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1. EINLEITUNG

Licht bildet die Grundlage jeder visuellen Wahrnehmung. Durch das Licht entste-
hen nicht nur Form und Farbe, auch Raum- und Tiefenwirkung kommen durch
das Licht tiberhaupt erst zustande. Dies weist dem Licht besonders in der Archi-
tektur eine tragende Rolle zu, da es als ,,Schopferin des Raumes* diesen struktu-
riert und modelliert.! Zeitgendssische Architektur, die auf die Anforderungen
moderner Lebens- und Arbeitsformen ausgerichtet ist, wire ohne das Gestaltungs-
mittel Licht nicht denkbar. Es hat direkte Auswirkungen auf den Lebensrhythmus,
die Stimmung und Leistungsfahigkeit des Menschen. So vermag beispielsweise
Tageslicht am Arbeitsplatz zu aktivieren, wohingegen geddmpftes Licht der
Entspannung forderlich ist. Helles Licht in 6ffentlichen Rdumen erzeugt ein
Gefiihl der Sicherheit, wihrend Dunkelheit eher Unwohlsein hervorruft. Aber
Licht kann tiber diese rein pragmatischen Anwendungen hinaus auch zu einem der
bedeutendsten Mittel werden, um die Wirkung von gestaltetem Raum zu steigern,
um Bedeutungsschwerpunkte zu setzen und Emotionen zu erzeugen. Besonders in
der Sakralarchitektur vieler Kulturen lésst sich der Einsatz von Licht als Gestal-
tungsmittel beobachten. So sind bei vielen Sakralbauten nicht nur der Bau selbst
oder gewisse Bauteile Bedeutungstriger, sondern es wird dem Licht an sich
Bedeutung zugedacht.? In fast allen Religionen der Welt nimmt das Licht eine
zentrale theologische Rolle ein. Als Manifestation des Heiligen dient Licht in
vielen Kulturen als zentrales Gestaltungselement sakraler Rdume.’ Aber auch der
Dunkelheit fallt als Mittel zur Inszenierung des Géttlichen eine wichtige Rolle zu.
In der altindischen Sakralarchitektur beispielsweise dient die ,,Heilige
Dunkelheit** der Konzentration des Adoranten auf das ,,Schauen* des Angesichts

Gottes.

Auch fiir den Alten Orient ist eine signifikante religiose Bedeutung des Lichts
nachgewiesen. Es erscheint in der keilschriftlichen Uberlieferung als Kennzeichen

der Gétter und alles Heiligen.’ Einer Beschiftigung mit der altorientalischen

Colonetti 2004, 38.

Mojon 1983, 84-85.

Notscher 1969, 10; Luz 1983, 33 ff.
Geva/Mukherji 2006, 425.

Winter 1994, 124-129.
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Sakralarchitektur muss daher die Frage nach der Beleuchtung immanent sein.
Welche Rolle spielen Licht und Dunkelheit innerhalb der Sakralarchitektur des
Alten Orients? Léasst sich der gestalterische Einsatz von Tageslicht im Sinne einer
Lichtarchitektur erkennen oder steht eher die Dunkelheit im Vordergrund? Gab es

im Kultraum eine gezielte Lichtfiihrung, etwa zur Inszenierung des Kultbildes?

Fragestellungen wie diese werden in der einschldgigen Literatur weitestgehend
ausgeklammert oder bestenfalls gestreift. Einige wenige Untersuchungen in dieser
Richtung stammen von J.-C. Margueron, der sich mit Aspekten der Raumwahr-
nehmung beschiftigt. Ein zentraler Bestandteil seiner Architekturanalyse bildet
die Untersuchung “of the motion of men, light and air”.® Er vergleicht den Grund-
riss eines Hauses mit dem FuBlabdruck eines Menschen, der zwar einiges tiber die
GroBe und Form der zugehorigen Person auszusagen vermag, als Grundlage fiir
eine umfassende Beschreibung oder dariiber hinausgehende Fragestellungen aller-
dings kaum zu gebrauchen ist. Auch I. Hodder sei an dieser Stelle genannt, da
auch er das Erleben der Architektur durch den Menschen hervorhebt, indem er
danach fragt ,,what architecture does, rather than what it means*.” Beiden gemein
ist die Frage nach der Perzeption des Raumes durch den menschlichen Betrachter,
die iiber eine klassische Architekturbearbeitung auf der Basis von Typologie und
Funktionsanalyse hinausgeht. Unter den verschiedenen Aspekten, die zur Raum-
wahrnehmung beitragen wie etwa Temperatur, Klang oder Geruch nimmt das
Licht eine Vorrangstellung ein, da Licht visuell erfahrbar ist und das Sehen unter

den raumvermittelnden Sinnen iiber das Gehor und den Tastsinn dominiert.®

Wihrend Publikationen zur Raumgestaltung mit Licht in vormodernen Gesell-
schaften in der Klassischen Archiologie’, der Agyptologie'®, der Ur- und Friihge-
schichte'' und der Indologie'? existieren, stellten diese in der Vorderasiatischen

Archéologie bislang ein Desiderat dar. Jedoch riickt gerade in den letzten Jahren

6  Das Zitat stammt aus einem Vortrag, den J.-C. Margueron am 29.11.2007 am Institit fiir
Vorderasiatische Archédologie in Berlin gehalten hat.

7  Hodder 2006.

8  Gehlen 1988, 381.

9  Heilmeyer 1990.

10 Veigel 2007; Endruweit 1994.

11 Bradley 1989.

12 Geva/Mukherji 2006.



die Bedeutung des Lichts auch in unserem Fach immer stéirker in den Vorder-
grund. Zwar fehlt es weiterhin an einschlidgigen Publikationen, der Forschungsge-
genstand Licht erhélt jedoch auf Kongressen und Colloquien zunehmend mehr

Beachtung."

Die bisherige Ausklammerung des Themas Licht mag damit zusammenhéngen,
dass der Untersuchungsgegenstand selbst im archdologischen Befund nicht direkt
fassbar ist. Es ldsst sich bei Ausgrabungen quantitativ nicht aufnehmen, weshalb
sich jede Untersuchung der Lichtverhédltnisse in einem Raum ausschlieBlich auf
indirekte Indizien stiitzen muss. Dieses Problem besteht in besonderem MaRe fiir
die Lehmziegelarchitektur des Alten Orients, von der sich oft nur sehr geringe
Teile erhalten haben.

Die zweite Problematik besteht in der Rekonstruktion der Raumwahrnehmung des
altorientalischen Betrachters, die anhand der textlichen und archidologischen Quel-
len nur sehr bedingt méglich ist. Jede Wahrnehmung basiert auf kulturell beding-
ten Sehgewohnheiten, die sich fiir uns nicht ohne weiteres rekonstruieren lassen.
Die Frage nach einer Gestaltung mit Licht bzw. Dunkelheit bringt automatisch die
Frage nach dem Rezipienten dieser Gestaltung mit sich. Wenn es ein gezieltes
Lichtdesign im Kultraum gab, auf welchen Betrachterkreis zielte es dann ab?
AuBlerdem ist es unbedingt notwendig, den Bedeutungsrahmen zu rekonstruieren

innerhalb dessen die Gestaltung verstanden wurde.

2. HERANGEHENSWEISE UND ZJIELSETZUNG

Die Arbeit versucht aufzuzeigen, dass zumindest die Anndherung an die vorlie-
genden Fragestellungen durchaus moglich ist. Die Untersuchungen beschrinken
sich dabei auf die monumentale Sakralarchitektur des 1. Jt. v. Chr. in Assyrien und
Babylonien. Besonders fiir Assyrien ist die Befundlage im 1. Jt. sehr reich. In

neuassyrischer Zeit entstanden die grofBen Residenzstiadte mit ihren opulenten

13 So beispielsweise auf dem Colloquium ,,Licht — Konzepte in der vormodernen Architektur.
Diskussionen zur Archiologischen Bauforschung 10 des DAI Berlin, das vom 26.02.-
01.03.2009 stattfand und als ein Leitthema der 7. ICAANE (7th International Congress on the
Archaeology of the Ancient Near East) in London, 12.-16.04.2010.



Palast- und Tempelanlagen und zahlreiche keilschriftliche Quellen geben zuséitz-
lich Auskunft iiber Organisation und Kult assyrischer Tempel."* Aber auch fiir
Babylonien, das unter den Chaldéern in spétbabylonischer Zeit umfangreiche
BaumaBmahmen erfuhr, ergdnzen zahlreiche Textquellen den archidologischen
Befund. Es ist sicherlich unmdéglich von dem Kult und dem Tempel des 1. Jts. zu
sprechen. Trotz groBer Ahnlichkeiten und Ubereinstimmungen im offiziellen Kult
Assyriens und Babyloniens, gab es vielerlei Abweichungen, sowohl zwischen den
beiden Reichen als auch intern auf lokaler Ebene. Diese herauszuarbeiten kann
nicht Aufgabe dieser Arbeit sein und wurde bereits an anderer Stelle unternom-
men." Die Untersuchungen beschrinken sich daher ausschlieBlich auf den offizi-
ellen Kult der groBen Tempelanlagen. Kleine Heiligtiimer oder Schreine des
privaten religiosen Gebrauchs, die neben den grolen Tempelanlagen existierten,

werden nicht in die Betrachtungen mit einbezogen.'

Den ersten Teil der Arbeit bildet eine religionsgeschichtliche Einfiihrung zur
Bedeutung des Lichts in der Vorstellungswelt des Alten Orients und zur Konzepti-
on des Tempels und des Kultbildes als dessen zentralem Element. Diese grundle-
genden Betrachtungen sind fiir ein Versténdnis des religidsen Bezugssystems
unerlisslich. Wie bereits E. Cancik-Kirschbaum fiir die textliche Uberlieferung
hervorgehoben hat, erzeugt im Alten Orient die ,,ausdrucksvolle Bildsprache der
Tempelbeschreibungen vor allem einen auf die sinnliche Wahrnehmung abzielen-
den Eindruck.*" In der Forschung hat die Raumwirkung der altorientalischen
Architektur bislang kaum Beachtung gefunden. R. Arnheim spricht in diesem
Zusammenhang generell von einem ,,widespread unemployment of the senses in
every field of academic study“." Gerade in der Sakralarchitektur scheint die sinn-
liche Wahrnehmung jedoch von zentraler Bedeutung zu sein, sodass ein Verstind-
nis altorientalischer Tempel beim Studium der leeren Grundrisse und unter
Ausklammerung jeglicher Sinneserfahrungen unvollstidndig bleiben muss. Eine

Rekonstruktion der Lichtverhéltnisse und deren Wahrnehmung durch den altorien-

14 Siehe vor allem Menzel 1981.

15 Siehe beispielsweise Bachmann 1991.

16 Fiir Ausfiihrungen zum inoffiziellen Kult au8erhalb des Tempels und zur privaten Frommig-
keit siche u.a. Vorldnder 1975; Albertz 1978; van der Toorn 1996; ders. 2008, Abusch 1999.

17 Cancik-Kirschbaum 2006, 215.

18 Arnheim 1969, 3.



talischen Betrachter kommt daher nicht ohne den Bedeutungsrahmen aus, in
welchem sie urspriinglich zu verstehen waren.

Was wir sehen und wahrnehmen ist nicht allein das Ergebnis der Informationsauf-
nahme von Rohdaten durch das Auge und dessen Verarbeitung durch das Gehirn.
Es ist viel mehr die Interpretation des Gesehenen durch viele verschiedene Filter
der Erfahrung, der Kultur und der Sehgewohnheiten.

R. Arnheim hat in seinem grundlegenden Werk {iber die visuelle Wahrnehmung
die Dichotomie von Sehen und Denken, die in vielen westlichen Gesellschaften
herrscht, problematisiert.'” Thm zufolge sind die visuelle Perzeption und der Denk-
prozess ganzheitlich miteinander verkniipft. Die sichtbaren Bilder fungieren dabei
geradezu als Trager und Gestalter des Denkprozesses. Daher ist die Wahrnehmung
kein passives Registrieren der aufgenommenen Rohdaten, sondern vielmehr Akti-
vitit und Deutung, denn sie beinhaltet auch das Wissen darum, wie mit dem Gese-
henen umzugehen ist.”” Arnheim zufolge arbeiten also Auge und Geist zusammen
am Prozess der Kognition und nehmen dabei nicht einfach nur alle sichtbaren
Daten auf. ,,We find instead that direct observation, far from being a mere ragpi-
cker, is an exploration of the form-seeking, form-imposing mind, which needs to
understand but cannot until it casts what it sees into manageable models*.*' Die
,manageable models®, in denen der altorientalische Betrachter das Wahrgenom-
mene verarbeitet hat, sind fiir den modernen Betrachter derselben Bildinhalte
nicht mehr zugéinglich. Sie sind aus ihrem urspriinglichen Kontext herausgelost
und vor dem Hintergrund vollig anderer Erfahrungswerte und Sehgewohnheiten
nicht mehr direkt erfahrbar. J. Williams hat im Zusammenhang mit indischer
Kunst angemerkt, dass unsere Reaktionen auf Bildwerke, die einer Tradition
entstammen, die von unserer eigenen zeitlich und/oder raumlich weit entfernt ist,
nicht die gleichen sein konnen, wie die der Mitglieder dieser Tradition.”” Eine
Rekonstruktion der Sehgewohnheiten und Raumwahrnehmungen des mesopota-
mischen Menschen anhand der textlichen und archédologischen Zeugnisse ist daher

sehr schwer méglich.” Darum ist es von groBer Wichtigkeit, den urspriinglichen

19 Arnheim 1969, 13 ff.

20 Sundén 1966, 6; Arnheim 1969, 19.
21  Arnheim 1969, 278.

22 Williams 1988, 4.

23 Pongratz-Leisten 1994.



Kontext von Bildwerken und Architektur innerhalb des entsprechenden Wertesys-

tems ihrer Kultur zu beriicksichtigen.

Fiir den Alten Orient ist besonders die Betrachtung der ,,Kunst* innerhalb des reli-
gidsen Symbolsystems von Wichtigkeit, da die Religion in Mesopotamien jeden
Bereich des Lebens durchzog.* Fiir die vorliegende Arbeit konnen dabei die
Methoden der Religionsésthetik von Nutzen sein. Religionsdsthetik untersucht vor
allem das “Sinnenbewusstsein des wahrnehmenden religiosen Akteurs, dessen
Korper iiber die Sinne, die durch religiose Medien transportierten Mitteilungen
sprachlicher und nicht-sprachlicher Art aufnimmt und verarbeitet.”> Demnach
zielen Religionen nicht nur darauf ab “von ihren Mitgliedern intellektuell verstan-
den zu werden; sie bieten diesen auch vielfaltige Erfahrungsrdume fiir die Sinne:
Riechen, Schmecken, Beriihren, Bewegen, Sehen, Horen.** Die Sakralarchitektur
gilt als monumentalste Ausdrucksform des Symbolsystems einer Kultur und bildet

daher die anschaulichste Manifestation “religidser Botschaft”.*’

Nach der Definition von H. Cancik und H. Mohr sind die Gegensténde der Religi-
onsésthetik:
(a) die Zeichen, Gegenstinde und Handlungen, insofern sie in religiéser Kommuni-
kation wahrgenommen werden; hierzu gehoren ,Kunstwerke ', die ,in‘ oder ,anstelle
von * Religion fungieren.
(b) die Arbeit der Sinne und der Prozess der Wahrnehmung der visuellen Zeichen,
der Farben, Geriiche und Tone, bzw. das Fehlen der Zeichen und/oder ihrer Wahr-
nehmung; besonders wichtig sind Wahrnehmungsweisen die durch Gebetspraxis, die
Beobachtung der Gestirne (Vogel, Blitze, Tiere, Innereien, Gerdusche) und sakrale
Innen- und Aufsenrdume entwickelt bzw. nicht entwickelt werden.
(c) die Empfindungen und Reaktionen der Wahrnehmenden, also die (inneren)
Emotionen und ihren Ausdruck in Gesten, Gebdrden, in der Produktion (Setzung) von

« 28

Zeichen, symbolischen Handlungen, Evzdhlungen (Mythen), Kunstwerken .

24 Winter 1994, 129.

25 Cancik/Mohr 1988, 132.

26  Uehlinger 2006, 165 ff.

27 Gehlen 1988, 384; zu den Darstellungsebenen religidser Botschaft siche Stolz 1988, 56-57.
28 Cancik/Mohr 1988, 122.



Daraus ergibt sich, dass das erlebende Individuum selbst den Ausgangspunkt der
Untersuchung der asthetischen Dimension von Religionen darstellt.”” Eine anthro-
pologische Herangehensweise, gewissermallen eine “Archiologie der Sinne”, ist
daher fiir die Bearbeitung von Sakralarchitektur von grofler Bedeutung.

Sie bildet die Grundlage auf der es moglich sein kann, die altorientalischen
Sehgewohnheiten, die den Wahrnehmungsprozess prigten, anndherungsweise zu

rekonstruieren.

Den Hauptteil der Arbeit bildet die Untersuchung des archdologischen Befundes.
Dieser wird auf Indizien hin gepriift, die Aufschluss tiber die Illumination des
Kultraumes geben konnten. Dabei wird zuerst ein moglicher Einsatz von natirli-
chem Licht untersucht. Hierzu ist die Orientierung der Tempel und die Position
der Kultriume im Grundriss von Bedeutung. AuBerdem werden jegliche Offnun-
gen im Mauerwerk wie Fenster und Tiiren untersucht. In einem zweiten Schritt
werden mogliche Quellen kiinstlicher Beleuchtung ermittelt.

Als Ergiinzung des archiologischen Befundes dient die textliche Uberlieferung,
die fiir das 1. Jt. sehr reich ist. Wie zu zeigen sein wird, hat jedes Bauelement im
Tempel iiber seinen bauphysischen Nutzen hinaus, einen umfassenden ideologi-
schen und kosmologischen Sinngehalt inne. Die Texte werden dabei behilflich
sein, den archédologischen Befund im Rahmen seiner tempeltheologischen Bedeu-
tung zu verstehen. Dariiber hinaus wird der Nutzen zeitgendssischer bildlicher

Tempeldarstellungen fiir eine Rekonstruktion der Lichtverhéltnisse erortert.

Den dritten Teil der Arbeit bilden schlieBlich Uberlegungen zur Inszenierung des
Kultbildes im altorientalischen Tempel. Es wird danach gefragt werden, welche
Rolle dem Licht bzw. der Dunkelheit im Rahmen der Kultinszenierung zufallt,
welche Gestaltungsmittel zum Einsatz kommen und auf welchen Betrachterkreis
die Gestaltung abzielt. Die Antworten auf diese Fragen, die sich vor allem aus der
textlichen Uberlieferung ergeben, deuten auf die iibergeordnete Idee des ,,Schau-
ens der Gottheit* im altorientalischen Kult hin. Da diese Idee auch im indischen

Tempelkult eine zentrale Rolle einnimmt, wird an dieser Stelle ein Exkurs zu den

29 Minster 2001, 12.



altindischen Tempeln versuchen, das Konzept des religidsen ,,Schauens® zu
verstehen.

Sicherlich kénnen die indischen Tempel aufgrund der kulturellen und rdumlichen
Entfernung zu Mesopotamien nicht fiir einen direkten Vergleich herangezogen
werden. Es werden sich jedoch interessante Parallelen aufzeigen lassen, die zum
Verstiandnis des altorientalischen Tempelkultes hilfreich sein konnen. Zwischen
beiden Kulturkreisen bestehen weitreichende Ubereinstimmungen in der Bedeu-
tung und Gestaltung der Tempel und der religidsen Vorstellungswelt.*® Wihrend
aus Mesopotamien die meisten Zeugnisse des Tempelkultes vergangen sind, lebt
dieser in Indien bis heute fast unveréndert fort.

Wie in Mesopotamien ist auch in Indien der Tempel Besitz und Wohnhaus des
Gottes, welcher im Gotterbild prisent ist.*' Die unmittelbare Erfahrung des Gottli-
chen, das ,,Sehen‘ des Gotterbildes, darsan, bildet das Herzstiick des indischen
Kultes.* Dieser ist, ebenso wie der altorientalische, stark in der materiellen Welt
verankert und besonders auf das ,,Sehen‘ hin ausgerichtet. Die Inszenierung des
Gotterbildes im Kultraum zielt auf die visuelle Wahrnehmung des Betrachters ab.
Die wichtigsten Gestaltungsmittel sind dabei die Abgeschlossenheit des Kultrau-

mes und die gezielte Einbindung von Licht und Dunkelheit.

Als These soll angefiihrt werden, dass ebenso wie in Indien auch im Alten Orient
die gezielte Inszenierung des Kultbildes durch Abgeschlossenheit, Licht und
Dunkelheit erzeugt wird und dass auch hier das ,,Schauen der Gottheit* im Sinne
eines direkten Blickkontaktes zwischen Adorant und Gottheit von zentraler
Bedeutung im Tempelkult ist. Die These soll am Ende der Arbeit tiberpriift
werden, indem die Bedeutung des ,,religiosen Sehens* in Mesopotamien unter-
sucht wird. Besonderes Augenmerk wird dabei auf die Rolle der 6ffentlichen

Gotterprozessionen und die Bedeutung der sog. ,,Beterstatuetten gelegt werden.

30 Siehe hierzu ausfiithrlich Golzio 1983.
31 Golzio 1983, 1; Eck 1996, 3.
32 Eck 1996, 5, 11-12.



3. DER RELIGIONSGESCHICHTLICHE HINTERGRUND

3.1. Die BepEuTuNG DES LicaTs 1M ALTEN ORIENT

Strahlendes Licht als Manifestation des Gottlichen begegnet uns in fast allen Reli-
gionen der Welt. In der Bibel erscheint das Licht als Prinzip des Guten, des
Wahren, des Lebens, der Ordnung, der Wahrheit und Lebenskraft und besonders
als Gott selbst, der ,,sich mit Licht umhiillt wie mit einem Mantel“ (Ps 104, 2).*
Die Dunkelheit hingegen steht fiir das Bose, das Chaos, die Liige, die Blindheit
und stellt somit einen fiir den Menschen gefahrvollen Zustand dar, der die Gegen-
wart des Todes und die Ferne Gottes impliziert.* Licht und Dunkelheit bilden in
der jiidisch-christlichen Uberlieferung unvereinbare Antagonisten, deren Tren-
nung sich bereits beim Schopfungsakt vollzog.

Im Koran wird Allah im sogenannten Lichtvers beschrieben als ,,das Licht von
Himmel und Erde. Sein Licht ist gleich einer Nische, in der eine Lampe brennt;
die Lampe ist in einem Glase, und das Glas gleicht einem flimmernden Stern. ...
Licht tiber Licht!“** Entsprechend dem christlichen Nimbus erscheint in der isla-
mischen Ikonografie ein Flammenkegel um das Haupt des Heiligen (TAF. I A UND
B).*® Die Lichtmetaphorik des Islam und des jiidisch-christlichen Glaubens seien
hier lediglich exemplarisch angefiihrt. Tatsdchlich begegnen ein dhnlicher Licht-
symbolismus und dessen ikonografische Umsetzung, gleichsam als ,,dsthetische

<37

Universalie*”” im Buddhismus und Hinduismus®®, im Zoroastrismus®, in der

Vorstellungswelt Chinas und Japans®, in Afrika und Australien*'.

In vielen Religionen spielt das Licht, als Kennzeichnung des Heiligen, auBerdem
eine wichtige Rolle in der Inszenierung sakraler Rdume. So trugen beispielsweise
im Heiligtum von Jerusalem Priester kontinuierlich Sorge dafiir, dass wihrend der

ganzen Nacht das Licht brannte (Lev 24, 1f.), denn ,,im Hause Gottes gab es

33 Kampling 2003.

34 Luz 1983, 33 ff.; Kampling 2003.

35 Birgel 1983, 62-63.

36 Biirgel 1983, 66.

37 Vogel 2000, 75.

38 Gonda 1957.

39 Hinz 1983, 11 ff.

40 Lugz, 1983, 33 ff.; Podella 1996, 34.

41 Vgl hierzu die Verweise in Vogel 2000, 75, FN 32.



keine Dunkelheit.“** Die Mosaikfenster gotischer Kathedralen erhoben das Licht
,,zur kultischen Macht“**, wihrend in byzantinischen und romanischen Domen
mystisches Dammerlicht herrschte. In der Hagia Sophia sowie allen Moscheen,
die nach ihrem Vorbild erbaut sind, findet sich eine direkte Ubereinstimmung
zwischen der Sakralarchitektur und der schriftlichen Uberlieferung: Hier ist im
lichtdurchfluteten Kuppelrund, inmitten eines Fensterkranzes, der Lichtvers des
Koran strahlenformig kalligrafiert (TAF. IT C).* In allen genannten Beispielen dient
das Gestaltungselement Licht gewissermaBen als direkter Ubermittler der religi-

Osen Botschaft.

Auch in der Vorstellungswelt des Alten Orients ist strahlendes Licht, Gldnzen oder
Leuchten duflerst positiv konnotiert. Ist jemand gliicklich und guter Laune, so hat
dieser im Akkadischen ein ,,strahlendes Gesicht* oder ,,strahlende Augen* (igu
namritu).* Zahlreiche Inschriften berichten vom ,,strahlenden Antlitz der Gotter®,
welches in ,,Ehrfurcht gebietendem Schreckensglanz® (melammu) erstrahlt oder
leuchtet wie die ,,aufgehende Sonne*.*

Diese Terminologie findet sich auch in der Beschreibungen von Tempeln wieder,
wie sie etwa in Bauinschriften oder Tempelhymnen begegnen.*” So lie8 Assurba-
nipal den Marduk-Tempel in Babylon ,,strahlen wie die Sonne* (uSanbita “UTU-
nis) und in den Inschriften Sargons II. ist wiederholt die Rede von ,,strahlenden
Heiligtlimern® (esreti namrati). Dabei ist es wichtig festzuhalten, dass Tempelbe-
schreibungen dieser Art sich nicht etwa auf Heiligtiimer von Gottern mit astralen
oder solaren Aspekten beschranken, sondern prinzipiell auf alle Tempel ange-
wandt werden.*

Es werden jedoch nicht nur Goétter und Tempel, sondern alles, was heilig und
kultisch rein ist oder in irgendeiner Form mit der Gotterwelt in Verbindung steht,
als strahlend beschrieben, wie Konige, Kronen, Prozessionsstraf3en, Kultobjekte,

etc. Die Bezeichnungen fiir die verschiedenen Erscheinungsformen des Lichts

42 Kampling 2003.

43  Mojon 1983, 99.

44 Biirgel 1983, 63.

45  Gruber 1980, 554-596.
46 Podella 1996, 34.

47 Sjoberg/Bergmann 1969.
48 Winter 1994, 124.
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sind dabei im sumerischen und akkadischen Sprachgebrauch sehr vielfiltig.* Dies
kommt beispielsweise in einer Inschrift Assarhaddons zum Ausdruck, in der er
iiber seine Erneuerungsarbeiten an Gotterstatuen und der gottlichen Krone des
Assur berichtet:
... Die kunstvolle Krone, das Abzeichen der Herrschaft meines Herrn Assur, des
Konigs der Gotter, lieB ich aus rotleuchtendem Golde und Edelsteinen herstellen und
brachte sie an ihren Ort zuriick. Diese Krone, gehiillt in Schreckensglanz (labis
melammu), erfillt mit Lebenskraft (za'in baltu), schimmerndes Licht hervorbrin-
gend (nasi Salummatu), tiberzogen mit strahlendem Glanz (hitlup nammirri), gefiel
dem groflen Herrn Assur sehr; sein Gemiit wurde froh und sein Antlitz gliinzte. ...
Die Statuen ihrer grolen Gottheit bildeten sie [die Kiinstler] noch kunstvoller als

vorher, machten sie weit herrlicher, machten sie furchtbar an Lebenskraft und lieBen

[sie] leuchten wie Samas ... .’

