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Abstract

On the basis of recent research on the survival of the Canaanite culture among
certain societies of West Africa the article compares specific items of the rich textual
sources avatlable for Ugarit with similar ethnographic phenomena found among the
Yoruba of West Africa. In the first instance it considers the “gazelles” and the “bulls”
mentioned in the Keret epic to have been masked members of a cult-group called
Hubur after the name of the river of the netherworld. According to the names of
animals given to the masqueraders there seem to have existed two subgroups of
the cult-group of Hubur, one dedicated to the god of pestilence and the other to the
god of creation. Parallel to this situation we find in Ife, the cultural capital of the
Yoruba, a single cult-group of masqueraders called Qluyare (“mask bearers”). The
Oluyare are subdivided into two groups, the members of one — called Igho (< Hubur?)
— are devotees of the god of pestilence and they are considered to be denizens of the
netherworld, while the members of the other subgroup are devotees of a god who
was earlier apparently associated with creation. On this basis the article stipulates
that the Habiru of the second millennium B.C., who are often thought to be identical
with the Hebrews, might have been members of cult-groups like the Hubur group
attested in Ugarit. In the second instance, the article considers the term gngn which
appears in several Ugaritic texts and suggests that it refers to masked priests and
to ancestor spirits. As such it very much equals the Yoruba term egungin which
designates a mask carried by a member of a specific cult-group devoted to the cult
of ancestors and by extension also an ancestral spirit. Thirdly, the article deals with
a category of mask-bearers apparently found among the devotees of Mot, the god of
death. In the Baal cycle, as well as in the Itapa festival of Ife, the high priest of
the god of death can be understood to have played a prominent role during the cult-
drama culminating in the resurrection of the dying and rising god. In both cases the
priest was apparently wearing a mask. These striking parallels give further credit
to the idea of a Canaanite background of the Yoruba culture.

Seit dem Ende der Kolonialzeit ist die Afrikageschichtsfor-
schung bestrebt, die Vélker des subsaharanischen Afrikas als mog-

* Der Artikel stiitzt sich auf eigene Feldforschungen bei den Yoruba und beson-
ders in deren kulturellen Hauptstadt Ife. Die Informanten aus Ife werden durch ih-
ren Titel oder Namen und ihre Kultgruppe identifiziert. Z. B. Ert/Moremi: die Prie-
sterin Eri, die zur Kultgruppe der Géttin Moremi gehirt. Der Hinweis FN 00, 126
bezieht sich auf D. Lange, Feldnotizen des Jahres 2000, s. 126 (spéter einsehbar in
der Universitéitsbibliothek Bayreuth).
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lichst unabhéngig von der Auflenwelt darzustellen. In diesem Sin-
ne bemiihen sich die Historiker, die inneren Faktoren der Entwick-
lung in den Vordergrund zu riicken und AuBeneinfliisse weitgehend
zu marginalisieren. Die Tendenz des Afrozentrismus betrifft die Ge-
schichte der materiellen Kultur ebenso wie die Sprachgeschichte
und die Entstehung der Staaten. Wihrend die Forscher der Kolo-
nialzeit einseitig iiber weit reichende Migrationen aus dem Norden
und massive Kultureinfliisse von auflerhalb Schwarzafrikas speku-
lierten,! sind die Forscher der Nachkolonialzeit somit ebenso ein-
seitig bestrebt, den Einfluss der Auflenwelt auf Afrika zu bestrei-
ten. In ihren Augen erscheint der Nachweis eines {Jberlebens anti-
ker Religions- und Staatsformen in zweifacher Hinsicht kontrapro-
duktiv: Er wirde zum einen nicht die Unabhingigkeit sondern die
koloniale Abhéngigkeit in die Vergangenheit riickprojizieren und er
wiirde zum anderen eine mangelnde Dynamik der afrikanischen Ge-
sellschaften implizieren. Es darf deshalb nicht verwundern, dass in
den letzten Jahrzehnten, trotz des generellen Aufschwungs der Afri-
kaforschung, keinerlei Untersuchungen zu antiken Kultureinfliissen
der AuBenwelt auf Schwarzafrika vorgelegt wurden.?

Vom historischen Umfeld her gesehen wiren jedoch Auswirkun-
gen der nordafrikanischen Entwicklungen auf das subsaharanische
Afrika durchaus wahrscheinlich. Im ersten Jahrtausend vor Chri-
stus bis zur Zerstorung Karthagos durch Rom 146 v. Chr. standen
weite Teile Nordafrikas zwischen dem Atlantik und der GroBe Syrte
unter dem Einfluss der phénikischen Kultur. Fiir die weitere Aus-
breitung dieser Kultur nach Innerafrika gab es auf der zentralsa-
haranischen Route {iber den Fezzan kaum nennenswerte Hindernis-
se.® Griechische Autoren erwihnen im Inneren Nordafrikas die Liby-
phoniker, eine berberische Bevélkerung, die im Laufe der Jahrhun-
derte stark durch die Phoniker des Kiistengebietes geprigt worden
war. Textfunde deuten an, dass Phénikisch. bzw. Punisch im Inne-
. ren Nordafrikas zumindest bis in den Fezzan als Schriftsprache be-
nutzt wurde. Wie weit punische Kaufleute nach Siiden vorgedrun-
gen sind, ist unbekannt. Herodot berichtet lediglich, dass die Ga-
ramanten des Fezzan Jagd auf die Hohlen bewohnenden Schwarz-
afrikaner machten (1971 1V, 183). Andere Autoren, die selbst nie in
Nordafrika waren, schreiben von isolierten Reisen in die Wiiste und
vermitteln den Eindruck von lediglich sporadischen Kontakten mit
der Welt Schwarzafrikas.® In Bezug auf die westafrikanische Kiiste
tiberliefert der Periplus des Hanno von ca. 500 v. Chr. Nachrichten,
die einige Historiker veranlasst haben, eine groBe Schiffsexpediti-

! Fropenius 1912, 328-351; BauMmann 1940, 56-71.

* Gegen diese Tendenz siehe jetzt LaNce 1999, 2003, 2004b und KimHE 2003.

3 LanGE, ,Al-Qagaba et d'autres villes de la route centrale du Sahara.* In: Lan-
GE 2004b (1977), 13-34, und 277-287.

*+ Lapmskr 1992, 184; RUPRECHTSBERGER 1997, T0-73.

* BoviLL 1968, 14-19; RUPRECHTSBERGER 1997, 16-18.
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on der Karthager anzunehmen, die bis in die Bucht von Biafra ge-
fihrt hitte.® Ein gewichtigeres Indiz fiir frithe Kontakte zwischen
Nord- und Westafrika liefert die Verbreitung der Eisentechnologie
vom Nord- zum Siidrand der Sahara um die Mitte des 1. Jahrtau-
sends v. Chr. Aber auch in diesem ‘Punkt steht die isclationisti-
sche Tendenz der Afrikaforschung mit ihrer Annahme von afrika-
nischen Zentren unabhéngiger Erfindung der Eisenherstellung ei-
ner ausgewogenen Betrachtung der Geschichte Schwarzafrikas im
Kontext der Weltgeschichte entgegen.”

In Bezug auf die méglichen Ausfuhrprodukte Schwarzafrikas
scheinen Gold und Sklaven den wichtigsten Anreiz flir die Auswei-
tung der Handelsbeziechungen bis zu den siidlichen Anrainervélkern
der Sahara geliefert zu haben. Die Phoniker selbst waren im Be-
reich des Mittelmeeres nicht nur beriichtigte Sklavenhéndler son-
dern auch Sklavenjiger.® Auf der leicht begehbaren zentralen Rou-
te der Sahara iiber den Fezzan und Kawar, wo Gold im Mittelal-
ter und in der Neuzeit nur eine sehr untergeordnete Rolle spielte,
diirften Sklaven schon in der Antike das wichtigste , Ausfuhrpro-
dukt® gewesen sein. Bei der Eroberung Nordafrikas wandten sich
die Araber auf dieser Route zunichst nach Stiden bevor sie spéiter
bis an den Atlantik vorstiefen.? Warum sollten nicht auch die Kar-
thager vor ihnen die giinstigen Reisebedingungen auf der zentra-
len Route der Sahara genutzt haben, um ihr Handelsnetz bis nach
Schwarzafrika auszuweiten? Ptolem#us erwihnt im 2. Jahrhundert
n. Chr. das am Tschadsee lokalisierte Agisymba, das zu seiner Zeit
unter der Herrschaft der Garamanten stand und Ziel der Expediti-
on eines Kaufmannes aus Leptis Magna war. Sollten die schwachen
Garamanten der Sahara nach dem Untergang Karthagos nicht die
Nachfolge der viel michtigeren Punier angetreten haben?0

Bei unvoreingenommener Betrachtung geben die schriftlichen
und miindlichen Quellen der Staaten des Tschadseegebietes eine weit
reichende Beeinflussung durch altorientalische Sprach- und Kultur-
elemente zu erkennen, die nur mit dem Vordringen der Punier in die
siidlichen Randgebiete der Sahara zu erkldren sind. Der Sumerolo-
ge DrEXEL hat auf enge sprachliche Beziehungen zwischen dem Su-
merischen und dem Kanuri, der Sprache des Tschadstaates Kanem-
Bornu, hingewiesen.!! Afrikaforscher haben die weite Verbreitung

& Gsert, 1921, 468-519; Huss 1985, 75-83. Stichhaltige Argumente gegen die
Schiffsexpedition des Hanno bis zur Bucht von Biafra liefern BoviLL 1968, 24-26,
und Lipinska 2004, 436-437. .

7 Einige Autoren tendieren zur Annahme einer Diffusion der Techniken der Ei-
senherstellung aus dem punischen Norden (SHaw 1978, 85-87; PHiLLIPsoN, 1993, 159~
160} andere dagegen zur Theorie der unabhingigen Erfindung der Eisenherstellung
in Afrika (EHrReT 2002, 159-162).

8 Huss 1985, 86-90; Lance 2004b, 277-279.

9 BoviLL 1968, 58, 245; Lance 2004b, 284-285.

10 TaNGE 2004b, 280-281.

'L DreExEL 1918, 215-294.
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des Drachentétermotivs in den Mythen und Riten der Sahelvélker
hervorgehoben.!? Alle internen arabischen Schriftquellen und mind-
lichen Ursprungstraditionen der groflen zentralsudanischen Reiche
geben einen altorientalischen Hintergrund zu erkennen: Der Gir-
gam (sum.: girginakku) von Kanem-Bornu knipft an Abraham, Sef/
Baal und Dugw/Dagon an, die Kano-Chronik erwihnt zu Beginn Da-
vid und Salomon, die Kénigsliste und die Legende von Kebbi bezie-
hen sich auf Sargon von Akkad und die miindliche Uberlieferung
der Qyo-Yoruba auf Salmanassar I1I, den assyrischen Eroberer Is-
raels, und die groBe Bayajidda-Legende der Hausa nennt Kanaan
und Baghdad/Babylon als Ausgangspunkte weit reichender Migra-
tionen.!® Angesichts dieser Belege erscheint die Annahme intensiver
Aktivitdten der Punier im Tschadseegebiet durchaus plausibel. Da-
bei ist in erster Linie an die Grindung kolonialer Stiitzpunkte am
Siidende der transsaharanischen Route zum Zweck der kontinuier-
lichen Sklavenbeschaffung zu denken. Aus dem wichtigsten dieser
Stiitzpunkte scheint zunichst Agisymba und spéter Kanem-Bornu
hervorgegangen zu sein. Ahnlichen Impulsen verdanken wohl auch
die weiter westlich gelegenen Hausastaaten ihre Entstehung. Ent-
sprechend dem weiten Einzugsgebiet des Sklavennachschubs kénnte
die auch von indigenen Kriften getragene Welle der Staatengriin-
dungen sogar das Yorubaland am Atlantik erreicht haben. Nach
diesem Szenario hétte der Heimatstaat der Punier bei den Neu-
griindungen sidlich der Sahara als Modell Pate gestanden.t Es
wire deshalb nicht verwunderlich, wenn auch Einzelheiten der ka-
naaniischen Kultdramatik in phénikisch-punischer Zeit im Zusam-
menhang mit der Enrichtung und Ausweitung des transsaharani-
schen Sklavenhandels ihren Weg nach Innerafrika gefunden hitten.
Die religitse Bedeutung dieser Kulturziige konnte anschlieliend ih-
re Uberlieferung bis in unsere Zeit motiviert haben,

Bei den Yoruba hdufen sich die Hinweise auf Beeinflussungen
durch die Punier. Die staatstragenden miindlichen Uberlieferungen
der Yoruba des Qyo-Reiches im Norden und der religitsen Haupt-
stadt Ife im Zentrum geben mit grofer Deutlichkeit einen kanaa-
ndischen Hintergrund zu erkennen.’® In diesem EKontext liefern die
folgenden Ausfithrungen zu prézisen Kulturelementen zusitzliche
Anhaltspunkte fur die Annahme intensiver organisatorischer und
kriegerischer Aktivititen Karthagos und seiner lokalen Nachkom-
men und Verbiindeten im Bereich des Tschadseegebietes und dar-
tiber hinaus im Siiden bis an die Kiiste des Atlantischen Ozeans.

12 FroBeENIUS 1912, 462-468; HaLtam 1966, 58; Lance 2004b (1995), 176-178.
12 Lance 2004b, 239-249, 252-254; 560-561.

14 Lance 2004b, 277-287.

15 LanGE 1999, 81-105; 2004b (1995), 330-336, und 2004b, 237-242,
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1. Das Keret-Epos: Die Hubur-Gruppe als Masken tragende Vereh-
rer des Pest- und des Schopfergottes

Das Keret-Epos von Ugarit handelt von einem Koénig Keret, dexr
durch den Verlust seiner gesamten Familie in tiefes Ungliick ge-
stiirzt wird. Dennoch folgt er dem Geheill Els, greift das benach-
barte Kénigreich Udm an und heiratet die Tochter des Konigs, die
ihm anschliefend mehrere Séhne und Tochter schenkt. Erneutes Un-
gliick befillt ihn in Form einer lebensbedrohlichen Krankheit, weil
er versdumte, ein Gelitbde gegeniiber der Atirat zu erfiillen. Darauf-
hin beauftragt Keret seine Frau, seine ,achtzig Gazellen“ und seine
,siebzig Bullen® aus Grof3- und Klein-Hubur einzuladen und ihnen
eine Kultmahlzeit auszurichten (KTU 1.15 IV 6-28).1° Die Interven-
tion der Hubur-Leute fithrt jedoch scheinbar zu weiterem Ungliick:
Ein Mitglied der Gruppe sagt dem Konig sein baldiges Ende vor-
aus. An seiner Stelle soll der Kronprinz Yagsub herrschen. Es fol-
gen bitteres Wehklagen und verschiedene Versuche, das Schicksal
doch noch zu wenden. Letztlich gesundet der Konig wider Erwar-
ten, aber dem ungeachtet fordert ihn der Kronprinz Yassub zum
Riicktritt auf. Der Konig ist emport und verflucht ihn'

Man hat viel tiber die Identitdt der ,Gazellen” und der ,Bul-
len®” geriitselt. Es soll hier versucht werden, durch den Vergleich
mit den kultischen Verhiltnissen in der Yoruba-Stadt Ife neues
Licht auf die seltsame Gruppe und ihre Funktion innerhalb des
Staatswesens von Ugarit zu werfen. Die meisten Kommentatoren
nehmen heutzufage an, dass sich die Tierbezeichnungen auf zwei
Gruppen von Beamten, Adligen oder Offizieren beziehen.'® Daneben
wird jedoch auch hiiufig das Auftreten von Priestern in Tiermasken
in Erwigung gezogen.'® Einige Forscher vermuten dariiber hinaus
einen Zusammenhang mit der schweren Erkrankung des Konigs,
die zur Hinzuziehung von Priestern zur Heilung der Krankheif ge-
fithrt habe.?® Gray und CaquoT sind zudem der Ansichf, dass die
»Gazellen” Priester Rasaps und die ,Bullen” Priester Baals waren.
Sie begriinden diese Meinung mit dem Hinweis darauf, dass Gazel-
len als Symboltiere Rasaps und Bullen als Symboltiere Baals gal-
ten, und sie glauben, dass die Priester dieser Gotter entsprechende
Masken trugen.?! Einen Schritt weitergehend nimmt Gray an, dass

¥ Ein Zusammenhang, der von Gray, KINET und Parpee hergestellt wird (1965,
147; 1981, 118-114; 1997, 338 Fn 55).

7 Gigson 1978, 23; Kiver 1981, 112-1186.

18 (zipsoN 1978, 92; De Moor 1987, 208 Fn 59; Wyarr 1998, 214 Fn 168,

19 Pappeg 1997, 338 Fn 56; DietricH/LoreTz 1997, 1237 Fn 162.

0 CaqUOT/SNZYCER 1974, 543 Fn x; Gorpon 1977, 49; Kiner 1981, 114,

2t Gray 1965, 147-148; CaquoT/Snzycer 1974, 543 Fn x. Siehe auch VIROLLEAUD
1942, 161 Fn 2. Zur Gazelle als Symboltier Rasaps siehe Furco 1976, 29, und Cor-
NELIUS 1994, 112-124, 226-229.
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man sich zur Bekdmpfung des drohenden Todes speziell an Adep-
ten des vitalen Baal und an die Adepten des Radap, des Gottes der
Pest, des Todes und der Unterwelt wandte.? In der Tat galt Ragap
nicht nur als Ubertrager von Pest und Seuche sondern auch als
Heilgott, wihrend Baal als Fruchtbarkeitsgott par excellence ver-
ehrt wurde.?® Die Beinamen Grofi- und Klein-Hubur beziehen sich
ausdriicklich nur auf die ,Bullen“ oder Adepten Baals. Da vorher
aber die Rede von Opfergaben an das Heiligtum Hubur (bt hbr) war
und da die beiden Gruppen gemeinsam in den Palast gerufen wer-
den, ist wohl davon auszugehen, dass der Hubur-Name beide Pries-
tergruppen einschlieBt.

