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HOOFDSTUK I

INLEIDING

§ 1. Zonde en schuld als godsdiensthistorische begrippen

,,Hoe zou het zijn,” zoo vraagt een hedendaagsch dogmaticus?,
»als een algemeene godsdienstgeschiedenis eens in plaats van
onder de tot nog toe in zwang zijnde, algemeene gezichtspunten
van mythe, cultus en mystiek, onder het gezichtspunt der zonde
werd geschreven ?”’

Inderdaad zouden verrassende dingen aan het licht komen. Deze
taak kan echter voorloopig nog lang niet volbracht worden, want
de beschrijving van de zonde behoort stellig tot de minst grondig
behandelde gedeelten van de godsdienstgeschiedenis. Dat blijkt
reeds als men een enkelen blik in de algemeene handboeken van
en inleidingen tot de godsdienstgeschiedenis slaat. Er zijn er,
welker register vrijwel alle begrippen, die in de godsdiensthistorie
ter sprake komen, vermeldt, maar het woord ,,zonde” niet be-
vat; ook daar, waar het woord ,,zonde”” wel genoemd wordt, is de
bespreking gewoonlijk uiterst beknopt.

Dat moet verwondering wekken. In ons godsdienstig leven
speelt het begrip zonde een buitengewoon belangrijke rol. Wij
kunnen ons ternauwernood een religieus leven denken, dat aan de
begrippen zonde en schuld voorbij zou gaan. Aan de spanning
tusschen zonde en genade, schuld en vergeving, ontleent het
religieuze leven zijn beweging. Wanneer wij het begrip zonde met
de daarmee samenhangende voorstellingen als vergeving, ver-
lossing, verzoening, enz. wegdenken uit ons godsdienstig leven,
blijft er enkel een religieus gekleurde wereldbeschouwing over,
geen godsdienst meer in den eigenlijken zin des woords.

Bekend is, welk een nadruk in vrijwel alle religies, de oudere
zoowel als de later ontstane, de primitieve evenzeer als de meer
ontwikkelde, gelegd wordt op het juiste handelen. Wij laten
buiten beschouwing, op welk terrein dit handelen zich afspeelt,

1 E. Brunner, Der Mittler, Tiibimgen, 1027, p. 125, n. 1.
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op het ritueele, het moreele, of elders; hoeveel verschil er ook
over den inhoud van de religieuze verplichtingen moge bestaan,
zooveel is toch wel zeker, dat elke religie haar verplichtingen mee-
brengt. Juist door het feit, dat dit religieuze verplichtingen zijn,
krijgt de vervulling daarvan door den mensch een zeer bijzonder
gewicht. Hetzelfde gewicht, maar dan in afkeurenden zin, wordt
noodzakelijkerwijs gehecht aan een onjuiste handeling. Religi-
euze verplichting en religieuze overtreding zijn volkomen ana-
loge, zij het ook tegengestelde, grootheden. Om een religie te lee-
ren kennen, is dus feitelijk geen vraag belangrijker dan deze: hoe
denkt men in deze sfeer over het begrip zonde ? Dat is een vraag,
die veel meer in het wezen van een godsdienst ingrijpt, dan eenig
andere. De structuur van een religie wordt door de namen, wel-
licht zelfs door het aantal, der vereerde goden bij lange na niet
700 sterk beinvloed als door de houding, die men tegenover de
zonde inneemt. En anderzijds: de wezenlijke waarden in een
godsdienst hebben nergens elders zulk een gelegenheid, om tot
uitdrukking te komen, als in de beschouwing van de zonde.

Vanwaar dan de betrekkelijke verwaarloozing van dit begrip
in de godsdienstgeschiedenis ? Waarschijnlijk is dat juist een ge-
volg van het feit, dat zonde zulk een algemeen voorkomend be-
grip is. Want het spreekt, gezien de groote differentieering der
religies, van zelf, dat ook het begrip zonde buitengewoon ver-
schillend kan worden opgevat. Het wordt op de eene plaats en in
de eene periode met een geheel anderen inhoud gevuld, dan elders
en in een ander tijdperk. Met den inhoud der religie wisselt ook
de inhoud van het begrip zonde. Het godsdienst-historisch begrip
zonde is zoodoende een zuiver formeele grootheid, die niet zoo
gemakkelijk te bepalen is.

Het spreekt dus van zelf, dat wanneer men met de categorieén
van het eigen religieuze denken een vreemden godsdienst bena-
deren gaat, de zonde, die daar zulk een geheel anderen inhoud
heeft als in het eigen leven, door den onderzoeker licht niet als
zoodanig herkend wordt. De vroeger dikwijls in den zin van
een scherpe tegenstelling toegepaste onderscheiding tusschen
_ethische” en ,,naturalistische” religies berustte mede op de mis-
kenning van een niet verstaan zondebegrip. Met aan het Christen-
dom ontleende bepalingen trachtte men andere religies te benade-
ren ; natuurlijk bleek, dat de opvatting omtrent zonde daar dik-
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wijls niet overeenkwam met de Christelijke, waaruit men dan den
slotsom trok, dat deze religies geen zondebesef kenden.

Dat was natuurlijk een overhaaste gevolgtrekking. Zeker is het
waar, dat het Christelijk zondebegrip buiten het Christendom
zelden of nooit gevonden wordt: dit beteekent echter niet, dat
buiten het Christendom van geen zonde sprake zou wezen. Daar-
tegen leggen de religieuze teksten uit den kring der buiten-
christelijke religies een indrukwekkend getuigenis af. Telkens
stooten wij op woorden, die wij toch niet anders dan met ons
woord ,,zonde”” kunnen weergeven. Wij moeten dus wel op zijn
minst aannemen, dat men in andere sfeer en tijd iets dergelijks
kende, als wat wij met het woord ,,zonde”” bedoelen. Wel is de
inhoud van het elders gebezigde woord vaak een geheel andere,
dan ons woord zonde voor ons vertegenwoordigt, maar dat neemt
niet weg, dat er toch een zekere, formeele, bepaaldheid is, die ons
haast onwillekeurig doet spreken van zonde.

Zoodoende worden we voor de vraag gesteld: aan welke be-
paling moet een woord voldoen, om door ons met ,,zonde” ver-
taald te kunnen worden ?

Met andere woorden: wat is de bepaling van zonde als gods-
diensthistorisch begrip ?

Hier rijzen allerhand moeilijke problemen. In deze studie kun-
nen we daar slechts een enkel woord aan wijden. Uit het vooraf-
gaande is reeds duideljjk, dat men het antwoord op de gestelde
vraag niet vanuit de Christelijke dogmatiek geven mag. De groote
theologen uit de geschiedenis der Kerk hebben verschillende
treffende beschouwingen aan het wezen der zonde gewijd. Voor
de godsdiensthistorie zijn deze evenzeer belangrijk als voor de
dogmengeschiedenis, doch voor de eerste slechts als materiaal.
Want de dogmatische bepaling van het wezen der zonde bezigt
daarbij termen en begrippen, die alleen binnen de grenzen van het
dogma geldig, die Christelijk zijn, en dus niet als godsdiensthisto-
rische criteria gelden kunnen. Als bij PavLus en LuTner het
wezen van de zonde in het ongeloof wordt gevonden !, dan is dat
een hoogst vruchtbare gedachte vodr een dogmatiek, waarin het
geloof als de eenig mogelijke houding van den mensch wordt ge-
predikt, maar een onbruikbare definitie voor de zonde binnen het

' Verg. Orro, Siinde und Urschuld, p. 19,



gebied van een religie, waarin ,,geloof” een andersoortig be-
grip is.

Ook met de psychologische bepalingen van het begrip zonde
moet men voorzichtig zijn. Een godsdienstpsychologie als zoo-
danig bestaat feitelijk niet. Er bestaat enkel een psychologisch
onderzoek naar wat er leeft in een bepaalden godsdienstigen
mensch, of een groep godsdienstige menschen. De meeste gods-
dienstpsychologen kunnen alleen met materiaal uit het Chris-
telijk gekleurd godsdienstig leven opereeren. Ze geven de psy-
chologie van den Christelijk-denkenden mensch. Het zondebesef
analyseerende vond TiarLsma als wezenlijke kenmerken!: af-
standsbesef, creatuur- en profaniteitsbesef, besef van eigenwillig-
heid en van demonisch verzet. Dat zijn ongetwijfeld in het Chris-
telijk zondebesef constitueerende elementen. Als godsdienst-
historische criteria zijn ze echter niet ten volle bruikbaar, daar ze
een te zeer specifiek Bijbelsch-Christelijken inhoud hebben. Der-
gelijke termen passen op het buiten-Christelijk terrein slechts
onvolkomen.

2 (Om een bruikbare definitie van zonde als godsdiensthistorisch
verschijnsel te vinden, zullen we naar het wezen van de religie
zelf moeten vragen. De religie brengt den mensch op de een of
andere wijze in aanraking met de wereld van het ,,gansch andere”.
De mensch kan tegenover deze als hoogere werkelijkheid gevoelde
wereld niet onverschillig blijven, maar voelt ze als ideaal tegen-
over de empirische wereld en als normatief voor zijn eigen hande-
lingen. Dit toekennen van een normatief karakter aan de wereld
van het gansch andere is de oorzaak, waardoor iedere religie,
van de meest primitieve af tot de hoogst ontwikkelde toe, zekere
verplichtingen met zich mede brengt. Voor het voorkomen van
het godsdiensthistorische verschijnsel, dat wij zonde noemen, is
het van weinig belang, of deze verplichtingen in een wet geregeld
zijn, dan wel alleen door het gebruik vast staan. De hoofdzaak is,
dat iedere religie verplichtingen met zich mede brengt, waaraan
de mensch geacht wordt zich te onderwerpen. Het feit echter, dat
deze wereld tegenover de andere als een onvolkomene wordt ge-
voeld, vindt zijn parallel in het besef van den mensch, dat hjj
tegenover de vanuit de andere wereld geldende verplichtingen

' P. D. Tsarsma, Zondebesef en Zondeleer, Assen, z.j. (1031), p. 117.
! Voor het hier volgende verg. OnsiNk, Godsdienst, p. 93-104,
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te kort is geschoten. Dit besef noemen wij het zondebesef.

In iedere religie zal men dus, zij het dan ook in voor ons moei-
lijk te herkennen vormen, het verschijnsel zonde zien optreden.
Zonde is als het ware het complement van religie, het mensche-
lijk tegenspel tegen het goddelijk spel. Godsdiensthistorisch ge-
zien is zonde dus niet alleen of in de eerste plaats het bedrijven
van een zedelijk afkeurenswaardige daad, maar veeleer een han-
deling of toestand, die indruischt tegen de religieuze verplich-
tingen. Vanuit de religie wordt dus de inhoud van hetgeen als
zondig wordt gevoeld, bepaald. Er zijn geen met name te noemen
handelingen of toestanden aan te wizen, die qua tales in alle
religies als zondig gelden, maar door de houding, die men in een
bepaalden religieuzen kring tegenover sommige daden en toe-
standen aanneemt, worden deze als zondig gekenmerkt. Als in
een religieuze gemeenschap een daad als religieus ontoelaatbaar
wordt gevoeld, dan moet het bedrijven van die daad als een zonde
gelden, niet alleen voor dien kring, maar ook voor den godsdienst-
historicus, wien het niet te doen is om de kennis, wat ,,zonde”
toch eigenlijk, in metafysischen zin, is, maar enkel interesseert,
welken inhoud het zondebesef van de leden eener bepaalde reli-
gieuze gemeenschap heeft.

Ook hier geldt dus, dat ,,de mensch de maat van alle dingen”
is, waarbij men echter een tweetal beperkingen niet uit het oog
mag verliezen. De eerste is, dat niet de afzonderlijke mensch,
maar de gemeenschap, waarin hij leeft, uitmaakt, wat als ver-
plichting gelden zal. De tweede is, dat deze gemeenschap dit niet
willekeurig vitmaakt, maar zelf daarbij geleid wordt door het
geheele complex van religieuze gevoelswaarden, onder welker
beslag ze leeft. Zoo komt de mensch althans voor zijn gevoel toch
voor objectieve grootheden te staan.

De religie bepaalt wat zonde is. Derhalve hangt de aard van het
zondebesef ten nauwste samen met de structuur van de religie.
In een godsdienst, waarvoor de cultus het een en al is, zal zonde
zijn het begaan van cultische fouten of het geheel en al verwaar-
loozen van cultische verplichtingen yWaar taboe-regels het leven
beheerschen, is de gewilde of onwillekeurige schending dier regels
zonde. Als in een godsdienst het geloof een centrale plaats in-
neemt, is het wezen der zonde daar ongeloof.

De belangrﬁke waarde, ook voor de godsdienstgeschiedenis,
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van de dogmatische begripsbepaling van zonde ligt hierin, dat
wij in de uitspraken der groote Christelijke denkers duidelijk deze
wisselwerking tusschen religie en zonde waarnemen kunnen?.
De psychologische onderzoekingen naar het wezen van het zonde-
besef geven gelegenheid tot het maken van dezelfde opmerking.
,,Tegenover den Gekruisigde worden wij, persoonlijk en gemeen-
schappelijk, ons onze zonde het scherpst bewust,” zoo bepaalt de
Christelijke godsdienstpsychologie?. De reden waarom is duide-
lijk : de Gekruisigde is in de Christelijke religie de hoogste waarde,
in zekeren zin zelf de samenvatting van alles wat men Christen-
dom zou kunnen noemen.

Zoo kunnen we zonde dus karakteriseeren als de tegenwaarde
tegen — en binnen het gebied van — iedere religie afzonderlijk,
een tegenwaarde, waar de mensch in betrokken is?. Zij hoorde er
niet te zijn, maar ze is er, en haar bestaan werkt even noodlottig,
als de religie zelf tot heil strekt. De wereld van het ,,gansch
andere”, aan welker normen de zondigende mensch niet voldoet,
reageert op de overtreding van de door haar gestelde wetten. Die
reactie wordt als een natuurlijke gevoeld, als een rechtmatige
gedacht, m.a.w. de zonde is een daad, die gevolgen heeft. Wie ge-
zondigd heeft, die heeft de wereld der onzienlijke dingen te kort
gedaan. Hij staat er bij in de schuld. Schuld is zoodoende iets,
wat in onmiddellijk verband met zonde staat.

Aan het gebruik van dit woord zijn echter moeilijkheden ver-
bonden. Het Christelijke spraakgebruik bezigt het woord schuld
menigmaal om aan te duiden, dat de mensch die zondigde ver-
antwoordelijk is voor zijn daden, omdat hij ook anders had kun-
nen handelen. Schuld in de Christelijke dogmatiek duidt aan,
dat de mensch willens en wetens zondigde. Er kan ook een
andere beteekenis aan dit woord gehecht worden, nl. die van een
schuld-last, welke, ten gevolge van eigen of anderer zonde, op
een mensch rust. De mensch die zondigde, richtte ,,schade” aan
en heeft te verwachten, dat die schade op hem verhaald zal
worden. Het eerste gebruik van het woord schuld duidt een ver-

1 Zie b.v. het citaat uit Luraer in Orro, Siinde und Urschuld, p. 11.

¥ TyaLsMma, t.a.p., p- 75.

' Verg. Orro, Siinde und Urschuld, p. 1: ,,Siinde ist zuniichts zu be-
stimmen als der Widerwert zu dem Wert des Heiligen... ein Gegenteil von
etwas, das schlechthin sein sollte.”
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zwarende omstandigheid, het laatste het resultaat van een zonde
aan. Het eerste draagt een meer subjectief, het tweede een meer
objectief karakter.

In deze studie willen wij het objectief resultaat van de zonde,
een te verhalen schade, schuld blijven noemen !. Waar wij willen
aanduiden, dat de mensch die zondigde geacht wordt in vrijheid
en door een bewuste keuze aldus gehandeld te hebben, daar zullen
Wi van verantwoordelijkheid spreken. Het spreekt van zelf,
dat deze beide elementen elkander niet behoeven uit te sluiten;
dikwijls treft men ze naast elkander aan.

§ 2. Zonde bij de Babyloniérs

Gezien de in de voorafgaande paragraaf aangeduide over-
wegingen spreekt het haast van zelf, dat wij ook in de Babyloni-

sche religie termen zullen aantreffen, die we het best met ons

woord ,,zonde” weergeven. Bij een onderzoek van de Babyloni-

sche religieuze literatuur blijkt ons weldra, dat iets als wij met
s»zonde” bedoelen, een den Babyloniér zeer goed bekend verschijn-
sel moet zijn geweest; telkens stooten wij op woorden, die wij
niet anders dan met ,,zonde” vertalen kunnen, die duidelijk het
karakter van een »» Widerwert zu dem Wert des Heiligen' * dra-
gen. Het is dan ook zeer begrijpelijk, dat aan , de zonde in de

Babylonische literatuur” reeds verscheidene monografieén ge-
wijd zijn®,

! Dus on
guilt.

* Orro, Siinde und Urschuld, p. 1.

' Hier noemen we:

J. MoreENSTERN, The doctrine of Sin in the Babylonian Religion,
Berlin, 1905.

J. Stany, Siinde und Siindenstrafe sowie deren Nachlass im alten Baby-
lonien-Assyrien, Biblische Zeitschrift. 1910, p. 236-247, 339-350,

A. H. Eperkoonr, Het Zondebesef in de Babylonische Boetepsalmen,
Utrecht, 1918,

Cu. F. JeAN, Le
Paris, 1925,

Van belang zijn ook: het artikel Sin '(Bsbyloninn) door

8. Lanevoy in de Encyclopedia of Religions and Ethies, Vol. 11, p.
631-533 (1920)

en het hoofdsty
lonese o Ags

geveer in de beteekenis van het Engelsche debt tegenover

péché chez les Babyloniens et les Assyriens, Piacenza.

k XIV, 11 peceato, in G. FurLaxi, La Religione Baby-
ira, Bologna, 1929, p. 319-326,
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Dikwijls ook heeft men het Babylonische zondebesef met het
Bjibelsche vergeleken!. De vergelijking lag zeer voor de hand.
Men heeft te doen met uit ongeveer den zelfden tijd dateerende
teksten, die ten deele zelfs etymologisch verwante termen (die
van de stam h-{-’) bezigen. Van den aanvang van de beoefening
der Assyriologie heeft men gaarne ,,Babel en Bijbel” naast of
tegenover elkander geplaatst. Een dergelijke vergeljking kan
verhelderend werken; ze kan, naast het gemeenschappelijke, ook
het eigene van de beide met elkander vergeleken grootheden in
het licht stellen.

Er is echter tevens gevaar aan verbonden. De kans is groot,
dat men Bijbelsch-Christelijke ideeén indraagt in een milieu, waar,
bij gelijke terminologie, toch geheel andere voorstellingscom-
plexen gelden, en zoodoende diepere, althans andere, gedachten
achter bepaalde termen zoekt, dan erin werkelijkheid achter schui-
len. Even groot is de kans aan den anderen kant, dat men on-
billijk wordt tegen het Babylonisch materiaal en, omdat het diepe
zondebesef van Israels psalmen en profeten hier ontbreekt, den
Babyloniér alle besef van zonde ontzegt. Een billijke, juiste be-
oordeeling van de in een religie aanwezige waarden eischt aller-
eerst een nauwkeurige bestudeering van die religie zelf, waarbij
het uitgangspunt niet buiten, doch in die religie behoort gekozen
te worden.

Nu is de Babylonische religie een zeer samengestelde groot-
heid. Haar geschiedenis, in zooverre we daar iets van kunnen na-
speuren, omvat zeker dertig eeuwen. In die drieduizend jaar is
ongetwijfeld menige verandering aangebracht, menige nieuwe
voorstelling opgekomen. Wat in het oudste stadium in kiem voor-
handen was, ontwikkelt zich later tot op den voorgrond tre-
dende trekken; andere voorstellingen daarentegen atrofieeren en
verdwijnen. Wij weten van goden, die in het oude pantheon niet
voorkwamen en wier opkomst in historischen tijd valt® Wijj
hooren van andere goden, wier cultus langzamerhand verwaar-

1 Zieb.v.:
J. Herx, Siinde und Erlosung nach biblischer und babylonischer An.
schauung, Leipzig, 1903.
H. Scuxermer, Kultur und Denken der Babylonier und Juden, Leipzig,
1910, p. 226-228, verg. p. 260-265.
2 Fen bekend voorbeeld is de opkomst van den hoofdgod van Babel,
Marduk.
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loosd wordt, doch soms in een soort van renaissance weer nieuwe
belangstelling ondervindt'. Weer andere goden krijgen in verloop
van tijd een geheel nieuw karakter® Maar wanneer we enkel dit
soort van verschijnselen gaan registreeren, blijven we toch wel
heel sterk aan den buitenkant van de Babylonische religie staan.
Zoeken we naar wat er aan gedachten en gevoelens in de bewoners
van de vlakte van Eufraat en Tigris leefde, dan komen we voor
veel grootere moeilijkheden te staan. Als men meent, dat de
geschiedenis van een godsdienst gevormd wordt door de beschrij-
ving van de achtereenvolgende in het verloop van den tijd ge-
bezigde godennamen, dan is het ongetwijfeld mogelijk, een vrij-
wel aaneengeschakeld verhaal van de ontwikkeling der Baby-
lonische religie op te stellen. Wie echter naar de dieper liggende,
geestelijke factoren, naar de gevoelswaarden in deze religie en
naar hun geschiedenis zoekt, die zal zich telkens voor onover-
komelijke moeilijkheden geplaatst zien door het feit, dat de over-
groote meerderheid der Babylonische religieuze literatuur onge-
dateerd is en vermoedelijk wel steeds ondateerbaar zal blijven.
Ook de inhoud van de ons overgeleverde tabletten geeft geen
houvast voor hun dateering, en slechte ervaringen bij andere
religies houden ons er van af, op grond van een vooruitvastge-
stelde ontwikkelingsgang de historie te reconstrueeren. Juist de
Babylonische cultuur biedt herhaaldelijk het schouwspel van een
renaissance, van een bewust teruggrijpen op het oude. Het
»gebedenboek van Assurbanipal”, de verzameling nid kdti, is
daar een typisch voorbeeld van?®,

Wij zullen er dus wel in moeten berusten, dat een wezenlijke
geschiedenis der Babylonische religieuze gedachtenwereld bij
den huidigen stand onzer wetenschap niet te geven is, en zien
ons gedwongen, om de Babylonische religie als een geheel te
beschouwen. Wij willen trachten de plaats van de zonde in dat
geheel te bepalen, daarbij afziende van de mogelijkheid, dat deze
plaats niet in alle tijdperken dezelfde is geweest.

Zooveel is toch wel zeker, dat in Babylonié geen profeten,

' Zoo herleefde in het laatste stadipm der Babylonische religie de
cultus van den oud-Sumerischen god des hemels, Anu, in Uruk.

* Assur, oorspronkelijk de ,ba‘al’” van de stad Assur, vereenigt ten
slotte vrijwel alle goddelijke eigenschappen in zich,

* Zoo B. MussNer, Die babylonisch-assyrische Literatur, Wildpark-
Potedam, 1928, p. 37.
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religieuze vernieuwers, gelijk als in Israél, Egypte of Perzié opge-
treden zijn. Daarmee hangt samen, dat de geheele religieuze lite-
ratuur anoniem is. Markante persoonlijkheden, die hun stempel
op de godsdienstige beweging van hun tijd zetten, ontbraken hier
klaarblijkelijk. Zoodoende ontbreekt in Babel de belangrijkste
factor, die in de geestesgeschiedenis optreden kan, het , Rein-
entsprungene’”’, en zijn we des te meer gerechtigd om den Baby-
lonisch-Assyrischen godsdienst als een geheel op te vatten.

Zoo goed als de religie moet dan ook haar tegenspel, de zonde
als een geheel beschouwd worden. De mogelijkheid, dat het zonde-
besef ook nog in historischen tijd ingrijpende wijzigingen heeft
ondergaan, moet altijjd opengehouden worden, doch het ware
een onbegonnen werk, te trachten een geschiedenis daarvan te
geven. Wij kunnen op het oogenblik nog niet wat naast elkander
aanwezig was van hetgeen op elkander volgde onderscheiden.
Zooals bij de projectie van een lichaam op een plat vlak kruisende
lijnen tot snijdende worden, zoo zal door de onmogelijkheid van
een betrouwbaar historisch perspectief de schildering van het
zondebesef soms een onklaren, wellicht innerlijk tegenstrijdigen
indruk maken.

Zoo staat reeds vooraf vast, dat wij bij ons onderzoek naar
het zondebesef, zooals we dat door de gebezigde termen leeren
kennen, een samengesteld tafreel te aanschouwen zullen krijgen.
Men verwachte niet, dat alle elementen daarin volkomen met
elkander in harmonie zullen zijn. Zelfs in één tijd, in één kring,
in één persoon kunnen nog schijnbaar onvereenigbare elementen
vereenigd zijn. Hoeveel te meer zal dat het geval zijn in een zoo
complexe grootheid als de Babylonische religie met haar dertig
eeuwen geschiedenis, waarbij nog in het bijzonder er op gewezen
moet worden, dat wat wij als tegenstrijdig zien, menigmaal in een
minder door onze logica beheerschten gedachtenkring in het ge-
heel niet als onvereenigbaar wordt gevoeld! Dat is ook de reden,
waarom wij in deze studie liever van zondebesef dan van zonde-
bewustzijn zullen spreken. Een zonde-bewustzijn veronderstelt
een meer reflecteerend denken over het verschijnsel der zonde;
in het woord besef ligt al opgesloten, dat we te doen hebben met
een meer onmiddellijke, gevoelsmatige reactie. Van een wezen-
lijke, om zoo te zeggen theologische, verwerking van de in het
feit der zonde gegeven grondslagen voor een religieuze anthro-
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pologie is in Babel geen sprake geweest. Ons onderzoek betreft
dus meer gevoelens dan gedachten.

§ 3. Doel en methode dezer studie

Het doel, dat in het hier volgend onderzoek nagestreefd is, is
zeer beperkt. Voorwerp van onze studie zullen enkel zijn de ver-
schillende termini, waarmede de Babyloniér een gedachte uit-
drukte, die wij niet goed anders dan met ons woord zonde kun-
nen weergeven. Wij willen nagaan, welke voorstellingen met
deze termini verbonden werden, welke ontwikkeling in beteekenis
opgemerkt kan worden, en wat de uitkomsten van ons onderzoek
voor onze kennis van het Babylonisch zondebesef en in het alge-
meen van het religieuze leven in het Tweestroomenland kunnen
beteekenen. Het spreekt van zelf, dat bij zulk een nauw omschre-
ven doel lang niet alles, wat in verband met het Babylonisch
zondebesef op te merken valt, ter sprake gebracht kan wor-
den. Dat zou ook overbodig zijn. In de voorafgaande paragraaf
hadden wij reeds de gelegenheid, op verschillende monografieén
over ,,zonde bij de Babyloniérs” te wijzen!. De termen daaren-
tegen hebben, voor zoover mij bekend is, nooit het onderwerp
van een afzonderlijk onderzoek uitgemaakt. Wel heeft Edelkoort
er in zijn dissertatie over het zondebesef in de Babylonische
Boetepsalmen eenige bladzijden aan gewijd, maar doordat zijn
materiaal tot de Boetepsalmen beperkt bleef, moest zijn overigens
z00 baanbrekende arbeid op dit punt het wat teleurstellende re-
sultaat opleveren, dat de termen promiscue gebruikt werden en
er dus weinig voor onze kennis van het zondebesef uit te halen
viel.* LaNxepox maakte in zijn boven aangehaald artikel in de
Encyclopaedia of Religions and Ethics enkele opmerkingen, doch
de beperkte ruimte die voor een dergelijk artikel beschikbaar is,
stond niet toe deze nader met bewijsplaatsen te voorzien?® Op
verschillende punten verschillen de uitkomsten van ons onder-
zoek aanmerkelijk van die van Laxepon. Aan de opmerkingen
van LANaGpoN hebben JEAN® en F]URLAN[' weinig nieuws toe-

—

Zie boven, Y

Everkoonr, Zondebesef, p. 53-59.
ERE, vol. 11, p. 631-533.

JEAN, Péché, p. 28, 20,

Furraxa, Religione, 11, p. 319-326,
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gevoegd. Er is dus wel eenige aanleiding, om een onderzoek
speciaal aan de termen te wijden.

Ons hoofdterrein zal daarbij het woordgebruik in de religieuze
literatuur zijn. Het uitgangspunt wordt door ons dus niet in de
etymologie der te onderzoeken woorden gekozen. Natuurljk
mag de afleiding der woorden, voor zoover als ze ons bekend is,
niet geheel verwaarloosd worden; het is een gegeven, maar niet
het eenige, zelfs niet het belangrijkste. De oorspronkelijke betee-
kenis van een woord of uitdrukking beslist immers in het geheel
niet over het actueel gebruik van een term. Verba valent usu: dat
geldt wel in zeer bijzondere mate van het religieuze woordgebruik.
De godsdienstige taal is altijd vol beelden en overdrachtelijk ge-
bezigde uitdrukkingen. Bovendien hebben de verschillende ter-
men een lange geschiedenis achter zich. De etymologische beteeke-
nis zou, gesteld dat ze met zekerheid te bepalen was, ons alleen
de alleroudste, in voorhistorische tijden geldende begripsbepaling
kunnen schenken, maar van de latere ontwikkeling vertelt ze
ons niets. Of een term in den loop der tijden een geheel nieuwen
inhoud heeft gekregen, kan aan de hand der etymologie niet
worden uitgemaakt.