Wie 1. Winter zeigen konnte, ist allen Beschreibungen des Leuchtens und Strah-
lens gemein, dass sie sich nicht allein auf das visuell Erfahrbare der jeweiligen
Lichterscheinung beschrianken. Vielmehr bezeichnen sie deren innewohnende
Energie (die sich in dem Sichtbaren lediglich manifestiert) sowie die emotionale
Reaktion des Betrachters auf diese.’’ Daher ist es teilweise schwierig, die sumeri-
schen und akkadischen Ausdriicke in unsere Sprache zu iibersetzen. So erklart
sich beispielsweise die umstindliche Ubersetzung des in Zusammenhang mit
Gottern, Gotterwaffen oder Konigen hiufig gebrauchten melammu (ME-LAM)
mit ,,Ehrfurcht gebietender Schreckensglanz*.** Winter zufolge ist das visuell
erfahrbare Element in diesem Fall das Gldnzen, das Ausdruck fiir die dem Gott
(oder Konig oder Gegenstand) innewohnende Energie ist, welche wiederum beim
Betrachter Ehrfurcht und Schrecken ausldst. Diese Erkenntnis ist wichtig fiir ein
Verstdandnis der Lichtwahrnehmung im Alten Orient, die iiber heutige Konzepte
von ,,Schénheit* oder ,,Asthetik hinausgeht. Vielmehr wird sie im Rahmen des
theologischen Symbolsystems vom altorientalischen Betrachter als Manifestation
der von den Géttern stammenden oder verliehenen (Lebens-)Energie und damit

als Markierung des zur Sphire der Gotter Gehorenden verstanden. Die auf diese

49 So zum Beispiel ,,scheinen, leuchten: namaru, ZALAG: ,strahlen, gldnzen*: namru, SERZI;
,sehr hell sein®: nummuru, DADAG (Winter 1994, 124.).

50 Podella 1996, 114, Text publ. in: Borger 1967, 88f.

51 Winter 1994, 125, 129.

52 Zu melammu siehe Atag 2007; Cassin 1968; Bruschweiler 1987; Winter 1994.
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Weise ausgeloste emotionale Erfahrung, geht iiber dsthetische Empfindungen weit
hinaus.” Die Lichtqualitit ist demnach der visuell wahrnehmbare Ausdruck gott-

licher Energie.

An dieser Stelle sollen die Darstellungen der vom Strahlenkranz umgebenen Gott-
heiten angefiihrt werden, die in der Glyptik ab der neuassyrischen Zeit vereinzelt
auftauchen (TAF. II1 A UND B). Der Strahlennimbus wurde oft als grafische Umset-
zung des gottlichen melammu interpretiert.” Diese Annahme ist allerdings mittler-
weile umstritten, da der Strahlenkranz nur an sehr wenigen Gotterdarstellungen
auftaucht. Der bisherigen Meinung zufolge beschréinkte er sich aulerdem auf die
Ikonografie einer Gottheit, die meist als IStar von Arbela identifiziert wurde. M.
Garrison nimmt allerdings neueren Untersuchungen zufolge an, dass es sich bei
der Gottheit im Strahlenkranz teilweise auch um andere Gottheiten handeln
kann.” Er schlieBt jedoch aus, dass die seltene bildliche Auszeichnung durch den
Nimbus die gottliche Aura des melammu darstellt. Die Bedeutung des Strahlen-
kranzes in der bildlichen Gotterdarstellung ist daher noch nicht abschlieend
geklart. Winter zufolge gibt es auf den altorientalischen Bildwerken kein grafi-

sches Aquivalent zum gbttlichen Strahlen der textlichen Beschreibungen.*®

Zusammenfassend lésst sich festhalten, dass ebenso wie in den meisten religiésen
Traditionen der modernen Welt, auch in der Vorstellung des Alten Orients das
Licht im Kontext des Gottlichen erscheint, als direkte Ausdrucksform des Sakra-
len. Die zur Beschreibung verwandte Terminologie bringt zum Ausdruck, dass der
visuell wahrgenommene Lichterglanz als optische Manifestation der gottlichen
Energie, beim Betrachter Ehrfurcht und Schrecken ausloste. Demnach ist der
Strahlenglanz der Gétter und Tempel offenbar nicht als metaphorische Wendung
zu verstehen, sondern er wurde vom altorientalischen Betrachter ganz real wahr-

genommen.

53  Winter 1994, 124.

54 So zum Beispiel von Collon 2001, 138.

55 Zur aktuellen Diskussion um die Gottheit mit Nimbus siehe Garrison 2009, 1, 4; zum Strah-
lenkranz in der Ikonografie der IStar siche auBerdem: Podella 1996, 32; Keel 1984, 52; Romer
1973, 69 ff.; Bruschweiler 1987, 187-190.

56 Winter, 1., 2010, Divine Light, Lustre and Gold in Ancient Mesopotamian Art, Vortrag auf der
7. ICAANE in London, 12.04.2010.
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3.2. DER TEmMPEL 1M ALTEN ORIENT

3.2.1. Die ArioLoGie pEs TEMPELS

In der Vorstellungswelt des Alten Orients nahm der Tempel einen hohen Stellen-
wert ein. Dies lésst sich bereits anhand des kosmologischen Weltbilds erahnen,
wie es uns durch kosmologische Erzahlungen und Mythen iiberliefert ist.”” Die
altorientalische Sicht der Welt ldsst sich am besten anhand von zwei sich kreuzen-
den Achsen beschreiben (TAF. 111 C).”* Der Tempel bildet dabei gewissermaBen den
Schnittpunkt der Achsen und somit das Zentrum des Kosmos. In vertikaler Rich-
tung erheben sich iiber ihm die drei Himmel der Gestirne, der Igigi und des Anu.
Unter ihm erstrecken sich der unterirdische SiiBwasserozean apsii und die Gefilde
der Unterwelt. Der Bereich der Menschen befindet sich auf der horizontalen
Achse. In der Mitte der Achse liegt die Stadt als Manifestation des Ordnungsprin-
zips. Diese wird von der Steppe als dem Bereich der Antiordnung umgeben. Der
Tempel bildet durch seine Identifikation mit dem ,,Urhiigel, oder ,,Heiligen
Hiigel“ (DU,.KU) das Zentrum der Stadt - und somit den Ursprung aller Ordnung
und Besténdigkeit. Wahrend seine Fundamente tief im unterirdischen apsi griin-
den, ragen seine Zinnen weit in den Himmel hinauf. Er bildet somit als Verbin-
dung zwischen Himmel und Erde den Mittelpunkt allen Seins.*

Diese Vorstellung spiegelt sich in den sumerischen Prunknamen, welche ein jedes
Heiligtum besaB, wie ,,Weltachse®, ,,Band zwischen Himmel und Erde* (fiir den
Tempel in Nippur) oder ,,Haus des groBen Berges® (fiir das Ehursaggalla in
Assur).® Der mythologische Ursprung des Tempels und dessen Bedeutung als
Abbild des Urhiigels wurde bei jedem Tempelbau erinnert, indem dabei die
Schopfungsgeschichte rezitiert wurde.®'

Eine weitere Bedeutungsebene zeigt sich in der Funktion des Tempels als Wohnort
der Gotter auf Erden an. Wie die Menschen, so haben auch die Gotter leibliche
Bediirfnisse. Sie mochten essen, trinken, schlafen und unterhalten werden und

bendtigen dazu einen festen Wohnsitz. Bezeichnenderweise sind die sumerischen

57 Fiir einen Uberblick sieche Lambert 1975a.

58 Zum mesopotamischen Weltbild siche Pongratz-Leisten 1994, 35, 56 und Abb. 5.; Berlejung
1998, 25-26; Janowski 2001, 232-242.

59 Podella 1996, 160.

60 Zu einer ausfiihrlichen Analyse der sumerischen Tempelnamen siehe George 1993, der iiber
1200 Namen auflistet.

61 Cancik-Kirschbau 2006, 212, 216; Pongratz-Leisten 1994, 20.
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und akkadischen Begriffe fiir den Tempel daher auch einfach E, bzw. bitu ,,Haus,
Wohnhaus*. Innerhalb des Tempels ist die Gottheit in Form ihres Kultbildes
prasent. Dieses befindet sich im privatesten Teil des Tempels, der Cella. Das
Gotterbild kann diese Abgeschlossenheit des Tempels bei Festen und Umziigen

jedoch verlassen und in die Offentlichkeit treten.®?

3.2.2. DEr oFrFizieLLE KuLT

Schopfungserzidhlungen zufolge hatten sich vor Urzeiten die Gotter ihre Tempel
eigenhindig erbaut und sich mit Nahrung selbst versorgt. Die dafiir benotigten
Rohstoffe lieferten die Pflanzen, Tiere und Bodenschitze, die sie allein zum
Zwecke ihrer Versorgung sowie der prachtigen Ausgestaltung ihrer Tempel
erschaffen hatten.”® Schon bald jedoch wurden die Gotter der harten Arbeit iiber-
driissig und entschlossen sich dazu, die Menschheit zu erschaffen, damit diese von
nun an ihre Versorgung tibernehmen konne. Als ausfiihrendes Organ setzten sie
dazu an die Spitze der Menschheit den Konig, unter dessen Anleitung die regel-
méBigen Opfer und die Wartung der Tempel vollzogen werden sollten.** Da sich
die Gotter auf diese Weise ihre Versorgung dauerhaft gesichert hatten, konnten sie
nun zufrieden ihre Tempel beziehen.

Die Versorgung der Gotter und Tempel bildet somit den Grund und die Berechti-
gung fiir die Existenz der Menschheit. Die Beziehung zwischen Gétter- und
Menschenwelt ist dabei jedoch nicht einseitig, sondern reziprok, denn als Gegen-
leistung fiir die gute Pflege spenden die Gétter ihrerseits dem Land Fruchtbarkeit
und Uberfluss und schiitzen es vor feindlichen Ubergriffen. Der Tempel gilt daher
im wahrsten Wortsinn als die Lebenskraft (baltu), die das Land erhilt und aus dem
alle Fruchtbarkeit hervorgeht, wie in einer Hymne an das Ezida in Borsippa zum
Ausdruck kommt:

Wie gleicht doch Borsippa den Himmeln! Ein Ebenbild von Esarra ist das hohe
Ezida! In jeder Hinsicht ist es erfreulich fiir den Gott. Es ist die Lebenskraft (baltu)

der Stadt, die Giirten stattet es mit Fiille (ulalla) aus!®

62 Zu den Gétterprozessionen siehe vor allem Pongratz-Leisten 1994.

63 Ambos 2004, 48, 50-52.

64 Ambos, 2004, 28. Die Erschaffung der Menschen zur Arbeitsentlastung der Gotter begegnet
z.B. im Atrahasis-Mythos und dem Schopfungsepos Eniima EIis.

65 Ambos 2004, 47.
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Dagegen kann eine Vernachléssigung des Tempels und der regelmiBigen Opfer
den Zorn der Gottheit entfachen und diese zum Auszug aus threm Heiligtum
veranlassen. Dies ist im Alten Orient ein zutiefst gefiirchteter Zustand, denn die
Abwesenheit der Gottheit kann katastrophale Folgen mit sich bringen, die weit
iiber ein Ausbleiben der Ernte oder einen Einfall des Feindes hinausgehen. In
einer Textpassage der sogenannten Marduk-Prophetie®® beschreibt Marduk selbst
die Zustinde, die im Land herrschten, nachdem er dieses zusammen mit den ande-
ren Gottern verlassen hatte:

Die Leichen der Menschen versperren die Tore, der Bruder frisst seinen Bruder, der

Freund erschligt seinen Freund mit der Waffe.”

Verlésst ein unzufriedener Gott seinen Tempel und sein Kultbild, so muss die
regelméfige Kultpraxis ausgesetzt werden, was zu Chaos und Notstand im Land
fiihrt.®® Der Gottesdienst und die Pflege der Tempel zéhlen daher zu den obersten
Pflichten des Konigs, der als Stellvertreter der Menschen vor den Gottern
fungiert. Es ist seine Aufgabe, die Gotter durch die ordnungsgeméfe Kultaus-
iibung zu beruhigen und zu erfreuen, damit diese sich im Tempel, dem ,,Wohnsitz

der Herzensfreude* oder ,,Haus der (Herz-) Beruhigung* dauerhaft niederlassen.®

Die konkrete Ausfiihrung des Kultes unterliegt dabei den Priestern, die im Namen
des Konigs agieren. Die Priester sind speziell ausgewéhlte und langwierig ausge-
bildete Kultfachleute. Sie verfiigen nicht nur iiber die erforderliche kultische
Reinheit, um der Gottheit entgegen treten zu diirfen, sondern vor allem {iber das
umfangreiche Wissen, dessen es bedarf, um die komplexen Ritualabldufe und
Erfordernisse des Kultes korrekt ausfiihren zu konnen. Wie wir aus den Textquel-
len erfahren, umfassten die tiglichen Riten Gebete, Gesidnge und Musik, Libatio-
nen sowie Speise- und Raucheropfer fiir die Gotter. Die Riten orientierten sich an
den entsprechenden Ablidufen im Palast.” Gleich der tidglichen Umsorgung des

Konigs, wird auch das Kultbild einer umfassenden sozialen Pflege unterzogen,

66 Die Marduk-Prophetie gehort zu einem Textkorpus, das sich mit dem elamischen Exil der
Marduk-Statue nach deren Verschleppung durch Kutir-Nahunte beschéftigt (Berlejung 2002,
203).

67 Ambos 2004, 53.

68 Berlejung 2002, 200 ff.

69 Ambos 2004, 50-52; Hurowitz 1992, 330 f.

70 Zu den téglichen Riten in Babylonien siehe Linssen 2004, 25-39, 165.
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gewaschen und bekleidet.”' Insgesamt konnen die von J. Assmann fiir den tagli-
chen Tempelkult in Agypten definierten Merkmale auch fiir eine Beschreibung

des mesopotamischen Tempelkultes angefiihrt werden:
1. Abgeschlossenheit: der Kult findet unter Ausschluss der Offentlichkeit im Inneren
des Tempels statt.
2. Ruhe: der Kult bezieht sich auf ein ortsfestes Kultbild des Gottes.
3. Routine: die Kultepisoden sind bis in alle Einzelheiten und in ihrer Abfolge streng
festgelegt und wiederholen sich Tag fiir Tag in identischer Weise.
4. Tausch: der Kult besteht im wesentlichen aus einer auf reziprokem Geben und
Nehmen beruhenden Handlungsverschrinkung. Der Gott ,,empfingt” die priesterli-

chen Darreichungen und ,,gibt* im Austausch dem Konig entsprechende Segensgii-

ter.”?

Besonders im vierten Punkt, dem Tausch, zeigt sich das Wesen des altorientali-
schen Tempelkultes, der als reziproker Vorgang zu verstehen ist. Durch die Erfiil-
lung der gottlichen Bediirfnisse ist es dem Konig mdglich, zum einen
Fruchtbarkeit und Wohlstand fiir sein Land zu sichern, zum anderen ein langes

Leben fiir sich selbst und seine Angehorigen.

3.3. Das KuLrBiLp

3.3.1. DAs AUSSEHEN DER STATUEN

Die Gottheit wird innerhalb ihres Tempels in Form eines in der Regel anthropo-
morph gestalteten Kultbildes verehrt.” Das facettenreiche Bild, das die Texte von
den Kultbildern zeichnen, kann durch den archidologischen Befund bislang leider
nicht gestiitzt werden, da keine Gotterstatue je geborgen werden konnte. Lediglich
kleine Uberreste von Statuen und Gétterthronen haben sich gelegentlich erhal-
ten.” Die schlechte Befundlage wird bei einem Blick auf die Zusammensetzung

der Kultbilder verstindlich. Wie aus Textquellen bekannt ist, bestanden die

71 Nunn 2006, 182; Podella 1996, 265.

72 Pongratz-Leisten 1994, 14, nach Assmann 1991, 105f.

73  Zur Représentation der Gotter durch anikonische Kultbilder siehe u.a. Ornan 2005.

74 Reste einer hdlzernen, etwa lebensgroflen Figur haben sich in der Cella des Irigal in Uruk
erhalten. Sieche dazu Kose 1998, 240. Holzreste des Gotterthrons fanden sich sowohl auf dem
Kultpostament in der Cella des Ea in Babylon, als auch auf dem Postament des Ningizzi-
da-Tempels in Uruk. Siehe Heinrich, 1982, Abb. 393, 378.
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Kompositstatuen zum einen aus vergianglichen organischen Rohstoffen, zum
anderen aus sehr kostbaren Materialien. Die etwa lebensgroflen Statuen besallen
einen Kern aus Hartholz, der mit wertvollen Materialien reich ausgestaltet war.
Gesicht und Hinde waren mit Gold iiberzogen; die restlichen Kdrperteile mit
Silber. Haare, Ohren und Augen bestanden aus Lapislazuli. Zusdtzlich waren die
Statuen mit kostbaren Stoffen und Gewiandern bekleidet, gekront und iiberreich
mit Schmuck und den jeweiligen Paraphernalia ausgestattet.”

Die Statuen waren auf einem Podest im Kultraum des Tempels aufgestellt. Aus
Darstellungen auf Siegeln und Reliefs und aus Texten sind Gotterbilder sowohl in
sitzender als auch in stehender Pose bekannt (TAF. IV A UND B).” Die Sitzbilder
ruhten dabei auf reich geschmiickten Gotterthronen, die Standbilder waren auf
bildlich verzierte Kultpostamente gestellt. Zusétzlich konnten die Kultbilder von
ihren Attributtieren umgeben oder in Szenen aus der Mythologie des entsprechen-
den Gottes eingebunden sein. So beschreibt ein Text beispielsweise die Statue der
I$tar, die in ihrer Cella in kimpferischer Pose auf sieben Lowen thronte.”” Ein
anderer erwihnt die Ausgestaltung des Kultpostamentes des Marduk mit Darstel-

lungen seines mythologischen Sieges iiber Tiamat.™

3.3.2. DER AUFSTELLUNGSORT

Neben der Statue der Hauptgottheit befanden sich noch weitere Gotterbilder im
Kultraum.” Entgegen einiger &lterer Rekonstruktionsvorschlige, die ein einsames
Kultbild in einer kahlen Cella zeigen (TAF. IV C)*, kann man sich den Kultraum
als reich geschmiickt vorstellen. So wissen wir beispielsweise von Konigsstatuen
und Stelen, die in der Cella in unmittelbarer Ndhe zum Gétterbild aufgestellt
waren (TAF. V A UND B).*' Auch andere Weihgaben und wertvolle Geschenke, die

das Wohlwollen der Gétter sichern sollten, werden wahrscheinlich in deren néihe-

75 Siehe dazu ausfiihrlich Berlejung 1998.

76 Zu weiteren Abbildungen von Goétterstatuen siche Berlejung 1998, Abb. 3-6; siehe hierzu
auch Renger/Seidl 1980/83.

77 Ambos 2004, 49.

78 Pongratz-Leisten 1994, 50.

79 Heinrich 1982, 244.

80 Siehe auch Nunn 2006, 180 mit weiteren Verweisen zu Rekonstruktionen von Delougaz und
Lloyd; siehe aulerdem Rehm 2009, §3.

81 Zum in situ-Befund der Stele des Adad-nirari III im Tempel von Tell al-Rimah, siehe Oates
1967, 124, Tf. XXXIII, XXX VIIL
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rer Umgebung niedergelegt worden sein. Aus Texten haben wir beziiglich der
Einrichtung der Cella aulerdem Belege fiir Tische, Stiihle, Gotterbetten, Hocker,
Kaésten, Truhen, Lampen, Weihrauchstdnder und Postamente zur Aufbewahrung

der Goétterkrone.®

3.3.3. DIk RELIGIOSE BEDEUTUNG DES KULTBILDES

Die altorientalische Vorstellung vom Verhiltnis zwischen Kultbild und Gottheit ist
noch nicht vollstédndig geklart.** Es kann jedoch davon ausgegangen werden, dass
die Statue nicht als bloBes Abbild des Gottes erlebt wurde, sondern als die Gott-
heit selbst, die in Gestalt ihres Bildes tatsdchlich prasent und duBlerst lebendig war.
Die anthropomorphen Statuen reproduzierten dabei das Korperbewusstsein des
Menschen.* Diese Anschauung ist nicht allein auf Gotterbilder beschrénkt,
sondern trifft z.B. auch auf die Statuen von Koénigen und verstorbenen Ahnen zu,
welche im Alten Orient ebenfalls regelméfige Pflege und leibliche Versorgung
erhielten.® Der fiir die Kultbilder von Konigen und Goéttern verwendete Terminus
lautet salmu, ,,Bild“. Bezeichnet wird dadurch jedoch nicht der Bildtrager oder das
Abbild, sondern die dargestellte Person bzw. die dargestellte Gottheit selbst.

D. Bonatz zufolge bringt salmu die Stellvertreterfunktion zum Ausdruck, die das
Bildwerk einnahm: ,,Ein sa/mu im Alten Orient war sowohl aktiv als auch passiv
in einen Handlungsrahmen eingebunden. Es besal} eine Lebensqualitit, ein Wesen
zum Kommunizieren, weshalb es beseelt, gepflegt und beschiitzt, umgekehrt aber
auch misshandelt und getdtet wurde.**

Entsprechend wird die Herstellung der Statuen in den Texten als ,,geboren
werden* bezeichnet.*” Die an der Herstellung der Kultbilder beteiligten Handwer-
ker handelten dabei nach dem Plan und Willen des Gottes Ea lediglich als ausfiih-
rendes Organ.®® Thnen wurden nach Vollendung des Werks die Hinde mit einem
Tamariskenzweig symbolisch abgeschlagen, um somit jede Verbindung zwischen

der Statue und ihrem menschlichen Produzenten aufzuheben.®* Nachdem ein Kult-

82 Nunn 2006, 181; siche zur Tempeleinrichtung auch Oates 1974 und Edzard 1972.
83 Dick 2005, 51 f.; Weiershduser 2007, 3.

84 Cancik/Mohr 1988, 137.

85 Siehe dazu u.a. Tsukimoto 1985 und Bonatz 2000 mit weiterer Literatur.

86 Bonatz 2002c, 13.

87 Berlejung 1998, 80 ff.

88 Dick 2005, 59ff.

89 Dick 2005, 60; Berlejung 1998, 172-177.
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bild vollendet war, fand dessen rituelle Belebung statt. Dabei vollzogen Priester
Zeremonien der Mundwaschung, Mundoffnung und Augendffnung an den Statu-
en, bei denen der Statue Lebensenergie eingehaucht wurde. Erst jetzt war das

Kultbild vollstindig ins Leben getreten.”

Wie real es dabei erlebt wurde, zeigen anschaulich die Texte der Omenserie
Summa alu, die sich u.a. mit der Beobachtung der kérperlichen Ausdrucksformen
Marduks wihrend des alljahrlichen akitu-Festes beschiftigen.”’ Die Omina bezie-
hen sich auf Beobachtungen des Gottes zum Zwecke divinatorischer Ausdeutung.
Sie sind aufgebaut nach dem Schema: ,,Wenn Marduk [dies oder jenes tut/so oder
so aussieht/etc.], dann [tritt dieser oder jener Zustand im Land ein]*.
Ein Abschnitt des Textes beschreibt dabei die Korperhaltung des Gottes und die
Firbung seines Gesichts ,,... wihrend er sich in E.SAG.IL niederlisst ...*. Exem-
plarisch werden im Folgenden einige der Textzeilen aufgefiihrt:
1 Wenn Marduk, wiihrend er sich in E.SAG.IL niederlisst, abgewendet ist, wird
Enlil die Linder den Bésen freigeben.
7 Wenn dito sein Gesicht bedeckt ist, werden Todesfille im Lande sein.
9 Wenn dito sein Gesicht weif3 ist, wird eine schwere Hungersnot das Land
packen; des Konigs Tage werden wenig sein.
11 Wenn dito sein Gesicht rot ist, wird Enlil fiir dieses Land den Reichtum mindern.

12 Wenn dito sein Gesicht leuchtend ist, wird Enlil dieses Land erhellen; dieses

Land wird reich werden.””

Marduks Gesicht kann dariiber hinaus auch starr sein oder die Farbungen schwarz
und griin-gelb annehmen.” Ein weiterer Abschnitt der Prozessionsomina behan-
delt Marduks Heraustreten aus dem E.SAG.IL bei Jahresbeginn. Hierbei sind
wiederum die Neigung Marduks in bestimmte Richtungen sowie die Farbung
seines Gesichts von Bedeutung. Auflerdem kann sein Mund dabei gedffnet sein
und seine Augen konnen stark schielen oder ,,bedeckt sein“.** Da die Omentexten
konkrete Anweisungen fiir die Ausdeutung bestimmter Vorzeichen im Umfeld des

Tempels und Palastes darstellen, ldsst sich sicherlich ausschlielen, dass es sich

90 Dick 2005, 58f.; Berlejung 1998, 281-283.

91 Thureau-Dangin 1922; Pongratz-Leisten 1994, Text Nr. 18, 257-265; Sallaberger 2000.
92 Pongratz-Leisten 1994, Text Nr. 18, 257-265.