Was ist unter Hubur zu verstehen? Im Keret-Epos liefert der
Kénig zu Beginn der Handlungen neben Opfergaben fiir El und
Baal auch Weizen fiir eine ,,Stadt® (gryt anstelle des gebriuchlichen
grt), die auch als ,Haus“ oder ,Tempel* Hubur (bt hbr) bezeichnet
wird (KTU 1.14 II 28-29).* Einige Autoren betrachten Hubur als
Hauptstadt Kerets, ohne deren Lage zu prizisieren.?® Andere iden-
tifizieren den Namen auflerdem mit dem Habur-Nebenfluss des Eu-
phrat im Osten Syriens in der Annahme, dass Keret einst in die-
sem Gebiet residierte.” Unberiicksichtigt blieb bisher die Hypothe-
se, dass dem Namen eine kultmythologische Bedeutung zukam und
dass dementsprechend das Hubur-Heiligtum in der Nihe der Stadt
Ugarit lag. In Akkadisch bezeichnet Hubur den Unterweltsfluss und
manchmal auch die Unterwelt per se, den Herrschaftsbereich des
Pestgottes Nergal, der dem syrisch-palidstinensischem Rasap ent-
spricht. In Nordmesopotamien galt Nergal zudem als ,,Herr der gro-
Ben Stadt®, d.h. der Unterwelt. Einer seiner Namen war Lugal-hubur
~Herr von Hubur“? Somit bildeten in Ugarit anscheinend die Ad-
epten des Pestgottes zusammen mit einigen Adepten des Wetter-
gottes den Hubur-Kultbund, dessen Funktion wohl vorrangig auf
die Unterwelt bezogen war.

In der Tat liegt der vom Norden in den Euphrat miinden-
de Fluss Habur, an dessen Namen — besonders fiir die einheimi-
schen semitischen Sprecher — Hubur anklingt,?® westlich von Assy-
rien, dort wo man im Bereich der untergehenden Sonne den Ein-

22 GraY 1964, 62; 1965, 148.

# SrabELMANN 1967, 73; FuLco 1976, 70; Caquor/SnzyceEr 1974, 73-76.

2 Die Lesung Hubur des ugaritischen hbr wird zumeist mit dem Hinweis auf
akk. bt pubiri ,Bierhaus® begriindet (CAD, VI, 220).

% VIROLLEAUD 1942, 162; Gieson 1978, 23; pE Moor 1987, 91.

26 Astour 1973, 32-33; Dietricw/Lorerz 1997, 1222 Fn 66: Wyarr 1998, 176.

# Rouue: Hubur, In: RLA IV, 1972, 478; WiceeRMANN: Nergal. In: RLA IX, 1998,
218-219,

¥ 8o bezeichnet im heutigen Sprachgebrauch der Agypter Masr vorzugsweise
Kairo und Misr Agypten.
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gang in die Unterwelt vermutete.?® Neben dem mythologischen As-
pekt des Gangs in die Unterwelt gilt es auch die Moglichkeit einer
kultischen Realisierung zu beriicksichtigen. In verschiedenen me-
sopotamischen Festkalendern wird unter anderem auch der Monat
hibur oder hubur aufgefithrt, der offensichtlich mit dem mythologi-
schen Unterweltsfluss Hubur in Verbindung steht.?* CorEN nimmt
an, dass wihrend dieses Monats am Habur-Fluss umfangreiche Fe-
stivitdten stattfanden.?! Diese Vermutung erhilt ein zusidtzliches Ge-
wicht durch die mégliche etymologische Verbindung des Habur-Na-
mens mit akkadisch ebéru Var. habdru ,iiberschreiten” (CAD IV, 10).
Obgleich die Unterscheidung zwischen dem mythologischen Hubur
und dem geographischen Habur-Fluss auf zwei verschiedene Bedeu-
tungen hinweist, die eine strikte Verkniipfung zwischen den bei-
den Begriffen erschwert, so diirfte doch in der Friihzeit des assy-
rischen Reiches der im #uBersten Westen gelegene Habur konkret
als der Ort gegolten haben, den die Verstorbenen zu “{iberschreiten
hatten, um in die Unterwelt zu gelangen. So wie mit dem Uber-
schreiten (eberu) des Hubur der Schritt vom Leben zum Tod getan
war,* s0 scheint der Habur-Fluss der Ort gewesen sein, an dem im
Monat Hubur von verschiedenen Kultadepten bestimmte Totenfei-
ern durchgefithrt wurden.

Neben dem groBen Habur im Westen gab es auch den kleine-
ren Habur im Norden des assyrischen Reiches. Dieser zweite Habur
liegt 150 km ostlich des ersten, fHefit von Osten kommend in den
Tigris und bildet an seinem Unterlauf die heutige Grenze zwischen
dem Irak und der Tiirkei.® Sollte nicht auch dieser Flussname ein
,Uberschreiten® ausgedriickt haben, in diesem Fall aber, da der
Fluss das bergige Nordland Assyriens durchflieft, im Zusammen-
hang mit ASSur, dem Schépfergott und ,grollen Berg“ oder ,Herr
des Berges*? In der Tat liegt nérdlich des Kleinen Habur die hohe
Bergkette des Harbal, ein Name, dessen zweite Hilfte —bal stark
an das akkadische b&l ,Herr® anklingt und damit einen Bezug zu
AS8ur herzustellen scheint.®* Kénnte ASSur nicht als Schopfergott
eine Rolle beim Eintritt ins Leben gespielt haben? Nach dieser Hy-

20 Merssner lokalisiert den Hubur im Westen, ohne ihn mit dem Habur zu iden-
tifizieren (1925, 112). Réllig glaubt, dass iiber den Ort des Hubur- Flusses keine kla-
re Vorstellung bestand (RLA IV, 478).

% CoHEN 1993, 239, 245,

3 CoueN (1993, 247, 283) stiitzt sich auf Duranp, der den in Mari belegten Mo-
natsnamen ‘IGL.KXUR mit dem Hubur-Fluss verbindet (1987, 133-136).

32 Rovuic: Hubur, In: RLA IV, 1972, 478,

33 Siehe gesonderte Karte ,Assyrien” in MEIssNErR 1920.

% Vpl. EpeLivG: Asdur. In: RLA 1, 1932, 197. Das Epithet AS§urs bel “Mabeh
wHerr des Berges Abeh/Ebeh” bezieht sich allerdings auf den djebel Hamrin bei AsSur
(UncEr: Ebeh. In: RLA II, 1038, 264-265). Scilte der weitaus hohere Berg im Nor-
den nicht als urspriinglicher Sitz A$urs gegolten haben?
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pothese wiren nicht nur ein sondern zwei Flilsse flir die Menschen
zu Uberqueren gewesen sein, der Kleine Hubur im Norden in Zu-
sammenhang mit ihrer Geburt und der Grofle Hubur im Westen im’
Zusammenhang mit threm Tod,

Arabische Autoren sind sich der Namensgleichheit der beiden
Hubur-Flisse bewusst und stellen sie deshalb zusammen.®® Man
muss sich fragen, ob diese identische Bezeichnung von zwei Fliis-
sen als Habur nicht hinter der Spezifizierung der ,Bullen“ Kerets
als ,,Bullen von Grof-Hubur und von Klein-Hubur® steht (KTU 1.15
IV 8-9; 19-20)? Diese Vermutung stiitzt sich zumichst auf die im
Text verwandten akkadischen Termini, die auf einen assyrischen
Hintergrund hinweisen.® Der Hubur-Kultbund hitte sich somit aus
zwei verschiedenen Untergruppen zusammengesetzt: zum einen die
mehrheitlichen Priester des RaSap, die unter ihren Masken als Ga-
zellen auftraten, und zum anderen die minderheitlichen Priester des
Baal mit ihren Bullen-Masken. Angesichts der allgemeinen Bedeu-
tung des Unterweltflusses fiir Nergal kinnte man versucht sein,
die ,,Gazellen” oder Priester Rasaps ausschlieflich mit dem eigent-
lichen oder Groflen Hubur zu verbinden. Die maskierten Priester
des Wettergottes Baal hingegen, die im Text zugleich mit Grof- und
Klein-Hubur verknipft werden, hitten ihrerseits kultmythologisch
gleichermallen mit dem Grofilen und dem Kleinen Habur in Verbin-
dung gestanden. Diese Schlussfolgerung kann sich auf zwei weite-
re Erwigungen stiitzen. Zum einen ist davon auszugehen, dass bei
allen Feierlichkeiten in Bezug auf die Unterwelt die Priester des
Pestgottes involviert waren. Der Text liefert einen Hinweis auf ihre
Bedeutung im Kultus mit der Angabe, dass zahlenmiBig mehr ,,Ga-
zellen” als ,Bullen” auftraten, ndmlich poetisch ausgedriickt ,acht-
zig" zu ,siebzig”. Zum anderen ist an die eigentlichen Funktionen
der Priester Baals zu denken. Der scheinbare Hinweis auf den im
Norden Assyriens gelegenen Kleinen Hubur kann deshalb als An-
spielung auf diesen zusitzlichen Aspekt ihrer Tatigkeiten aufge-
fasst werden.

Zusammenfassend lédsst sich somit die begriindete Vermutung
duBern, dass es in Ugarit einen Kultbund gab, dessen Priester Ga-
zellen- und Bullenmasken trugen. Auf Veranlassung des Kénigs ka-
men sie gemeinsam von threm Hubur-Heiligtum, um an einem Kult-
mahl im Palast teilzunehmen. Thr Kénig hatte sie Hilfe suchend ru-
fen lassen, damit sie ihm ihre priesterliche Unterstiitzung bei der
Heilung seiner schweren Krankheit zukommen lielen, Sie traten in

% Yaqut 1866 II, 334-335; Red. 1927: Khabir. In: EI' IV, 859-860.

% Neben hbr und rbt ist besonders irri zu beachten, das als Gegensatz zu rbt
#£rofi” wohl mit akk, ferru ,Kleinkind“ zusammenhingt (CAD 17 II, 317). VIROLLEAUD
verwirft diese Moglichkeit (1942, 162) aber DE Moor und DigrricH/LoreTZ tibersetzen
Klein-I:Iubur (1987, 208-209; 1997, 1238).
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corpore auf, denn als Mitglieder des Kultbundes von Hubur konn-
ten sie nur gemeinsam titig werden.

2. Ife: Die Oluyare als Masken tragende Verehrer des Pocken- und
des Schipfergottes

Bei den Yoruba von Ife finden wir dhnliche Verhiltnisse. Ife
war in der Vorkolonialzeit das religitse und kulturelle Zentrum al-
ler Yoruba und einiger benachbarter Volksgruppen. Nach der Schép-
fungsmythe der Yoruba, die noch heute im Hintergrund des Itapa-
Neujahrsfestes von Ife steht, wurde hier die Welt erschaffen.’” Da-
neben berichtet eine Legende vom Gang der Moremi (Mirjam) in
die Unterwelt, ihrer Heirat mit dem Kénig der Unterwelt, ihrer
Ausspionierung des Geheimnisses der Maskengewinder, mit denen
die Bewohner der Unterwelt, die Igbo, die Menschen raubten, ihrer
gliicklichen Rickkehr nach Ife und der Errettung der Menschen von
dieser schrecklichen Drangsal. Bis vor wenigen Jahren feierte man
in Ife das Edi-Fest, um der Heldentat der Moremi voller Ehrfurcht
zu gedenken und um alljahrlich die Siinden aus der Stadt zu ver-
bannen. Dabel war es die Aufgabe der Priester der Oluyare, die Rol-
le ihrer Igbo-Vorfahren zu iibernehmen. Sie verkleideten sich des-
halb in Nachahmung der Igho mit ihren Maskengewéndern, flohen
vor den Fackel tragenden Palastgardisten und betraten schlieBlich
den Palast, um den Kénig zu segnen.’® Es ist nicht schwer, in den
zentralen Szenen des Edi-Festes eine kultdramatische Inszenierung
der Erlésung der Menschen vom Tod zu erkennen.

Die wichtigsten Merkmale der Masken tragenden Oluyare wei-
sen deutliche Ubereinstimmungen mit dem Hubur-Kultbund des
Keret-Epos auf. Sie betreffen den Bezug zur Unterwelt, die Zwei-
teilung der Mitglieder des Kulthundes, die Identitit der verehrten
Gotter, das Tragen von Gewandmasken, die Beziehung zum Konig
und zum Palast und die Bedeutung der beiden Teilgruppen der
Oluyare in Bezug auf Geburt und Tod, bzw. Krénung und Bestat-
tung des Kénigs.®

Die Yoruba besitzen keinen eindeutigen Begriff zur Bezeich-
nung der Unterwelt. Sie lokalisieren das dJenseits entweder un-
ter der Erde oder im Himmel. Teilweise unterscheiden sie sogar
zwischen dem guten und dem schlechten Himmel (drun rere und
grun dpdddi).® In Bezug auf die Igho, als deren Nachkommen die

¥ StEvENS 1966, 184-199; Lanee 2004b, 343-372; Froeenmwus 1912, 285-287.

38 JoHNsON 1921, 147-148; WaLsH 1948, 231-238; Lance 1999, 134-137.

¥ Die folgenden Beschreibungen im ethnologischen Prisens beziehen sich zum
Teil auf die Vergangenheit und lassen unbeachtet, in welcher Form die Kulte heut-
zutage durchgefiihtt werden.

0 HALLGREN 1988, 67-70.
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Oluyare gelten, heilit es, sie seien ard grun ,Leute des Himmels, des
Jenseits“. Als solche fiirchtet und verachtet man die Oluyare-Igbo,
denn die nichtlichen Uberfille der Igho hatten zum Ziel, die Ein-
wohner von Ife zu rauben und auf Nimmerwiedersehen verschwin-
den zu lassen.! Sowohl bei den wiederholten Angriffen der Igbo als
auch beim Geliibde der Moremi in Bezug auf das gliickliche En-
de ihrer Mission, sowie bei ihrem Gang zum Kénig der Igho spiel-
te jeweils der Esinmirin-Fluss eine wichtige Rolle.*? Aus der Kult-
dramatik des Itapa-Neujahrsfestes geht eindeutig hervor, dass dem
Esinmirin im Nordosten der Stadt die Funktion eines Unterweltflus-
ses zukam.®® In Ife gibt es drei Gotterparteien, von denen eine als
Unterweltpartel bezeichnet werden kann.* Die Priester der Oluyare
nehmen an den 1Ttdgigen, regelméBigen Treffen und an den ver-
schiedenen Kultmahlzeiten dieser Partei wihrend der Jahresfeste
teil. Thre Abstammung von den Igbo, ihre Rolle im Edi-Fest der
Moremi, die Beigabe ihrer Masken bei der Beerdigung des Konigs
und ihre Teilnahme an dessen Bestattung weisen sie jedoch mehr
als andere als Totenkultbund aus.’® Dieser kultische Unterweltbe-
zug und das Auftreten ihrer legendiren Vorfahren als Hinwegraf-
fer der Menschen riickt die Oluyare-Igho in die Ndhe des Hubur-
Kultbundes von Ugarit.