Wij gaan dus als regel niet van een dikwerf slechts hypothe-
tische etymologie, doch zoo veel als mogelijk is van het actueele
woordgebruik uit. Wij willen de termen nemen zooals ze er zijn.
Daar wij met religieuze termen te doen hebben, zullen we onze
aandacht in hoofdzaak op de religieuze literatuur richten. Wat
zonde eigenlijk in het leven van den Babyloniér beteekende, moet
men zoeken in die geschriften, waarin de mensch zich in de tegen-
woordigheid van goddelijke machten weet geplaatst, en niet,
althans niet in de eerste plaats, daar, waar een mensch zich enkel
onder menschen bevindt. De vindplaatsen voor ons onderzoek
zijn dus hymnen, gebeden, ook ritueele voorschriften en religieuze
epen. De briefliteratuur brengt ons soms op het spoor van een
in het spraakgebruik voorkomende uitdrukking, die we in meer
officieele schrifturen niet aantreffen. De historisch-politicke en
de juridische teksten daarentegen mogen niet als eersterangs-
bronnen gelden. Door een overwegend gewicht te hechten aan de
gegevens van de Assyrische koningsinscripties is men vroeger tot
de, tegenover het getuigenis der religieuze teksten zelf onjuist
gebleken, meening gekomen, dat de grondgedachte, die achter de
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verschillende uitdrukkingen voor zonde schuilde, steeds die van
opstand was?. Inderdaad worden, zooals we zullen zien, verschei-
dene termini voor zonde in de koningsinschriften als aanduiding
voor opstand gebruikt. Dit is echter een afgeleide beteekenis
en geenszins de oorspronkelijke, waarnaar men zocht. Tot even
averechtsche resultaten komt men, als men, om den inhoud van
het begrip zonde te bepalen, alles wat in den codex van Hammu-
RABI of andere wetsverzamelingen verboden is gaat opsommen,
alsof wet, moraal en religieuze waardeoordeelen altijd en overal
elkander volkomen dekten?2 Het spreekt van zelf, dat de gods-
dienst, dien men zoodoende construeert, er een van vervelende
en vrij onnoozele braafheid is. De religieuze ethiek wordt pas
daar interessant, waar ze van de juridische verplichting afwijkt
of met de moraal in botsing komt. Waar echte, levenskrachtige
religie is, daar zal deze zich er nooit in schikken, zich door de
burgerlijke wet te laten voorschrijven, wat ze als zonde moet
brandmerken. Er is van alles bij de wetten van den staat ver-
boden, dat zelfs door den Christen niet als zonde wordt gevoeld,
terwijl het Christendom toch zoozeer ,,ethisch™ is georienteerd,
dat de religie er telkens weer in het gedrang dreigt te komen. En
omgekeerd zal de geloovige allerlei dingen als zondig nalaten, die
geen staatswet, ja dikwijls ook geen moraal, hem zou verbieden.

Het komt er voor ons ook niet zoozeer op aan, te weten, welke
bepaalde handelingen zondig waren, als wel om de gevoelswaar-
den, welke de Babyloniér met zijn termen voor zonde verbond,
na te voelen, Daartoe zullen we eerst de afzonderlijke termen be-
schouwen, waarbij we achtereenvolgens zullen vragen naar de
verschillende beteekenissen op religieus terrein®, dan een enkele
opmerking over het voorkomen in andersoortige literatuur zullen
maken, daarna eventueele met den besproken term correspon-
deerende uitdrukkingen voor het verzoenen van de zonde zullen

! Zoo b.v. Henx, Siinde, p. 11; Duormz, Religion, p. 232.
* Zoo Jeax, Péché, p. 106-117.

" De grens tusschen de verschillende peteckenissen van een Babylo-
nischen term is veelal niet scherp to trokRen; de beteekenissen vlosien in
elkander over, zoodat men menigmaal niet met zekerheid nitmaken kan,
welke beteekenis een bepaalde term op een bepaalde plaats heeft. De in
deze studie gegeven vertalingen zijn dan ook niet anders dan pogingen,

om den gevoelsstroom een oogenblik tot begrippen te doen stollen. Ad-
equaat zijn ze niot.
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vermelden, en eindelijk ook de etymologie van den behandelden
term aan een onderzoek zullen onderwerpen. Vervolgens zullen
we het woordgebruik in het algemeen bestudeeren en nagaan, in
hoeverre de gevonden uitdrukkingen promiscue gebruikt worden.
In een slothoofdstuk willen we de conclusies, waartoe onze uit-
komsten in de voorafgaande hoofdstukken geleid hebben, ver-
eenigen en nagaan, wat dit alles ons op het gebied van de zonde
en, ruimer, van de geheele Babylonische religie te zeggen heeft.



HOOFDSTUK II

DE TERMEN
§ 1. ikkibu

Het woord ikkibu (Sumerisch aequivalent: niggig) wordt in de
meest verschillende relaties gebruikt. Het is dan ook zeer begrij-
pelijk, dat men zeer uiteenloopende verklaringen van dezen term
heeft voorgesteld !. In de laatste jaren zijn eenige teksten gepubli-
ceerd, waarin een bepaald gebruik van ikkibu op den voorgrond
treedt, en die wij als uitgangspunt voor ons onderzoek naar de
beteekenis van dit woord zullen bezigen.

In de eerste plaats valt hier te noemen een beschrijving van de
riten, die bij het vervaardigen van de in den cultus van Anu
gebruikte pauken in acht genomen moesten worden®. Aan het
slot van dezen tekst lezen wij het volgende®: népéia annd $a
teppus tarbi immar ahd ld mdr bél parsi wl immar dmésu likrd
midi ana madd likallim 14 middd ul immar ina ikkibi ™ ani ™
enlil 4 "™ ea ildni rabdti, ,,Deze riten, die ge zult uitvoeren, zal
de noviet aanschouwen ; de vreemde, geen zoon van een ingewijde,
zal ze niet aanschouwen; zijn dagen zullen (anders) verkort
worden. De , ,wetende” toone ze den ,,wetende’”*! De niet-
nwetende” zal ze niet aanschouwen. Onder de ikkibu’s van Anu,
Enlil en Ea, de groote goden, [zijn ze te rekenen].” De bedoeling
is duidelijk: deze riten zijn ikkibu’s, geheime handelingen, waar
het profanum vulgus niet bij tegenwoordig mag zijn. De goden
Anu, Enlil en Ea zijn de garanten van deze heilige geheim-
houding, en wie deze geheimen aan de openbaarheid prijs geeft,
stelt zich bloot aan de wraak dezer goden.

Teksten uit Assur® hebben menigmaal een dergelijk onder-

' Over ikkibu zie o.a.: Zimmern, Busspsalmen, p. 67; dez., KATS,
P- 611. Drvrrrzscn, Ass. Wirterbuch, p. 376-378; dez. HWB, p. 52a, 718a.
Jensex, KB VI, 1, p. 374-375. Henxn, Siinde, p. 14. FraNg, Studion,
P- 138 e.v. Evkrkoorr, Zondebesef, p. 55 e.v.

! Tuureav Daxcix, Rituels Aceadiens, nr. 1.

¥ Col. II1, r. 20 o.vv.

* De ,wetende” is de ingewijde, de myste,

* Vemschillende hiervan zijn in transscriptie en vertaling gepubliceerd
door E. EseLiNg in Tod und Leben.
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schrift. Zoo eindigt er een met de woorden!: piristu ildni rabiti
midd middd likallim 1d madi ai émur ikkib ildni rabiti, ,,Ge-
heim der groote goden. De ,,wetende’ toone het den ,, wetende™!
De niet-,,wetende’’ zie ze niet! ikkib der groote goden (is het).”
ikkib, resp. 1kkibi, slaat, strikt genomen, niet terug op een uit de
gebezigde werkwoorden te halen infinitief (zoodat het zien, of
laten zien een ikkibu zou zijn), doch op piristu, resp. népéia.
Het geheim is zelf een ikkibu. Met de vertaling ,,gruwel” ) komt
men derhalve hier niet uit. De tekst, waarvan de aangehaalde
woorden het slot vormen, is een commentaar op verschillende
gebruiken bij het Nieuwjaarsfeest. De inhoud van dien tekst, een
allegorisch-mystische interpretatie van de oude riten, gold als
een soort van geheime leer, die voor het gewone volk verborgen
gehouden moest worden. De groote goden worden als garanten
van de verplichting tot geheimhouding genoemd?.

Ook menschen kunnen ikkibu zijn. In de Ira-mythe wordt tot
Ira gezegd®:

Sa sdbé kidimni ikkib ™ anim 4 " dagan
kakkésunu tazakip,

., Der clienten, ikkib van Anu en Dagan,
wapenen richtet gij op.”

(Clienten 3 zijn mannen, die onder de bijzondere hoede (kidinnu)
van de goden staan, Dezelfde gedachte wordt hier door het woord
ikkibu aangeduid. Deze mannen zijn onaantastbaar, zijn Anu en
Dagan gewijd, en staan onder hun bescherming.

Onwillekeurig dringt zich aan ons, als we naar een woord, dat
als weergave van ikkibu in een dergelijk verband zou kunnen
dienen, zoeken, de uitdrukking ,,rAB0E"” der Polynesiérs op®,
Wat taboe is, is aan profaan gebruik onttrokken. Het is heilig,
in den primitieven zin van het woord, welke zoowel het heilige

1 EprerLine, Tod und Leben, nr. 7, rev. 26, 27.

* Zoo Enerine, Tod und Leben, p. 37.

* Een dergelijke slotclausule vindt men o.a. ook in ZiMMERN, Ritual-
tafeln, nr. 45; K 7628; VAT 0946,

¢ Jensen, KB VI, 1, p. 60, r. 25, 26; EBELING, Era, p. 28, r. 47 o.v.

8 Voor de vertaling ,.clienten’” verg. THUREAU-DANGIN, Rituels Acca-
diens, p. 144,

¢ Zoo Jensex (KB VI, 1, p. 375), BezoLp (Glossar, p. 62 b), Jastrow
(Religion, II, p. 102, n. §), STeRECK (Assurbanipal 1L, p. 385, n. 8).
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in onzen zin als het onreine omvat !, Een gewoon mensch, die als
zoodanig geen taboedrager is, heeft zich van al wat naar taboe
zweemt te onthouden, anders , worden zijn dagen verkort”.
Menigmaal worden de goden als garanten van het taboe be-
schouwd 2.

Zeer goed past de beteekenis ,,taboe” in den bekenden Enme-
duranki-tekst . Nadat opgesomd is, welke dingen iemand onge-
schikt maken voor het ambt van bdrd, waarzeggend priester,
gaat de tekst aldus verder4:

tdmit piristi ul ipattddu ““erina nardm ildni rabdti kdtdsu [ul
usatmihu®) ikkib ™ nabu 4 " marduk [ul ukallimusu5),

»»De geheime spreuk openbaart men hem niet; de ceder, be-
mind door de groote goden [doet men] zijn handen [niet vatten],
het taboe van Nebo en Marduk [laat men hem niet aanschou-
wen]®”,

Zoo valt ook KAR nr. 307 obv. 297 te verklaren. In de vooraf-
gaande regels (24-28) wordt geschilderd, hoe Ninurta op zijn
wagen in triomf wederkeert, na Enmesarra verslagen te hebben.
Dan volgt: ,,De drempel van het huis van Enmefarra heeft hij
aan den wand gebonden. Het vet van het vel is het taboe (ikkibu)
van Enmesarra.” Dat vel werd blijkbaar openlijk vertoond.
Daarmede werd duidelijk bewezen, dat Enmesarra totaal ver-
slagen was. Hij bleek immers niet meer in staat, om zijn taboe
te vrijwaren voor de blikken van niet-ingewijden, of deze voor
het aanschouwen van zijn taboe te straffen.

Als een taboe komt vet ook voorin de Lamastu-teksten 8, Naast
andere spijzen wordt aan een demon ook aangeboden®: lubbutu

Verg. Onning, Godsdienst, p. 38,
Verg. beneden, p. 80, n. 1.
Zimmery, Ritualtafeln, nr. 24.
r. 38-40,
Aanvullingen van mij.
Als een uitvloeisel van de sacrale opvatting van het koningschap moet
beschouwd worden het feit, dat Esarhaddon zich zelf noemt mukil ikkib
Hubdl tlugin ivgamad iwhadad, ,houdende het taboe van Bél, enz.”. (ME1ss-
NER en RosT, Die Bauinschrifton Asnrlmdions. BA, 1898, p. 230), Hotzelfde
ook bij STreck, Assurbanipal, 1T, p- 385.

" Verg. Esering, Tod und Leben, p. 28-37.

* Lamastu (waaruit Lamassu) is euphemisme (,, Beschermgodin'') voor

de demon, verg. ZA, 1925, p. 108 (UxaNaD) en 1926, p. 218, n. 2 (LANDS-
BERGER en Baven).
* Lamastu, 11, col. I, r. 13.

2

& o oW W e
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saman $ahé ikkibki, ,een mengsel van zwijnenvet, uw taboe’’. De
aangesproken persoon is de vrouwlijke demon Lamastu. Op een
andere plaats! wordt het hart van een jong zwijn in den mond
van een beeld, dat Lamastu voorstelt, gestoken. De bedoeling is,
dat Lamastn zich daarmede, evenals met de brooden en het bron-
water 2, zal voeden. Het zwijn is een taboe van Lamastu, is haar
heilig; zwijnenvet komt haar dus toe als de haar het meest ge-
eigende spijze.

Wat echter een godheid — booze of goede maakt hier geen ver-
schil — toekomt, moet haar deel blijven. Alle leeken moeten zich
onthouden van wat ikkibu van de goddelijke macht is. Met een
priester staat het natuurlijk anders. De priester in functie is
representant van de godheid, zoo niet de godheid zelf. Vandaar
dat wat voor den eenen mensch ikkibu is, voor een ander geoor-
loofde spijze zijn kan. Evenzeer is het mogelijk, dat in bepaalde ge-
vallen een anders heel ,.gewone’’ spijze taboe is. Zoo heet het b.v. -
Fardéu ikkibu 1@ ikkal, ,,prei is taboe; hij moet het niet eten’’.

Thans wordt de uitdrukking ikkibu akdlu, ,een taboe eten’,
duidelijk. Het eten is wel een van de noodlottigste wijzen, waarop
men de taboeregels overtreden kan. Wie iets eet, maakt dat
volgens antieke beschouwing tot een deel van zichzelf, van zjn
eigen wezen. Wie een taboe eet, die ,,eet en drinkt zichzelven een
oordeel”. De uitdrukking ikkibu akdlu kreeg zoodoende de be-
teekenis van ,,een oordeel over zich heen halen™, ,,de goddelijke
machten te kort doen”’, en tenslotte, nog algemeener, die van ,,zon-
digen”. Die laatste beteekenis is verreweg de meest voorkomende,
maar dikwijls kan men twijfelen bij de keuze tusschen de speciale
en de algemeene beteekenis. Zoo kan men den volgenden regeld:

ikkib ilidu tkulu ikleib itarsu thulu
even goed weergeven met:

. Heeft hij een taboe van zijn god gegeten, een taboe van zijn
godin gegeten?”’

als met:

. Heeft hij tegen zijn god gezondigd, tegen zijn godin ge-
zondigd 7

1 Lamastu, I, col. I, r. 26.
2 Lamastu, I, col. I, r. 23, 24.
¢ EseLing, Tod und Leben, p. 56, r. 30.

¢ Furpu II, 5.
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Toen de uitdrukking ikkibu akdlu verbleekt was tot een alge-
meenen term voor,,zonde doen”’, kon akdlu vervangen worden door
een vorm van het werkwoord epéiu, ,,doen”!, In overeenstem-
ming hiermede vinden we in het Sumerisch naast niggigga ku ook
niggigge ag, ,,een ikkibu doen’, »zondigen™. Voor de beteekenis
maakt het weinig verschil, of akdlu, dan wel epéfu wordt gebe-
zigd. In eenzelfde passage? wordt het Sumerische aggig (eme-sal
VOOr niggig) ne-aga-a nu eens weergegeven met ikkiba etakal, dan
weer met ikkiba etepus. Het spreekt van zelf, dat waar we de
uitdrukking ikkibu epé$u vinden, we wel zeker mogen zijn, dat de
beteekenis hier die van zondigen in het algemeen is.

ikkibu afzonderlijk, buiten de verbinding met akdlu of epédu,
kan gebruikt worden als een aanduiding van het taboe, dat op
iemand, die de taboe-regels overtreden heeft, komt te liggen, enis,
zoo gebruikt, vrijwel gelijk in beteekenis aan mdmit, ban?® Dat
blijkt ten duidelijkste uit een regel als de volgende?*:

mdmdtisu liddaki ikkibusu liddippiru,

»»Zijn bannen mogen verwijderd, zijn taboes verjaagd worden.”’

Of uit de hier volgende bede?:

e it pikunu da ld inninnd ikkibakunu putira,

»»Ontbindt door de onveranderlijke unitspraak van uw mond

uw (= het door u opgelegde) taboe.”

Een taboe kan onverwacht op iemand vallen: ikkibu impu-
ranni®, | een taboe is mij ontmoet”. Het gevolg, beter gezegd
wellicht de openbaring, ervan is gewoonlijk hetzelfde verschijnsel
als waarmede zich een ban manifesteert, namelijk ziekte. In een
helaas zeer fragmentarischen tekst wordt ikkibu naar het schijnt
in een adem met ziekte en jammer genoemd 7.

! Men vindt behalve den eersten vorm ook 12,

* Lanapox, Babylonian Liturgies, nr. CLXXXIV (= ASKT, nr, 17),
obv. 6-10.

* Het woord mdmit vertaal ik in deze geheele studio voortdurend met
ban. Een volkomen juiste vertaling is dat natuurlijk evenmin als eenige
andere. mdmit (van het werkwoord emil, spreken) is eigenlijk de vloek, en
de zelfvervloeking of eed; dan ook elke toestand van gebondenheid door
oen raadselachtige macht.

! KAR, nr. 67, rev. 28.

* KAR, nr. 25, II, 23.

* MyurMAN, Hymns, nr. 14, obv, 2.

! KinG, Magie, nr. 12, r, 40-52.

{

{
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Waar ikkibu epésu de algemeene beteekenis van ,,zonde doen™
gekregen had, daar was het niet verwonderlijk, dat ikkibu zelf
tot een term voor zonde werd. Zoo vinden we het in een reeks van
termen voor zonde opgenomen!. Buiten de verbinding met epésu

+ komt ikkibu echter niet vaak in de beteekenis zonde voor.
Sanherib vertelt 2: dsé abulli dlisu utirra ikkibus. Wellicht moet
dat weergegeven worden met: ,,Aan hen, die de poort van zijn
stad uitgingen, vergold ik zijn misdaad.” Er zijn echter nog ver-
scheidene andere vertalingen mogelijjk?.

~ Bij wijze van (naar het schijnt schertsend bedoelde) vloek is
ikkibu gebruikt in een brief van een man aan zijn vrouw 4 gkkibi
Sa ildni minamma témukuny ul asmé: ,,Bij al wat den goden heilig
is, waarom krijg ik geen bericht van u?” ®

~  QOver de etymologie van ikkibu zijn de meest verschillende
vermoedens geuit®. Wanneer we naar een afleiding uit het Semi-
tisch taaleigen zoeken willen, komt als stam de wortel n-k-b het
meest in aanmerking. In alle Semitische talen beteekenen de
daarvan afgeleide werkwoorden ,,doorboren”. In het Hebreeuwsch
krijgt dit woord de bijzondere nuance van ,,door stippeling ken-
teekenen, nauwkeurig bepalen”?. Het participium passivum
duidt de mannen van naam, de voornaamsten, aan, evenals het
Arabische nakib. Een ikkibu zou dan eigenlijk iets, wat speciaal
aangeduid was, iets buitengewoons, beteekenen. Het is wel bui-
tengewoon verleidelijk, dit woord zoo te verklaren, daar ook het
Polynesische woord taboe eigenlijk beteekent: ,,van een merk-

1 Jurpu VIII, 62-65.

* DrLirzscl, Lesestiicke®, p. 67 (111 22, 23).

% Verg. b.v. A. UNGNAD, Zum Sanherib Prisma IR 37-42, ZA, 1028,
p. 191-201; geheel anders BezoLp, Glossar, p. 290a.

& MartIN, Lettres, p. 36, r. 4-6.

8 ZrmmEeERN, Busspsalmen, p. 67: van den stam k-'-b. Deze komt echter
in het Babylonisch niet voor.

BrzoLp, Glossar, p. 62b, 242a: uit ina kib samengetrokken. Er is geen
enkel voorbeeld, dat in een samentrekking ina zijn beteekenis zoo volkomen
verloren heeft, dat de verbinding substantieve kracht kreeg.

Jexsex, KB VI, 1, p. 375, oppert de mogelijkheid van een stam met
n als eerste radicaal.

* Gesexius-Bun, p. 519a.
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teeken voorzien’” . Men zou in dit verband nog kunnen wijzen op
Ex. 21 :6 en Ps. 40 : 7, waar een doorboren van het oor de toe-
wijding aan den cultus van een bepaalden god schijnt te symbo-
liseeren. Als groot bezwaar tegen deze etymologie moet echter
gelden, dat juist in het Babylonisch het werkwoord nakdbu nooit
de beteekenis van ,,nauwkeurig bepalen” heeft.

Een andere mogelijkheid moet nog genoemd worden, nl. dat
tkkibu een leenwoord uit het Sumerisch zou zijn2 In eme-sal
vinden we steeds den vorm aggig. De klinkers van dit woord zou-
den volgens deze veronderstelling geassimileerd, de medeklinkers
gedissimuleerd zijn, naar het schema aggig —* iggig —* iggib -
ikkib. Het Sumerische gig, Babylonisch marsu, beteekent: , on-
aangenaam, pijnlijk, ziekelijk”’. De grondbeteekenis van niggig
is dus: ,,dat, wat ons in de sfeer van het onaangename enz.
brengt’’, een zeer begrijpelijke aanduiding van wat voor , leeken”
het meest op den voorgrond tredende kenmerk van het taboe is.

Deze laatste etymologie lijkt mij de meest bevredigende; zoo-
lang echter geen tusschenvorm, die den overgang van aggig tot
tkkib demonstreert, in de literatuur gevonden is, blijft alles
onzeker®. De gevonden beteekenissen worden echter door de
onzekerheid van de etymologie niet questieus gemaakt.

Hoewel in de voorstellingen omtrent de werking van een taboe
het mechanische op den voorgrond treedt, en er dus voor ons
gevoel geen plaats is voor het verzoenen van een taboe-schending,
wordt toch, zij het zelden?, over het wegnemen van een ikkibu ge-
sproken. ikkibu beteekent op deze plaatsen echter niet zonde, maar
duidt den ban aan, die tengevolge van het begaan van een taboe- [
overtreding op een mensch rust. De in dit verband gebezigde
werkwoorden wijzen dit uit. De uitdrukking liddipiru, ,,mogen
ze verjaagd worden” is overgenomen uit het tegen demonen ge-
bezigde exorcisten-ritueel. Het in den tweede der aangehaalde

! OsBing, Godsdienst, p. 36.

* Deze suggestie dank ik aan een gesprek met W. F. ALBRIGHT.

' Een analoog voorbeeld van assimilatie der klinkers, dissimulatie der
medeklinkers, biedt abarakku, uit het Sumerische agrig ontstaan.

Hetzelfde ideogram GI@ als we in niggig vinden, beteekent ook ,,tarwe"
en werd dikwijls gib uitgesproken, verg. ook Babylonisch kibtu (F HrozNy,
Das Getreide im alten Babylonién, Wien, 1013, p. 97 en 197).

! Zie boven, p. 19,
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teksten gebruikte werkwoord pafdru behoort van huis uit in het
ritueel tegen een (onpersoonlijken) ban!. Deze werd verzinne-
beeld door banden. Het losmaken (patdru) van die banden deed,
door sympathische magie, den ban wijken?2.

§ 2. anzllu

In onmiddellijk verband met ikkibu moet het vrij zelden voor-
komende anzillu behandeld worden® Het Sumerische aggig
wordt soms afwisselend met ikkibu en met anzillu weergegeven?,
een bewijs, dat deze termen voor den Babylonischen vertaler
vrijwel gelijke beteekenis moeten hebben gehad. Merkwaardig is,
dat anzillu menigmaal met een vorm van den intensieven stam
van het werkwoord kabdsu, , betreden”, wordt verbonden ®. Het
Sumerisch heeft in zulke gevallen aggig girus, ,.de voet zetten op
aggig”’. We hebben in anzillu zeer waarschijnlijk een term, die
evenals ikkibu een taboe aanduidt. Er is echter onderscheid:
het ikkibu-taboe wordt door het te eten, het anzillu-taboe door
het te betreden geschonden.

Overigens is er veel overeenkomst tusschen beide termen.
Evenals ikkibu wordt anzillu door middel van een genitief-con-
structie verbonden met den naam der goden, die van het des-
betreffende taboe de garanten zijn. Zoo heet het b.v.%:

anzilla ilija 4 istariia $a [ukabbisu wul idi]

,,Het taboe van mijn god en mijn godin, dat ik betreden heb,
ken ik niet.”

Evenzeer als ikkibu akdlu sleet ook anzillu kubbusu af tot
een algemeene uitdrukking voor ,,zondigen, zonde doen”. Waar-
schijnlijk hebben we in den hierboven geciteerden versregel daar-
van een voor beeld,en is deze naar den zin beter weer te geven met:

,,De zonde tegen mijn god en mijn godin, die ik bedreven heb,
ken ik niet.”

1 Over ban (mamit), verg. boven, p. 19, n. 3.

* Verg. ScurANK, Sithnriten, p. 18, 74-79.

 Dat an-zil, en niet an-nun gelezen moest worden, toonde ZIMMERN aan
in ZA, 1897, p. 12, nr. 3.

4 Zmamerx, Busspsalmen, 1V, obv. 32-35 en 46-47.

® B.v. Zimvery, Busspsalmen, IV, obv. 35, 47; KAR 45, rev. 11:
EreriNg, Tod und Leben, p. 8, r. 27.

¢ Cra1c, Religious Texts, I, p. 14, r. 3.



Eenmaal afgesleten tot de algemeene beteekenis van zonde,
kon anzillu in plaats van met kubbusu, ook met epésu verbonden
worden!. Als zelfstandig gebruikt woord, buiten de verbinding
met een werkwoord om, komt anzillu naast ikkibu voor in een
reeks synoniemen, die allen den ban-toestand aanduiden, waarin
een mensch door allerlei oorzaken, o.a. een zonde, geraken kan ?:
ikkibu anzillu arni &értu killatw hititu tirtw (. ...] mibra ld tabu
lissii.

Zuiver ethische beteekenis heeft anzillu gekregen in de groote
Samaghymne?, waarin van Samas’ handelwijze ten opzichte van
onrechtvaardige rechters wordt gezegd:

§a kdsir anzilli karnadu tuballa
eped Jitft kdpidu éni kakkarsu,

,,Die zonde beraamt, diens hoorn neemt ge weg;

die zint op het doen van zonde?, diens land wordt veranderd.”

In politicke teksten is anmzillu, evenals andere termini voor
zonde, een aanduiding voor den opstand tegen het Assyrisch
koningsgezag ®.

De etymologie van anzillu is schijnbaar heel doorzichtig. Het
woord is immers samengesteld met het voorvoegsel an-, dat een
zaak aanduidt, die met het woord, waaraan het toegevoegd is,
in verband staat, verg. an-durdri, ,,vrijheid”’; an-bdrti, ,,opstand”
enz. Zoo duidt anzillu den toestand aan van *zillu, dat zeker met
den stam z-I-I, waarvan zililu, ,,verachtelijk’’, en andere woorden
af te leiden zijn, samenhangt. anzillu is dus eigenlijk iets verachte-
lijks.

Het is echter de vraag, of we hier niet met een soort van volks-
etymologie hebben te doen. Men kan ook lezen angillu, en dit
woord in verband met gillu, ,,schaduw, bescherming’” brengen.
Dan is angillu oorspronkelijk iets, wat onder de bescherming
van een hoogere macht staat. Toen de negatieve zijde van deze
bescherming® de eenige was geworden, ging men anzillu lezen.

1 Sanherib, zeszijdig prisma, II, 72 (DeLrrzsch, Lesestiicke®, p. 66).

* Jurpu VIII, 62-63.

' SemorumeyEr, Samad, nr. 16, II, 39 e.v.

¢ Over #ifi verg. § 9 van dit hoofdstuk.

5 Sanherib, zeszijdig Prisma, 11, 72 (DeLITZSCNH, Lesestiicke®, p. 66).

® Verg. beneden, p. 79; ven dergelijk verschijnsel ook bij het in de vol-
gende paragraaf behandelde asakku?
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Een woord voor het verzoenen van een overtreding der
anzillu-regels heb ik nergens gevonden. Het is mogelijk, dat er
nog wel eens teksten aan het licht komen, waarin anzillu evenals
1kkibu met werkwoorden als duppuru en pataru verbonden wordt 1,
Maar dan geldt toch van deze verbindingen het zelfde als we van
die met ¢kkibu opmerkten: in die verbindingen gaat het niet om
het wegnemen van de overtreding als zoodanig zelf, maar om het
bestrijden van den tengevolge van het schenden der taboeregels
op den mensch rustenden ban, die het eigenlijke object van de
met die werkwoorden aangeduide handelingen is.

Bij de vergelijking van ikkibu met anzillu treft, bij alle over-
eenkomst, een belangrijk verschil. ikkibu kan zoowel iets heiligs
als iets onreins aanduiden. anzillu wordt, althans in de ons be-
kende teksten, steeds in malam partem gebruikt.

§ 3. asakku

In de beteekenis ,,ziekte” en ,ziektedemon” is asakku? wel-
bekend 2. Naar het schijnt kan dit woord echter ook op een zelfde
wijze als ikkibu en anzillu gebruikt worden. In de Etana-mythe
zegt Samas tot den arend, die de jongen van de slang heeft op-
gegeten, en daarvoor door de slang is gestraft*:

anzilla $a ildni  asakka tdkul,

., Ben zonde der (tegen de) goden, een asakku hebt ge bedre-
ven (letterlijk: gegeten)®’. Een leven, waarin niet voldaan werd

- aan de eischen van den cultus, wordt beschreven met de woor-

den®: asakku tkula anzillu ukabbisa, letterlijk : | hij at asakku, hij
trad op anzillu”, waarschijnlijk met EBELING meer in het alge-
meen weer te geven met ,,hij zondigde en deed verkeerd”, mits
men in het oog houde, dat het hier vooral gaat om cultische

vergrijpen.

! Verg. boven, p. 21.

* Ook wel geschreven adakku, asiku.

3 Verg. Fossey, Magie, p. 34-38; Jeax, Péché, p. 60-61. De asakki
margiiti-teksten zijn bewerkt door THoMPsON, Devils, 11, p. 2-43,

¢ Etanafragment 1910 (naar Fraxk, Studien, p. 106-118), rev, 9,

® akdlu letterlijk opvatten (de arend heeft de jonge slangen gegetent)
is mogelijk, maar met het oog op het hierboven, p. 24, vastgestelde niet
aan te bevelen.