93 Pongratz-Leisten 1994, Text Nr. 18, Zeilen 8, 10, 13.

94 Pongratz-Leisten 1994, Text Nr. 18, Zeilen 14-35.
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hierbei um literarische Uberhdhungen oder Metaphern handelt. A. Berlejung
erklért sich den realen Hintergrund der gottlichen Gemiitsregungen dadurch, dass
,,die Kultbilder der Gétter mit Gold und Silber liberzogen waren und dass diese
Edelmetalle (u.a. durch die stdndige Berducherung) ihren Glanz verloren. Wenn
man sie nicht regelméBig (nach)polierte, konnte sich ihre Gesichtsfarbe drastisch
verdndern, so dass sich die Vernachldssigung des Kultes nicht mehr verheimlichen
lie. Da die Vorstellung herrschte, dass die Gotter auf kultische Verfehlungen aller
Art mit Zorn reagieren, war die Verbindung zwischen der dufleren Gestalt des
Bildes (gepflegt/ungepflegt) und der Stimmungslage der Gotter

(wohlwollend/zornig) hergestellt.*”

Wie bereits die obigen Ausfiihrungen zur Sichtbarkeit des gottlichen Strah-
lenglanzes vermuten lielen, weisen auch diese Omentexte darauf hin, dass die
anthropomorphe Gétterstatue auf den altorientalischen Betrachter einen auf3eror-

dentlich vitalen visuellen Eindruck gemacht haben muss.

3.4. ZUSAMMENFASSUNG: DER RELIGIONSGESCHICHTLICHE
HINTERGRUND

Im Alten Orient wurde das Licht, wie in vielen Kulturen, als Manifestation des
Gottlichen oder von den Gottern Beriihrten verstanden. Da die Texte darauf
hinweisen, dass der Strahlenglanz der Gotter beim Betrachter Emotionen im
Bereich von Ehrfurcht bis Angst ausldste, kann davon ausgegangen werden, dass
das Strahlen der Gotter real wahrnehmbar war. Auch einige Omentexte, die die
Mimik und Gestik des Gottes Marduk als Grundlage fiir Orakeldeutungen benut-
zen, weisen auf den lebendigen Eindruck hin, den die Statuen beim Betrachter
hinterlieBen. Aus Texten wissen wir, dass die Gotter, die in Form ihrer Kultbilder
im Tempel prisent waren, nach altorientalischer Vorstellung tatsachlich als leben-
dige Wesen verstanden wurden, die einer andauernden Ver- und Umsorgung
bedurften. Da der Wohlstand im ganzen Land direkt vom Wohlwollen der Gotter

abhingig war, bildete ihre Versorgung, die im Rahmen des offiziellen Tempelkul-

95 Berlejung 1998, 67.
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tes tradiert und streng reglementiert war, die oberste Pflicht des Konigs und der
Priester. Der Tempel stellte als Wohnhaus des Gottes auf Erden daher das Zentrum
allen Seins dar. Sowohl die Gotterstatue als auch der Kultraum waren als Objekte
grofiter Verehrung mit den kostbarsten Materialien wie Gold, Silber und Lapisla-

zuli reich ausgeschmiickt.

Als Erkenntnis ldsst sich an dieser Stelle festhalten, dass die Versorgung der
Gotter in Mesopotamien als Ursprung, Mittelpunkt und Garant allen Lebens galt.
Die Gotterstatuen wurden dabei als lebendige und machtvolle Wesen, als die
Gotter selbst verstanden, deren Energie sich in Form eines gldnzenden Strahlens
manifestierte.

In der Folge wird nun zu untersuchen sein, auf welche Weise das strahlende Licht
der Gotterbilder, das offensichtlich vom Betrachter erfahren werden konnte,
herbeigefiihrt wurde. Wie gezeigt wurde, erfahrt das Licht in vielen Kulturen eine
direkte Einbindung in der Sakralarchitektur. Das nichste Kapitel soll zeigen, ob
sich ein ,,Lichtdesign® auch fiir den altorientalischen Kultraum nachweisen lésst
und ob das Strahlen der Kultbilder durch einen gezielten Einsatz von Licht

erzeugt wurde.

4. ARCHAOLOGISCHE UND PHILOLOGISCHE INDIZIEN ZUR
BELEUCHTUNG DES KULTRAUMES

Die Grundlage der folgenden Ausfiihrungen bilden der assyrische Langraumtem-
pel und der babylonische Breitraumtempel als die vorherrschenden Tempelformen
im 1. Jt. Einleitend sollen, in Anlehnung an die umfassende Untersuchung von

E. Heinrich tiber ,,Die Tempel und Heiligtiimer im Alten Mesopotamien®, die

charakteristischen Merkmale dieser Tempeltypen kurz vorgestellt werden.”

Der assyrische Langraumtempel und der babylonische Breitraumtempel unter-
scheiden sich vor allem in der Form ihrer Cellae. Die in Assyrien seit mittelassyri-

scher Zeit vorherrschende Cellaform ist der Langraum. Es handelt sich dabei um

96 Heinrich 1982.
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einen Raum mit langrechteckigem Grundriss an dessen hinterer Schmalseite sich
das Kultpostament mit dem Gétterbild befindet (TAF. VI A). Zugénglich ist die
Cella iiber einen axialen Eingang an der dem Kultbild gegeniiberligenden Schmal-
seite. Der Kultplatz ist um ein paar Stufen erhoht und bei groflen Cellae zusitzlich
eingezogen. Kleine Cellae verzichten dagegen meist auf diesen Einzug. Den
groflen Cellae dient ein breit gelagerter Raum als Vorcella. Dieser umfasst sowohl
den Eingang zum Kultraum als auch ein bis zwei Eingédnge zu Seitentrakten. Die
Seitentrakte, die hdufig links und rechts der Cella zu finden sind, bestehen entwe-
der aus ein bis zwei kleineren Rdumen oder aus schmalen Korridoren, die sich
manchmal hinter dem Kultraum fortsetzen. Die Funktion dieser Korridore ist
nicht gesichert. Im Ninurta-Tempel in Nimrud wurde ein schmaler Korridor hinter
der Cella nach Anlage eines Depots (von jahrhundertealten Siegelabrollungen und
Perlen) unter dem Bodenpflaster wieder versiegelt, was auf eine kultische Funkti-
on hindeutet.”” Heinrich nimmt jedoch an, dass es sich bei den Korridoren auch
um Aufgénge zum Dach handeln konnte, die entweder gezimmerte Treppen oder
aufgeschiittete Rampen aufnehmen konnten.” Die Einheit von Cella, Vorcella und
Seitentrakten war bei groBen Tempelanlagen in ein Konglomerat aus Hofen und
Raumen eingebettet. Der Zugang erfolgte dabei, wie auch bei Paldsten und

reichen Privathdusern, iiber einen Vor- und einen Haupthof.

Auch in babylonischen Tempelanlagen waren den Kultrdumen ein bis zwei Hofe
vorgelegt. Diese fithrten wiederum zu mindestens einer breit gelagerten Vorcella,
von der aus das Allerheiligste zugénglich war (TAF. VI B). Im Gegensatz zum assy-
rischen Langraum ist die charakteristische Cellaform in Babylonien der Breit-
raum. Axial zu den Eingéngen von Vorcella und Cella liegt der Kultsockel an der
hinteren Langseite des Raumes und kann zuweilen die gesamte Tiefe des Raumes
ausfiillen. Wie in Assyrien gehen weitere Rdume oder schmale Giange von Vorcel-
la und Cella ab. Der Kultraumkomplex kann entweder als eigener Baukorper

stehen oder in grof3e Tempelanlagen eingebunden sein.

97 Heinrich 1982, 262-263.
98 Heinrich 1982, 247.
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Wie in Kapitel 3.2. gezeigt werden konnte, représentiert in Mesopotamien der
Baukdrper des Tempels das Abbild des von den Gottern erschaffenen Urbildes.
Diese Feststellung ist fiir ein Verstédndnis der Tempelarchitektur insofern von
Bedeutung, da diese demnach nicht allein statischen oder bauphysischen Anforde-
rungen unterlag, sondern — ebenso wie der Konigspalast — macht-ideologische,
theologische und kosmologische Konzeptionen zum Ausdruck brachte.”” E. Canci-
k-Kirschbaum zufolge tritt ,,neben die materielle Realitdt der Tempelarchitektur
eine dsthetische Realitét, deren Wirkmichtigkeit auf der Assoziation metaphysi-
scher Konzepte beruht.*'”” Im Folgenden wird dementsprechend jedes zu untersu-
chende Bauelement sowohl im Hinblick auf den archdologischen Befund als auch
auf dessen ideelle Bedeutung im Rahmen der Tempeltheologie zu untersuchen
sein.

Als erstes wird das Material dabei auf Indizien zur Einbindung von natiirlichem
Licht gepriift. Dazu ist eine genauere Betrachtung der Orientierung und Lage des
Kultraumes innerhalb der Tempelanlage sowie der Offnungen im Mauerwerk
vonnodten. Danach wird untersucht werden, inwiefern sich Aussagen iiber den

Einsatz kiinstlicher Lichtquellen innerhalb der Kultrdume machen lassen.

4.1. NATURLICHES LICHT

4.1.1. ORIENTIERUNG DER TEMPEL UND KULTRAUME

Zur Ausleuchtung eines Innenraumes mit Tageslicht ist die Orientierung des
Gebdudes von Bedeutung. Im Vorderen Orient, ebenso wie in allen Regionen
nordlich des Aquators, erhalten siidlich gelegene Ridume das meiste Licht,
wihrend nordliche Rdume sehr dunkel bleiben. Mochte man dariiber hinaus eine
direkte Einstrahlung von Sonnenlicht, etwa zu bestimmten Tages- oder Jahreszei-
ten erreichen, so ist eine streng solar orientierte Gebdudeausrichtung die Voraus-
setzung. S. Lloyd stellt sich etwa fiir den frithdynastischen Abu-Tempel in Tell
Asmar/E$nunna eine gezielte Einstrahlung von Sonnenlicht durch hoch gelegene

Fenster vor, die das Kultbild effektvoll in Szene setzt (TAF. VI C).'”! Sollte in der

99 Marzahn 2003, 193; Cancik-Kirschbaum 2006, 214-215.
100 Cancik-Kirschbaum 2006, 209.
101 Kubba 1987, Abb. 236.
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mesopotamischen Sakralarchitektur eine gezielte Lichtfiihrung mit Sonnenlicht
eine Rolle spielen, so miisste sich dies bereits in einer einheitlichen Ausrichtung

der Kultraume zeigen.

Beim Vergleich der Grundrisse ist zum einen die Orientierung des gesamten
Gebdudes von Bedeutung, zum anderen die Kultrichtung in der Cellae. Als
Kultrichtung gilt dabei die Richtung, in die der Adorant schaut, wenn er direkt vor
dem Kultbild steht.'” Sowohl bei den babylonischen Breitraumtempeln als auch
bei den groflen assyrischen Langraumcellae befindet sich die Kultstelle jeweils
gegeniiber des Eingangs und mit ihm auf einer Achse. Heinrich weist jedoch
darauf hin, dass bei kleineren assyrischen Kultrdumen, die auBerdem auf eine
Vorcella und den Einzug der Kultstelle verzichten, die Lage des Eingangs nicht
von Bedeutung zu sein scheint. Dieser kann dann, wie auch bei Knickachstem-
peln, an einer der Langseiten liegen.'” Im Folgenden wird die Orientierung der

Kultrichtung unabhéngig von der Lage des Eingangs betrachtet.

Archiologisch

Als Grundlage fiir einen Vergleich der Gebdudeausrichtung werden insgesamt
sieben Tempelanlagen aus drei assyrischen und drei babylonischen Fundorten
herangezogen. Vier der zu untersuchenden Tempel sind dem Gott Nabii geweiht,
die restlichen drei weiteren bedeutenden Gottheiten. In jeder Stadt gab es
verschiedene Tempel fiir verschiedene Gottheiten und unter den Géttern herrschte
eine jeweils lokal gepragte Hierarchie.'®

Ein Fokus auf mehrere Tempelanlagen desselben Gottes soll an dieser Stelle
sicherstellen, dass Unterschiede oder Gemeinsamkeiten, die aus den spezifischen
Besonderheiten dieser Gottheit resultieren, den Vergleich der Grundrisse nicht
beeinflussen. Gewissermallen als Testgruppe dienen dabei die Heiligtiimer weite-

rer Gottheiten.

102 In Anlehnung an Martiny 1932, 5.

103 Heinrich 1982, 247.

104 Die GroBe der Tempelanlagen richtete sich nach der jeweiligen Bedeutung der Gottheit inner-
halb der Stadt und traditioneller Weise war die grof3te und aufwendigste Anlage dem Stadtgott
gewidmet.
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Bislang ist es nicht erwiesen, ob oder inwieweit die Architektur eines Tempels
tatsdchlich von den Charakteristika der ihm innewohnenden Gottheit bestimmt
wurde. Beziiglich der Tempelausstattung kann man wahrscheinlich davon ausge-
hen, dass die jeweiligen Heiligtlimer mit den Symbolen und Attributen der
entsprechenden Gottheiten reich ausgeschmiickt waren. Hierzu gibt es zumindest
vereinzelte Hinweise. So fanden sich etwa im Esagila in Babylon, in der Cella des
Weisheitsgottes Ea, dessen Wirkungsbereich der StiBwasserozean apsu und dessen
Attributtier der Ziegenfisch ist, Reste des mit Fischdarstellungen versehenen
Gotterthrones (TAF. VII A). Das IStar-Tor in Babylon ist mit den Darstellungen von
Stieren und Schlangendrachen geschmiickt, den Attributtieren des Stadtgottes
Marduk (TAF. VII B).

Ob jedoch bereits die Grundrisse oder die Orientierung der Tempel auf den Kult
des entsprechenden Gottes ausgerichtet waren ist nicht bekannt. Auch wissen wir
nicht, ob etwa alle Tempel innerhalb einer Stadt von der Ikonografie bzw. den
Kultanforderungen des Stadtgottes abhingen oder des im entsprechenden Tempel
wohnenden Gottes. Auf letztere Annahme wiirde etwa die Ikonografie des Marduk
am IStar-Tor hindeuten. Den gleichen Gedanken folgt auch M.E.L. Mallowan,
indem er die ungewohnliche OW-Ausrichtung der Gebdude auf der Zitadelle von
Kalhu/Nimrud mit der Sternenkonstellation des Sirius in Zusammenhang bringt,
die ihm zufolge im Kult des Stadtgottes Ninurta von Bedeutung war (TAF. VII
€).' Demnach wire die Ausrichtung aller Tempel in Kalhu/Nimrud allein von der
Ausrichtung des Ninurta-Tempels bestimmt.

Die Befund- und Textlage lisst es bisher nicht zu, die vorangegangenen Uberle-
gungen zu verifizieren. An dieser Stelle sollte jedoch zumindest die Problematik
angesprochen werden, die sich durch eine Beeinflussung der Tempelgestaltung
durch die Charakteristika der innewohnenden Gottheit ergeben wiirde. Die
Auswahl der Tempelanlagen in diesem Kapitel, die sich sowohl auf mehrere
Tempel eines Gottes als auch auf gleichzeitige Heiligtiimer anderer Gottheiten

konzentriert, sollte entsprechenden Problemen entgegenwirken.

105 Heinrich 1982, 262-263.
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Die Auswahl konzentriert sich besonders auf die Heiligtlimer des Nabii, dessen
Kult im 1. Jt. sowohl in Assyrien als auch in Babylonien besonders in den Vorder-
grund trat.'” In Assyrien werden groe Tempelanlagen fiir Nabii in allen Haupt-
stddten erbaut, die nach dem Vorbild seines Heimattempels in Borsippa den
Namen Ezida tragen.'”” Es handelt sich dabei jeweils um Doppelheiligtiimer, die
Nabii und — héchstwahrscheinlich — seiner Gattin Tasmetu gewidmet sind.'®

Fiir einen Vergleich der Gebdudeorientierung werden die Tempelanlagen aus den
Residenzstidten Dur Sarrukin/Horsabad und Kalhu/Nimrud sowie aus dem Kult-
zentrum Assur betrachtet, die alle jeweils einen groBBen Nabu-Tempel aufweisen.
In Babylonien, der eigentlichen Heimat des Nabii-Kultes, findet dieser bautech-
nisch keinen so groflen Ausdruck wie in Assyrien. In die Auswahl babylonischer
Tempel werden neben dem Nabii-Heiligtum in Borsippa zwei weitere bedeutende
Tempelanlagen mit einbezogen. Dies sind fiir die neuassyrische Zeit der Eanna-
Bezirk der IStar in Uruk und fiir die spitbabylonische Zeit der Marduk-Tempel
Esagila in Babylon.

Betrachten wir nun zuerst Assyrien: In Dur Sarrukin/Horsabad, der Residenz-
hauptstadt Sargons II., finden sich auf der Zitadelle zwei groe Tempelanlagen in
unmittelbarer Néhe zueinander (TAF. VIII A). Auf der Palastterrasse liegt ein
Tempelkomplex, der die Kultrdume von sechs verschiedenen Gottheiten in sich
birgt. Am Fulle der Palastterrasse, zwischen den neuassyrischen Residenzen,
jedoch tiber diese erhaben und somit auf einer Hohe mit der Terrasse, liegt der
grof3e Doppeltempel des Nabii. Dieser allein nimmt eine weit gro3ere Flache ein,
als der gesamte Tempelkomplex der groBen Gotter.'” Fiir die Untersuchung der
Gebdudeausrichtung werden beide Anlagen betrachtet. In der Tempelanlage auf
der Palastterrasse finden sich um drei Hofe gruppiert drei gro3e Kultraume fiir Sin
(XXVI), Sama$ (XXVII) und Ningal (XXIX) und drei kleinere fiir Ea (192), Adad
(166) und Ninurta (173) (TAF. VIII B). Die gesamte Anlage weist eine unregelma-

106 Zur Bedeutung des Nabii-Kults im 1. Jt. sieche vor allem Dirven 1997; Porter 1997. Zum
Status von Nabt und Marduk am Ende der neubabylonischen Periode sieche Lambert 1975b.

107 Heinrich 1982, 249.

108 Eine sichere Zuordnung der zweiten Cella zu Tasmetu ist jedoch in keinem Fall inschriftlich
gesichert, weshalb B. Pongratz-Leisten auch eine Zuordnung zu Marduk in Erwégung zieht.
Siche hierzu Pongratz-Leisten 1994, 101; Heinrich 1982, 267.

109 Heinrich 1982, 249-251.
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ige Form auf und ist so ausgerichtet, dass ihre Ecken jeweils ungefahr in die vier
Himmelsrichtungen weisen. Die Orientierung der Kultrdume selbst folgt jedoch
keinem einheitlichen Schema. Die Kultrichtung von vier Cellae liegt im NW, von
zweien im SW.

Auch der Tempelkomplex des Nabii ist von unregelméBiger Form (TAF. VIII B).
Der nordliche Teil entspricht dabei in etwa der Ausrichtung der Tempelanlage auf
der Palastterrasse, wihrend der siidlichere Teil davon abweicht und eher dem
vorgefundenen Raum zwischen den Residenzen angepasst zu sein scheint. Die
Kultrichtungen der beiden Hauptkultrdume liegt im SW. Der Komplex beherbergt
noch zwei weitere kleinere Cellae, die am ersten Hof gelegen sind (Raum 12 und
14). Beide weisen einen knickachsigen Zugang auf. In Raum 14 liegt die Kultrich-
tung im NW, in Raum 12 in etwa im SW.

Fiir Horsabad lésst sich daher festhalten, dass die Halfte der insgesamt 10
Kultraume beider Tempelanlagen nach SW ausgerichtet ist, die andere Haélfte nach

NW.

Wihrend Teile des Nabii-Tempels in Kalhu/Nimrud bereits unter Assurnasirpal I1.
und Salmanassar III. entstanden, wird der Haupttempel auf Adadnirari I1I. datiert.
Ausbesserungen erfolgten spéter unter Sargon und Assarhaddon.' Die Tempelan-
lage liegt im SO der Zitadelle und tbertrifft in der GroBe die Tempel des Ninurta
und der IStar im N'W bei weitem (TAF. VII C). Der Tempel beherbergt neben dem
Doppelheiligtum fiir Nabii und TaSmetu (?)'"! eine weitere Doppelcella deren
Zuordnung zu Ea und Damkina nicht gesichert ist (TAF. IX A).""? Wie bereits
erwdhnt, folgen alle Anlagen auf der Zitadelle von Nimrud — Tempel wie Paldste —
einer OW-Ausrichtung, die Mallowan auf eine Sternenkonstellation wéihrend der
Feste fiir Ninurta zuriickfiihrt.'* Da die meisten Gebdude im Alten Orient ihre
Ecken an den Himmelsrichtungen ausrichten, ist die Orientierung der Gebaude in
Nimrud ungewo6hnlich. Die Kultrichtung aller vier Cellae im Nabu-Tempelkom-

plex liegt im W.

110 Heinrich 1982, 267.

111 Vgl. FuBinote 108.

112 Siehe hierzu Heinrich 1982, 268.
113 Heinrich 1982, 262-263.
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Von den vielen Tempeln in der assyrischen Kulthauptstadt Assur wird an dieser
Stelle nur der Nabii-Tempel untersucht, dessen Griindung auf SinSariSkun zuriick-
geht.""* Der Tempel umfasst neben dem Nabii-Doppelheiligtum auch einen
Kultraum der IStar (TAF. IX B). Die Ecken des Gebdudes weisen in die vier
Himmelsrichtungen. Die Kultrichtung des Nabii-Doppelheiligtums liegt im NW,
die der IStar-Cella im NO.

Zusammenfassend ldsst sich flir Assyrien festhalten, dass von den insgesamt 17
untersuchten Kultrdumen die Kultrichtung sieben Mal im NW, fiinf Mal im SW,
vier Mal im W und einmal im NO lag. Obwohl demnach keine einheitliche
Ausrichtung der Kultraume festzustellen war, liberwiegen doch der NW und SW
als bevorzugte Kultrichtungen. Im Folgenden wird zu untersuchen sein, wie es

sich mit der Kultrichtung der babylonischen Tempel verhiilt.

Unter den Vertretern des babylonischen Breitraumtempels sollen als erstes die
Heiligtiimer im neu- bis spitbabylonischen Eanna-Bezirk von Uruk auf ihre
Orientierung hin untersucht werden. Der abgebildete Grundriss zeigt den Zustand
des Eanna-Temenos zur Zeit Nebukadnezars (TAF. X A). Der Bezirk ist ein
Gesamtwerk der verschiedensten Bauherren seit der III. Dynastie von Ur und
besteht ohne groe Anderungen noch bis Kyros fort. Die Tieftempel am Fuf3e der
Zikkurat und die Tempel B2/B3, C1/C2 und D4 entstanden im Rahmen umfassen-
der Restaurierungsmaflinahmen unter Marduk-apla-iddina II. und Sargon II. und
datieren somit neubabylonisch. Die Tempel F2/F3 stammen von Nabonid.'” Im
gesamten Temenos befinden sich einschlieBlich der Zikkurat insgesamt acht
Heiligtiimer.''® Sechs Tempel sind in die Zingel integriert und zwei liegen als
Doppeltempel am Ful3e der Zikkurat. Bis auf den Hof A4, der in seiner Ausrich-
tung ein wenig abweicht, folgen die restlichen Héfe innerhalb des Zingels in etwa
einer einheitlichen Orientierung, wobei die Ecken in die vier Himmelsrichtungen

weisen. Die Kultrichtung der Hauptheiligtiimer B2/B3 liegt im SW, ebenso die der

114 Heinrich 1982, 227-228.

115 Heinrich 1982, 279-280.

116 Der Karaindas-Tempel wird aus der Betrachtung ausgeschlossen, da er als kassitisches
Heiligtum einem anderen Plan folgt.
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Tempel C1 und D4. Die Anlagen C2 und F2 weisen nach NW, die dem Tempel F2
gegeniiberliegende Kultraumgruppe F3 weist nach SO.

Etwa ebenso gro3 wie der Eanna-Temenos in Uruk ist die dem Gott Nabt gewid-
mete Tempelanlage in Borsippa, die unter Nebukadnezar II. entstand.'"” Sie
besteht wiederum aus einer Zikkurat mit Tieftempel und umgebenden Zingelanla-
gen (TAF. X B). Innerhalb des ergrabenen Teils des Tieftempels finden sich die drei
Kultrdume A3, B1 und C2. Allen ist jeweils ein Hof vorgelegt, dessen Grofe sich
nach der Bedeutung der in der Cella beheimateten Gottheit richtet. Vom Haupthof
A geht es liber gleich zwei Vorcellae, die jeweils mit Seitenrdumen versehen sind,
zum Hauptkultraum des Nabii. Der Kultraum C2 besitzt einen Vorraum, B1
vezichtet ganz auf eine Vorcella. Die Kultrichtung von allen drei Kultraumgrup-
pen liegt im SW und die Ecken der Tempelanlage sind an den Himmelsrichtungen

orientiert.

Vom Tieftempel Esagila des Marduk in Babylon sind nur kleine Teile ergraben.
Aufgrund seiner Bedeutung als Haupttempel des Reichsgottes soll er trotzdem in
die Betrachtung mit einbezogen werden, zumal sich die Orientierung des Bauwer-
kes rekonstruieren ldsst. Die Abbildung zeigt den spatbabylonischen Zustand
unter Nebukadnezar II. (TAF. XI A). Die gesamte Anlage hat eine ungewdhnliche
Ausrichtung. Die Ecken weisen nicht, wie sonst {iblich, in die Himmelsrichtun-
gen. Stattdessen weicht die Mittelachse der Anlage nur um etwa 14° von einer
OW-Orientierung ab. AuBlerdem weist der Tieftempel keinen rdumlichen Bezug
zur Zikkurat Etemenanki auf. Zu dessen Hauptcella ist zwar nur der Eingang
ergraben, jedoch lésst sich die Lage der Kultstelle im SW rekonstruieren. Sie
weist daher nicht wie in Uruk und Borsippa in Richtung der Zikkurat. Tatsachlich
ergraben sind in Esagila nur zwei Kultrdume, der des Ea (12) und eine weitere
kleine Cella, deren Zuordnung nicht bekannt ist. Abweichend von der vermuteten
Kultrichtung der Hauptcella weist die des Ea-Heiligtums nach NW, die der ande-

ren kleinen Cella nach NO.

117 Heinrich 1982, 312-313.
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Als Ergebnis lésst sich fiir die babylonischen Tempel festhalten, dass von den
insgesamt 13 untersuchten Kultrdumen acht nach SW weisen, drei nach NW und

je einer nach SO und NO.

Insgesamt wurden vier assyrische und drei babylonische Tempelanlagen auf ihre
allgemeine Orientierung und die Ausrichtung ihrer Kultstellen hin untersucht. Fiir
fiinf Anlagen lieB sich eine Eckausrichtung der Gesamtanlage an den Kardinal-
punkten feststellen. Die Anlagen in Babylon und Nimrud weichen jedoch von
dieser Orientierung ab und weisen eher eine OW-Ausrichtung auf.