Bei genauerer Beobachtung stellt sich heraus, dass die Oluyare
trotz des gemeinsamen Auftretens ihrer Priester keine einheitli-
che Kultgruppe bilden. Sie bestehen aus den mehrheitlichen Igare
und den minderheitlichen Obalufon-Leuten, d.h. den Verehrern des
Obalufon. Die Igare setzen sich aus sieben Klans mit je einem Mas-
ken tragenden Priester zusammen und sie leben eng beieinander in
ihren jeweiligen Gehoften in kurzer Entfernung westlich des Pala-
stes. Die Obalufon-Leute wohnen am westlichen Stadfrand und bil-
den einen einzigen Klan unter der Fihrung des Priesters Qbalars.
Alle Klans der Qluyare besitzen ihren eigenen Schrein mit einem
Abbild ihres jeweiligen Ahnen und Klangottes. Ihr gemeinsamer
Treffpunkt ist jedoch der inmitten des Wohngebietes der Igare-Klans
gelegene Ilero-Schrein, wo sie sich vor ihren Auftritten im Palast
versammeln und ihre Masken anlegen. Dariiber hinaus besuchen
die Priester der Igare-Klans auch vor den dreil Jahresfesten, bei de-
nen sie mit ihren Masken in Erscheinung freten, ihr fiinfzehn Ki-
lometer siidéstlich der Stadt gelegenes Helhgtum Igbé Igbo ,Hain
der Igho®.*® Parallelen mit dem Hubur von Ugarit ergeben sich aus
den zwei Teilgruppen, dem gemeinsamen Schrein und den gemein-

1 Apemakivwa 1958 I, 35; EriMoremi FN 00, 126.

12 Apemaranwa 1958 II, 35; OyesamifObalufon FN 04, 237-238,

4 T,aNGE 1999, 128-124; 2004b, 357.

1 LaNGE 2004a, 137-140; 2004h, 239, 349-350, 364.

15 Owajan/Igare FN 02, 121; Lokorel()bamen FN 02, 135.

1% In der Nihe des Hames liegt ein Fluss, der ebenfalls ighé genannt wird
(Owajan/Igare, Woyeasiri/lgare FN 00, 99, 113).
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samen Auftritten im Palast. Zudem gilt es auch eine mégliche Ab-
leitung des Igare-Namens von Phonikisch grt ,Stadt” und die Tat-
sache, dass Nergal als ,Herr der groflen Stadt“ betrachtet wurde,
zu beriicksichtigen.” Eine mythologische Komponente des Hubur-
Heiligtums kénnte erkldren, weshalb es gryt ,,Stadt® genannt wur-
de (eine kultmythologische grt ,Stadt“?). Die Igare von Ife besitzen
gleichfalls ein groferes Heiligtum auBerhalb der Stadt, das als Ur-
sprungsort der Igbo — also implizit als Stadt — betrachtet wird und
in dem bis vor 80 Jahren die wichtigsten Kultgegenstinde ihres
Bundes aufbewahrt wurden.®® In diesem Zusammenhang ist auch
die Moglichkeit einer Ableitung des Namens Igbo (Aussprache i'60)
von Hubur oder Hibur (phon. ‘br) in Betracht zu ziehen.
Bedeutsamer sind die Ubereinstimmungen in Bezug auf die
Gotter, Die Mitglieder von fiinf der sieben Klans der Igare vereh-
ren Pockengétter, die als Hypostasen des Sanponna zu betrachten
sind.*® Es heifit, dass die Priester der Igare nach ihrem Tod Eiter-
bldschen auf ihrem Korper entwickeln wie der Pockengott Sanponna
selbst, Zudem sind die Igare verantwortlich fiir die Beerdigung von
Pockentoten.®® Es ist unklar, mit welcher anderen Gottheit der ver-
einzelt auch in anderen Yoruba-Stddten verehrte Obalufon zu ver-
gleichen ist, aber die Verehrung seiner Statue in der Nische eines
Tempels, die &ffentliche Zurschaustellung der Statue bei der Kré-
nung des Konigs im Krénungszelt, das Opfer von Schnecken und
seine gelegentliche Verwechselung mit Orisa Ifon legen einen Zu-
sammenhang mit dem Schopfergott Obatala nahe.® Daneben ist
auch die wahrscheinliche Ableitung des Obalufon-Namens von oba
JHerr" (vgl. ba‘al) und ifér ,Hautkrankheit” zu beachten.” Diese Be-
deutung scheint lediglich auf die Nidhe zu den Igare hinweisen, oh-
ne damit unbedingt eine Identitit mit dem Pockengott zu implizie-
ren. Im Gegenteil, die zentrale Rolle Obalufons und dessen Priester
bei der Kronung lassen eine Schépfungseigenschaft vermuten.’®® Die

17 WiGGERMANN: Nergal., In: RLA IX, 1998, 215-216.

18 Zur Zeit des Konigs Ajagun (1910-1930) wurden diese Gegenstiinde aus Sicher-
heitsgriinden in den Stadtschrein Ilero tberfihrt (Woyeasiri/igare FN 00, 113).

9 Weiterhin ist die Tatsache zu beriicksichtigen, dass der Igare-Priester Obaina/
Obarena den Gewittergott Oramfe/Baal verehrt und der Igare-Priester Obariyun den
Gott Alawo, der als Erscheinungsform des Obatala/Melqart gilt (Owajan/Igare FN
02, 192; WoyeasirifIgare FN 04, 51).

56 Owa]aangare FN 00, 99; Woyeasixi/lgare FN 00, 112; 04, 50-52. Zu beriick-
sichtigen ist weiterhin die Tatsache, dass es neben den Masken tragenden und
von den Igbo abstammenden Igare in Ife auch die villig getrennte Kultgruppe
der Sanponna-Verehrer unter der Fithrung des Oberpriesters Jagun gibt (Jagun/
Sanponna FN 02, 146).

5 VERGER 1957, 487, 452, 453. Andere Informanten — nicht aber die Obalufon-
Leute selbst — halten Obalufon fiir den Sohn des Pockengottes Sanponna (Owajanf
Igare, Woyeasiri/Igare FN 02, 192, 236).

82 ApraHaM 1958, 281; DadalObatala TN 04, 6.

5 WLuveM1 1985, 22; OwaI-uym!Obalufon FN 00, 176-177; Obalara/Obalufon FN
04, 147-148, 212,
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Parallelitit zu Ugarit liegt auf der Hand: Hier wie dort bestand der
Kultbund der Unterwelt hauptséchlich aus Verehrern des Seuchen-
gottes und daneben auch aus Verehrern des Schéipfergottes.

Im Hinblick auf die Masken ist zunfichst zu bemerken, dass
der Name des Oluyare-Kultbundes sich eindeutig auf das Tragen
von Masken bezieht, obgleich nur Kenner der Kulte von Ife diesen
Zusammenhang erfassen konnen. In der Tat bezeichnet oli- allge-
meinverstindlich den ,Besitzer” von etwas, wihrend aré der Kuli-
ausdruck der Oluyare fiir ihre Maske ist. Sie benutzen somit den
gleichen Namen, der sich in Yoruba normalerweise auf die hochge-
schitzte, das Gesicht verdeckende Perlenkrone des Kénigs bezieht.®
Die Masken der Oluyare sind eigentlich Maskengewénder, da sie
aus einem hohen gebundenen Kopfaufsatz und einem langen Ge-
wand bestehen, das bis zur Erde herabreicht und so den ganzen
Kérper bedeckt.®® Fiinf der sieben Maskengewidnder der Igare sind
aus getonten Raphiafasern hergestellt, die restlichen zwel aus Pa-
pageienfedern. Das Maskengewand des Qbalufon-Priesters Qbalara
besteht ebenfalls aus Raphiafasern, ist aber zur Unterscheidung
von den Masken der Igare ungefirbt.®® Neben den Oluyare gibt es
in Ife nur zwei weitere Kultgruppen von Maskentrigern: die Egun-
gun, die zu bestimmten Anlissen ebenfalls Maskengewinder {iber-
zichen, und die Mitglieder der Iro-Gruppen, deren halblange Kor-
permasken, die den Hahn der Schopfung darstellen, zur Erinnerung
an die Weltschopfung getragen werden.’” Ausgehend von dem Phé-
nomen der Masken besteht von vornherein aufgrund der Einheit-
lichkeit der beiden anderen Kultgruppen nur die Méglichkeit einer
Parallelisierung der Hubur-Leute mit den Oluyare.

In Bezug auf den Koénig und den Palast treten die Oluyare of-
fentlich als eine einheitliche Priestergruppe auf. Sie vermitteln dem
Kénig durch ihre kultdramatischen Aktionen ihren Segen und im
Gegenzug erwarten sie von ithm — wie alle anderen Kultgruppen
auch — moralische und materielle Unterstiitzung. In ihrem Fall be-
trifft der Beitrag des Palastes neben verschiedenen Opfergaben be-
sonders die Herstellung ihrer Masken.’® Dafiir stehen die Oluyare
dem Kénig auch auBerhalb der Jahresfeste zu Verfiigung, wenn es
gilt, Pocken oder andere gesundheitliche Kalamitdten zu bekdmp-
fen. Aullerdem haben die Oluyare freien Zugang zum Palast. Wih-

8 Eruyemt 1985, 22. Siehe auch Umschlagsfoto von PEMBERTON/AFOLAYAN 1996.

% Siehe Abbildung in: WaLsn 1948, 230.

¥ Woyeasiri/lgare, Obalara/Qbalufon FN 04, 50, 63. Es ist unbekannt, ob es auch
Unterschiede in der Form des Kopfaufsatzes gab.

57 Nach der Schépfungsmythe der Yoruba zerkratzte ein fiinfzehiger Hahn den
vom Schépfungsgott aus dem Himmel gebrachten Sand auf dem Urozean und schuf
damit die Erde (Fropenius 1912, 285-287). Zu den Iro-Maskentrigern siche Bascom
1944, 30-33.

# Qwajan/Igare, Lokore/Obameri, Woyeasiriflgare FN 02, 121, 135, 234-235.
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rend der Jahresfeste besuchen die Oluyare in corpore dreimal des
Nachts den Palastbrunnen und die Kénigsresidenz Die innere Re-
sidenz des Palastes, das Ilegbo, wo der Kénig in der Umgebung der
Ritualkammern schlift, ist — wie der Name ilé Igbo LHaus der Ig-
bo* andeutet — ihr ureigener Ort im Palast.’® Hierhin werden die
maskierten Oluyare zum Héhepunkt des Edi-Festes feierlich ,abge-
flihrt” und hier erhalten sie bestimmte Opfergaben von der Omirin-
Gruppe des Palastpersonals.®® Ein Erscheinen der Hubur-Leute bei
einer Notlage des Kénigs im Innersten des Palastes von Ugarit ent-
spricht somit gleichfalls weitgehend den rekonstruierbaren engen Be-
ziehungen zwischen den Oluyare und dem Palast von Ife In beiden
Fillen treten die beiden Teilgruppen der Unterweltleute gemeinsam
auf, um dem Koénig im Palast zur Seite zu stehen.

Wie erklirt man in Ifg das Zusammenwirken der beiden un-
terschiedlichen Abstammungsgruppen innerhalb der gleichen Kult-
gruppe? Die angefithrten Griinde beziehen sich in erster Linie auf
die Minderheitenposition der Qbalufon-Leute. In der Tat gelten nur
die Igare als wirkliche Nachkommen der Igbo und als gefihrliche
Fremde. Die Obalufon-Leute hingegen werden als wahre Einwohner
von Ife angesehen, deren Vorfahren mit der Aufgabe betraut wur-
den, die Igare zu {iberwachen und auszuspionieren. Diese Uberwa-
chungsfunktion konnte allerdings erst ausgeiibt werden, nachdem
es den Einwohnern von Ife gelungen war, die Igho im Anschluss an
Moremis Gang in die Unterwelt gefangen zu nehmen und damit ih-
re Macht zu brechen.’! Angesichts der weiterhin bestehenden Ge-
fahr eines Riickfalls in ihre vormaligen iiblen Machenschaften ge-
geniiber den Einwohnern von Ife sei es Aufgabe der Obalufon-Leu-
te, die Igare wihrend der Jahresfeste und bei anderen 6ffentlichen
Auftritten auf Schritt und Tritt zu begleiten und zu kontrollieren.®
Nur bei zwei kultdramatischen Szenen wihrend des Edi-Festes son-
dern sich die Qbalufon-Leute ab und zeigen damit ihre Nihe zur
Stadtbevélkerung: In einer Szene vor dem Palast tritt der Priester
Obalara dem menschlichen Sindenbock Tele allein entgegen und

5 Angesichts der Tatsache, dass der moderne Kénig von Ife versucht, die Prie-
sterguppen weitgehend aus dem Palast zu verbannen, leugnen die Palastdiener heut-
zutage weitgehend den Zusammenhang zwischen den Oluyare und dem Ilegho. Da-
gegen stehen die Aussagen der Priester und der traditionsgebundenen Palastdiener
(ADEDIRAN 1976, 25 Fn 38; Jimoh/Qmirin FN 01, 185).

% Die ,Abfithrung” der Ipare-Igbo ins Ilegbo wird schon seit mehreren Jahrzehn-
ten nicht mehr praktiziert (Jimoh/QOmirin FN 01, 185; Dada/Obatala FN 01, 102).
Die Ubergabe von Opfermaterialen an die Igare im Palasthof wurde am 5.2.2000
beobachtet. Sie ist aufierdem in Form von Palmwein und einem Antilopenschenkel
fiir die vorangehende Nacht des Pokulere im Ilere — anstelle des Ilegho — bezeugt
(Jimoh/Qmirin FN 00, 147).

8L Warse 1948, 341; ADEMAKINWA 1958 I1, 34-42,

%2 Qwajan/Igare FN 02, 193; ObalaraJObalufon, Lokore/Obamen FN 04, 63; 04,
a0,
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betet darum, dass es ihm gelingen moge, die Siinden der Stadt zu
entfernen. In einer anderen Szene ndhert er sich im Schrein der
Moremi der Statue der Goéttin und liebkost sie, um so die eheliche
Beziehung seines Ahnen zur Géttin nachzuvollziehen.®® Das anson-
sten gemeinsame Handeln der Igare und der Qbalufon-Leute wih-
rend des Edi-Festes und bei anderen Kulthandlungen stellt zwar
die Einheit der Oluyare zur Schau, kann aber die Kenner der Kul-
te von Ife nicht {iber grundlegende Unterschiede hinwegtéuschen.
Ein Auseinanderkiaffen der Funktionen der beiden Teilgrup-
pen der Oluyare ldsst sich besonders in Bezug auf den Koénig und
dessen Inthronisation feststellen. Bei der Inthronisation sind zwei
Phasen zu unterscheiden, der Aufenthalt des neuen Kénigs im In-
itiations-Haus Iofi und seine Einfithrung in den Palast, die als Un-
terweltgeschehnisse zu interpretieren sind, und die anschliefende
Krénung, die einem kultdramatischen Nachvollzug der Auferstehung
entspricht. Wahrend der dreimonatigen Abgeschiedenheit des Koé-
nigs im Ilofi iibernehmen die Priester der Igare und des Oduduwa
die Fithrung der Rituale, wiihrend die Priester der Oberweltpartei
vollstindig ausgeschlossen sind.® Besonders signifikant ist der ge-
heime Eintritt des Konigs in den Palast zum Abschluss der Initia-
tionsrituale. Tief in der Nacht des letzten Tages verldsst der Konig
in Begleitung der Priester der Unterweltpartei das Ilofi-Haus und
nahert sich der kleinen Tir an der Westmauer des Palastes, die
zuvor zum Heraustragen des Leichnams seines Vorgéngers benutzt
wurde. Hier stellen sich die maskierten Igare-Priester links von der
kleinen Tiir und die Oduduwa-Priester unter Anfithrung des in die-
sem Fall ebenfalls maskierten Oberpriesters Obadio rechts von der
Tiir. Dann fithrt der maskierte Qbadio den Kénig bei der Hand in
den Palast.%® AnschlieBend iibernehmen die Igare-Priester die Fiih-
rung bis zum Palastbrunnen, wo sie die Heilige Hochzeit zwischen
dem Kénig und dem Brunnen Yeyemolu zelebrieren.® Unter fort ge-
hendem Ausschluss der Priester der Oberweltpartei und des Palast-
personals fithren die Priester der Unterweltpartel im Beisein des
Konigs weitere Rituale im Ilegbo durch. Qbalara, der Oberpriester
der Obalufon-Leute, spielt keine besondere Rolle wihrend der Ritu-
ale des Ilofi; beim Eintritt des Konigs in den Palast steht er véllig

% Obalara/Qbalufon FN 04, 124, 145-146; Oyesami/Obalufon FN 04, 230. Wohl-
gemerkt handelt es sich dabei um die Ife-Eheverbindung zwischen Moremi und
Obalufon und nicht um die Igbo-Ehe zwischen Moremi und Obawinrin (Qbalara
FN 04, 62; Oyesami FN 04, 134, 237-238),

® ELuveml 1985, 20-21; Olu/Qbatala, Lokore/Qbameri, Woyeasiri/Igare FN 02,
88, 108, 113.

& Die strikt geheime Maskierung Obadios oder eines anderen Priesters der Odu-
duwa-Kultgruppe unter der Egungun Remon-Maske, die den Korper bis zur Hiifte
bedeckt, wurde von mehreren Informanten erwihnt bzw. bestitigt (Lokore/Qbameri,
Obalubo/Oduduwa, Woyeasiri/Igare FN 04, 107, 147, 237).

% Reim Brunnenritual heiraten auch die Igare Yeyemolu, nicht aber Obalara
{(Woyeasiri/Igare FN 04, 77-8; Lokore/Obameri FN 02, 152).
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abseits und bei der Heiligen Hochzeit am Brunnen Yeyemolu darf
er am eigentlichen Vollzug nicht teilnehmen.

Wihrend der Krénung wenige Stunden spiter, die dstlich des
Palastes stattfindet, ist die Situation umgekehrt: Jetzt sind die Igare
und die anderen Priester der Unterweltpartei von den Handlungen
ausgeschlossen, und Obalara steht im Zentrum der Krénungsfeier-
lichkeiten. Noch vor Morgengrauen begibt sich der Kénig zu einem
Schrein im Osten aulBlerhalb der Stadt. Nach dem Vollzug einiger
Rituale geht der Konig mit der aufgehenden Sonne im Riicken wie
bei einer Auferstehung zuriick in die Stadt. Bei dem Hin- und Rick-
weg trifft er auf Walode, einen der fithrenden Priester der Ober-
weltpartei, und kurz vor seiner Ankunft im Krénungszelt wird er
im Vorbeigehen von den versammelten Priestern QObatalas, des fiih-
renden Gottes der Oberweltpartei, gesegnet. % Inzwischen bringt der
Anfihrer der Obatala-Fraktion der Palastbeamten die neu erstellte
Are-Krone vom Palast zum Tempel Obatalas, wo sie der Oberprie-
ster auf die Statue des Gottes setzt. Dann schafft der gleiche Palast-
beamte die Krone zum Kronungszelt der Obalufon-Leute, das diese
an einem bestimmten Ort 6stlich des Palastes zwischen diesem
und dem Obatala-Tempel aufgestellt haben. Hier nimmt Qbalara
die Krénung des Konigs vor: Er setzt zunichst die Krone auf die
Statue des Obalufon und anschliefend auf das Haupt des Konigs.®
Wihrend dieser Krénungszeremonie, bei der Obalufon im Zentrum
steht und bei der im Hintergrund auch Qbatala eine wichtige Rol-
le spielt, sind zwar die Igare zugegen aber sonst keine Priester der
Oberwelt- oder der Unterweltpartei.™

Ein weiterer Kontrast zwischen den beiden Teilgruppen der
Oluyare ergibt sich aus dem Vergleich zwischen den Inthronisati-
ons- und Bestattungszeremonien des Koénigs. Bei der Krénung steht
neben anderen Gottheiten der Oberweltpartei eindeutig Obalufon
im Vordergrund.” Die Kronungszeremonie ist mit Fruchtbarkeits-
erwartungen verbunden, denn vor dem Krénungszelt stehen Frauen
mit Sduglingen auf dem Riicken, um dem Gott ihre Dankbarkeit
zu bezeugen, wihrend kinderlose Frauen sich von dieser Zeremo-
nie Schwangerschaft und die Geburt eines Kindes erhoffen.” Die

&7 Woyeastrl/lgare und Qbalara/Obalufon geben zu erkennen, dass Obalara kei-
ne wichtige Rolle im Ilofi und beim Eintritt in den Palast spielt (FN 02, 237; FN
04, 214).

