wohl davon ausgegangen werden, daf es bei der
dlamma-Sag-ga primér der miitterlich schiitzende Aspekt dieser Gottinnen ist, iiber den
die Verbindung zu dem Funktionselement LAMMA hergestellt und der besonders bei
Gude’a referiert wird. Diese Wesensverwandtheit und die Assoziation mit LAMMA ist
es wohl auch, die zu dem beginnenden synkretistischen Verschmelzen von Ninsumun und
Baba fithren, wie wir es in [19] Ur-Ningirsu I. 6 sehen. Dieser innerreligitse Synkretismus
ist gerade bei den zwei Texten dieses Herrschers deutlich.

Das isoliert stehende 9lamma ist in den Inschriften der Laga$ II-Periode einzigartig,
was einen deutlichen Gegensatz zu vorhergehendem ED III darstellt. Die Wesenheit wird
mit Baba in Verbindung gebracht; ob man daraus schlieBen kann, dal 9lamma Lagas I1-
zeitlich ebenso wie in ED IIIb Lagas/ Girsu als Kurzschreibung fiir Ylamma-ag-ga gilt,
bleibt unklar. Meines Erachtens nach scheint dies jedoch eher unwahrscheinlich zu sein,
da in Lagas IT die Ylamma-3ag-ga offenbar nicht als eigenstéindige Gottheit verstanden
wird.

Die 9lamma-sila-sir-sir-ra wird einmal mit Baba assoziiert. Auffillig ist, da diese

Form von LAMMA zwar von den spéaten Herrschern der zweiten Dynastie von La-
gas genannt wird, ihre Vorgédnger jedoch ausschliellich andere Erscheinungsformen von
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Table 7.1: LAMMA in Lagas II: Belege

énsi Text 11. LAMMA ass. DN
Ur-NingirsuI YOS 1 29 i:02 dJamma-sag-ga dnin-stimun
L.76.17 01 dlamma dha-bag
Ur-Baba 0.777 01-02  4lamma-sila-sfr-sir-ra
Gude’a CA iii:21  Ylamma-Sag-ga-zu Gatumdug
iv:08  dlamma Nanse
CB ii:01  Ylamma-kur-kur-ra Anunna

ii:10  9lamma-Sag-ga-ni

xii:05 9lamma-enkud-e-gii-eden-na

Ur-GAR IM 11952 i:01 dlammal[-8ag-ga] [Baba’]
Nammahani ~ RIME 3/1.1.12.6 ii:02  9lamma-sila-sir-sir-ra Baba
Anonym AO 166 01 [lamma-]sila-sir-sir-ra

LAMMA in ihren Inschriften nennen. Das é-sila-sir-sir-ra ist seit ED III als Heilig-
tum der Baba bezeugt; es scheint, als ob es sich bei 9lamma-sila-sir-sir-ra um eine
in diesem Tempel verortete Statue handelt, deren eigenstédndige Identitéit als Zwischen-
wesen/Funktionselement LAMMA im Laufe der Zeit vergessen und die in einem Syn-
kretisierungsprozefl der Baba angeglichen wurde. Wir sehen hier, wie die urspriingliche
Tendenz zur Entwicklung unabhéngiger Gottheiten aus eigenstidndigen Représentatio-
nen zu einem gegenldufigen Prozef fiihrt, wo im synkretistischen Rahmen LAMMA
einer bedeutenderen Gottheit mit d&hnlichen Attributen und Wesensziigen angeglichen
wird. Die Gleichsetzung von 9lamma-sila-sir-sir-ra mit Baba scheint allerdings nicht
vollstdndig abgeschlossen zu sein; vielmehr darf man darunter zu diesem Zeitpunkt wohl
eine Hypostase (LANG 1993) verstehen.

dlamma-kur-kur-ra und 4lamma-enkud-e-gti-eden-na kommen nur in der Tem-
pelbauhymne des Gude’a vor. Ylamma-kur-kur-ra, die Anunna-Gottheiten bezeich-
nend, verweist erneut auf den Charakter von LAMMA als liminales Funktionselement
bzw. als Mediator zwischen der irdischen (KI) und gottlichen (AN) Ebene. Dagegen
scheint es sich bei Ylamma-enkud-e-gti-eden-na um eine eigenstindige Gottheit zu
handeln, wenn auch von niedrigem Range. Ob und wie diese Gottheit iiberlebt hat, ist
nicht klar, obgleich die spéter (friih-aB) in IB belegte lamma-eden-na teilweise an
diesen DN erinnert.
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Table 7.2: Formen von LAMMA in Lagas II: Verteilung

LAMMA Belege énsik assoziiert mit:

dlamma-sag-ga 4 Ur-Ningirsu I  Ninsumun
Gude’a Gatumdug

Gude’a

Ur-GAR Baba

dJamma 2 Ur-Ningirsu I Baba
Gude’a Nanse

dJamma-kur-kur-ra 1 Gude’a Anunna

dJamma-enkud-e-gii-eden-na 1 -

dJamma-sila-sir-sir-ra 3 Ur-Baba -
Nammahani Baba
Anon. -
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Teil IV

Conclusio
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Die vorliegende Untersuchung konnte zeigen, dal LAMMA im Spétfrithdynastikum
in den 'religiésen’ Vorstellungen eine bedeutende Rolle spielte. Tatsachlich sehen wir, dafl
zu dieser Zeit eine Ausdifferenzierung verschiedenster LAMMA-Gestalten stattfindet,
die sich v.a. in der Groffen Gétterliste von Fara zeigt.

LAMMA zeichnet sich primédr durch die Abwesenheit von Eigenschaften aus. Ver-
gleichen wir unseren Befund zu LAMMA z.B. mit den von KREBERNIK 2002a[AOAT
298]:32 fiir die Bestimmung einer mesopotamischen Gottheit fiir konstitutiv gehaltenen
Parameter, so fallt auf, dafl diese fir LAMMA zu einem erheblichen Teil nicht an-
wendbar sind: Es sind keinerlei “kosmisch-funktionale Aspekte” (KREBERNIK loc.cit.)
feststellbar, keine Personlichkeit, keine Erscheinungsform, keine Attribute, keine Genea-
logie, kein Hofstaat/Haushalt. Auch mythologisch ist nur eine Form der Entitit fiir uns
fassbar (s.u.).

Wir kennen jedoch eine ganze Reihe von Namen, die das Element LAMMA enthalten.
Die Koppelung von LAMMA mit den Gottinnen Ninsumun, Ninsigtuda, Ninmen(na)
und Baba mag so verstanden werden, dafl LAMMA als weiblich konzipiert wurde. So
finden sich in Fara keine Namen von ménnlichen Goéttern, die mit LAMMA zu einem
Doppelnamen verbunden werden. Auch weisen die semantischen Felder, die mit LAM-
MA vorkommen, auf vorrangig mit weiblichen Gottheiten assoziierte Vorstellungen hin
(KREBERNIK op.cit.:37f.). Eine Ausnahme scheint allenfalls LAMMA + Licht' darzu-
stellen (cf. 3.8), da luminose Phidnomene (Licht, Flamme, Feuer, Schreckensglanz u.4.)
generell nach Auffassung von KREBERNIK mit mannlichen Gottheiten assoziiert werden
(loc.cit.). Vergleiche aber Aya, Inanna(-k) etc.

Im ausgehenden Spétfrithdynastikum sind in unseren Texten zwei unterschiedliche
LAMMA-Entitdten bezeugt, die auch in den nachfolgenden Perioden belegt sind. Es
handelt sich dabei um (1) 9lamma-nin-simun und (2) Ylamma-3ag-ga.

(1) Ylamma-nin-stimun finden wir ED III primér in Tell Aba Salabikh, wo die
Go6ttin in den za-me-Litaneien und als Aktant der mythologischen Erzéhlung TAS 327
aufscheint. Ylamma-nin-stimun kann mit Sicherheit als sekundére Epiphanieform der
Ninsumun klassifiziert werden. Durch ihre Stellung als Gemahlin des Lugalbanda und
Mutter des archetypischen Helden Bilgames/Gilgames 148t sich wohl eine Verbindung
zu dem Konzept der Herrschaft erkennen, die in der mesopotamischen Tradition den
wichtigen Aspekt des Schutzes (der Menschen) beinhaltet.

"Winter 1994:124 verweist auf die positive dsthetische Valenz, welche im mesopotamischen Raum dem
Strahlen, Leuchten etc. zugerechnet wurde. Die positive Konnotation dieser Form von LAMMA,
welche in unseren Belegen primér mit apotropéaischen Schutzfunktionen assoziiert wird, kann mit der
vitalen Kraft als von den Goéttern stammendes Lichtphdnomen verbunden werden: Jene, als Quelle
des vitalen Prinzips, iibermitteln LAMMA einen Teil dieser Kraft, welche sich 1) in der Macht, Schutz
zu gewéahren, 2) einer positiven dsthetischen Ausstrahlung duflert. In Verbindung mit Luminositat als
Trager dieser Vitalitdt kann das Prinzip LAMMA sowohl in seiner Schutzfunktion als auch in seiner
Liminalitat - zwischen AN und KI situiert - erklért werden. Cp. Winter loc.cit.:

"The quality of light in such cases seems to reflect perceptible energy - which, as discussed by
Bruschweiler, serves as the sign of that vital life-force controlled by the gods, transmitted to the
material world and manifest there as light."
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Nur im Falle der Epiphanieform 9lamma-nin-stimun a8t sich ein genealogischer
Hintergrund annehmen, wenn wir die spateren Quellen zu Ninsumun in der Gilgames-
Uberlieferung mit einbeziehen. Auffillig ist weiterhin die Verbindung von {lamma-nin-
stimun in den za-me-Litaneien mit dem Kultort Enegi = GI.EN.KI. Aus der spateren
Uberlieferung wissen wir, da§ Ninsumun mit ihrem Gemahl in Unug residiert. Spiegeln
die za-me-Litaneien moglicherweise eine andere, uns nicht erhaltene Tradition wider?
Falls dies zutreffen sollte, stellt sich die Frage, ob die Ndhe zu Enegi und dem dort gut
bezeugten Unterweltskult mit dem Element LAMMA oder der Primérform der Géttin
Ninsumun zu verbinden ist. Fiir beide Interpretationen kénnten sich Argumente finden
lassen. Angesichts der grofleren Anzahl der Belege, die auf eine tentative Assoziation von
LAMMA mit der Unterwelt hinweisen ([01], [02], [03], [05], [06], [07], [A02]), ordne
ich den Unterweltsbezug dem Funktionselement LAMMA zu.

SF 1 aus Fara nennt die Gottin 9lamma-nin-stimun zzu Beginn der nin-Gottheiten
und der Geburtsgottheiten, innerhalb derer auch die LAMM A-Gruppe aufgelistet wird.
Die Assoziation zu Geburt und im weiteren Sinne herrschaftlicher Legitimation ist aus
Ninsumuns Rolle als Mutter des Bilgames und mythische Ahnherrin der Dynastie von
Ur III ersichtlich. Zudem hat die 9lamma-nin-stimun in TIAS 327 eine stark liminal
gepragte Rolle, welche dem liminalen Charakter eines Zwischenwesens (LANG 2001:440)
entspricht.? DemgeméB kann wohl die Form der 9lamma-nin-stimun am Besten als
Ninsumun in der Funktion einer LAMMA interpretiert werden.