Im Hinblick auf die Ausrichtung der Kultstelle {iberwiegen sowohl bei den assyri-
schen als auch bei den babylonischen Tempeln der SW und NW als Hauptkul-
trichtungen. Andere Ausrichtungen der Kultstelle kommen aber auch innerhalb
derselben Anlage durchaus vor.

Auch diejenigen Heiligtiimer, die derselben Gottheit gewidmet sind — im vorlie-
genden Fall dem Gott Nabt — weisen keine Einheitlichkeit beziiglich Orientierung

und Kultrichtung auf.

Philologisch

Direkte Hinweise auf die der Tempelausrichtung zugrunde liegenden Ideen liefern
die Texte nicht. Einige Bauinschriften verweisen auf eine Orientierung der
Tempelbauten nach der Lage des /libittu mahritu, des ,,ersten Ziegels“ und lassen
damit eine kultisch gefdrbte Orientierungsnorm erahnen.''®

Auch die Eckausrichtung der Anlagen an den Kardinalpunkten deutet in diese
Richtung. Wie bereits erlautert wurde, stellt der altorientalische Tempel quasi als
Mikrokosmos die ,,vier Weltenden* des Makrokosmos dar. Praktisch wird dieses
Konzept unter anderem dadurch umgesetzt, dass beim Tempelbau Rohstoffe aus
allen vier Weltgegenden herbei gebracht wurden und dass die Fundamente tief in
den Boden herab reichen und die Spitze der Zikkurat weit in den Himmel

hinauf."” Eine Ausrichtung der Bauwerke an den Himmelsrichtungen, wie wir sie

118 Oppenheim 1944, 57; Ambos 2004, 26.
119 Siehe hierzu ausfiihrlich Marzahn 2003, 199-200.
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fiir das 1. Jt. vorgefunden haben und wie sie bereits seit dem 4. Jt. belegt ist,

scheint sich in den Rahmen dieser Weltanschauung einzufiigen.'?

Zusammenfassung: Orientierung der Tempel und Kultridume

Es bleibt also festzuhalten, dass die Orientierung der Tempel im 1. Jt. nicht
einheitlich ist. Obwohl die meisten Tempel sich an den vier Himmelsrichtungen
orientieren, weichen einige Gebdude von dieser Norm ab. Auch die Kultrichtung
ist selbst bei zeitgleich errichteten Anlagen sowie bei Tempeln, die derselben
Gottheit geweiht sind, nicht einheitlich. Allerdings ist ein Uberwiegen des SW
und NW als bevorzugte Kultrichtung zu beobachten. In einigen Anlagen weisen
die Kultstellen in die Richtung der Zikkurat, in anderen jedoch nicht.

Ein kurzer Blick nach Agypten zeigt, dass die Tempelorientierung dort trotz eben-
falls uneinheitlicher Ausrichtung einer iibergeordneten Idee folgt: Bei den
Tempeln des Neuen Reiches symbolisiert der Durchgang durch das Tempeltor den
Lauf der Sonne. Die Gebédude selbst sind jedoch selten solar orientiert und auf den
ersten Blick uneinheitlich ausgerichtet. Die allen zugrunde liegende Orientie-
rungsnorm ist in Agypten der Nil, dem alle Anlagen zugewandt sind. In den meis-
ten Féllen weisen die Tempeleingénge in Richtung des Flusses. In anderen Féllen
sind die Bauwerke parallel zum Fluss ausgerichtet, wobei ihre Eingéinge im
Norden oder Siiden liegen kénnen.'!

Welche Orientierungsnorm den mesopotamischen Tempeln zugrunde gelegen
haben mag, lésst sich an dieser Stelle nicht ermitteln. Die Abweichungen kdnnen
sowohl kultischer als auch geografischer Natur gewesen sein. Priméar klimatische
oder beleuchtungstechnische Griinde lassen sich aufgrund der uneinheitlichen
Orientierung jedoch als Ursache ausschlieen.

Fiir die Fragestellung dieser Arbeit bleibt somit festzuhalten, dass eine Ausrich-
tung am Stand der Sonne zur Einbindung von Sonnenlicht als Gestaltungselement

ausgeschlossen werden kann.

120 Zu den Himmelsrichtungen im Alten Orient siehe ausfiihrlich Horowitz 1998.
121 Wightman 2007, 105.
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4.1.2. FENSTER UND LUFTUNGSSCHLITZE

Im vorigen Kapitel konnte die Einbindung von Sonnenlicht als gemeinsames
Gestaltungsmittel zur Inszenierung des Kultraumes ausgeschlossen werden, da die
Heiligtiimer keinem einheitlichen Orientierungsschema folgen. Es muss daher
Kultraume gegeben haben, die im Norden lagen und relativ wenig Licht erhielten
und solche, die sich im Siiden befanden und somit durch das Tageslicht voll
ausgeleuchtet werden konnten. Dies wiirde in jedem Fall Offnungen im Mauer-
werk voraussetzen, durch die das Licht einfallen konnte. Daher soll im Folgenden
die Sakralarchitektur des 1. Jt. auf Lichtéffnungen untersucht werden. Da die
Materialbasis hierfiir insgesamt sehr schmal ist, werden die Betrachtungen teil-
weise zeitlich und geografisch iiber das Untersuchungsgebiet hinausgehen

miissen.

Unser heutiges Verstdndnis von Fenstern ldsst sich auf den Alten Orient sicherlich
nicht {ibertragen. Fiir uns sollen Fenster moglichst groB3 sein, um viel Helligkeit
einzulassen und moglichst niedrig angebracht, damit wir hinaus schauen kénnen.
Da wir in gemiBigtem Klima leben, stellt eindringende Hitze fiir uns kein
Problem dar und vor Witterungseinfliissen und Eindringlingen schiitzen uns die
verschlossenen Fenster. Vor der Erfindung des Fensterglases, hatten Sicherheit
und Temperaturregulation jedoch Prioritit vor heller Beleuchtung durch Tages-
licht.'>

Die hohen Temperaturen im Vorderen Orient, die im Hochsommer bis zu 50° C
erreichen konnen, erfordern eine gezielte Temperaturregulierung der Innenrdume.
Die noch heute im Vorderen Orient zu beobachtenden traditionellen Lehmziegel-
hiuser verzichten daher auf grof3e Fenster, welche Licht und damit auch Hitze in
das Gebdude einlassen wiirden. Die Rdume werden statt dessen sehr dunkel gehal-
ten und die einzigen Lichtéffnungen sind die Tiiren und schmale Luftschlitze in
den Winden (TAF. XI B). Diese Schlitze konnen hoch an der Wand angebracht
sein, unmittelbar unter dem Dach oder in Bodennéhe (TAF. XII A UND B). Sie
dienen jedoch vorwiegend der Luftzirkulation und lassen durch ihre geringe

GroBe nur sehr wenig Licht ein. Fiir Wohnhauser reicht das so erzielte Ddmmer-

122 Devlin/Suntstedt/Chalmers 2003, 6.
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licht aus, um die tiglichen Arbeiten zu verrichten, die im Orient zudem meist vor
den Héusern ausgefiihrt werden.

Die altorientalischen Tempel- und Palastbauten jedoch verfiigen meist iiber eine
reiche Wanddekoration, die sicherlich auch gesehen werden sollte und somit eine
entsprechende Beleuchtung erforderte. Aulerdem sind die Mauern der Tempel
charakteristischer Weise sehr stark, sodass durch schmale Liiftungsschlitze kein
Licht in den Raum gelangen wiirde. Hier wéren also fiir eine Beleuchtung der
Innenrdume groBere Offnungen im Mauerwerk vonnéten.

Im Folgenden wird daher begrifflich zwischen Liiftungsschlitzen und Fenstern
unterschieden. Dabei gelten Liiftungsschlitze als Offnungen, die vorwiegend der

Klimatisierung dienen und Fenster als Lichtoffnungen.

Archiologisch

Viele Tempelrekonstruktionen verzichten auf jegliche Darstellungen von Licht-
oder Luftéffnungen in der Wand (TAF. XII C). Dies beruht sicherlich darauf, dass
nicht in einem einzigen altorientalischen Kultraum Fenster archdologisch nachge-
wiesen werden konnten. Wihrend die Paléste in Mesopotamien liberwiegend aus
gebrannten Lehmziegeln bestehen, ist das traditionelle Baumaterial fiir Tempel der
verginglichere ungebrannte Ziegel. Die Mauern der meisten ergrabenen Tempel
sind daher gar nicht erst bis zu der Hohe erhalten, in der Fenster zu erwarten
wiren. Zum anderen sind kleinere Aussparungen im Mauerwerk, wenn sie nicht
durch Bemalung oder dhnliches besonders hervorgehoben sind, wihrend der

Ausgrabung sehr schwer zu erkennen.

Liiftungsschlitze

In Tall Seh Hamad/Diir-katlimmu konnten die Ausgriber im neuassyrischen
Gebidude F/W, einem ,,palastartigen Zweckbau®, eine Reihe von Liiftungsschlitzen
im Mauerwerk freilegen (TAF. XIII A UND B).'> Die schmalen Offnungen fanden
sich im reprisentativen Empfangsteil des Gebdudes F an zwei Aulenmauern. Thre
Unterkanten konnten auf einer Hohe von 2 m iiber dem FuB3bodenniveau festge-

stellt werden. Die Oberkanten waren nicht erhalten.'* Weiterhin konnten in Tall

123 Kiihne 1989/90, 308ff.
124 Kiihne 1989/90, Abb. 118.
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Séh Hamad, in Rdumen des mittelassyrischen Palastes P, auch Liiftungsschlitze in
Bodennéhe festgestellt werden, die mit weiler Farbe umrandet waren (TAF. XIII C

UND D).'*

In assyrischen Palast- und Residenzgebdauden des 1. Jt. fanden sich dariiber hinaus
des ofteren tiefe Nischen in den Winden (TAF. X1V A), die von den Ausgrédbern als
Liiftungsschiachte oder Windfinger, sogenannte Badgir'*® angesprochen wurden.'*’
Solche Nischen gibt es in den Tempeln jedoch nicht. Um auch hier ein angeneh-
mes Raumklima zu erreichen, muss es daher Beliiftungsschlitze gegeben haben,
wie diese fiir den Palast in Tall Seéh Hamad nachgewiesen werden konnten. Da
sich in den Ausgrabungsberichten keine Hinweise auf Beliiftungsschlitze in
Bodennihe finden, ist zu vermuten, dass diese in den Tempeln sehr hoch an der

Wand angebracht gewesen sein konnten.

Fenster

Das einzige mir bekannte archdologisch nachgewiesene Fenster in sakralem
Kontext fand sich im Anu-Antum-Tempel, dem Zentralheiligtum des Bit Res in
Uruk (TAF. X1V B). Die seleukidische Tempelanlage datiert in das 3. Jh. v. Chr. und
steht typologisch in der Tradition des babylonischen Breitraumtempels. Da die
Mauern hier aus gebrannten Ziegeln bestehen, standen sie bei der Freilegung an
einigen Stellen noch sehr hoch an. Das Fenster fand sich hier jedoch nicht am
Kultraum selbst, sondern in der Wand zwischen dem Durchgangsraum 2 und dem
Treppenhaus 3. Es sitzt dort an der NW-Mauer, in einer Hohe von 7,30 m iiber
dem FuBBboden. Das Fenster von etwa 1,30 m Breite besitzt eine schriage, nach
innen geneigte Sohlbank und diente zur Beleuchtung des Treppenhauses.'?® Auch
die Winde der Hauptcella 12 des Tempels standen fast bis zu 7 m Hohe an.'”

Hinweise auf Offnungen im Mauerwerk fanden sich hier jedoch nicht.

125 Kiihne 1984; Kose 2008.

126 Badgir sind traditionelle orientalische Architekturelemente zur Klimatisierung des Hausinne-
ren. Dabei werden die Winde von einem Windfénger auf dem Dach eingefangen und durch
schmale Schéchte ins Gebdudeinnere transportiert.

127 Heinrich 1984, 226.

128 Kose 1998, 156, Abb. 86-87.

129 Kose 1998, 162.
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Im benachbarten Irigal (TAF. XIV B), einem grof3en Heiligtum fiir IStar, haben sich
die Backsteinmauern der Hauptcella 15 sogar noch bis zu 9 m tiber dem FuBboden
erhalten. Allerdings konnte auch hier kein Fenster nachgewiesen werden.'*°

Das Fenster im Anu-Antum-Tempel ist zur Frage der Beleuchtung im Kultraum
leider wenig aussagekriftig, da es lediglich zur Ausleuchtung eines Treppenhauses

diente.

Neben dem direkten architektonischen Nachweis lassen sich Fenster auch tiber
Funde der zugehorigen Verschliisse belegen. Vor der Erfindung des Fensterglases
wurden zum Verschluss der Fensteroffnungen Konstruktionen aus Stein, Terrakot-
ta oder organischen Materialien verwandt. Anhand der Funde solcher Verschluss-
mechanismen lassen sich Aussagen iiber die Grée und Form der zugehoérigen
Fenster machen, auch wenn diese selbst sich nicht erhalten haben. Aus dem meso-
potamischen Raum sind Fensterverschliisse lediglich aus dem 3. Jt. erhalten, so
beispielsweise ein 45 ¢cm breiter Fenstergrill aus Terrakotta (TAF. V A)."*! Fiir das 1.
Jt. existieren mehrere Funde von Fensterverschliissen aus angrenzenden Regionen
wie Agypten und Syrien-Palistina.'*? Aus dem mesopotamischen Kernland sind
jedoch aus dieser Zeit keine Fensterverschliisse bekannt. Die Funde aus den
angrenzenden Regionen konnen aufgrund ihrer Zugehorigkeit zu anderen Kultur-

kreisen nicht direkt fiir die vorliegende Untersuchung herangezogen werden.

Als weitere Untersuchungsobjekte sollen einige Bildwerke des 1. Jts. herangezo-
gen werden, die Abbildungen von Tempelbauten zeigen. Bei der Untersuchung
dieser Bildwerke auf mogliche Fensterdarstellungen, muss jedoch die spezifische
Darstellungskonvention des entsprechenden Mediums bertiicksichtigt werden. Die
zweidimensionale Bildfliche von Siegelabrollungen etwa macht eine Identifizie-

rung der Wandgliederungen als Offnungen oder Nischen teilweise schwierig.

130 Kose 1998, 202.

131 Kubba 1987, 251.

132 Aus dgyptischen Tempeln des neuen Reiches stammen mehrere Fenstergrille aus Stein, die als
Verschliisse dienten (Wright 1985, 450). Steinerne Rahmenfenster sind auch aus dem syrisch-
paléstinensischen Raum aus Umm el-'Amed, Paphos und Curicum bekannt. Das Fenster aus
Curicum besitzt eine Offnung von 35 x 35 cm GroBe (Brettschneider 1991, 157, Abb. 102;
Galling 1967, 123-125). Die Rahmenfenster bilden das reale Aquivalent zu den Elfenbeindar-
stellungen der ,,Frau am Fenster” aus Nimrud, Horsabad und Arslan Tas (Brettschneider 1991,
Abb. 101).
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Dagegen sind die Offnungen bei den dreidimensionalen Architekturmodellen
tatsdchlich als solche erkennbar. Hierbei ist jedoch die Funktion der Objekte als
Altére und Opferstiander zu beriicksichtigen. Exemplarisch sollen im Folgenden
drei Siegelabrollungen und einige ,, Tempelmodelle* kurz vorgestellt werden.

Drei neuassyrische Siegelabrollungen zeigen Abbildungen von Tempeln (TAF. XV
B-D). Die erste Darstellung weist keinerlei Strukturierung des Mauerwerks, aufler
der iibergroflen Toroffnung, auf (TAF. XV B). Die schmalen Rechtecke der zweiten
Abrollung konnten aufgrund der charakteristischen Abstufung auch die Nischen-
gliederung der Wand darstellen (TAF. XV C). Auch auf der dritten Darstellung sind
an der Vorderseite der Tortiirme je vier sich nach oben hin verkleinernde Rechte-
cke abgebildet, die die typische Nischenabstufung aufweisen (TAF. XV D). Es ist
daher schwierig zu entscheiden, ob diese als Fensteroffnungen gedeutet werden
konnen.

Bei den Tempeldarstellungen auf dem sog. White Obelisk scheint die Deutung des
Dargestellten als Fenster etwas wahrscheinlicher zu sein (TAF. XV E-G)."** Die
Szene A3 des Obelisken zeigt das Innere des Kultraumes und kleine Rechtecke an
den Tortlirmen (TAF. XV E UND F), die aufgrund eines Vergleiches mit der Archi-
tekturdarstellung der Szene D6 (TAF. XV G) moglicherweise als Fensteroffnungen
gedeutet werden konnen. Da sich die ,,Fenster jedoch auch hier an den Tortiirmen
und nicht am Kultraum selbst befinden, ist auch die Darstellung auf dem White
Obelisk zur Untersuchung der Lichtverhéltnisse in der Cella wenig hilfreich.
Ebenso verhilt es sich mit den Altdren und Opferstindern deren Form zeitgenossi-
sche Tempelarchitektur nachahmt, den sog. ,,Tempelmodellen®, die hier nur der
Vollstiandigkeit halber angefiihrt werden sollen. Die Opferstinder und Schreinmo-
delle aus dem 2. und 1. Jt. stammen ausschlielich aus Syrien, Anatolien und dem
Iran und sind daher fiir unser Untersuchungsgebiet wenig aussagekriftig.'** Aus
dem mesopotamischen Raum existieren eine Reihe frithdynastisch-akkadzeitlicher
Stufenaltire, die aus Tempelkontexten stammen und mit Fensterdurchbriichen
versehen sind (TAF. XVI A). J. Brettschneider zufolge entspricht die Vielzahl der

Fensteroftnungen einiger Modelle jedoch ,,sicherlich nicht der Real-

133 Sollberger 1974. Zur Datierung des White Obelisk siche auch Reade 1975; Pittman, 1996.
134 Brettschneider 1991, 99; siche zu Tempelmodellen aulerdem Muller 2002.
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Architektur.'*® Leider lassen sich anhand dieser Modelle aus dem 3. Jt. keine

Riickschliisse auf Tempelfenster im 1. Jt. ziehen.

Uber Aussehen, GroBe und Konstruktion der Fenster im 1. Jt. ldsst sich also nur
spekulieren. So stellt E. Heinrich fiir die assyrischen Paldste und Residenzen

Uberlegungen zur Fensterkonstruktion an.'3

Ihm zufolge sei aufgrund ihrer
reichen Wanddekoration eine entsprechende Beleuchtung vonndten gewesen.
Dabei hitten direkt am Hof gelegene Raume iiber die Tiiren gentigend Licht erhal-
ten, um auf Fenster komplett verzichten zu konnen (TAF. XVI B).

Fiir innenliegende Rdume hélt er Mauerdffnungen zwischen den Dachbalken fiir
moglich, fligt aber einschrdankend hinzu, dass bei der Dicke der Mauern derartige
Offnungen eher der Beliiftung als der Beleuchtung dienlich wiren.'>’

Daher zieht Heinrich die Moglichkeit einer ,,basilikalen* Beleuchtung vor. Hierbei
ist der Mittelraum erhoht, wie dies auch wiederholt von J.-C. Margueron vorge-
schlagen wurde."*® Eine solche Konstruktion, bei der die Cella die umgebenden
Réume iiberragen wiirde, wire sowohl fiir Langraum- als auch fiir Breitraumtem-
pel theoretisch moglich und wurde bereits in der Rekonstruktion von G. Loud und
C.B. Altman fiir Horsabad vorgeschlagen (TAF. XVI C).

Da die Deckenhohen der Tempel nicht erhalten waren, muss ein erhdhter
Kultraum jedoch Spekulation bleiben. Als Gegenannahme konnte man ebenso
eine verminderte Raumhdhe der Cella in Erwigung ziehen, wie diese etwa fiir

dgyptische Tempel des Neuen Reichs nachgewiesen ist.'”

Philologisch

Auch die Texte machen keine genauen Angaben {iber die Existenz von Fenstern
am Kultraum. Die Bezeichnung fiir ,,Fenster oder ,,(Fenster-)Offnung* lautet im
Akkadischen aptu, pl. apdti, im Sumerischen AB. Dabei wird sprachlich zwischen

verschiedenen Arten von Offnungen unterschieden, wie apti iri (,,Offnung unter-

135 Brettschneider 1991, 48.

136 Heinrich 1984, 161.

137 Er bezieht sich dabei auf die Residenzen in Horsabad; die Tempel hatten sogar weitaus starke-
re Mauern.

138 Heinrich 1984, 161; Margueron 1982, 504-531, Abb. 355; ders. 1983, 21, Abb. 8.

139 Wright 1985, 104.
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halb des Daches*) oder apti nappasi (,,Liiftungsschlitz*)."*® Der Begriff aptu
taucht auBerdem vereinzelt im Zusammenhang mit Tempeln auf: ,,Die Wolbung
des Fensters des Tempels* (Si-ib-Su-tii Sa ap-tii Sa bit ili)."*' In mehreren Bauritua-
len findet sich die Anweisung, apotropéische Figuren'** in den Fenstern zu depo-
nieren: ,,Du stellst apotropédische Hundefigurinen in die Fenster (ina libbi
AB.MES).'#

Auch ein Text aus der Regierungszeit Sanheribs berichtet iiber die Aufstellung
von sieben apotropdischen Figurinen in mehreren Fenstern des Assurtempels.'*
W. Schwenzner deutet die Fenster (aptdati) als Offnungen zwischen den Beda-
chungsbalken des Gebdudes, was allerdings aus dem Text selbst nicht direkt
hervorgeht. In der Literatur wird in diesem Zusammenhang héufig auf weitere
Textstellen im Gudea-Zylinder A verwiesen, die sich ebenfalls auf die Positionie-
rung von Schutzgottheiten in Fensteroffnungen beziehen sollen.'* Jedoch ist die
Ubersetzung des fraglichen Begriffs UZ-GA als ,,Fensterdffnung® an dieser Stelle

umstritten und eher unwahrscheinlich.'#¢

Zusammenfassung: Fenster und Liiftungsschlitze

Zusammenfassend lésst sich festhalten, dass das einzige archidologisch nachgewie-
sene Fenster aus einem Treppenhaus stammt und daher keine Aussagen iiber
mogliche Fenster6ffnungen im Kultraum zulésst. Auch die bildlichen Quellen sind

schwer zu deuten, weisen aber moglicherweise auf Fenster6ffnungen an den

140 Oriental Institute Chicago 1968, 197-199.

141 Oriental Institute Chicago 1968, 199.

142 In der Vorstellungswelt des Alten Orients stellen Tiiren und Fenster gefihrliche Offnungen
dar. Ebenso wie bei normalen Wohnhiusern sind auch alle Offnungen am Tempel potentielle
Gefahrenbereiche, durch die das Bose in Form von Dédmonen eindringen kann (Marzahn
2003, 199; Ambos 2004, 82). Selbst die geringste Offnung an einem Haus erdffnet Ddmonen
die Moglichkeit, in das Gebaude zu gelangen und dort zum Schaden der Bewohner tétig zu
werden. Daher gibt es besondere Baurituale, die beispielsweise beim Einrichten einer Tiir
beachtet werden miissen, um diesen Gefahren entgegen zu wirken (Ambos 2004, 79-80).
Apotropiische Figuren dienen dabei als zusitzlicher Schutz und werden vor dem Bau unter
potentiellen Gefahrenbereichen, wie zum Beispiel der Tiirschwelle, vergraben oder innerhalb
des fertigen Hauses angebracht. Zu den apotropéischen Figuren siche aulerdem Rittig 1977,
Green 1983; Nakamura 2004.

143 Oriental Institute Chicago 1968, 198.

144 Schwenzner 1931/32, 245. Die Textstelle lautet: 7 ‘dumu™<-zi siparri ina pan aptdtimes tiri.

145 Gudea Cylinder A XX 14; A XXVIII 9; Thureau-Dangin 1907, 110; 120.

146 Edzard 1997, 81 iibersetzt den Begriff in seiner Bearbeitung nicht und verweist auf die
Diskussion bei Steinkeller/Postgate 1992, 60, die als Ubersetzung Hheiliger Bezirk im Bereich
des Tempels* vorschlagen.
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Tortiirmen hin. Die Existenz von Liiftungsschlitzen konnte ausschlief8lich in
Palastkontexten festgestellt werden. Auch die Texte belegen zwar, dass es am
Tempel Fensteroffnungen gegeben hat, ob sich diese jedoch am Kultraum selbst
befanden, erfahren wir allerdings nicht. Aufgrund der klimatischen Bedingungen
im Vorderen Orient muss es jedoch auch im Kultraum zumindest Liiftungsschlitze
gegeben haben. Da sich jedoch auch in den gut erhaltenen Kultrdumen des Anu-
Antum-Tempels und des Irigal in Uruk, deren Mauern bis zu 9 m hoch anstanden,
keine Offnungen im Mauerwerk fanden, l4sst sich annehmen, das die obligatori-
schen Liiftungsschlitze hoch an der Wand angebracht waren. Da alle Kultrdume
von sehr dicken Mauern umgeben waren, lasst sich vermuten, dass durch die
Liiftungsoffnungen nicht all zu viel Licht in den Kultraum eindringen konnte.
Aufgrund des Befundes miissen diese Annahmen allerdings noch spekulativ blei-

ben.

4.1.3. TUREN UND VORHANGE

Archiologisch

Tiiren

Tempeltore sind im 1. Jt. sowohl fiir Assyrien als auch fiir Babylonien sehr gut
belegt. Die Tore, die sich nach innen 6ffnen lieBen, bestanden aus ein oder zwei
holzernen Tiirfliigeln, die jeweils an einer Seite mit einem langen Pfosten verbun-
den waren. Die angespitzte Unterseite des Pfostens lagerte in schweren Angelstei-
nen, die im Boden eingelassen waren, und war in diesen drehbar. Diese
Bodenkonstruktion wurde hdufig durch speziell angepasste Bodenplatten abge-
deckt. Das obere Ende der Pfosten wurde durch an der Wand verankerte Ringe
gehalten (TAF. XVII A).'" Die Angelsteine und die abdeckenden Bodenplatten aus
Stein haben sich an vielen Fundorten erhalten. Als Beispiele seien hier lediglich
zwei der oben bereits behandelten Tempel ausgewéhlt: Im Nabii-Tempel in Horsa-
bad waren alle Durchgédnge zur Cella durch zweifliigelige Tore verschlie3bar,
deren Angelsteine und Riegelverschliisse noch in den Schwellen erhalten waren
(TAF. XVII B)."*® Im Marduk-Tempel Esagila in Babylon fanden sich Tiirangelkap-

seln fiir ein- und zweifliigelige Tiiren (TAF. XVII C). Reste der holzernen Tiirfliigel

147 Marzahn 2003, 199.
148 Heinrich 1982, 270.
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selbst haben sich u.a. in Mari und Tell Asmar/ESnunna erhalten. Beide Fundorte
datieren ins 2. Jt."* Die bekanntesten erhaltenen Torbeschldge stammen aus Imgur
Enlil/Balawat und datieren in die Regierungszeit des Assurnasirpal II. Am
Eingang zum Palast von Imgur Enlil und an der Vorcella des Mamu-Tempels
fanden sich die reliefierten Bronzebeschlége mit denen die Tore verkleidet
waren."® Auch im Nabii-Tempel in Horsabad haben sich bronzene Tiirbeschlige

erhalten."!