% Walode ist der Oberpriester der zur Qbatala-Partei gehdrigen Kultgruppe der
Olokun.

® ELuyEmi 1985, 22; Owakiyin/Obalufon FN 00, 175-176; Olw/Qbatala FN 02,
242,

" Obalara/Obalufon FN 04, 148; Olw/Obatala FN 02, 242, Woyeasiri spricht den-
noch von seiner eigenen fithrenden Rolle bet der Xrénung, wahrscheinlich um den
Eindruck einer Untercrdnung unter Obalara zu vermeiden (FN 02, 237-8).

7 Neben Obalufon spielen der Gott Obatala und die Géttin Olokun (Oberprie-
ster Walode) eine wichtize Rolle.

8 MAKINDE 1970, 28; pers. Mitteilung Adediran 17.3.02.
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Bestattung des Konigs ist dagegen eine Angelegenheit der Prie-
ster der Unterweltpartel. Nur die Priester dieser Partei nehmen
an der Grablegung teil. In Bezug auf die Oluyare ist festzustellen,
dass ihre Maskengewinder dem Leichnam des Konigs als Grab-
beigabe hinzugefiigt werden.™ Dabei wird abgesehen von der An-
zahl der Masken scheinbar nicht wesentlich zwischen den Igare
und den Obalufon-Leuten differenziert.” Mit der Ausnahme des in
den Oluyare-Totenbund integrierten allein stehenden Qbalara sind
keine weiteren Priester der Oberweltpartel an der Bestattung des
Konigs beteiligt.™

Bei den Kronungs- und Bestattungszeremonien ist eine deutli-
che Parallelitdt zwischen den Gebrduchen in Ife und den Verhilt-
nmissen in Kanaan-Assyrien zu erkennen. In Ife krént der Priester
des Qbalufon den Konig, wihrend vorrangig die Priester des Pok-
kengottes zur Vorbereitung des Leichnams fiir die Totenwelt bei-
tragen. In Assyrien ist es Assur, der dem Kbnig Zepter und Kro-
ne verleiht, wihrend der Pestgott Nergal den Verstorbenen als Ko-
nig der Unterwelt erwartet.” In den Kénigsgrébern von Ur fand
man sogar Bitumenschiffe, die zur Uberquerung des Unterweltflus-
ses dienen sollten, wihrend in Mari und in Karthago Gesichtsmas-
ken zu den haufigsten Grabbeigaben gehoren.” Aus diesen Hinwei-
sen ldsst sich verallgemeinernd die Schlussfolgerung ableiten, dass
in beiden Fillen jeweils der Schépfergott am Anfang und der Seu-
chengott am Ende der Konigsherrschaft steht. Allerdings bilden die
Oluyare jeweils eine Einheit, die nur das Zuricktreten der einen
und das Vortreten der anderen Teilgruppe zulisst.

Im Hinblick auf die Zusammenhinge im kanaandisch-assyri-
schen Alten Orient scheint die Zweiteilung der Oluyare letztlich
auf die Unterscheidung zwischen dem nérdlichen Habur als Uber-
schreitungsfluss ins Leben und dem westlichen Habur als Uber-
schreitungsfluss in den Tod zuriickzufiihren. Die Parallelitidt zwi-
schen den Ritualen in Ife und in Assyrien wird allerdings durch das
Zusammengehen der zwei Teilgruppen des Totenkultbundes einge-
schriankt. Genau diese Situation finden wir in Ugarit, wo die mas-

" Lokore/Obameri, Woyeasiri/Tgare und Qwajan/Igare erwéihnen die Beigabe von
Masken der Igare (FN 02, 135, 234-235; FN 04, 121). Amuru glaubt — wohl zu Un-
recht —, dass die letzte Maske eines Obalara erst 1980 als Grabbeigabe fiir Konig
Aderemi verloren ging (FN 04, 71).

* Qbalara spricht von der Bedeutung seines Vorgédngers bei der Bestattung Ko-
nig Aderemis 1980 (FN 04, 147). Obalara und Oyesami weisen auf einen Zusam-
menhang zwischen der Beteilipung Obalaras an der Bestattung des Konigs und sei-
ner Bedeutung fiir die Krénungszeremonie hin (FN 04, 147, 252).

% Nur die' Bedienung der Oluyare durch die Omirin/Qbatala-Fraktion des Pa-
lastpersonals deutet auf die Oberwelt.

7 EpeLiNG: AZSur. In: RLA I, 1932, 197; WicGERMANN: Nergal. In: RLA IX, 1998,
218-219.

7" Epzarp 1965, 132; StroMMENGER: Grabbeigabe, In: RLA III, 1957, 607; AYNARD:
Mari — les tombes. In; RLA VII, 1987, 404; LanceL 1992, 75-77.
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kierten Priester des Rasap und des Baal gemeinsam zu einer Zere-
monie, die manchmal als Totenmahl charakterisiert wird,” auftre-
ten. Letztlich kénnte also der Ursprung des zweigeteilten Totenkult-
bundes auf eine ausgeprigie Kultmythologie zuriickgehen, in deren
Zentrum klare Vorstellungen von der Bedingtheit der menschlichen
Existenz zwischen Leben und Tod stehen.

3. Verachtete Maskentriger des Pestgottes und die Habiru

Aufgrund der allgemeinen Bedeutung der ,Bullen” und ,Ga-
zellen von Hubur fiir das Kultleben von Ugarit ist gewiss davon
auszugehen, dass die Mitglieder der Unterweltsgruppe der RaSap-
Verehrer auch unter anderen Namen in den Ugarittexten erwihnt
werden. In diesem Zusammenhang verdienen die vielen ,Erschei-
nungsformen” RaSaps besondere Beachtung, da sie auf verschiede-
ne Masken tragende Priester des Gottes zuriickzugehen scheinen.™
Auffillig ist die Erwahnung in KTU 1.91 11 von Rasaps (r§pm) —
im Plurall —, die einige Zeit nach ‘Attart in den Palast eintreten.
Hier sieht man formlich, wie eine Gruppe von maskierten Rasap-
Priestern in Prozession in den Palast kommt. Wir finden dhnliche
Situationen in KTU 1.43 1 und 1.43 9, 1.91 10, 1.148 18 und 1.165
3, wo Attart Hurri, Attart Sade, die Gatarima und Rasap-Guni ent-
weder den Palast betreten oder ihn verlassen. Man vermutet im
Allgemeinen, dass es sich hier um herbei getragene Statuen han-
delt.?® Angesichts der maskiert auftretenden ,Bullen” und ,Gazel-
len® diirfte auch in den anderen Fallen eher mit priesterlichen In-
karnationen von Gottheiten mit oder ohne Verkleidung zu rechnen
sein. Bei den Yoruba gelten grundsiitzlich alle Priester, trotz der
hiufig anzutreffenden géttlichen Prisenz in Form von Statuen, als
Verkérperungen der von ihnen verehrten Gottheiten.®

Daneben ist die enge Verbindung zwischen dem Pestgott und
einer ,Stadt” hervorzuheben. Der Kénig von Ugarit schickt ein Wei-
zenopfer in diese ,Stadt” (gryf), die auch als ,Tempel Hubur® (b¢
hbr) bezeichnet wird (KTU 1.14 II 28-29). Es handelt sich dabei
héchstwahrscheinlich um ein ausgebautes Heiligtum der Hubur-Leu-
te auflerhalb der Stadt Ugarit. Von der auBerordentlichen Bedeu-
tung einer ,Stadt” flir den Kult der Adepten des Pestgottes zeu-

% Gieson 1978, 21; pE Moor 1987, 208 Fn 60; Dierricw/Lorerz 1997, 1137 Fn
161

® XEeiLA nennt zehn versehiedene Beinamen (1979, 151-152), PARDEE sieben
{2002, 283).

% De Moor 1987, 168 Fn 5; Dictrici/Lorerz 1988, 322 Fn 11. PARDEE zitiert 20
Referenzen fiir diese Interpretation (2000, 221 Fn 17). Zur Verehrung Rashaps in
Nordafrika siche XgLLa 1988, 55.

8 FroBenius 1912, 190-195; Olopo/Qre FN 02, 109; Osogun/Ogun, Obalase/
Oluorogbo FN 04, 25, 159.
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gen auch die Doppelnamen Rasaf-Melgart und Melqart-Rasap (sic)
aus dem 5. Jahrhundert v. Chr., die auf einer Bronzetafel aus Ibi-
za und einem Siegel aus Tyros stehen und Rasap als einen ,Konig
der Stadt® identifizieren.’? Auch Nergal wird seinerseits als Herr
von uru.gal der ,grofien Stadt” bezeichnet.®® In diesem Zusammen-
hang erscheint der Igare-Klanname der Verehrer des Pockengottes
in Ife, der offensichtlich von phénikisch grt/gryt abgeleitet ist, be-
sonders signifikant. Die Adepten des vorislamischen Besessenheits-
kultes der Hausa bezeichnen ihrerseits den mythologischen Ort ih-
rer Unterweltsgdtter als Jdn gart ,rote Stadt“.® Daraus ergibt sich
die Schlussfolgerung, dass ,die Stadt” als ein beschénigender Deck-
name fiir die Residenz des Seuchen- und Unterweltgottes und da-
mit fiir die Unterwelt per se gebraucht wurde.

Wir wissen nicht, welche soziale Stellung den Verehrern Rasaps
und den Hubur-Leuten insgesamt beigemessen wurde. In Ife ist die
Situation eindeutig: Die Oluyare-Igho werden gefiirchtet und verach-
tet. Thre Gefangennahme im Anschluss an ihre Bezwingung durch
Moremi wird als ,Versklavung” bezeichnet und die Obalufon-Leu-
te betrachten sich als ,,Bewacher von Sklaven“.® Hinter dieser Ver-
achtung, die man selbstverstindlich nur hinter vorgehaltener Hand
ausgedriickt, steht die Furcht, dass die Oluyare-Igbo eines Tages
wieder in ihre iiblen Machenschaften verfailen und die Menschen
erneut in die Unterwelt verschleppen kinnten. Die Igare selbst
wehren sich verzweifelt gegen diese Vorurteile, indem sie sich als
Einheimische von Ife darstellen und Moremi als legitime Frau ih-
res Ahnherren, die ihrerseits ihren Ehemann verraten habe.® Doch
gegen die allgemein bekannte klare Aussage der Moremi-Legende
und gegen die eindeutige kultdramatische Inszenierung der Legen-
de wihrend des Edi-Festes haben sie einen schweren Stand. Zu
unmissverstindlich ist der gesamte kultmythologische Kontext, als
dass es den Igare gelingen kénnte, den Zusammenhang zwischen
ihnen und den als bedrohliche ard drun ,Leute des Jenseits“ be-
kannten Igbo aufzuldsen.

Letztlich sei noch auf die Méglichkeit hingewiesen, dass der
Terminus 5br, der in Ugarit einen bestimmten Kultbund mit vor-
rangiger Beteiligung der Adepten des Pest- und Unterweltgottes
Rasap bezeichnet, in einem Zusammenhang mit den rétselhaften
Habiru steht, die hidufig mit den Hebrédern identifiziert werden.

8 KAI 72,1; FurLco 1976, 48.

8 WicGErMANN: Nergal. In: RLA IX, 1998, 218-219.

¥ TREMEARNE 1914, 255-256. Man findet somit phonikisch grt “Btadt” als Lehn-
wort in Hausa gar? “Stadt” und als Eigenname — igare — in Ife.

8 QObalara/Obalufon, Lokore/Qbameri, Yekere/Moremi, 0yesam1!0ba1ufon FN 04,
63, 90, 173, 249.

8 Woyeasiri/Igare FN 00, 120; Dada/Obatala FN 01, 102; Owajan/Igare FN 02,
193.

8 ViRoLLEAUD erwigt diese Mdglichkeit, doch weist er sie schliefllich mit dem
Einwand zuriick, dass Habiri unter Berlicksichtigung von ‘prm Hapiri gelesen wer-
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In den Texten des Alten Orients tauchen die Habiru im 2. Jahr-
tausend v. Chr. als eine untergeordnete soziale Kaste auf. In Zei-
ten politischer Instabilitit versuchten sie in fremden Stédten als
Sturmtruppen, Wanderarbeiter und Klienten einflussreicher Perso-
nen ein Auskommen zu finden. Thre Gegner betrachteten sie dann
in erster Linie als Aggressoren und gefihrliche Banditen. In Frie-
denszeiten lebten sie teilweise in ihren eigenen Ortschaften und
Stadtvierteln. Wir finden sie dann als Palastangestellte, gewdhnli-
che Soldaten und friedliche Hirten. Sie verehrten jeweils ihre eige-
nen Gétter, bildeten aber keine sprachliche oder ethnische Einheit.®®
Angesichts der Ausfithrungen des Keret-Epos zu den Hubur-Leuten
dringt sich die Vermutung auf, dass Habiru ein Appellativum war,
das von der Bezeichnung fiir die weit verbreiteten Klans der Ad-
epten des Unterweltsgottes Nergal oder Rasap abgeleitet war. Als
solche kénnten sie allgemein bekannt und geflirchtet gewesen sein,
weil sie das ,Uberschreiten des Todesflusses” organisierten.® Zwar
gehorten die meisten der fremdstimmigen Habiru vermutlich nicht
zu den Verehrern dieses Gottes, denn das hitten die Quellen uns
wohl nicht verschwiegen, aber als Parias der Gesellschaft scheinen
sie mit diesen assoziiert gewesen zu sein.®® Beide waren AuBenste-
hende, gefihrliche Vertreter der Unterwelt, mit denen man am lieb-

sten nichts zu tun hatte. Diese Uberlegungen erhalten ein zusitz-
liches Gewicht im Zusammenhang mit dem plétzlichen Verschwin-
den des Habhiru-Namens aus der Dokumentation zum Ende des 2.
Jahrtausends v. Chr. Die mit Adadnarari I (1273-1244 v. Chr.) be-
ginnende Expansion der Assyrer nach Westen und die Integration
des Habur-Gebietes als Provinz des assyrischen Weltreiches fiihrte
vermutlich zur Entmystifizierung des Habur als Unterweltfluss.®
Sie konnte deshalb auch nach und nach die Namensiibertragung
von dem Fluss auf den verachteten Kultbund und von diesem auf
die verachteten fremdstimmigen Fliichtlinge beendet haben. Dem-

den sollte (1942, 162). Fiir einen Zusammenhang zwischen Habiru und ‘ibri plidie-
ren (JREENBERG 1955, 91-96; Loretz 1984, 271-275, und LemcHE: Hebrew. In: ABD
111, 1992; 95.

8 (GREENBERG 1955, 3-12, 85-96; Borrgro: Habiru. In: REA IV, 1972, 14-27; Lo-
RETZ 1984, 87-88; LeEmcHe: Habiru, Hapiru. In: TABD I, 1992, 6-9.

5 Porriro bezeichnet Nordwest-Mesopotamien und Syrien als Zentrum der
Habiru — d.h. das Gebiet um den Habur-Fluss — und er vermutet, dass sich hin-
ter dem Terniinus ein Wort westsemitischer Herkunft verbirgt (Habiru. In: RLA
1V, 1972, 22, 26).

% Es ist allerdings auffillig, dass in zwei Sternenlisten die SA.GAZ/Habiru mit
MIN, d.h. Nergal, assoziiert werden (GREENBERG 1955, n° 153, 154), dass “hittitische
Texte einen Gott der Habiru erwihnen (“Ha Bl-ru ete.) (GREL‘NBERG 1955, n® 121-
182, 156; Borriro 1972, 18, 24) und dass ein Gott namens Habiru im Tempel Adads
stand (GREENBERG 1955, n° 155), In Agypten findet man den Eigennamen ‘pr ripw
—Habiru-Radap (GREENBERG 1955, 58).

9 Vgl. Posreare: Habir. In: RLA IV, 1972, 28; LemcHE: Hebrew. In: ABD 111, 1992,
95, Der Hebriername scheint auf eine positive Auslegung des ,Passierens” (‘Gbar) in
die Unterwelt als Aufenthalt in Agypten zuriickzugehen (vgl. Lance 2003, 21-25).
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nach wire nicht das Phinomen der Habiru als solches verschwun-
den, sondern nur seine einheitliche Bezeichnung.