* EseLiNG, Tod und Leben, p. 8, r. 27.
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Een derde plaats, waar asakku zeker de beteekenis ,,zonde”
heeft, is de volgende optelling 1:

mdmit arni 4 asakki

mdmit egitu epéiu

mdmit hititu 4 killati

,,Ban door zonde en asakku,

ban door een verzuim te begaan,

ban door een fout en onverschilligheid.”

De beteekenis ,,taboe” schuilt wellicht ook in de uitdrukking®
bit asakki asar ld amdri, ,,huis van asaklku, een plaats van niet
zien”’, d.w.z. een plaats, die (of waar) men niet zien kan (mag).

JENSEN hield asakku voor een Semietisch woord van den zelfden
stam als het Hebreeuwsche Aédek, duisternis 3. Waarschijnlijker is
echter, dat asakku een leenwoord uit het Sumerisch is%, Men
vindt het geschreven AZAG-ANS. azag, Babylonisch ellu, be-
teekent rein, zuiver, heilig. In 4ZAG-AN hebben we dus een
uitdrukking, die het taboe als iets dat den goddelijken machten
heilig was, aanduidde. De negatieve kant van het taboe over-
heerschte echter, zoodat asakku in onze teksten, evenals anzillu,
steeds ongunstige beteekenis heeft .

§ 4. annu (arnu), ennitu

Bij onze bespreking van de woorden annu en arnu gaan we uit
van de vooronderstelling, dat deze twee woorden identiek zijn.
Hoewel in de oudere Assyrologische studién vaak twee verschil-
lende stammen worden aangenomen, houden wij het ervoor, dat
het twee verschillende varianten van één woord zijn, en wel op

! durpu 111, 128-130.
! Alabastertablet van Adadnirari 1 (Devrrzscn, Lesestiicke®, p. 54,
r. 13).

' Jexsex, KB VI, 1, p. 433 e.v.

! Zoo o.a. Brzowup, Glossar, p. 51b.

¥ Drrirzson, Lesestiicke®, p. 55, variant 11; verg. DeLirzscn, Glossar,

p. 15.

* In een artikel ,asakku Il — Tabu" komt B. LANDSBERGER (ZA,
1933, p. 218 e.v.) aan de hand van de bovenvermelde en enkele andere
teksten tot het resultaat, dat asakku ,,das dem Gotte Heilige, Sakrosankte’
aanduidt. [Toevoeging bij de correctie].
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de volgende gronden: het Sumerische namtagga wordt nu eens
door annu !, dan weer door arnu® weergegeven, terwijl soms zelfs
in één tekst annu én arnu als weergave van namtagga voorkomen 3;
verder vindt men arnu zoowel als annu in parallelie met §ériu?,
killatu®, hititu® en andere termini voor zonde, maar nimmer
met elkander; tenslotte valt er niet het minste verschil in be-
teekenis tusschen de beide termen aan te wijzen. De vraag is nu
nog, welke vorm de oorspronkelijke is. Een assimilatie van » aan
n is niet waarschijnlijk 7. Dus is annu het oorspronkelijke woord,
waaruit door dissimulatie het in de teksten vaker voorkomende
arnu werd gevormd. Kortheidshalve bezigen we bij de hier
volgende bespreking de vorm annu.

Wanneer wij nagaan, met welke werkwoorden annu verbonden
wordt, om een uitdrukking voor ,,zondigen’ te vormen, dan
vinden we arnu epédu®, ,zonde doen’’; verder annu hatii® annu
egil, arna kullulul®, allen: ..zonde zondigen’ met figura quasi
etymologica. De gebruikte werkwoorden geven dus niet nader-
hand aan annu de beteekenis ,,zonde”, maar deze ligt van den
aanvang af in het substantivum besloten. annu beteekent dus
van huis uit ,,zonde”". ;

Opmerkelijk is het gebruik van annu in een passage van het
kosmogonisch epos endima éli3 2. Nadat beschrevenis, hoe Marduk
aarde en hemel uit de twee helften van het lijk van Tidmat
maakte, en den hemel tot woonplaats der goden bestemde, wordt
vervolgens, in den aanhef van de vijfde tablet, de vaststelling
van jaar, maand en dag door middel van hemelverschijnselen in
de volgende bewoordingen geschilderd -

ZimmerN, Busspsalmen, IV, obv. 42-43.

SCHOLLMEYER, Sama¥, nr. 2, obv. 49-50.

Meexk, Bilingual Hymns (BA X, Heft 1), nr. 15 obv. 2-3 en rev.
1-2,

Surpu V, 68.

eniima élid VII, 137.

Surpu V, 68.

Verg. ZimmerN, Busspsalmen, p. 13.

Crarc, Religious Texts, I, p. 6, r. 6-7, aangevuld volgens Mynn
MAN, Hymns, nr. 14, obv. 30.

ZmmmerN, Busspsalmen, VIII, obv. 18.

19 KAR 23, obv. 22.

1 Crara, Religious Texts, I, p. 14, rev. 2.

2 endima élig, V, 5-17.
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1étu dmi Sa Satta ussiru ina usurdti

usar§id manzaz " nibiri ana uddi riksidun

ana ld epes anni ld egid manama

»Nadat hij de dagen van het jaar door (sterre)teekenen had
afgebakend,

grondvestte hij de standplaats van Nibiru, om hen allen vast
te stellen, '

opdat geen annu deed, noch nalatig was.”

Voor de astronomische beteekenis van deze regels vergelijke
men den commentaar van S. Lanepon!. Voor ons doel is van
belang, dat de god een vast punt aanwijst aan den hemel, opdat
de sterren zich kunnen orienteeren en de dagen allen op tijd
zonder vergissingen verschijnen. ld egii? duidt aan, dat de dagen
allen komen moeten, hierin niet nalatig moeten zijn. Onder
ld epes anni hebben we derhalve te verstaan, dat de dagen ook
op hun beurt moeten komen, zonder dat er afwijkingen plaats
vinden. annu heeft hier dus de beteekenis van ,,afwijking van het |
normale, gewone, voorgeschrevene’.

Een dergelijke beteekenis van annu ligt ook voor de hand op die
plaatsen, waar annu in aanwijsbaar verband met ceremonién en
riten wordt gebruikt. Zoo spreekt b.v. een tekst? over eennam-
burbdi lumun pargi® arni kidudé 4 Saluhhi, ,.een zoenritueel voor
kwaad van rite, annu van liturgieén en besprenkelingen’. Men
kon bij het ingewikkelde ceremonieel, bij den tempeldienst en
vooral ook bij particuliere religieuze handelingen in acht te ne-
men, zeer gemakkeljjk een fout maken, die dan door een nieuw
ceremonieel weer ongedaan gemaakt moest worden. Zulk een
fout heette annu. Gaarne wordt juist deze term verbonden met
de uitdrukking idd 4 ld idd 5, ,,(de zonde) die ik ken en die ik niet |
ken. Soms namelijk herinnerde men zich later, een fout begaan.
te hebben, soms echter was het niet meer mogelijk, na te gaan,
waar en wanneer en waarin men een fout begaan had. Het ging
hier dus blijkbaar om onopzettelijke fouten tegen het ritueel,
om vergissingen. Ook al kon men zich niet te binnen brengen,

8. Lanaepox, The Babylonian Epio of Creation, Oxford, 1923, p. 154,
Vergelijk hieronder, § 6.

Schrank, Siihnriten, p. 76.

Verg. voor lumun pargi ook KAR 141, obv. 26 (EseLing, Tod und
Leben, p. 89).

Enkele voorbeelden: KAR 45, rev. 19; KAR 23, obv, 22,

- w W =
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waarin men annu bedreven had, het was toch het beste, de moge-
lijkheid, dat men een vergissing gemaakt kon hebben, te erkennen
en door die erkenning en het ondergaan van de daarbij behoorende
riten onschadelijk te maken. Zoo beleed een bidder *:

ma’ddu arnda  ema Epusu ul idi,

,,Vele zijn mijn ,,zonden”’; waar (bij welke gelegenheid) ik ze
bedreef, weet ik niet.”’

Bleef de in het ritueel gemaakte fout onhersteld, dan werd de
god, wien het ritueel gold, toornig. In een brief heet het?: ilu ina
piit arni $a Sarri ittitzi, ,,een god is wegens een ,,zonde’’ van den
koning toornig”. Er was, als men eenmaal door de gevolgen van
den toorn der betrokken godheid ontdekt had, dat er een vergis-
sing had plaats gevonden, veel aan gelegen, om te weten te ko-
men, welke speciale fout er gemaakt was. ,,Ea, Sama§, Marduk,
wat is mijn annu?’ zoo vraagt een dichter in den aanhef van
zijn klaagzang 3. Een ander stelt de vraag4: mind anndama kizdm
epddku, ,,welke zijn mijn zonden, dat ik zoo behandeld word?”
Wellicht konden Ea en Marduk, de goden der wijsheid, deze
vraag beantwoorden, of anders S8amag, de orakelgod bij uitne-
mendheid. Wist men eenmaal, waar de fout schuilde, dan was
de afdoening daarvan enkel een zaak van ceremonién.

Zoolang de fout echter nog niet hersteld was, heette de mensch
een bél arni®, ,een bezitter van zonde”, dat wil hier zeggen,
een die tengevolge van een ,,zonde” bij zijn godheid in de schuld
staat 8. Volkomen op één lijn met bél arni staat bél &ipti?, ,,een
mensch, met wien de godheid een procedure heeft”. De godheid
was immers, door de cultische fout, te kort gedaan in zijn rech-
ten. Hij kon ,,schadevergoeding” eischen. Een bél arni is iemand,
aan wien de eisch van schadevergoeding gesteld kan worden.

Nog moet in dit verband gewezen worden op een passage uit
een aan Marduk gerichte boetepsalm. Het heet daar®:

da iladu ld t54  ma’ddu arnudu

1 MyarmAN, Hymns, nr. 14, obv. 30,

2 (Geciteerd naar LAxepoN, Bab. Liturgies, p. 41.

* Mynrman, Hymns, nr. 14, obv. 1.

¢ K 7268, verg. Enering, Tod und Leben, p. 119, r. 8,

® KAR 141, obv. 5; ZimmeErys, Ritualtafeln, nr. 11, rev. 19,
® Over ong gebruik van het woord schuld verg. boven, p. 6.
7 KAR 141, obv. 4; 24.

® Henx, BA V, p. 368-373, col. 11, 43.
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,, Wie zijn god niet heeft, diens ,,zonden” zijn velen.”

De beschermgod was de natuurlijke begeleider van den
mensch; hij nam den mensch bij de hand en introduceerde hem
aldus bij de groote godheid!. Wie zonder zijn beschermgod tot
den grooten god zou trachten te komen, wie ,,op zich zelf ver-
trouwt”’ 2, die begaat, door onwetendheid ten aanzien van het
hofceremonieel der desbetreffende godheid, fout op fout.

annu duidt, zoo kunnen we het voorafgaande samenvatten,
een onwillekeurige cultische fout aan. Maar dit woord heeft het
lot van vele andere termini voor zonde gedeeld: zelden heeft het
zijn eigen, speciale beteekenis. Gewoonlijk is het een van de vele,
kleurlooze woorden voor zonde. Men treft verbindingen aan als3:
arni $a ukallilu, ,,de zonde die ik gezondigd heb”, waarin zoowel
het substantivam als het werkwoord enkel vage aanduidingen
voor zonde in het algemeen zijn, zonder dat ze iets van hun oude
kleur behouden hebben. Het oorspronkelijk karakter van annu
als daad van overtreding van een bepaalden cultischen regel is
echter hierin nog eenigermate bewaard gebleven, dat deze term
nooit het feit van de zonde in het algemeen, de ,,zondigheid”,
aanduidt, maar altijd op een of meer bepaalde, zondige daden
betrekking heeft.

Menigmaal komt annu in onmiddellijk verband met woorden
voor ziekte voor, en wel zoo, dat voor den schrijver en de lezers
die hij op het oog had op dat oogenblik annu en ziekte klaarblij-
kelijk gelijkwaardige grootheden zijn.* Zoo worden b.v. annu en
verschillende andere woorden voor zonde in een passage uit
Surpu® telkens in een adem genoemd met ziekten (murgi) en
zuchten (tdnéhi). Maar men mag uit dit feit geen ver-reikende
conclusies trekken. Het stond voor den Babyloniér vast, dat alle
leed en ziekte een gevolg van zonden konden zijn ®. Men scheidde
oorzaak en gevolg niet, doch achtte ze onverbrekelijk één, zoodat
menigmaal de veronderstelde oorzaak, de zonde, in plaats van

! Verg. Reliofs ale b.v. afgebeeld zijn in B, Mriss§er, Babylonische
und Assyrische Plastik (AO XV), afb. 69, 88, 112, 120 en ontelbare zegel-
eylinders.

Henx, BA V, p. 870, col. 11, 38.

Orata, Religious Texts, I, p. 14, r. 2.

Verg. MorcexsTERN, Sin, p. 3-6; 82,

Surpu V, 67-141.

Verg. EperLkoonrr, Zondebesef, Hoofdstuk III, passim,
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het gevolg, de ziekte, werd genoemd. Dat wil echter nog niet
zeggen, dat annu hetzelfde is als ziekte.

Ook wordt annu dikwijls in onmiddellijk verband met mdmit,
" ,,ban”1, gebezigd? Een ,,ban” openbaart zich in algeheele el-
lende. Precies hetzelfde kan ook het gevolg zijn van een bedreven
zonde zijn. Het bedreven kwaad wordt opgevat als een zelf-
standige macht, die zich in een ban openbaart, en menigmaal
ook uitdrukkelijjk ,,ban ten gevolge van zonde™? genoemd wordt.
Door de neiging der Babyloniérs om oorzaak en gevolg te vereen-
zelvigen werd het mogelijk, dat annu vaak in een verband en een
beteekenis gebruikt werd, waar wij mdmit meer dienstig geacht
zouden hebben. Zoo lezen we b.v., dat de booze geesten een annu
op iemands lichaam leggen *. Het is niet wel mogelijk, om op deze
plaats annu met ,,zonde” te vertalen. Hier is het een synoniem
van mdmit.

Een ban is naar Babylonische beschouwing erfelijjk en besmet-
telijk. Dat geldt ook van annu, wanneer dit woord de beteekenis
van mdmit heeft. Vandaar dat men bidden kan?5: , de annu van
mijn vader, grootvader, moeder, grootmoeder, moge mij niet
naderen.”” Men moet deze woorden niet voor een parallel van het
Oud-Testamentische ,,die de zonden der vaderen bezoek aan de
kinderen, aan het derde en vierde lid dergenen die mij haten”
houden; van een toerekenen of straffen is in den Babylonischen
tekst geen sprake. De annu werkt zelf door, als een zelfstandige
macht, zonder dat er een god bij te pas hoeft te komen. Wel
wordt in de aangehaalde Babylonische passage een god aange-
roepen, maar dit geschiedt niet, omdat deze anders de zonde
toerekenen zou, doch omdat deze in staat is, de werking van den
ban te verhinderen.

Een dergelijke beteekenis van annu vinden we ook in de uit-
spraak ®: ana ekallija ana matija ikbdnim amdt anni, ,,tegen mijn
paleis, tegen mijn land spraken zij een woord van annu’, dat wil
- hier zeggen: ,,een banwoord, een vloek’'.

Wanneer men in dit verband ook op de godheid, tegen wie

Verg. boven, p. 19, n. 3.

durpu 1V, 67; HeaN, BA V, p. 322, col. 111, 2.
B.v. durpu 111, 128 e.v.

wtukki limndtu 111, 49,

Kixa, Magic, nr. 11, obv, 22-24,

Lurz, Sel. Texts, nr. VII, obv. 18.
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gezondigd was, lette, kreeg annu gemakkelijk de beteekenis van
»wraak’ of | straf”. De door de overtreding van zijn ritueel be-
leedigde god wreekte zich. De beteekenis ,,wraak™ blijkt uit de
volgende plaats!: béltum issima Sasi arnimma, ,,de meesteres
(Istar) riep een kreet om wraak”. Voor de beteekenis ,straf”
valt te verwijzen naar wat van Samad wordt gezegd?: wie om-
koopgeld aanneemt, niet recht richt, doet ge arnu dragen”,
d.w.z. op dien legt ge straf. Ook in de uitspraak3: $a annu isd
téléké téméksu beteekent annu vermoedelijk ,.straf”. |, Zonde heb-
ben” is een onwaarschijnlijke verbinding, te meer waar annu als
»zonde’” maar op één bepaalde daad ziet. ,,Wie straf heeft, diens
bede neemt ge aan’ geeft een goeden zin, vooral als men daarbjj
bedenkt, dat het ,,straf hebben’” gewoonlijk bestond in het lijden
aan een zware ziekte. Tenslotte zou men dus kunnen vertalen:
»wie in doodsnood zit, diens bede neemt ge aan”, en daarmee
den werkelijken zin treffen. Wanneer de straf vrijwillig aanvaard
wordt, spreken we liever van boete. Een boeteling zegt bij de
beschrijving van zijn staat4:

kima subat labsa  subat arna almé

»»Als bekleedend gewaad hul ik mij in het boetegewaad’.

In de juridische teksten beteekent anmmu soms (objectieve)
schuld 3, vaker echter straf® In een verzameling van ethische
voorschriften vindt men de uitspraak?: ,,Wie bij de vrouw van
een edele ligt, diens annu is zwaar”. In het verband passen zonde,
schuld en straf evengoed. Gezien het eudemonistisch karakter
van de Qostersche spreuken-literatuur lijkt mij de beteekenis
»8traf” de meest waarschijnlijke, te meer waar annu kabtu ook
elders ,,een zware straf’’ beteekent (zie noot 9).

In de historisch-politieke literatuur vindt men de beteekenis
»Schuld” zelden 8, die van ,,straf”’ vaker, vooral in de verbinding
@nnu emédu, ,straf opleggen”?. Dezelfde uitdrukking wordt ook
e s —

Laxapox, Bab. Liturgies, p. 79, r. 10,

SonoLLmeyEr, Samas, nr. 16, 11, 42,

Zimmery, Busspsalmen, I, obv, 6,

Zmamery, Busspsalmen, I1X, obv. 25.

Zoo Kourer en Unexap, Hammurabi, 11, p- 122,

Wavruer, Gerichtswesen, p. 234 e.v.

KAR 119, obv. r. 4.

Sanherib, zeszijdig prisma 111, 6 (DELrrzscn, Lesestiicke®, p. 67).
EveLkoorr, Zondebesef, p- 87, n. 1.
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in juridische! en epische? literatuur aangetroffen. In de histori-
sche teksten kan amnu ook den opstand tegen den Assyrischen
koning aanduiden 3.

Afzonderlijke vermelding verdient het gebruik van arnu inde
El-Amarna teksten. De vorm annu komt er in het geheel niet
voor; arnu zeer dikwijls. Deze term beduidt in deze teksten niet
enkel opstand tegen den Egyptischen koning?, maar in den regel
meer algemeen iedere afkeurenswaardige daad, tegen den koning?®
of tegen een van de Palestijnsche vorsten gericht 8. arnu schijnt
in deze teksten vooral de beteekenis van onrecht, onrechtmatige
daad, te hebben. We zijn hier in juridische sfeer.

Nergens anders dan in de El Amarna teksten is te vinden de
uitdrukking amél arni?, ,,man van zonde’’. Aziru e.a. worden
amél arni genoemd, d.w.z. menschen, die tegen het belang van
den koning ingaan® Hetzelfde schijnt ook het woord arnu af-
zonderlijk te kunnen beteekenen ®.

Van arnu is ook een werkwoord *ardnu, dat buiten de El-
Amarna teksten niet voorkomt, afgeleid. Het wordt uitsluitend
in het permansivum gebruikt (I4 arndku°), enis ongetwijfeld een
verbum denominativum. Voor het onderzoek naar de beteekenis
van annu heeft het spraakgebruik der El-Amarna teksten, dat
duidelijk verraadt, dat het Babylonisch niet de moedertaal van
de correspondenten was, weinig belang.

Dikwijls is annu het object van een werkwoord, dat wij het
gemakkelijkst met ,,verzoenen’' weergeven. Men vindt o.a.
patdrull, paddru'®, pasdsu'®, nasihu 1 en de safel-vorm van tebi 18,

WaLTHER, Gerichtswesen, p. 235.

eniima 6118 VI, 256.

Sanherib, zeszijdig prisma, IIT, 4 (Derirzscr, Lesestiicke®, p. 67).
Zoo Kxuptzox, nr. 287, r. 19.

Z.7.p., nr. 253, r. 18; 254, 20; 109, 24; 113,6 & 9; 122, 48, enz.
T.z.p., nr. 82, r. 40; 123, 22; 137, 24; enz.

Verg. KNUDTZON, El-Amarna-Tafeln, I1 (Glossar), p. 1379-1380.
Kxuprzow, nr. 149, 3. 37 & 58; 250, 5 & 27; en elders.

T.z.p., nr. 142, r. 23; misschien ook elders in do El-Amarna-teksten,
zie Glossar, p. 1380,

10 Tk heb niets misdreven,” nr. 253, r. 16; 254, 11.

u B, v. Ki~va, Magic, nr. 11, r. 31-35.

12 T.z.p., nr. 11, r. 29, 30,

13 T.z.p., nr. 12, r. 76.

14 SUHOLLMEYER, Samad, nr. 1, IIT, 10, 11.

1 SoROLLMEYER, Samas, nr. 2, obv. 35.
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Verreweg het meest van deze woorden komt patdru in de ver-
binding met annu voor. Dit zegt echter niet veel, daar ook in het
algemeen patdru de meest voorkomende term voor verzoenen is,
zoodat men niet mag zeggen, dat pafdru in het bijzonder met annu
verband houdt. Hoewel als algemeen Semietische beteekenis van
den stam p-f-r ,,splijten’’ wordt aangenomen, is in de Assyrisch-
Babylonische literatuur enkel de beteekenis ,,losmaken’’ ! aan te
wijzen. Het is bekend, dat in het verzoeningsritueel de knoopen
der banden, waarmee de boeteling eerst gebonden was, werden
losgemaakt 2. Volgens het systeem der sympathische magie werd
aan den ban-toestand, die als een gebonden-zijn werd opgevat,
door het losmaken van stoffelijke banden een einde gemaakt.
patdru is derhalve een zuiver technische term, ontleend aan het
namburbii-ritueel. De verbinding met annu is een toevallige,
geen wezenlijke, want patdru bestrijkt een veel wijder terrein dan
het door annu aangeduide. Uit de veelvuldige verbinding van
annu met patdru valt ten aanzien van annu alleen op te maken,
dat de tengevolge van een annu op den mensch rustende ban vaak
met annu vereenzelvigd werd?,

paddru, ,,Josmaken”, behoort tot dezelfde omgeving als patdru.
Ook pasdsu, ,,vernietigen’$ is een technische term uit het ver-
lossingsritueel. nasdhu, ,,uitrukken’ doet denken aan de handeling
van het uitrukken van planten, waarbij men den wensch uit-
sprak, dat evenzoo de ziekte mocht worden uitgerukt. De safel-
vorm van ftebd beteekent ,,doen opstaan’, ,,verjagen”. De term
is ontleend aan het exorcisten-ritueel. Geen van deze woorden
kan dus in den eigenlijken zin van het woord een term voor het
verzoenen van annu heeten. Hun eigenlijk object is een ban of
een dien ban beheerschenden demon.

De etymologie van annu is duister. Een combinatie met het
Hebreeuwsche ‘awén zou slechts mogelijk zijn, als de vorm dnu
in het Babylonisch aanwijsbaar was® Deze is echter nergens

Verg. de opponentia rakdsu en kasi.

Verg., Souraxk, Siithnriten, p. 18; 74-79.

Verg. boven, p. 29, 30.

De oorspronkelijke beteekenis is waarschijnlijk ,,in stukken breken'',
vorg. Muss-ArNoLT, p. 816 en het nieuw-Hebreeuwsche pasas, ,,ver-
deelen’ (Grxius-Bunw, p. 6561).

Verg. ZimmerN, Busspsalmen, p. 12 e.v.
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gevonden. De afleiding van enénu, ,,toornen”! stuit op vele be-
zwaren. enénu is slecht gedocumenteerd, en de beteekenis is on-
zeker?. Nergens valt annu in de beteekenis , ,toorn’ aan te wij-
zen. Ook heeft men wel getracht, aan te toonen, dat annu van
denzelfden stam kwam als anantu en anuntu, ,strijd, weer-
stand’’ 2. Deze poging hing samen met de meening, dat de grond-
gedachte van annu en andere termen voor zonde die van opstand
zou wezen. Deze gedachte is niet houdbaar®. De door ons ge-
vonden beteekenissen wijzen in een geheel andere richting.

Etymologisch mogelijk is een samenhang met het Arabische
‘anna, ,,accidit, obvenit” 5. annu ware dan iets, dat iemand bij de
cultische handelingen overkwam. Dat zou een goede aanduiding
van het onwillekeurige karakter der met annu bedoelde overtre-
ding zijn. Verder dan een vermoeden komt men echter ook langs
dezen weg niet. Het is trouwens niet zeker, of voor annu wel een
deverbale afleiding gezocht moet worden. Het is zeer wel mogelijjk,
dat annu een oerwoord voor ,,zonde” is.

Het Sumerische aequivalent is namtagga®, afgeleid van tag —
lapdtu, aanraken. nmamtagga zou men kunnen weergeven met
,aanraking”. liptu is een besmettelijke ziekte, misschien me-
laatschheid. Wellicht duidde het oorspronkelijk dus de aanraking
van iets onreins, of wel een besmetting aan?. Wezenlijk verband

tusschen dezen term en zijn Babylonisch aequivalent annu is er
" niet®. Als ,,Fremdwort” uit het Sumerisch komt namtagga in het
Babylonisch voor in de uitdrukking amanamtagga, letterlijk
,,;moeder der zonde”, een booze geest van het vrouwelijk ge-
slacht ®.

Met annu semasiologisch en waarschijnlijk ook wel etymolo-

Zoo BezoLp, Glossar, p. 49.

Verg. MEissNER, Supplement, p. 11.

Zoo ZimmEeRrN, Busspsalmen, p. 12, 13; Drorme, Religion, p. 232,
Zie beneden, p. 68.

FrEYTAG, in het aan dit woord gewijde artikel van zijn Arabisch
Lexicon.

* De door Zimmery (Busspsalmen, p. 12) en DeLitzscon (Glossar, p. 1563)
gegeven verklaringen zijn onhoudbaar.

Voor zonde als ,,smetstof’’ zie men OrBINK, Godsdienst, p. 05,

Verg. beneden, p. 58.

Laxapoxw, Bab. Liturgies, nr. CLXXXIV, obv. 8.

o = B o =
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gisch verwant is ennitu. Een commentaar op Surpu geeft de gelijk-
stelling ennitum — hitu'!, waardoor de beteekenis ,,zonde” vast-
staat. Evenals annu wordt ook emnitu met patdru verbonden?2.
Ook ennitu beteekent practisch soms zoo veel als ,gevolg der
zonde, ziekte' 3, Uit Surpu II, 32:
ul idi Sértv ili  wl idi ennit ™ istar,

zou men kunnen opmaken, dat ennitu toorn, oorzaak van toorn,
zou kunnen beteekenen. Evenzeer mogelijk is echter de vertaling:
»»1k ken niet de zonde van den god (tegen den god bedreven), ik
ken niet de overtreding der godin (tegen de godin begaan).”

Het Sumerisch ideogram voor ennitu, DUN-A-LU M * is voor
mij onbegrijpelijk. Het wordt ook gebruikt als weergave van
e-nu-un in amélu mdr iliSu enun arnam emid®, wat gewoonlijk
vertaald wordt met ,,den mensch, zoon zijns gods, is boete voor
zijn zonde opgelegd”. Deze vertaling is echter gramaticaal on-
mogelijk. Wat het nergens elders voorkomende enun beteekent, is
op grond van deze eene plaats niet uit te maken. Meer licht op de
beteekenis van DUN-A-LU M werpt deze regel dus niet.

§ 5. hatil en derivala

De stam h-¢-’ komt in alle Semietische talen voor. De beteeke-
nis ,,zondigen” is echter geen oersemitiesch gemeengoed. In het
Arabisch en Aethiopisch is deze beteekenis ontleend aan het Ara-
meesch . Het is waarschijnlijk, dat ook het Arameesch oorspron-
kelijk de beteekenis ,,zondigen” niet kende, maar ze ontleend
heeft aan het Hebreeuwsch. Origineel is deze beteekenis naar het
schijnt alleen in het Hebreeuwsch, het Sabeisch en het Babylo-
nisch.

In het Arabisch beteekent hati’a ,,missen, niet raken, zich ver-
gissen”’. In het Aethiopisch heeft hat’a de beteekenis van , mis- .

Sén, niet hebben”. Dergelijke concrete voorstellingen worden ook
e —

' II R 35, r. 5, verg. Babyloniaca, 1022, pl. VIII.

' Hunw, BAV, p. 368, r. 3 & 5.

* 1V R 17, obv. 57-58.

' T.z.p., zelfde regels.

* 1V R 17, r. 49-50.

* Verg. Tu. Nouoeke, Neue Beitriige zur semitischen Sprachwissen-

schaft, Strassburg, 1010, p. 36.
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in het Hebreeuwsch wel met hata’ verbonden. We vinden ,,mis-
stappen’ 1, ,,missen, niet hebbhen™ 2. Al deze beteekenissen in de
verschillende Semietische talen kunnen samengevat worden in
het Nederlandsche woord ,,missen”, dat twee uiteenloopende
beteekenissen heeft: eenerzijds ,,niet hebben™; anderzijds ,,niet
bereiken”. In beide gevallen staat men voor het feit, dat hetgeen
men begeerde niet verwerkelijkt is geworden; wordt de nadruk
gelegd op het feit, dat het begeerde geen werkelijkheid is gewor-
den, en op den toestand, waarin men dientengevolge verkeert,
dan spreekt men van missen in den zin van ,niet hebben”,
,,gebrek hebben aan’; let men daarentegen op de (mislukte)
poging tot verwerkelijking van het begeerde, dus op de handeling
van den betrokken mensch, dan gebruikt men missen in den zin
van ,.niet bereiken wat men wilde™.

In beide gevallen wilde men de verwerkelijking wel, maar kon
die niet bereiken. Het subject was van goeden wille, maar objec-
tieve omstandigheden verhinderden de realiseering van dien wil.
Er kwam iets anders tot stand, dan men zelf bedoeld had. Duide-
lijk komt het onwillekeurig karakter der met h-{-’° aangeduide
handeling uit in de Arabische juridische nitdrukking katil ulhata’i,
die niet met ,,een in zonde gedoode” moet weergegeven worden,
maar die iemand aanduidt, die per ongeluk, sine dolo, gedood is.