(2) Bei der Ylamma-Sag-ga scheint es sich im Gegensatz zur 9lamma-nin-stimun
nicht um eine sekundire Epiphanieform von z.B. Baba (cp. SELZ 1995:159767%) zu han-
deln. Das hinter dieser Gottheit stehende Konzept scheint primér auf den Schutzaspekt
der LAMMA-Funktion bezogen zu sein. Das ED IIIb belegte Epitheton ug-ganun
dumu-nun aus [12] BiMes 3 26 verweist auf die Vorstellung des schiitzenden und wa-
chenden Mutterschafes, das im Speicher die Lammer um sich schart, und auch das Epi-
theton ¥lamma-igi-tab-ba-ni bei Eri’inimgina(-k) weist auf die Vorstellung einer be-
schiitzenden, von Aulen kommende negative Einfliie abwehrenden Wesenheit hin. Eine
Identifikation mit Baba kann weder in ED IIIb noch Lagas IT nachgewiesen werden. Zwar
ist eine konzeptionelle Ahnlichkeit zwischen der Stadtmutter von Laga$ und Ylamma-
Sag-ga vorhanden, doch kann meines Erachtens nach weder von einer Hypostasierung
noch von einer synkretistischen Identifikation gesprochen werden. Dagegen spricht auch,
daB die bei Gude’a belegte 9lamma-3ag-ga (CA iii:21, CB ii:10) zwar beide Male in der
Funktion einer schiitzenden Wesenheit (zusammen mit i-dugg-Sag-ga bzw. sukkal-
inim-8ag-ga) vorkommt, jedoch einmal als der Gatumdug (Poss.Suff. 2.9¢.PK /-zu/),
einmal als dem Gude’a angehorend (Poss.Suff. 3.Sg.PK /-ani/) beschrieben wird.

’Da die uns bekannte spétere Uberlieferung nur von Lugalbandas Abenteuern im ’Aufien’ der me-
sopotamischen Welt (cf. WIGGERMANN 1992, MICHALOWSKI 2010) spricht und den Lugalbanda als
Jiingling darzustellen scheint (cp. die Charakterisierung von Lugalbanda als dem achten und jiingsten
Briider zu Beginn von LB 1, ein deutlicher Index (BARTHES 1988) fiir einen jungen Mann; cf. ALSTER
1992a) und eine gottliche Gemahlin mit keinem einzigen Zeichen erwahnt wird. Es scheint also mog-
lich, die Episode von Lugalbanda und Ninsumun innerhalb eines idealen (und wohl nonexistenten)
Gesamtnarrativs chronologisch spéter anzusetzen.
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Es scheint, als ob es sich bei der Ylamma-3ag-ga schon im ED IIIa ([02][2]) um eine
eigenstandige Gottin handelte, die primér mit dem Konzept von (miitterlichem) Schutz
verbunden war. Der Kult der ‘lamma-3ag-ga, assoziiert mit dem (Kult-)Toponym
AN.LAMMA. .KI bzw. KI.AN.LAMMA, scheint wihrend des ED IIIb v.a. unter
Lugalanda und Eri’inimgina(-k) im geographischen Areal von Laga$/Girsu eine bedeu-
tende Rolle gespielt zu haben.

Gegen Ende des ED IIIb scheint in unseren Quellen eine weitere Form von LAMMA
auf, die auch Laga$ II-zeitlich bezeugt ist: (3) Y9lamma-sila-sir-sir-ra. Dieser DN ist
zunédchst in Opferlisten wihrend der Herrschaft des Eri’inimgina(-k) belegt und scheint
spater als Addressat von Votivinschriften unter den letzten Herrschern der zweiten Dyna-
stie von Lagas auf. Wir kénnen wohl davon ausgehen, daf} es sich dabei um eine besondere
Statue von LAMMA handelte, die urspriinglich im é-sila-sir-sir-ra von eri-ku ange-
siedelt war und schon relativ friih in einem synkretistischen Prozefl mit Baba verschmolz.
Die von anderen Autoren postulierte Identitdt von LAMMA und Baba (cp. RIA 6 s.v.
*Lamma/Lamassu. A. I. § 5) gilt am ehesten fiir diese Form von LAMMA.

Religionshistorisch gesehen sind wir in der frithesten von uns faflbaren Periode mit
in Sumerisch verfaliten Texten, die als Gottheiten identifizierbare Namen nennen, mit
einer Vielzahl von Gottesnamen konfrontiert. Es finden sich theologische Pluralismen?®,
Ausdifferenzierungen und Synkretismen?. Der Befund der Reduktion der Anzahl “selbst-
standiger” LAMMA-Gottheiten im Laufe der hier behandelten Periode 148t sich religi-
onsgeschichtlich am besten folgendermaflen einordnen:

Mit Beginn der schriftlichen Uberlieferung erkennen wir zunéchst sukzessive eine Er-
hoéhung der Anzahl “selbststéndiger” Gottheiten. Auf der anderen Seite sehen wir auch
eine gegenlaufige Bewegung, die die verschiedensten Namen von Gottheiten mit bestimm-
ten Aspekten oder Lebensbereichen konnotiert. Dieser Vorgang fithrt dann bekanntlich
zur sogenannten Gleichsetzungstheologie, wie sie die Quellen des 2. und v.a. 1. Jtsds.
dominiert.

380 z.B. die unterschiedlichen Genealogien fiir Inanna(-k), cf. KREBERNIK 2002a:42.
4KREBERNIK op.cit.:45, allg. BERNER 2001.
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Appendix A
MSVO 4 37 [JNES 2 Pl. XXX Tf. 115 = IM 52558 = Uq 2 299]

00102  GAL,.GA,

00103a  KINGAL

00103b  KALAM,:PA, ZATU-281.GAL,
00103c  KI,-HI

00103d  KUg, . UR.RAD,

Kommentar

Cf. ENGLUND 1996:24, 38 [MSVO 4], ENGLUND 1998:27f. [OBO 160/1].

Die Tafel stammt aus Grabungen in Tell Uqair, wo 1940 bei einer Sondierung (Sound-
ing I; cp. LLOYD und SAFAR 1943:137 [JNES 2]) auflerhalb des 'Painted Temple’ eine
kleine Kapelle entdeckt wurde, in der man inmitten von polychromer Gemdet Nasr-
Keramik vier archaische Tafeln fand. In der Neubearbeitung der Tafeln aus Tell Uqair
in MSVO 4 liest ENGLUND fiir das hier mit SAFAR 1943 tentativ als LAMMA iden-
tifizierte Zeichen GIS+Sﬁa. Eine Lesung GIg—I—Sﬁa soll keinesfalls ausgeschlossen
werden; die Zeichenform allerdings entspricht der in ZATU-281 (KAL:inversum?). Zu
GAL.GA (Lua 20, ED La A 20) als hochrangige Person in der Milchindustrie cf. SELZ
1997:19185 [CM 7], ’a leading person in the dairy industry’. KINGAL (GAL.UGKIG)
ist gut bezeugt: Lu 16, ED Lu A 16, ED Lu E 10, BiMes 3 28 i:02, MEE 3 43 v:10b; cf.
SELZ 1989::85f. [FAOS 15/1] "Versammlungsleiter’, dazu Rez. BAUER 1989-90:81f. [AfO
36-37], VIsSiICATO und WESTENHOLZ 2005:64 [KASKAL 2]. Evtl. hier PA als gidri zu
lesen? KI, HI wohl zu ki-dug zu verbinden. Zu KUg, UR RAD, als Designation
fiir ON Urum cf. GREEN 1986 [ASJ 8].1

Tell Uqair ist mit monumentalen Fresken von Leoparden assoziiert (cf. LLOYD und
SAFAR 1943:138ff., P1. X, XI); evtl. spricht fiir die Lesung LAMMA in diesem Text
diese Verbindung von Tell Uqair und Groflkatzen (Leoparden), da LAMMA in spateren
Texten in direkter Umgebung von mit PIRIG (hier mit *Grofkatze’ iibersetzt) gebilde-
ten DNN steht (cp. [06] SF 1 col. vii 1. 21 9pirig-KIS, 22 9nemur, (PIRIG.TUR),
23 Ylamma-pirig, 24 Ylamma-SA G’-pirig).

Die als PIRIG bezeichneten Grofikatzen sind im Zusammenhang mit Eingéingen und
Tempeln relativ gut bezeugt; cp. Gude’a CA xxvi:22 - 28: é-ninnu sag-kul-bi BAD

"Wir erwégen rein hypothetisch, ob die Zeilen wie folgt zu interpretieren sind: "Milchwirtschaftsoffiziar,
Versammlungsleiter - Szepter des Landes Sumer, die grole Lamma: Der gute Ort Urum."
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/ &%nu-kas-bi ur-mah / si-gar-bi-ta mus-$a-tur mus-hus / am-3é eme é-dé /
ua-du ig-e us-uis-sa-bi / ug nemur, (PIRIG.TUR)-TUR.TUR 8§u-ba di-ru-na-
am ’Eninnu’s locks (have) bisons(?) on them, its pivots (have) lions, from their bolts
"womb-snakes" and "fierce snakes" are hissing at an aurochs. Its lintels set above the
doors (have on them) young lions and panthers lying on their paws’ (EDZARD 1997:86).

Diese Assoziation von mit dem Zeichen PIRIG (bzw. Tierkopfzeichen der PIRIG-
Gruppe) geschriebenen Grofikatzen und dem Eingang des é-ninnu kann durchaus als
Hinweis auf die liminale Natur der Groflkatze(n) gesehen werden, was sich auch in den
DNN von [06] SF 1 col. vii ll. 21 - 24 zeigen mag. Zu archdologischem Material cp.
auch WILLIAM-FORTE 1980-83[RIA 6]:603 sub § 5 iiber eindeutig Leoparden darstel-
lende Terrakotten aus der Gemdet Nagr-Phase des Anu-Ziqqurats in Uruk; ebenso fand
sich in Schicht III desselben eine Griindungsbeigabe, die aus den Knochen eines jungen
Lowen und eines jungen Leoparden bestand, denen man die Pfoten abgeschnitten hatte.
Moégliche Verbindungen zu der philologisch bei Gude’a belegten Assoziation zwischen
Leoparden (bzw. Groflkatzen) und Eingéngen stellen eben auch die bemalten Fassaden
des Altars im spéiturukzeitlichen Riemchenempel von Urum/Tell Uqair? (Cf. LLOYD
und SAFAR 1943:146), welche eindeutig als Leopard identifizierbare Groflkatzen zeigen
(op.cit. PL. XI).3

2Die Assoziation von Urum/Tell 'Uqair mit dem Mondgott - wie schon in den zd-me-Hymnen von
Tell Abti Salabikh, 1. 55 - 56 A.HA.UR NINDAxGU,-babbar / as-DU-babbar za-me, und
den Sumerischen Tempelhymnen TH No. 37 als Su’en, Nanna und Asimbabbar (SIOBERG 1969:44f.)
belegt - ist in diesem Kontext besonders interessant; cp. ii:02, ii:03, ii:09. Nordlich von Kutha
gelegen mag Urum evtl. auch innerhalb des Dunstkreises des Todesgottes Nergal mit seiner Stadt
gewesen sein; die Assoziation des Su’en/Nanna/ASimbabbar mit der Unterwelt als spiter in Enlil
und Ninlil theologisch begriindetem Bruder der Unterweltsgottheiten Ninazu, Nergal und Enbilulu
mag ebenfalls dafiir sprechen. Die Verbindung von Unterwelt und Ubergéingen wiederum ist in der
ethnologischen Literatur gut bezeugt.