Vorhiinge

In der Tempelanlage auf der Palastterrasse von Horsabad (TAF. VIII A) sind beider-
seits der Tore der Vorcellae zu den drei grof8en Kultrdumen je zwei gro3e Steinrin-
ge in den Boden eingelassen, die Heinrich zufolge zum Befestigen schwerer

Vorhénge dienten.'*

Philologisch

Tiiren

Auch zahlreiche Textquellen deuten auf fest verschlossene Tempeltore hin.'>?
Dieses Sicherheitsbediirfnis verwundert beim Reichtum der Tempel nicht. Aul3er-
dem gibt es textliche Belege fiir umfangreiches Wachpersonal. B. Menzel fiihrt an,
dass jeder groBere assyrische Tempel iiber einen /ahhinu, einen obersten Wichter
verfligte, der Aufsicht {iber das iibrige Wachpersonal hatte. In Assur bestanden
seine Aufgaben darin, den Zugang zu den einzelnen Heiligtimern des Assurtem-
pels zu 6ffnen, Kleidung und Schmuck der Gétter zu inspizieren und zu horten
und insgesamt die Wertgegenstéinde des gesamten Assurtempels zu bewachen. '
Auch fiir das Ezida in Nimrud sind vier Wéchter fiir den inneren Tempelhof text-

lich belegt.'>

149 Parrot 1958, 268-269; Frankfort/Lloyd/Jacobsen 1940, 16.
150 Oates 1983, 42.

151 Heinrich 1982, 270.

152 Heinrich 1982, 272.

153 Nunn 2006, 173.

154 Menzel 1981, 223-224.

155 Holloway 1996, 31.
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Dariiber hinaus verweist eine Inschrift Nabonids auf Holztiiren, die die Cellae in
Babylon verschlossen:

Die Holztiiren, die in den Cellae des Tempels der Gétter von Himmel und Erde sind,
des 'Geheimnishauses' von Marduk und Sarpanitu, die Tiiren des DU KI.SIKIL, die
beiden der Cellae zum Hof KISAL.MAH und des Tores meiner Herrin .**°

Vorhiinge

Die Textquellen unterrichten uns auflerdem iiber die Existenz von Vorhidngen zum
Verschluss der Kultraume.'”” B. Pongratz-Leisten weist auf eine Station des
Neujahrsfestes hin, die im Akkadischen den Namen ,,zwischen den Vorhdngen*
(ina birit siddr) tragt. Im Anu-Antum-Tempel in Uruk wird mit diesem Begriff der
Tiirdurchgang zwischen der Cella des Anu und dessen Vorcella bezeichnet, der
hier immerhin 5 m breit und 6 m lang ist (TAF. XIV B). Aus entsprechenden Texten
ist bekannt, dass im ,, birit siddi“, zumindest wahrend der Zeit des Neujahrsfestes,

ein Thron fiir die Gotter aufgestellt war:

Sobald Anu im birit Siddi anlangt, nimmt er auf dem goldenen Sitz Platz.”*

Ein zeitgendssischer administrativer Text aus Uruk inventarisiert zudem eine
Anzahl von Stoffen, die zur Innendekoration der Cellae des Anu und der Antum
vorgesehen waren. A. Kose nimmt an, dass diese zu Vorhéingen, Uberziigen der
Torfliigel und Wandbehingen verarbeitet worden seien.'”

Auch fiir Babylon ist der Gebrauch von Vorhdngen im Kultraum textlich belegt.
Es handelt sich wiederum um einen Text aus dem Umfeld des Neujahrsfestes.
Dieser gibt an, dass ein Priester, nachdem er die Cella von Marduk und Sarpanitu
betreten hat, den Vorhang wegzieht, um die ,,alltédglichen Riten zu vollziehen.'®
Pongratz-Leisten zufolge ist die Tatsache, dass sich sowohl der Konig als auch die
Gotter vor den Blicken der AuBBenwelt durch Vorhinge schiitzten, im Orient weit

verbreitet.'!

156 Pongratz-Leisten 1994, 54; Text publ. bei: Langdon 1912, Nbn 8 VIII 311f.
157 Rehm 2009, 82; Nunn 2006, 179.

158 Pongratz-Leisten 1994, 52.

159 Kose 1998, 171, Text publ. in Beaulieu 1989.

160 Pongratz-Leisten 1994, 50.

161 Pongratz-Leisten 1994, 52.
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Zusammenfassung: Tiiren und Vorhéinge

Insgesamt gibt es also zahlreiche Indizien dafiir, dass der Kultraum durch Tore
fest verschlossen war. Der archéologische Befund weist in vielen Tempeln Tiiran-
gelsteine auf, die zum Verschluss ein- oder zweifliigeliger Tore dienten. Die Tore
bestanden aus Holz und waren mit Tiirbeschligen aus Metall verziert. Mehrere
Textquellen informieren auflerdem {iber die Existenz von Vorhingen, die das Kult-

bild zusétzlich verbargen.

4.1.4. Dacu

Eine weitere Moglichkeit der Beleuchtung stellt E. Heinrich zufolge der Lichtein-
fall durch Offnungen im Dach dar. Diese miissten durch entsprechende Klappen
verschlieBbar gewesen sein, um den darunter liegenden Raum vor Regen zu schiit-
zen.'?? Derartige Oberlichter sind in der Tat fiir 4gyptische Kultrdume nachgewie-
sen, so z.B. im Chons-Tempel in Karnak oder im gro3en Horus-Tempel von Edfu
(TAF. XVIII A UND C).'®® Die Dachdffnungen sind hier sehr klein und bilden die
einzige Lichtquelle im Kultraum; auf zusétzliche Fenster wurde verzichtet. Da die
Cella an allen Seiten von einem Gang umgeben ist, hétten Fenster in den Cella-
wiénden auch nur durch diesen ihr Licht erhalten und wenig zur Beleuchtung
beigetragen (TAF. XVIII B UND D).

Fiir Mesopotamien haben wir keinerlei Hinweise auf derartige Oberlichter. Auch
diirfte eine derartige Konstruktion bei einem Lehmdach, das bei Regen stark

erodiert, schwer zu realisieren sein.

4.2. KonsTLICHES LIcHT

4.2.1. LAMPEN

Archiologisch

Im 1. Jt. sind Tiillenlampen das gingige Beleuchtungsmittel in Mesopotamien.'**

Die Lampen bestanden aus Terrakotta oder Metall und benutzten als Brennstoff Ol

162 Heinrich 1984, 161.

163 Vortrag P. Zigani, Light and Function. An Approach to the Concept of Space in Pharaonic
Architecture, Kongress: Licht-Konzepte in der vormodernen Architektur. Diskussionen zur
Archéologischen Bauforschung 10, Berlin, 26.02.2009-01.03.2009.

164 Homes-Fredericq 1980/83, 461.
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(TAF. XIX A).'®® Neuassyrische Exemplare stammen beispielsweise aus Tell Halaf,
Bismaja, Nimrud und Tell Feheriye.'® Spitbabylonische Exemplare sind aus

Babylon, Nimrud, Horsabad, Tell Halaf und Ki§ bekannt.'®’

In den Palésten sind vereinzelt kleine Nischen in der Wand nachgewiesen, die zur
Aufnahme von Lampen dienten. Mehrere solcher Nischen sind beispielsweise aus
einigen Wohnrdumen im Nordwestpalast von Nimrud bekannt. Sie salen dort
etwa in ,,Greithohe* in der Wand.'®® Eine solche Nische konnte auch in Tell al-Ri-
mah im Tempel des 2. Jts. freigelegt werden. Sie befand sich hier in Raum XXV
und war mit schwarzer Farbe bemalt (TAF. XIX B).'® Im Nabu-Tempel in Horsabad
fanden sich in dem schmalen Gang 28 relativ hoch in der Wand mehrere schmale
Nischen an beiden Seiten des Ganges. Auch in der kleineren Cella 24 waren ober-
halb der erhohten Kultplattform zwei einander gegeniiberliegende Nischen ange-
bracht, deren Unterkante etwa zwei Meter iiber dem FuBboden lag.'” Die Deutung

dieser Nischen als Standplatz fiir Lampen ist jedoch nicht geklart.

In einigen der neuassyrischen Tempel in Nimrud, Tell al-Rimah und Niniveh
kamen mehrere steinerne Objekte ans Tageslicht, die von den Ausgribern zum
Teil als ,,Altire* identifiziert wurden.'”' Den Untersuchungen von S.W. Holloway
zufolge, der die Objekte mit dhnlichen Darstellungen auf Lamastu-Amuletten
vergleicht, handelt es sich dabei jedoch um Stiinder fiir Ollampen.'”? Die in
Nimrud und Tell al-Rimah in situ freigelegten Exemplare fanden sich vor den
Tordurchgédngen zur Vorcella bzw. zum Haupthof (TAF. XIX C UND D). Im
Kultraum selbst konnte keiner der steinernen Lampenstdnder nachgewiesen

werden.

165 Eine Liste mehrerer publizierter Tiillenlampen aus dem 1. Jt. aus Tell Halaf, Uruk und
Nimrud findet sich bei Holloway 1996, 32.

166 Homeés-Fredericq 1980/83, 461.

167 Homeés-Fredericq 1980/83, 463; Strommenger 1967, 17.

168 Es handelt sich um die Rdume DD, FF und YY. Zur Deutung als Wohnraume siehe Heinrich,
1984, 106. Zu weiteren Lampennischen in der Gruft Assurnasirpals IL. siehe ders. 113.

169 Oates 1967, 118.

170 Loud/Altman 1938, 26-27.

171 Holloway 1996, 27.

172 Holloway 1996, 31.
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Zahlreiche Abbildungen auf Siegeln, Amuletten und Kudurrus, hauptséchlich aus
dem babylonischen Raum, zeigen Tiillenlampen entweder allein oder auf einem

hohen Stinder ruhend (TAF. XIX E UND F).'”

Philologisch

Mehrere Ritualtexte aus der ersten Halfte des 1. Jts. geben Hinweise auf den
Einsatz von kiinstlicher Beleuchtung im Kultraum. Die Texte nennen Objekte
(AN-ZALAG-MES), die zum ,,Strahlenlassen des Angesichts [eines Gottes]“
(Sanmuru Sa zimi) in den Tempel eingebracht werden und ,,durch die ihre Tempel
wie die aufgehende Sonne erstrahlen®. Weiterhin werden Lampen (musanmirate)
genannt, die der Konig im Assurtempel aufstellt, um ,,das Antlitz [des Gottes

Assur] aufleuchten zu lassen.'™

Zusammenfassung: Kiinstliche Beleuchtung

Fiir das 1. Jt. sichern Funde von Ollampen aus Assyrien und Babylonien den
Einsatz kiinstlicher Beleuchtung. Steinerne Lampenstinder fanden sich in Tempel-
kontexten vor den Zugidngen zum Kultraum. In den Kultrdumen selbst sind
vereinzelt Nischen nachgewiesen, die zur Aufnahme von Ollampen gedient haben
konnten. Abbildungen von Tiillenlampen auf Siegeln, Amuletten und Kudurrus
zeigen diese zusitzlich auf Stdndern aus Metall. Textlich ist der Gebrauch von
Lampen im Kultraum bezeugt; in welchem Umfang die kiinstliche Beleuchtung

dort eingesetzt wurde, liel sich anhand des Materials allerdings nicht eruieren.

4.3. WEITERE HINWEISE

Eindeutige Hinweise auf die Lichtverhédltnisse innerhalb der Tempelbauten liefern
die sumerischen Tempelhymnen aus altbabylonischer Zeit. In den Hymnen
werden verschiedene Heiligtiimer in poetischer Sprache gepriesen. Mehrere Text-
passagen heben dabei die Dunkelheit und Kiihle im Tempelinneren, gewisserma-

en als charakteristische Eigenschaften der Sakralbauten, heraus:

173 Gilibert 2007, 1-3.
174 Podella 1996, 115-116; Menzel 1981, T24 und T27 (A.499, 500 Rs 18).
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10-11 Light does not enter your meeting-place where the god dwells, the
great ..., the beautiful place.

29 Your interior is cool, your exterior determines destiny.

93 Twilit interior in which moonlight does not shine.

500-501 Mother Nintur, the lady of creation, performs her task within your dark

place.’”

Auch eine Zeile aus der Hymne an das E-kur liest sich auf dhnliche Weise:

The house which knows no daylight is as great as a mountain."”

Eine weitere interessante Parallele liefert wiederum Agypten. Auch hier liegt die
Cella im hintersten, innersten Bereich des Tempels. Sie ist iiber eine Reihe von
Hofen, Pfeilerhallen und Vorrdumen zugénglich, deren Gréf3e und Hohe abneh-
men, je weiter man sich der Cella néhert (TAF. XVIII B UND D). Gleichzeitig wird
durch eine gezielte Lichtfiihrung die Beleuchtung auf dem Weg zur Cella so redu-
ziert, dass ein ,,sense of seclusion® entsteht.'”” Innerhalb des Kultraumes selbst

herrscht fast absolute Dunkelheit (TAF. XVIII C).'”®

4.4. ERGEBNIS

Die Untersuchung des archéologischen und textlichen Materials ldsst nun Riick-
schliisse auf die Lichtverhiltnisse innerhalb der Cella des 1. Jt. zu.

Der Vergleich der Gebdudeorientierung verschiedener Tempelanlagen hat ergeben,
dass diese untereinander variieren und ihnen sicherlich keine klimatischen oder
beleuchtungstechnischen Konzepte zugrunde lagen. Ein gezielter Einfall von
Sonnenlicht zur Beleuchtung der Kultrdume konnte somit ausgeschlossen werden.
Ob natiirliches Licht {iberhaupt eine Rolle bei der Beleuchtung spielte, sollte
anhand der Offnungen im Mauerwerk untersucht werden. Die Textquellen belegen
die Existenz von Fenstern am Tempel, jedoch nicht explizit am Kultraum selbst.
Allerdings geben Tempelhymnen zumindest fiir die altbabylonische Zeit wertvolle

Auskiinfte tiber die Lichtverhéltnisse innerhalb des Tempels, dessen Inneres sie

175 Sjoberg/Bergmann 1969.
176 Kramer 1957, Textzeile 5.
177 Wightman 2007, 104, 109.
178 Wightman 2007, 109.
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als dunkel und kiihl preisen. Demnach konnen die textlich belegten Tempelfenster
nicht all zu zahlreich oder grofl gewesen sein. Im archédologischen Befund konnte
tatsdchlich nur ein einziges Fenster nachgewiesen werden, obwohl die Mauern der
Tempel teilweise bis zu 9 m Hohe erhalten waren. Das im Anu-Antum-Tempel in
Uruk nachgewiesene Fenster sall zudem an einem Treppenhaus und ldsst somit
keine Riickschliisse auf Fenster im Kultraum zu. Auch Fensterverschliisse, wie sie
aus benachbarten Regionen bekannt sind, konnten fiir Mesopotamien im 1. Jt.
nicht nachgewiesen werden.

Die Kiihle innerhalb der Tempel, auf die die Texte verweisen, muss neben der
Abdunkelung der Rdume zusitzlich durch eine Form der Temperaturregulierung
erzeugt worden sein. Im Vorderen Orient wird die Klimatisierung von Innenrau-
men vorwiegend durch Liiftungsschlitze erreicht. Solche Schlitze kdnnen im unte-
ren oder oberen Bereich der Wande angebracht sein. Fiir das 1. Jt. konnten
Liiftungsschlitze jedoch lediglich in Palastkontexten archdologisch nachgewiesen
werden.

Auch durch die Tiiren wird wenig Licht in den Kultraum gelangt sein, denn die
archdologischen und textlichen Indizien deuten auf fest verschlossene und
bewachte Tore und den zusitzlichen Einsatz von Vorhidngen am Kultraum hin.
Auf Offnungen im Dach, wie sie aus dgyptischen Tempeln bekannt sind, gibt es
fiir Mesopotamien keinerlei Hinweise. Aufgrund der starken Erosionsanfilligkeit
eines Lehmdaches konnen solche Offnungen m.E. jedoch ausgeschlossen werden.
Der Vergleich mit Agypten lieferte jedoch interessante Hinweise zu den Lichtver-
hiltnissen im Kultraum. In dgyptischen Tempeln des 1. Jt. existiert eine bewusste
Gestaltung mit Licht, die in einer graduellen Reduzierung der Helligkeit auf dem
Weg zur Cella besteht. Der Kultraum selbst ist dabei absichtlich sehr dunkel
gehalten und gut verschlossen.

Auch der Einsatz von kiinstlicher Beleuchtung im altorientalischen Kultraum ist
textlich nachgewiesen. Zahlreiche Lampenfunde weisen auf die Ollampe als
gingiges Beleuchtungsmittel im 1. Jt. hin. In welchem Umfang man sich den
Einsatz von Ollampen im Kultraum vorzustellen hat, ist jedoch anhand des Mate-
rials bislang nicht auszumachen. Bedenkt man die Hinweise auf dunkle Innenrdu-

me in den Tempelhymnen, so war die Cella sicherlich nicht sonderlich hell
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erleuchtet. Da die meisten Cellae in den groen Tempelanlagen des 1. Jt. sehr
gerdumig waren — mit bis zu 25 m Lange und wahrscheinlich sehr hohen
Decken'” — werden sie durch das relativ schwache Licht der Ollampen wahr-
scheinlich eher spirlich erleuchtet worden sein. Zumindest wihrend der tdglichen
Riten muss der Kultraum in der direkten Umgebung des Kultbildes jedoch in
einem MafRe erhellt gewesen sein, das dem Priester deren Durchfiihrung erlaubte.
Wie wir gesehen haben, war auBBerdem das Beobachten des Gotterbildes ein wich-

tiges Instrument der Priester, um die Laune des Gottes abzulesen.

Es konnte also gezeigt werden, dass der Kultraum mit hoher Wahrscheinlichkeit
dunkel und kiihl gehalten wurde und aullerdem gut verschlossen war. Dies gilt
offenbar sowohl fiir die assyrische Langraumcella als auch fiir die babylonische
Breitraumcella. Die unterschiedliche Form dieser beiden Kultraumtypen, die
sicherlich auf verschiedene Kultanforderungen zuriick geht, hatte daher zumindest
auf die Lichtverhéltnisse in der Cella keinen Einfluss.

Die Beleuchtung im Kultraum wurde mithilfe von Ollampen erzeugt. In diesem
Zusammenhang sind die Textquellen von Interesse, die explizit darauf verweisen,
dass die Lampen zum ,,Strahlenlassen des Angesichts [eines Gottes]* in den
Kultraum eingebracht wurden. Es konnte bereits gezeigt werden, dass das ,,Strah-
len* im Alten Orient iiber die reine Lichtqualitét hinaus, die géttliche Energie und
Macht darstellte. Die Hinweise auf ein bewusstes ,,Strahlenlassen® des Gotterbil-
des innerhalb der Cella deuten demnach auf eine gezielte Inszenierung des Kult-
bildes hin. Im Folgenden soll daher untersucht werden, ob es weitere Hinweise
auf eine Kultinszenierung gibt. Aulerdem wird die Frage nach der ,,Zielgruppe*

einer solchen Inszenierung zu kliren sein.

179 Vgl. die Cellae der Hauptgotter in den Tempelanlagen von Dur Sarrukin/Horsabad (TAF. VIII).
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5. DiE INszZENIERUNG DES KULTBILDES IM ALTEN ORIENT

5.1. ,,DAS ANGESICHT DES (GOTTES STRAHLEN LASSEN*: DIE
INSZENIERUNG DES MELAMMU

Bereits A.L. Oppenheim hat darauf hingewiesen, dass der ,,ehrfurchtgebietende
Schreckensglanz melammu durch eine Lichtspiegelung des realen Gewandes des
Gotterbildes verursacht sei, und zwar durch Edelmetallapplikationen, die auf die
Gewinder aufgeniht wurden.*“'*® Oppenheim fiihrt an, dass die ,,unsichtbare
Gottessubstanz* dabei sowohl durch die glinzende ,,Haut* der Statuen, als auch
durch deren kostbare Ausschmiickung visualisiert werde. Die Lichtherrlichkeit der
Gotter, als Kennzeichen fiir deren Lebenskraft, Aktionspotential und Wohlwollen
werde durch den von ihnen ausgehenden Strahlenglanz verkorpert. '™

Einem &dhnlichen Ansatz folgt auch 1. Winter, der zufolge das Strahlen der Gotter-
bilder der visuell manifeste Ausdruck ihrer gottlichen Energie sei, welche auf
physisch reale Weise auf den Betrachter wirke und bei diesem Ehrfurcht und
Angst auslose.'™ Auch J.-C. Margueron weist auf die visuelle Wirkungskraft des
Gotterbildes hin: ,,Certains textes mésopotamiens montre la puissance de la statue

divine; d'elle émanent puissance, lumiére et force vital.*“'®

Aus den Textquellen geht hervor, dass das Strahlen des Kultbildes im Alten Orient
auf kiinstliche Weise herbeigefiihrt wurde.'® Wie bereits gezeigt wurde, bestanden
die Kultbilder vorwiegend aus kostbaren Materialien und waren mit edlen Stoffen
bekleidet. Um ,,das Antlitz [des Gottes] aufleuchten* zu lassen, wurden die von
Gold, Silber und Lapislazuli glanzenden Statuen zusétzlich durch Lampen
(muSanmirate) beleuchtet.'® Dabei wiirde das flackernde Lampenlicht die gldn-
zenden Oberflachen bewegt erscheinen lassen und somit fiir eine visuelle Bele-
bung der Statuen sorgen. Einen dhnlichen Effekt nimmt H. Vogel fiir die polierten
Oberfldchen der Gudeastatuen an (TAF. XX A), die ,,den Stein im Wahrnehmungs-

prozess in eine 'lebendige' Materie zu transformieren vermdgen, denn durch die

180 Podella 1996, 39, FN 181; Oppenheim 1943, 31f; ders. 1949, 191.

181 Podella 1996, 265.

182 Vgl. Kapitel 3.1.

183 Margueron 1994, 47.

184 Podella 1996, 39-40, 116; siche hierzu auch Cassin 1968, Langer 1989, Romer 1973.
185 Vgl. Kapitel 3.3.1, S.16 und Kapitel 4.2.1, S.44.
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Reflexe des Lichts auf den spiegelglatten Flichen wird optisch der Eindruck von
Bewegtheit und Augenblicklichkeit erreicht.'*

Auch den Glanz der ,,strahlenden Heiligtiimer* hat man bewusst herbeigefiihrt. So
gibt Assarhaddon an, die Wéande der Kultrdume in Assur und Babylon mit Silber
und Gold iiberzogen zu haben, um sie ,,strahlend wie der Tag* zu machen (kaspa
hurdsa uhhizuma unammera kima iime)."*” Neben dem verschwenderischen
Einsatz von Gold wurden die Winde der Cellae auBerdem geweiBt.'™ Nebukade-
nezar berichtet in einigen seiner Inschriften dariiber, dass er die Wéande der Cella
des Marduk, die er von ,,Gips und Asphalt glinzend* vorgefunden habe, zusitz-
lich vergolden und den Fu3boden mit ,,Blaustein und Alabaster auslegen lie3.
Die Deckenbalken aus libanesischem Zedernholz lief3 er ebenfalls mit Gold {iber-

ziehen und an der Unterseite mit Edelsteinen besetzen.'® Auch die Kultrdume des

Nabii und der Sarpanitu in Esagila kleidete er mit Gold aus.'”

Diese Indizien deuten auf eine bewusste Inszenierung des gottlichen melammu
innerhalb des Kultraumes hin. Da die Gétter selbst als strahlend und gldnzend in
den Texten beschrieben werden, verwundert es nicht, dass auch die Kultbilder und
der Wohnort des Gottes auf eine Weise gestaltet werden sollten, die als angemes-
sene Reprisentation galt. Eine Vorstellung von der iiberwiltigenden Pracht, die
von dem Kultbild ausgegangen sein muss, vermittelt die Beschworung ,,Als der
Gott geschaffen war®, die wihrend der Belebung der Statue im Rahmen der
Mundwaschungs- und Mundéffnungszeremonie vom Priester rezitiert wird. Der
Anfang der Beschworung lautet:

Als der Gott erschaffen war und die reine Statue vollendet war, erstrahlte der Gott in

allen Lindern.

Er trdgt die Pracht (Salummatu), ist geeignet fiir die Herrschaft, er ist Held und

hinsichtlich der Brust vollkommen.

186 Vogel 2000, 74.

187 Winter 1994, 124.

188 Der weille Anstrich der Cella-Wénde konnte in vielen Tempeln archéologisch nachgewiesen
werden (Heinrich 1982, 291). In Horsabad beispielsweise waren sowohl im Nabii-Tempel, als
auch in der Tempelanlage auf der Palastterrasse iiber verschieden hohen schwarzen Sockelzo-
nen aus Asphalt alle Rédume mit Gips oder Kalk weif3 getlincht (Heinrich 1982, 270-271).

189 Wetzel/Weissbach 1938, 73.

190 Wetzel/Weissbach 1938, 67.
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Mit Glanz (melammu) umgeben, die Gestalt (bunnannii) mit ehrfurchtgebietendem
Glanz (rasubbatu) angetan. Prichtig erstrahlt er, die Statue ist in Reinheit herr-

lich.”"

In diesem Text wird zur Beschreibung der vollendeten Statue besonders auf die
Terminologie des Strahlens und Glidnzens zuriickgegriffen. Die Qualitit des von
der Gottheit ausgehenden Lichterglanzes muss jedoch von hoher Intensitét sein,
um beim Betrachter Ehrfurcht oder gar Grauen auslosen zu konnen.'” Zwei Texte
weisen darauf hin, dass die Umsetzung des gottlichen Strahlens durchaus unter-
schiedlich ,,gelungen* gewesen zu sein scheint.