In het Babylonisch vindt men het werkwoord hafid vrijwel in
geen andere beteekenis dan die van ,,zondigen” en de daarmee
direct samenhangende voorstellingen. De concrete voorstellingen,
die naar we zagen, in andere Semietische talen met dezen stam
verbonden werden, ontbreken bijna geheel in het Babylonisch?.
Een enkel spoor ervan vindt men in het gebruik van het woord
hatd in de stereotype ezib-formules der orakelaanvragen 4, ezib-
formule nr. 5 luidt namelijk: ezib $a du'u ildtika rabiti da ana biri
bard mati hatd, ,laat niet gelden, dat het schaap uwer groote
godheid, dat voor de (lever-)schouw geschouwd is, te gering of
gebrekkig zou zijn.”” Zulk een schaap kan of te klein zijn (mafd),

1 Spr. 19 : 2.

* Spr. 8 : 36; Job 5 : 24.

* Verg. echter hifitu, ,,gebrek’” (Ch. rev., V11, 67), ,,schade” (UH rev.,
XX, 18).

* Verg. E. G. Krausgr, Politisch-religidse Texte aus der Sargoniden-
zoit, Leipzig, 1913, p. XIV-XXIIL
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of wel groot genoeg zijn, maar gebreken hebben, iets missen
(hati).

Zou in dit woordgebruik de oorsprong van de beteekenis
..zondigen” te zoeken zijn? Men zou zich kunnen voorstellen,
dat ook van een mensch gezegd werd: hatd, ,hij is (cultisch)
incompleet.” Gebrekkigen waren cultisch minderwaardig?.
Tegen deze veronderstelling pleit echter, dat hafé in de beteeke-
nis ,,zondigen” niet in het permansivum gebruikt wordt. Er
wordt dus niet zoozeer op den toestand, waarin men tengevolge
van het missen verkeert, als wel op de handeling van het missen
zelf, het niet raken gelet.

Het ligt dus voor de hand, hati, uitgaande van de Oersemie-
tische beteekenis ,,missen’’, , niet raken”, te verklaren als ,,een
mis-slag begaan”, een fout maken”, ,zich vergissen”. Natuurlijk
hebben we aan een misslag, een fout, een vergissing op cultisch
terrein te denken. Dat blijkt uit plaatsen als®:

gihrdkuma ahtaft

itd da ilija 4 ek,

,,Toen ik klein was, zondigde ik (reeds);

de grenzen van mijn god overschreed ik.”

Onder ,,de grenzen van mijn god” heeft men de ritueele voor-
schriften die in den cultus van de desbetreffende godheid golden
te verstaan3. Wie daarop inbreuk maakte, zondigde. Menigmaal
geschiedde dat onbewust?, in ieder geval zonder opzet, zoodat
het zelfstandig naamwoord hatitu op een lijn met woorden voor .
booze voorteekenen en andere buiten 's menschen macht lig-
gende zaken kan worden gesteld ®:

lumun iddte ittdte limnéti hatfdti

[....]) ubannd tému,

,»Onheil van krachten, booze teekenen, zonden,

[....] hebben mijn geest verward.”

Welken inhoud hafd voor den Babylonischen koning kon heb-

R

! Verg. Zimmery, Ritualtafeln, nr. 24; in Israel: Lev. 21 : 17-24. Het
daar in fysieken zin gebezigde woord (mim) beteekent ook gebrek in
zedelijken zin (Job 11 : 15; Spr. 9 : 7).

* Crarg, Religious Texts, 11, pl. 3, r. 20, 21.

* Vorg. Manrrin, Textes Religieux, p. 18.

Y Zio b.v. Crara, Religious Texts, 1, pl. 14, r. 1; ZIMMERN, Busspsal-
men, IV, 45,

%) BomorLmeyur, Samad, nr. 6, r. 15, 16.
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ben, blijkt uit de woorden, die deze volgens het akitu-ritueel op
den nieuwjaarsdag spreken moest, nadat hem de koningsteekenen
ontnomen waren, de priester hem geslagen en aan de ooren ge-
trokken had, en hij neergeknield was*:

,,1k heb niet gezondigd 2, heer der landen,
ben niet te kort geschoten ? jegens uw godheid.
Ik heb Babel niet verwoest,
haar nederwerping niet bevolen.
Ik heb Esagila niet verdrukt,
haar riten niet verwaarloosd.
Ik heb niet geslagen de wang
van de onder bescherming staande lieden.*”
enz.

Deze koningsethiek berust geheel op cultisch-religieuze grond-
slagen. Een koning mag, als hij dat wil, een stad verwoesten;
maar tegen Babel mag hij de hand niet opheffen, want dat is de
stad des grooten konings, Marduk. Zoo mag hij ook de clienten
niet mishandelen, omdat deze onder Marduks bescherming
staan.

Niet steeds is het cultisch verband zoo gemakkelijk aanwijs-
baar. Het is ook wel aan te nemen, dat haid op den duur zich
over wijder terrein dan het strict-cultische alleen bewoog. In
ieder geval konden, zooals uit de bovenstaande negatieve belij-
denis blijkt, ook met bewustzijn bedreven daden, niet enkel de
onwillekeurige vergissingen, die tot het gebruik van hatid aan-
leiding hadden gegeven, er onder begrepen worden.

Van het werkwoord haté worden afgeleid de substantiva
Witu (hittu), hatitu, hititu, welke woorden allen weer te geven zijn
met ,,zonde”, zonder dat het met onze huidige gegevens mogelijk
is, aan elk van deze verschillende vormingen een afzonderlijke
beteekenis toe te kennen® Waarom op een bepaalde plaats
hittu, op een andere b.v. hatitu werd gebezigd, kunnen wij niet

! Taureav-DavciN, Rituels Accadiens, p. 144, r. 423-426.
* ahti.

4.

& amelu gahé kidinnd, ,,clienten’’, verg. boven, p. 16, n. 5.

® Het meest gebruikelijk is hiffu.
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nagaan. Waarschijnlijk had het metrum veel invloed op de
woordkeuze .

Belangrijker is het onderzoek naar de van ,,zonde” uitgaande
beteekenisontwikkeling. Bij hiftu is deze vrijwel dezelfde als bjj
annu?. Wie een hittu, een fout in het ritueel, begaan had, die
had als het ware zijn god te kort gedaan, had schade (hifitu)®
aangericht en kon dus verwachten, dat hij voor ,,schadevergoe-
ding’’ aangesproken zou worden. De betrokken godheid had een
vordering op hem: wat verkeerd was gedaan, moest hersteld
worden. Het gebed moest overgezegd, de rite herhaald, een beter
offer gebracht worden. Zoolang dat niet geschied was, was de
mensch een bél hitti, een schuldenaar, iemand die bij zijn god in
de schuld stond 4.

Zulk een schuld maakte zich aan den schuldigen mensch ken-
baar als een ban®. Hij werd ziek naar lichaam en geest. Gelijke
toestanden wijzen naar de denkwijze van vele volkeren op gelijk-
heid van oorzaken. Vandaar dat hittu e.d. dikwijls in een adem
wordt genoemd met woorden voor tooverij, bezwering enz. Zoo
heet het in een gebed %:

pudri kispita  pusisi htdtia,

,,Maak los mijn betoovering, vernietig mijn ,,bantoestanden”.”

Wij zien, dat voor het besef van den bidder betoovering en
hitdti vrijwel identieke zaken zijn. Hem interesseert immers niet
zoozeer de vraag, hoe hij in den bantoestand gekomen is, als wel
deze, hoe hij daarvan verlost zal worden.

Wanneer bij meerderen nadruk op een persoonlijke godsvoor-
stelling de ban als een door den god gezondene wordt beschouwd,
krijgt hittu de beteekenis ,straf”’, vooral in de verbinding hitta -
emédu, , straf opleggen”. Na den zondvloed wil Ea Bel duideljjk
maken, dat hij de rechtvaardigen niet samen met de overigen
behoort te verdelgen, en zegt :

' Verg. beneden, p. 64.

* Verg. boven, p. 26-31.

* Verg. boven, p. 36, n. 3.

* Met verwijzing naar boven, p. 6, 7, vestig ik er de aandacht op dat
het, gobruik van het woord schuld in deze studie niet bedoelt, ethische
Verantwoordelijkheid te suggerooren.

* durpu 111, 130 (lees: mdmit higiti 4 killati).

* King, Magic, nr. 50, r. 22,

" Gilgamed XI, 180.
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bél hiti emid hitadu,

,,Leg den schuldenaar zijn (de hem toekomende) straf op!™?

Afzonderlijke vermelding verdienen de uitdrukkingen minu
hitiu en laddu hittu, die men in de brief-literatuur der Sargoniden-
tijd eenige malen vindt 2. minu hiffu is een grammaticaal moeilijk
te verklaren verbinding. minu is als regel een pronomen interro-
gativum neutrum. Is het in deze verbinding als een relativum
gebruikt ? Hoe is dan te verklaren, dat er gesproken wordt over
een verzoeningsrite, die minu hiffu zal uitgevoerd worden??
Naar den zin zou men hier een vertaling ,,daar er een (schuld ten
gevolge van) zonde is,”” kunnen voorstellen. Iets dergelijks past
ook op de andere plaats, waar deze uitdrukking voorkomt*: op
een bepaalden dag mag men, daar de planeet Mars dan ,,machtig”
is, tot den koning in een bepaald vertrek in het paleis niet komen,
minu hitfu, daar er zoodoende een zonde zou zijn.

la&%u hittu is doorzichtiger en beteekent: ,,er is geen schuld”,
d.w.z. er is geen verplichting tot schadevergoeding. Als de koning
naar de reden van een koude geinformeerd heeft, meldt de
priester 5: ,,Aangaande de koude, waarover de koning, mijn heer,
geschreven heeft, ladsu hittu, er is geen (bepaalde zonde aan)
schuld(ig). De goden des konings zullen snel weder verzoend
zijn.” Er hoefden derhalve geen speciale maatregelen geno-
men te worden, daar de koning geen achterstallige schuld bij de
goden had.

De beteekenis , misdaad’ voor Aiffu in juridische teksten is
hoogst twijfelachtig. Een plaats, waar hiffu die beteekenis moet
hebben, is niet aan te wijzen® Vooral in de verbinding la&fu
hittu, ,er is geen schuld”, d.w.z. er zijn geen termen, om een
rechtsgeding te doen plaats vinden?, vindt men de beteekenis
,,schuld” in den zin van aansprakelijkheid voor schadevergoe-

! Voor den daarop volgenden regel verg. beneden, p. 47.
2 Over minu hiffu: BEareNs, Briefe, p. 110.
Over ladéu hiftu: t.z.p., p. 18,
HARPER, I, 23, rev. 13,
Harrer, 1V, 356, rev. 5.
Harrer, VII, 663, obv., 5-8,
Ook Bcuern, Lois, § 52, r. 85, waar SCHEIL ,crime” vertanlt, is
zeer goed in den zin van schuld te vertalen.
7 ScuElL, Lois, § 12, r. 24,

& o0 = @
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ding. Gewoonlijk beteekent hiffu in de juridische literatuur echter
,,8traf”’ 1,

In historische teksten heeft haf# dikwijls den zin van ,,in op-
stand komen tegen den Assyrischen koning” gekregen. Soms is
de religieuze waarde van hatil nog niet geheel voor de politieke
geweken, b.v. waar verteld wordt, dat de vijanden ,tegen de
eeden bij Assur, Samas, Nebo en Marduk gezondigd hebben’’ 2.
Vaak echter worden de goden in verband met hafd niet meer
genoemd 3,

Het wegnemen van hiffu enz. wordt op zeer verschillende wijzen
aangeduid. Sommige in dit verband gebezigde woorden zijn ont-
leend aan het voor het bestrijden van een ban gebruikelijke
ritueel. Zoo b.v. patdrut, ,losmaken’; pasdsu® ,vernietigen’;
nakdsu®, ,afsnijden”.

Aan de taal der exorcisten is ontleend ?: hititi duppiri, ,,ver-
drijf mijn zonde™. Het begrip ,,toegebrachte schade” leidt tot de
uitdrukking 8: hifitu lisallimu, ,,de schade worde vergoed”. Zeld-
zaam is de wending?®: limmadd hifdtua, ,,mogen mijn zonden
vergeten worden”’. In §a hitu ihti tagamilsu atta, ,,wie zonde deed,
dien verschoont gij”’, 1 is niet de zonde, maar de mensch, die ze
bedreef het object. Merkwaardig is ook de bede '': Sukun hititiia

1 Scueln, Lois, § 3, r. 39, 43; J, r. 18, 19,

! TrurBAU-DANGIN, Huitiéme Campagne, r. 309.

3 Sanherib, zeszijdig prisma (DeLITZSCH, Lesestiicke, p. 62-76), 1, 39;
111, 2; 111, 6; enz. DeLrrzscn, HWB, p. 273a noemt ook nog multahiu,
woproerling”’. Dit woord is echter eerder ,,viuchteling”, van #ahdfu, verg.
Jensen, KB II, p. 191. Moeilijk is het in het tweegesprek tusschen Nebo
en Assurbanipal (K 1285, SrrEck, Assurbanipal, II, p. 342-351) voor-
komende haftdnu, ,tegenstander’” (1), dat door MEIsSsNER (Supplement,
p. 87), JexseN (ZA 1806, p. 94) en anderen haddnu = ,schadonfroher
Feind” gelezen wordt.

¢ Kina, Magic, nr. 27, r. 21. Verg. voor pafdru boven, p. 33.

¢ KAR nr. 67, rev. 27. Verg. boven, p. 33, n. 4.

ZA, 1889, p. 253 (K 2363, obv. II, 12).

ZimmErN, Busspsalmen, 11, rev. 8.

durpu 1V, 51.

ZimmerN, Busepsalmen, 1X, 45; vgl. ook den naam Nabd-hifu-
medu, Gemser, Persoonsnamen, p. 171.

1 Kina, Magie, nr. 18, r. 8,

" Myunmax, Hymns, nr. 14 obv, 34; verg. ook ZimMERN, Busspsalmen
IV, rev. 40, higfi ahti ana damikti tér, ,,mank de zonde, die ik deed, tot een
welgevallige daad"”,

- @ o &
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ana damkdti, ,,maak mijn zonden tot welgevallige daden”. In
een politieken tekst vinden we nog?': kitdtidu ld mina dbuk, ,,zijn
tallooze zonden voerde ik weg”’, d.w.z. , hielp ik de wereld uit”,
,liet ik niet meer gelden’.

Over het Sumerische aequivalent van hittu, Sebida, is niets met
zekerheid te zeggen. De indertijd door ZIMMERN geopperde gis-
sing (een ideogramverwisseling?) heeft geen instemming ge-
vonden en berustte op onjuiste combinaties. Weinig waarschijn-
lijk is ook DerirzscH’ hypothese?®, dat febida een infinitief-vorm
van §e-ib, ,,wenden”’, wezen zou. Boven veronderstellingen komt
men in ieder geval hier niet uit; nieuw licht op hati of hittu
kunnen we zoodoende van het Sumerisch niet verwachten.

Opmerkeljjk is, dat een Sumerisch-Akkadisch glossarium als
aequivalent van hifu P A-G' 4 noemt 4. Onmiddellijk daarop volgt:
PA-GA-GA = Fkil-la-tu. PA kan onder vele andere beteekenis-
sen ook die van sig, Akkadisch mahdsu, ,slaan’”, hebben. Dit
werkwoord wordt speciaal in verband met ziekte gaarne gebruikt,
en moet wellicht vergeleken worden met tag in namtagga®. In de
teksten vindt men, voor zoover mij bekend is, hittu steeds als
weergave van Sebida, nooit van PA-GA*®,

§ 6. egii en derivata

Bij de bespreking van annu in paragraaf 4 citeerden we 7 endima
élisV, 5-T7:

,,Nadat hij de dagen van het jaar door (sterre)teekenen had
afgebakend,

grondvestte hij de standplaats van Nibiru, om hen allen vast

te stellen,
opdat geen annu deed, noch nalatig was." 8

! Khorsabad 51 (KB II, p. 58).
* Busspsalmen, p. 45.
¥ Glossar, p. 261.
CT XIX, p. 7, r. 7, verg. DEimEL, SBum. Lexicon, nr. 205, 116; verg.

ook PA% GAd = hi-i-fu (1), Voe. MarTIN (geciteerd naar DeivEL,
t.z.p.), 2, 20.

Zie boven, p. 34.

Zie over PA-G A beneden, p- 47.

Zie boven, p. 27.

ana ld eped anmi 14 egi manama.

-

® < & ™
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In den laatsten regel staan eped anni en egi parallel. Het is dus
waarschijnlijk, dat eg# hier iets dergelijks als ,,annu doen’ be-
teekent, met andere woorden, dat de gewone beteekenis van egi,
nl. ,,nalatig zijn”’, religieus genuanceerd kan worden. Dat is ook
inderdaad het geval.

Sebida, het gewone aequivalent van fiffu, wordt soms weerge-
geven door egid!. In een commentaar op ludlul bél nimélki vinden
we de gelijkstelling egdti = hitdti®. De beteekenis ,,zonde’” staat
hiermede vast. Een andere vraag is echter die naar de meer
bijzondere nuance, die dezen term van de andere onderscheidt.
In de ons bekende teksten worden egii en de daarvan afgeleide
woorden 3 weinig karakteristiek gebruikt, zoodat het moeilijk is,
op grond van het woordgebruik een nadere bepaling van den
inhoud te geven. Slechts de etymologie kan ons een vingerwijzing
geven. Zooals reeds is opgemerkt, beteekent egd in het Babylo-
nisch doorgaans ,,nalatig zijn”, ,,iets verzuimen”. In de brief-
literatuur komt het voor in de beteekenis ,,vermoeid zijn"’*. De
stam is verwant aan dien van het Hebreeuwsche jaga‘, ,,vermoeid
zijn”’ 5. Deze beteekenis zal de oorspronkelijke wel het meeste
nabij komen. Uit het Oersemietische ., vermoeid zijn"’ is het Baby-
lonische ,,te moe zijn om voort te gaan met dezelfde inspanning”,
en dus ,,onachtzaam, nalatig zijn”" ontstaan.

egil is dus van huis uit een zondigen door iets wat verplicht was
na te laten. Door gebrek aan aandacht kon men een gedeelte
van het ritueel overslaan. Men zou derhalve egitu kunnen weer-
geven met , tekortkoming”. Deze speciale beteekenis heeft egitu
echter lang niet altijd. Dikwijls is het een algemeene, kleurlooze
term voor ,,zonde” geworden, zooals reeds blijken kan uit de uit-

L II R 20, r. 600, d.

* V R 47, rev. 8b; verg. Derrrzson, HWB, p. 16a.

" Naast het substantivam egitu, ,,zonde’”, vindt men ook nog, doch
zeldzamer, een substantivum egii, dat naast de beteekenis ,,vermoeidheid’
ook nog die van ,,zonde” heeft, o.a. in den eigennaam minu-egija, ,,wat is
mijn zonde ', GEMsER, Persoonsnamen, p. 170,

* Muss-Arxovr, p. 13.

% Vorg. Derirzson, HWB, p. 16a; Henx, Siinde, p. 11. Onhoudbaar
zijn de vroegore gissingen van Zimmer~N (Busspsalmen, p. 45) en Tar-
Qvist (Makld, p. 122), daar de tweede radicaal geen k is. LANGDON (Epic
of Creation, p. 126 en 156) neemt twee weorkwoorden egi aan, waarvan het
®one (stam i-g-*) ,,nalatig zijn”, het andere (stam h-g-h) , fluisteren, dwa-
len, zondigen' zou beteekenen. Waarom hij ,,zondigen” in de tweede
reoks voegt, maakt hij niet duidelijk.
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drukking?! egitu epésu, ,,een tekortkoming doen”, een in zich zelf
eigenaardige verbinding, die in de practijk eenvoudig ,zondigen™
beteekent. Hetzelfde geldt van de figura quasi-etymologica anni
égi2, die men niet letterlijk moet vertalen met: ik heb een
cultische fout nagelaten’, maar, een vaag woordgebruik aan-
nemende, met: ,,ik heb een zonde gezondigd, d.w.z. begaan.”

Gelijk andere termen voor zonde kan ook egitu behalve de
~ zondige daad ook de gevolgen daarvan aanduiden. ,,Mijn tekort-
komingen deed hij den wind wegdragen”, zegt een dichter 2.
De bedoeling is: de ban, die als gevolg van zijn tekortkomingen
hem gekweld heeft, wordt thans, als was ze een soort van fijne
stof, van hem afgeblazen. Zonde en ban stonden in rechtstreeksch
verband met elkander. Men kende een ,,ban door het begaan van
egitu” 4, dien men in een adem noemde met den ban die het gevolg
was van annu, asakku, hititu, killatu, enz. ®.

Uitdrukkingen voor het ,,verzoenen” van egitu heb ik, afgezien
van de bovenvermelde omschrijving ,,Marduk liet ze door den
wind wegdragen”, niet gevonden. Men krijgt den indruk, dat
egitu geen bijzonder zware zonde was. Iets nalaten geldt gewoon-
lijk voor minder erg dan iets verkeerds doen, tenminste wanneer
de nalatigheid een onwillekeurig, niet bewust-opzettelijk karakter
draagt. Het veelvuldig voorkomen van egifu in eigennamen wijst
waarschijnlijk ook op het lichte karakter der door dit woord aan-
geduide zonde®.

§ 7. De stam k-l-1

Het werkwoord kaldlu komt vrij vaak voor en beteekent, gelijk
de verwante werkwoordsvormen in de andere Semietische talen,
,Jicht, gering, veracht zijn". De intensieve stam, kullulu, beduidt
,,voor licht, gering, veracht houden, als zoodanig behandelen”.
Deze beteekenis komt zeer duidelijk uit in de tegenstelling tot
1 Gurpu 111, 129.

KAR 23, obv. 22-23, verg. EBELING, Qnellen, p. 13.
ludlul bl niméki, 111, 59.
durpu 111, 129,

T.z.p., 128-130,
% Verg. beneden, p. 75.

e o 0 N
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kabdtu, ,,zwaar, belangrijk, geéerd zijn”, en kubbutu, ,,zwaar
maken, hoogachten”. Naast de gewone beteekenis van kullulu,
,,verachten”, vindt men echter ook die van ,»;zondigen’ 1. Door
een zieke wordt b.v. gevraagd®:

ana ilita ahti  ana iStariia ukallil,

., Heb ik tegen mijn god gezondigd, tegen mijn godin mij mis-
dragen ?” kulluly wordt in één adem genoemd met egd en hatd®.
Het zelfstandig naamwoord killatu beteekent doorgaans ,,zonde’’ 4
en wordt in onmiddellijk verband met annw 5, hiftu 8, enz. gebruikt.
Ook kullultu kan, naast zijn gewone beteekenis ,,smaadwoord” 7,
den zin van ,,zonde” hebben, zooals blijkt uit uitspraken als®:

kulultu épusu  andku ul idi,

,,De zonde, die ik bedreef, ken ik niet.”

Over de speciale beteekenis van kullulu als term voor ,,zondi-
gen” kan dus geen twijfel geopperd worden: kullulu is het min-
achten, geringschatten®. Maar deze omschrijving is nog te vaag.
De vraag komt op: wat wordt als object van kullulu gedacht ?
Wanneer men kullulu weergeeft met smaden %, moet men een god
of de goden in het algemeen als object veronderstellen. Den naam
van de godheid, tegen wie gezondigd werd, vindt men echter in
onze teksten nimmer als onmiddellijk voorwerp met dit werk-
woord verbonden. Steeds gaat ana vooraf, dat de godheid als
belanghebbend voorwerp aankondigt'. Men moet kullulu dus
niet weergeven met ,,geringschatten, smaden” of met ,,vloeken™ 12,
maar met ,,onachtzaam, onverschillig handelen jegens”. Vandaar

! Het tegengestelde werkwoord is in dat geval dummuku, ,,welgevallig
handelen”’, verg. ook ludlul bél niméki 11, 34.

! KAR 39, rev. 19.

KAR 23, obv. 23.

KAR 45, rev. 26.

entma &4, VII, 137.

ZimMmERN, ZA, 1806, p. 89 (Rm 601, rev. 5).
BrzoLp, Glossar, p. 243,

ScHoLLMEYER, Sama#, nr. 18, obv. 20,

' Marmin (Textes Religioux, p. 32) verklaarde: wklein zijn, zich met
Wt:ande bedekken, zondigen", en miskende zoodoende den intensieven
stam.

¥ Zoo Herx, Siinde, p. 29, n. 6.

1 B, v. KAR 39, rev. 19.

1 Zoo Duorme, Religion, p. 232; de beteekenis ,,vlooken™ is onzeker;
in het Hebreeuwsch is deze misschien van een anderen stam, verg.
SorwarLy, ZATW, 1801, p. 170 e.v.

- <4 & o s 8
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dat het met den accusativus van het inwendig object geconstru-
eerd kan worden: anna kullulu, ,,een zonde zondigen’ . kullulu
duidt de handelwijze aan van iemand, die niet genoeg waarde
hecht aan zijn religieuze verplichtingen. Men kan dit woord soms
het beste weergeven met ,,onverschillig handelen”. Een tref-
fende parallel is het Latijnsche neglegere als tegenstelling van
religio. killatu is een uiting van gebrek aan eerbied. Wie er zich
aan schuldig maakt, bewijst, dat hij aan de aloude gebruiken niet
die waarde toekent, die zijn omgeving er steeds aan gehecht heeft.

Er bestaat dus oorspronkelijk een belangrijk verschil tusschen
het in de voorafgaande paragraaf behandelde egd en kullulu.
egi is het door ,,vermoeidheid” onwillekeurig nalaten van een
verplichting, kullulu daarentegen duidt een opzettelijke verwaar-
loozing, een bewuste onverschilligheid aan. De verplichtingen,
die de cultus op de gemeenschap legde, waren veel in aantal en
dikwijls lastig om te volbrengen ; onafhankelijke geesten konden er
zich uit gemakzucht of eigenbelang aan onttrekken, en bewezen
zoodoende, dat de zaak der religie hun niet ,,gewichtig’’ was.

In dit verband is het van belang, op te merken, dat men, om de
door Fkillatu aangeduide zonde onschadelijk te maken, zijn toe-
vlucht niet allereerst tot de door pafdru en paddru aangeduide
ritueele handelingen nam, maar de beleedigde godheid bad 2: ilija
mé§ atta, ,,0 mijn god, vergeef het.”” Menigmaal komt killatu voor
als object (of als subject van het permansivum) van medd ?, terwijl
dit werkwoord slechts zelden met een anderen term voor zonde
verbonden wordt®. Tegenover de welbewuste daad van minach-
ting jegens den cultus kon alleen een even bewuste daad van ver-
geten en vergeven van den kant van de godheid redding brengen.

Voor het wegnemen van killatu vinden we ook eenige keeren
het werkwoord pasdsu, ,,vernietigen”, gebruikt® Dat is een aan
het ritueel tegen een ban ontleende technische term. Een tekst
spreekt over een ban, die het gevolg van killatu is ®; vereenzelvigt

1 KAR 39, rev. 18 e.v.

! Oraia, Religious Texts, 11, p. 7, r. 7.

8 Zmmmerxs, Busspsalmen, 1X, 37; King, Magie, p. 20, r. 7; Myng-
MAN, Hymns, nr. 14, obv. 32; KAR 67, r. 27; een nevenvorm heeft
als stam m."-4.

¢ Zimmery, Busspsalmen, 1X, 456 (met hifitu).

¢ KAR 58, obv. 36. Voor pasdsu, ,,vernietigen’ verg. boven, p. 33, n. 1.

* durpu I11, 130,
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men dan, zooals zoo vaak in de Babylonische voorstellingswereld
geschiedt, oorzaak en gevolg, dan gaat killatu evenals verschil-
lende andere termen voor zonde de beteekenis van ,,ban” krijgen.
Vandaar de verbinding met pasdsu. Overigens komt killatu niet
zoo duidelijk als menige in de voorafgaande paragrafen besproken
term in deze beteekenis voor. Ook in de beteekenis ,,straf” is het
zeldzaam. Na den zondvloed zegt Ea tot Bel1:

bél hiti emid hitasu

bél killati emid killatsu,

,,Leg den schuldenaar zijn (de hem toekomende) straf op!

Leg den zondaar zijn (de hem toekomende) boete op!™

Hier wordt killatu duidelijk gebruikt in de beteekenis van
»gevolg van de zonde, als straf daarvoor te dragen ellende™.

In de juridische literatuur wordt killatu niet, gelijk andere
termen voor zonde, in de beteekenis ,,straf”” aangetroffen 2.

In politieken zin gebezigd duidt killatu, evenals annu en hittu,
opstand tegen den Assyrischen koning aan. Onder de burgers van
Ekron zijn er, die door Sanherib als épi§ anni 4 killati worden
gekenschetst 3. De overigen zijn Id bdbil hititi 4 killaty”, menschen,
die geen overtreding of zonde gedaan (letterlijk: gebracht)
hebben”, met andere woorden: loyaal geblevenen.

In bilingue teksten geeft killatu het ideogram PA-GA* of
PA-GA-GA® weer. PA-GA, gelezen lu-ga, wordt in het Akka-
disch vertaald met sillatu, ,driestheid”®, terwijl PA-GA-GA
Stllatum pi, ,,gemeene taal”, letterlijk: , driestheid van den
mond’’ is?. Dat geeft echter nog geen recht, om voor PA-GA =
killatu luga te lezen®. luga is m.i. zeer speciaal ,,schimpwoord”,
»Vuile taal”. PA staat menigmaal voor sig = mahdsu, ,slaan”,
Mihsu, ,slag, ziekte (= slag van booze geesten)”. Men kan dus
#igga lezen en vergelijken met namtagga, ,,besmetting’ . sigga-ga

' Gilgames XTI, 180.
! Verg. beneden, p. 82.
' Sanherib, zeszijdig prisma, 111, 4 (DeLirzson, Lesestiicke®, p. 67).
* Drmxrr, Sumerisches. Lexicon, nr. 205, 116¢.
: T.z.p., nr. 205, 118b.
. T.z.p., nr. 205, 116b,
) T.z.p., nr. 205, 118a.
: Gelijk EpeLkoorr doet, Zondebesef, p. 53.
Verg. boven, p. 34.
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is te verklaren als een werkwoord: ,,een sigga doen, veroorzaken”
(van gar = Sakdnu), dat als infinitief substantieve beteekenis
heeft.