3SAFAR loc.cit. iiberlegte, ob es sich bei KALAM:PA LAMMA.GAL um den Namen des lokalen
Heiligtums handeln kénnte. Hinsichtlich des an diesem antiken Ort offensichtlich gegebenen Fokus
auf grofle Raubkatzen ist es interessant, einen archaischen Textzeugen mit dem Element LAMMA
zu finden; es konnte dies die Idee der Liminalitit von einerseits den mit PIRIG bezeichneten
Raumkatzen in Zusammenhang mit Ubergingen (womdglich zwischen der Unterwelt und der Welt
der Lebenden? Man denke an die Nihe des Ortes zu Tell Ibrahim / Gudu’a) und andererseits dem
Zeichen LAMMA schon zu dieser frithen Periode untermauern. Sollte dies zutreffen, zeigt sich in
z.B. der Passage aus Gude’a CA xxvi:22 - 28 das Uberleben einer sehr langen sumerischen(?) Tradi-
tion der Assoziation von Ubergingen und Raubkatzen (cp. auch die Léwen des 4Dagan-Tempels in
Mari).
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Appendix B

Opferlisten

B.1 ED llla

B.1.1 Fara
[AO1] FTP 110 [N 541 = P222174]

MARTIN et al. 2001
Fara, ED Illa

obv.

i01 [2 (bir) aSas] 02 [1][en]-[ki] 03 [2 (bur)] [4][nissaba] 04 [2 (bir)] [¢uttuy
05 [2 (bur)] [9nin’]-kilin 6 2 (bir)? [4]nin-[x]

ii 01 [...] 02 1 (buir) 2 (&Se) Ynin-ki-da 03 1 (burr) 2 (&Se) dizi-gar-dim 04 1
(biir) 2 (&se) Ylamma 05 1 (bur) 2 (&Se) %nin-ti-[ugs-ga]

iii 01 [...] 021 (bur) [1 (&Se)] INAM.[NUN] 03 1 (bur) 1 (&Se) nin-ka-si 04
1 (bur) 1 (&e) 9lugal-URUxUD 05 1 (bur) 1 (&Se) 9TU 06 1 (bur) 1 (&se)
d[gal]-ga-eri 07 1 (bur) 1 (&3e) Yen-zi-da

iv 01 [1 (burr) 1(éSe)] 4[amar]-MI.ZA 02 [1 (bur) 1(éSe)] [¢][nin]-pirig 03 1
(bir) 1(éSe) 5u-[nir] 04 1 (bur) 4[nin-MUG] 05 1 (burr) 9nin-x-[x] 06 1 (bir)
dnin-[347]-[eri]

v 01 [...] 022 (&%e) Ylugal-UD 03 2 (é3e) 94-gal-tuku 04 2 (&3e) Ymes-[lam]-
ta-[&] 05 [...]

rev.
i01[...] 02[2 (&3e)] [Y|TAB 03 2 (&é8e) Yza-za-gin(AN.ZA.KUR.ZA) 04 2 (&3e)
d3ul-[pa]-& 05 [2] (&se)” [...]

Kommentar

Pfriindenzuteilung; einer von nur 3 Texten!, die sowohl 9lamma als auch dizi-gar-
dim im Rahmen der Kultpraxis nennen. Von den genannten Goéttern finden sich alle
auch in [07TA][1] SF 5 obv., aber nur 6 davon in SF 1%; cp. auch MARTIN et al.
2001:100, wo darauf hingewiesen wird, dafl keiner der Hauptgotter von Fara in dem
Text aufscheinen. Die Parallelen zu SF 5 obv. in der Reihung der einzelnen Gotter
sind allerdings weniger stark ausgeprigt als jene von TSS 629. Es mag fiir uns auch

'[07A][1] SF 5 obv., FTP 110, [A02] TSS 629.
2Dabei handelt es sich um i:03 “nisaba, i:05 “nin-kilin, ii:05 9nin-ti-ugs(-ga), iii:05 4TU, iii:06
dgal-ga-eri, iv: 02 Ynin-pirig. Cp. Tabelle 1 sub [07].
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relevant sein, dafl die Grofle Gotterliste von Fara zwar zahlreiche mit LAMMA gebildete
Gottheiten kennt, jedoch nirgends einfaches {lamma aufscheint; es scheint dieses auf die

Kultpraxis beschrankt zu sein. Die relevanten administrativen Texte wiederum bezeugen
keine der aus SF 1 belegten Entitdten der LAMMA-Gruppe.

[A02] TSS 629 [Ist S 629 = P010870]
JESTIN 1937, MANDER 1978:8f. [OrAn 17]; Fara, ED IIla

obv.

i 013 [n (a8)] [LAHTAN]xGU 02 9TAB 03 8 (as) 9nin-kur 04 1 (u) 2 (a3)
dnin-PA-ugkig-gal 05 4 (as) 1/2 (dis) Ynin-tin-ugs(EZENxAN)-ga

ii 01 6 (as) 9nin-LAK-397°UD 02 3 (as) dizi-gar-[dim] 03 2 (a3) 9nin-é-
gal. LAK-798 04 1 (a8) 1/2 (di3) Yme-1am 05 3 (a3) Ylamma

iii 01 5 (as) duttux,(NUN.TAG) 02 1 (as) Yamar-MI.LAK-798 03 1 (a8) 1/2
(dis) INAM.NUN 04 1 (a8) 9EN.ZU 05 1/2 (dis) 9nin-kilin 06* 1 (as) 4SID 07
2 (as) 9[lugal]-[...]

iv 01 1/2 (dis) Yen-zi-da 02 1 (a3) 9nin-3a-eri 03 1 (as) Inin-SAR 04 1/2 (dis)
dpin-mug 05 1 (a8) 1 (as) 9[lugal]-UD 06 |...]

v 011 (as) 9gal-ga-eri 02 1 (a3) 9nin-pirig 03 1 (as) Ynin-kas-bar 04 1/2 (dis)
dnin-ti 05 1 (a8) [9nin]-[...] 06 [...]

rev.
vi 01 [...] [4][X]-mi-da 02 [n] 9nin-[ka]-si 03 [n] Yturs(TU) 04 ¢TIR 05 1/2
(dis) 9LAK-765 06 1 (as) 9kurki-ta-& 07 [...]

vii 01 GU.AN.SE

Kommentar

TSS 629 ist von unseren administrativen Texten [07A][1] mit Referenztext SF 5 obv.
am dhnlichsten; die Auflistung der Gottheiten von i:04 9nin-PA-ugkig-gal bis ii:05
dlamma ist (bis auf die Auslassung von 9nin-MAR\) parallel zu [07A][1] SF 5 obv.
iii:01 - 06, und auch die in [07A][2] SF 5 ii:06 - 07 belegte Folge von Ylamma und
dTAG.NUN findet sich hier in ii:05 - iii:01. Ebenso ist 9TU — 9TIR parallel zu SF 5
obv. iii:07 - 09, ebenso SF 5 rev. ii:09 - 11 und [07B] SF 6 iii:02 - 03.

Besonders auffillig ist hier wiederum die gemeinsame Nennung von “me-lam und
dlamma in ii:04 - 05; es weist dies darauf hin, da die Uberlegungen zu einem luminosen
Aspekt von LAMMA (moglicherweise verbunden mit der von WINTER 1994:124ff.
angesprochenen Vitalitidt, welche durch Licht im ANE iibertragen konzipiert wurde)
zuzutreffen scheinen. Cp. dazu [07A][1] SF 5 obv. iii:05, [07A][2] SF 5 rev. iii:06,
[08] SF 7, [10C] IAS 46 x:07, x:08. Auch auf der Ebene der Opfergaben zeigt sich
eine mogliche Verbindung zwischen LAMMA und Licht: 9lamma und 9izi-gar-dim
erhalten den selben Opferumfang von 3 (as) LAHTANxGU.

d

3Cf. ArcHI 1987:99; EbSL TM.75.G.1907412680 vii:10 - 11 || viii:09 - 10 lahtan / la-ha-da-mu-mu.
4Evtl. ob der Nihe zu 9nin-kilin hier Gttu zu lesen?
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Auch die Reihe ii:01 - 03 mit 9nin-LAK-397°UD ist fiir unser Thema interessant; wie
schon sub [06] SF 1 i:16, i:17, i:18 et passim angesprochen, scheint LAK-397°UD (=
NIGIN) als Bezeichnung fiir ein Toponym regelmifig zusammen mit dizi-gar-[dim]
auf, ebenso mit 9nin-é-gal. LAK-798. Die ED IIla regelmiBige Reihung dieser DNN
zusammen weist darauf hin, dafl eine konzeptuelle Verbindung besteht. Evtl. kdnnte es
sich dabei um Heiligtum — Beleuchtung — Palast handeln?

[A03] WF 153 [VAT 12756 = P011112]
DEIMEL 1924; Fara, ED IIla

obv.

i011 (u$) 1 (ad) [Se] lid'-ga 02 4[nin?]-KID 03 [...] $e [bi]-dim 04 [...] [x]
05 [...] [x] 06 [...] 07 [...] 08 [...] [PA] 09 [...9nin]-[é-gal. LAK-798] 10 2 (a3) 2
(bariga) Se 11 [{]lamma

ii 01 1 (u) 4 (as)? 14 1 (bariga) Se 02 3 (a3) 14 1 (bariga) Se [ziz] 03 9TU 04
2 (u) 2 (bariga) Se 051 (u) 1 (as) 1 (bariga) [ziz] 06 [...] 07 1 (u) 14 1 (as) Se
08 $u [gana'] tab 09 udu udu 10 gig 11 9nissaba 12 1 (a3) 1 (bariga) e 13 3u
[gana'] tab 14 nam-mah 15 um-mi-a

iii 01 1 (u) 4 (as) Se 02 4 (as) ziz 03 guy-[apin]| 04 [4] (as) Se 05 Su géna
tab 06 duttu,(NUN.TAG) 08 1 (u) 2 (as) Se 09 INAM.NUN 10 8 (as) Se 11
4[X]-[X] 12 9[nin]-[X] 13 2 (u) 4 (as) [lid*-ga’] Se 14 8 (as) 2 (bariga) ziz 15
dnin-[ki]-da

iv 01 3 (as) Se 02 eri x 03 1 (as) 2 (bariga) Se 04 munus-a-nu-kas 05 [Su]
[géna] tab 06 9nin-SAR 07 3 (a3) Se 08 1 (as) [2] (bariga) [...] 09 Su gana tab
10 [$ubur’] 11 [X] [dub-sar] 12 [9nin]-[X X X] 13 7 (a8) [14] [n (bariga)] $e 14
[dnin]-[gir’-su’] 15 5 (a3) Se

v 01 9lugal-URUXUD 02 1 (u) 14 1 (bariga) e 03 5 (a$) 2 (bariga) ziz 04
4 nin-pirig] 05 1 (u) 5 (as) Se 06 [...] 07 9stud-UR5-TU 08 9[ki] X 09 8 (as) 1
(bariga) [3e] 10 4[nin-ka-si] 11 1 (u) Se 12 3 (a3) ziz 13 ¢TIR

vi 01 8 (as) [Se] 02 4[nin-X]-[X] 03 [2 (a3) 2 (bariga)] [...] 04 AN.AN 05 Su
géna tab 06 6 (a3) 2 (bariga) Se 07 1 (us) 14 1 (bariga) [ziz] 08 9[nin]-PA-
[ugkig-gal| 09 8 (as) 2 (bariga) ziz 10 [4 (as)] 2 (bariga) Se 11 3 (u) Se 12
4[X-X]-[X]

rev.
vi 01 GU.AN.SE 02 3 (gé3) 3 (u) 3 (as) Se 1id*’-ga 03 3 (u) 5 (as) 2 (bariga)
[ziz] lid-ga

Kommentar

i:02 Esist auf der Photographie nicht genau zu erkennen, ob hier tatsichlich 9nin-KID
zu lesen ist. Von nin kann ich nur MUNUS erkennen, TUG scheint vollig zu fehlen; die
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Spuren in der Bruchstelle vor KID kénnten auch eine Transskription [AN].[U].[UD].
KID rechtfertigen.

i:09 Cf. [0TA][1] SF 5 obv. iii:03. Die Angaben tiber die Zuteilungen an die Gottheit
sind abgebrochen. Die Néhe zwischen 9lamma und 9nin-é-gal. LAK-798 ist aus SF 5
obv. iii:03 - 06 und [A02] TSS 629 ii:03 - 05 bezeugt.

i:11 9lamma erhilt 2 a$ 2 bariga Se zugeteilt. Die Stellung der Entitét vor 9TU ist
parallel zu [07A][1] SF 5 obv. [07TA][2] SF 5 rev., [07B] SF 6, [A01] FTP 110.