So berichtet ein Text iiber die Pliinderung Nippurs durch die Elamer, welche
Erfahrung die Eindringlinge bei dem Versuch machten, das Gétterbild zu steh-
len'”:

Der Feind néherte sich Enmundagalla [wahrscheinlich ein Gebdudeteil im Ekur] in
boser Absicht, vor ihm war der Gott in Licht gekleidet, wie ein Blitz leuchtete er, er

bebte auf seinem Sitz, der Feind fiirchtete sich und zog sich zuriick.’

Die furchteinfloBende Wirkung des strahlenden Gétterbildes wird hier sehr
eindrucksvoll dargestellt. Das Goétterbild wird von den Eindringlingen offenbar so
real erlebt, dass diese selbst das Beben seines Korpers wahrnehmen. In diesem
Fall scheint die Inszenierung des Kultbildes erfolgreich gewesen zu sein.

Ein anderer Text iiber die Pliinderung und Entweihung des Inanna-Tempels ldsst
erkennen, dass dies jedoch nicht immer der Fall gewesen sein muss. Die Situation

wird dramatisch aus der Perspektive der Gottin selbst geschildert:
Dieser Feind betrat meine Cella mit angezogenen Schuhen.
Dieser Feind brachte mir [=legte an mich] seine ungewaschenen Hinde.
Seine Hdiinde brachte er hin und machte mich schaudern.
Dieser Feind brachte seine Hand hin und lief3 mich in Furcht sterben.
Ich fiirchtete mich, aber er fiirchtete mich nicht!

Meine Kleidung hat er mir ausgezogen und seine Frau [damit] bekleidet.

191 Berlejung 1998, 449.

192 Winter 1994, 124-125.

193 In Kriegssituationen war es gingige Praxis, die Tempel des Feindes zu zerstoren und die
Gotterstatuen und Priester zu entfiihren (sieche dazu u.a. Berlejung 2002, 196, 200).

194 Weiershduser 2007, 3.
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Dieser Feind hat den Lapislazuli abgetrennt und seine Tochter [damit] ausgestat-

tet.!”

In diesem Fall scheint die Wirkung des Kultbildes keinen Einfluss auf den dreis-
ten Dieb gehabt zu haben, iiber dessen Identitét wir leider nichts wissen. Sollte der
Schénder des Inanna-Bildnisses moglicherweise der Bedeutungszusammenhénge
in der Cella, etwa aufgrund seiner Herkunft, nicht gewahr gewesen sein? Dariiber
lasst sich nur spekulieren. Sicher ist jedoch, dass die Wirksamkeit der Inszenie-

rung nur dem informierten Betrachter zuginglich gewesen sein wird.

Es lésst sich demnach festhalten, dass das sichtbare Gldnzen und Strahlen im
Alten Orient untrennbar mit der physischen Gestalt der Gottheit verbunden waren.
Wie gezeigt werden konnte, handelt es sich dabei um einen real wahrnehmbaren
Lichterglanz, der gezielt kreiert wurde, um das Kultbild in Szene zu setzen. Zum
Einsatz kamen dabei vor allem grof3e Mengen an Gold und Edelsteinen sowie eine
entsprechende Beleuchtung durch Lampen. Der Glanz beschriankte sich nicht auf
das Gotterbild allein, sondern erstreckte sich in der gesamten Cella, deren Wénde
und Deckenbalken ebenfalls mit Gold und Edelsteinen geschmiickt waren. Der
auf diese Weise erzeugte strahlende Schein des Kultbildes in der relativen Dunkel-
heit der glinzenden Cella musste beim informierten Betrachter ein Bild der gottli-

chen Macht und Lebensenergie evozieren (TAF. XX B).

5.2. DiE FRAGE DER ZUGANGLICHKEIT

Die Uberlegungen zur Inszenierung des Kultbildes, werfen die Frage nach der
Identitdt des Betrachters auf. Jede Inszenierung hat naturgeméal eine Zielgruppe,
d.h. einen Personenkreis, auf welchen die Gestaltung ausgerichtet ist. Es soll
daher untersucht werden, ob sich die Zielgruppe der Kultinszenierung fiir den
Alten Orient ausmachen ldsst. Wie bereits gezeigt werden konnte, wurde der
Eingang zur Cella offenbar gut bewacht. Zuerst soll daher eruiert werden, wer

iiberhaupt Zutritt zum Kultbild hatte.

195 Berlejung 2002, 201.
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In vielen Kulturen ist der sakrale Raum mit Tabus belegt, die bestimmte Verhal-
tensregeln verlangen und den Zutritt durch Restriktionen regeln.'”® Diese Rein-
heitstabus kulminieren in besonders wichtigen Rdumen, die daher eine
Behandlung erfordern, die deren Sakralitit demonstriert und zugleich wahrt."’
Die Frage der Zugénglichkeit ist fiir die altorientalischen Tempel nicht mit Sicher-
heit zu beantworten.

B. Menzel sieht in der auffilligen Haufigkeit von Prozessionen im assyrischen
Kult, bei denen die Gottheiten aus ihrem Tempelbezirk herausgefiihrt und der
Offentlichkeit prisentiert wurden, einen Hinweis darauf, dass der Gang in den
Tempel nicht das Ubliche war. Allerdings nimmt sie einschrinkend an, dass es
grundsitzlich gestattet gewesen zu sein scheint, zumindest den du3eren
Tempelbezirk zu betreten.'® Im 1. Jt. sind Festumziige, bei denen die Kultbilder
fiir den einfachen Menschen wahrnehmbar sind, die gingige Praxis.'”

B. Pongratz-Leisten zufolge reisen zu diesen Umziigen Schaulustige aus dem
ganzen Land an.”® Auch A.L. Oppenheim geht von einer strengen Regulierung
des Zugangs zur Cella aus, der ihm zufolge ausschlieBlich Priestern und
priesterlichen Beamten mit der Bezeichnung ,,(die das) Haus betreten““gestattet
war.”!

Basierend auf dem Vorhandensein privater Weihgeschenke und Opfergaben
innerhalb der Kultrdume nimmt E. Heinrich an, dass auch Laien prinzipiell Zutritt
zu den Cellae hatten, jedoch unter gewissen Auflagen, wie beispielsweise der
Begleitung eines Priesters.”® Er vergleicht den altorientalischen Tempelbetrieb mit
dem barocker Kirchen, ,,deren ebenfalls architektonisch klare Rdume aufgelost
sind in eine Fiille verschiedener Andachtsstatten und tiberwuchert von Schmuck

und den Heiligen geweihten Gegenstinden. "

196 Elsas 1988, 33.

197 Wightman 2007, 933.

198 Menzel 1981, 4-5.

199 Pongratz-Leisten 1994, 4.

200 Die Prozessionen versteht sie als ,,Zeichensystem, das von der Priesterschaft und auch dem
Koénig dazu genutzt wurde, aktuelle Kultsituation und Mythos auf der visuellen Ebene mitzu-
teilen und auf diese Weise Popularisierung von Theologie zu betreiben, die ansonsten Spezia-
listen vorbehalten war.* (Pongratz-Leisten 1994, 5).

201 Oppenheim 1944, 56.

202 Heinrich 1982, 245.

203 Heinrich 1982, 244.
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Im Alten Orient wurden Anwirter auf das Priesteramt durch Leberschau bestimmt
und anschlieend langjdhrig ausgebildet. Amtierende Priester mussten zur
Ausiibung des Gottesdienstes strenge Reinheitskriterien einhalten. Dazu zéhlten
u.a. korperliche Vorschriften wie die Rasur oder die Einhaltung von Speiseta-
bus.** Die Priester waren durch ihre Ausbildung und die Kenntnis der Schriften
Experten in Ritual und Kult. Laien hingegen hétten bei einer Begegnung mit der
Gottheit unweigerlich Fehler begehen und so den Zorn der Gottheit auf sich

ziehen konnen.?”

Die groBBen Tempelkomplexe des Alten Orients bestanden aus einer Reithe von
Hofen und Raumlichkeiten, welche wiederum verschiedene Funktionen erfiillten.
Es gab Kiichen und Werkstétten, Wirtschaftsarchive und sicherlich auch Stallun-
gen. Insgesamt war eine Vielzahl von Menschen am Tempel beschéftigt, welche
dementsprechend Zugang zu ihren jeweiligen Tétigkeitsbereichen haben mussten.
Mit zunehmender Néhe zur Cella mag der Zugang jedoch mehr und mehr
beschrinkt gewesen sein, denn hier residierte das Kultbild und hier wurden auch
die Tempelschitze verwahrt.

Allein aus pragmatischer Sicht unterlag die ndhere Umgebung der Cella eines
groflen Tempels aufgrund der dort vorhandenen Reichtiimer sicherlich hoher
Sicherheitsvorkehrungen. Aus neuassyrischer Zeit sind mehrere Diebstihle im
Assurtempel textlich bezeugt und bereits aus einem altassyrischen Brief geht
hervor, dass Diebe in den Assurtempel eindrangen und dem Goétterstandbild das
Schwert und die goldene Sonnenscheibe direkt von der Brust stahlen.”*® Auch der

Einsatz von Wachposten im Tempel ist textlich bezeugt.*’

Man kann sich die Zugangssituation in den groflen assyrischen und babylonischen
Tempeln des 1. Jt. sicherlich analog zu den dgyptischen Tempeln denken, fiir die
die Frage der Zuginglichkeit gesichert ist: Die Cella mit dem Kultbild, die auch
hier im innersten Teil des Tempels lag, war ausschlieBlich dem Pharao und den

obersten Priestern zugénglich. Sie war mit einer hdlzernen Tiir verschlossen, die

204 Rehm 2009, 83.

205 Dandamayev 1996, 45; Zgoll 2003, 189.

206 Menzel 1981, 39.

207 Zum Nachweis von Wachpersonal in den Tempeln vgl. S.40.
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nur wihrend der téglichen Opferrituale oder der saisonalen Feste gedffnet wurde.
Allein wéhrend dieser Feste verlie3 das Kultbild sein Heiligtum und war fiir die

Offentlichkeit sichtbar.>*®

Den vorangegangenen Erliuterungen zufolge hatte die allgemeine Offentlichkeit
hochstwahrscheinlich keinen Zugang zu den intimsten Wohnrdumen der Gottheit.
Sie bekam das Kultbild zwar wéhrend der regelmifBigen Festumziige zu Gesicht,
der direkte Zugang zur Cella war allerdings dem Konig und den Priestern vorbe-
halten. Demnach wére der unmittelbare Kontakt zum Kultbild in dessen Privatrau-
men ein hohes Privileg, das nur den wenigsten vergénnt war. Die regelméaBige
Ausfahrt der Gotterbilder bei Festen deutet jedoch auf den Wunsch der grof3en
Masse hin, das Kultbild zu sehen.

Sowohl die Kultinszenierung des Gotterbildes, die besonders auf die visuelle
Wahrnehmung ausgerichtet ist, als auch die strengen Zugangsbeschrankungen
deuten auf die Wichtigkeit im altorientalischen Kult hin, den Gott mit eigenen
Augen zu sehen. Dieses Privileg behielten sich offenbar der Konig und die Pries-
ter vor, denen allein der direkte Kontakt zur Gottheit gewéhrt war. Die Haufigkeit
der Umziige deutet auf den dringenden Wunsch der Offentlichkeit hin, das Kult-
bild sehen zu diirfen.

Diese Uberlegungen erinnern stark an den indischen Tempelkult, dessen zentrales
Element das ,,Schauen der Gottheit™ ist. Der folgende Exkurs soll daher dem indi-
schen Tempel gewidmet werden. Im Hinblick auf die Fragestellungen dieser
Arbeit wird dabei besonderes Augenmerk auf die Inszenierung des Kultbildes, den
Einsatz von Licht in der Sakralarchitektur und die Bedeutung des ,,religiésen

Sehens™ gelegt werden.

5.3. Exxurs INDIEN: DARSAN UND TEJAS
5.3.1. Die BepeutunG pES TEMPELS
Wie im Alten Orient, ist auch der altindische Tempel Besitz und Wohnhaus des

Gottes, welcher in Form seines Gotterbildes im Tempel préisent ist.*”” Der Tempel-

208 Podella 1996, 84.
209 Golzio 1983, 1; Eck 1996, 3.
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bau und die Herstellung des Gétterbildes unterliegen tradierten Vorschriften,
welche in den sog. Silpasdstras, den kanonischen Bauhandbiichern, genau nieder-
geschrieben sind. Jedes Bauteil, jede Form und Struktur im Tempel hat eine
bestimmte Bedeutung und ist einer Gottheit oder einem Teil des Kosmos zugeord-
net.?' Ahnlich der altorientalischen Tradition, gilt auch der indische Tempel
sowohl als Abbild des Kosmos, wie auch als Repriasentation des Weltenberges, der
Urheimat der Goétter. Die Idee des Berges findet gestalterischen Ausdruck in Form
des Tempelturms sikhara, der bei den klassischen Tempeln einem Gebirge gleich
modelliert und mit komplexen figiirlichen Reliefs versehen ist (TAF. XXI A UND
B).”!! Die Reliefs am AuBeren des Tempels spiegeln die Vielfalt des Lebens in all
seinen Ausdrucksformen wider und zeigen verschlungene Darstellungen von
Pflanzen, Tieren, Menschen und Géttern. Die Dunkelheit innerhalb des Tempels
erinnert an eine Hohle tief im Bergesinneren.*” Die Cella selbst ist meist komplett
fensterlos und von dicken Mauern umschlossen. Sie wird garbhagrha (,,Mutter-
leib-Kammer*) genannt und bildet das Herzstiick des Tempels (TAF. XXI C). Zu
Baubeginn wird unter dem Boden der Cella der ,,Samen* des Tempels in Form
einer Griindungskapsel ,,gepflanzt®, der symbolisch durch die Achse des Tempels

direkt in den Himmel wichst.?"?

Als Mittelpunkt des offiziellen Kultes tritt der Tempel in Indien erst ab dem 5. Jh.
n. Chr. in Erscheinung.”'* In der Zeitspanne vom 8. - 13. Jh. n. Chr. erlebten die
monumentalen Tempelbauten, besonders in Siidindien, ihren Héhepunkt. Der
Tempelkult wurde nun strukturalisiert und institutionalisiert, mit einer hierar-
chisch gegliederten Gotterwelt, an deren Spitze Siva und Visnu standen und einer
klar abgegrenzten Priesterklasse.”'” Bereits seit dem frithen 5. Jh. n. Chr. ist eine
enge Verbindung zwischen dem Herrscher und der jeweiligen Stadtgottheit
belegt.”'® Diese Beziehung zwischen Gottheit und Herrscher und die Rolle des

altindischen Konigs als Tempelbauer erinnern stark an mesopotamische Vorstel-

210 Eck 1996, 59; Guy 2007, 43.

211 Golzio 1983, 58.

212 Die Form des klassischen altindischen Tempels geht tatséchlich auf in den Fels geschlagene
Vorbilder zuriick (Guy 2007, 24.)

213 Eck 1996, 61-63.

214 Guy 2007, 24.

215 Guy 2007, 91.

216 Guy 2007, 71.
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lungen. Durch das Bauen monumentaler Staatstempel sicherte sich der Konig den
gottliche Beistand, der fiir seine Rolle als Beschiitzer des Volkes von grofler Wich-
tigkeit war. Dartiber hinaus galt ein Tempelbau als hoch politischer Akt, der die
Position des Bauherren als Krieger und Eroberer bestitigte.?'” Uber die Taten und
die groBziigigen Spenden des Stifters berichten an jedem groflen indischen Tempel
in den Stein geritzte Griindungsinschriften. In einer Inschrift des Pallava-Herr-
schers Rajasirmha aus dem 7./8. Jh. n. Chr. am Tempel Rajasirhhe$vara heil3t es
beispielsweise:

May Siva be permanently present in this temple, Rajasimhesvara, built of stone,

which rises as if reaching the clouds, which surpasses Kailasa in its beauty and

which was built by Rajasimha, the righteous king of kings, who forced all quarters to

obey his commands and who proved a king-lion to the elephants of his opponents.”’*

Der Akt des Gebens zur Erlangung gottlichen Segens trégt in Indien die Bezeich-
nung dana. Neben den materiellen Vorteilen, die sich durch den Tempelbau fiir
sich und sein Volk ergaben, verschaffte sich der Konig durch dana auch auf
personlicher Ebene spirituelle Weiterentwicklung.?' Durch seine groBziigigen
Gaben an die Gottheit sicherte er sich allein den spirituellen Vorteil, der sich aus

dem direkten Kontakt mit der Gottheit ergab.?*

5.3.2. Dit FRAGE DER ZUGANGLICHKEIT

Auller dem Konig war nur der obersten Priesterkaste der Brahmanen der Zutritt zu
den intimsten Rdumen der Gottheit gestattet. Die Brahmanen besallen das
Erbrecht zur Umsorgung der Gottheit und zum Vollzug der Riten. Thre Privilegien
umfassten die Regulierung des Zutritts zum Gotterbild und die Bewachung des
Tores.”' In jedem grofen Tempel gab es zusitzlich zur zentralen Cella des Haupt-
gottes mehrere umgebende Schreine fiir untergeordnete Gottheiten, deren Zugéng-
lichkeit keinen ganz so strengen Regulierungen unterlag.””* Diese Schreine waren

auch dem normalen Volk fiir private Gebete zugénglich. Gegen entsprechendes

217 Guy 2007, 89.
218 Guy 2007, 71.
219 Guy 2007, 89.
220 Guy 2007, 71.
221 Guy 2007, 95-96.
222 Eck 1996, 27.
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Entgelt vollzogen die Priester aulerdem einen Opferritus im Namen des Spen-
ders.”” Dabei konnte jede Art von Anliegen der Gottheit vorgetragen werden, wie
etwa ein materieller Wunsch oder ein Bittgesuch bei Krankheit. Die Art des
Rituals richtete sich dabei nach der Art des individuellen Wunsches. Ein einfaches
Ritual konnte beispielsweise allein, am hduslichen Schrein durchgefiihrt werden.
Fiir kompliziertere oder bedeutendere Anliegen bedurfte es allerdings der Durch-
fithrung durch einen Priester im Tempel oder zumindest dessen Anleitung.”* Die

Cella des Hauptgottes zu betreten, war den meisten Adoranten jedoch untersagt.”

5.3.3. Die RoLLE DEs GOTTERBILDES

Die indische Bezeichnung fiir das Kultbild, die formgewordene Gottheit selbst, ist
miirti.”* Die anthropomorphen Kultbilder waren von verschiedener Art. Es gab
Statuen, kleinere Statuetten und Gemalde. In allen Traditionen — Hinduismus,
Buddhismus und Jainismus — unterlag jede Form des Gétterbildes festen Gestal-
tungsregeln, den sastras, die seit der spéten vedischen Zeit tradiert und in den
silpasastras niedergeschrieben waren. Diese hatten, mehr oder weniger unverén-
dert, {iber 2000 Jahre Bestand.””” Dabei orientierten sich alle MaBe und Proportio-
nen (des Tempels sowie des Kultbildes) am Vorbild des uranfanglichen Menschen
Purusa, aus dessen Korper einst das Universum geschaffen wurde.”® Die
silpasastras schrieben vor, dass jedes Bildnis des Gottes eine feststehende Pose
und Haltung (stehend, sitzend oder liegend) wiedergeben sollte (TAF. XXII A UND
B). Die Maf3e und Proportionen unterlagen ebenfalls genauesten Vorgaben. Auch
iiber die Griinde fiir die Notwendigkeit der Einhaltung dieser Regeln gaben die
Texte Auskunft: Nur ein korrekt gestaltetes Kultbild konnte die gottlichen Krifte
aktivieren, die es beispielsweise in die Lage versetzten, Stinden zu erlassen.*”
Wie auch fiir den Alten Orient angenommen wird, begaben sich die indischen

Handwerker zum Fertigen des Gotterbildes in einen speziellen geistigen

223 Guy 2007, 79.
224 Guy 2007, 95.
225 Guy 2007, 79.
226 Eck 1996, 38.
227 Guy 2007, 55-56.
228 Guy 2007, 54-55.
229 Guy 2007, 55.
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Zustand.”’ Nach der Fertigung des Bildes bedarf es verschiedener Belebungsriten
durch den Priester, um die Wirksamkeit des Kultbildes zu aktivieren. Diese
umfassen das Einhauchen des Lebensodems (prana), die rituellen Augenoffnungs-
rituale und Erweckungsgebete.*"

Analog zur altorientalischen Vorstellung hatte die auf diese Weise zum Leben
erweckte Statue menschliche, priziser konigliche Bediirfnisse.”” Die Brahmanen
waren mit der andauernden Versorgung der Gottheiten betraut. Zum tiglichen
Kult, pija, gehorte das Wecken am Morgen, das Ehren mit Raucheropfern, Musik
und Gesang, das Baden und Ankleiden, das Bereiten der Mahlzeiten und das
Zubettbringen am Abend. Zur angemessenen Ehrerbietung zéhlten aulerdem das
Wedeln von frischer Luft und das Vertreiben der Fliegen (TAF. XXII C).***

Die indischen Goétterbilder erfiillen zwei wesentliche Funktionen: Zum einen
dienen sie als Verkorperung der Gottheit, zum anderen stellen sie fiir den Adoran-
ten einen Fokus fiir die individuelle Meditation iiber die entsprechende Gottheit

dar 234

5.3.4. DAs ,,SCHAUEN DER GOTTHEIT*: DARSAN

Die rituelle Gottesverehrung in Indien beinhaltet die Einbindung aller Sinne —
sowohl des Gottes als auch des Adoranten. So sind beispielsweise der Duft von
Bliitengirlanden, das Klingen von Glocken und das Licht von Lampen wichtige
Bestandteile des Kultes.” Eine besondere Vorrangstellung nimmt dabei jedoch
das Sehen ein. Das Sehen der Gottheit, darsan, bildet das Herzstiick der Gottes-
verehrung.” Dabei ist darsan die Fihigkeit, das Géttliche in einem Kultbild zu
sehen und die tiefste emotionale Erfahrung im Kult.”” Zum Empfangen des gottli-
chen Beistandes ist es jedoch von grofler Wichtigkeit, nicht nur selbst den Gott zu

sehen, sondern von diesem auch gesehen zu werden.”* Der Blickkontakt mit der

230 Zu den indischen Handwerkern siehe Eck 1996, 52; fiir den Alten Orient siche Berlejung
1998, 114-117; Vogel 2000, 67.

231 Eck 1996, 52-53; Guy 2007, 61; zu den Belebungsritualen altorientalischer Statuen siche
Berlejung 1998, 178 ff.

232 Golzio 1983, 155.

233 Eck 1996, 46-48.

234 Eck 1996, 45-46.

235 Guy 2007, 101.

236 Eck 1996, 3-5.

237 Guy 2007, 97; Eck 1996, 45-46.

238 Eck 1996, 7.
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verehrten Gottheit — und sei es nur fiir wenige Sekunden — dient der Ubertragung
des gottlichen Segens auf den Adoranten (TAF. XXIII A).

Da das Recht dazu jedoch nicht jedermann gewéhrt wurde, gab es zu verschiede-
nen Festzeiten im Jahr, z.B. zum Neujahrsfest, einen 6ffentlichen Umzug der
Gotterbilder, die durch die Stralen getragen oder auf ihren Wagen gezogen
wurden (TAF. XXIII B).”** AuBerdem war es moglich, sich zu bestimmten Zeiten
unmittelbar vor dem Tor zum Kultraum des Hauptgottes einzufinden, um auf diese
Weise einen fliichtigen Blick auf das Kultbild zu erhaschen, wenn die Tore geoft-
net wurden (TAF. XXIII C UND D). Dieser Blickkontakt zwischen Gottheit und
Adorant war ein hohes Privileg, das von den Brahmanen reguliert wurde.>*

Das Ziel aller Gottesverehrung in Indien heilit bhakti, das ,, Teilhaben an Gott*.
Bhakti kann innerlich erreicht werden durch Visualisierung und Meditation oder
rituell durch Opfern und Schauen des Gotterbildes. Letzteres erfolgt im besten
Fall im Tempel selbst, da das darsan der verehrten Gottheit in deren Wohnstitte

von besonderer Bedeutung ist.**'

Da die meditative Form der Gottesverehrung, die
oft mit Askese einherging, nichts fiir Jedermann war, verehrte die breite Masse
ihre Gottheiten im Rahmen des institutionalisierten Tempelkultes.*** Die bildliche
Manifestation der Gottheit in Form des Kultbildes forderte und vereinfachte die

direkte Beziehung zwischen Adorant und Gott.