Bei den Yoruba ist eine vergleichbare Ausweitung der Namens-
gebung zu beobachten. In Ife nennen sich die Adepten des Pestgot-
tes selbst Igare (,Leute der Stadt®). In den Augen der Traditiona-
listen gelten sie aber in erster Linie als Nachkommen der wenig
geschiitzten Igbo, die als vormalige Menschenriuber aus dem Jen-
seits die schlimmsten Feinde der Menschen waren. Der Igbo-Na-
me, fiir den eine Parallelisierung mit den Habiru (vgl. die Form
hibur fir den entsprechenden Monatsnamen) in Betracht zu zie-
hen ist, bezeichnet nicht nur die Vorfahren des kleinen Klans der
Igare von Ife sondern auch das groBe, stlich der Yoruba lebende
Volk der Igho oder Ibo, deren isralitische Traditionen heutzutage
fir viel Aufsehen sorgen.%

4. Maskentriger des Egungun-Ahnenkultbundes in Ugarit (gngn)
und bei den Yoruba

In den Ugarit-Texten taucht das Wort gngn — unter Hinzuzie-
hung der Varianten ggn, knkn und knkt — an sechs verschiedenen
Stellen auf, Es scheint sich fiinf mal auf einen Ahnenkultbund die-
ses Namens zu beziehen und ein mal auf das Maskengewand des
Priesters eines separaten Totenkultbundes. Man hat den Terminus
bisher zumeist aufgrund des Kontextes und seiner scheinbaren Par-
allelitdt zu nps mit ,Seele”, ,innere Stimme*, ,innerer Dimon® oder
~Rachen® tibersetzt (KTU 1.4 VII 48). Es soll im Folgenden gezeigt
werden, dass die ugaritischen gngn etwas mit den Egungun-Mas-
ken der Yoruba zu tun haben. Bei den Yoruba treten die Egungun-
Ahnenmasken wihrend des jihrlichen Egungun-Festes, bei den Be-
stattungen einzelner Personen und bei anderen Gelegenheiten als
Verkérperung bestimmter, vor nicht langer Zeit verstorbener oder
nur noch vage erinnerter Ahnen auf. Sie kommunizieren dann mit
den Lebenden in einer Fistelstimme, geben Anweisungen und spre-
chen Prophezeiungen aus.®® Dariiber hinaus bezeichnet der Termi-
nus egiingin oder eégin bei den Yoruba auch die Masken von Kult-
biinden, die sich nicht mit der Ahnenverehrung befassen.

Die erste Belegstelle fiir gngn findet sich am Ende des Keret-
Epos. Der Kronprinz Yassub wird im Palast von ,seinem ggn aufge-
fordert, sich zu seinem Vater, dem Kénig, zu begeben und ihn zum
Ricktritt aufzufordern (KTU 1.16 VI 26).%* Angesichts der sehr rea-

92 WiLLErr 1967a, 210-211 Fn 114; Qbalale/Obatala FN 00, 71; 01, 96; Risa/
Emese FN 02, 127.

% Jonnson 1921, 29-31; Fropenius 1912, 220-221; Bascom 1944, 50-59; BrIEr
1959, 26-36,

% Die meisten Autoren betrachten ggn als Variante von gngn (CAQUOT/SZNYCER
1974, 571 Fn v; Gizson 1978, 144; Parper 1997, 342 Fn 97).



Das Uberleben der kanaandischen Kultur in Schwarzafrika 323

listischen Szene, in der jemand auf den Kronprinzen zukommt, ihn
anspricht, ihn zum Handeln auffordert, ihm in direkter Rede Wor-
te in den Mund legt, die er gegeniiber einem Dritten vorzubringen
habe (KTU 1.16 VI 29-30), haben einige Forscher gezdgert, ggn wie
gngn mit ,innerer Stimme® zu ibersetzen. Sie vermuten, manchmal
ohne etymologische Grundlage, dass ggn hier nicht fiir gngn steht,
sondern so etwas wie ,Haremsvorsteher, ,Mitglied der Palastwa-
che” oder ,personlicher Diener” bedeuten kénnte.®

Die Hauptschwierigkeit eines Vergleichs der ugaritischen gngn
mit den Egungun der Yoruba besteht in der folkloristischen Um-
prigung der Egungun wihrend der Kolonialzeit. Aus den wenigen
Hinweisen, die wir zur Vorkolonialzeit besitzen, geht hervor, dass
der Eingriff der Egungun in die Welt der Lebenden sehr weit rei-
chend und dramatisch war: Die Egungun iibermittelten den Segen
der Ahnen, schlichteten Rechtstreitigkeiten, riefen Unruhestifter zur
Ordnung und exekutierten in Extremfillen sogar Personen, die man
des Mordes, der Brandstiftung oder der Hexerei Gberfithrt hatte.%
Es gehdrte somit offensichtlich zu den Aufgaben des Totenkultbun-
des der Egungun fiir Recht und Ordnung zu sorgen. Dariiber hin-
aus ist festzustellen, dass es in einigen Kénigreichen der Yoruba
Egungun des Palastes gibt, die sich von den Egungun der Stadt un-
terscheiden.®” Der im Palast auftretende gngn, der dem Kronprin-
zen personlich verbunden war, konnte entweder einer dieser Palast-
Egungun gewesen sein, der ihm nahe stand, oder ein Egungun der
Stadt, der zu ihm als Auftraggeber oder Erbe der Maske eine di-
rekte Beziehung hatte.%®

Die zweite Belegstelle betrifft den Versammlungsort der Mitglie-
der des Ahnenkultbundes. In den Aufzeichnungen eines Tempelver-
walters erscheint in der Tat die Ortsbezeichnung hlb gngnt in ei-
ner Reihe von fliichtig geschriebenen Namen, die auf der Ricksei-
te einer Tafel als Bestimmungsorte fiir den Versand einer gewissen
Menge Weines genannt werden (KTU 1.91 22). Auf der Frontseite
heiBt es, dass Wein bei einem Kénigsopfer fiir Sapon und Ilib, dem
Gott der Ahnen, getrunken wurde.” Es handelte sich wahrschem—
lich um den Erstling des Weines, der durch die Kultmahlzeit im
Palast wihrend des Neujahrsfestes geweiht und damit fiir den all-
gemeinen Gebrauch freigegeben wurde.!®® Ein spektakulirer Aspekt

% AISTLEITNER 1959, 103; 1963, 64 (akk. gagu — ,Tempelbordell); DrLexaT 1972,
22; Dukstaa 1994, 119.

9% Jounson 1921, 29; Beicr 1959, 27; LawaL 1977, 58-59.

97 PemsERTON/AFOLAYAN 1996, 121, 132.

98 Brer und ScHILT? weisen darauf hin, dass die Auftraggeber bestimmter Mas-
ken auch als deren Besitzer gelten (1959, 26; 1978, 48-49). BascoM unterscheidet
zwischen dem Initiator und dem Erben einer Maske (1944, 52).

% Dg Moor 1972 11, 26; Dietrici/Lorerz 1988, 321. Andere Autoren glauben, dass
die genannten Ortschaften den Wein lieferten.

10 DeL, Ouvo LETE 1999, 257; pE Moor 1972 II, 26.
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des Festes war das schon erwihnte , Eintreten der ‘Attart der Step-
pe” und das “Eintreten der RaSaps” in den Palast (KTU 1.91 10-
11), zwel Geschehnisse, die mit bestimmten Weihgeschenken und
Opfern fir diese Gottheiten verbunden waren. Auf der Rickseite
der Tafel werden vierzehn Bestimmungsorte fiir den Wein mit An-
gabe der ihnen zugefiihrten Weinmenge genannt. An zweiter Stel-
le steht der Name hlb gngnt, ein Ort, dem die verhiltnismifig ge-
ringe Menge von drei Kriigen Wein zustand. Verschiedene ugariti-
sche Ortsnamen beginnen mit A[5.19 In Akkadisch bedeutet halbu
~Wald® (CAD VI, 40-1). Da die Endung -t hdufig als feminine Plu-
ralendung benutzt wird, dirfte gngnt ,die Ahnen- oder Totengei-
ster” bedeuten.!”® Unter Beriicksichtigung von gngn kdnnte der Na-
me hib gngnt deshalb einen ,Hain der Ahnengeister® bezeichnen,
womit vermutlich in erster Linie ein ortlich genau begrenzter Zu-
gang zur Unterwelt gemeint war.'® An mehreren Stellen des Alten
Testaments scheinen solche Lokalitdten als bér ,,Grube” und ,Zister-
ne® erwahnt zu werden.1™

Bei den Yoruba finden wir am Rande vieler Stédte je einen ighd
ighalé, der aufgrund des Erscheinens und Verschwindens der Egun-
gun als Eingang in die Unterwelt gilt. Hier treffen sich die Mitglie-
der der Egungun-Kultgruppen, um ihre Masken iiberzuziehen, be-
vor sie sich in die Stadt begeben, und hierhin kehren sie nach ih-
ren Auftritten zuriick, um ihre Masken abzulegen.'® In einigen Ge-
bieten der Yoruba wie in Igbomina ist der Name ighd ighdlé unge-
brauchlich, statt dessen spricht man einfach von ighd egiingiin ,Hain
der Egungun®!%® Meistens liegt der ,Eingang in die Unterwelt” in
einem Waldstiick am Rande der Stadt, das mit kleinen Lichtungen
und einer Niederung versehen ist. Manchmal bildet jedoch auch
ein Schrein in Form eines kleinen Hauses inmitten von Gebduden
den ighd ighalé. " Der ugaritische Ortsname hlb gngnt kénnte ei-
ne solche Anordnung in einem Stadtviertel oder in einer Ortschaft
vor der Stadt bezeichnen, in dem sich ein Schrein des Kultbundes
der gngn-Verehrer befand. Damit ist jedoch nicht gesagt, dass der
Wein des Palastes fiir Kultgruppen und nicht fir Ortschaften als
solche bestimmt war. Die anderen Namen scheinen bestimmte Lo-

101 AISTLEITNER nennt Rlb krd, hlb ‘prm, hlb spn, hilb rps, die er alle als Bezirke
der Stadt hib betrachtet (1963, 112).

102 ViRoLLEAUD beschrinkt sich darauf, auf gngn und np$§ in KTU 1.4 VII 49 zu
verweisen (1966, 10). DE Moor lbersetzt zundchst im Hinblick auf gngn ,hill of
the libation pipes”, nimmt aber spéter Abstand von dieser Ubersetzung (1972 II,
28; 1987, 65 Fn 293).

103 Wyarr kommt dieser Lésung sehr nahe, 1ndem er KTU 1.91 22 mit KTU 1.5
V 13 verbindet (1998, 124 Fn 43).

00 HAL I, 112; Gen 37, 20-29; Lange 1999, 135-136.

05 ABRaHAM 1958, 150; Orasusu/OJo 1977, 264-268; PEMBERTON/AFQLAYAN 1996,
109-132.

196 PEMBERTON/AFQLAYAN 1996, 100, 229,

07 OLayuBu/Qio 1977, 262-267; SanTos, posipos Santos 1969, 92-33.
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kalitdten zu betreffen, denen der geweihte neue Wein im Anschluss
an die kénigliche Opfermahlzeit als Zeichen fiir die Vollendung der
Festlichkeiten und als Segensgabe des Palastes zugesandt wurde.
Neben der Mbglichkeit, dass der Name sich auf eine Ortschaft be-
zieht, die allein von den Adepten des Egungun-Kultbundes bewohnt
wurde, ist es auch vorstellbar, dass letztere nur als Namensgeber
fiir die Ortschaft fungierten,!®®

Ein dritter Beleg fiir gngn findet sich in Form der Monatsan-
gabe yrh ggn in dem kultmythologischen Text KTU 1.92. Zu Beginn
des Textes ist die Rede von einer Jagd ‘Attartes, da jedoch fiir je-
de Zeile drei oder vier Zeichen am Ende fehlen, ist der Sinn zum
Teil unklar. Eindeutig ist, dass ‘Attart auf die Jagd geht, einen Bul-
len oder eine Gazelle erlegt und ihrem Vater El das Fleisch zu es-
sen gibt. In der Zeile 16 lesen wir dann die partielle Wiederholung
tlhm yrh ggn — ,sie gibt zu essen” mit dem zusitzlichen yrh ggn.
Ein Autor hat diesen Zusatz als eine Zeitangabe parallel zu yrh gn
~im Monat gn“ gelesen, doch da ggn in keinem anderen Kontext als
Monatsname erscheint, hat er spéter von dieser Interpretation Ab-
stand genommen.!®® Wenn wir jedoch gngn und die verkiirzte Form
ggn als Bezeichnung fiir einen Ahnenkultbund und dessen einzel-
ne Mitglieder auffassen, dann wire die Feier eines Jahresfestes fiir
diesen Kultbund ebenso natiixlich wie fiir andere. Der Text wiirde
dann, wie so hauﬁg in Ugarit, von einer mythischen Erzahlung in
die Darstellung eines Festgeschehens iiberwechseln.

Unter den sumerischen Monatsnamen finden wir ga-an-ga-na,
eine Bezeichnung, die in einer semitisierten Form auch far Mari
belegt ist.!’® Im assyrischen Kalender gab es einen Monat Hubur,
der nach dem gleichnamigen Unterweltfluss benannt wurde, und
von dem man annimmt, dass seine Feler mit dem Totenkult zusam-
menhiingt.!'' Aus einer Konigsinschrift geht hervor, dass der assy-
rische Monat Hubur dem sumerischen Monat GAN entsprach, der
aller Wahrscheinlichkeit nach mit dem Monat ga-an-ge-na identisch
war.'? Demnach ist gngn als ein semitisiertes sumerisches Lehn-
wort zu betrachten. Der sich daraus ergebene Zusammenhang zwi-
schen dem Hubur- und dem Egungun-Kultbund kénnte auf die jah-
reszeitlich zusammenfallenden Feiern von zweil getrennten Kultbiin-
den beruhen. Bei den Yoruba unterscheiden sich die Oluyare-Igho

198 Die hier vorgeschlagene Identifikation von Alb gngnt als Ortsname, der sich
auf die gngn-Masken bezieht, kénnte auch ihre Berechtipung haben, falls - wie die
meisten Autoren vermuten — der Wein von den genannten Ortschaften geliefert wur-
de (DEL OwMo LeTE 1999, 255; ParDEE 2000, 494). In diesem Fall wire anzunehmen,
dass sich der Name auf einen Ort bezieht, der bei oder auf einem Weinberg lag und
dessen Einwohner dem Kult der gngn verpflichtet waren.

109 Orvier 1971, 42.

1o Coyen 1993, 113, 226.

1 Copen 1993, 244, 247,

12 Conpn 1993, 301,
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und die Egungun in jeglicher Hinsicht: das Aussehen ihrer Mas-
kengewinder, die verehrten gittlichen Wesen, die Kultorganisation
und den Zeitpunkt ihrer Jahresfeste.

In den verschiedenen Stédten der Yoruba findet einmal im Jahr,
teils zweimal, ein meist siebentigiges oder auch einmonatiges Fest
der Egungun statt.’?® Die Stadtbewohner versammeln sich dann -
manchmal zusammen mit dem Kénig — am ighd ighdlé zum Emp-
fang der Egungun. Nach deren Erscheinen folgen sie tanzend und
singend der Verkorperung ihres Ahnen zu ihrem Gehoft.'® An einem
besonderen Tag begeben sich die Egungun unter Fithrung des Alagba
zum Palast, wo sie vom Konig verehrt werden.!'® Fir einen kurzen

. Moment kommt dem koéniglichen Ahnen dann die hiochste Autoritdt
zu und nicht dem Kénig.’'® Die Mitglieder der Egungun-Klans be-
schrinken ihre Verehrung ganz auf die Ahnengeister und nehmen
weder an Kulten noch an Festen zu Ehren der Gotter (6risa) teil.??
Wie andere Kultgruppen treten sie jedoch auch in einigen Stddten
mit ihren Masken kurzfristig bei einem oder mehreren anderen Fe-
sten auf. So erscheint in Ede die Maske des abgesetzten Urherr-
schers Mépé/Mot nicht nur wahrend des Egungun-Festes im Juni
sondern auch am letzten Tag des siebentigigen Sango/Baal-Festes
im November. Die Maske setzt sich als erste auf den Thron, emp-
fingt den Segen des sich spéter niedersetzenden Kénigs und zieht
sich anschlieBend zuriick.!*® Man kénnte geneigt sein, diese Szene
fur die Interpretation der noch zu besprechenden Szene des Baal-
Zyklus zu beriicksichtigen (KTU 1.4 VII 49). Da es aber weder in
Ife noch in Ila Anzeichen fiir einen Zusammenhang zwischen den
jeweiligen Todesgdttern — OQbameri und Amota — und den Egungun
gibt und in beiden Fillen die Priester des Schopfergottes in Verkér-
perung der gotilichen Konfliktsituation in Opposition zu den Prie-
ster des Todesgottes stehen (d.h. Baal vs. Mot), scheint die Annah-
me von zwei getrennten Totenkultbiinden berechtigt.

Letztlich sind die Varianten knkn und knkt zu beriicksichti-
gen. Im Baal-Zyklus gibt die Sonne an einer Stelle Baal Anweisun-
gen, sich in die Unterwelt zu begeben. Sie spricht dann in direkter
Rede von dem Berg ,meines knkn (knkny)“, der mit einem ,Wald”“
(hib) gleichgesetzt wird (KTU 1.5 V 13-14).11° Es handelt sich offen-
sichtlich um den Eingang in die Unterwelt, der hier nicht einem

U3 ARRAHAM 1958, 150. JOHNSON schreibt von einem Fest im Februar und von ei-
nem zweiten im Mai oder Juni (1921, 30). In Ila erstreckt sich das Egungun-Fest
im Mirz iber 17 oder 33 Tage (PEMBERTON/AFOLAYAN 1996, 98, 126). Informanten
aus Iragbiji und Ede sprechen vom Mai als Monat des Egungun-Festes (FN 95, 166,
168).

14 Orogusu/Ogo 1977, 265-266; PEMBERTON/AFOLAYAN 1096, 109-113.

16 ScHiLrz 1978, 53; Iragbiji FN 95, 162; 01, 130.

16 Brier 1959, 27; PEMBERTONAFQLAYAN 1996, 132,

17 Bascom 1944, 54; FN 95, 165.

18 Bprer 1959, 27, 31; Lange 1999, 125-126; FN 00, 193; 95, 168-169.

19 GGipgon 1978, 72; pr Moor 1987, 78 Fn 374; Wyarr 1998, 124 Fn 43.
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Fluss, sondern einem bewaldeten Ort in einer Hiigellandschaft ent-
spricht. In Anbetracht der verschiedenen Bedeutungen von egingin
bei den Yoruba denkt man unweigerlich an den in einem Wald ge-
legenen ighd ighdlé oder ighd egungiun, den als Kultstdtte betrach-
teten ,Eingang in die Unterwelt”, von dem aus die Ahnenmasken
in das Diesseits zuriickkehren.