ii:02  9TU ist in dieser nachfolgenden Position bei Ylamma in Opferlisten wihrend des
ED IIla auch sonst bezeugt; s.o. ad i:11, Kommentar [07] Tab. 1. Auffillig ist, daB 9TU
trotz der nachgestellten Position im Vergleich zu 9lamma deutlich mehr Opfergaben
zugeteilt bekommt, namlich 1 (u) 4 (as) LA 1 bariga Se und 3 (as) LA 1 (bariga)
Se-ziz. Dies verweist auf den Status, den die Geburtsgottin innehat. Ebenso wie die sub
[07] angefiihrten Texte entstammt dieser also der Kultpraxis und ist nicht hierarchisch
geordnet.

ii:09 - 10 Evtl. als udu-udu-gig 'schwarze Schafe’ zu verstehen?

iiz14 - 15 Als Referent von nam-mah / um-mi-a ist wohl eine Person anzunehmen.
Ob derjenige Gaben empfiangt oder abgibt bleibt vorerst unklar.

iii:01 - 03 1 (u) 4 (as) Se und 4 as ziz an die gug-apin. Vermutlich handelt es sich
dabei um die zugeteilte Nahrung der in kultischem Rahmen verwendeten Pflugrinder?
Cp. die Reformtexte des Eri’inimgina-k Ukg. 4 // 5 09 - 12 guy-digir-ré-ne-key / ki-
sum-ma- / énsi-ka / i-uruy ’die Rinder der Gotter hatten auf der Zwiebelpflanzung
des Stadtfiirsten gepfliigt’.

iii:06  Zu duttuy cp. [07A][1] SF 5 obv. iii:10.
iii:09 Cf. [07TA][1] SF 5 obv. iii:11.

iii:11 - 12 Abgebrochen, lediglich das wohl als Gottesdeterminativ zu verstehende AN
zu Beginn der beiden Zeilen ist deutlich erkennnbar. Vergleicht man die hier belegte
Abfolge von Gottheiten mit der von [07A] SF 5, so fillt auf, dafl die Reihenfolge die
selbe ist: duttuy - INAML.NUN - 9nin-kilin - 9nin-kilin-as-bar - 9nin-ki-da. Kann
man annehmen, da8 hier in WF 153 in iii:12 - 13 dementsprechend die Namen 9nin-kilin
und 9nin-kilin-as-bar zu erginzen sind?

257



ivi04 ’Frau, die den Arm nicht ruhen 148t’; evtl. als Epitheton fiir eine Gottheit zu
verstehen? Cp. 3N-T296 rev. 12 k' Yinanna-ke4 [zag-zi-da]-né mi$ nu-tim-mu
‘die strahlende YInanna-k - sie weicht nicht von seiner Seite!” (COOPER und HEIMPEL
1983 [JAOS 103]). Angesichts der wohl dahinterstehenden Vorstellung einer unermiidlich
dem Menschen beiseite stehenden Gottheit und auch nachfolgender 9nin-SAR. wihre
verfithrerisch, eine Form von LAMMA als Referenten zu interpretieren. Dies kann
jedoch nicht bewiesen werden.

iv:06 Cf. [03] TAS 82 ii:15, vii:11, vii:12’, vii:13’, [13] Erm 14396, [A05] RTC 8 ii:06.
v:04 Cf. [03] TAS 82 ii:10.

vi13  Cf. [07A][1] SF 5 obv. iii:09.

vi:08 Cf. [07TA][2] SF 5 rev. ii:08.

B.1.2 Girsu
[A04] RTC 6 [AO 282 = AOTa 7]

THUREAU-DANGIN 1903; EDZARD 1976a [ZA 66]
Girsu, ED IIla

obv.

i: 01 1 (a8) Se [4g]° 02 sanga - 03 Ylamma-[ra’] 04 1 (a8) i-ti-HE-DU 05 1
(a8) 1 (bariga) lum-ma

ii: 01 1 (u) nam-AL 02 bar gal 03 1 (as) Se munuy 04 1 (as) bappir 05 1 (as)
bar [ninda] 06 1 (as) 1 (bariga) 1 (u) sila zi ninda 07 UD-da

iii: 01 2 (as) bar ninda 02 1 (as) zi ninda 03 1 (bariga) zi REC-523 04 2 (u)
sus

iv: 01 SAGxHA-mul 02 lam-ma 03 me-an-du;g 04 DU

rev.
i: 01 Su-nigin 6 (as) [(x)] [gur lid]|-ga

Kommentar
EDZARD identifiziert diesen Text als moglichen Ubungstext (EDZARD 1976a:194); so
schreibt er (op.cit.:168):

“Der Text ist in mehrfacher Hinsicht ungewohnlich. Das Zahlensystem der
Vs. ist unklar und 148t sich nicht mit der Summe in Beziehung setzen. Bei
der Summe selbst ist das Nebeneinander von [glur und NI-ga unerklarlich.
Etwa Ubungstext?”
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Selbst wenn es sich um einen Ubungstext handelt, kann doch angenommen werden, da8
ein System hinter der Anordnung der Eintrdge steht. i:02 - 03 erinert, verbindet man
die Eintrége miteinander, an [07B] IAS 48 iv:07’, welches die einzige mir bekannte
Parallele des sumerischen Textcorpus dazu bildet. Bei i:05 lum-ma handelt es sich wohl
um die Gottheit dieses Namens, wenn auch der Gottesdeterminativ nicht geschrieben
ist (cf. BAUER 1998:515 [OBO 160/1). Fir uns in Zusammenhang mit /lamma/ von
besonderem Interesse sind die vielfdltigen Ideen zum Bedeutungsspektrum von lum-
ma: MARCHESI 2006:58 identifiziert den Gott in seiner Monographie als “sometimes
conceived of as a guardian (udug/rabisu) of Ekur, the temple of Enlil at Nippur; some-
times a ruthless gendarme-demon (galld la babil pani) of the netherworld, or rather the
gendarme-demon par ezcellence”; da dies jedoch das Ergebnis einer diachronen Studie
des Onomastikons ist, ist angebracht, diese spdteren Assoziationen hier auszuklammern.
Dennoch ist ein méglicher Zusammenhang von /lumma/ und LAMMA gerade ob der
spater bezeugten Verbindung zwischen LAMMA und udug (cp. [21A]-[1] Gude’a
CA) interessant.

SELZ 1995[UGASL]:171 erwiégt fiir den DN sum. ’der Priichtige, Uppige, Grogewach-
sene’ und weist auf eine Affinitit der ED PNN mit dem theophoren Element ()lum-
ma in Laga$/Girsu mit spiteren Dumuzid-Vorstellungen hin (op.cit.:174f.). ALSTER
1997b:431 ad SP 14.2 erklirt Ylum-ma als das personifizierte Gliick (“the exuberant
one, exuberance” deified”, loc.cit.). SCHWEMER 2001:9%? geht kurz auf den Gott ein
und, mit BAUER loc.cit. eine Deutung des DN als "Wolke’ annehmend, interpretiert
dlum-ma (dhnlich der/dem 9bi-lu-lu) als vergéttlichte Regenwolke, mit Verbindung
zu Ackerbau. Dies wiirde zu unserem Text passen. ii:01, generell nam-mah gelesen,
lese ich nam-AL um nicht eine Lesungsmoglichkeit auszuschliefen; sowohl al = allu als
auchh mah = kabtu passen in den hier gegebenen Kontext. Der Pflug al wiirde mit der
Vorstellung eines wasserspendenden Acker- bzw. Fruchtbarkeitsgott gut harmonieren,
und der Zusammenhang zwischen pflanzlicher und menschlicher Fruchtbarkeit 148t sich
an [01] TAS 32 exemplarisch nachvollziehen. Cp. ebenfalls die Symbolik des Pfliigens in
der sumerischen Vorstellungswelt. Nicht auszuschlieflen ist eine phonetische Spielart fiir
nam-mah unter Miteinbeziehung des Bedeutungsspektrums von AL.

iv:02 lam-ma schlieflich kann hier (mit Vorsicht) als ’syllabische Schreibung’ fiir
/lamma/ bezeichnet werden, die gleichzeitig die UGN-Schreibung LAM fiir /lamma/
enthélt, wie wir sie aus [04] IAS 397 und auch [18] RBC 2000 kennen.

[A05] RTC 8 [AOTa 1 = P010562]

TH~UREAU—DANGIN 1903
Girsu, ED IlIla

obv.
i: 01 dub ninda 4g 02 1 (a8) 9[nin-gir-su] 03 1 (as) 9[ba-bag]® 04 1 (as) ti-ra-as
05 1 (a8) an-ta:sur 06 1 (a$) 95ul-3a-na

5Cf. SELz 1990:123 [ASJ 12].
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ii: 01 1 (a8) 9KIS-igi-gal 02 1 (as) 9kinda-[zi] 03 1 (a$) 9gan-gir 04 1 (a3)
dlamma 05 1 (a$) Ylamma-eri 06 1 (a$) 9nig-SAR
iii: 01 1 (as) 9TIR 02 1 (as) Yib-gal 03 1 (as) 9lugal 04 1 (as) HAR-ki 05 lacuna

Kommentar

Das in dieser Liste belegte Pantheon entspricht ganz dem aS Pantheon von Girsu (cf.
UGASL; auch SELz 1990:123 [ASJ 12]). Auffillig ist die Reihung Ylamma - Ylamma-
eri in ii:04 - 05; die selben DNN finden wir in [03] TAS 82 ii:18 und v:07. ‘lamma-eri
steht in [03A] v:07 in der direkten Umgebung von mit der Unterwelt bzw. unterirdis-
chen Gewissern verbundenen Gottheiten (cp. ALSTER 1976:188% [JCS 28]); die hier
nachfolgende 9nig-SAR. (ii:06) steht wohl fiir Inin-SAR, die hiufig in der Nihe von
LAMMA vorkommt (s.u.).

Der Text hat Ahnlichkeit mit den ED IIIb Texten aus Girsu (cp. [14] Urn. 26, [15]
Urn. 51):

Die Reihung von 9kinda-zi vor den LAMMA-Gottheiten stimmt iiberein mit der
unter Ur-4Nanse bezeugten Reihenfolge, wo 9kinda-zi immer vor 9lamma-LAK-397 (°KI)-
€ genannt wird.

Die Nennung von 9nig-SAR nach den LAMMA-Gottheiten Ylamma und 4lamma-
eri entspricht der unter Eri’inimgina-k ([17] Eri’inimgina-k 6) bezeugten Positionierung
von 9nin-SAR nach Ylamma-3ag-ga-¥igi-tab-ba-ni. Zudem ist 9nin-SAR (auBer-
halb von PNN) auffillig ausschliefilich in [03] IAS 82 vii:11’, vii:12’, [06] SF 1 ii:24,
[07A][1] SF 5 obv. iv:07, [07A][2] rev. iii:01, [07B] SF 6 iv:02, [A02] TSS 629 iv:03,
[A03] WF 153, [A06] VS 14 119, VS 14 116, VS 14 74, [A08] VS 14 5, TSA 51,
P430697, ITT 4 7078; cp. auflerdem SMUI 1900.53.0143 [P423565], cf. sub [13] Erm
14396, SELZ op.cit.:130f.