§ 8. sali, sil’atu

- Het woord sil’atu komt eenige malen voor in zulk een omgeving,
- dat de vertaling ,,zonde” zich als van zelf opdringt. Er wordt
gebeden: puftur anni hititi 4 silati?, ,,ontbind mijn overtreding,
fout en sil’atw’’. Ban door sil’atu staat op een lijn met die door
arnu, asakku, egitu, hititu en killati®. Een boeteling bidt ®:

mesd silatiia  Liki unniniia,

,,.Vergeef mijn silatu, neem aan mijn bede.”

PA-GA, het Sumerisch aequivalent van killatu, wordt soms
weergegeven door sillatu®. Wijst dit, evenals de verbinding met
het werkwoord medt, op een zekere verwantschap met het in de
voorafgaande paragraaf besproken killatu, tot dezelfde conclusie
brengt ons het onderzoek naar de etymologie van dezen term.

De stam s-I-w, waarvan in het Assyrisch het werkwoord sald
komt, vertegenwoordigt eenerzijds de beteekenis van (uit- of
af-)werpen, anderzijds die van verwaarloozen. Het is de vraag,
of we hier niet met twee homoniemen te doen hebben. In ieder
geval heeft de intensieve stam, sulld, in de Babylonische litera-
tuur de beteekenis van ,slordig behandelen, iets als quantité
negligeable beschouwen”. In brieven vermaant de afzender
telkens zijn zaakwaarnemer: ld tasilli, ,,wees niet onachtzaam op
dit punt”’ 5. Ook op religieus gebied kon men zich aan een onacht-
zame houding schuldig maken: ,,Wees niet onachtzaam op het
punt van de bewaking des tempels” .

sullf is dus het aannemen van een slordige houding tegenover
de religieuze verplichtingen. Het derivatum sil’atu is een term
. voor zonde, dien men met ,,oneerbiedigheid” zou kunnen weer-
geven, en die nauw in beteekenis aan de afleidingen van den

! Lurz, Sel. Texts, nr. VII, rev. 2.

* FJurpu 111, 131.

* MyurmaN, Hymns, nr. 14, r. 32.

¢ DemEeL, Sumerisches Lexicon, nr. 205, 118.

¥ MarTiN, Lettres, p. 37, r. 25, 20; p. 107, r. 12; verg. p. 64, r. 24
p. 66, r. 23 enz.

T.z.p., p. 98, r. 7; verg. ook 2 Chron. 28 : 11
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stam k-I-l verwant is!. In een politieken tekst ® is sullii misschien
op de zelfde wijze als de andere termen voor zonde in den zin
van opstand tegen den Assyrischen koning gebruikt: amdt sulli
i sarrdti idbubSunuti, ,,hij sprak tot hen een woord van opstand en
verzet”.

Met dezen term is waarschijnlijk verwant het Hebreeuwsche
fal, dat enkel 2 Sam. 6 : 7, waar de tekst niet gewijzigd hoeft te
worden, voorkomt.

§ 9. %tu en derivata

Het werkwoord §¢tu komt in de Assyrisch-Babylonische teksten
vrij vaak voor in de beteekenis van ,slordig zijn, zijn plicht niet
vervullen”’. De verwante stam $-w-t beteekent in het Hebreeuwsch
en Syrisch ,,verachten”. Waarschijnlijk is dus &éfu reeds van -
huis uit een synoniem van kullulu, ,jiets als quantité negligeable
beschouwen, ergens geen gewicht aan hechten™. &ffu volgt
kullulu ook in de verdere ontwikkeling tot een technischen term
voor zondigen. Boven allen twijfel wordt dit laatste verheven door
de volgende regels uit een tweetalig fragment ®:

ene namkuzu nudebida  hul [.......... ]

ekidm enkw ld 1561 bulultw [.....ovnn. I,

,,Waar zal een wijze niet zondigen, zonde niet begaan?”

46t is in dezen tekst de weergave van het Sumerische debida,
dat we kennen als het aequivalent van hati®.

Dezelfde parallelie van §fu en een woord van den stam k-I-/
vinden we ook in®%:

mannu ld i8¢t taw 14 ukallil,

,,Wie zondigt niet ? Wie begaat geen ,,onverschilligheid™ ?”

Van dit werkwoord §éfu is af te leiden het substantivam Siffitu
(§¢thatu), ,zonde”, meer speciaal: , slordige houding tegenover de

! Evenals kwlultu (verg. boven, p. 43) kan ook sillatu de beteckenis
sschimpwoord” hebben, b.v. Bcuei, Lois, § 2 (col. I, r. 16).

* Sargon, Khorsabad, 38 (KB II, p. 56).

' Macminian, BA V, p. 578 e.v,, rev. 15, 16.

* Verg. boven, p. 42; de vertaling van MACMILLAN doet geen recht aan
het Sumerisch.

* Kina, Magic, nr. 11, obv. 10,

4
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religieuze verplichtingen”. We vinden het o.a. in de volgende
regels1:

ina pdnika andkw Sittitu li épus

itd Sa ili 14 étik,

,,Voor uw aangezicht heb ik een ,,slordigheid” begaan ;

De grenzen van den god heb ik overschreden (d.w.z. de culti-
sche regels niet in acht genomen 2).”

Naast §étditu komt §itfu voor 3, somsin nauw verband met killatu.

Het behoeft nauwelijks gezegd te worden, dat evenals de
andere termen voor zonde en zondigen &tu de voor dit werkwoord
karakteristieke beteekenis menigmaal geheel verloren heeft en
tot een kleurlooze uitdrukking voor ,,zondigen” is geworden. Dat
blijkt uit opsommingen als?:

anni idd 4 ld idd

$a égi ahtd edétu i ukallilu,

.,De zonde die ik ken en niet ken,

welke ik in verzuim begaan, misdreven, in slordigheid gedaan
en in geringschatting verricht heb.”

Het heeft feitelijk geen zin, om voor deze vier termen vier ver-
schillende woorden te zoeken, waar toch de eenige beteekenis
van deze vier uitdrukkingen is ,,ik heb gezondigd™.

In politieke teksten heeft #fu, niet anders dan de overige woor-
den voor zondigen, den inhoud van ,,in opstand komen”. Esar-
haddon vertelt van zijn vijanden®: ana "™ addur ihtd ukallilu
isitu, ,,tegen Assur® hebben zij gezondigd™. Opvallend is in dezen
als in den hiervoor geciteerden tekst het nauwe verband tusschen

§étu en kullulu.

1 Kine, Magie, nr. 11, obv. 16, 17; ten onrechte dacht KiNa (glossa-
rium op Magic) aan een stam §-f-f.

* Verg. boven, p. 37.

8 MaomirLaN, BA V, p. 578, obv. 4; King, Magic, nr. 12, r. 78;
SCHOLLMEYER, Samas, nr. 16, 1T, 40,

t KAR 23, obv. 22, 23; een parallel is waarschijnlijk Sippar 2 (r. 9, 10),
in transscriptie meegedeeld door Scuein, Revue Biblique, 1896, p.
75-117.

5 Inscriptie van Sengirli, r. 35, verg. H. WINCKLER, Altorientalische
Forschungen I, Berlin, 1893, p. 107.

¢ De eod van trouw werd bij Assur en andere goden gezworen, verg.
beneden, p. 69.
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§ 10. sértu

Het is sinds lang bekend, dat $értu meer dan een beteekenis
heeft. Die van ,,zonde” blijkt allereerst uit het feit, dat §ériu
voorkomt als vertaling van het Sumerische namtagga?, dat ge-
woonlijk met annu weergegeven wordt 2. §értu geldt als een tegen-
stelling van kittu3, ,,recht” en wordt in parallelie met annu ge-
bezigd 4. Een smeekeling verklaart :

ul idi &érti ili  ul idi ennit ™ itar,

»»1k ken niet de zonde tegen den god, ik ken niet de overtreding
tegen de godin.”

Het is onmogelijk, hier &rtu met ,,toorn’” te vertalen®. De
smeekeling wil zich vrijpleiten en belijdt daarom, dat hij niets
afweet van eenige zonde, die door hem zou zijn begaan. Den toorn
der goden kende hij maar al te goed.

Tengevolge van de zonde rustte er op den zondaar een ban.
Een bezwering spreekt over ,ban door #rtu’ 7. Soms worden
oorzaak en gevolg vereenzelvigd en spreekt men over &értu zelf
als was dit een ban. Vandaar, dat het , verzoenen’ van &értu
vaak aangeduid wordt met termen, die ontleend zijn aan het
van een ban bevrijdend ritueel. Zoo heet het®: $éritsu litidbik,
»2ijn &értu worde uitgegoten™®. De ban wordt hier gezien als
onreinheid, die door ritueele wasschingen in het water overgaat
en met het water uitgegoten wordt. Naar de banvoorstellingen
wijzen ook de verbinding $érta paddru'®, en de wensch! §érta
limhuranni, ,,hij neme de §értu van mij weg’'.

We vinden #értu echter ook menigmaal in een zinsverband, waar
»zonde” of ,,ban tengevolge van zonde” in het geheel niet past.

b Bov. wtukki limnde T11, 50,

* Zie boven, p. 34.

¥ durpu I11, 12,

* King, Magic, nr. 11, r. 19,

b durpu 11, 32.

* Zooals TaLqvist, makld, p. 147, doet.
" durpu I11, 12.

* durpu, 1V, 57,

' BrzowLp, Glossar, p. 10, vat Littdbik op als IV 2 van abdku; verg. voor
dit werkwoord boven, p. 42.

Kixa, Magie, nr. 2, r. 38,

" makla, VII, 79 en 136.
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Men bidt!: listapiih $értuka kabittu, ,,hij kalmeere uw zwaren
toorn’”’. Tot Enkidu wordt gezegd?: nukkira Séritka, ,,verdrijf
uw toorn”’ 3.

Op weer andere plaatsen beteekent $értu ,,straf”. Mogelijk is
deze vertaling als een dichter klaagt & gtamar $éritka, ,,ik onder-
vind uw straf”’, een andere ®: §éritka nasdku, ,,ik draag uw straf”’,
een derde®: déritka dannat, ,uw straf is zwaar’’; zeker, waar op
een kudurru den schender wordt toegewenscht?: marduk 4 sar-
panitum () §éritsu kabittu () lidisusuma, ,,Marduk en Sarpanitu
mogen hem zijn zware straf doen dragen”. In de rechtsliteratuur
beteekent #értu doorgaans ,,straf”’8, vooral in de verbinding
érta emédu, , straf opleggen’ ®.

Deze verschillende beteekenissen van §értu komen naast elkan-
der in denzelfden tijd, ja in denzelfden tekst voor°. De overgang
van ,zonde’ naar ,straf”” hebben we ook bij annu ' en hattd **
aangetroffen; we hebben ons den overgang bij §értu naar analogie
daarvan te denken. Veel moeilijker is het, om de vraag naar de
prioriteit van de beteekenis ,,zonde” of die van ,,toorn” te be-
antwoorden. De etymologie geeft op dit punt geen uitsluitsel.
Het verdient de opmerkzaamheid, dat een uitdrukking als *&érta
epésu of *$érta hati, althans zoover ik kon nagaan, niet voor-
komt. Dat wijst er op, dat #értu in den regel niet een bepaalde
daad van den mensch aanduidt. Aan den anderen kant is het van
belang, dat #értu nooit den toorn van een mensch aanduidt 13,
Gezien deze gegevens, zou men &értu kunnen beschrijven als een
toestand, die nu eens, van den kant van den mensch, als zonde
wordt gezien, dan weer, van den kant van de godheid, als toorn.

1 ZrumerN, Busspsalmen, VIII, rev. 3.

* Gilgamed 1, col. V, r. 20.

,,Toorn als oorspronkelijke beteekenis werd aangenomen door
Jensexn, KB VI, 1, p. 340.

Cra1e, Religious Texts, 11, p. 6, r. 12.

KAR 90, rev. 3.

MymrMAN, Hymns, nr. 14, r. 24, verg. Craig. Rel. Texts, I1, p. 6, r. 2.
Derrrzscr, BA, 1894, p. 270.

Warraer, Gerichtswesen, p. 234.

Scporr, VAB V, nr. 267, r. 7, 8; nr. 313, r. 22,

19 Zie EprrLkoort, Zondebesef, p. 88, 89.

11 Zie boven, p. 30, 31.

1% Zie boven, p. 39.

1 Qok Enkidu (zie boven, n. 2) is een bovenmenschelijke figuur.

e & a4 & &6 =
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Van huis uit beteekent het dus noch daadzonde, noch toorn, maar
een ongewenscht element in de verhouding tusschen den mensch
en hoogere machten.

Verschillende termen voor het opheffen van $érfu zijn hier-
boven reeds genoemd. We vermelden nog?! Sutbima sértuka, ,,doe
uw toorn opstaan”, ontleend aan de terminologie van het exor-
cisten-ritueel. De toorn van den god wordt hier als een te ver-
drijven demon gezien. Elders is Sériu zelf het werk van booze
geesten 2. In verband met de beteekenis ,,toorn” zou men een veel-
vuldige verbinding met pasdfu, .. kalmeeren”’, verwachten. Deze
komt inderdaad voor 3, maar niet dikwijls.

Als radicalen van &rtu neemt men gewoonlijk &-‘-r%aan. Voor
de hand ligt dan een vergelijking met het Hebreeuwsche §6‘dr,
,,afschuwlijk” 8. Dit woord is enkel in Jer. 29 : 17 te vinden, en
daar aan ernstige tekstcritische bedenkingen onderhevig. Mocht
het als echt Hebreeuwsch woord te handhaven zijn, dan is het in
ieder geval toch niet te scheiden van a'“rdra®, da*rurit?, en
$a'%driia®, drie woorden, die iets ijzingwekkends aanduiden.
Deze zijn echter nauw verwant aan het Babylonische fafurratu,
Sahrurtu, ,stilte”, ,,zwijgen”, ,ontzetting”, van het werkwoord
Suharruru, ,stil worden”. Het is niet zeer waarschijnlijk, dat de
Semietische stam &‘-r in het Babylonisch eenerzijds tot &-h-r
zou zijn geworden, anderzijds zijn oorspronkelijken vorm zou
hebben behouden. De vereenzelviging van $értw met $6‘dr is
derhalve bedenkelijk. Men mag er in geen geval een theorie aan-
gaande het wezen van &rtu op bouwen.

Verleidelijk is een vergelijking met het Arabische td’ir, ,,toorn,
verontwaardiging’’. td'ir is echter een beeldsprakige nitdrukking,
die letterlijk beteekent: ,,dat, wat zich verheft”, en evengoed een
stofwolk, een tumult, een oorlog als ,,toorn” aanduiden kan.®

Zimmery, Busspsalmen, VIII, obv. 35.

wiukki limnati 111, 50.

Zimmeny, Busspsalmen, VIII, rev. 3.

4-'-r is minder waarschijnlijk; de & wijst op een scherpen laryngaal,
verg. Unaxap, Grammatik, p. 9.

Zoo Henx, Siinde, p. 10.

Jer, 5 :30; 23: 14,

Jer, 18 : 13,

Hos. 6: 10 (keré).

Hiermede hangt samen het Bab. werkwoord damdru,ddru, , dansen,

- = e =
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De vraag naar de etymologie van sértu moet onbeslist blijven.
Geen der ons bekende stammen kan als afleiding in aanmerking
komen 1.

Een eigen Sumerisch aequivalent heeft $értu niet. Het wordt
zelden in tweetalige teksten gebruikt. Soms is het de weergave
van namtagga®. Een vocabularium geeft de gelijkstelling: nam-
tagga = Sértu s,

§ 11. Aanhangsel

In deze paragraaf worden enkele woorden besproken, die,
hoewel ze geen eigenlijke termen voor zonde zijn, toch in een
studie over dit onderwerp niet onvermeld mogen blijven.

In de eerste plaats worde hier genoemd het adjectivum limnu,
,,slecht”, met het daarbi behoorende substantivum lumnu,
,,jiets slechts”, en het werkwoord leménu, ,slecht worden”,
.,slecht behandelen”. Voor ons bewustzijn is gewoonljk ,.iets
slechts doen” vrijwel een synoniem van ,,zondigen”, een ,,slechte
daad” ident met een ,,zonde”. Het woord limnu heeft echter in
den regel een geheel andere sfeer om zich dan de verschillende
termini voor zonde. Het duidt vooral iets onaangenaams, iets
ongelukkigs, iets gevaarlijks aan. Het is meer ons ,,erg”’, dan ons
,,slecht”’, en duidt vaker ,,das Ubel” dan ,,das Bise' aan. Zeer
zeker wordt limnu menigmaal gebruikt in een verband, dat wjj
tot de religieuze ethiek zouden kunnen rekenen ¢, maar qua talis
behoort het daar niet toe. Het is een ,,naturalistische’ term; in de
religieuze ethiek der Babyloniérs is het geen kenmerkend woord,
zoomin als zijn tegenstelling fdbu, ,,goed”, d.w.z. , lekker, aange-
naam, gunstig, vroolijk”.

Gewoonlijk beteekent in de religieuze teksten limnu dan ook
niet de slechte daad, die men gedaan heeft, maar veel meer den
onaangenamen toestand, waarin men, hoe dan ook, geraakt is.

razen, zich verheffen'’. Wil men #€rtu (als ,,woede’’ te verklaren) hiervan
afleiden, dan moet men de gedachte aan een ‘ als tweeden radicaal opgeven.

! §€éri in Jer. 51 : 35 is niet met &értu te combineeren. Men vergelijke
voor dit woord het Arabische ta'r, bloedwraak.

* wtukki limnati 111, 50.

3 CT XIX, 18, rev. 3.

' Verg. b.v. #it lwmnu epudu zérdunu ul déri, ,,onbestendig is het zaad
van hen, die kwaad doen’’, SCHOLLMEYER, Sama#, nr. 16, II1, 12,
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Dat geldt in het bijzonder van de uitdrukking lumun da zumri,
,,Jichaamsongemak™ 1.

Met het bovenstaande wordt niet ontkend, dat limnu wel eens
als qualificatie van een zondige daad wordt gebezigd. Zeker
wordt een zonde wel eens limnu genoemd. Maar limnu karakteri-
seert een daad niet zoozeer als zondig als wel als ,,erg, verontrus-
tend, gevaarlijk™.

Om een dergelijke reden kunnen ook raggu, ,,misdadig” en de
daarmede samenhangende woorden niet tot de termini voor zonde
gerekend worden. Nimmer zal men, in de vele zondebelijdenissen,
die ons bewaard zijn gebleven, den zondaar zich zelven van rig-
gatu hooren beschuldigen. Enkele malen slechts wordt raggu
in religieus verband gebezigd, maar dan is het steeds in teksten,
die aan Samas, den rechtergod, gericht zijn?

Voor Sama¥ is de misdadiger tevens een zondaar. Dat ligt
echter niet aan het wezen van de misdaad, maar aan dat van
Samas.

Vrijwel uitsluitend? in tot Samas gerichte teksten vinden we
ook het woord zalpu, dat ,,onrechtvaardig” schijnt te beteekenen.
Het wordt gaarne gebezigd in de verbinding daidnu zalpu, ,.een
onrechtvaardig rechter”, die natuurlijk de volstrekte tegenstel-
ling van den rechtergod Samas zelf is. Een plaats, waar zaliptu,
,onrecht”, wezenlijk ,zonde” beteekent, is niet aan te wijzen.
Zeker is het bedrijven van zaliptu voor Samas een zonde, doch
dat wil nog niet zeggen, dat zaliptu zelf een term voor zonde is 4,

Het adjectivam bdnd beteekent Jlicht, helder, schoon™; Id
béndti zijn zoodoende , leelijke dingen”, ,,werken der duisternis™,
met name practijken van heksen 8. Zwarte magie gold als een van

! Verg. over deze uitdrukking MORGENSTERN, Sin, p. 3.
b. B. v. Lurz, Sel. Texts, nr. IV, obv. 23; SCHOLLMEYER, Samad, nr. 5,
oby. 12,
¥ maklu 11, 129, is mw'abbit... zalpi, ,die vernietigt... de onrechtvaar-
digen” een epitheton van Girru, den vuurgod, die vele eigenschappen van
Samas heeft overgenomen; in KiNg, Magie, nr. 11, r. 12 leze men niet
[za-) lip-tw, maar [di-] lip-tu, ,nood”.
! In politicke toksten is zalipiu verzet tegen den koning van Assur
‘sﬂ_"BOn. Khorsabad, 95 en 113; KB LI p. 64, 66).
makld 1, 18.
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de ergste dingen, die een mensch bedrijven kon. De wet bedreigde
ze met de doodstrafl. Een term voor zonde in het algemeen is
ld bdndti echter niet geworden.

Een tijdlang heeft men hubur de beteekenis ,,zonde” toege-
schreven 2. Dit berustte op een misverstand . Op sommige plaat-
sen is hubur de naam van de doodsrivier in de onderwereld, op
andere status constructus van hubru, ,het geheel”.

In plaats van kil-la-tu las men vroeger wel hab-la-tu; men
kende zoodoende aan hablatu de beteekenis ,,zonde’, aan hablu
die van ,,zondaar” toe. Op alle plaatsen, waar men een woord
voor ,,zonde’”’ kan verwachten, moet echter kil-la-tu worden ge-
lezen 4. hablu beteekent ,,verdrukt”, hibiltu ,,schade”.

1 ScHEIL, Lois, §48; verg. CH § 2.

! HeuxN, Siinde, p. 2, n. 1.

3 Verg. Jexsen, KB VI, 1, p. 541.

¢ Dit werd aangetoond door ZiMmERN, ZA, 1896, p. 89.



HOOFDSTUK III

HET WOORDGEBRUIK
IN HET ALGEMEEN

§ 1. De verhouding tot het Sumerisch

Het aantal der Babylonische woorden, die wij door,,zonde’’ kun-
nen vertalen, is opvallend groot. In het voorafgaande hoofdstuk
hebben wij tien verschillende stammen, waarvan woorden voor
zonde en zondigen afgeleid zijn, besproken. Van verschillende
dier stammen worden bovendien meer dan een of twee woorden
afgeleid. Zoo heeft men b.v. van den stam h-{-" het werkwoord
hatii, zondigen, en de zelfstandige naamwoorden hiffu, hatitu
en hifitu; van den stam &-j-f het werkwoord &éfu en de zelfstan-
dige naamwoorden &iffu en deffitu. Rekent men de nevenvormen
voor aparte benamingen?, dan komt men tot een geheel van
vijftien verschillende woorden voor zonde en vier werkwoorden
voor zondigen, afgezien nog van samenstellingen als ikkibu
epésu e.d.

Het trekt de aandacht, dat het Sumerisch zulk een verschei-
denheid niet biedt. Het Sumerisch aequivalent van ikkibu, niggig
(eme-sal: aggig) doet tevens dienst als dat van anzillu®. Het zeld-
zaam voorkomende asakku is, naar wij zagen, waarschijnlijk een
aan het Sumerisch ontleend woord?, maar wordt uitsluitend in
Akkadische teksten in de beteekenis zonde gebruikt. In de be-
teekenis zonde vindt men het in het Sumerisch, althans in de
tot nog toe bestudeerde teksten, niet. Met annu staat namiagga
parallel®, met hitfu Sebida®, dat tevens aequivalent van egitu
i8%, Voor ennftu vonden wij een enkele maal in den Sumerischen
paralleltekst het ideogram DUN-A-LUM?. PA-GA-GA wordt

Zie hierover ook de volgende paragraaf.
Verg. Hoofdstuk 11, § 2.

Vorg. Hoofdstuk 11, § 3.

Verg. hiorboven, p. 34.

Verg. hierboven, p. 42.

Verg. hierboven, p. 43.

Verg. hierboven, p. 35.

- a8 o & R -
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zoowel door killatu als door sil’atu weergegevenl. PA-G 4 is
slechts uit een glossarium bekend als aequivalent van hiffu.
Tegenover vijftien in het Akkadisch gebezigde termen staan dus
ten hoogste zes Sumerische woorden. Ongetwijfeld kennen wij den
Sumerischen taalschat minder goed dan den Akkadischen en
is het mogelijk, dat er nog andere woorden voor zonde in het
Sumerisch bestaan, dan hier zijn opgesomd. Het is echter zeer
onwaarschijnlijk, dat er zooveel voor ons nieuwe termen ge-
vonden zouden worden, dat de indruk, die zich thans aan ons op-
dringt, namelijk dat het Akkadisch op het punt van aanduidin-
gen voor zonde een rijkeren taalschat bezit dan het Sumerisch,
een ingrijpende wijziging zou ondergaan.

Wij hebben reeds in het voorafgaande hoofdstuk gezien, dat
de meeste der Sumerische termen ons voor etymologische raad-
sels plaatsen. In namtagga en PA-GA-G A schijnen elementen te
zitten, die een lichamelijk leed aanduiden®. Deze beteekenis her-
innert aan die van niggig, iets onaangenaams, ziekte. Met Sebida
en het ideogram DUN-A-LU M is niets aan te vangen?.

Moeilijk te beantwoorden is de vraag, welke stelregels de Baby-
lonische schrijvers bij het vertalen van Sumerische termen in het
Akkadisch en omgekeerd hebben gevolgd. Met een merkwaardige
regelmaat wordt steeds namtagga met annu, Sebida daarentegen
met hitfu vertaald. In de termen zelf valt geen grond voor de
standvastigheid van dit gebruik te ontdekken. Het is ons niet
mogelijk, eenige innerlijke verwantschap tusschen namtagga en
annu eenerzijds, sebida en hittu anderzijds te constateeren. Waar-
schijnlijk berusten deze vaste vertalingen niet op het wezen van
de vergeleken termen, maar op oude traditie. Bepaalde gelijk-
stellingen golden blijkbaar van ouds; men week niet af van de
wellicht in de priesterschool van Nippur eenmaal en naar het
schijnt vrij willekeurig aangenomen vertaalgewoonten. De glos-
saria hadden om zoo te zeggen ,,canonisch’ gezag, waarvan niet
afgeweken werd.

Dit verschijnsel geeft ons te meer recht, om de Babylonisch-
Assyrische termen afzonderlijk te behandelen, en niet te veel

! Verg. hierboven, p. 47, 48.
? Verg. hierboven, p. 34 en 42,
% Verg. hierboven, p. 42 en 35.
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gewicht aan de respectieve Sumerische aequivalenten te hech-
ten. Het is dikwijls onmogelijk, het Sumerische en het Semieti-
sche element in de cultuur van Mesopotamié van elkander te
onderscheiden. Des te meer moet men zich hoeden, om, waar
door de taal een onderscheid vast staat, deze gegeven onder-
scheiding te verwaarloozen. Wij richten in deze studie onze
aandacht op de Babylonische gegevens en betrekken de Sume-
rische daar slechts in zooverre in, als ze dienen kunnen om de
Akkadische te verhelderen. Het is zeker waar, dat de Babyloni-
sche religie zeer veel van de Sumerische heeft overgenomen, doch
de erfenis bestaat vooral in godennamen en godenattributen, in
tempelordeningen en ceremonién, kortom in dingen, die aan den
buitenkant blijven. De geest, die dit alles in zich op nam, was
een Semietische, en bleef, bij alle receptiviteit, de eigen structuur
behouden. Overname is gewoonlijk een intellectueel proces; de
ziel wordt er weinig door geraakt. Bij ons onderzoek naar het
zondebesef hebben we vooral met de gevoelsmatige reacties te
doen, die door de overname van een aantal uiterlijke dingen niet
noemenswaardig beinvloed worden.

Mag men uit het feit, dat het Akkadisch meer termen voor
zonde bezit dan het Sumerisch opmaken, dat de Semietische
Babyloniér meer en dieper zondebesef had dan de Sumeriér?
Zoolang er geen andere gegevens zijn, die in de zelfde richting
wijzen, doet men goed, uit een dergelijk feit geen ver-reikende
conclusies te trekken. Een vergelijking met het Oude Testament
toont dit duidelijk aan. Ongetwijfeld heeft immers het Baby-
lonisch meer termen voor zonde dan het Hebreeuwsch, maar nie-
mand zal ontkennen, dat het zondebesef in Israél dieper ging dan
in Babylon. Met statisticken alleen kan men over deze vragen niet
beslissen.

Het groote aantal termen voor zonde in het Akkadisch is voor
een deel hierdoor te verklaren, dat het volk, waardoor deze ter-
men gebezigd werden, geen ethnologische eenheid was. Men moet
rekening houden met het feit, dat de achtereenvolgens het cul-
tuurland van Mesopotamié binnenstroomende Semietische volks-
massa’s elk hun eigen deel aan woordvormen en taalstammen aan
den algemeenen taalschat hebben toegevoegd. Na het bin-
nen dringen der Semieten in het Tweestroomenland onder de
dynastie van Akkad volgde de ,, Amorietische” volksverhuizing,
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die tot de opkomst van de eerste dynastie van Babel leidde. Nieu-
we bewegingen daarna waren weer die der Assyriérs van uit het
Noorden en der Chaldeeén van het Zuid-Oosten uit. Dien ten
gevolge is hetgeen wij ,,Babylonisch™ noemen een zeer samen-
gestelde en allerminst scherp omlijnde grootheid. Men heeft niet
alleen te rekenen met tallooze ontleeningen aan het Sumerisch,
doch evenzeer met vele verrijkingen uit den taalschat der West-
Semietische groepen. Al mag men aannemen, dat de later inge-
drongen volksgroepen de religieuze taal — die overal ter wereld
een veel conservatiever grootheid is dan b.v. de handelstaal —
niet wezenlijk hebben kunnen wijzigen, toch staat wel vast, dat
de periode van de eerste Babylonische dynastie ook op het ge-
bied van de religieuze taalvorming van grooten invloed is ge-
weest.