5.3.5. Dik INszeNIERUNG DES KULTBILDES: TEJAS

Die bewusste Inszenierung des Kultbildes beginnt bereits beim Betreten des
Tempels: Die Aufmerksamkeit des Eintretenden wird bewusst auf das Zentrum
gerichtet, die Cella mit dem Gétterbild. Auf dem Weg zur Cella miissen mehrere
Tore, Sdulenhallen und Raume durchschritten werden, die zunehmend schlechter
beleuchtet sind und auf diese Weise den Zugang in eine Hohle im Inneren des
Berges symbolisieren.”* Die Dunkelheit vertieft sich, je weiter man sich der
Hauptcella néhert (TAF. XXIV A UND B). Zur Funktion dieser Gestaltung mit Licht

bzw. der Abwesenheit von Licht, liefern die Textquellen wertvolle Hinweise: Die

239 Eck 1996, 16, 57.
240 Guy 2007, 79.
241 Guy 2007, 95-97.
242 Guy 2007, 95.
243 Guy 2007, 24.
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Bedeutung der Prozession von der hellen Aullenwelt zur Dunkelheit der Cella
liegt in der Wirkung auf die Sinne des Eintretenden. Der Adorant soll beim Gang
vor die Gottheit mdglichst unabgelenkt und fokussiert sein. Seine Sinne sollen
erweckt und geschirft werden, damit sie vollstandig auf die Gottheit gerichtet
werden konnen.”* Die Dunkelheit und angenehme Kiihle innerhalb des Tempels,
die durch dicke Winde und kleine Fenster erzeugt werden, tragen nicht nur zum
Komfort der Gottheit bei, sondern sind auflerdem Hilfsmittel fiir den Adoranten,
der somit keine Ablenkung oder Beeintridchtigung durch klimatische Faktoren
erfahrt. Die Dunkelheit tragt auBerdem dazu bei, die vom hellen Sonnenlicht
geblendeten Augen des Eintretenden zu beruhigen und auf das darsan der Gottheit
vorzubereiten.”* Da das garbhagrha auBerdem das Schauen der ,,Absoluten
Wahrheit* symbolisiert, steht der Weg ins Innerste auch fiir die Erkenntnis, das
allméhliche Durchschauen durch die Auflosung aller hemmenden Form. Die sehr
dicken Mauern und der gestaffelte Zugang deuten dabei auf die Schwierigkeiten
hin, die mit der Erlangung des letzten Seins verbunden sind.**® Auf diese Bedeu-
tungsebene weist auch D. Eck hin: ,,The deep interior of the tradition is not floo-
ded by the light of cathedral windows, but is deep within.“**” Nach K. Golzio habe
die Dunkelheit der Cellae in mesopotamischen und indischen Tempeln dieselbe
Bedeutung, denn beide symbolisieren ,,das Urgemach, die Urhiitte, den Mutter-

schoB, eben die Stelle, wo alle Dinge ihren Anfang hatten.**

Innerhalb der dunklen Cella funkelt und strahlt das Kultbild. Die Gétterstatuen
bestehen vorwiegend aus glinzenden Materialien wie Gold, Silber, Bronze oder
poliertem Stein. Zur vorgeschriebenen Gestaltung gehdren auBerdem die Ausstat-
tung der Statue mit feinen Gewédndern (meist seidene, mit Goldfaden durchwirkte
Saris), wertvollen Schmuckstiicken aus Gold und Blumengirlanden (TAF. XXIV C-
E).”* Besonders Gold wird in der vedischen Tradition mit der gottlichen Manifes-

tation von Licht und Energie assoziiert.”” In diesem Zusammenhang ist der

244 Eck 1996, 49.

245 Geva/Mukherji 2006, 425, 428.
246 Golzio 1983, 125-126.

247 Eck 1996, 63.

248 Golzio 1983, 133.

249 Guy 2007, 56.

250 Winter 1994, 124.
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Begriff fejas von Bedeutung, der in den vedischen Quellen als Attribut von
Gottern und Konigen auftaucht. Tejas bezeichnet eine gliihende Energie, die sich
als flammender Schein mit blendender Intensitit manifestiert und daher von L.
Winter mit dem akkadischen melammu verglichen wird.*' Sowohl zejas als auch
melammu werden besonders mit Gottern und Herrschern assoziiert und kénnen
sich in Gegenstidnden und Personen gleichermaflen manifestieren. Von beiden
Begriffen wird auBerdem gesagt, dass sie verliechen werden aber auch verloren
gehen konnen und beide umfassen in ihrem Bedeutungsspektrum Assoziationen
von Energie, Glanz, intensivem Leuchten und iibernatiirlicher Kraft.>? Als opti-
schen Ausdruck von tejas sieht Winter beispielsweise den Nimbus der Buddha-
bildnisse oder den Edelstein, den viele Statuen an der Spitze ihres Kopfes tragen
(TAF. XXV A UND B).**

Innerhalb der dunklen Cella wird das Strahlen der Kultbilder durch den Schein
von Lampen erzeugt. Diese gelten als wichtigster Bestandteil der tiglichen arati-
Riten.* Beim arati, dem Ehren der Gottheit mit Licht, schwenkt der Priester —
oder im privaten Kultschrein der Hausbesitzer — fiinfstrahlige Ollampen oder
Kampferlampen vor dem Gétterbild, wihrend er Hymnen singt und Handglocken
erklingen ldsst (TAF. XXV C). Im Tempel finden téglich mehrere arati zu Ehren der
Gottheit statt.”® Das bunte und glinzende Kultbild wird auf diese Weise geehrt
und gleichzeitig optisch zum Strahlen gebracht. In dem Gedicht eines Heiligen
bhakti-Dichters aus dem 9. Jh. n. Chr wird das blendende Strahlen des Gotterbil-
des zum Ausdruck gebracht:

Feet, navel, hands, chest, eyes, and lips red-rayed jewels set in blue glow, and golden

silks round his waist, my lord is all blaze and dazzle: I do not know how to reach

hlm 256

251 Winter 1994, 126 mit Verweisen zu Gonda 1957 und 1966.

252 Winter 1994, 126.

253 Winter 1994, 125.

254 Teilweise wird auch der gesamte Gottesdient, nach dessen wichtigstem Bestandteil, unter dem
Begriff arati zusammengefasst (Eck 1996, 48.).

255 Eck 1996, 47-48.

256 Guy 2007, 103.
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Gleichzeitig wird in dem Gedicht der Ehrfurcht einfloBende Aspekt des gottlichen
Strahlens zum Ausdruck gebracht, wie wir ihn bereits aus der Bedeutung des

melammu als ,,Erfurcht gebietender Schreckensglanz‘ kennengelernt haben.”’

5.3.6. ZusAMMENFASSUNG: EXKURS INDIEN: DARSAN UND TEJAS

Es lasst sich festhalten, dass altindische Vorstellungen von Tempel, Gétterbild und
Kult den mesopotamischen in vielerlei Hinsicht dhneln. Wéhrend die Funktion des
altorientalischen Tempels jedoch vorwiegend in der Sicherung des gottlichen
Wohlbefindens zu liegen scheint, ldsst sich flir Indien eine zweifache Funktion
von Tempel und Kultbild fassen. Hier geben die Texte Aufschluss dartiber, dass
der Tempel zum einen den Anspriichen des Gottes, zum anderen denen des
Adoranten gerecht werden sollte:

1. Primér dienen Tempel und Kultbild als irdischer Wohnsitz der Gottheit.
Da diese dauerhaft im Kultbild priasent sein soll, um den Wohlstand im
Land zu sichern, ist die Gestaltung des Tempels und des Kultbildes in
erster Linie auf die Bediirfnisse der Gottheit ausgerichtet, d. h. sowohl
Kultbild als auch Tempel erfiillen die in den Silpasastras niedergeschriebe-
nen gestalterischen Kriterien, um der Perfektion der Gottheit gerecht zu
werden; im Kultraum ist es angenehm dunkel, ruhig und kiihl; fiir die
andauernde Versorgung des Gottes durch Priester ist gesorgt.

2. Auf der zweiten Ebene bietet die Gestaltung von Tempel und Kultbild eine
Hilfestellung zur individuellen Gotteserfahrung des Adoranten. ,,Indivi-
duelle Gotteserfahrung* bedeutet zum einen die innere, meditative Versen-
kung, zum anderen das reale ,,Sehen* der Gottheit, das in Indien die
Bezeichnung darsan tragt. Die gestalterischen Mittel, die dem Adoranten
bei der Begegnung mit Gott behilflich sein sollen sind:

1. Die zunehmende Abdunkelung und der gestaftelte Zugang zur Cella
soll den Geist fokussieren und auf das Schauen der Gottheit vorberei-
ten.

2. Der strahlende Schein der Gétter, fejas, ist als Manifestation der gottli-

chen Vitalitdt und Energie durch das Kultbild real erlebbar. Die gold-

257 Vgl. Kapitel 3.1.
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gldnzenden Oberflichen des Kultbildes und der Gotterkrone und die
bunten Farben der kostbaren Gewénder und Bliiten erstrahlen durch
die Beleuchtung mit Ol- oder Kampferlampen. Diese Wirkung wird

durch die allgemeine Dunkelheit im Kultraum noch verstérkt.

Wie wir sehen konnten, sind die Mittel zur Inszenierung des Kultbildes in Indien
und dem Alten Orient dieselben: das dunkle ,,Setting* des Kultraumes, die gold-
glinzenden Materialien und die Beleuchtung durch Lampen. In beiden Traditio-
nen soll die vitale Energie und das gottliche Potential (akkadisch melammu,
indisch fejas) im Kultbild real sichtbar sein.

Zentrales Element der indischen Goétterverehrung bildet, neben Opfern und Bittge-
such, das Sehen der Gottheit, darsan. Dabei empfangt der Adorant den gottlichen
Beistand (= die Gewihrung seiner Bitte) durch den direkten Blickkontakt mit der
Gottheit. Der altindische Herrscher und die Brahmanen behalten sich als beson-
ders Privilegierte das stindige Recht auf darsan vor, besonders auf den Blickkon-
takt mit der Gottheit innerhalb der Cella, welcher als besonders wirkungsvoll
angesehen wird. Dem normalen Volk ist der Blickkontakt nur zu bestimmten
Tageszeiten kurz gewédhrt oder zu den 6ffentlichen Festumziigen.

Auch in Mesopotamien war der direkte Zugang zur Cella hdchstwahrscheinlich
dem Konig und den Priestern vorbehalten und auch hier dominieren 6ffentliche
Umziige der Kultstatuen den kultischen Kalender. Einiges deutet darauf hin, dass
auch in der mesopotamischen Tradition das ,,Schauen der Gottheit* einen hohen
Stellenwert im Kult einnahm und der direkte Blickkontakt, iber das normale

Sehen hinaus, grofe religiose Wirksamkeit besal3.

5.4. DAs ,,SCHAUEN DER GOTTHEIT* IM ALTEN ORIENT

5.4.1. ,RELIGIOSES SEHEN® 1M ALTEN ORIENT?

Dieses Kapitel soll der Frage nachgehen, inwieweit das ,,Schauen der Gottheit*
zum Zwecke der Kontaktaufnahme, welches ich in der Folge auch ,,religidses
Sehen‘ nennen mochte, auch im Alten Orient von Bedeutung war. Existierten

moglicherweise auch in Mesopotamien dhnliche Vorstellungen, wie sie dem indi-
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schen darsan zugrunde liegen? Die bewusste Inszenierung des Kultbildes in der
Cella deutet auf ein ebenso starkes Dominieren der visuellen Ebene im altorienta-
lischen Kult hin. Die Religionswissenschaft unterscheidet drei Darstellungsebenen
oder ,,Kodierungsformen* religidoser Botschaft: die sprachliche Ebene, die rituelle
Ebene (Handlungsebene) und die visuelle Ebene (hierzu zéhlen Bilder und
Sakralarchitektur).”® Dabei hat jede Religion ihre bestimmte Hierarchie der
Darstellungsebenen. In Griechenland beispielsweise nimmt die Handlungsebene
in Form des Opferkultes eine zentrale Rolle ein. Da es hierbei zur hochsten
emotionalen Erregung kommt, ist die Pragung, die vom Opferkult ausgeht,
entsprechend tief.”’ Ohne Zweifel steht die Handlungsebene des Opferkultes auch
im Alten Orient stark im Vordergrund; F. Stolz weist jedoch ebenso der visuellen
Darstellungsebene eine zentrale Rolle zu.*® Ahnlichkeiten wiren dann zu Indien
und Israel vorhanden. Ebenso wie in Indien stellt auch in der vorexilischen Religi-
on Israels das ,,Sehen® eine zentrale Kategorie des Kultes dar. Auch hier spielen
die visuellen Elemente bei Festziigen, Prozessionen und beim Opferkult eine

wichtige Rolle. ,,Man sieht den Gott und seine Taten*.*!

Die aus der Bibel bekannte Wendung ,,Das Angesicht Gottes schauen* taucht auch
im altorientalischen Sprachgebrauch auf und zwar sowohl im sakralen wie auch
im profanen Kontext.*> Der profane Gebrauch der Wendung ,,Schauen des Ange-
sichts* erlaubt es, ihrer gesellschaftlichen Bedeutung auf den Grund zu gehen.
Wie F. Notscher herausarbeiten konnte, ist ,,das Angesicht des Konigs sehen* in
der Sprache des Hofzeremoniells gleichbedeutend mit ,,vor dem Konig erschei-
nen“ oder ,,zur Audienz zugelassen sein“. Letzteres ist Notscher zufolge bereits
eine besondere Gnade, weshalb auch ,,das gnddige Antlitz des Konigs sehen*
haufig gebraucht wird. Es handelt sich dabei jedoch nicht um reine Schmeichelei;

eine Audienz beim Konig ,,bedeutet dem damit Begliickten direkt 'Leben'.«** So

258 Stolz 1988, 56-57.

259 Stolz 1988, 64.

260 Stolz 1988, 62-63.

261 Stolz 1988, 66.

262 Eine Gegeniiberstellung dieser Wendung in biblischer und altorientalischer Tradition bietet
ausfiihrlich Notscher 1969.

263 Notscher 1969, 77.
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wird beispielsweise das akkadische namurtu (,,Audienzgeschenk*) mit der Wurzel
'mr ,,sehen* gebildet.”

Die Untersuchungen von A. Zgoll zur Audienzsituation im Alten Orient konnten
aufzeigen, dass ,,soziales Handeln in Mesopotamien auf der Grundlage der Rezi-
prozitit basierte.“**> Es galt demnach als gesellschaftliche Konvention, dass die
Annahme von Geschenken zu einer Gegenleistung verpflichtet.”*® Dieses Prinzip
gilt Zgoll zufolge sowohl fiir profane Audienzen als auch beim Opfern vor der
Gottheit.”” Werden die mitgefiihrten Geschenke vom Konig angenommen, so
bedeutet dies fiir den Bittsteller automatisch die Gewéhr seiner Bitten; nimmt die
Gottheit Opfergaben des Adoranten an (Geschenke oder auch Ruhm), so kann
dieser fest davon ausgehen, dass ihm die gottliche Hilfe sicher ist.**® , . Im Geben
und Nehmen zwischen Mensch und Gott sah man eine selbstverstindliche und fiir
beide Seiten gewinnbringende Wechselbeziehung.“** Gott sehen ist demnach
gleichbedeutend mit Hilfe suchen und der Gewiihr fiir seine Gnade.””® Dies brin-
gen besonders einige Gebete zum Ausdruck, die von Kranken in der Zeit der Not

an ihre Gottheiten gerichtet wurden. So lautet ein Gebet an Ninurta:
Sei mir gnddig, da ich auf dich schaue und dich fiirchte, dein Antlitz schaue ich,
maochte es mir wohl ergehen ([pdJnika atamar, liisSera andku), mit gnddigem Blick

sieh mich treulich an, meine Siinde nimm weg, mein Vergehen hebe auf.”’’

Zwei Gebete an IStar lesen sich dhnlich:

Der Kranke lebt, der dein Angesicht schaut (a-me-ru pa-ni-ki) ... “?”

Mit deiner gldnzenden Miene sieh mich gnddig an, vertreibe die bosen Zaubereien

meines Leibes [und] dein gliinzendes Licht mége ich schauen.’”

264 Zgoll 2003, 193, FN 43.

265 Zgoll 2003, 199.

266 Zgoll 2003, 197.

267 Zgoll 2003, 196.

268 Zgoll erklart auf diese Weise beispielsweise die Danksagungen, die schon innerhalb der sog.
Su ila-Gebete (,,Handerhebungsrituale®, bei denen dem Gott eine Bitte vorgetragen wird)
ausgesprochen werden, noch bevor die gottliche Antwort erfolgt (Zgoll 2003, 198.).

269 Zgoll 2003, 198.

270 Notscher 1969, 74-75.

271 Notscher 1969, 74-75.

272 Notscher 1969, 178.

273 Notscher 1969, 145.
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Notscher fihrt an, dass ,,der Blick der Gottheit auf den Menschen nicht blof3 fiir
den Betenden Erhorung, fiir den Schutzsuchenden Hilfe, fiir den Kranken Heilung
[bringt], sondern auch, dass er lebensspendend ist, d.i. dass er das (physische)
Leben weiter erhilt oder es lange erhélt.«*™

Da viele akkadische Personennamen den Terminus ,,Gottes Angesicht schauen*
beinhalten*”®, wird dessen Bedeutung besonders fiir die Frommigkeit des norma-
len Volkes deutlich. So lauten einige Namen zum Beispiel ,,Das Antlitz des Nabu
will ich schauen* (Pan-Nabii-liimur), ,,Das Antlitz der groBen Gétter will ich
schauen® (Pdn-ili-rabi-liimur) oder ,,Ich schaue das Antlitz des Bél*“ (4dagal-pan-
Bél). Bei einigen Namen lasst sich dabei der ortliche Bezug erkennen: ,,Mdge ich

Bél im Tempel Esagila sehen* (Bél-ina-Esagila-liimur).”’®

Die Verwendung in Personennamen und privaten Gebeten deutet darauf hin, dass
es auch dem normalen Volk ein gro3es Anliegen war ,,Das Angesicht Gottes zu
schauen®. Dies sollte nicht verwundern, da die Wendung im Alten Orient offenbar
nicht nur gleichbedeutend ist mit ,,vor den Gott treten“*”’ und ,,um Hilfe bitten*,

sondern bereits das Versprechen impliziert, die Hilfe auch gewéhrt zu bekommen.

5.4.2. D1t FUNKTION DER OFFENTLICHEN PROZESSIONEN

T. Podella zufolge hatten die Kultbilder fiir das normale Volk nicht so sehr im
Tempel ihre Hauptfunktion zu erfiillen, ,,sondern sie wurden vor allem im rituel-
len Ablauf bestimmter Feste epiphan. Diese Moglichkeiten, die verehrte Gottheit
zu sehen bzw. liber ihr Aussehen zu erzdhlen und zu berichten, fithren zu einer
imaginativen Idee von der Gestalt und auch Schonheit der Gottheit. Dieses menta-
le Gétterbild wird so vermittelt durch die materiale Reprisentation im Kult 27
Das Gotterbild, welches normalerweise eingeschlossen und bewacht in seiner
Cella ruht, einmal leibhaftig zu Gesicht zu bekommen, hat fiir den einfachen

Menschen demnach eine stark bestitigende Funktion. Das ,,mentale Gotterbild®,

auf das Podella verweist, erinnert wiederum sehr an die indische Art der Gotter-

274 Notscher 1969, 176.

275 Oppenheim 1944, 56, FN 8.

276 Gebildet werden die Namen durch dagdlu oder amdru mit (ana) pani (Notscher 1969, 81.).
277 Auf den ortlichen Bezug weist besonders Notscher hin (Notscher 1969, 81-82.).

278 Podella 1996, 36.
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verehrung, bei der das Gotterbild auf der Grundlage des geschauten Kultbildes
mental visualisiert und im Herzen des Adoranten verehrt werden kann.”” Fiir den
Alten Orient sind m.E. keine derartigen Techniken der Visualisierung oder Versen-
kung tiberliefert. Pongratz-Leisten fiihrt jedoch an, dass es auch fiir Mesopotami-
en ,,Andeutungen auf eine 'Kontaktaufnahme' von Privatpersonen mit den Géttern
wihrend des Umzugs® gibt.” Sie verweist in diesem Zusammenhang auf den
Brief eines gewissen Nabii-ahhe-Sullim, der ,,seinem Bruder gegeniiber verlauten
lasst, dass er mit den Goéttern 5 Tage mitziehen und die Gétter fiir seinen Bruder
anflehen wird.“**' Pongratz-Leisten folgert daraus, dass das einfache Volk ,,neben
der rein optischen Wahrnehmung* wihrend der 6ffentlichen Umziige auch die
,,Moglichkeit zur Kommunikation in Form von Anrufungen und Gebeten* hatte.?*
Aufgrund der oben angestellten Uberlegungen scheint es m.E. jedoch zutreffen-
der, dass der Adorant nicht neben der optischen Wahrnehmung der Gottheit die
Moglichkeit zur Kommunikation mit ihr hatte, sondern dadurch. Im Folgenden
wird zu zeigen sein, dass nach altorientalischer Vorstellung der dauerhafte Blick-
kontakt zur Gottheit und somit die dauerhafte Kommunikation mit dieser die beste

Garantie fiir ein langes Leben war.

5.4.3. Die ROLLE DER ,,BETERSTATUETTEN®

Von besonderem Interesse ist in diesem Zusammenhang eine Gruppe rundplasti-
scher Bildwerke, die in der Forschung meist als ,,Beterstatuetten* angesprochen
werden (TAF.XXVI A-C).”®* Es handelt sich dabei um Weihgaben, die im Kultraum
aufgestellt wurden, um den Stifter vor der Gottheit zu vertreten, weshalb D.
Bonatz die zutreffendere Bezeichnung ,,Stellvertreterfiguren vorschligt.®* Die
frithesten dieser anthropomorph gestalteten Weihbilder stammen bereits aus friih-
dynastischer Zeit, am Anfang des 3. Jts. Sie weisen in liberdeutlicher Form die
charakteristischen Gestaltungsmerkmale dieser Weihbilder auf, die in der Folge
bis in das 1. Jt. tradiert wurden. Dazu zdhlen vor allem die aufrechte Haltung der

Statuen und die vor der Brust gefalteten Hénde, die hochste Aufmerksamkeit

279 Guy 2007, 91.

280 Pongratz-Leisten 1994, 69-70.

281 Pongratz-Leisten 1994, 70.

282 Pongratz-Leisten 1994, 4.

283 Braun-Holzinger 1977; Bonatz 2002a; ders. 2002b.
284 Bonatz 2002b, 60.

67



signalisieren sowie die besonders groBen Augen, die fiir den ,,visuellen Energie-
austausch mit der Gottheit* vonnédten sind (TAF. XXVI A).”*° AuBerdem sind die
Statuen, die in der Cella zur Aufstellung kamen, im Sinne der kultischen Rein-
heitsvorschriften barfuB3.* Diese, fiir die ,,religiose Wirksamkeit“ des ,,Kultwer-
kes“**" essentiellen physischen Merkmale, finden sich auch bei den Gudeastatuen
des ausgehenden 3. Jts. (TAF. XXVI B), ebenso wie bei den neuassyrischen Konigs-
statuen dieses Typus (TAF. XXVI C). Einige der friihdynastischen und alle spéteren
Stellvertreterfiguren weisen zusétzlich Inschriften auf, die iiber die Funktion der
Statuen informieren.”®® Besonders die Inschriften auf den Gudeastatuen berichten
in anschaulicher Weise dartiber, dass diese in der Cella des Gottes aufgestellt
waren und den Auftrag hatten, durch Ohren- und Augenmerk die Wiinsche der
Gottheit zu erfahren, um diese ordnungsgemaB erfiillen zu kénnen.*® Durch das
Erfiillen der gottlichen Bediirfnisse erhoffte sich der Stifter die Gewihr eines
langen Lebens fiir sich selbst und/oder seine Angehdrigen. Dies geht beispielswei-
se aus einer Inschrift Assarhaddons hervor:

Die Cella Assurs, meines Herrn, tiberzog ich mit Gold (...) Eine Statue meiner Maje-

stdt, die ihre Gottheit anfleht und fiir mein Leben betet, sowie eine Statue Assurba-

nipals, meines Kronprinzen stellte ich auf ...””

Hier zeigt sich erneut das Prinzip der Reziprozitit, das den Opferkult im Alten
Orient bestimmt. Der Adorant erfiillt durch Gaben, stindige Ehrerbietung etc. die
Wiinsche der Gottheit und erhilt im Gegenzug den gottlichen Segen eines langen
Lebens fiir sich selbst und andere (im Falle des Konigs auch fiir sein ganzes
Land). Wie oben erldutert, ist das gegenseitige Sichanblicken dabei von groBer
Wichtigkeit, denn ,,das Angesicht Gottes schauen* bedeutet bereits Leben.”' Die
Aufstellung einer Stellvertreterfigur im Kultraum ist daher ein ideales Instrument,
um den stindigen Blickkontakt und somit die standige Kommunikation mit der

Gottheit aufrechtzuerhalten. Der Stifter sichert sich auf diese Weise ein langes

285 Vogel 2000, 80-81; Bonatz 2002b, 61.

286 Vgl. die Klage der Istar {iber die Unverschamtheit des Eindringlings, ihre Cella mit angezoge-
nen Schuhen zu betreten: ,,Dieser Feind betrat meine Cella mit angezogenen Schuhen.*, siche
oben 50-51, FN 195.
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Leben. Gestalterischen Niederschlag findet diese Idee vor allem in den grof3en
oder besonders betonten Augen und der aufmerksamen Haltung der Weihbilder.
Bonatz zufolge ist die Statue daher ,,kein starres Objekt in der Relation
Weihende/r — Gott, sondern ein sehr aktives Objekt, das der Aufrechterhaltung der

Kontaktzone zwischen beiden Kommunikanten dient.**

5.4.4. ZusaMMENFASSUNG: DAs SCHAUEN DER GOTTHEIT IM ALTEN ORIENT

Wie gezeigt werden konnte, war das ,,Schauen des Angesichts Gottes* auch im
Kult des Alten Orients von zentraler Bedeutung. Aus Textquellen war ersichtlich,
dass nach altorientalischem Verstdandnis die Annahme von Gaben nach dem Prin-
zip der Reziprozitit zu einer Gegenleistung verpflichtete. Dies gilt sowohl fiir den
profanen Bereich, wie auch fiir das Opfern vor der Gottheit. Dabei ist das ,,Schau-
en der Gottheit™ von besonderer Wichtigkeit, da dies bereits gleichbedeutend ist
mit der Gewihr der eigenen Bitten. Das ,,Sehen des Gottes* wurde demnach als
auBBerordentlich wirksam erachtet. Wie R. Gehlen anfiihrt, ,,wird gerade iiber das
wechselseitige Sichanblicken die 'unmittelbarste und reinste Wechselbeziehung'
hergestellt ...«*

Anhand der ,,Beterstatuetten* konnte gezeigt werden, wie wichtig der Blickkon-
takt zur Gottheit war. Wer die Moglichkeit dazu hatte, sicherte sich durch das
Aufstellen einer solchen Stellvertreterfigur im Kultraum den dauerhaften Kontakt
zur Gottheit und dadurch ein langes Leben. Im 1. Jt. war dies dem einfachen
Menschen sicherlich nicht moglich. Dieser konnte jedoch die mehrmals im Jahr
veranstalteten Festumziige nutzen, um die Gottheit zu ,,sehen®, d.h. mit ihr

Kontakt aufzunehmen und seine Bittgesuche an sie zu richten.

6. SYNTHESE

Die Arbeit hat versucht, der Bedeutung des Lichts in der altorientalischen
Sakralarchitektur des 1. Jt. auf den Grund zu gehen. Es konnte herausgearbeitet
werden, dass das Licht als optische Manifestation der Gotter einen hohen Stellen-

wert im religiosen Symbolsystem des Alten Orients einnahm. Als wichtigstes

292 Bonatz 2002b, 61.
293 Gehlen 1988, 388-389.
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Gestaltungsmittel diente es zur Inszenierung des Gétterbildes und trug somit zur
visuellen Reprasentation der religiosen Botschaft bei. Als Quellen dienten der
Untersuchung neben dem archidologischen Befund vor allem die fiir das 1. Jt. sehr
reiche textliche Uberlieferung. Kulturiibergreifende Parallelen vor allem zu Agyp-

ten und Indien halfen bei der Interpretation des Materials.