B.2 ED Illb

B.2.1 Girsu
[A06] DP 62 [P220712]

ALLOTTE DE LA FUYE 1912, SeLz 1995:314 [UGASL]
Girsu, ED IIIb (Lugalanda 02.04.00)

obv.

i 01 1 (ad) silay 02 Yba-bag 03 nig-gig-kam 04 uy-1-(dis)-kam 05 1 (a3) udu
dba-bag 06 1 (as) udu dig-alim 07 1 (as) udu Ymes-an-DU 08 1 (a3) udu

ii 01 abzu-gi-id-ka 02 1 (a$) udu %nin-subur 03 1 (a3) mas-ligud-da 04 eb-
ir-eden-na 05 1 (a$) mas-ligud-da 06 Ylugal-é-mus 07 uy-2-(dis)-kam

iii 01 1 (a8) udu 9nin-gir-su 02 1 (a3) udu Yba-bag 03 uy-3-(dis)-kam 04 1 (as)
udu 9ba-bag 05 1 (as) mas ligud-da 06 ki-‘lamma-9ba-bag 07 us-4-(dis)-kam

rev.
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i 01 Su-nigin 8 (as) udu nita 1 (as) silay 02 3 (as) mas 03 ezen-Se-gur- 04
nin-gir-su-ka-ka 05 bara-nam-tar-ra

ii 01 dam lugal-an-da 02 énsi- 03 lagaski-ka-ke4 04 ges bé-tag 05 mas-da-ri-a-
amg 2 (ASxDIS)

d

Kommentar

Die ’kleine Ningirsu Opferliste’ DP 62 stellt mit Ylamma-9ba-bag (iii:06) den friih-
esten Beleg fiir 9ba-bag in Verbindung mit LAMMA dar. Im Rahmen des mehrtigi-
gen Festes ezen-Se-gur-9nin-gir-su-ka-ka (rev. i:03f.) wird die Géttin am vierten
und letzten Tag nach der 9ba-bag beopfert (an diesem Tag werden nur diesen beiden
Gottheiten Opfer dargebracht); die Baba erhilt ein Schaf, die 9lamma-9ba-bag erhilt
einen Ziegenbock. Das hier bezeugte animalische Opfer erinnert an den Fara-Text [05]
SF 39 (ED Illa), wo die “lamma-nin-stimun im Rahmen eines Symposions der Gét-
ter ebenfalls einen Ziegenbock zugeteilt bekommt. Auflerhalb dieser Texte wird auch
in [A08] DP 54 iii:03 (Ukg. L 02.11.00) und [A07] VS 14 5 xi:02 (Lug. 02.09.00) der
dlamma-sila-sir-sir jeweils ein Ziegenbock geopfert. Der Opferumfang entspricht dem
fiir ib-id-eden-na (ii:04) und 4lugal-é-mui$ (ii:06) am zweiten Tag.

Ausgehend von der Reihung von Baba und 9lamma-9ba-bag am Ende der Liste
sowie der Tatsache, dal am letzten Tag nur diese beiden Erscheinungsformen der Baba
beopfert werden, kann wohl angenommen werden, daf es sich bei der 9lamma-9ba-
bag um eine bestimmte Statue der 9ba-bag handelt; so schon SELZ 1995:158 [UGASL).
Allerdings wird nicht die Gottheit selbst, sondern vielmehr der Ort, an dem ihre Statue
aufgestellt war (der ki-dlamma-dba-bag), beopfert. Man kann davon ausgehen, daf
dies auf eine lokalisierte Schutzfunktion verweist: Die Verbindung von LAMMA und
ihrer liminalen Schutzfunktion (manifestiert in der spezifischen LAMMA-Statue der
dba-bag) hat sich vom Konzept LAMMA, iibertragen auf die Statue, auf den locus
der Statue verlagert (cp. SELZ 1997 [CM 7]). Zu ki-Ylamma in ED IIIb Opferlisten
aus Laga$/Girsu cp. auch [A07] VS 14 5 und [A09] VS 14 93, ihnlich [02][2] za-me.

Die hier bezeugte Assoziation von Ylamma und Baba kann auf unterschiedliche Arten
interpretiert werden: Als 1) Genitivkonstruktion (cp. Gude’a CA iii:20 - 21) 'LAMMA
der Baba’, 2) Parallelismus 'die LAMMA, die Baba’, 3) asyntaktische Verbindung
'"LAMMA und Baba’. Ich méchte keine dieser Moglichkeiten ausschlieffen, doch scheint
mir eine Genitivkonstruktion oder asyntaktische Verbindung am wahrscheinlichsten, wo-
bei der Beleg aus Gude’as Tempelbauinschrift Richtung Genitivkonstruktion weist. Ob
ki-dlamma-9ba-bag mit dem aus den ED IIla za-me von Tell Aba Salabikh bekannten
AN.LAMM A.KI identisch ist, bleibt unsicher. Zudem ist die doppelte Verwendung des
Gottesdeterminativs DIGIR sowohl vor dem Funktionselement LAMMA als auch vor
dem Namen von Baba ungewo6hnlich; in allen anderen Belegen fiir LAMMA als Element
einer sekundéren Epiphanieform bzw. in Kombination mit einem anderweitig bezeugten
DN (cp. [01] TAS 327, [02][1]+[2], [06] SF 1 i:15 Y lamma-nin-stimun, i:26 ‘lamma-
nin-sigy-tu, ii:03 Ylamma-nin-men,) wird fiir den Namenstypus LAMMA+DN stets
nur ein Gottesdeterminativ/Klassifikator verwendet. Dafl hier sowohl vor dem Namen
der Gottin als auch dem Funktionselement LAMMA der Klassifikator steht, scheint
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mir darauf hinzuweisen, dafl hier distinkt zwei Entitdten differenziert werden, anstatt
daraus zu schliefen, dafl wir es hier mit einer hapaz-Schreibung zu tun haben.

[A07] VS 14, 5 [VAT 4617 = P020021]

FOrrscH 1916, SeLz 1995:237f. [UGASL,
Girsu, ED IIIb (Ukg. L 02.10.00)

obv.

i: 01 1 (a8) silag 02 9ba-bag 03 Sag-Sag 04 eri-kii-ga 05 i-lahs-a 06 gis bé-tag 07
uy-1 (dis)-kam 08 7 (as) zi mun-du 09 3 (as) dug kas KAL 10 4 (as) dug kas
gig 11 2 (dis) kar i 2 (dis) kar zd-lum 2 (dis) kar gesStin ga’ar ziz 2 (diS) kug
kés-ra 1 (as) udu 1 (as) silay 12 9nin-gir-su

ii: 01 4 (as) zi mun-du 02 1 (bariga) zi nig-gurs-da 03 1 (as) 1 (bariga) 2 (ban)
zi KAL gur-sag-gal 04 zi-urs-kam 05 2 (as) kas KAL 06 2 (asS) kas gig 07 2 (diS)
kar i 2 (dis) kar ziG-lum 1 (dis) kar gara 2 (diS) kar gestin ga’ar ziz 2 (dis)
kug kés-ra 1 (as) guy 1 (as) udu 1 (as) silay 08 Yba-bag 09 2 (as) zi 10 1 (as)
kas KAL 11 1 (as) kas gig

iii: 01 1 (dis) sila i 1 (di8) sila zt-lum 1 (diS) sila gestin ga’ar ziz 1 (diS) kug
kés-ra 1 (a3) mas 02 dig-alim 03 2 (a$) zi 04 1 (as) kas KAL 05 1 (a8) kas gig 06
1 (dis) sila i 1 (dis) sila zt-lum 1 (diS) sila gestin ga’ar ziz 1 (diS) kug kés-ra
1 (as) mas Sul-Sa-ga-na 07 2 (as) zi 08 1 (as) kas KAL 09 1 (as) kas gig 10 1
(dis) sila i 1 (dis) sila zi-lum 1 (diS) sila gestin ga’ar ziz 1 (diS) kug kés-ra

iv: 01 9gan-gir 02 2 (a3) zi 03 1 (a8) kas KAL 04 1 (a3) kas gig 05 1 (di8) sila i
1 (di8) sila ztG-lum 1 (di8) sila geStin ga’ar ziz 1 (dis) kug ké3 06 Ylamma 07 2
(as) zi 08 1 (as) kas KAL 09 1 (as) kas gig 10 1 (diS) sila i 1 (diS) sila zG-lum
1 (di8) sila gestin ga’ar ziz 1 (dis) kug ké$ 11 9nin-SAR 12 1 (as) zi 13 1/2
(as) kas KAL 14 1/2 (as) kas gig 15 1 (diS) sila i 1 (diS) sila zd-lum 1 (diS)
sila gestin ga’ar ziz 1 (diS) kug kés

v: 01 abzu-LAGAB-tum 02 1 (as) zi 03 1/2 (as) kas KAL 04 1/2 (as) kas gig
051 (dis) sila i 1 (dis) sila zi-lum 1 (diS) sila gestin ga’ar ziz 1 (diS) kue kés
1 (as) mas 06 abzu-eri-sig-ba 07 1 (as) zi 08 1/2 (as) kas KAL 09 1/2 (as) kas
gig 10 1 (dis) sila i 1 (diS) sila ziG-lum 1 (diS) sila gestin ga’ar ziz 1 (diS) kug
kés 11 9nanse-ki-saly-la 12 2 (a3) zi 13 1 (as) kas KAL

vi: 01 1 (as) kas gig 02 1 (diS) sila i 1 (dis) sila zdG-lum 1 (dis) sila gesStin
ga’ar ziz 1 (di$) kug kés 1 (as) udu Ymes-an-DU 03 2 (as) zi 04 1 (as) kas KAL
05 1 (as) kas gig 06 1 (dis) sila i 1 (diS) sila zG-lum 1 (diS) sila gestin ga’ar ziz
1 (di8) kug kés 1 (as) udu 9nin-Subur 07 2 (as) zi 08 1 (as) kas KAL 09 1 (a3)
kas gig 10 1 (diS) sila i 1 (diS) sila zd-lum 1 (diS) sila gestin ga’ar ziz

vii: 01 1 (a8) udu 02 9nin-a-sii 03 1 (a8) zi 04 1/2 (as) kas KAL 05 1/2 (a3)
kas gig 06 1 (dis) sila i 1 (diS) sila zG-lum 1 (diS) sila gestin ga’ar ziz 1 (diS)
kug kés lugal-é-mus 07 2 (as) zi 08 1 (as) kas KAL 09 1 (as) kas gig 10 1 (diS)
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sila i1 (di8) sila zi-lum 1 (diS) sila gestin ga’ar ziz 1 (dis) kug kés 1 (as) udu
abzu-da-nigin 11 1 (as) zi

rev.

i: 01 1/2 (as) kas KAL 02 1/2 (as) kas gig 03 1 (diS) sila i 1 (dis) sila zi-lum
1 (dis) sila geStin ga’ar ziz 04 ib id-edin-na 05 2 (as) zi 06 1 (as) kas KAL 07
1 (as) kas gig 08 1 (diS) sila i 1 (diS) sila zd-lum 1 (diS) sila geStin ga’ar ziz
1 (dis) kue kés 1 (as) mas 09 an-ta-sur-ra 10 ug-2 (dis)-kam 11 2 (as) zi 12 1
(as) kas KAL 13 1 (as) kas gig

ii: 01 1 (dis) kar i 1 (diS) kar zi-lum 1 (dis) kar gestin ga’ar ziz 1 (dis) kus
kés 1 (as) mas bar-duls 02 9nin-gir-su 03 2 (as) zi 04 1 (as) kas KAL 05 1 (a3)
kas gig 06 1 (diS) kar i 1 (dis) kar zd-lum 1 (diS) kar gestin ga’ar ziz 1 (dis)
kug kés 1 (a3) mas 9ba-bag 07 2 (a3) zi 08 1 (a$) kas KAL 09 1 (a8) kas gig 10
1 (dis) sila i 1 (diS) sila zt-lum 1 (diS) sila gestin ga’ar ziz 1 (diS) kue kés 1
(as) mas ti-ra-as 11 2 (as) zi

iii: 01 1 (as) kas KAL 02 1 (as) kas gig 03 1 (diS) sila i 1 (diS) sila zG-lum
1 (dis) sila geStin ga’ar ziz 1 (di$) kug kés 1 (as) udu Ynanse-ses-e-gar-ra 04
2 (as) [zi] 05 1 (as) kas [KAL] 06 1 (as) kas [gig] 07 1 (diS) sila [i 1 (diS) sila]
zG-[lum] 1 (di8) sila [geStin] ga’ar ziz 1 (di8) kug ké$ 08 Yhendur-sag 09 2 (as)
zi 10 [1 (a8) kas] KAL 11 1 (as) kas gig 12 1 (diS) sila i 1 (diS) sila zG-lum 1
(dis) sila gestin ga’ar ziz 1 (dis) kug kés 95ul-MUSxPA

iv: 01 uy-3 (dis)-kam 02 1 (as) mas Ylamma-sila-sir-sir-ra 03 uys-4 (di$)-kam

v: 01 Su-[nigin] 5 (u) 14 2 (a8) zi mun-du 02 1 (bariga) zi nig-gur-da 03 1 (as)
1 (bariga) 2 (ban) zi KAL gur-sag-gal 04 2 (u) 3 (as) 1/2 (as) dug kas KAL
052 (u) 4 (as) 1/2 (as) dug kas gig 06 6 (dis) kar 2 (u) 14 1 (dis) sila i 1 (dis)
kar gara 6 (dis) kar 2 (u) 14 1 (diS) sila zt-lum 6 (dis) kar 2 (u) 14 1 (diS)
sila gestin ga’ar ziz 2 (u) 4 (dis) kug kés-ra
ezen-munuy-guy 04 9nin-gir-su-ka 05 Sag-Sag 06 dam eri-inim-gi-na 07 lugal 08
lagasd-ka-kes 09 eri-kii-ga 10 ges bé-tag 2 (ASxDIS)