Gegen Ende des Aghat-Epos ist die Rede von Aghats Begrébnis
durch Danil in einem Grab (mdgt) in einem knkr/knrt (KTU 1.19
IIT 41). Verschiedene Autoren vermuten, dass mdgt und knkn/knrt
sich auf ein Grab beziehen.!?® Bei den Yoruba nahm der Egungun-
Téanzer kurz vor der Bestattung das Leichentuch vom Koérper des
Toten und wickelte es um sich selbst, bevor letztlich der Tote da-
mit bestattet wurde.'®® Es ist gut vorstellbar, dass man frither das
neu hergestellte Maskengewand selbst dem Toten — fiir eine be-
grenzte Zeit — angelegt hatte.’*? In diesem Fall kdénnte also gngn/
knkn ein Leichentuch oder wahrscheinlicher die Egungun-Maske
selbst bezeichnen.

Bisher haben wir festgestellt, dass der Ausdruck gngn und sei-
ne Varianten folgende Dinge bezeichnen: e¢inen im Palast auftre-
tenden Maskentriger, eine Ortschaft beim Hain der Ahnengeister,
den man als Eingang in die Unterwelt ansah, einen Monat, in dem
man das Fest der Ahnengeister feierte, einen Zugang zur Unter-
welt, der auch von der Sonne benutzt wurde, und ein Maskenge-
wand, das man einem Toten ins Grab beigab. Bei den Yoruba fin-
den wir die gleichen Gegebenheiten im Zusammenhang mit dem
Ahnenkultbund der Egungun.

5. Auftritt eines Maskentrigers des Mot-Kultbundes im Neujahrs-
fest von Ugarit und Ife

Das beste Zeugnis vom Ablauf des Neujahrsfestes von Ugarit
liefert der Baal-Zyklus. Dieser zentrale Text der kanaandéischen Re-
ligion und Kultur wird zumeist als Niederschrift einer weitgehend
mythologischen Erzdhlung aufgefasst.!?® Daneben betrachten ver-
schiedene Autoren zahlreiche Passagen des Textes als Wiederga-
be kultdramatischer Handlungen.'** Vertreter der jahreszeitlichen
Interpretation verstehen den Baal-Zyklus in seiner Gesamtheit als
mythologisch tiberhdhte Zusammenfassung einer grofen Anzahl von
Riten, die sich auf sukzessive Phiénomene des jahrlichen Naturzy-

120 Caquor/SzNycer 1974, 452; Gupson 1978, 119; Wyarr 1998, 306 Fn 247

121 FrogeENIUS 1912, 200.

¥4 Ein dhnlicher Brauch wird noch heute fiir die Priester der Igare befolgt, die
man mit ihren Maskengewindern bestattet (Woyeasiri/Igare FN 02, 235).

12 CaquoT/SZNYCER 1974, 103-117; M. S. SmrtH 1994, 58-114; DieTricH/LoRETZ 1997,
1091-1100; Paroee 1997, 241-242; Wyarr 1998, 34-36.

124 GasTER 1961, 124-129; HviDBERG 1962, 50-57; Gray 1965, 20-23.
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klus beziehen.'?® Vor dem Hintergrund des Itapa-Festes der Yoru-
ba von Ife bietet es sich an, den Baal-Zyklus als Lehrbuch zur Er-
kldrung des Zusammenhangs zwischen dem Ursprungsmythos und
dem Neujahrsfest von Ugarit zu betrachten.!?® Im Zentrum des Fe-
stes stand offensichtlich das Schicksal des sterbenden und wieder-
auferstehenden Fruchtbarkeitsgottes Baal, das im dritten Teil des
Textes mit deutlichen Anspielungen an zusammenhéngende kultdra-
matische Aktionen das Schicksal des sterbenden und wiederaufer-
stehenden Gottes behandelt (KTU 1.4 VII 36 - 1.6 VI 53). Wie sind
dann aber die zwei ersten Teile des Baal-Zyklus, der Kampf zwi-
schen Baal und Yamm und der Palastbau fiir Baal, zu verstehen?
Sie beziehen sich offensichtlich auf die aufeinander folgenden Er-
eignisse der Urzeit und konnten als solche im Rahmen einer alige-
mein bekannten Oraltradition berliefert worden sein.!*” Die miind-
liche Uberlieferung des Ursprungsmythos als Leitfaden benutzend
hat Ilimilku, der Autor des Baal-Zyklus, eine ausfithrliche Erzdhlung
von der Schépfung der Welt, dem Machtantritt Baals und letztlich
dem Tod und der Wiederauferstehung Baals niedergeschrieben. Un-
ter Bezugnahme auf kultdramatische Einzelheiten unterlieB er al-
lerdings — vielleicht aufgrund der Uneinheitlichkeit oder der Man-
gelhaftigkeit der Uberlieferung —, einige der groBien Urzeitgescheh-
nisse ausdriicklich beim Namen zu nennen. So endet der erste Teil
des Baal-Zyklus mit der ,Zerstiickelung” Yamms und bezieht sich
deshalb, dhnlich wie die Spaltung Tiamats im babylonischen Enu-
ma Elisch IV 130-138, auf den Chaoskampf und die Schépfung der
Welt, ochne dass die Schépfung als solche benannt wiirde (KTU 1.2
IV 27-31).1% Im zweiten Teil der Erzdhlung folgt der Bau des Pa-
lastes fiir Baal, der in euhemeristischer Sicht auf die Etablierung
der Herrschaft Baals auf Erden abzielt, und auch hier kommt die
Verlagerung der Machtverhiltnisse nur indirekt zur Sprache. In
dieser Sequenz fithrt der Einbau eines Fensters, der vermutlich in
Form eines Rituals im Baal-Tempel nachvollzogen wurde,!® letztlich
zum Angriff des feindlichen Mot (KTU 1.4 V 61 - VII 15-18). Von
den drei Teilen des Baal-Zyklus scheint in Ugarit, wie in Ife nur
der dritte Gegenstand ausfihrlicher kuitdramatischer Inszenierun-
gen gewesen sein. Die kultischen Darstellungen der beiden ersten
Teile kénnten sich entweder auf isolierte Kulthandlungen wihrend

1% (asTER 1961, 61-103; pE Moor 1987, 101-108.

13 Vgl. Niesr 1999, 123-125. Selbst fiir die ugaritischen Priester stellten sich ge-
wiss Fragen im Hinblick auf die mythologische Bedeutung einzelner Riten.

¥ Philo von Byblos liefert eine philosophisch verbrimte mythologische Erzih-
lung mit stirkeren euhemeristischen Grundziigen, die von der Schépfung tber den
Aufstieg Baal$amems zu den Gétterkdmpfen fiihrt (Eusermus I 10,1-29; CLEMEN 1939,
16-29).

128 T.aMBERT, “Enuma Elisch”, TUAT 1II, 1994, 587; Gray 1965, 29: pe Moor
1987, 43.

129 GasTtER 1962, 195 Fn XLI; Gray 1965, 51-52
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des Neujahrsfestes oder auf Rituale anderer Jahresfeste stiitzen.}?
Thre kultdramatische Spannung erhielten die beschriebenen Szenen
aller Wahrscheinlichkeit nach — wiederum wie in Ife — aus den Ge- -
gensiitzen zwischen den Anhéngern Baals und denen der Sthne der
Atirat. Mythus und Ritus gingen wohl deshalb problemlos ineinan-
der liber, weil die Oberpriester der jeweiligen Kultgruppen in den
Kultdramen der Feste ihre Gottheiten verkérperten.

Besonders aufschlussreich fir die Einfligung des Ritus in den
Erzihlfluss des Mythos ist eine Schliisselszene beim Zusammentref-
fen von Baal und dem Todesgott Mot. In der Tat benutzt der Autor
in diesem Zusammenhang das Wort gngn, dessen Bedeutung bis-
her nur aus dem Kontext erschlossen wurde. Nach seiner Erwih-
nung des Fenstereinbaus in den Palast Baals kommt Ilimilku auf
das Anriicken der Feinde Baals zu sprechen (KTU 1.4 VII 35-37).
Mot und seine Truppen sind offenbar auf dem Vormarsch. Wenig
gpater erfolgt durch die Entsendung von zwel Boten eine erste Kon-
taktaufnahme Baals mit der Unterwelt (KTU 1.4 VII 53-58; VIII 1-
46). Die Konfrontation zwischen Baal und Mot findet zwischen die-
sen beiden Geschehnissen statt:

ygra mt bnpsh - Mot schreit aus seiner Totenseele (np$),'s

ystrn ydd bgngnh - der Geliebte verbirgt sich unter seinem Mas-
kengewand (gngn).’®?

Die hier vorgeschlagene Ubersetzung beldsst die Verben des
Textes in ihrem allgemeinen Sinn. Wortwortlich bedeutet str im
Hebréischen ,sich verbergen® (HAL, 728). Die Ubersetzung impli-
ziert, dass der Maskentriger als solcher mit Mot identifiziert wird.
In paralleler Entsprechung gelten seine Seele und sein Maskenge-
wand als die eines Toten. Seine Eigenschaft als Maskentriger kann
nur dann hervorgehoben werden, wenn sein Gegenspieler Baal ohne
Maske auftritt. Offensichtlich bezieht sich der Text hier auf einen
Héhepunkt des Kultdramas: Ein Gott der Unterwelt, der selbst in
das Reich der Toten gehért, tritt in der Person des Oberpriesters
seines Kultbundes unter einem Maskengewand in die Welt der Le-
benden. Dieser Interpretation konnte man versucht sein entgegen-
zuhalten, dass Mot in den Ugarit-Texten nur als Personifizierung
des Todes Erwihnung findet und nicht als Gott, den man verehr-
te und dem man opferte.!3® Zwel Texte scheinen jedoch das Gegen-
teil zu belegen: In KTU 1.127 29 ist die Rede von einem Opfer fiir

130 Fine Anspielung auf den Chaoskampf scheint am Ende des Baal-Zyklus vor-
zuliegen (pE Moor 1987, 99 Fn 479).

Bl Caquor/Sznycer 1974, 218; Gorpon 1977, 101; Parpee 1997, 263 Fn 193. Zu
berticksichtigen ist vielleicht auch die Bedeutung von arabisch satare ,verbergen,
schiitzen”. In diesem Fall wiirde der Maske eine allgemeine Schutzfunktion vor Un-
heil zukommen.

12 Andere Autoren iibersetzen sehr unterschiedlich: Gisson 1978, 65; pE Moor
1987, 64; Dierrici/LorETz 1897, 1170; Wyarr 1998, 111.

13 8o z. B. Caquotr/SznycEr 1974, 231.
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Mot und in KTU 1.133 19 von einer Waffe Baals im Kampf gegen
ihn, Da es sich in beiden Fillen um Ritualtexte handelt, ist jeweils
mit einer kultischen Umsetzung zu rechnen.® Weiterhin finden wir
in KTU 1.23 8-9 eine Beschreibung Mots als thronenden Herrscher
mit einem Stab in der Hand, die sich aller Wahrscheinlichkeit auf
den Oberpriester eines Totenkultbundes bezieht.'¥
Mit KTU 1.4 VII 49-52 folgt eine direkte Rede, deren Wortlaut

keinerlei Schwierigkeiten bereitet:

»Ich alleine bin es, der herrscht (herrschen wird) iiber die

Gotter,

der fett macht Gitter und Menschen,

der sittigt die Mengen der Erde®.

Zweifelhaft war bisher, ob dieser Ausspruch Baal oder Mot zu-
zuordnen ist.'* Wenn die vorhergehenden Zeilen 47-49 sich auf Mot
beziehen, der in Form eines vom Oberpriester getragenen Masken-
gewandes in Erscheinung tritt, so sind die anschlieBenden Ausspri-
che gleichfalls dem Todesgott zuzuschreiben. Inhaltlich beruft Mot
sich hier auf die Vorstellung, dass er die Fruchtbarkeit und damit
die Erndhrung der Gétter durch Opfer und die der Menschen durch
ihre Getreidespeisen gewihrieistet.’” first anschlieBend wendet sich
Baal eindeutig an seine eigenen Boten Gupan und Ugar und erteilt
thnen Anweisungen fiir die Unterwelt, die wir in der nichsten Ko-
lumne finden (KTU 1.4 VIII). Er selbst wird definitiv auf der fiinf-
ten Tafel als gestorben dargestellt (KTU 1.5 VI). Seine Auferste-
hung bildet den Abschluss des Baal-Zyklus. Sie wird so geschildert
als sei sie die Konsequenz eines lingeren — vermutlich nichtlichen
— Kampfes gegen Mot gewesen (KTU 1.6 VI).

Nach dieser Interpretation stehen wir beim Gang des Gottes in
die Unterwelt und bei seiner anschliefenden Auferstehung vor zwei
Szenen eines Kultdramas, das sich im Beisein zahlreicher Teilneh-
mer abspielt: Beim ersten Kampf ist ein Maskentriger in Erschei-
nung getreten, der den Todesgott Mot darstellt; er steht in der Mitte
der teilnehmenden Zuschauer und schleudert seinem Antagonisten,
dem nicht unbedingt anwesenden Oberpriester Baals, seine Heraus-
forderung entgegen. Im zweiten Konflikt bekdmpfen sich zwei Prot-
agonisten erbittert, bis die aufsteigende Sonne Mot zur Aufgabe auf-
fordert. Offensichtlich erlebt der Autor des Baal-Zyklus das Fest-

134 Der QuMo LeTE 1999, 350; ParpE: 2002, 209-213, 281-282.

13 Vgl Gray 1965, 95-96; GORDON 1977, 60, Fn 58; pE Moor 1987, 120 Fn 15
ParpEe 1997, 276 Fn 13.

1% Pir Baal plidieren AisTLEITNER 1959, 45, Gorpon 1977, 101; Gisson 1978, 66
und DreTricH/Lorerz 1997, 1170; fiir Mot Gaster 1961, 198 und MARGALIT 1980, 68.
Caquot/Sznycer 1974, 219 lassen beide Moglichkeiten offen

37 Tromp 1969, 14-15 Caquot/Sznycer 1974, 229-231. In Ife muss der Ober-
priester Obameris das wichtigste Opfer (fw¢) se]bst weihen bevor es den Gottern —
Obatala oder Oduduwa — dargebracht werden kann (Lokore/Qbameri FN 00, 102;
eigene Beobachtungen FN 00, 93-5).
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geschehen als eine Verquickung von Mythos und kultischer Reali-
tdt: Er hat die allgemein bekannten Erzdhlungen von den Kimp-
fen zwischen Baal und Yamm, sowie denen zwischen Baal und Mot
im Sinn und er sieht auBerdem vor seinem geistigen Auge, wie der
Priester des Mot in seinem Maskengewand seinen Machtanspruch
gegeniiber Baal herausschreit und wie spéter die beiden Protagoni-
aten in einem Scheinkampf aufeinander treffen (KTU 1.6 VI 14-22).
Dementsprechend beschreibt er die Auseinandersetzungen zwischen
den Priestern wie die miterlebte Realitit von Gotterkdmpfen,i?®

Bei dem Vergleich mit den Yoruba stellen wir zunichst fest,
dass die Verehrung der traditionellen Gétter im Yorubaland heut-
zutage durch den Einfluss von Christentum, Islam und anderen
Tendenzen der Modernisierung zu einer kaum noch wahrnehmba-
ren religidsen Randerscheinung geworden ist. In Bezug auf die Ver-
bindungen mit der phonikischen Welt ergibt sich auf der Grund-
lage von Textvergleichen und Feldforschungen, dass neben Baal,
Anat, Mot und Yamm auch andere zentrale Figuren des kanaani-
ischen Pantheon ihre Entsprechungen bei den Yoruba haben. Zu
nennen sind hier besonders El — Olodumare, Atirat — Osun, Kotar-
wa-Hasis — Ogun und RaSap — Sanponna.'® Wichtig ist weiterhin
die Feststellung, dass die Vielzahl der Yoruba-Gétter sich zum gro-
Ben Teil aus dem Nebeneinander verschiedener paralleler Einfliis-
se aus Nordafrika erkldrt. So finden wir Baal in einigen Gebieten
in der Form des Sango, in anderen aber in der des Qramfe. Mot
tritt in Ife als Obameri auf, in Ila aber sogar unter seinem kanaa-
nédischen Namen Amota (= Mot).!** Yamm wiederum iiberlebt bei
den Yoruba als Yemgja und als Oduduwa (= Dod).*** Andersherum
ist die Figur des Obatala im Prinzip ndher mit Melgart und Yah-
weh verwandt als mit Baal 2 Qbalufon seinerseits scheint eher auf
Assur als auf Baal zurtickzugehen (s. oben). Die Liste liee sich be-
liebig verldngern. Allein in Ife wurden in der Vorkolonialzeit zwi-
schen 200 und 400 Gétter verehrt, eine Anzahl, die deutlich macht,
dass es vor Ort zusidtzlich zu vielfiltigen neuen Ausprigungen und
Synthesen gekommen sein muss.

Zum besseren Verstdndnis der Situation bei den Yoruba ist wei-
terhin festzuhalten, dass die meisten Gotter als Ahnherren einzelner
Klans angesehen werden. In euhemeristischer Sicht betrachtet man
gie als menschliche Personen, die nach ithrem Tod vergsttlicht wur-
den. Die Verehrung dieser Gotter findet im Rahmen von Kultgrup-
pen statt, deren Mitglieder beinahe ausschliefllich Angehérige des

138 Ahnlich hat schon Hvipeere den Baal-Zyklus als ein Kultdrama mit mehreren
Teilen und Szenen interpretiert (1962, 11-49). Die Schwiche seines Ansatzes liegt in
der Unbestimmtheit in Bezug auf die Darsteller des Kultgeschehens.