Het zou een aantrekkelijke onderneming zijn, te pogen de ver-
schillende termen voor zonde aan de achtereenvolgens binnen-
gedrongen volksgroepen toe te wijzen. De vaste grond, dien men
voor zulk een onderzoek noodig heeft, ontbreekt echter, doordat
de religieuze literatuur ondateerbaar is. De overgroote meerder-
heid van de ten onzen dienste staande teksten is overgeleverd in
den vorm van late copieén naar origineelen, welker datum niet
nauwkeurig aan te geven is. Het aantal eigennamen, waarin een
woord voor zonde voorkomt?, is te gering, dan dat men er ge-
volgtrekkingen uit zou kunnen afleiden. Opmerkeljjk is echter
dat namen, die een vorm van egé bevatten, in groote meerderheid
Assyrisch zijn?, terwijl in de verzameling van Nieuw-Babyloni-
sche namen door Tallqvist ? niet één naam, die met egd samenge-
steld is voorkomt. Het zou dus mogelijk kunnen wezen, dat de
beteekenis zondigen van egi uit het Assyrisch stamt. In de tek-
sten vindt dit vermoeden echter geen verderen steun .

Verondersteld mag worden, dat woorden met onduidelijke
etymologie, gelijk annu en $értu, uit een oudere taalperiode af-
komstig zijn dan die termen, waarvan de herkomst ons duidelijk
is, b.v. die van den stam k-I-l en egd. Nog ouder zijn natuurlijk

! Verg. beneden, p. 75.

* Zie GeMsER, Persoonsnamen, p. 170,

* K. L. TaLLqvist, Neubabylonisches Namenbuch zu den Geschiifts-
urkunden aus der Zeit des Samaffumukin bis Xerxes, Helsingfors 1905,

‘ 4l #gi in het Babylonisch Nieuwjaarsritueel (verg. boven p. 38)
bewijst den voor-Assyrischen oorsprong van de beteekenis zondigen.
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de termini, die met het Sumerisch in verband staan, als ikkibu
en asakku.

Met het voorbehoud, dat we hier met een hypothese te doen
hebben, die aan de gegevens der werkelijkheid niet voldoende
getoetst kan worden, waag ik het, de volgende reeks op te stel-
len:

Uit den vroeg-Sumerischen tijd stammen ikkibu en asaklu;
anzillu is daarvan de Semietische parallel.

De door den naam van Sargon van Akkad gekarakteriseerde
Semietische volksgroep bracht de woorden annu en &rtu mede,
wellicht ook den algemeen Semietischen taalstam h-¢-’; of de
afleidingen van dezen stam toentertijd reeds de beteekenissen
zondigen en zonde bezaten, is gezien het feit, dat deze beteeke-
nissen geen Semietisch gemeengoed zijn?, onzeker.

In den tijd van het opkomen der eerste Babylonische dynastie
werden eg# en de met kullulu, salii en $étu samenhangende ter-
men aan den algemeenen taalschat toegevoegd.

De latere, Assyrische en Chaldeeuwsche, bewegingen hebben
geen nieuwe termen meer toegevoegd. Ook op dit gebied, als op
zoo menig ander, is er sinds Hammurabi niets wezenlijks meer
aan het Babylonisch geestelijk bezit toegevoegd. De vaste
vormen waren gegeven; een afwijken daarvan werd niet geduld.
Het is de vraag of het ooit beproefd is. Babylon heeft geen pro-
feten gekend?. De zelfde termen werden uit den treure herhaald,
tot ze alle eigen beteekenis verloren hadden en geen fijnere
gevoelsnuances meer konden weergeven. Conventie beheerschte
alles.

Er was dus een overvioed van termen, maar niettemin groote
eenvormigheid. De rijkdom van den Babylonischen taalschat
is , kapitaal in de doode hand” geweest. De scheppende en ver-
nieuwende geest, het de overgeleverde woorden met nieuwen
gloed bezielend gemoed, ontbrak.

§ 2. De woordkeuze

In het voorafgaande hoofdstuk hadden we bij de bespreking
der verschillende termen afzonderlijk telkens de gelegenheid, erop

e ———

! Verg. boven, p. 35.
* Verg. boven, p. 9 e.v.
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te wijzen, dat in het overgroote deel van onze teksten de eigen
beteekenis der termini niet duidelijk uitkomt. De karakteristieke
gevoelswaarden, die oorspronkelijk met een bepaalden term ver-
bonden zijn geweest, zijn in den loop des tijds meer en meer afge-
sleten. Voor het bewustzijn van den Babyloniér uit den tijd na de
eerste dynastie van Babel schijnt er gewoonlijk weinig verschil
te hebben bestaan tusschen b.v. hittu en killatu. Men gebruikte
de verschillende woorden door elkaar. Menigmaal verbond men
zelfs een werkwoord van den eenen stam met een substantivam
van den anderen. Zoo vinden wij b.v. arni $a ukallilul, arni %a
ihtafu® enz. ®. In optellingen van mogelijke oorzaken,die een lijder
in den ellendigen toestand, waarin hjj zich thans bevindt, kunnen
hebben gebracht, vinden we allerlei termen naast elkander. Wel
verre van hierin een bewijs te zoeken, dat men onderscheid tus-
schen de zonden, door de respectieve termen aangeduid, placht te
maken, hebben we hier veeleer een voorbeeld in te zien van de
wijze, waarop de Babyloniér door een zinnelooze veelheid van
woorden zich verhooring trachtte te verzekeren 4.

Niettemin zijn er wel enkele vaste principes, die in bepaalde
gevallen op de woordkeuze invloed hebben uitgeoefend, aan te
wijzen. Sommige termen associeeren zich gaarne met elkander.
De vermelding van den eenen term schijnt ook den anderen, als
door een inwendigen band met den eersten verbonden, in de ge-
dachte te roepen. Zoo bestaat er b.v. tusschen ikkibu en anzillu
een zekere ,affiniteit’”, die wij ook tusschen anzillu en asaklku
opmerken ®. Deze drie termen zijn dus onderling nauw verbonden.
In Hoofdstuk IT hebben wij gezien, dat ze alle drie van huis uit
een taboe aanduiden. De onderlinge verwantschap werd blijkbaar
nu en dan nog genoeg gevoeld, om tot een bijzondere parallelie
dezer drie woorden te leiden.

Hetzelfde kan men opmerken omtrent de verhouding van
kullulu en $¢tu ®, twee woorden, die beiden van huis uit een zonde

1 Crate, Rel. Texts, I, pl. 14, r. 2,

2 durpu 11, 71.

® Hierop wijst ook EpeELkoort, Zondebesef, p. 54. Zijn voorbeelden
zijn echter niet allen even gelukkig gekozen.

¢ Zie b.v. durpu 111, 128 e.v.; VIII, 62 e.v.

& ikkibr en anzillu : ZimumERN, Busspsalmen, IV, obv. 32-35 en 46-47.
anzillu en asakku: zie de voorbeelden in Hoofdstuk 11, § 3.

¢ Zie de voorbeelden in Hoofdstuk 11, § 9.
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die uiting is van onverschilligheid op religieus-cultisch gebied
karakteriseeren. Het is te betreuren, dat wij omtrent het gebruik
van sil’atu in de beteekenis van zonde zoo weinig gegevens be-
zitten!. De kans is groot, dat wanneer meer teksten, waarin dit
woord voorkomt, aan den dag komen, dezelfde affiniteit als
tusschen woorden van fkullulu en &étu afgeleid ook tusschen
sil’atu en deze termen blijkt te bestaan.

Bestaat er ook affiniteit tusschen annu, hittu en egsq? Onge-
twijfeld komen deze drie woorden dikwijls paarsgewijs of allen
tezamen in de teksten voor. Het zijn echter de meest voor-
komende van alle termini voor zonde, zoodat uit het feit van hun
parallelie nog niet tot een onderlinge affiniteit geconcludeerd
mag worden.

Dit beginsel van de affiniteit, berustende op een gevoelsmatig
bewustzijn van de meer speciale beteekenis der gebruikte termen,
heeft op de woordkeuze invloed gehad. Het is echter maar één
van de factoren geweest, die de woordkeuze bepaalden, en lang
niet altijd de belangrijkste.

Een tweede principe is, dat woorden van denzelfden stam niet
gaarne in opeenvolging of parallelie worden gebruikt. Nimmer
vindt men naast elkaar b.v. hittu, hatitu en hititu ; killatu en kulultu ;
S§iftu en ¥étdtu. De eenige uitzondering op dezen regel is, dat op
één plaats annu en ennftu in parallelie voorkomen 2:

ina kibitika ennissu lippatir  aransu linnasih

»Op uw bevel worde zijn zonde ontbonden, zijn fout uitge-
rukt,”

Blijkbaar beschouwde men in den regel twee woorden van den
zelfden stam als te zeer aan elkander gelijk, dan dat men ze in
Parallelie kon gebruiken. Wel hield men van woordenrijkdom en
schrikte niet terug voor een ons zinneloos lijkende opeenhooping
Van synoniemen, maar men vermeed heét gebruik van woorden,
die men als identiek beschouwde. Daarmede is nog niet ge-
Zzegd, dat b.v. hitfu en hatitu oorspronkelijk volkomen gelijk van
beteekenis zijn geweest, leder afzonderlijk woord heeft in een
ltf_wande taal zijn eigen gevoelsnuance, maar deze nuanceeringen
Zn dikwijls zoo fijn, dat ze uiterst moeilijk onder woorden zijn te
B

' Zie Hoofdstuk II, § 8.
* IV r. 17, r. 57, geciteord nanr MORGENSTERN, Sin, p. 97,
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brengen, en in het verloop van de ontwikkeling van de taal vaak
onmerkbaar worden. Met zekerheid kan echter de vraag, of de
Babyloniér verschil voelde tusschen twee afleidingen van den
zelfden stam, niet beantwoord worden. Het vermijden van de
combinatie zou tot een ontkennend antwoord kunnen brengen,
ware het niet, dat dit verschijnsel ook door uiterlijke gronden be-
paald kan zijn. Er kunnen namelijk ook overwegingen van wel-
luidendheid aan ten grondslag liggen. Dit wordt waarschijnlijk
gemaakt door de uitzondering, die we hierboven vermeld heb-
ben, en waarin ennissu correspondeerde met arandu. Uiterlijk her-
inneren deze woorden in het geheel niet aan hun gemeenschappe-
lijken stam. Zij verschillen onderling zoo zeer van klank, dat ze
in parallelie gebruikt konden worden. Het vermijden van woor-
den van eenzelfden stam is dus niet op de innerlijke beteekenis,
doch op den uiterlijken klank gegrondvest.

Een derde principe berust op metrische overwegingen. In reli-
gieuze teksten speelt het rhytme steeds een groote roll. Aan
het uitspreken zelf van een tekst werd dikwijls groote macht toe-
gekend. Men hechtte daar magische waarde aan, zooals reeds de
aanduiding Siptu, bezwering, die aan vele psalmen en hymnen
voorafgaat, bewijst. Bij het voordragen van de gebeden kwam er
dus veel aan op de juiste intonaties; men moest er dus voor
waken, dat een verkeerd gekozen woord de harmonie van het
rhytme niet verstoorde. Ter verduidelijking laat ik hier enkele
voorbeelden van woordkeuze, die door het rhytme bepaald is,
volgen:

enitti lippatir kasiti lirmi*®

annmi of arni zouden hier het metrum bedorven hebben, want
de parallelie vraagt een woord, welks rhytme gelijk is aan dat
van kasiti.

hitdtisu liptasis  killdtidu limmedd®
Een vorm als hitdéu zou als parallel van killdtidu onmuzikaal
geweest zijn.

! Verg. Osnink, Godsdienst, p. 173.
* KAR, 42, rev. 28; verg. Eperuing, Quellen, II, p. 25 r. 28,
3 KAR, 67, rev. 27.
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$a damkat ramdnué  an(a) ili kulultum?
killatu, dat het accent op de eerste lettergreep heeft, ware hier
onmogelijk.

Het metrisch principe wordt doorkruist door het door EngroLy
ontdekte ,,Wortfolgeprinzip”, dat inhoudt, dat bij een reeks
woorden van ongeveer gelijke beteekenis het woord, dat het
,,lichtste” in quantiteit is, aan het ,,zwaardere” voorafgaat, ook
als beide woorden door een of meer woorden van andere be-
teekenis van elkander gescheiden zijn 2.

Als vaak voorkomende reeks van termen, die zonde beteeke-
nen, noemt EHELOLF3: arnu §értu killatu hititu®. Soms ontbreekt
echter in de door EneroLr genoemde reeks het, naar wij later
zullen zien®, ook overigens een aparte plaats innemende $értu®,
Een werkwoorden-reeks, die aan het Wortfolgeprinzip voldoet is
ook: égil ahti esétu ukallilu?. Merkwaardig is, dat als alleen de
laatste twee woorden van de door EneroLy aangehaalde reeks
gebruikt worden, men niet, zooals men verwachten zou, de
volgorde killatu hititu vindt, doch omgekeerd hifitu killatu®,
Voor dit verschijnsel weet ik geen verklaring. Mogelijk is, dat
de reeks ami hitti 4 killati® er invloed op uitgeoefend heeft, maar
bevredigend is deze oplossing toch niet.

Het voorafgaande samenvattende komen we tot de slotsom,
dat van de vier principes, die op de woordkeuze invloed hebben
gehad, er drie van uiterlijken aard zijn geweest. Klank, rhytme en
quantiteit beslisten gewoonlijk over de keuze van een woord.
Slechts in het beginsel der affiniteit zien we nog een rest van
begrip voor de nuanceeringen van het zondebesef, waarvan de

Verschillende termen de veelal niet begrepen monumenten zijn.
——

Y ludlul bél niméki 11, obv., 34.
' EmrvoLr, Wortfolgeprinzip, p. 3.
¥ BEnrvovr, Wortfolgeprinzip, p. 12 & 39.
Zoo b.v. durpu V, 68, 78, 88, enz.
Zie hieronder, p. 86.
KAR 39, rov. 18; Kina, Magic, nr. 50, r. 17, 18.
KAR 23 oby. 23.
o Surpu 111, 130; 1V 35.
SomoLLmeyer, Samad, nr. 28 rev. 10.

= 2 &
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§ 3. Het voorkomen in tekstgroepen

Zooals in de inleiding van deze studie uiteen is gezet?!, moesten
we bij ons onderzoek naar de beteekenis der verschillende termen
uitgaan van de gegevens, die de religieuze literatuur ons biedt.
Daar toch vinden we het woord zonde, zooals van zelf spreekt,
het meest gebruikt, en, wat nog belangrijker is, daar vinden we
het in zijn eigenlijke sfeer, de religieuze. Men vindt de woorden,
die wij met ons woord zonde vertalen, echter ook elders dan in de
strict-religieuze teksten. Gezien het karakter van de Babylo-
nisch-Assyrische cultuur in het algemeen, en van de letterkunde
in het bijzonder, is dat zeer goed te begrijpen. De religie omvatte
in Babylon het geheele leven en trachtte ieder levensterrein met
haar invloed te doordringen. In het bijzonder was al wat met
de schrijfkunst in verband stond nauw met den godsdienst ver-
bonden. De schrijfkunst was een goddelijke kunst, door Nebo aan
zijn gunstelingen verleend?, en aan de tempelscholen door de
priesters met vlijt beoefend. Het is dan ook niet te verwonderen,
dat men schier op ieder gebied der Babylonische cultuur den in-
vloed van elementen uit de priesterlijjke wereldbeschouwing kan
ontdekken, en men dus ook de woorden, die wij in de godsdien-
stige literatuur met zonde plegen te vertalen aantreft in een
omgeving, waar ze krachtens hun specifiek-religieuze beteekenis
eigenlijk niet thuis hooren.

Gewoonlijk hebben ze echter in die omgeving een goed stuk
van hun eigenlijke beteekenis, zonde, verloren. Zeer zelden vindt
men ze in zulk verband, dat ons woord zonde nog als vertaling
passen zou. Wij willen dit achtereenvolgens op het terrein der
juridische en dat der historisch-politieke teksten aanwijzen.

Vrij vaak vindt men de woorden annu, hitfu en §értu in de juri-
dische literatuur vermeld3. Merkwaardig genoeg beteekenen
deze woorden daar echter nimmer, zoo als men naar analogie van
het religieuze spraakgebruik verwachten zou, een daad, die

1 Zie boven p. 12.

* Daarvan getuigt het onderschrift van de tabletten uit de bibliotheek
van Assurbanipal (verg. STRECK, Assurbanipal, I1, p. 354-373).

* De vindplaatsen zijn opgegeven bij de bespreking der termen afzon-
derlijk, zie boven respectievelijk p. 31, 40 en 52.
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verboden is, een misdaad, maar steeds het gevolg ervan, namelijk
de door den delinquent te betalen schuld (zoo annw en hittu)
of wel de hem opgelegde straf (zoo alle drie de woorden). De be-
teekenis ,,te betalen schuld” is primair, vergeleken bij die van
straf. Het strafrecht in het algemeen behoort immers in de Se-
mietische wereld tot een lateren trap van ontwikkeling dan het
.,burgerlijk recht’’, daar het eerste van de staatsidee af hankelijk
is, het tweede echter op overoude gewoonte berust.

Wanneer de genoemde termini in juridische teksten gebruikt
worden, wordt derhalve niet in de eerste plaats op het misdadige,
laat staan dan op het opzettelijke, van de door een mensch ge-
pleegde daad de nadruk gelegd, maar alle aandacht op het nood-
lottige gevolg geconcentreerd. Naar gezindheid, naar schuld in
den zin van verantwoordelijkheid, wordt niet gevraagd. Er
wordt enkel vastgesteld, hoe groot de schade is, die door den be-
nadeelde of later door de maatschappij in het algemeen op-
geloopen is; de wijze, waarop die schade vergoed zal worden,
wordt aangewezen. Deze opvatting, dat straf vergoeding is voor
schuld, die gemaakt, schade, die toegebracht is, heeft niet nage-
laten ook op het religieuze leven invloed uit te oefenen. De ge-
dachte van de opvoedende kracht van het lijden, zooals we die in
Israél vinden, ontbreekt in Babel, waar men zich het leed niet
anders dan als ,,schadevergoeding”, door een beleedigd en ver-
toornd god opgelegd, denken kon.

Nergens wordt in de juridische literatuur door het gebruik van
termini voor zonde de gedachte, dat overtreding van de staatswet
tevens zonde was, gesuggereerd. Wel staat de wet onder de god-
delijke sanctie, wel zijn de goden de eigenlijke wetgevers, maar
men mag betwijfelen, of deze voorstellingen, dateerende uit een
tijd toen het recht enkel op gewoonte rustte en nog niet door een
Staatsmacht gehandhaafd werd, in historischen tijd meer dan
een zinledige formule zijn geweest, iets als bij ons het koning-
schap | bij de gratie Gods”. Het bas-relief aan den top van de
zuil, waarop de wetten van Hammurabi zijn gegrift, laat ons
Zien, hoe de koning van Sama#, den rechter onder de goden,
Ziin wetten heeft gekregen. De epiloog spreekt dit ook wit:
uHammura.bi, koning des rechts, wien Samad rechtsinzettingen

Schonk, ben ik 1. Maar in het corpus der wetten zelf ontbreekt
--h-—“———_

' CH rev. XXV, 05-08.



68

religieuze motiveering der afzonderlijke bepalingen geheel. Het
godsdienstig oordeel, dat een afkeurenswaardige daad tot zonde
stempelt, zoekt men er tevergeefs. De codex van Hammurabi
geeft een verzameling regels uit het burgerlijk recht, waaronder
ook het strafrecht begrepen wordt, maar geen ethische normen,
laat staan dan een religieuze ethiek. Wat de religie van den
Babyloniér eischte, kan men niet uit de wet van Hammurabi
aflezen, want daarin worden wel misdaden en overtredingen be-
handeld, maar geen zonden. Het begrip zonde komt er niet in
voor. Hetzelfde geldt van de overige tot ons gekomen Babylo-
nisch-Assyrische wetsverzamelingen.

Wij hadden reeds verschillende malen de gelegenheid, te con-
stateeren, dat in de historisch-politieke teksten allerlei woorden,
die wij als termen voor zonde in de religieuze literatuur hebben
leeren kennen, in de beteekenis van opstand, verzet, voorkomen.
Dat geldt van anzillu', annu?, de woorden van den stam h-t-’3,
killatu 4, $tu’, misschien ook van ikkibu® en sulld?. Zij worden
dan steeds als aanduiding van de daden van de tegenstanders der
Assyrische koningen gebezigd, en wel in het bijzonder, wanneer
het verzet tegen de expansie-politiek van Assyrié als opstand kon
worden voorgesteld. Men heeft vroeger hieruit wel willen opma-
ken, dat de grondgedachte der Babylonische voorstelling van
zonde voor alle andere dingen het begrip opstand in zich sloot 8,
Dit is echter een onhoudbare gevolgtrekking. De historische
teksten gebruiken in dit verband het woord voor zonde om
zoodoende het doemwaardige van den desbetreffenden opstand
duidelijk te maken. Door dit woordgebruik wordt de opstand
gequalificeerd als een alleszins onverdedigbaar pogen, en de maat-
regelen des Konings vinden dan in de religie hun rechtvaardiging.

De grondslag van dit gebruik kan gezocht worden in de voor-
stelling van de goddelijke afkomst en waardigheid der koningen.
De koning, zoo moet men dan aannemen, was in wezen een god.

1 Zie boven, p. 23.
32.
41.
47.
. B0,
. 20.
T . 49,
Zoo Henx, Siinde, p. 11; DrormE, Religion, p. 232.
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Wie tegen hem streed, streed tegen een god, verzette zich tegen
diens wil en geboden, en bedreef derhalve zonde!. Opmerkelijk is
echter, dat de gelijkstelling opstand = zonde in de annalen der
Assyrische koningen wordt gevonden, en juist de Assyrische
heerschers de krasse vergoddelijking, die we inderdaad bij som-
mige koningen uit oudere tijdperken aantreffen, nimmer geusur-
peerd hebben.

Daarom is het wellicht gewenscht, een andere verklaring voor
dit verschijnsel te zoeken. Het zondige van een opstand zag men
naar het schijnt vooral in het verbreken van den eed van onder-
werping en trouw, die de Assyrische koningen plachten af te
nemen. Assurbanipal verklaart van de Egyptische vorsten?:
ina adiia ihtd 14 igsuru mdmit ildni rabiti, ,ze zondigden tegen
den eed jegens mij en hielden den vloek (= eed) der groote goden
niet.”” Uit dit optreden verklaart hij hun nederlaag®: ,,de vloek
(mdmit) van Assur, den koning der goden, bereikte hen, daar ze
gezondigd hadden tegen de eeden (adi) der groote goden.” Op-
merkelijk is, dat van Tarku, den koning van Egypte en Aethiopié
en den eigenlijken tegenstander van Assurbanipal in Egypte, niet
één keer gezegd wordt, dat hij ,,zondigde™”. Deze had namelijk
geen eed van onderwerping aan Assurbanipal of diens voorganger
Esarhaddon gezworen, doch zich naar het Zuiden, waar hij voor
de Assyrische legers onbereikbaar was, teruggetrokken. Eerst
waar een eed gezworen was, kon verzet als zonde worden gekarak-
teriseerd 4,

Op de zonde van de eedsverbreking volgt de vloek of ban
(mdmit), die men bij het zweren van den eed bij voorbaat, voor
het geval van trouwbreuk, reeds over zich had ingeroepen, en die
den meineedige in het verderf stort. Hierin lag een beginsel voor
een eenigermate religieuze geschiedbeschouwing, doch tot een
groote, de lotgevallen der volkeren van uit één gezichtspunt
samenvattende conceptie gelijk we di¢ in het Oude Testament bij
de Deuteronomistische school vinden, is dit beginsel in de Baby-

lonisch-Aasyrische literatuur nergens ontwikkeld. Niettemin
-__—__"——_-.

! Zoo Eperxoonrt, Zondebesef, p. 55.

! Brreok, Assurbanipal, I1, p. 12, r. 118-119.

" Tap, r 132-133

' Zio ook KB II p. 144, r. 17; en verg. J. Jeurrro, Die peinliche
?;lil;fan im Kriogs- und Rechtswesen der Babylonier und Assyrer, Breslau
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worden we even aan het Oude Testament herinnerd, als we Assur-
banipal hooren vertellen!: ,,De inwoners van Aribi vroegen, de
een den ander, onderling: ,,Waarom is het land Aribi met dit
kwaad aldus bejegend ?”’ ,,Omdat wij de groote eeden (adi) van
Assur (den god) niet gehouden, en tegen de goedheid van Assur-
banipal, den koning dien Ellil liefheeft, gezondigd hebben.”

Binnen het kader van wat men gewoon is de religieuze litera-
tuur te noemen zijn de meest verschillende genres vereenigd.
Een ordening naar onze vaste principes is onmogelijk, daar
eenerzijds de genres in elkander overvloeien — een loflied kan
overgaan in een klaagzang en aan het slot, blijkens het onder-
schrift, zich als een bezwering ontpoppen — en anderzijds binnen
één genre, b.v. het epische, naar den geest zeer verschillende voort-
brengselen te vinden zijn. Zoo rekent men b.v. zoowel het enima
éli%, het tekstboek voor een tempelfeest, als het tot de schoone
literatuur met philosophischen achtergrond behoorende Gilgames
epos tot het epische genre. Over ,,tekstgroepen’ binnen het groote
verband der religieuze literatuur kan men dus niet dan met een
zeker voorbehoud spreken. Dit voorbehoud moet ons behoeden
tegen het trekken van te ver reikende conclusies uit de thans te
bespreken feiten betrekkelijk de verbreiding der termini voor
zonde binnen de verschillende groepen dezer literatuur.

In de epische letterkunde komen vrijwel geen woorden voor
zonde voor. In endima élis b.v. vindt men, afgezien van de in
Hoofdstuk II geciteerde plaats?, waar annu en egd niet de be-
teekenis van zonde hebben, als termini voor zonde enkel annu
en killatu elk eenmaal, en wel in de slothymne, die qua talis niet
tot de epische teksten is te rekenen. In het Gilgame§-epos vindt
men eenmaal hitu en killatu®. Van de overige epische fragmenten
geldt hetzelfde als we in deze twee uitvoerigste der verhalende
dichtwerken der Babyloniérs opmerkten: woorden voor zonde
treffen we er vrijwel in het geheel niet aan. Het is al veel, als in
de Ira-mythe driemaal een vorm vandenstam j-f-" voorkomt *.
Een alles beheerschend of ook maar een belangrijk motief is de
zonde in geen van deze verhalen. Een zekere rol speelt het zonde-

' T.a.p., p. 78, r. 70-73. Vergelijk plaatsen als Jor. 22 : 8§, 9.
* Zie boven, p. 27.

¥ XTI, 180,

¢ EBELING, Era, p. 30, r. 25, 26; p. 32, r. 6.
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motief slechts in de helaas slechts fragmentarisch bewaard ge-
bleven mythe van Etana, waarin de misdaad van den adelaar
tegenover de slang als zonde wordt bestempeld!. Dat hangt
waarschijnlijk samen met de omstandigheid, dat we met deze
mythe in de sfeer van Sama$, den rechtergod, verkeeren. Of
het mislukken van Etana’s hemelvaart een gevolg van de zonde
van den vogel, die hem opwaarts voeren wil, moet heeten, blijkt
uit den tekst niet.

Evenmin als in de historische literatuur was derhalve in de
epiek zonde een ,,Leitmotiv’’. Dit is te opmerkelijker, omdat in
de mythen toch wel eenige leidende gedachten op te merken zijn.
De voorstelling, dat de mensch, misleid door een god, zich het
eeuwige leven laat ontglippen, beheerscht b.v. de mythe van
Adapa?. Dat zonde een dergelijk ,,Leitmotiv’’ kon wezen, werd
blijkbaar niet bedacht. Ook tot den Babyloniér had Anselmus
zijn onsterfelijk ,,nondum considerasti quanti ponderis sit pec-
catum’ kunnen spreken. Dat op ,,den bodem aller vragen™ , der
wereld zondeschuld” ligt, beseften de dichters, die in de epen naar
een oplossing van de hen martelende vraag: waarom moet de
mensch sterven?? zochten, niet. Zij zagen zonde niet als het
centrale feit van het mensch-zijn.

Rijkeren oogst biedt de lyriek, met name de klaagzangen. Hier
geldt het echter te onderscheiden tusschen de met het Sume-
rische woord irfemma aangeduide liederen en de zoogenaamde
s;boetepsalmen’’ (irfahunga). De irdemma-zangen waren tempel-
liturgieén, gebruikt bij den openbaren eeredienst. De boetepsal-
men daarentegen zijn geschreven voor aparte personen. Het ge-
bruik van een boetepsalm met de daarbij behoorende riten was
een particuliere zaak. Het schouwtooneel van een irdemma was
de tempel, dat van een boetepsalm het ,,reinigingshuis™ (bit
rimki) 4. Het is opvallend, dat, terwijl de boetepsalmen onze rijk-
ste bron voor termen voor zonde vormen, de verzamelingen van

irfemma’s die woorden haast niet kennen®. Dat kan geen toeval
--_-__"_——_-

' Zie boven, p. 23.

* Verg. Onmink, Paradijsverhaal, p. 99-103.

* Onnink, Paradijsverhaal, p. 148.

* Do term ,,reinigingshuis’’ ontleen ik aan het hedendaagsch spraak-
Bebruik der Joden, die, zooals men weet, een met dien naam betitelde
lokaliteit bij hun begraafplaatsen hebben.

* Zie b.v. Laxapox, Psalms.
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zijn. Blijkbaar kon de Babyloniér, die in zijn eigen particuliere
leven zoo dikwijls zich voor het feit, een zonde begaan te hebben,
zag geplaatst, zich niet voorstellen, dat ook een geheele gemeen-
schap, een volk, althans zijn volk, aan een zonde schuldig kon
wezen. Aanduidingen van een collectief zondebewustzijn vinden
we in de Babylonische literatuur nergens. Wel wijst men gaarne
op het ervaringsfeit, dat alle menschen zondigen!, maar wil
daarmee betoogen, dat men zelf geen uitzonderingsgeval is en
dus ook niet zulk een uitzonderlijk zware straf verdient. Van een
gezamenlijk in de schuld treden, zooals men dat bjj een werkelijk
collectief zonde-bewustzijn mag verwachten, is bijj den Babyloniér
geen sprake. Integendeel, door op de algemeenheid van de zonde
te wijzen, trachtte men de schuld van zich zelven af te schuiven.
Van solidariteit in de verantwoordelijkheid voor het menschenlot
is niet het minste spoor aan te wijzen.