Kommentar

Die grofie Ningirsu-Oferliste VS 14 5 listet unter iv: 02 - 06 die unter Lugalanda und
Eri’inimgina(-k) bezeugte Standardmenge an Opferausgaben fiir Ylamma (2 Mehl (zi),
1 Starkbier (kas KAL), 1 Dunkelbier (kas gig), 1 sila Fett (i), 1 sila Datteln (za-
lum), 1 sila Mischspeise (geStin ga’ar ziz), 1 Fischbiindel) auf; cp. [A09] DP 54.
Damit entspricht die Opfermaterie der von Nik 1 26, VS 14 116, DP 198 und Nik 1 24.

Fir uns ist hier von besonderem Interesse, dafl bei dem Festanlaf} - ezen-munuys-gusy-
dpin-gir-su-ka im 9. Monat des 2. Jahres Ukg. L - nicht nur der isoliert stehenden
LAMMA, die wohl mit Ylamma-8ag-ga aus den Inschriften [16] Ukg. 1 und [17]
Ukg. 6 ident sein diirfte (cf. [A09] DP 54), nach Ningirsu, Baba, Igalim, Sulsagana
und Gangir geopfert wird: rev. iv:02 - 03 listet fiir den 4. Tag der Feierlichkeiten ein
animalisches Opfer (1 mas) an Ylamma-sila-sir-sir-ra auf (es scheinen an diesem Tag
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keine weiteren Opferhandlungen durchgefiihrt zu werden). Eine Identitit von 9lamma-
sila-sir-sir-ra und isoliert stehendem 9lamma kann ausgeschlossen werden (cf. [A09]),
und auch eine Identitét mit Baba scheint hier bestenfalls fragwiirdig. LAMMA als mit
dem sila-sir-sir-ra verbunden ist hier zum ersten Mal hier bezeugt (Ukg. L 02.09.00);
ansonsten findet sich ED IIT nur mehr der Eintrag aus [A09] DP 54, wo wir ebenfalls
eine Ylamma-sila-sir-sir antreffen. In beiden Fillen wird dieser LAMMA-Form ein
Ziegenbock geopfert (cf. [05] SF 39, [A09]). Der Unterschied zwischen den Cerealienop-
fern, die der isolierten Ylamma wihrend des ED IIIb in Lagas/ Girsu zugeordnet sind,
und dem animalischen S&dugetieropfer, welches im Kontext dieser spezifischen Erschei-
nungsform von LAMMA den Tod findet, ist deutlich. Schon ob dieses Unterschiedes
kann eine Identitdt der beiden Entitdten miteinander vermutlich ausgeschlossen werden.
SELZ loc.cit. weist darauf hin, daf8 die Verbindung zwischen (é-)sila-sir-sir und Baba
durch das spéter belegte Heiligtum sehr eng ist und dementsprechend davon ausgegan-
gen werden kann, da {lamma-sila-sir-sir eine spezifische Form der Baba (vermutlich
als Kultstatue) bezeichnet. Es scheint mir wenig einleuchtend, fiir die Baba wahrend des
ED III eine Aufsplittung in mehrere Hypostasen und Aspekte anzunehmen, die innerhalb
des Kultes wiederum synkretistischen Vereinheitlichungstendenzen unterworfen sei.

[A08] DP 54 [P220704]

PisLLOTTE DE LA FUYE 1912
Girsu, ED IIIb (Ukg. L 02.00.00)

obv.

i: 01 4 (as) zi mun-du 02 2 (as) dug kas KAL 03 2 (as) dug kas gig 04 2
(diss) kar i 2 (dis) kar zaG-lum 2 (dis) kar gestin ga’ar ziz 2 (diS) kug kés-ra
1 (as) udu gur-ra 3 (as) silay 05 mun-du-kam 06 1 (as) mas &S ug-mete-na-ka
07 i-kux(DU) 08 [...] x x 09 [x] zi [lacuna]

ii: 01 mun-du-kam 02 2 (as) 4 (ban) zi KAL gur sag-gal 03 guy-reg ba-gar
04 2 (di8) kar i 2 (dig) kar <<2 (dig) kar>> zi-lum 2 (dis) kar gestin ga’ar
ziz 1 (diS) kuges6 kéS 1 (diS) guy 2 (aS) udu bar nigin-na 2(as) udu 2 (as)
silag 4 (as) mas 05 mun-du-kam 06 1 (as) mas és uy-te-na-ka 07 i-kuy(DU) 08
dnin-gir-su] 09 [1 (a$) mas]

iii: 01 nig-gig-kam 02 9ba-bag 03 1 (as) mas Ylamma-sila-sir-sir 04 2 (a3) zi
051/2 (as) kas KAL 06 1/2 (as) kas gig 07 1 (dis) sila i 1 (diS) sila zG-lum 1
(dis) sila gestin ga’ar ziz 1 (di3) kug kés 95ul-3a-ga-na 08 2 (as) zi 09 1/2 (as)
kas KAL 10 1/2 (a8) kas gig 11 1 (diS) sila i 1 (diS) sila zi-lum 1 (dis) sila
gestin ga’ar ziz 1 (diS) kug kés

iv: 01 dig-alim 02 2 (a3) zi 03 1/2 (a3) kas KAL 04 1/2 (a3) kas gig 05 1 (di8)
sila i 1 (di8) sila zi-lum 1 (di$) sila gestin ga’ar ziz 1 (di3) kue kés 06 Ygan-gir
07 2 (as) zi 08 1/2 (as) kas KAL 09 1/2 (as) kas gig 10 1 (dis) silai 1 (dis) sila
zi-lum 1 (di) sila gestin ga’ar ziz 1 (di$) kug kés Ylamma 11 2 (a8) zi 12 1/2
(asS) kas KAL 13 1/2 (as) kas gig 14 1 (diS) sila i 1 (diS) sila zG-lum
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v: 01 1 (di8) sila gestin ga’ar ziz 1 (di$) kug kés 9nin-SAR 02 2 (as) zi 03 1
(as) kas KAL 04 1 (as8) kas gig 05 1 (diS) kiar i 1 (dis) kar zG-lum 1 (dis) kar
gestin ga’ar ziz 1 (dis) kug ké3 1 (as) mas 9nin-Subur 06 2 (as) zi 07 1 (as) kas
KAL 08 1 (as) kas gig 09 1 (diS) kiar i 1 (dis) kar zd-lum 1 (diS) kar gestin
ga’ar ziz 1 (di) kug ké3 1 (as) ma3 9nin-a-su 10 2 (as) zi 11 1 (as) kas KAL
12 1 (as) kas gig 13 1 (dis) sila i 1 (diS) sila zG-lum

vi: 01 1 (diS) sila geStin ga’ar ziz 1 (as) mas eb id-edin-na 02 1 (dis) silai 1
(dis) sila zG-lum 03 alan bara-nam-tar-ra 04 1 (dis) sila i 1 (dis) sila z0-lum
05 alan 3a%-3ag 06 ezen-kisal-ka 07 gig-e$ e-tag 08 uy-1 (dis)-kam 09 3 (a3) zi 10
1 (as) dug kas KAL 11 1 (as) dug kas gig 12 1 (di$) kar i 1 (di$) kar zd-lum
1 (dis) kar gestin ga’ar ziz

vii: 01 1 (as) kug kés 1 (as) udu bar nigin-na 1 (as) silay 02 mun-du-kam
03 1 (a8) silay &8 ug-te-na-ka 04 i-ku,(DU) 05 9nin-gir-su 06 2 (as) zi 07 1 (as)
dug kas KAL 08 1 (as) dug kas gig 09 1 (diS) kar i 1 (diS) kar za-lum 1 (dis)
kar gestin ga’ar ziz 1 (diS) kug kés 1 (as) udu 1 (as) mas 10 mun-du-kam 11
1 (a$) ma$ & uy-mete-na-ka 12 ¢ba-ba®

viii: 01 1 (as) zi 02 1 (as) dug kas KAL 03 <1 (as)> dug kas gig 04 1 (diS)
sila i1 (diS) sila zd-lum 1 (diS) sila gestin ga’ar ziz 1 (a$) mas é-en-na 05 uy-2
(dis)-kam 06 1 (ad)#’ zi 07 1 (a8) kas KAL 08 1 (a8) kas gig 09 1 (di3) kar i1
(diS) kar zd-lum 1 (diS) kar gestin ga’ar ziz 1 (diS) kug kés 1 (as) udu 1 (as)
silag 10 9nin-gir-su

rev.

i: 01 2 (a8) zi 02 1 (as) kas KAL 03 1 (as) kas gig 04 1 (dis) kar i 1 (dis)
kar zG-lum 1 (diS) kar gestin ga’ar ziz 1 (diS) kug kés 1 (as) udu 1 (as) mas
05 mun-du-kam 06 1 (as) mas &S ug-mete-na-ka 07 i-kux(DU) 08 1 (as) udu
é-unughki-3& 09 du-ni 10 i-kux(DU) 11 9ba-bag 12 uy-3 (dis)-kam 13 2 (a3) zi 14
1 (as) kas KAL

ii: 01 1 (as) dug kas gig 02 1 (dis) sila i 1 (diS) sila zG-lum 1 (diS) sila gestin
ga’ar ziz 1 (as) mas eb bad-dabs-ra 03 2 (as) zi 04 1 (as) kas KAL 05 1 (as)
kas gig 06 1 (dis) kar i 1 (diS) kar ziG-lum 1 (diS) kar gestin ga’ar ziz 1 (diS)
kug ké3 1 (as) mas 9bil-aga-mes 07 1 (as) zi 08 1 (a$) kas KAL 09 1 (di3) sila
i 2 (dis) sila zG-lum 1 (as) mas

iii: 01 9nin-hur-sag-se-da 02 1 (as) zi 03 1 (as) kas KAL 04 1 (di3) sila i 2 (di3)
sila zt-lum 1 (as) mas me-kul-abs*-ta 05 gii 9bil-aga-mes-ka 06 giste e-tag

iv: 01 [Su-nigin ...] [lacuna (4 11.)] 05’ 1 (u) kar [...] 2 (diS) kar [...] 1 (u) 1
(di8) [...] 1 (u) ktr 1 (u)#’ [sila] geStin ga’ar ziz 1 (u) 6 (dis) kug kés-ra 1
(a8) gug 3 (as) udu bar nigin-na 8 (as) udu 8 (as) silay 2 (u) 1 (as) mas

v: 01 [ezen kisal]-la 02 [ezen] 9[ba-bag]-ka#-ka 03 [$ag]-3ag 04 [dam] eri-inim-
[gi]-na 05 lugal 06 lagas¥i-ka-ke4 07 gi$ bé-tag 2 (ASxDIS)