139 TangE 2004h, 354-358; WEISSER 2004, 185-194.

10 Yol, Lance 1999, 105-137; 2004b, 354-8; WEissEr, 2001, 178-181.

M1 T.angE 2004a, 355.

142 T .aNGE 2004b, 335-336.
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gleichen Klans sind. Sie unterscheiden sich von anderen Klanange-
horigen dadurch, dass sie als Priester, Kultdiener und einfache Kult-
mitglieder die Klangottheit im Rahmen von regelméfiigen Kulttref-
fen und Jahresfesten éffentlich und durch geheime Rituale vereh-
ren. Einen besonderen Stellenwert im Kultleben der Bewohner der
Yoruba-Stddte nehmen die Jahresfeste ein. Da man fiir jeden Gott
ein eigenes Fest feiert, sagt man von Ife, dass hier aufgrund der
200 bis 400 verehrten Gétter jeden Tag ein Fest stattfand. Bemer-
kenswert ist auBerdem, dass bei den groflen Festen — Itapa, Agbon,
Qlgjo und Edi — nicht nur die Kultgruppe eines Gottes sondern die
Gruppen mehrerer Gétter entweder in strikter Trennung oder in ge-
meinsamen Kulthandlungen teilnehmen.!®® Bei kultisch verfeinde-
ten Gruppen werden die Querverbindungen zwischen den Aktionen
der verschiedenen Kultgruppen von den meisten Teilnehmern nicht
wahrgenommen. Wenn in Teilbereichen doch, dann erklirt man sie
entweder durch mythologische Erzihlungen oder lediglich mit dem
Hinweis auf die althergebrachte Tradition. Wichtige Beitrige zur
Gestaltung der Jahresfeste liefern auch der Kénig, seine Beamten
und alle anderen Mitglieder des Palastpersonals.!*

-In Bezug auf den Schépfungsmythos ist in Ife eine deutliche
Verbindung zwischen der Mythe und dem Itapa-Neujahrsfest zu be-
obachten. Allerdings ist das eigentliche Festgeschehen durch den
Gang Qbatalas in die Unterwelt und seine am dritten Tag erfol-
gende Auferstehung bestimmt. Nach der Mythe erteilte der Hoch-
gott Olodumare seinem Schn Qbatala den Auftrag zur Weltschép-
fung, doch der Gott betrank sich mit Palmwein, schlief ein und
versiumte die Erfiillung seines Auftrags. An seiner Stelle trat sein
jiingerer Bruder Oduduwa auf den Plan, entwendete thm den Sack
der Schopfung mit dem notwendigen Material und machte sich ans
Werk.® Inwieweit es thm wirklich gelang, die Welt zu erschaffen,
ist bis heute in den Kultgruppen von Ife umstritten. Je nach Zuge-
horigkeit zu den zwel groBen Gétterparteien behaupten die einen,
Qduduwa habe die Welt auf dem Urozean mehr oder weniger ei-
genmichtig entstehen lassen, wihrend die anderen die Bedeutung
Obatalas fiir die Weltschopfung hervorheben. Die Mitglieder der bei-
den Parteien sehen in der gegnerischen Gottheit jeweils einen Ver-
hinderer der Schépfungstitigkeit der eigenen. Das eigentliche Fest-
geschehen erinnert nur mit einer Szene an die Weltschopfung. An-
sonsten betrifft es ausschlieBlich den Gang Obatalas ins Exil und
seine anschlieflende Riickkehr in die Stadt, zwei Ereignisse, die an-
gesichts der euhemeristischen Tendenz der Yoruba-Mythen als Gang
in die Unterwelt und anschliefende Auferstehung interpretiert wer-

18 Das Ttapa-Fest wird hauptsichlich fiir Obatala und Obameri gefeiert, das Ag-
bon-Fest fiir Qsara und Olokun, das Qlpjo-Fest fiir Ogun und Qranmiyan, das Edi-
Fest fir Moremi und die Gétter der Oluyare.

1 LangE 2004a, 128-144.

145 FroBENIUS 1912, 285-287; Lange 3004a, 343-350.
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den kénnen.!* Eine derartige Konstellation kénnte auch dem Baal-
Zyklus zugrunde liegen, wo der Schépfungskonflikt zwischen Baal
und Yamm als ein verwickeltes Kampfgeschehen ohne klare Bezugs-
punkte zu einer iibergreifenden kultdramatischen Inszenierung dar-
gestellt wird. Demgegeniiber wird der Konflikt zwischen Baal und
Mot sehr viel plastischer als eine dramatische Konfrontation zwi-
schen zwei Antagonisten beschrieben, in deren Verlauf Baal zu-
nichst gezwungen wird, in die Unterwelt hinab zu steigen, bevor
er — wiederum im Widerstreit mit Mot — aus der Unterwelt aufer-
steht und auf seinem Thron Platz nimmt (KTU 1.4-1.6).

Tiir das kultdramatische Geschehen des Itapa-Festes sind so-
wohl die Obatala- als auch die QObameri-Leute verantwortlich, oh-
ne dass es je zu einem direkten Kontakt zwischen den beiden Kult-
gruppen kime.'*” Am ersten Hohepunkt des Festes bringen die Leu-
te Obatalas die Statue ihres Gottes und ihrer Gottin — Obatala und
Yemoo bzw. Marduk/Jahwe und Anat — in den Unterweltshain des
Gottes auBerhalb der Stadt. Bei dieser Gelegenheit begeben sich
auch die Obameri-Leute in ihren Unterweltshain, direkt jenseits des
Unterweltsflusses und nédher an der Stadt gelegen als der Unter-
weltshain des Obatala. Hierhin bringen Boten des Palastes — Gu-
pan und Ugar (KTU 1.3 I 36; 1.4 VII 54)? — ihr lebendes Opfer
zur Weihung, bevor sie es den Obatala-Leuten in ihren Hain wei-
terreichen. Auf der ProzessionsstraBe zum Qbatala-Hain gieflen die
Obameri-Leute Palmwein iiber die Strafie, um ihre Gegner an die
schmachvolle Trunkenheit ihres Gottes vor der Schopfung zu er-
innern und sie damit zu demiitigen.*® Am dritten Tag nach dem
Gang in die Unterwelt erfolgt die Auferstehung Obatalas. Nachdem
die Obameri-Leute vor dem Palast ein letztes Mal ihren erbitterten
Widerstand gegen die Riickkehr des Fruchtbarkeitsgottes bekundet
haben, beginnen die Qbatala-Leute ihre eindrucksvolle Prozession
zuerst zum Eingangstor des Palastes und dann weiter zum Tempel.
Voran schreitet die Priesterin als Inkarnation von Yemoo mit ihrem
Thron, es folgen die vielen Mitglieder der Qbatala-Kultgruppe, den
Abschluss bilden die geweihten Priester als Verkorperung Obatalas.
Die Prozession endet mit dem Einzug des Gottes und seiner Ge-
fahrtin in den Tempel und den anschliefenden Bewegungen zwi-
schen dem Palast und dem Tempel, die in einer Art Heiliger Hoch-
zeit zwischen der Oberpriesterin und dem Kénig kulminieren.!*? So-
bald der Beobachter sich bemiiht, neben dem objektiven Festablauf
auch die Bedeutung der kultdramatischen Handlungen zu erfassen,
wird er — wie der Autor des Baal-Zyklus — versucht sein, die Kult-

18 Lance 2004b, 358-366.

147 Auch das Hauptfest von Ila, Ebora Ila, wird zum Teil von den antagonisti-
schen Kultgruppen des Amota und des Obatala gestaltet (PEMBERTON/AFOLAYAN 1996,
138-144, 179-181).

18 Siche Karten und Foto in LanGe 2004b, 357, 361, 363.

149 TLance 2004b, 358-366.
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dramatik mit der Mythologie zu verbinden. Fiir die Festteilnehmer
jedenfalls verkérpern die Priester und Priesterinnen der Kultgrup-
pen die jewelligen Gottheiten so sehr, dass sie beim intensiven Mit-
erleben der kultmythologischen Geschehnisse nicht mehr zwischen
menschlichen und gottlichen Wesen unterscheiden.

Im Kontext des Itapa-Festes von Ife kommt es zu einer indirek-
ten Konfrontation wie der zwischen Baal und Mot kurz vor der Auf-
erstehungsprozession: Die Mitglieder der Kultgruppe des Qbameri/
Mot haben sich vor dem Palast versammelt; sie singen und tan-
zen, und der Oberpriester wirft seinen Siegesspeer in die Luft, um
damit seiner erbitterten Feindschaft gegeniiber Obatala/Baal Aus-
druck zu verleihen.!®® Zwar ereignet sich diese Szene erst am En-
de der Herrschaft QObameris tiber die Stadt, aber eine dhnliche Her-
ausforderung des Gegners ist auch gut vorstellbar drei Fage zuvor
fiir den Moment der Vertreibung Obatalas aus der Stadt, bzw. zu
Beginn seines Ganges in die Unterwelt. In Ife wird die Bedeutung
dieses Ereignisses durch das Ausschiitten von Palmwein im An-
schluss an die Prozession der Obalata-Leute in ihren Unterwelts-
hain hervorgehoben. In Ugarit scheint der Maskenauftritt des Mot-
Priesters vor dem Gang Baals in die Unterwelt in Bezug auf die
Kultdramatik gleichfalls die Funktion einer Schliisselszene fiir die
Kultmythologie des Festes gehabt zu haben.

Letztlich stellt sich die Frage nach den Maskengewindern bei
den Teilnehmern des Itapa-Festes. Heutzutage werden Masken
in Ife offentlich nur noch von den Oluyare-Igho, den Iro-Gruppen
und vereinzelten Egungun-Verehrern getragen. Vor ungefihr sech-
zig Jahren gehirte auch der Oberpriester der Obalufon-Kultgrup-
pe zu den Trigern eines Maskengewandes.'! Noch frither scheint
auch der Oberpriester Qbameris/Mots unter einer Maske aufgetre-
ten sein, denn ein im Qbameri-Hain ausgegrabener Terrakottakopf,
der auf das 18. Jahrhundert datiert wurde, deutet eine Gesichts-
maske an.'® Vielleicht hingt damit der Brauch zusammen, dass der
Oberpriester Qbameris in Anwesenheit anderer Personen Getrinke
nur zu sich nimmt, indem er seinen Kopf hinter ein weiBes Tuch
verbirgt.’® Wie wir gesehen haben, tritt beim Inthronisierungsri-
tual von Ife neben den Oluyare auch der Oberpriester der Odudu-
wa- oder Unterweltspartei in einer Maske auf. Diese Maske trigt
den Namen Egingin Rémon und sie soll zweifellos — wie die an-
deren Masken auch — zur Evokation einer Unterweltsituation die-
nen.'® In Ila ,erobert” der neue Kénig in Nachahmung des Staats-
gottes Amgta/Mot den Thron unter dem Maskengewand Egingin

150 Foto in LancE 2004b, 362.

151 Der wertvolle Maskenkopf wurde in der Qmirin-Ritualkammer des Palastes
aufbewahrt (WiLLerr 19672, 29, 33).

152 WILLETT 1967a, 59, 139; 1967b, 5-6.

18 Die Gegner der Obameri-Leute behaupten, dass der Priester damit andeutet,
dass seinem Gott einst der Kopf abgeschlagen wurde (Olu/Obatala FN 00, 34, 42).

1584 Lokore/Obameri, Woyeasiri/Igare FN 02, 104-105, 147-148, 237.




Das Uberleben der kanaandischen Kultur in Schwarzafrika 335

Osanyin.'® Da Amota auch in Ila in Gegnerschaft zu Qbatala steht,
ist in diesem Fall gleichfalls von einer Zugehdrigkeit zur Unter-
weltspartei auszugehen.

Diese beiden Beispiele verdeutlichen, dass bei den Yoruba das
Tragen von Maskengewéndern, die als egingiin bezeichnet werden,
keinesfalls auf den Egungun-Ahnenkultbund beschrinkt ist. Aus der
Tatsache, dass auch die Mitglieder anderer Kultgruppen der Un-
terweltpartel — wenn auch im begrenzien Malle — Masken trugen,
wird die weite Verbreitung des Phiinomens der Masken und ih-
re Bezugsetzung zur Totenwelt deutlich. Der vom Baal-Zyklus na-
he gelegte Auftritt des Oberpriesters des Todesgottes unter einem
Maskengewand erscheint auch unter diesem Gesichtspunkt durch-
aus plausibel.

Fir die Interpretation der Ugarittexte ergeben sich aus der
weit reichenden Ubereinstimmung zwischen der Kultmythologie der
Yoruba und der Ugariter drei wichtige Konsequenzen.

Erstens, das in den kultmythologischen Texten erwéhnte Auftre-
ten bestimmter Gottheiten bezieht sich hdufig auf kultdramatische
Begebenheiten, bei denen Priester und Priesterinnen einzelner Kult-
biinde die Rolle ihrer jeweiligen Gottheiten ibernahmen. Es diirfte
sich also zumeist bei der Verkérperung von Gottheiten um leben-
den Menschen und nicht — wie bisher vermutet — um Statuen ge-
handelt haben.'®® Das wiirde auch erkliren, weshalb die Texte, trotz
der hiufig beschriebenen kultdramatischen Szenen, keine Priester
und Kultdiener oder Palastbeamte und -diener erwéhnen.’’

Zweitens, die den kultdramatischen Konflikten zugrunde lie-
genden Spannungen entstanden durch die Klanstruktur der Gesell-
schaft. Da die einzelnen Klans sich durch die Abstammung von be-
stimmten Géttern definierten, iibernahmen ihre Mitglieder in den
Kultdramen der Jahresfeste die Rollen ihrer gottlichen Ahnen. Be-
sonders den Priestern der aus den Klans hervorgegangenen Kult-
gruppen fiel dabei die Aufgabe zu, ihren jeweiligen Gott beziehungs-
weise Ahnen in den Kultdramen zu verkérpern und dessen urzeit-
liches Schicksal zu vergegenwirtigen.s®

185 PEMBERTON/AFQLAYAN 1996, 40, 86.

15 De Moor 1987, 120, 165-166; 168, 171; neL. Oumo LT 1999, 33, 282-283.

157 Fine Ausnahme bildet KTU 1.23, ein Text, der sich auf ein Ritual bezieht,
bei dem Mot .(d.h. sein Priester) mit seinem Stab in der Hand auf einem Thron
sitzt. Die anwesenden Priester {(‘rbm) werden begriifit, sie antworten und sie wer-
den gepriesen (ll. 7, 12, 18, 26). Im Gegensatz zu khnm (KTU 1.6 VI 56; 2.4 1)
scheint der Terminus ‘rbm — wie urspriinglich das israelitische levi — die Priester
der Yamm-Mot Partei zu bezeichnen (vgl. Lange 2003, 25-26). Insofern ist auch die
von de Moor vorgeschlagene Identifikation der ‘rbm mit Arabern (1987, 119 Fn 18),
aufgrund deren Abstammung von Ismael/Mot, nicht ganz von der Hand zu weisen
(vgl. Lange 2003, 24-26).

18 (Gjttergruppierungen wie ,die S6hne der Atirat”, .die Versammiung Baals"
und ,die Versammlung der Séhne Els“ konnten Hinweise iiber die Gotter hinaus
auf die Gruppierung der Kultgruppen in Parteien Lefern (vgl. MacDonaLD 1979, 515-
526; Parpee 2002, 274-275, 297).
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Drittens, Mitglieder der Kultbiinde der Unterweltgdtter trugen
zuweilen Masken, um den Jenseitscharakfer ihrer Ahnen zu ver-
deutlichen. Diese Masken verhiillten nicht nur den Kopf ihrer Tri-
ger sondern zuweilen den ganzen Kérper. Durch die Bezugsetzung
zur Unterwelt erméglichten sie es ihren Triagern, die Verkérperung
bestimmter Gétter und Ahnen zu verdeutlichen. Der hiufig benutz-
te Ritualbegriff verdeckt die den Texten zugrunde liegenden kom-
plexen Organisationen und Aktionen, da er sich nur auf punktu-
elle Kulthandlungen bezieht. Der hier verwandte Begriff des Kult-
dramas bezieht sich dagegen auf ausgeprigte und strikt ritualisier-
te Kulthandlungen, die von Priestern, Kultdienern, dem Kénig und
anderen Mitgliedern des Palastes durchgefithrt wurden.

Verschiedene Forscher haben Einzelaspekte dieser Zusammen-
hinge und Definitionen bereits in Betracht gezogen. Doch die un-
deutlichen Textniederschldge der angesprochenen Ph#inomene ha-
ben die Gelehrten anschliefend wieder von den entsprechenden Er-
kenntnissen der sozialen Gegebenheiten abgelenkt und so einen Pa-
radigmenwechsel in der Interpretation der Ugarittexte bisher ver-
hindert.

Schluss

Im subsaharanischen Afrika haben sich somit viele Einzelheiten
der kanaandischen Kultdramatik bis in unsere Zeit erhalten. Um
die erstaunliche Ubereinstimmung zwischen prizisen Kulturziigen
der Ugariter und der Yoruba und ihre Verbreitung zu erkliren, ist
es unerldsslich, auf die historischen Verbindungslinien zwischen der
kanaandischen Kultur und der der Yoruba genauer einzugehen.