Eine Einfiihrung in die altorientalische Vorstellungswelt und ein knapper Einblick
in die religionsgeschichtliche Bedeutung des Tempels und des Kultbildes wurde in
Kapitel 3 gegeben. In diesem Rahmen wurde auch die Bedeutung des Lichts im
Alten Orient untersucht. Alle Aspekte des Lichts, besonders das Glanzen und
Strahlen sind nach altorientalischer Anschauung besonders positiv konnotiert und
werden der Sphére des Gottlichen zugeordnet. In Anlehnung an I. Winter wurde
besonderes Augenmerk auf das Konzept des melammu gelegt. Der ,,ehrfurchtge-
bietende Schreckensglanz* des melammu steht fiir die visuelle Manifestation der
gottlichen Energie, die beim Betrachter Ehrfurcht oder gar Schrecken auszulosen
vermag. Es wurde klar, dass das sichtbare Gldnzen und Strahlen im Alten Orient
untrennbar mit der physischen Gestalt der Gottheit verbunden war und als real

wahrnehmbares Phinomen zu verstehen ist.

Auf der Grundlage dieser einfiihrenden Uberlegungen konnte im niichsten Schritt
die detaillierte Untersuchung der archiologischen und philologischen Quellen
erfolgen. Dabei wurde versucht, die Lichtverhiltnisse im Kultraum des 1. Jts. zu
rekonstruieren und im Rahmen ihrer tempeltheologischen Bedeutung zu verste-
hen. Als erstes wurde dazu eine reprisentative Auswahl von assyrischen und
babylonischen Tempeln auf ihre Orientierung hin untersucht. Auf diese Weise
wurde nachgepriift, ob eine Gestaltung mit Sonnenlicht im Kultraum in Frage
kommt. Dies konnte jedoch ausgeschlossen werden, da die Tempel und Kultrdume
keine einheitliche Ausrichtung aufweisen. Insgesamt deutete das Material darauf
hin, dass der Einsatz von Tageslicht bei der Ausleuchtung der Cellae kaum eine
Rolle gespielt haben kann. Fenster und Liiftungsschlitze konnten auch in solchen
Kultraumen nicht nachgewiesen werden, deren Wénde noch bis zu 9 m hoch

anstanden. Aufgrund von klimatischen Erwédgungen wurden aber zumindest
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Liiftungsschlitze unter dem Dach angenommen. Zur Beleuchtung des Raumes
hitten diese aufgrund der dicken Mauern jedoch nichts beigetragen. Auch die
Tiren schieden als Lichtquellen aus, da mehrere Texte auf deren festen Verschluss
und strenge Bewachung hindeuten. Mithilfe der Texte konnte auBerdem die Exis-
tenz von Vorhingen am Kultraum belegt werden, die das Goétterbild zusétzlich
verdeckten. Eine kiinstliche Beleuchtung durch Ollampen konnte auBerdem nach-
gewiesen werden. Die Textgattung der Tempelhymnen, in denen das Innere der
Tempel als kiihl und dunkel gepriesen wird und ein Vergleich mit dgyptischen
Tempeln, deren Cella ebenfalls dunkel und gut verschlossen war, halfen schlie3-
lich dabei, den Befund zu ergdnzen. Als Ergebnis konnte festgehalten werden,
dass der Kultraum auch in mesopotamischen Tempeln mit hoher Wahrscheinlich-
keit dunkel und kiihl war, jedoch mithilfe von Ollampen geringfiigig erhellt

wurde.

Bereits im ersten Teil der Arbeit wurde vermutet, dass der Strahlenglanz der
Gotter (melammu) im Rahmen einer bewussten Inszenierung herbeigefiihrt wurde.
Dies wurde in Kapitel 5 nun anhand der gesammelten Indizien iiberpriift. Von
besonderem Interesse waren dabei Texte, die belegen, dass Lampen zum ,,Strah-
lenlassen des Angesichtes [einer Gottheit]* u.a. vom Konig in den Kultraum
gebracht wurden. Es konnte herausgearbeitet werden, dass das Glédnzen der Gott-
heit durch den verschwenderischen Einsatz von Gold und Edelsteinen herbeige-
fiihrt wurde; das Strahlen durch die Beleuchtung des reflektierenden Metalls mit
Ollampen. Winter zufolge galt gerade diese Kombination von Glanz und Strahlen
im Alten Orient als in besonderem MaBe positiv und gliickverheiBend.*** Einige
Texte weisen aullerdem auf den auflerordentlichen Eindruck von Lebendigkeit und
gottlicher Macht hin, die das strahlende Kultbild beim Betrachter evozierte.
Besondere Ausdruckskraft wird das Kultbild innerhalb seiner Cella besessen
haben, die ebenfalls mit Gold und Edelsteinen zum Glanzen gebracht wurde und
in deren Dadmmerlicht die leuchtende Statue sicherlich gut zur Geltung kam.
Diese kiinstliche Herbeifiihrung des Gotterglanzes widersprach den religiosen

Vorstellungen offenbar nicht. Im Gegenteil sieht Podella hierin das Wesen des

294 Winter 1994, 123.
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altorientalischen Kultes: Was im Tempel als dem Abbild des Kosmos geschieht,
das geschieht ebenso auch im Kosmos selbst.””® Auch Berlejung argumentiert auf
dhnliche Weise. Sie sieht das Gldnzen der Kultbilder als direkten Ausdruck der
gottlichen Erhabenheit, aber auch des gottlichen Wohlbefindens. Verdunkelten
sich die Kultbilder aufgrund schlechter Pflege (was dazu fiihrte, das das Metall
sich verférbte), so verstand man dies als Zorn der Goétter. Dem konnte allerdings
durch eine ordnungsgemaile Kultausiibung, in diesem Falle durch das Polieren der
Gotterstatue, entgegengewirkt werden.””® Eine direkte Abhéngigkeit zwischen den

Geschehnissen im Tempel und der Aullenwelt war somit gegeben.

Eine gezielte Inszenierung des Kultbildes im Kultraum konnte also nachgewiesen
werden. Als wichtigste Gestaltungsmittel dienten dabei die Dunkelheit der Cella,
die gewissermallen das ,,Setting* der Inszenierung bildete, die gldnzenden und
reflektierenden Materialien und Schmuckstiicke des Gotterbildes und die Beleuch-
tung durch Ollampen.

Da diese Gestaltungsmittel sich ebenso im altindischen Tempelkult wiederfinden,
sollte der Exkurs von Kapitel 5.3. dabei behilflich sein, die mesopotamische
Kultinszenierung besser zu verstehen. Dabei konnte gezeigt werden, dass in
beiden Traditionen die gottliche Macht und Lebensenergie durch strahlendes Licht
zum Ausdruck gebracht wird (akkadisch melammu, indisch fejas) und dass dieses
Konzept auch im altindischen Kultbild durch eine entsprechende Inszenierung
erzeugt wird. Besondere Aufmerksamkeit wurde aullerdem dem indischen
Konzept des darsan gewidmet, dem ,,religiosen Schauen®. Nur durch den direkten
Blickkontakt mit der Gottheit empfangt der Adorant den goéttlichen Segen. Dieses
Konzept bildet das Herzstlick des indischen Tempelkultes. Das darsan innerhalb
der Cella wurde als besonders wirksam angesehen und war dem Konig und den
Brahmanen vorbehalten. Das normale Volk hatte jedoch bei 6ffentlichen Umziigen
die Moglichkeit, die Gottheit zu ,,Schauen®.

Die Untersuchung der Zugangsbeschrankungen mesopotamischer Tempel ergab,
dass auch diese in etwa den gleichen Regeln folgten wie in Indien: Der Zugang

zum Kultraum war hochstwahrscheinlich dem Konig und den Priestern vorbehal-

295 Podella 1996, 116.
296 Berlejung 1998, 67.
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ten; das Volk bekam die Kultbilder nur bei den hiufig stattfindenden Umziigen zu
Gesicht. Da also sowohl die Inszenierung des Kultbildes, die stark auf die visuelle
Wahrnehmung abzielt, als auch die Haufigkeit der Gotterprozessionen beiden

Kulturen zueigen sind, wurde vermutet, dass auch in Mesopotamien das ,,Schauen

der Gottheit™ liber das normale Sehen hinaus groBe religiose Wirksamkeit besal3.

Diese These sollte im letzten Kapitel 5.4. iiberpriift werden. Dazu wurde die
philologische Bedeutung der Wendung ,,das Angesicht Gottes schauen® unter-
sucht, die auch im altorientalischen Sprachgebrauch vorkommt. Es stellte sich
heraus, dass nach mesopotamischer Vorstellung Gott sehen gleichbedeutend ist
mit Hilfe suchen und der Gewéhr der géttlichen Gnade. Das Element des ,,Schau-
ens* tritt also bereits auf sprachlicher Ebene in den Vordergrund. Das hiufige
Auftauchen des Begriffs im Onomastikon privater Personennamen zeigt auBerdem
den Wunsch des normalen Volkes, ,,das Angesicht Gottes zu schauen®. Dem einfa-
chen Menschen war diese Moglichkeit offenbar nur wéhrend der Prozessionen
gegeben, bei denen er auf diese Weise fiir sein Leben oder das anderer bitten
konnte.

Eine raffinierte Umsetzung dieses Konzeptes, die sich im 1. Jt. wahrscheinlich ein
kleiner Kreis Privilegierter vorbehielt, bilden die ,,Beterstatuetten‘. Diese Gruppe
von Statuen, die sich vom 3. bis zum 1. Jt. durchgehend nachweisen lassen,
fungieren als Stellvertreter ihres Stifters und kamen in der Cella zur Aufstellung.
Sie hatten den Auftrag, den dauerhaften Blickkontakt zur Gottheit zu sichern, um
auf diese Weise ohne Unterlass fiir das Leben ihres Stifters zu bitten. Die ,,Beter-
statuetten® bilden somit die bildliche Umsetzung des ,,religiosen Schauens* und
bestitigen die bedeutende Rolle dieses Konzeptes im altorientalischen Kult.

Das Ziel der Kultinszenierung im Alten Orient muss sicherlich auf mehreren
Bedeutungsebenen verstanden werden. Zum einen stand die Zufriedenheit des
Gottes klar im Vordergrund der Gestaltung. Sie wurde durch eine ruhige und
angenehm kiithle Umgebung sowie durch die Ausstaffierung des Kultbildes und
der Cella mit kostbaren Gaben gewihrleistet. Ein strahlendes Gotterbild bedeutete
eine zufriedene Gottheit. Auf einer weiteren Bedeutungsebene erzeugte das iiber-

menschliche Strahlen beim Betrachter, besonders innerhalb der Cella eine
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Distanz, die die Wirkungskraft des Bildes verstérkte. Auch Vogel verweist auf die
Bedeutung des Raumes, in welchem die Statuen im Rahmen einer Kultinszenie-
rung erlebt werden.”” Thr zufolge kann das Kultbild erst ,,an diesem atmosphi-
risch verdichteten Ort der Wirkungen des 'Numinosen' in seiner vollstandigen
Bedeutungskomplexitit wahrgenommen werden*.”® Der Konig sicherte sich den
wirkungsvollsten Kontakt mit der Gottheit, indem er ihr in thren intimsten Raum-
lichkeiten gegeniiber trat. Dabei trug der iibermenschliche Strahlenglanz, der von
dem altorientalischen Kultbild ausging, zur Distanz zwischen Mensch und Gott
bei und steigerte somit die Wirkungskraft der Statue. Ahnliches lieB sich bereits
bei der Gestaltung des altindischen Kultbildes erkennen, das in dem Gedicht des
bhakti-Dichters als unnahbar in seinem blendenden Schein beschrieben wurde.*”
Beim normalen Volk wird diese Distanz zusétzlich durch die Abgeschlossenheit
des Kultraumes erzeugt. H. Cancik und H. Mohr zufolge gehdren ,,Abstand,
Ferne [und] Distanz* zu den wichtigsten Gestaltungskriterien von Kultbildern und
Kultanlagen. ,,Ihr Gott ist durch Gitter, Vorhénge, Podest entriickt, kaum mit dem
Auge zu erreichen. Die Distanz — eine rdumliche und soziale Kategorie — kann zur
Unsichtbarkeit gesteigert werden. Die unsichtbare Macht ist unberechenbar; ihr
Potential an Schutz und Bedrohung ist groBer.«*®

Zu den bisher genannten Gestaltungselementen Licht, Dunkelheit und Glanz kann

also schlieBlich auch die Abgeschlossenheit der Cella gezihlt werden.

AbschlieBend lésst sich also festhalten, dass ein gezieltes ,,Lichtdesign‘ im
Kultraum nachgewiesen werden konnte, welches in Mesopotamien hauptsiachlich
auf vier elementaren Gestaltungsmitteln basiert: Licht, Glanz, Dunkelheit und
Abgeschlossenheit.

Licht und Glanz bilden dabei die visuelle Umsetzung des gottlichen melammu und
zeugen gleichzeitig von der wohlwollenden Stimmung des Gottes.

Die Dunkelheit im Kultraum bildet das ,,Setting* der Inszenierung und verstéirkt

deren optische Wirkung. Sowohl im altindischen wie auch im dgyptischen Tempel

297 Vogels Ausfithrungen beziehen sich zwar auf die Konigsstatuen des Gudea, treffen aber in
diesem Zusammenhang genauso auf Gotterbilder zu (Vogel 2000.).

298 Vogel 2000, 68.

299 ,, ... my lord is all blaze and dazzle: I do not know how to reach him.“, sieche oben, 61, FN
256.

300 Cancik/Mohr 1988, 147.
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ist der Zugang zum Kultbild gestaffelt und erfolgt iiber mehrere Hofe und Hallen,
wobei die Helligkeit mit zunehmender Ndahe zum Kultbild langsam abnimmt, um
schlieBlich in der Dunkelheit der Cella zu kulminieren. Fiir den altindischen
Tempel liegt die Funktion dieser Gestaltung darin, den Blick des Adoranten auf
das ,,Schauen der Gottheit* vorzubereiten. Ob eine dhnliche Bedeutung sich auch
in der dunklen Cella mesopotamischer Tempel findet, muss an dieser Stelle
Spekulation bleiben, da fiir den Alten Orient bislang keine textlichen Hinweise in
dieser Richtung vorliegen. Zwar weist die altorientalische Sakralarchitektur im
Unterschied zu Indien und Agypten keine Siulenhallen oder -hofe auf, der
Zugang zum Kultraum ist jedoch auf dhnliche Weise gestaftelt und erfolgt tiber
mehrere, kleiner werdende Hofe und Raume.

Die Abgeschlossenheit des Kultbildes erzeugt schlieflich eine ,,soziale Distanz*
zwischen Gottheit und Adorant und trégt somit ebenfalls zur Wirksamkeit der
Kultinszenierung bei.

Es konnte auBBerdem gezeigt werden, dass das ,,religiose Sehen®, in dhnlicher Wei-
se wie in Indien, auch in Mesopotamien zumindest im Rahmen des offiziellen
Tempelkultes von zentraler Bedeutung war. Die hiufige Verwendung des Begrif-
fes in den Personennamen deutet auflerdem darauf hin, dass das ,,Schauen der
Gottheit* auch in der privaten Frommigkeit eine wichtige Rolle spielte. Sicherlich
war es dem normalen Menschen auch am heimischen Schrein moglich, Kontakt
mit der verehrten Gottheit aufzunehmen. Ungleich wirksamer scheint jedoch das
Schauen der Goétterbilder aus den grofen Staatstempeln gewesen zu sein, die dem
Volk bei den regelméfBigen Umziigen prasentiert wurden. Die besondere Wir-
kungskraft dieser Kultbilder entsteht dabei aus deren bewusster Inszenierung, die
vor allem auf die optische Wahrnehmung abzielte.

Es konnte somit gezeigt werden, dass neben den Elementen Glanz, Dunkelheit
und Abgeschlossenheit, das Medium Licht, als zentrales Gestaltungsmittel im

altorientalischen Kultraum des 1. Jts. fungierte.
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Tafel I
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SUruk

Die im Text verwendeten Fundorten sind verzeichnet:

a) Karte des Vorderen Orients.
S. Hageneuer.



Tafel 11
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a) Die Seite aus der Bibel von Stavolet, b) Der Prophet Salih ist vom Flammennim-
Belgien zeigt Christus als Herrscher im bus umgeben: Hickmann 1989, 63.

strahlenden Nimbus: Honour/Fleming
2000, 349, Abb. 9.36.
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¢) Zentralkuppel der Hagia Sophia in Istanbul: Stierlin 2002, 133.



Tafel 111

a) Umzeichnung einer Siegelabrollung mit der Darstellung der Gottheit mit Nimbus:
Keel 1984, Abb. 33.

b) Umzeichnung einer Siegelabrollung mit der Darstellung der Gottheit mit Nimbus, die
hier aufgrund des Attributtieres als IStar identifiziert werden kann: Garrison 2009, Abb. 22.
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mittlerer Himmel

unterer Himmel

»Heiliger Hiigel«

»Steppe«

apsii »mittlere Erde«

untere Erde

¢) Modell des altorientalischen Weltbildes: Pongratz-Leisten 1994, Abb. 5.



Tafel IV

b) Umzeichnung eines Reliefs auf dem die Wegfihrung einer Marduk-Statue und eines
Kultbildes in Form eines Adlers abgebildet ist: Berlejung 1998, Abb. 2.

c) Blick in die Anu-Cella, des Anu-Antum-Tempels im Bit Re$ von Uruk. Rekonstrukti-
on von J. Jordan: Uruk-Archiv der Orient-Abteilung des DA, Berlin.



Tafel V

a) Der in situ-Befund im Kultraum des neuassyrischen Tempels von Tell al-Rimah. Blick
auf das Kultpostament mit der Konigsstele: Oates 1967, XXXl la.
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b) Grundriss des neuassyrischen Tempels von Tell al-Rimah: Oates 1967, XXXIII.
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a) Schematisierte Grundrisse einer assyrischen Langraumcella (links) und einer babylo-
nischen Breitraumcella (rechts): S. Grabowski nach Heinrich 1982, Abb. 41 und Abb. 55.

b) Blick in die Cella des friihdynastischen Abu-Tempels in Tell Asmar/ESnunna. Rekon-
struktion von S. Lloyd: Kubba 1987, 236.



Tafel VII
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a) Uberreste des in der Cella des Ea im b) Detail des rekonstruierten IStar-Tores
Esagila von Babylon gefundenen Gétter- von Babylon: Marzahn 1995, Abb. 10.
thrones: Heinrich 1982, Abb. 395.
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¢) Stadtplan von Nimrud/Kalhu: Heinrich 1982, 338.



Tafel VIII

b) Palasttempel (oben) und Nabii-Tempel (unten) in Horsabad/Dur Sarrukin: Heinrich 1982,
358 und 355.



Tafel IX
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b) Nabu-Tempel in Assur: Heinrich 1982, 371.



Tafel X

b) Naba-Tempelanlage in Borsippa: Heinrich 1982, 349.



Tafel XI
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a) Marduk-Tempel Esagila in Babylon: Heinrich 1982, 391.

b) Innenansicht eines rezenten Lehmhaus in Syrien: Putt 2005, 252.



Tafel XI1

a) Aullenansicht eines Lehmhauses in Syrien mit Liftungsschlitzen: Putt 2005, 80.

b) Aulenansicht eines Lehmhauses mit Liftungsschlitzen in Bodennéhe: Aurenche 1977,
Fig. 6.

A
¢) Innenansicht des frihdynastischen IStar-Tempels G in Assur. Rekonstruktion: Hein-
rich 1982, 192.




Tafel X111

b) Plan des Gebiudes F/W in Tall Seh
Hamad: Archiv des Projektes Tall Seh
Hamad.

a) Luftbild des Gebaudes F/W in Tall S¢h
Hamad: Archiv des Projektes Tall Seh Hamad.

En

. d) Raum C des mittelassyrischen Palastes P in Tall
Seh Hamad: Archiv des Projektes Tall Séh Hamad.
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¢) Plan des mittelassyrischen Palastes P
in Tall Seh Hamad: Archiv des Projektes
Tall S¢h Hamad.



Tafel XIV

a) Nischen in den Wohnrdumen des “Town Wall
Palace” von Nimrud/Kalhu: Heinrich 1984, 116.
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b) Plan des Bit Re$ und des Irigal in Uruk. Das Treppenhaus mit dem Fenster ist vergro-

Bert. Farbig hervorgehoben sind die Anu-Cella im Bit Re$ und die Hauptcella im Irigal:
Heinrich 1982, 417 (Plan) und Kose 1998, Abb. 86 (Detail).
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b-d) Umzeichnungen dreier Siegelabrollungen mit Tempeldarstellungen: Heinrich 1982,

Abb. 318c, aund b.

e) Detail der Szene A3 auf dem White
Obelisk: Sollberger 1974, Fig. 1.
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g) Szene D6 auf dem White Obelisk:
Sollberger 1974, PI. XLV.
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f) Szene A3 auf dem White Obelisk: Sollberger
1974, PIL. XLII.
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g) ,,Tempelmodelle* aus dem frithdynastischen IStar-Tempel G in Assur:

Heinrich 1982, Abb. 191.

Tafel XVI

b) Computergestiitzte Rekonstruktion des Thronsaals im Nordwestpalast von Nimrud:
http://www.learningsites.com/Frame_layoutO1.htm, 26.09.1998.
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¢) Rekonstruktion der Zitadelle von Horsabad/Dur Sarrukin von G. Loud und C.B. Altman:

Heinrich 1984, Abb. 91.



Tafel XVII

a) Turkonstruktion im Anu-Adad-Tempel von Assur. Rekonstruktion: Andrae 1977, Abb.
52.
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c) Turangelsteine in der Cella des Ea im Esagila von Babylon: Heinrich 1982, Abb. 393.



Tafel XVIII

a) Isometrische Darstellung des Chons-Tempels in Karnak:
Janowski 2001, Abb. 5.

b) Chons-Tempel in Karnak.
Grundriss und L&ngsschnitt:
Wightman 2007, Fig. 2-15.
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c¢) Blick in die Cella des Horus-Tempels d) Horus-Tempel in Edfu. Grundriss:
in Edfu: Wightman 2007, Fig. 2-21. Wightman 2007, Fig. 2-27.




a) Ollampen und Leuchter aus Keramik, -
neubabylonische — hellenistische (Ol-
lampen) und parthische Zeit (Leuchter).

Tafel XIX

)

Die neubabylonische Tiillenlampe ist b) Nische in der Wand des Raumes XXV

markiert: Marzahn et al. 2008, Abb. 221. im Tempel des 2. Jts. von Tell al-Rimabh:
Oates 1967, PI. XXIXa.

c¢) Nimrud, zwei ,,Lampenstander vor dem Eingang
zum I$tar bélet-nipha-Tempel: Holloway 1996, Fig. 1.

d) Tell al-Rimabh, ,,Lampen-
stander* aus dem Bereich des
neuassyrischen Tempels:
Holloway 1996, Fig. 2.

f) Tullenlampe auf Stander, Abbil-
dung auf einer Lamastu-Plakette:

Kudurru: Marzahn et al. 2008, Abb. 55. Holloway 1996, Fig. 4.



Tafel XX

b) Blick in die Cella des Sin im Palasttempel von Horsabad/Dur Sarrukin. Rekonstruktion:
Andrae 1989, Abb. 132.



Tafel XXI
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a) Tempelturm des Parshvanath-Tempels in Khajuraho, Madhya Pradesh, 950-1050 n. Chr.:
Kunsthistorisches Institut/Kunstgeschichte Stidasiens, Diathek Nr. AX111 182-189.
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8. Ganapati Shrine

b) Ansicht und Grundriss des Brihadeshvara-Tempels in Tanjore, Tamilnadu, 1010 n. Chr.:
Geva/Mukherji 2006, Fig. 1 und 2.




Tafel XXI1

b) Die Gottin Kali wihrend der
Kali-puja-Rituale in Westbengalen:
Privatfoto N. Sauer.

a) Kultbild des Sonnengottes Siirya, Bihar,
Ostindien, 12. Jh. n. Chr.: Guy 2007, Frontispiz.
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¢) Die Gottin Durga wihrend der Durga-puja-Rituale in Kalkutta: Privatfoto N. Sauer.



Tafel XXII1

a) Pilger, die zum darsan der Gottheit
MinaksT nach Madurai gereist sind: Eck
1996, 62.

b) Siva wihrend des Umzuges zum Panguni
Uttiram Festival des Sri Kapali$vara-Tempels
in Mylapore, Chennai: Guy 2007, Umschlag-
ruckseite.

c-d) Vorbereitung zur Offnung des Vorhanges am Kultraum eines kleinen Tempels und
Schauen der Gottheit durch mehrere davor versammelte Adoranten: Privatfotos N. Sauer.



Tafel XXIV

a) Das Innere des Hoysalesvara-Tempels von
Halebid erinnert stark an eine Hohle, Mitte 12. Jh.
n. Chr.: Guy 2007, Abb. 72.

b) Blick in die Cella des Parshva-
nath-Tempels in Khajuraho, Madhya
Pradesh, 950-1050 n. Chr.: Kunsthi-
storisches Institut/Kunstgeschichte
Sudasiens, Diathek Nr. AXI111
182-189.

c) Der Priester badet und salbt die Kultbilder fur
den Festumzug. Svetavane$vara-Tempel, Tiruve-
nkadu, Tanjavur-Distrikt, Tamnilu: Guy 2007,
Abb. 104.
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d) Die Prozessions-Figuren sind festlich beklei- e) Ritual-Krone aus Nepal, 12. Jh.
det und mit Blitengirlanden geschmdickt fertig n. Chr.: Pal 1985, Abb. 49.

fiir den Umzug. Svetavanes$vara-Tempel, Tiruve-
nkadu, Tanjavur-Distrikt, Tamnilu: Guy 2007,
Abb. 105.



Tafel XXV

a) Die Malerei auf der Innenseite eines Manuskriptumschlages zeigt Adoranten vor
mehreren buddhistischen Gottheiten, deren gekrénte Haupter von Nimbi umgeben sind:
Guy 2007, Abb. 135.

b) Kopf einer vergoldeten Buddha-Statue aus Holz. Auf der Stirn die Mulde
fur eine Steineinlage: Yaldiz/Gadebusch et al. 2000, 259, Kat.Nr. 383.

c) Der Priester zelebriert ein arati-Ritual vor dem Kultbild,
Nrisimhadeva-Tempel, Sri Mayapur: Privatfoto N. Sauer.



Tafel XXVI

a) Fruhdynastische ,,Beterstatuetten* aus Tell Asmar/ESnunna:
Caubet/Pouyssegur 2001, 57.

b) Statue des Gudea von c) Statue des Salmanassar III aus Nimrud/Kalhu. Laut
Lagas aus Tello/Girsu: Inschrift war die Statue im Tempel aufgestellt, um fir das
Caubet/Pouyssegur 2001, 82.  Wohlwollen des Gottes Adad zu bitten: Hrouda 1991, 129.
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