Kommentar
DP 54 ist durch die Nennung von zwei unterschiedlichen LAMM A -Formen innerhalb
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unseres Corpus auffillig. Es handelt sich bei dem Text um eine grofle Baba-Opferliste
(SELZ 1995:159) , die kultische Ausgaben im Jahr Ukg. L 02.10.00 zu Anlafl des ezen-
kisal-la-ezen-9ba-bag-ka-ka anfiihrt; in ihr scheint einmal wie zu erwarten isoliert
stehendes 9lamma auf, einmal 9lamma-sila-sir-sir. Der Kontext ist fiir 4lamma nor-
mal: Die Entitét steht an iv:10 zwischen dig-alim (iv:01), 9gan-gir (iv:06) und 9nin-
SAR (v:01), 9nin-ubur (v:05) und 9nin-a-su (v:09), wobei lamma die siebte der
genannten Gottheiten ist. Die ihr zugeordneten Giiter entsprechen einem mittleren Op-
ferumfang von 2 Mehl (ziz), 1/2 Starkbier (kas KAL), 1/2 Dunkelbier (kas gig), 1
sila Fett (1), 1 sila Datteln (zG-lum), 1 sila Mischspeise (geStin ga’ar ziz) und 1
Fischbiindel (kug kést), wie er auch der fritheren Opferliste VS 14 119 vom ezen-Se-
guy-9nin-gir-su-ka-ka im 1. Jahr und 4. Monat des Lugalanda entspricht. Diese
Opfermaterie bleibt in den auf uns gekommenen Administrationsdokumenten wahrend
der Herrschaft von Lugalanda und Eri’inimgina(-k) im Groflen und Ganzen konstant;
lediglich die Menge des geopferten Bieres wird ab Lugalanda 02.04.00 (Nik 1 26, Fest
ezen-munuy-guy-9nin-gir-su-ka) von je 1/2 (dug) kas KAL ’Starkbier’ resp. kas
gig auf je 1 (dug) erhoht (weiters VS 14 116, DP 198, Nik 1 24, [A07] VS 14 5).
Aus den Votivinschriften des Eri’inimgina(-k) ist uns lediglich eine andere LAMMA-
Gestalt bekannt, namlich die schon frither bezeugte {lamma-Sag-ga mit der Apposition
igi-tab-ba-ni. 9gan-gir steht auch in Ukg. 6 direkt vor der LAMMA.. Es scheint sich
bei der 9lamma aus DP 54 wohl um die gleiche Entitédt wie in Ukg. 6 zu handeln, wo
dlamma-Sag-ga-8¥igi-tab-ba-ni nach dig-alim, 9§ul-8a-ga-na und 9gan-gir steht
(cf. [17]). Da [17] und [16] Ukg. 1 offensichtlich die selbe LAMMA-Gottheit meinen,
kann wohl davon ausgegangen werden, daf isoliert stehende 9lamma in den Opferlisten
aus aS Lagas/ Girsu als mit der Ylamma-Sag-ga identisch angeschen werden kann (cf.
SELZ 1995:159 [UGASLY)).

Eine zweitere LAMMA-Entitit “lamma-sila-sir-sir (iii:03) scheint an dritter Stelle
dieser Opferliste auf (direkt nach Ningirsu und Baba). Auflerhalb von [AQ7] VS 14 5
handelt es sich hier um den frithesten Beleg fiir diese Gottheit (cp. [A09] VS 14 5 rev.
iv:02 -3); Charakter und Eigenschaften von 9lamma-sila-sir-sir bleiben unklar. Eine
Identitdt mit der an siebter Stelle genannten 9lamma kann aufgrund der Uberlegungen
zur Identitit von 9lamma und 9lamma-$ag-ga-8¥igi-tab-ba-ni als ausgeschlossen
gelten. Die Gottheit erhélt einen Ziegenbock mas$ als animalisches Opfer, allerdings
keinerlei andere Opfermaterie, was mit dem Material aus [A06] DP 62 (Opfer fiir den
ki-Ylamma-9ba-bag) und [A07] VS 14 5 (fiir lamma-sila-sir-sir) iibereinstimmt;
cp. auch [05] SF 39 (UGN), wo der lamma-nin-stimun ein Ziegenbock zugeteilt
wird.

[A09] VS 14 93 [VAT 4619 = P020108]

Ii‘('jRTSCH 1916
Girsu, ED IIIb (ng. L 02.00.00)

obv.
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i: 01 2 (a8) 1 (bariga) 4 (ban) zi KAL gur sag-gal 02 1 (ban) ziz ga 03 1 (ban)
Se naga 04 9nanse 05 2 (ban) zi KAL 06 1 (ban) zi titu 07 1 (bén) ziz ga 08 3
(dis) sila Se naga 09 Yen-ki gi-gi-na 10 4 (bén) zi KAL 11 1 (ban) ziz ga 12 3
(dis) sila Se naga

ii:2 01 9nin-gir-su 02 nin-né-gar 03 4 (ban) zi KAL 04 1 (ban) ziz ga 05 3 (dis)
sila e naga 06 9nin-dar 07 4 (ban) zi KAL 08 1 (ban) ziz ga 09 3 (di) sila 3e
naga 10 9nin-mus-bar 11 4nin-MAR.KI-bi 12 2 (ban) zi KAL 13 1 (ban) zi ttu
14 1 (ban) ziz ga 15 3 (dis) sila Se naga

iii: 01 4dumu-zi-abzu 02 4 (ban) zi KAL 03 1 (ban) ziz ga 04 3 (di3) sila Se
naga 05 Yhendur-sag 06 2 (ban) zi KAL 07 1 (bén) zi titu 08 1 (béan) ziz ga 09
3 (di3) sila Se naga 10 9gan-tur 11 2 (béan) zi KAL 12 1 (bén) zi ttu 13 3 (di8)
sila Se naga 14 45ul-MUSxPA &5 15 4 (ban) zi KAL 16 3 (di$) sila Se naga

iv: 01 abzu-mah 02 2 (ban) zi KAL 03 1 (ban) zi Gtu 04 1 (ban) ziz ga 05 3
(dis)# sila Se naga 06 9nin-tir 07 2 (ban) zi KAL 08 1 (ban) zi ttu 09 3 (dis)
sila Se naga 10 9nin-dub 11 2 (béan) zi KAL 12 2 (bén) zi ttu 13 3 (di3) sila e
naga 14 4és-ir-nun 15 2 (ban) zi KAL 16 1 (ban) zi ttu 17 3 (dis) sila $e naga
18 tillax (AN&AN)

v: 01 4 (ban) zi KAL 02 1 (ban) ziz ga 03 3 (di3) sila Se naga 04 Ynin-Subur
05 4 (ban) zi KAL 06 1 (ban) ziz ga 07 3 (di3) sila $e naga 08 9mes-an-DU 09 4
(b4n) zi KAL 10 1 (ban) ziz ga 11 3 (di$) sila $e naga 12 9nin-a-su 13 4 (bén)
zi KAL 14 1 (bén) ziz ga 15 95ul-MUSxPA é-mah

vi: 01 2 (bén) zi KAL 02 1 (béan) zi titu 03 1 (bén) ziz ga 04 Yasnan 05 2 (bén)
zi KAL 06 1 (béan) zi Gtu 07 3 (diS) sila Se naga 08 ib-kug-guz 09 2 (ban) zi
KAL 10 1 (bén) zi titu 11 3 (di3) sila Se naga 12 Yinanna 13 2 (ban) zi KAL 14
1 (ban) zi Gtu 15 1 (bén) ziz ga 16 3 (dis) sila Se naga

rev.

i: 01 9ga-tuum-diig 02 2 (ban) zi KAL 03 1 (ban) zi ttu 04 1 (ban) ziz ga 05
3 (di3) sila Se naga 06 lugal-uruy1*! 07 2 (ban) zi KAL 08 1 (ban) zi ttu 09
3 (dis) sila Se naga 10 ki-a-nag 11 uyg-1 (dis)-kam 12 1 (bariga) zi KAL 13 1
(ban) ziz ga

ii: 01 1 (b&n) e naga 02 9nanse 03 1 (ban) zi dub-dub 04 3 (dis) sila za-za-ga
05 ki Ylamma 06 4 (ban) zi KAL 07 1 (bén) ziz ga 08 3 (di$) sila e naga 09 1
(a8) dug kas KAL 10 1 (a8) dug kas gig 11 é-dam titul-gal¥! 12 2 (ban) zi KAL
13 é-Sir

iii: 01 ug-2 (dis)-kam 02 1 (bariga) zi KAL 03 1 (ban) ziz ga 04 1 (ban) Se
naga 05 9nanse 06 4 (ban) zi KAL 07 3 (di8) sila za-za-ga 08 [ki] Ylamma 09
[ug-3 (di)]-kam 10 [x zi] KAL# 11 zi# ttu# [x] KA#-ba 12 ba-gar 13 Ynanse
14 uyg-4 (dis)-kam 15 2 (as) sila kas KAL

iv: 01 imgaga-bi 1 (as) 02 Se-bi 2 (as) 1 (bariga) 2 (ban) 03 2 (dis) sila kas
gie 04 Se-bi 2 (as) 05 [x x]-ra 06 [...] 07 [...] 08 ba-[gar] 09 1 (bariga) Se 10
addir, (PAD.DUG.GIS.SI) 11 gala-mah-kam

v: 01 Su-nigin 7 (as) 1 (bariga) 2 (diS) sila Se gur sag-gal 02 7 (as) 4 (bén)
1 (di8)? sila imgaga 03 gur-a 04 PU.SA-ma-ma 05 agrig 06 Sag-Sag 07 dam eri-
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inim-gi-na 08 lugal
vi: 01 lagas¥i-ka-ke4 02 NINAK_na 03 balag-il e-ta-ru-a-kam 3 (ASxDIS)

Kommentar

Die grofle Nanse-Opferliste VS 14 93 listet in rev. ii:04 - 05 und rev. iii:06 - 08 die Opfer-
gaben fiir ki-dlamma auf (4 (ban) zi KAL, 3 (di$) sila za-za-ga). Diese Opfergaben
unterscheiden sich deutlich von der ansonsten mit 9lamma assoziierten Opfermaterie
(2M,2B,1s1,1sD,1sE,1F)bzw. dem mit Ylamma-sila-sir-sir(-ra) assozi-
ierten Sdugetieropfer von einem Ziegenbock in [A07] VS 14 5 und [A08] DP 54. SELZ
1995:158 will in dem ki-4lamma eine Statue der Nanse sehen, da die beiden Eintrige
mit ki-4lamma direkt nach denen fiir Nanse stehen; dabei geht SELZ davon aus, daf in
[A06] DP 62 genanntes ki-‘lamma-9ba-bag eine Statue der Baba bezeichnet.