Rezente archiologische Forschungen im Bereich des nigeriani-
schen und nordkameruner Tschadseegebietes scheinen die Annah-
me von Auswirkungen der phonikischen Expansion auf die Vélker
siidlich der Sahara zu bestéitigen. In der Tat machen diese Arbei-
ten es erstmalig moglich, den historischen Kontext der Einfithrung
der Eisentechnologie im Zentralsudan genauer zu bestimmen. Of-
fensichtlich war die Ankunft des Eisens im Tschadseegebiet mit ei-
nem Bruch der Siedlungs- und Bevélkerungsgeschichte verbunden.
Die alte, relativ stabile und durch zahlreiche sehr kleine Siedlungs-
einheiten gekennzeichnete Gajiganna-Tradition zerfiel zwischen 800
und 500 v. Chr. Ihre Triger gaben die sesshafte Lebensweise auf
und wandten sich erneut dem von ihren Vorfahren vor mehr als
tausend Jahren aufgegebenen Nomadismus zu. Gleichzeitig begann
die Besiedlung der vorher unbewohnten Uberschwemmungsgebiete
siidlich des Tschadsees. In dieser als Krise des 1. Jahrtausends v.
Chr. bezeichneten Umbruchsituation erfolgte um 500 v. Chr. der
Aufstieg der eisenzeitlichen Zilum-Tradition, die ihrerseits durch
wenige, aber sehr viel griflere, sozial differenziertere und durch
Festungswille geschiitzte proto-urbane Siedlungen charakterisiert
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war.’® Um die gleiche Zeit begann man das Eisen auch in den Man-
dara-Bergen Nord-Kameruns und siidlich davon im nigerianischen
Middle-Belt im Bereich der Nok-Kultur herzustellen.!

Archiologen sehen in der Verschlechterung des Klimas und der
Umweltbedingungen die Hauptfaktoren dieser sozialen Umwéilzun-
gen, ohne damit jedoch die Auflésung der zahlreichen Kleinsiedlun-
gen und die plétzlich auftretende Tendenz zur politischen Zentrali-
sierung ausreichend erkliren zu kénnen.'®! Wenig Berticksichtigung
bei den Uberlegungen zur Umbruchsituation der Mitte des 1. Jahr-
tausends v. Chr. fanden bisher drei zusitzliche Faktoren: Die von
anderen Archéologen als wahrscheinlich angesehene Einfithrung der
Eisentechnologie aus dem punischen Nordafrika,!? die giinstigen Rei-
sebedingungen auf der zentralsaharanischen Piste zwischen Tripoli
und dem Tschadseegebiet und die mit dem am Tschadsee gelegenen
garamantischen Teilreich Agisymba bezeugte Mdglichkeit einer anti-
ken transsaharanischen Herrschaftsausiibung.!%® Dahingegen ist die
Abwesenheit von antiken Importgiitern in den bisher untersuchten
Fundstitten wohl hauptséchlich auf die Inhibition des Handels in
Folge der Sklavenrazzien zuriickzufiihren. Die weiter nérdlich im
Tschad und im Niger zu suchenden Siedlungen der punischen Orga-
nisatoren der Sklavenrazzien sind bisher archéologisch nicht erfasst
worden. Somit diirfte die von den Archéologen festgestellte Krise
des 1. Jahrtausends in erster Linie eine Konsequenz der aggressi-
ven MaBinahmen der Sklavenbeschaffung durch die Karthager und
ihre lokalen Verbiindeten gewesen sein. Diese Aktivitdten fiihrten
auf der einen Seite zum Transfer von Kultur- und Organisations-
formen von Norden nach Siiden, zum anderen aber auch zur Ent-
wurzelung und Umstrukturierung der lokalen Gesellschaften. In bei-
den Féllen scheint sich neben der Technologie des Eisens auch das
Modell des kanaaniischen Staates mit seinen religidsen Aspekten
in einem Prozess der fortlaufenden Aneignung durch Urheber und
Opfer der Sklavenrazzien verbreitet zu haben.

Die weitere frithe Ausbreitung des Eisens nach Siiden ist bis-
her hauptsichlich durch die Fundstellen der zwischen 500 v. Chr.
und 200 n. Chr. florierenden Nok-Kultur des nigerianischen Midd-
lebelt dokumentiert.’® Verbunden mit der Diffusion der eisenzeit-
lichen Kultur war die Entstehung der ersten proto-urbanen Struk-
turen des Tschadseegebietes, In diesem Zusammenhang sind auch

189 BreuNiG/INEUMANN 2002, 495-501; Breunic 2004, 59-63; Macnavira 2004, 83-94;
BruNk/GRONENBORN 2004, 107-109,

180 BruNk/GRONENBORN 2004, 111; Suaw 1978, 78-84; MacEacHerN 1997, 426-427,

162 Breunic 2004, 59-61; Brunk/GRONENBORN 2004, 110-111.

162 Spaw 1978, 86-88; Connad 1981, 163; PuiLLirson 1993, 159-160; MacEACHERN
1997, 225-227.

163 Lancge 2004b, 277-287.

164 Syaw 1978, 70-88. In Gabun reichen die Datlerungen bis ins 4. Jh. v. Chr.
zuriick (MacEAacHERN 1997, 427).
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die Bodenbeldge aus Tonscherben zu bericksichtigen, die in spéite-
rer Zeit siidlich des Tschadsees und bei den Yoruba in archiologi-
schen Kontexten belegt sind und die hiufig auf mediterrane Vor-
bilder zuriickgefiihrt wurden.*® In einigen Tschadsprachen, darun-
ter dem Hausa, zeugt die Entlehnung des phonikischen Fremdwor-
tes grt (Ug. grt; Hebr. gir) fiir Stadt'®® von direkten Einfliissen aus
dem punischen Nordafrika. Bei den fiir ithre Stadtkultur bekann-
ten Yoruba taucht dieses Wort in Ife als Eigenname der Kultgrup-
pe des Pockengottes auf. Weitere RKulturelemente der Yoruba, die
héufig auf das antike Nordafrika zuriickgefithrt werden, betreffen
den Impluvialbau, die Templumidee, die Perlenschleiferei und die
Techniken des (zelbgusses und der Glasherstellung.!

Es bleibt die Frage zu klaren, warum wir so zahlreiche Bele-
ge der kanaan#ischen Kultdramatik bel den weit im Siiden leben-
den Yoruba und nicht etwa bei den Vélkern am Rande der Sahara
finden. Offensichtlich hat der Islam im Verlauf der Jahrhunderte
in den Gesellschaften unmittelbar siidlich der Sahara die religits
als verwerflich betrachteten Kulturformen des kanaanaischen Poly-
theismus stark zuriickgedriingt. Im Bereich der Festkultur konnten
sich jedoch wesentliche Elemente des kanaanfischen Erbes in assi-
milierter Form bis heute erhalten. Ausgehend von der Gestaltung
des Neujahrsfestes als Schopfungsdrama stellen wir je nach der In-
tensitdt des islamischen Einflusses eine erstaunliche Resistenz der
kultdramatischen Grundelemente in verschiedenen Gesellschaften
des Zentralsudan fest. Bei den Kanuri, den Einwohnern des seit
dem 11. Jahrhundert islamisierten Tschadstaates Kanem-Bornu,
zeugen allerdings nur noch die Festprozessionen, die Abschirmung
des Konigs auf dem Gebetsplatz und die abschliefienden Ehrbezeu-
gungen der Provinzverwalter vor den groBlen weiblichen Titeltri-
gerinnen von der vormals grandiosen Inszenierung der Weltschop-
fung.’®® Sehr viel deutlichere Uberreste des antiken Schépfungsdra-
mas finden wir in Daura, dem kulturellen Zentrum der Hausa, in
dem der Islam vermutlich im 15. Jahrhundert Eingang gefunden
hat. Unter dem Vorzeichen einer Legendarisierung des kultmytho-
logischen Schipfungsdramas entspricht das Festgeschehen hier ei-
ner Inszenierung der Tétung des Drachen durch den Griindungs-
helden Bayajidda: In Verkérperung seines Ahnen, dem Drachentd-
ter, begibt sich der Konig des Nachts heimlich zum Brunnen, in
dem einst die Schlange hauste, und beschwirt deren Geist; spéi-
ter feiert er mit einer groBen Prozession den Sieg iiber die Schlan-
ge und letztlich erinnert seine ,Begrifiung” der amtlichen Kénigin

195 SHaw 1978, 160-162; Connal 1981, 148. In Nordafrika scheinen besonders die
pavimenta poenica als Vorbilder in Frage zu kommen (vgl. NIEMEYER: Pavimenta poe-
nica. In: NP I¥, 2000, 453).

1% SiINNER 1996, 78-79; AISTLEITNER 1963, 283; HAL III, 1028.

167 FroBENIUS 1912, 330-343; Suaw 1978, 160-162.

1% JAGER 1998, 35.
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in deren Palast an die Heilige Hochzeit zwischen dem siegreichen
Helden und der lokalen Priesterkonigin.’® In dem wahrscheinlich
erst im 17. Jahrhundert islamisierten Hausastaat Gobir sind wei-
tere Einzelheiten des kanaaniischen Schépfungsdramas zu erken-
nen: Ein nichtlicher Besuch des Kénigs beim Schmied erinnert an
ein Kampfgeschehen der Urzeit; ein Widderopfer vor der Festge-
.meinde evoziert die mythische Drachentétung, zumal der Widder
noch heute vom kultischen Gegenspieler des Konigs geliefert wird;
ein Kleiderwechsel des Kénigs in der Abgeschiedenheit eines Ver-
schlags inmitten der Festgemeinde symbolisiert seine Inkarnation
des kosmischen Schépfers, und eine omindse Zweisamkeit des Ko-
nigs mit der amtlichen K&nigin im Palast deutet auf den Vollzug
einer Heiligen Hochzeit des Schipfungshelden mit einer Prieste-
rin.1"® Auf der Ebene der Legende erinnert neben der Drachentd-
tung durch Bayajidda die vom gleichen Helden nach anderen Er-
zéhlungen — analog zu Marduks Aufsplittung der Tiamat im Enu-
ma Elisch — durchgefithrte Zerstiickelung des Drachens in sieben
oder zwdlf Teile an die Weltschopfung.'™

Wihrend wir uns bei den Kanuri und Hausa im Wesentlichen
mit Interpretationen von kultischen Uberresten mit wenig mytho-
logischem Hintergrund zufrieden geben miissen, beobachten wir bei
den Yoruba von Ife ein zwar marginales aber unverfilschtes kanaa-
niisches Neujahrsfest der Schépfung, bei dem sich #dhnlich wie im
Baal-Zyklus der Meeresgott und der Todesgott auf der einen Seite
und der Schépfergott und seine Gefihrtin auf der anderen gegen-
itberstehen. Nur sind es in diesem Fall — wenigstens fiir den Au-
Benstehenden — nicht zwei Gotterparteien, die sich kultisch bekdmp-
fen, sondern zwei Priestergruppen und deren Gefolgsleute. Weiter-
hin steht in Ife nicht wirklich die Weltschépfung im Zentrum des
Festgeschehens, sondern — dhnlich wie im Baal-Zyklus — das Schick-
sal des sterbenden und wieder auferstehenden Schipfergottes. An-
sonsten lassen sich unter Voraussetzung einer kultmythologischen
Gesamtschau alle wichtigen Szenen des Neujahrsfestes von Ife und
des Baal-Zyklus miteinander in Beziehung setzen: Die Vertreibung
des Gottes aus der Stadt, sein Weg in die Unterwelt, die Ubernah-
me der Macht in der Stadt durch die feindlichen Gétter, das Zu-
rickweichen der feindlichen Gotter und die Riickkehr des Gottes
in die Stadt.!™

Offensichtlich hidngt der vollstindige und lang andauernde Er-
halt des kanaanéischen Kulturerbes bei den Yoruba mit deren geo-
graphischer Abgeschiedenheit zusammen. Der Islam breitete sich
erst in der zwelten Hilfte des 19. Jahrhunderts in weiten Bevolke-

18 KouME 2008, 185-203; Lange 2004b, 221-224,

170 TANGE 2004b, 227-229.

M Lambert: Enuma Elisch. In: TUAT 111/4, 1994, 569-602; Lance 2004b (1995),
174.
172 T.ANGE 2004b, 343-372,
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rungschichten der nordlichen Yoruba und das Christentum erst um
die Jahrhundertwende bei den siidlichen Yoruba aus.!™ Diese spit
einsetzende und bis heute noch nicht ganz abgeschlossene Verdrin-
gung der traditionellen Religion durch die monotheistischen Welt-
religionen und andere Modernisierungstendenzen erklért in hohem
Malle, wieso kanaaniische Kulturformen im abgelegenen Innerafri-
ka fortbestehen konnten, wihrend sie im Mittelmeergebiet und am
Siidrand der Sahara durch antike und mittelalterliche Entwicklun-
gen verdringt und iiberlagert wurden. Bei den weit von Kanaan und
in Isolation vom Weltgeschehen lebenden Yoruba haben sich somit
die Grundziige der kanaaniischen Kultdramatik als besonders re-
sistent gegen den kulturellen Wandel und Verfall erwiesen.

In unserer Zeit sind die Zerfallserscheinungen der antiken Kul-
tur der Yoruba jedoch uniibersehbar. Die wichtigste Ursache dafiir
ist der mangelnde Riickhalt der traditionellen Priester in der Be-
volkerung aufgrund des unaufhaltsamen Vordringens von Christen-
tum und Islam. Daneben spielt die schwindende Unterstiitzung von
Seiten des Konigs nur eine untergeordnete Rolle. Die Auswirkungen
dieser Faktoren auf den Niedergang des wohl spektakuldrsten As-
pektes der KRultdramatik von Ife, dem Maskenwesen der Oluyare,
kdnnen ziemlich genau datiert werden. Der letzte Maskentridger un-
ter den aufeinander folgenden Qbalara-Priestern der Qbalufon-Leu-
te starb ca. 1940.'™ Seither nimmt der jeweilige Obalara an den
Aktionen der Igare ohne ein Maskengewand teil. Die letzte Maske
aus Papageienfedern der Igare wurde 1946 mit dem Leichnam des
Priesters Owajan begraben. Sein Nachfolger war nicht in der Lage,
die Mittel fiir die kostspielige Maske aufzubringen.'™ Auch er betei-
ligt sich seither — jetzt im Alter von 75 Jahren — an Kulthandlun-
gen ohne Maske. Anlésslich der Krénung von Konig Olubuse 1980
wurden lediglich die bei der Bestattung seines Vorgingers begrabe-
nen Maskengewiinder fiir zwel Igare-Priester neu hergestellt.'™ Der
letzte Oberpriester der Igare starb 1997 und seine Maske wurde
zusammen mit seinem Leichnam begraben.'”™ Es konnte kein neu-
er Oberpriester geweiht werden, da kein Mitglied des Klans be-
reit war, diese ,heidnische” Funktion zu {ibernehmen.'™ Stattdes-
sen folgte der untergeordnete Priester Woyeasiri in das Fithrungs-

" R, S. SviTH 1988, 97.

1% Lapara, der letzte Maskentriger unter den Obalara, begann seine Amtszeit
unter Konig Ajagun (1910-1930) (Obalara/Qbalufon FN 04, 123).

" Qwajan FN 04, 92. Die zweite Papageienfedermaske, die des Lowagbaofin
(Olw’Obatala FN 02, 240; Qwjan/Igare FN 04, 92), wurde vermutlich schon frither
aufpegeben.

16 Woyeasiri sagt ausdriicklich, dass es schon 1975 nur zwei Masken gab (FN
o4, 7.

77 Der Oberpriester Qbawinrin wird seither durch Woyeasiri ersetzt (Lokore/
Obameri FN 04, 80).

178 Amurw/Igare FN 04, 71. Die gleiche Situation war in der Familie des kran-
ken Qbainyun zu beobachten (FN 04, 131).
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amt der Igare nach. 1999 verweigerte der gegenwirtige Konig ei-
nem der Igare-Priester die Unterstiitzung fiir die Herstellung ei-
ner neuen Maske mit dem Hinwels auf seinen christlichen Glau-
ben.'™ Zur Zeit ist Woyeasiri der letzte Maskentréiger der Oluyare.
Er wird in diesem Jahr 85 Jahre alt und besitzt seit dem Antritt
seines Priesteramtes 1975 eine Maske.!®® Wenn er oder der jetzt 75
jahrige Konig sterben, wird auch diese Maske begraben werden. In
beiden Fillen besteht nur duflerst geringe Aussicht auf die Bereit-
schaft dieses Konigs oder seines Nachfolgers, in die Herstellung ei-
ner neuen Maske einzuwilligen. Das Edi-Fest selbst, bei dem der
spektakulidrste Auftritt der Oluyare in ihren Masken stattfindet,
wird seit 1999 nicht mehr gefeiert.'® Am Beispiel der Masken der
Oluyare wird deutlich, dass weder von Seiten des Kénigs noch von
Seiten der Kultgruppen die begriindete Hoffnung besteht, der end-
giiltige Zerfall der letzten lebendigen Zeugnisse einer Kultdrama-
tik altorientalischer Provenienz sei noch aufzuhalten. Wenn von den
Forschungen tiber die Yoruba wirklich neue Erkenntnisse zur Kul-
tur der Kanaanier zu erwarten sind, so besteht in dieser Hinsicht
eine Dringlichkeit, wie sie die Ausgrdber altorientalischer Kultur-
schitze in dieser Form mnicht kennen.

Universitaet Bayreuth

" Obainyun/Igare FN 04, 131; dhnlich Lokore/Obameri FN 02, 153,

180 Woyeasiri/Igare FN 02, 243,

18l TANGE 2004a, 145. Schon 1959 mussten die Palastbeamten durch den Kénig
dazu gezwungen werden, thre kultdramatische Rolle im Edi-Fest weiterhin wahrzu-
nehmen (2004a, 144 Fn 59).
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