Ten aanzien van de bezweringen valt op te merken, dat naar
mate in een serie meer sprake is van demonen en andere booze
machten, de zonde minder vaak vermeld wordt. Series als utukki
limnditi kennen ternauwernood een enkel woord voor zonde. De
nood, die den priester zijn toevlucht tot de in dergelijke series
verzamelde bezweringen deed nemen, was voor het bewustzijn
van den priester en den lijder een gevolg van de verderfbrengende
macht der booze geesten. Zonde speelde daar hoegenaamd geen
rol bij. Slechts een heel enkele keer vindt men de voorstelling, dat
de zondaar meer dan andere menschen aan den invloed van de
demonen blootgesteld is2. Een systeem is van deze gedachte niet
gemaakt; ware dit wel het geval, dan zouden we er de sporen
van moeten vinden in de riten. Deze bewegen zich echter voorna-
melijk in de richting van exorcismen.

Het ,,Gebedenboek van Assurbanipal”, de verzameling van
nis kdti genoemde bezweringen, is veel rijker aan termen voor
zonde. Dat hoeft geen verwondering te wekken. Vele gedeelten
van de in deze serie bijeengebrachte teksten zijn oorspronkelijk
hymnen en boetepsalmen geweest, en eerst later door een onder-
schrift tot bezweringen gemaakt. Men mag deze teksten dan ook
niet zonder meer magisch noemen, al werden ze ook later officieel

! B.v. Kixa, Magic, nr. 11, obv. 10; ZimMeRN, Busspsalmen, IV,
rov. 30-34; enz.
2 Tuompsoxn, Devils, p. 64, r. 5 (= ti'u I1X, 5).
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tot magische teksten gestempeld.

Opmerkelijk is ten opzichte van de termini voor zonde het
verschil tusschen de series $urpu en maklii. De namen dezer beide
series beteekenen hetzelfde: ,,verbranding”. Bij de met deze
teksten verbonden riten speelde het vuur een groote rol. Over de
geheele wereld kent men aan het vuur demonenafwerende en
reinigende kracht toe!. Maar terwijl in Surpu tallooze malen een ,
woord voor zonde voorkomt, vindt men in de verzameling makld
op een geheel van ongeveer 1200 regels de woorden annu en $ériu
elk twee maal, ennitu één keer gebruikt. Andere woorden of aan-
duidingen ontbreken geheel. In makli is alle aandacht gevestigd
op de verderfelijke werkzaamheid van booze toovenaars en
heksen. Aan zonde denkt men er, anders dan in Surpu, niet.
Binnen het kader van furpu zelf valt iets dergelijks op te merken.
Men vindt nl. de termen en aanduidingen voor zonde vooral in
de tweede en derde tablet. In de 2de staat de zonde werkelijk
in het middelpunt van de aandacht. In de derde tablet wordt
over den ban (mdmit) gesproken, die het gevolg van zonde, maar
ook van andere zaken kan zijn. In overeenstemming daarmede
worden de woorden voor zonde in de derde tablet vrij vaak
gebezigd., De laatste afdeelingen, waarin ziekte, ,,booze vloek™
en demonen ter sprake komen, zijn arm aan termen voor zonde.

Uit dit alles blijkt, dat men in Babylon, hoezeer men ook om
de gelijke uitwerking ziekte, vloek, heksenpraktijken, demonen
e.d. met zonde op een lijn stelde in het practisch verband der
verlossingsriten, toch wel degelijk onderscheid tusschen zonde en
die andere grootheden maakte. Het gaat niet aan, te beweren,
dat voor de Babyloniérs ziekte en zonde hetzelfde was®. De ge-
volgen waren voor hem hetzelfde, en daar zijn therapie er op uit
was, die gevolgen weg te nemen, werden ter verlossing uit de
ellende dezelfde riten gebruikt. Het woordgebruik wijst echter
uit, dat hij wel degelijk wist waar hij van zonde, en waar hij van
ziekte spreken moest. De lange optellingen van allerhand oor-
zaken, die hem in het lijden gestort konden hebben, dienden juist
om uit te maken, wat in een speciaal geval de ware oorzaak was,
e ————

! Zie Onming, Godsdienst, p. 58-61.

* Dat doen b.v. MORGENSTERN, Sin, p. 82 e.e.; Curtiss, Primitive
Semitic Religion to-day, London, 1902, Hoofdstuk X ; een weerlegging bij
Evsikoonrt, Zondebesef, p. 91-93.
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een zonde, of iets anders, en in het geval er achter zijn lijden een
zonde school, welke zonde er dan aan schuldig was. Het is niet
bekend, volgens welke regels uitgemaakt werd, wat nu eigenlijk
de reden van de ellende was. Misschien kan een gebruik uit
Polynesié hierop licht werpen. De mensch, die vermoedt, dat hij
het voorwerp van booze werkingen is, wordt door den priester
naar een plaats met heilig water gevoerd . De priester noemt dan
in zijn tooverspreuk allerlei demonen en toovenaars bij name,
somt ook verschillende manieren, waarop een taboe geschonden
zou kunnen wezen, op, en bij welke van de vermelde oorzaken de
patient nu niest of gaapt of benauwd wordt of sterft, bij die oor-
zaak houdt men zich in de verdere behandeling, die gewoonlijk
in waterbesprengingen en magische spreuken bestaat 2. Een derge-
lijke handelwijze heeft men wellicht in Babylon ook toegepast.
In het vorige hoofdstuk citeerden we echter een brief, waaruit
blijkt, dat de vraag naar de oorzaak van de een of andere zwarig-
heid ook schriftelijk beantwoord, en dus ook tijdens de afwezig-
heid van den gekwelde kon beslist worden®. Misschien nam dan
een ander de rol van den eigenlijken lijder over.

Het is opmerkelijk, hoe weinig verschil het voor den inhoud der
teksten uitmaakt, aan welken god de beden gericht zijn. In de
hymnen zien we, vooral bij de beschrijving van de eigenschappen
der toegesproken godheid, nog wel eenig onderscheid, al worden
ook daar vaak de eigenschappen van den eenen god op den ande-
ren overgedragen. Zoodra de dichter overgaat tot de schildering
van zijn eigen toestand en in verband daarmede met zijn bede
naar voren komt, maakt het hoegenaamd niets uit, tot welken god
hij zich richt. Alle goden zijn als het noodig is op hun beurt barm-
hartig en genadig, in staat om de begane zonden te vergeven en
te vergeten en den lijder ,,in trouwe aan te zien”. Juist in deze
dingen komt uit, dat het wezenlijke van de Babylonische religie
niet in de opsomming van de namen en attributen der goden ge-
zocht moet worden. Als het erop aan komt, spreekt de Babyloniér
over alle goden gelijk. Het is mij niet gelukt, om een nauwer

! Verg. in Babel het bit rimki.
® Archiv fiir Religionswissenschaft, 1907, p. 654 (W. Foy).
¥ Zie boven, p. 40.
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verband tusschen bepaalde termini voor zonde en bepaalde goden
op te speuren. Het eenige, wat men in die richting zou kunnen
noemen, is dat het woord zalpu en het daarmede samenhangende
zaliptu uitsluitend in teksten uit den Samas-cultus voorkomt.
We hebben echter gezien, dat deze woorden respectievelijk on-
rechtvaardig en onrechtvaardigheid beteekenen, en geen termini
voor zondig en zonde mogen heeten .

Ten slotte volge hier nog een enkel woord over termen voor
zonde in de eigennamen 2. Het aantal namen, dat met een term
voor zonde of zondigen is samengesteld, is niet bijzonder groot.
Men vindt er, die een belijdenis behelzen, b.v. égdi-ana-ili, ik
heb tegen den god gezondigd”. Talrijker zijn de vragen als:
minu-ahti, ,,wat heb ik gezondigd?”’ en minu-egita, ,,wat is mijn
zonde 2’ Ook vindt men betuigingen, die op citaten uit de boete-
psalmen gelijken: arni-alidi, ,,ik ken mijn zonde niet”’. Daarnaast
treffen we een waarschuwing aan: ld-tégi-ana-istar, ,,zondig niet
tegen Istar!”

In zekeren zin is het nog verwonderlijk, dat een twaalftal na-
men, waarvan verscheidene met varianten, zijn aan te wijzen,
waarin zonde of zondigen een bestanddeel is. A priori zouden we
meenen, dat zulk soort namen in het geheel niet bestond, daar
men toch wel bevreesd zou moeten wezen, dat zulk een naam, een
omen van de slechtste soort, zijn drager enkel schade zou kunnen
brengen. In dit opzicht zijn de Babyloniérs dan toch niet zoo
»»bijgeloovig”’ geweest als wij zouden vermoeden. Aan den ande-
ren kant moet echter vermeld worden, dat in eigennamen alleen
arnu, egii, hatd en hunne afleidingen gebruikt worden. Woorden
als ikkibu, anzillu, killatw e.d. hadden blijkbaar een te fatalen
klank, Verhoudingsgewijs gerekend komt egi in de eigennamen
veelyuldig voor. Het duidt, zooals we gezien hebben 3, een lichte
nalatigheid aan, waarover men zich niet bijzonder groote zorgen
behoefde te maken. Zulk een woord kon in een naam weinig
kwaad.

' Zio boven, p. 5b.
* Do gegovens voor de eigennamen zijn ontleend aan GEMSER, Per-

soonsnamen, p. 170, 171.
' Zie boven, p. 44.



HOOFDSTUK 1V

HET BABYLONISCH ZONDEBESEF NAAR
DE GEGEVENS, DIE DE TERMEN
VERSCHAFFEN

§ 1. Inleiding

Over zonde spreken de Babylonische teksten slechts inciden-
teel. Een theorie over het wezen der zonde zoekt men in de
spijkerschriftliteratuur tevergeefs. Het is een eigenaardige
karaktertrek van den Babyloniér, dat hij gaarne zoo veel moge-
lijk verschijnselen, die met elkander op de een of andere wijze in
verband staan, in lange lijsten registreert, maar niet bij machte is,
om de eenheid in de verscheidenheid te grijpen. Hij compileert
feiten, maar geeft geen systeem. In de omenteksten b.v. worden
tallooze gevallen, die zich bij de leverschouw kunnen voordoen,
opgesteld en van een verklaring voorzien; nimmer heeft men er
echter naar het schijnt aan gedacht, om uit de groote menigte
van gegevens enkele principes af te lezen en de toepassing daar-
van, ook op nieuwe gevallen, aan de wijsheid van den bdrd over
te laten. Evenzoo bemoeit men zich in de tot ons gekomen
teksten, hoezeer men zijn best doet om alle termen voor zonde
op te noemen, nooit met de vraag, wat nu eigenlijk het wezen
van de zonde uitmaakt.

De Babylonische religieuze literatuur is van zuiver practischen
aard. Men had geen belangstelling voor een kennis, waarvan men
geen zichtbaar resultaat verwachten kon. De hymnen en gebe-
den, die de voornaamste bron voor onze kennis van het Baby-
lonisch zondebesef zijn, zijn geen beschouwingen over de verhou-
ding tusschen goden en menschen, maar pogingen van den
mensch, om op de godheid invloed uit te oefenen. Ze hebben niet
tot doel, ons in te lichten over de religieuze overtuigingen van den
auteur, maar worden gebruikt om de godheid te bewegen tot in-
grijpen in het beklagenswaardig lot van den bidder. Wanneer in
een tekst de eigenschappen van een god worden geschilderd, dan
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geschiedt dit met een zeer speciale bedoeling: men wil den god
door vleierij tegenover de straks volgende bede in gunstige stem-
ming brengen, of hem aan vroeger door hem verrichte daden, die
met de thans van hem gevraagde overeenkomst bezitten, herin-
neren. Men zegt als het ware tot den god, dat een daad als de
gevraagde in zijn lijn ligt, en hij het aan zijn verleden en wezen
verplicht is, om de bede van den smeekeling te verhooren. Ook de
pathetische schilderingen van de ellende, waarin de boeteling is
verzonken, hebben een concreet doel: hij iser op uit om zoodoende
het medelijden van de godheid op te wekken. In de teekening van
de zonde en haar gevolgen hebben we dus te doen met beschrij-
vingen, waarin een concreet, practisch doel wordt nagestreefd.

Van een zondeleer der Babyloniérs kan men dus niet spreken.
Een dogmatiek in den zin van een samenhangende beschrijving
van de in een bepaalde religieuze omgeving geldende overtui-
gingen heeft Babylon niet geleverd. De onsystematische, con-
creet-practische geestesrichting bracht mede, dat aan het op-
stellen van een locus de peccato, waarin de kenmerkende eigen-
schappen van zonde in het algemeen en van de door de afzonder-
lijke termen aangeduide aparte groepen werden besproken, nim-
mer is gedacht. Dat wil echter nog niet zeggen, dat wij daarom
ook moeten afzien van een beschrijving van het Babylonische
zondebesef. Ook al heeft de Babyloniér den samenhang zijner
gedachten niet onder woorden gebracht, toch mag men aan-
nemen, dat achter de door hem gebezigde woorden wel degelijk,
hoewel hemzelf waarschijnlijk onbewust gebleven, samen-
hangende gedachten — of nog liever gevoelscomplexen —— aan-
wezig waren. Zonder dat hij het zelf zoo bedoeld heeft, ver-
raden zijn woorden toch een zekere instelling tegenover God en
wereld.

Deze instelling willen wij op het gebied van de zonde aanduiden
met het woord zondebesef, Dit woord valt in dit verband te
verkiezen boven zondebewustzijn. Een besef is minder gere-
flecteerd, kan duistere, niet doordachte inhouden bevatten, ter-
wijl een bewustzijn, zooals het woord al aangeeft, een veel sterker
intellectueel moment omspant. Wij spreken bij de Babyloniérs
van een besef en bedoelen daarmede een gevoelscomplex, dat
onmiddellijk reageert, zonder door het abstracte denken gecontro-
leerd te worden. Zulk een complex mist, al is het niet op logische
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gronden opgebouwd, niettemin geenszins een zekere structuur.
Integendeel, juist omdat het buiten de verstandelijke werkzaam-
heid omgaat, blijft het gespaard voor de sophismen, die het ge-
vaar van alle theologie zijn en onderworpen aan de in de natuur
van den mensch, zonder dat hij daar iets aan af of toe kan doen,
gegeven wetten.

§ 2. Groepeering der termen ; bespreking der groepen

Wij hadden reeds in Hoofdstuk ITT § 2 de gelegenheid, er op te
wijzen, dat er tusschen sommige termen een zekere affiniteit be-
staat, die terug gaat op een overeenkomst in beteekenis. Inder-
daad is het mogelijk, de door ons in Hoofdstuk II gevonden en
besproken termen in eenige groepen samen te vatten. De door ons
gevonden beteekenissen vormen daarbij het inwendig, de even-
tueele affiniteit het uitwendig criterium. Wanneer we aldus de
termen voor zonde en zondigen bijeenvoegen, kunnen we drie
groepen samenstellen, die we achtereenvolgens zullen bespreken.

A. Tot de taboe-groep moeten gerekend worden: ikkibu,
anzillu en asakku. Het is bekend, dat de door dit woord aan-
geduide voorstellingen en gebruiken over de geheele wereld
voorkomen en ook in verder ontwikkelde religies zich, zij het
gedeeltelijk en vermomd, blijven handhaven. De taboe voorstel-
ling is inhaerent aan de menschelijke natuur!. Dat wordt duide-
lijk, als we ons indachtig maken, wat taboe eigenlijk is, nl. de
gevaarlijke kant van het heilige ®. Door taboe wordt het gewone,
alledaagsche en het bijzondere, andere van elkaar gescheiden.
Wat taboe is, is voor gewone menschen verboden, ongenaakbaar.
Het terrein van het taboe omvat twee soorten van ongenaak-
baarheden, het heilige en het onreine3. Die dubbele beteekenis
van het taboe, ,,bovengewoon’ en »»benedengewoon”’, komt ook
in de taal tot uitdrukking: sacer is zoowel heilig als vervloekt 4.
Dat tweevoudig karakter vinden we in ikkibu terug. Het nega-

! Verg. SopErsLOM, Das Werden des Gottesglaubens, Leipzig, 1016,
p. 210: Ich glaube nicht, dass der Tabubegriff in seinem Kern geschwun-
den ist, wenn auch die Formen bis zur Unkenntlichkeit wechseln.

* OBBINK, Godsdienst, p. 36.

' T.z.p., p. 88.

¢ T.z.p., p. 88.
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tieve element overweegt. Wel worden bepaalde heilige hande-
lingen ikkibu genoemd, en geldt de deelname daaraan als een
voorrecht, maar dit beteekent toch vooral, dat de niet-ingewij-
den, het profanum vulgus, ze niet aanschouwen mogen. Anders
zullen hun dagen verkort worden!. Door aanraking met het hei-
lige wordt de onbevoegde onrein. Het sterkst positief wordt
ikkibu wel gebruikt, als de koningen zichzelven roemen als hou-
ders der ikkibu’s der verschillende goden?, maar ook hierin ligt
nog iets van de negatieve beteekenis, nl. een dreiging tegen ieder,
die zich tegen den aldus gewapenden koning zou willen verzetten.
Het feit, dat ikkibu akdlu, een taboe eten, altijd een handeling,
die beter ongedaan was gebleven, en nimmer een sacrale rite
aanduidt, bewijst hoezeer het negatieve overheerscht. anzillu en
asaklku worden steeds in malam partem gebruikt.

In de terminologie van OTT0 gesproken: in het Babylonisch
taboe-begrip overweegt het tremendum, en is het fascinans vrij-
wel geheel op den achtergrond geschoven. Dit verschijnsel geeft
ons een blik op de gevoelswaarde, die om de termen voor taboe
hangt: er is iets gevaarlijks. Er zijn dingen in de wereld waar
men beter afblijven kan. Men zij op zijn hoede! Men kan immers
nooit weten, wat er gebeurt. Den een zal ,het” geen kwaad
doen, maar den ander wel. Men voelt zich tegenover die dingen
als een vreemde, en weet niet, hoe men ze hanteeren moet. Zoo-
als wij in onze eeuw, als we niet zeer goed technisch onderlegd
zijn, verstandig doen door nooit aan de electrische leidingen te
gaan knoeien, zoo is het voor den mensch, die in een door taboe-
regels beheerscht milieu leeft het ,,verstandigste’ en dus ook het
,,beste” om zich zooveel mogelijk buiten een beroering van die
ongewone macht te houden. Als zij zich ,,ontlaadt” wordt degene,
die ze te na gekomen was, getroffen, geljk het met Uzza ge-
schiedde ®.

In Babylonié vinden we twee manieren, waarop een taboeregel
overtreden kan worden: men heeft de unitdrukking ikkibu akdlu,
,een taboe eten” en de daarmee nog al eens parallel staande
anzillu kubbudu, ,een taboe betreden’. De overtuiging van de
zeer oude tijden, waarin deze termen zijn ontstaan, was derhalve

1 Zie boven, p. 15.
# Zie boven, p. 17, n. 6.
3 2 8am. 6:6, 7.

-~
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ongeveer als volgt te omschrijven: aan bepaalde spijzen zit iets
onzegbaar huiveringwekkends — eet ze niet! Om bepaalde plaat-
sen hangt iets spookachtigs — betreed ze niet!

In de tot ons gekomen teksten vinden we niet meer het zuivere
taboe-begrip. Het is vermengd met de voorstelling, dat het ge-
handhaafd wordt door een god, die als garant optreedt. Deze
gedachte is een vrucht van de vermenging van twee oorspronke-
lijk geheel verschillende voorstellingswerelden, nl. die waarin
mana en taboe de voornaamste woorden zijn, én de wereld van
geesten en goden. Dezelfde vermenging, leidend tot hetzelfde
resultaat, nl. dat de goden als garanten van het tahoe optreden,
vindt men ook op Nieuw-Zeeland en Samoal. Daardoor wordt
voor den mensch iets van het hoogst griezelige, dat aan het taboe
verbonden is, weggenomen : ook deze macht, zoo leert hij, wordt
bestuurd door een wezen, dat hij, hoe hij het zich ook mag voor-
stellen, toch altijd min of meer menschelijk denken moet. Niet-
temin blijft de mensch, ook in een milieu waar de goden als
garanten van het taboe worden gezien, een schuwe, negatieve
houding tegenover dit heilige bewaren. Het gevoel, dat het taboe
eigenlijk per se werkt, ook buiten den wil van de Godheid om zou
kunnen reageeren, verlaat hem nimmer geheel. Heelemaal aan
. den wil van den garant onderworpen is het toch niet,

Om de uitdrukking ikkibu akdlu in haar volle gevoelswaarde
te verstaan, moet men sommige bevindelijke kringen in ons land
over het ,,onwaardig eten en drinken aan de tafel des Heeren’
hooren spreken. De parallel gaat vrij nauwkeurig op: in beide
gevallen gaat het om een eigenlijk heilige spijze, die echter alleen
voor de bevoegden (goden of ,,ingewijden’’) genaakbaar is. Voor
alle anderen is het zonde, om er deel aan te hebben. ,,Die onwaar-
dig eet en drinkt, die eet en drinkt zich zelven een oordeel’”’ be-
teekent voor het gevoel van deze menschen, dat de gegeten spijs
en gedronken drank zelf tot onheil doorwerkt, haast als een soort
van vergif. Als men op nadere verklaring aandringt, wordt onge-
twijfeld over een door God gewild en gezonden oordeel gespro-
ken, maar dat is een ,rationaliseering’” van den angst, dien men
feitelijk voor de verboden spijs zelf gevoelt.

! Archiv fiir Religionswissenschaft, 1907, p. 552 & 528, n. 1 (W. Foy).
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In de taboe-voorstellingen, die door de Babylonische teksten
tot ons komen, gaat het dus om wat niet mag, om verboden. Van
geboden is feitelijk geen sprake. De zonde is hier een te veel, de
gehoorzaamheid bestaat in een zich onthouden!. Dat is een ken-
merk van primitieve ethiek. Het eerste onderscheid tusschen goed
en kwaad wordt aangeduid door hetgeen men niet mag; eerst
later volgt een aanduiding van wat men dan wel moet doen.
,,Van den boom der kennis des goeds en des kwaads, daarvan
zult gij niet eten.” De categorische imperatief luidt in deze gees-
telijke omgeving niet: ,,du sollst”, maar: ,,du sollst nicht”. Ligt
in dit negatief karakter van de door taboe-regels beheerschte reli-
gieuze ethiek een moment, dat tot lagere waardeering leiden
moet ? Het is gebruik, de positieve vulling van het gebod hooger
te achten. Het verdient echter de aandacht, dat de positieve vul-
ling gemakkelijk tot een rationeel ethicisme leidt, waarin gods-
dienst wordt ,,zijn plichten te erkennen als Goddelijke geboden”,
terwijl daarentegen, waar God als God en souverein erkend blijft,
het negatieve element nooit geheel uit de ethiek uitgeschakeld
zal worden. Juist waar de religie zich weer als echte religie gelden
laat, daar herleeft dikwijls ook de negatieve moraal weder. Op
het hoogtepunt van het godsdienstig leven wordt de zonde
wederom als een ,,werken’ gezien, en geldt als hoogste gebod
wederom : niet ingrijpen in het goddelijk werk, God alleen aan het
werk laten. Zoo vinden we het bij Paulus, bij Luther, en eeniger-
mate ook in de vergeestelijking van het vierde gebod. In het nega-
tieve ligt een belangrijk stuk erkenning van Gods actieve majes-
teit. Ken flauwen weerschijn daarvan vinden we ook in de taboe-
regels, die zoodoende een stuk religie belichamen, dat van alle
tijden en plaatsen is.

B. Een tweede door ons gevonden groep wordt gevormd door
een paar van de meest voorkomende termen, nl. annu (arnu,
ennitu), hatit (met derivata) en egd (met egitu). We vonden voor
annu de beteekenis ,,cultische fout”, voor Aiftu e.d. die van ,,ver-
gissing”’, terwijl egftu een ,,verzuim” bleek aan te duiden?® Het
gemeenschappelijke in deze groep is, dat alle drie de termen in

! Verg. E. LeaMaN in CHANTEPIE DE LA SAUSSAYE, Lehrbuch der
Religionsgeschichte, Tiibingen 19254, dl. I, p. 122.
* Zie boven Hoofdstuk 11, resp. § 4, 5, 6.
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de zonde een bepaalde verkeerde daad, met name op cultisch
terrein, zien!. Bij de bespreking der afzonderlijke termen zagen
we reeds, dat deze woorden niet beperkt bleven tot hun oor-
spronkeljjk, ritueel-cultisch gebied, doch ook daarbuiten gebruikt
kunnen worden, hoewel eenig verband met strict-religieuze groot-
heden toch altijd bewaard bleef?. Zoodra de Babyloniér deze
termen gebruikte, dacht hij aan een daad, die tegen het gods-
dienstig-verplichte, dus tegen de eischen van zijn god indruischte.
Anders staat het natuurlijk met die gevallen, waar annu en hittu
(evenals ook $értu) in de beteekenis van straf gebezigd worden,
gelijk dat in de rechtsliteratuur het geval is. Daar is, als overal
in het Babylonisch recht, het religieus element volkomen ver-
dwenen®. De woorden annu enz. duiden in de juridische litera-
tuur niet, zooals men misschien verwachten zou, een misdaad
aan, doch de schuld, die gekweten, de straf, die gedragen moet
worden. De overgang is dus niet die van zondige overtreding der
goddelijke rechtsorde naar misdadige schending der menschelijke
wetten; ware dit zoo, dan zou men zich nog kunnen afvragen,
of annu enz. toch misschien van huis uit swetsovertreding” zou
beteekend hebben. We zien echter, dat in de juridische teksten
deze woorden een zeer ver van hun oorspronkelijk gebruik af-
liggende beteekenis hebben, en dat geeft ons, gezien het feit,
dat deze beteekenis-verschuiving reeds op religieus terrein voor-
bereid is4, het recht, om aan de oorspronkelijke waarde van deze
woorden alle juridische elementen te ontzeggen en ze als aller-
eerst cultische termen te verstaan.

Door vast te stellen, dat annu, hiffu en egitu zonden op cultisch

! Laneoon, ERE vol. 11, p. 531-533, construeert een tegenstelling
tusschen annu en hiffu.annu duidt volgens hem een overtreding van de
burgerlijke wet of de maatschappelijke gewoonte aan, torwijl hitfu oen
meer geestelijk en religieus besef van zonde zou vertolken. Hij illustreert
deze stelling met den tekst uit ZiIMMERN, Busspsalmen, 1V, 37:

bélum annda ma’di rdbi hitia

»»Heer, veel zijn mijn overtredingen, groot mijn zonden."

Hieruit kan ik echter niet opmaken, dat er verschil tusschen beide
termen zou zijn, want het parallelisme wijst op een gelijkheid, en het
verschil tusschen de gebezigde adjectieven (»veel” en , groot”) is niet
sprekend genoeg, om tot een beteekenis-verschil der gebezigde termen te
doen besluiten, te meer waar het Sumerisch in beide gevallen mah heeft.

* Zie boven, p. 29, 38.

® Zie boven, p. 66-68.

* Zie boven, p. 30, 31 en 39, 40.
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terrein aanduiden, spreken we geenszins een waarde-oordeel over
de Babylonische religie, waarin deze termen meer dan alle andere
woorden voor zonde voorkomen, uit. Dikwijls wordt, vooral in
de oudere godsdiensthistorische literatuur, eenigszins depreci-
eerend over cultische vroomheid gesproken. Men ging daarbij uit
van een vooropgezet schema, volgens hetwelk het eigen cultuur-
protestantisme natuurlijk op den top van de pyramide een plaats
moest vinden; al wat daar niet mee in overeenstemming was,
moest lager op naar ruimte zoeken. Het spreekt van zelf, dat de
cultische vroomheid dan zeer laag geschat wordt. Er is echter
weinig wetenschappelijke grond om aan te nemen, dat het cul-
tuurprotestantisme het summum van religie zou bevatten;
minstens evengoed zou men het tegendeel kunnen verdedigen,
en het cultuurprotestantisme schilderen als een levenshouding,
waarin een minimum aan religie op te merken valt.

Tegen een op den cultus gerichte vroomheid wordt gewoonlijk
als bezwaar geldend gemaakt, dat ze het zedelijk bewustzijn ver-
zwakt. In zooverre als dit juist is, is deze verzwakking van het |
ethisch besef eerder een gevolg van de met cultus vaak onscheid-
baar verbonden magie. Waar aan den cultus magische kracht
wordt toegeschreven, waar het heil automatisch, ex opere operato,
wordt verkregen, daar beseft men het gewicht van de zonde niet
meer ten volle. Dat kunnen we ook in Babylon herhaaldelijk
opmerken 1.

Daar staat echter tegenover, dat een godsdienst, die geheel
en al in ethiek opgaat, geen godsdienst meer is. Een oordeel om-
trent de innerlijke waarde van een godsdienst mag het zedelijk
gehalte niet tot eenig criterium stellen. Men laat, als men dat
toch doet, een begeleidend verschijnsel als hoofdtrek gelden en
komt zoo tot een onzuiver beeld. De slotsom zou dan kunnen zijn,
dat een atheistische moraal de hoogste vorm van godsdienstig
leven is. Wil men een billijke rangschikking der godsdienstvormen
beproeven, dan moet men zijn oordeel laten bepalen door nor-
men, die aan de religieuze grootheden zelf ontleend zijn. Tegen-
over zulke normen zal cultische vroomheid niet gering worden ge-
acht. De cultus brengt hem die er aan deel neemt in de directe
tegenwoordigheid GGods. Het heil is hier presente werkeljjkheid

! Do deelname aan het akitu-feest redt den koning van het verderf in
de onderwereld, zie Essring, Tod und Leben, I, p. 7, r. 24.



84

en wordt in een zaligen schrik ervaren. In den cultus voelt de
geloovige, dat God en mensch werkelijk iets met elkander te
doen hebben; er is ontmoeting, wederzijdsche betrekking tus-
schen die beiden.