LAMMA ist auch auBerhalb von Lagas/Girsu in der Néhe von Nanse bezeugt, cf. [08]
SF 71i:11 - 12, und auch mit der Tochter der Nans, Nin-MAR.KI, steht LAMMA zusam-
men ([07] SF 5 obv. iii:04, SF 5 rev. ii:01, SF 6 ii:06), ebenso mit ihrem Vater Enki(.g)
([03] TAS 82 v:07, [18] RBC 2000). Dies scheint vielmehr auf eine tentative Verbindung
von LAMMA mit den kosmisch-funktionellen Aspekten von Wasser, Weisheit, Magie
und Mantik hinzuweisen denn auf eine Identifikation. Fiir uns von Bedeutung ist auch
die Passage aus Gude’a CA iv:08 9nanse nin-urun, nin-isib 9lamma digir-kal-la
O Nanse - gewaltige Herrin, Lustrationspriesterin, LAMMA, kostbare Gottheit!’, die im
Kontext von Nange in ihrer Rolle als Traumdeuterin anzusetzen ist. Ylamma fungiert
hier nicht als nomen proprium, sondern vielmehr als Funktionsbezeichnung, vergleichbar
den Appellativa nin-i§ib® und digir-kal-la. Dieser Aspekt der Nanse hingt mit dem
Kreis von Eridug zusammen. Wir kénnen wohl annehmen, da ki-4lamma hier nicht
den aus DP 62 bekannten ki-4lamma-9ba-bag bezeichnet, sondern wahrscheinlich ei-
ne auf einen spezifischen (liminalen?) locus iibertragenen Schutzaspekt, wie er in der
Funktion von LAMMA enthalten ist. Wenn die Opferhandlungen als sich auf spezifi-
sche Statuen beziehend interpretiert werden, kann vielleicht davon ausgegangen werden,
dafl eine LAMMA-Figur die Liminalitdt des gegebenen Ortes demarkierte. Dafl zwi-
schen den Konzepten von Nanse und LAMMA semantisch-konzeptuelle Uberlappungen
feststellbar sind, liegt vermutlich an der Vorstellung von LAMMA als mit weiblichen
Gottheiten assoziierte Schutzfunktion.

B.3 Lagas Il

B.3.1 Girsu
[A10] ITT 4 7078 [MVN 6 78 = Ist L 07078 = P217710]
DELAPORTE 1912

Girsu, Lagas 11

obv.

67u i8ib im Kontext von LAMMA cf. auch [03] TAS 82 v:06 ad %iib-é-nun..
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i: 01 2 (a8) udu 9nin-gir-su 02 1 (as) udu Yba-bag 03 1 (as) udu 1 (as) mas
dgs-tim-dug 04 1 (as) udu dig-alim 05 1 (a$) udu 93ul-8a-ga 06 1 (as) udu
dpin-SAR 07 1 (a$) udu LAGABxXSIG7 08 1 (as) udu 9kinda-zi 09 1 (a$) udu
dpin-stimun

rev.

i: 2 (a8) [...] mas 02 Ynanse 03 1 (a3) udu Yhendur-sag 04 2 (as) udu 2 (as3)
mas 05 Ynin-dar-a 07 1 (a$) udu ld-an-3ak! 08 2 (a3) mas dumu gi-TAR-14 09
zi-ga

Kommentar

Diese Opferliste stellt einen fiir das Thema unserer Arbeit bedeutsamen Text dar,
da die synkretistischen Tendenzen, die sich in der gemeinmesopotamischen Pantheon-
struktur nach dem ED zeigen, hier auf der Ebene der LAMMA deutlich sichtbar sind.
Wie schon bei den Texten des Ur-Ningirsu I ([19] Ur-Ningir su I 6, [20] Ur-Ningirsu
I 2) scheint hier iiberraschenderweise die Gottin Ninsumun auf, die in den aS Quellen
aus Lagas/Girsu kein einziges Mal bezeugt ist (cp. SELz 1995 [UGASL]). Die Positio-
nierung in I'TT 4 7078 pafit weder zu dem Charakter der Gottheit, wie er uns aus den
ED Quellen tiberliefert ist, noch zur Struktur des lokalen Pantheons von Lagas/ Girsu.
Nehmen wir allerdings an, daf die Nennung von 9nin-stimun an dieser Stelle durch
die ED IIla gut bezeugte Charakterisierung der Gottin als LAMMA (cf. [01] TAS 327,
[02][1] za-me, [04] IAS 397, [05] SF 39 viii:07, [06] SF 1 i:15) motiviert ist, erscheint
die Positionierung der Gottheit hier fast schon vorhersehbar: Die Ndhe von LAMMA
zu 9kinda-zi ist in den aus ED IIIb Laga$ stammenden Inschriften des Ur-Nanse als
einer der geringeren Gétter des aS Lokalpantheons Lagas/Girsu bekannt ([14] Urn. 26
ii:07, [15] Urn. 51 vi:11). Auch die Nihe von LAMMA zu 9nin-SAR ist im von uns
behandelten Corpus gut bezeugt, cp. [03] IAS 82 vii:11’, vii:12’, [06] i:18, [A02] TSS
629 iv:03, [A03] WF 153 iv:06, [A07] VS 14 5 iv:07 - 11, [A08] DP 54 iv:11 - v:01,
und auch die Ndhe zu Nanse ist belegt ([08] SF 7 i:11 - 12, [A07] VS 14 5, [A09] VS
14 93). Die Opfermaterie féllt fiir die in dem Text genannten Gottheiten durchgehend
gleichméBig aus, wobei ein Schaf (1 udu) in diesem Fall als ’Standardabgabe’ fiir den
gegebenen (uns leider unbekannten) Kontext zu gelten scheint und nur wenige Gotter
zuséatzlch einen Ziegenbock erhalten (Gatumdug, Nanse, NinDAR)”.

Wir konnen aus der Positionierung von 9nin-stimun in dieser Lagas/ Girsu-Opferliste
schlieflen, dafi die wiahrend des ED deutliche Tendenz zur Aufsplittung von mit dem
Gottlichen assoziierten Konzepten in der seit dem ED verstrichenen Zeit offenbar ei-
ner umgekehrten Tendenz zum Synkretismus gewichen ist: Das ED IIla besonders in
Fara greifbare Konstruieren 'neuer’ Gottheiten (cf. [06] SF 1) u.a. eben durch das Kom-

"Hier fallt auf, daB die zu Beginn dieser Liste genannten Gottheiten Baba und Ningirsu nicht zu den
Empfingern dieses erweiterten Opfers gehoren. Gatumdug hatte schon withrend des vorangehenden
ED eine bedeutende Rolle inne (SELz 1995:134fF.), was sich auch in der BeeinfluBung der Figur der
Baba widerspiegelt. Gerade die herausragende Nennung von Nanse und ihrem Gemahl Nindar weist
darauf hin, daf es sich hier um einen Text mit starkem Bezug zum origindren Pantheon von NINA
zu handeln scheint (cf. SELZ op.cit.:294fF.).
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binieren von dem Funktionselement LAMMA mit einem anderweitig bekannten DN
(sekundire Epiphanieformen primérer Gottheiten, cp. Ylamma-nin-stimun [01], [02],
[06], Ylamma-nin-sig4-tu [06], Ylamma-nin-men, [06]) oder LAMMA mit einem
'neuen’ DN ([06]!) wird hier synkretistisch aufgelost. Die durch das Element LAM-
MA gekennzeichneten Entitdten werden nicht ldnger als unterschiedliche Gottheiten,
die primér durch die Kombination mit LAMMA miteinander verbunden sind, gesehen,
sondern scheinen in einer Art von babilistischem Prozef} als *eine* Gottheit LAMMA
interpretiert zu werden.
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Appendix C

Onomastikon

C.1 ED llla

C.1.1 Tell Abii Salabikh
IAS 61 [AbS-T 230] rev. 03 4UD.NITA.X.KAL

ur-Ylamma

TAS 14 [IM 70177] rev. viii:01’, TAS 39 [IM 70298+] viii:14’

C.1.2 Fara
ur-Ylamma

CT 50 5 [BM 015826] ii:06, TSS 9 + 127 [P010706] iii:03, rev. iii:04’; TSS 100
[P010744] i:01; TSS 104 [P010748] i:02’; TSS 181 [P010772] ii:80’; TSS 494 [P010837]
ii:01; TSS 794 [ P010907] iii:03; WF 4 [VAT 9123 = P010961] i:05; WF 7 [VAT 12424 =
P010964] ii:10’; WF 11 [VAT 12634 = P010968] ii:01; WF 17 [VAT 12635 = P010974]
iii:08; WF 18 [VAT 9070 = P010975] ii:09; WF 28 [VAT 9132 = P010985] iv:03; WF 45
[VAT 9131 = P011002] v:03; WF 53 [VAT 12656 = P011015] iv:05; WF 58 [VAT 9127
= P011015] i:06; WF 59 [VAT 12752 = P011016] i:03; WF 91 [VAT 9129 = P011048]
i:16, iv:09; WF 100 [BS 195 = VAT 9107 = P011058] vii:03; WF 108 [VAT 12486 =
P011066] rev. ii:05; WF 124 [VAT 09075 = P011082] v:02

C.2 ED IlIb
C.2.1 Unbekannte Herkunft

HSS 3 22 i:20 gan-Ylamma; HSS 3 23 iii:03 gan-Ylamma

C.2.2 Girsu
VS 25 69 i:09 gan-9lamma; TSA 12 i:20 gan-9lamma

ur-Ylamma

TSA 41 [VM 10 = P221402] (Lug. 07.00.00) rev. i:05; VS 14 190 [AWL 180 = VAT
4819 = P020201] (Lug. 02.00.00) i:03
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C.3 aAkk

C.3.1 Girsu
ur-9Ylamma

DPA 28 [PUL 36 = P213170] rev. i:01; DPA 29 [PUL 54 = P213185] i:05; ITT 4, 7478
[Ist L 7478 = P214728] Siegelung: i:01

C.4 Lagas Il

C.4.1 Girsu

RTC 190 [AO 3328 = P216965] (Lugula 01.00.00) rev. i:03 ur-4lamma-ME; ITT 4
7061 [Ist L 7061 = MVN 6 61 = P217704] rev. 02 Ylamma-igi-du ; ITT 4 8020 [Ist L
8020 = MVN 7 416 = P217912] rev. 02 nin-%lamma-guy

ur-9Ylamma

MVN 6 351 [ITT 4 7369 = Ist L 7369 = P114781] i:01; MVN 7 269 [TCS 13 =ITT
47870 = Ist L 7870 = P115148] i:05; MVIN 7 401 [ITT 4 8005 = Ist L 8805 = P115253]
rev. 1:07; RTC 210 [AO 3322 = P216982] (Ur-Ningirsu B.00.00) rev. i:03; RTC 256
[AO 3348 = P217028] (Pirig-me B.00.00) rev. i:02; RTC 264 [AO 3330 = P128419]
(Ur-abba 01.00.00) rev. i:06; ITT 4, 7103 [MVN 6 102 = Ist L 7103 == P217722]
(Lugula 01.00.00) rev. i:04; RTC 190 [P216965] rev. 03; ITT 4 7103 [P217722] rev.
04
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Appendix D
Photographien

Abb. D.1: Erm 14396
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Die vorliegende Arbeit beschéftigt sich mit der sogenannten “Schutzgottheit” LAM-
MA im 3. Jtsd. BCE. Dabei wurden die sumerischsprachigen Quellen der Perioden ED
[1Ia, ED IIIb und Laga$ II philologisch untersucht. Es wurde davon ausgegangen, dafs das
Element LAMMA in den zahllosen Gotternamen der frithen sumerischen Schriftquel-
len eine spezielle Art von Gottheiten bzw. Zwischenwesen darstellt. Das Ziel der Arbeit
war, das Bedeutungsspektrum von LAMMA und die Bedeutung des Wortes in der alt-
orientalischen Religionsgeschichte herauszuarbeiten. Dabei ergab sich, dalt LAMMA ur-
spriinglich wohl eine Funktionsbezeichnung darstellt, die mit dem Schutz in sogenannten
Schwellensituationen zusammenhéngt und primér mit weiblichen Gottheiten des Typus
Muttergottheit kombiniert wird. Zudem wurde festgestellt, dalt LAMMA die Vorgéinge
der Ausdifferenzierung von Gottern und die gegenldufige Tendenz zur synkretistischen
Vereinheitlichung in der friithen mesopotamischen 'Religion’ exemplarisch darstellt.
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