Cultische fouten werden bij vergissing begaan. Niemand zal
opzettelijk een heilige handeling anders, dan het behoort, uit-
richten. De voorgeschreven riten groeiden echter in den loop des
tijds uit tot zulk een gecompliceerd geheel, dat de mogelijkheid
van een vergissing zeer voor de hand lag. Men kon een verkeerd
gebaar maken, een verkeerd woord spreken, ja zelfs was het
mogelijk, dat men het goede woord verkeerd uitsprak. Ook zou
men iets kunnen vergeten uit onachtzaamheid (egd), of iets te
veel doen. Een dergelijke fout, schoon onopzettelijk begaan,
legde nochtans een schuld op den mensch, waarvoor straf of
boete geéischt mocht worden. De godheid had immers recht op
de door hem voorgeschreven riten, en de mensch had niet onbe-
dachtzaam mogen wezen. Voortdurend had hij zich bewust
moeten wezen, welke ,,de grenzen van den god” % waren, en daar
niet buiten moeten gaan. Zonde is zonde voor den Babyloniér, ook
al wordt ze onopzettelijk bedreven. Hij let, althans in de teksten,
waar de thans besproken woorden worden gebruikt, boven alles
op de bedreven daad, die hij objectief, geisoleerd van de geestes-
gesteldheid van den dader, wil zien. Zeer zwaar schijnen deze
zonden hem overigens niet gedrukt te hebben. Hij dorst althans
de termini van deze groep in eigennamen te gebruiken?® De
goden waren barmhartig en mild in het schuldvergeven. Was
eenmaal het tekort, door de cultische nalatigheid ontstaan, door
een extra-prestatie aangevuld, dan stond er niets meer aan het
herstel van de oude relatie in den weg.

C. kullulu, sald, $¢tu en hunne derivata vormen een derde
groep. Deze termen duiden, gelijk we in Hoofdstuk II gezien
hebben, een minachtend, geringschattend optreden tegenover de
heilige verplichtingen aan. Waar deze termen in hun eigenlijke

! Daarom heet het in een gebed aan Marduk (Kixg, Magic, nr. 9,
r. 20, verg. DELITZSCH, Lesestiicke®, p. 85):
dmat akabbi kima akabbi ld magrat,
»Het woord dat ik spreek, zooals ik het spreek, zij welgevallig.”’

* Zie boven, p. 37.

* Zie boven, p. 75.
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beteekenis gebruikt worden, daar wordt dus op de gezindheid van
den zondaar gelet. Dat maakt het verschil tusschen deze termen
en die van de vorige groep uit. annu enz. zijn aanduidingen van
een objectieve fout; de thans te bespreken groep vereenigt ter-
men, die de zonde zien als een uiting van de gezindheid. In beide
gevallen gaat het om iets dat op cultisch terrein ligt, maar de
zonden die door deze groep worden aangeduid gelden als zwaar-
der dan die van de vorige. killatu enz. zijn bewuste zonden; er is
hier sprake van een opzettelijk verwaarloozen en geringschatten
van de heilige handelingen.

Met dat al blijven ook deze termen telkens een afzonderlijke
daad aanwijzen. Het is steeds ,,zonde”, nimmer »;zondigheid™,
waarvan men spreekt. De gezindheid, waarvan deze daden het
uitvloeisel zijn, wordt in deze zonden aanwezig geacht, maar
nimmer als abstracte macht in de ziel van den zondaar geiso-
leerd. Zonde buiten de actueele zondige daad kon men zich niet
voorstellen. Nimmer is er sprake van ,,zondigheid”. Continuiteit
in het zieleleven was onbekend. Het Babylonisch bezit geen
woord, waarmee men ons ,karakter” zou kunnen weergeven.
Tedere daad werd afzonderlijk beoordeeld. Een mensch kon naar
Babylonische beschouwing heel zijn leven plichtsgetrouw wezen,
en dan op eens een daad van minachting jegens de aloude ge-
bruiken begaan 1. Van een blijvende gezindheid is dus geen sprake.
Men kent slechts aparte daden, die met gevoelens van onverschil-
ligheid e.d. gepaard gaan.

In juridische teksten vindt men de tot deze groep behoorende
termen nimmer. Dat is, gezien het voorafgaande, zeer wel te
begrijpen. Men had in de rechtspleging der Babyloniérs uitslui-
tend met het constateeren van feiten te doen. Over de begelei-
dende gezindheid en gevoelens werd nimmer gesproken. De
objectief te weeg gebrachte schade werd opgenomen en op den
bedrijver verhaald; naar zijn beweegredenen werd niet gevraagd.
Woorden, die, gelijk killatu, den subjectieven kant van een over-
treding aanduiden, waren in dit verband niet op hun plaats.

Met deze termen zijn we in een geheel ander geestelijk klimaat
dan dat, waarin de taboe-groep ons bracht. Daar was een voor-

1 In dit verband is het opmerkenswaardig, dat in Babylonisch milieu een
passage als Ezechiél 18: 24-28, waar we hetzelfde gebrek aan continuiteit
in het zieleloven opmerken, is ontstaan; zie verder § 4 van dit hoofdstuk.
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zichtige, zich zooveel mogelijk onthoudende, houding de beste.
Zonde was daar iets doen (door eten of betreden), wat verboden
was. De woorden, die thans onze aandacht hebben, duiden juist
het tegendeel aan, namelijk dat de zondaar iets naliet, wat ge-
boden was. Hij had allerlei ceremonién in acht moeten nemen,
maar nam ze niet ,,gewichtig” genoeg, liét ze na. Zonde is hier
een te weinig doen. In de sfeer, waaruit deze woorden stammen,
heeft de mensch zekere verplichtingen, hij staat in een geregelde
verhouding tot de bovenzinnelijke machten, en kan weten, wat
voor eischen voor hem daaruit voortvloeien. Het angstige, on-
zekere van de sfeer der taboe-groep ontbreekt hier. De wereld van
het ,,gansch andere” is hier veel veiliger, meer vermenschelijkt.
Men weet, behoort in ieder geval te weten, welke taak men
daar tegenover heeft. Die taak niet met de noodige zorg te vol-
brengen is zonde. In plaats van de sombere atmosfeer van de
taboe-wereld, waar een vage angst voor het ,gevaarlijke” het
leven beheerscht, is een religicuze ethiek getreden, waaraan een
zeker optimisme niet vreemd is. Men zat immers, naar Babylo-
nische beschouwing, niet vast aan zijn zondige gezindheid. Wie
zijn godheid wilde dienen, die kon het. De gedachte van een ge-
bondenheid van den wil, van een slaafsche onderwerping aan de
zonde, vindt men in Babel niet 1.

We vonden aldus drie groepen: taboe, cultische fout, neglectio,
De laatste der in Hoofdstuk IT besproken termen, §értu, is bij
geen dezer groepen in te deelen. Dit woord staat geheel apart.
We zagen?, dat het wellicht een toestand aanduidt, die nu eens
als zonde, dan weer als toorn geschematiseerd wordt. Men denke
aan den toorn Gods bij Paulus en Luther; ook bij hen is deze
niet zonder een verkeerd-handelen aan den kant des menschen
te denken, terwijl toch deze beide begrippen niet volkomen in
elkander opgaan.

Men kan in de godsdienstgeschiedenis onderscheiden de zonde
als daad, die als toestand, en die als gezindheid ®. Het is zeer ver-
leidelijk, dit schema ook op de Babylonische voorstellingen van

' Zoo Laxevown, ERE, vol. 11, p. 531: free will was completely as-
sumed by both Sumerians and Semites in Babylonia,

¥ Zie boven, p. 62.

% OBBINE, Godsdienst, p. 95-102.
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zonde toe te passen. De overtreding van taboeregels of cultische
voorschriften vertegenwoordigt dan dat besef, dat de zonde
voornamelijk als daad ziet; de neglectio-groep bevat ongetwijfeld
een element, dat van aandacht voor de (zij het dan ook niet als
blijvende grootheid opgevatte) gezindheid getuigt; §értu zou dan
in het bijzonder den toestand van verlorenheid, waarin de mensch
zich bevindt, kunnen aanduiden. De Babylonische teksten ver-
binden dikwijls met de vermelding van zonden een klacht over
de onwetendheid, waarin de menschheid leeft !, dus over een toe-
stand, die met de daadzonden verband houdt. Zou &értu dien toe-
stand, en nu van den kant der godheid uit gezien, kunnen aan-
duiden ? Het feit dat de verbinding *$értu epéiu niet schijnt voor
te komen, althans zeer zeldzaam is, wijst er wel op, dat er geen
daadzonde mee bedoeld wordt. Een definitief oordeel zou ik
echter over deze mogelijkheid nog niet gaarne uitspreken.

§ 3. Het sacramenteel karakter vam het Babylonische
religieuze leven

De Christelijke ethiek wordt gewoonlijk in drie hoofddeelen
onderverdeeld : er zijn plichten jegens God, jegens den naaste en
jegens den eigen persoon. In overeenstemming daarmede kan
men de zonden in drie hoofdgroepen onderbrengen, nl. in die
tegen God, tegen den naaste en tegen den mensch die zondigt
zelf. Ben dergelijke indeeling zou men onmogelijk op het Baby-
lonisch materiaal kunnen toepassen. Het begrip ,zonde tegen
zichzelf”” was den bewoners van het Tweestroomenland volkomen
onbekend?. Aleer men komen kan tot het besef, dat men ook
tegenover zichzelf, gelijk men als geschapen wezen is, kan zondi-
gen, moet men een zeker abstraheerend vermogen hebben, waar-
door men zichzelf als een objectief gegeven kan zien. Dat ver-
mogen ontbrak in Babel.

In het verkeer met den naaste zag de Babyloniér de mogelijk-
heid om onrecht te begaan. Onrecht is echter als zoodanig nog
geen zonde. Een tegen menschen gepleegd onrecht wordt dan
ook niet met termen voor zonde agngeduid, maar met de in
Hoofdstuk II§11 besproken woorden riggatu, zaliptu, e.d.

! Verg. EpeLkoort, Zondebesef, p. 73-75.
¢ Zoo Juax, Péché, p. 117-119.
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Zulk een daad was pas zonde te noemen, wanneer ze menschen
trof, die onder een bijzondere goddelijke bescherming stonden?,
met andere woorden, wanneer ze in wezen tegen de godheid was
gericht. Zonde was in de Babylonische religie uitsluitend een
tegen de godheid zelf gerichte daad. Tegenover een mensch, die
met geen god in verband stond, of die door een vioek van zijn
God gescheiden was (een vogelvrij verklaarde), kon men zich van
alles veroorloven, zonder dat men daarbij de wraak der goddelijke
machten te duchten had.

De goddelijke machten, als zoodanig het eenig mogelijk voor-
werp van de handeling, die wij ,,zondigen’’ noemde, ontmoette
de Babyloniér in den cultus. Daarbuiten was voor hem haast geen
ontmoeting met de goden denkbaar. Deze cultus bestond vooral
in den regelmatigen cyclus van jaarlijks, maandelijks en dagelijks
wederkeerende plechtigheden. Men zou deze den cultus in den
eigenlijken zin des woords, het verzorgen en onderhouden van het
- godsbeeld 2, kunnen noemen. Daarnaast bestaan er incidenteele
handelingen: de enkeling hernieuwde het door de een of andere
- reden verbroken contact met de bovenzinnelijke wereld door de
private ceremonién in het bit rimki3, waarbij de den titel ddipu
dragende priester de leiding had.

De teksten, die bij de laatstgenoemde ceremonién gereciteerd
werden, spreken, in treffende tegenstelling met de tempelhym-
nen, onophoudelijk van zonden. Zij begeleiden de handelingen,
waardoor een mensch, die zonde op zich geladen had, weer in
normale verhouding tot zijn godheid werd gebracht 4. Hetgeen
in het bit rimki gebeurde, kan men, in tegenstelling tot den voor
allen geldenden tempelcultus, een sacramenteele handeling noe-
men, die alleen hem, die ze onderging tot heil strekfe. Officieel
bleef de openbare eeredienst het voornaamste; het lijdt echter
geen twijfel, of voor het religieuze leven was het sacrament,
waarin wezenlijk wat gebeurde, waarin het heil geschonken werd,
van veel meer beteekenis. Het is niet toevallig, dat de goden, die
in het reinigingsritueel een groote rol speelden, zooals behalve

! Verg. boven, p. 38.

* OBBINK, CGodsdienst, p. 137.

*® Verg. boven, p. 71.

Uitvoerig zijn deze handelingen beschreven en onderzocht in
ScHRANK, Siihnriten.

-



89

S

Marduk ook diens vader Ea, zoo populair zijn geweest.

De twee soorten van heilige handelingen, die we aldus in het
Babylonische religieuze leven hebben onderscheiden, hebben ver-
schillende wortels. Ze gaan terug op twee verschillende voorstel-
lingsreeksen. De cultus in engeren zin concentreert zich om het
godsbeeld, en veronderstelt dus een voorstellingswereld, waarin
de godheid min of meer als een persoonlijk wezen wordt gedacht.
De sacramenteele handelingen daarentegen worden beheerscht
door mana-voorstellingen, die op zich zelf zeer goed zonder eenige
voorstelling van een als persoon gedachte god kunnen voorko-
men. Men moet echter niet denken, dat de werkelijkheid een zoo
eenvoudig beeld vertoont als we op het oogenblik gemakshalve
ontwerpen. In alle teksten, die we hebben, vinden we de twee
voorstellingsreeksen door elkander heen geslingerd. Nergens in
de Babylonische religie is de godheid zuiver persoonlijk gedacht:
dan waren al de riten overbodig en had men alleen om vergeving
gevraagd, iets wat we in onze teksten betrekkelijk zelden adn-
treffen 1. Nergens echter vinden we, aan den anderen kant, een
_rein-cultuur” van mana-voorstellingen. De goden gelden als de
garanten van de taboe-regels.

Dat is een rationaliseering van de angstige schuwheid, die men
tegenover het taboe koesterde. Het beteekent tevens een ver-
zachting daarvan. Eigenlijk werkte het taboe per se, zonder be-
middelende machten, enkel door de tot ontlading gebrachte
krachten. Als de noodlottige macht eenmaal ontketend is, valt
ze niet meer te stuiten. Wie zich er door een onjuiste daad aan
blootgesteld heeft, zal nergens er meer veilig voor zijn. Wat hij
ook doet, de macht zal hem achterhalen. Een taboe kan niet
.,verzoend” worden. Maar waar de goden als garanten aan de
taboe’s verbonden worden, daar wordt de mogelijkheid tot ver-
zoening geopend. Zulks is in Babylonié geschied. Daardoor werd
de religie als het ware menschelijker. De taboeregels werken vol-
gens wetten van ijzeren noodwendigheid. Ze prediken met on-
buigzame gestrengheid: ,,God is rechtvaardig”. De cultus met
zijn meer menschelijke voorstelling der goden stelt daar tegen-
over: ,,God is ook barmhartig”. Die beide brandpunten van de
ellips, de rechtvaardigheid en de barmhartigheid, worden bijeen

' Zie beneden, p. 91.

K
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gehouden in de sacramenteele handeling, waarin taboeregels en
godsvoorstellingen met elkander verbonden zijn, en waarin de
mensch verzoening kan vinden, zij het dan ook niet zonder
moeite, in casu niet zonder offers, gebeden en andere te volbren-
gen riten, zoodat hij niet hoeft te vergeten, quanti ponderis sit
peccatum. Door het sacrament worden ook de onpersoonlijke,
aan het taboe ontleende gedachtenreeksen binnen den kring van
het cultische (in wijderen zin) getrokken, en dat strekt, of dit ge-
volg nu bedoeld is of niet, tot troost van het ontrust gemoed van
hem, die zonde bedreef.

Het cultisch-sacramenteel karakter van de Babylonische reli-
gie is dus allereerst te waardeeren, namelijk als een overwinning
van het bloot-mechanische taboe-besef. De mogelijkheid tot ver-
zoening werd daardoor geopend. De religie kreeg kleur en warmte.
Er kwam plaats voor gebed en smeeking, voor zelfvernedering en
godsverheerlijking, voor dankbaarheid en getuigenis. De ver-
zoeningsriten bevrijdden den mensch uit de troostelooze wereld-
beschouwing, die achter het taboe als een somber levensgevoel
verborgen ligt, tot de religie der barmhartige goden, bij wie veel
verlossing was. Door de wending tot cultisch-sacramenteele
vroomheid werd de religie van een starre wet tot een persoon-
lijken band tusschen goden en menschen. Er was nu een mogelijk-
heid om het fatalisme, dat de onder taboe-regels levende vol-
keren zoo sterk beheerscht, te overwinnen. In de sacramenteele
handelingen wordt de mensch bevrijd van zijn noodlot. De boete-
ling, die tot ons spreekt in het lofdicht op Marduk als verlossenden
god, dat we naar de aanvangswoorden ,,ludlul bél niméki plegen
te noemen, heeft die verzoenende kracht van de sacramenteele
handelingen ondervonden en prijst sindsdien den Heer der
Wijsheid, den god die de kennis bezat om den mensch te bevrijden
van den ban, die door de een of andere reden op hem gevallen
was. Het is cultisch-sacramenteele vroomheid, die den dichter,
nadat hij in de verschillende poorten van de op hem rustende
jammeren is bevrijd, een ontroerenden lofzang op de lippen legt :
»»--- Wie toch heeft het bevolen, dat hij zijn godheid mocht

[aanschouwen ?
In wiens hart is het opgekomen, hem vrij te laten gaan ?
Wie behalve Marduk heeft hem uit den dood in het leven
[geroepen ?
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Welke godin behalve Sarpanitu heeft hem het leven geschonken ?
Marduk kan uit het graf in het leven terugroepen!
Sarpanitu is bedacht op redding uit het verderf!”?

Hier hebben we de Babylonische religie op haar best, en wor-
den we aan sommige van de schoonste bijbelsche psalmen her-
innerd, die eveneens dikwijls een cultisch-sacramenteelen achter-
grond verraden *,

Het kan echter niet ontkend worden, dat aan het cultisch
karakter der Babylonische religie evenzeer schaduwzijden op te
merken zijn. De taboe-voorstellingen zijn niet wezenlijk overwon-
nen. Zij bleven als achtergrond van vele riten bestaan. Zoodoende
werd in de heilige handelingen een element gehandhaafd, dat
zich feitelijk met de voorstelling van een persoonlijk god niet kan
verdragen. Dat element overheerschte zelfs. In de ,,reiniging”
kwam het in de praktijk als regel niet zoozeer op de gunst van de
godheid als wel op de juiste handeling aan. Het magische over-
woekerde het religieuze. Het oordeel van de desbetreffende god-
heid werd op den achtergrond gedrongen. Betrekkelijk zelden
treffen we in de literatuur de uitdrukking ,,de zonden vergeven,
mesii, aan®. In een zuiver religieuze houding tegenover als per-
gonen gedachte goden is de beslissing van de godheid het een en
al. G od verdoemt en G od rechtvaardigt. Hij rekent de zonde toe
en Hij vergeeft. Ook in de Babylonische teksten wordt wel over
die beslissing gesproken. Het ontbreekt niet aan beden om een
anni kinu, ,,een betrouwbare toestemming’’ 4. Maar de gedachte
aan vergeving is toch op den achtergrond gedrongen. Dat is
te meer opmerkelijk, waar juist bij medd, ,,vergeven en vergeten’’,
zeer goed zonde als object past. In de plaats van dit werkwoord
vinden we echter veelal woorden als patdru, pasdru e.d., die, zoo-
als we gezien hebben ?, feitelijk als object een ban zouden moeten
hebben. Wat den boeteling benauwde was derhalve niet zoozeer
de gedachte aan zijn zonde, alswel de ten gevolge daarvan op
hem rustende ban, die zich in algemeene ellende openbaarde.
TN Judiul bél niméki, slothymne; vertaling naar F. M. Tu. Boun, Nieuw-
jnarsfeest en Koningsdag in Babylonié en in Israel, p. 31 en 32.

Zio MowINCKEL, Psalmenstudien I-ITI, Kristiania, 19211923,
Zie boven, p. 46.

B.v. KAR 92, rev. 30.
Zie boven, p. 33.

o e W W



92

Als de zonde die ellende niet met zich mee had gebracht, dan
had ze hem in het geheel geen zorgen gebaard. De zonde wordt
zeer zeker ook bij deze beschouwing als een verkeerde daad ge-
zien; dat we met een — cultisch-religieus bepaalde — ethiek te
doen hebben, spreekt van zelf; maar die verkeerde daad had
physieke gevolgen, en op die physieke gevolgen concentreerde zich
veelal de aandacht. '

In de verbinding van med, vergeven, met de termen van de
groep, die de zonde als neglectio ziet, lag een uitgangspunt voor
een zeer zuivere, geestelijke beschouwing van zonde en verlossing,
waarin oordeel en genade de hoofdmomenten waren geweest.
' Dat uitgangspunt is echter niet voldoende benut. De met patdru
en paddru, met annw en hittu aangeduide, veel meer physisch ge-
oriénteerde en door de magie beinvloede voorstellingen zijn in de
Babylonische geesteswereld te sterk geweest, dan dat een zuiver
geestelijk Gods- en zondebesef had kunnen doorbreken.

Dikwijls wordt $urpu II aangehaald als een bewijs, dat in Ba-
bylonié ook andere dan cultisch-religieuze overtredingen als
zonde gelden. Surpu I1 is een soort s»zondencatalogus’ in vragen-
den vorm. De priester tracht al vragende te weten te komen, wat
eigenlijk de oorzaak van het over den . boeteling” uitgestorte
lijden is. Immers eerst als hij de oorzaak van de kwaal kent, kan
hij aan de genezing beginnen. We vinden derhalve in Surpu 11
een optelling van allerlei feiten, die ongeluk voor een mensch
kunnen te weeg brengen. Daaronder bevinden zich ook verschil-
lende soorten van zonde !, maar dat geeft nog geen recht, om al de
in Surpu I1 genoemde mogelijkheden als zonde te beschouwen.
Dat kan men slechts denken, als men het doel van Surpu 11 uit
het oog verliest. Het doel van de optelling is niet, ons mede te
deelen, wat bij de Babyloniérs als zonde gold, maar, gelijk altijd
bij de Babylonische religieuze literatuur te verwachten is, gaat
het ook hier om een practisch oogmerk: de reden van de ellende
moet gevonden worden. Vandaar al de vragen: is het hierdoor ?
is het daardoor?, die gesteld worden in de hoop, dat de geraad-
pleegde godheid op één daarvan bevestigend zal antwoorden 2, Er
was dus veel aan gelegen, alle oorzaken, die tot een ban zouden

! durpu 11, 5, 11, 32-34, enz.
* Over een mogelijke wijze van beantwoording zie boven, p. 74.



93

kunnen leiden op te noemen. Een van die oorzaken was besmet-
ting door een ander mensch, op wien een ban, b.v. ten gevolge
van een door hem begane zonde, rustte 1 Uit het feit, dat zulk
een besmetting in één adem met wezenlijke zonden werd ge-/
noemd, mag men niet opmaken, dat besmetting zonde was. De
gelijkheid ligt niet in het wezen, maar in het gevolg der naast -
elkander geplaatste grootheden, nl. in den ban, die er op volgde.

Zulk een ban kan ook het gevolg van geheel andere daden zijn,
nl. van daden, die tegen de sociale rechtsorde en gevestigde ver-
houdingen gericht zijn. Het meerendeel van de in Surpu 11 opge-
noemde mogelijkheden behoort tot deze klasse. Een ban kan op
jemand komen, doordat hij tweedracht gesticht heeft tusschen
vader en zoon, moeder en dochter, zwager en schoonzuster, tus-
schen broeders, vrienden en metgezellen®. Door het losmaken
van de vaste banden, die tusschen zulke personen bestaan, wordt
een magisch gedachte ,kracht” vrijgemaakt, die hem, die de
tweedracht stichtte, treft en zich in een ban openbaart. Ook deze
handelingen behooren dus feitelijk niet tot het gebied dat de
Babyloniér als zondig kenschetste. Zoo goed als men de Baby-
lonigche religie onderschat, door te meenen, dat besmetting en
zonde op haar terrein hetzelfde is, evenzeer overschat men ze
door de aangeduide vergrijpen tegen de sociale orde als zonde te
beschouwen. We hebben hier te doen met een belangwekkend
stuk primitieve zedelijkheid. Men kan niet zeggen, dat deze moraal
religieus gefundeerd is. Het fundament, waarop ze rust, nl. mana-
voorstellingen, was in de Babylonische wereld grootendeels -
overwonnen, al bleef het op den achtergrond van menige rite nog
merkbaar. Met de levende religie der barmhartige goden had het
geen innerlijken band. De op het fundament van mana-voorstel-
lingen opgebouwde moraal verloor zoodoende haar religieuzen
grondslag in de zielen der Babyloniérs. Het was mogelijk ge-
weest, ze als religieuze ethiek te redden, door het zoo voor te
stellen, dat de goden de garanten van deze bepalingen waren, gelijk
dat bij de taboeregels is gedaan. Dat is echter bij de in durpu 11
voorkomende opvattingen niet geschied. Als erratische blokken
liggen dit en dergelijke complexen van ethische voorschriften
midden in een wereld, waar ze eigenlijk niet thuis hooren. Reli-

1 furpu 11, 99-104,
: Jurpu 11, 20-28.
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gieuze plichtenleer en ethiek vallen in Babylon niet samen.
Dikwijls is reeds opgemerkt, dat de rechtsliteratuur vrijwel geheel
buiten het godsdienstig leven staat. De religie heeft het terrein
van recht en moraal niet kunnen beheerschen. Een wezenlijke
verbinding tusschen de maatschappelijke verplichtingen en de
religie is door de Babyloniérs niet tot stand gebracht. Het ver-
band ligt enkel in het gevolg van de overtreding, beide van de
religieuze eischen en van de maatschappelijke normen, nl. het
door ellende, die als een ban beschouwd wordt, getroffen worden,
en in de mogelijjkheid, om van dezen ban, op welke wijze hij ook
over den mensch gekomen mocht zijn, langs den weg van de sa-
cramenteele handelingen verlost te worden.

In $urpu wordt het kwade gevreesd om de gevolgen, die het
voor den boosdoener met zich mede brengt. Dat is een voor het
zedelijke zeer bedenkelijk motief. Een krachtige ethiek moet zelf-
standig wezen. Niettemin moet erkend worden, dat bij de erken-
ning van wat goed en wat kwaad is, klanken gehoord worden, die
aan de hoogste normen herinneren :

»Heeft hij een gevangene niet vrijgelaten, een gebondene niet
[losgemaakt ?
Een in den kerker beslotene het daglicht niet laten zien ?
Ten aanzien van een gevangene ,,Neem hem gevangen”, ten
[aanzien van een gebondene ,,Bind hem® gezegd 7’1

De gedachte, dat deze daden echter tevens, ja voor alle dingen,
een zonde tegen de goddelijke machten beteekenen, vinden we
nergens in Babylon. Het , ik heb gezondigd tegen den hemel
en voor u”’ ontbreekt hier volkomen. Was tegen een bepaalden
beschermeling van een bepaalde godheid misdreven, dan was het
misdrijf tevens zonde geweest. Maar beschermeling van een
godheid waren alleen bepaalde, door ceremonién aan haar ver-
bonden personen. Voor de overige had de god weinig interesse.
De goden waren niet universeel; daarom kon de ethiek ook niet
in haar geheel religieuze ethiek wezen. Een zondebesef, dat alle
verkeerdheid als zonde doet voelen, is alleen mogelijk bij een
geestelijk, universeel godsbesef.

b durpu I1, 20-31.
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§ 4. Het atomisme

In de inleiding tot dit hoofdstuk wezen we op het merkwaar-
dige verschijnsel, dat de Babyloniér sterk in het verzamelen,
doch zwak in het systematiseeren was. Het vermogen, om alge-
meene wetten aan te wijzen wordt bij hem slechts in zeer geringe
mate gevonden. Diezelfde eigenaardigheid openbaart zich ook in
het feit, dat de Babylonisch-Assyrische taal geen woord voor
,,zondigheid”” kent. Woorden voor zonde zijn er in overvloed,
maar het begrip ,,zonde als habitus™ is den Babyloniér vreemd.
Dat de zonden als aparte daden moeten voortvloeien uit een
zondigen gemoedstoestand, die de bron van alle zonden is, heeft
hij niet verstaan. Voor zijn gevoel was de mensch als zoodanig
goed, maar deed hij af en toe verkeerde dingen. Bij diepere door-
denking van de gevoelswaarde, die aan de neglectio-groep (killatu
e.d.) verbonden is, had hij ongetwijfeld tot het besef van een
zondigen gemoedstoestand moeten komen. In deze termen is
inderdaad een uitgangspunt voor een veel diepere beschouwing
van het wezen der zonde te vinden, dan we als regel achter het
Babylonisch woordgebruik kunnen vermoeden. Die lijn is echter
door de Babyloniérs niet verder gevolgd. Voor hen bleef tot het
laatste toe de zonde een afzonderlijke daad, geen gesteldheid van
het hart.

Daarmede hangt een atomistische beschouwing van het men-
schelijke leven samen. Het heeft niet één richting, maar is onbe-
rekenbaar. Men kent geen zondige menschen, menschen wier be-
staan door de zonde gekenmerkt wordt en wier levensuitingen het
stempel van de zonde dragen. Een leven in de zonde is een onbe-
kende voorstelling. Een woord voor ,,zondaar” bezit het Baby-
lonisch feitelijk niet. Wel treft men de uitdrukkingen bél arni
en bél hifti aan', maar de vertaling ,zondaar” raakt hier het
wezenlijke niet. Een bél arni is iemand, die een of meer zonden
begaan heeft, en ten gevolge daarvan met een schuld tegenover
den betrokken god is bezwaard. Het is een schuldenaar. De uit-
drukking ziet op het verleden. Het Christelijk begrip zondaar,
d.w.z. een mensch van wien ook in de toekomst niet anders dan
zonde te verwachten is, moet men in de uitdrukking bél arni

' Verg. boven, p. 28 en 39,
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niet zoeken. Met bél hitti staat het evenzoo. Beide uitdrukkingen
duiden, evenals b£] Sipti, aan, dat de mensch, over wien het gaat,
een zekere schuld met zijn god nog niet vereffend heeft. In het
verleden heeft deze mensch een paar verkeerde dingen gedaan,
en over die daden, niet over zijn persoon en wezen, valt het oor-
deel ,,zonde”. De uitdrukking *bél Fkillati vindt men nergens,
terwijl toch juist killatu het meest geéigende woord ware geweest,
om zonde als blijvenden gemoedstoestand te teekenen, waaruit
volgt, dat het in de verbindingen van arnu of hittu met bél niet
de bedoeling is geweest, om een zondig mensch te kenschetsen,
maar om vast te stellen, dat de bedoelde persoon een objectieve
schade aan de godheid had toegebracht, en verwachten moest
dat die op hem verhaald zou worden.

Met dit gebrek aan continuiteit in de beschouwing der af-
zonderlijke menschenlevens komt overeen een atomistische mis-
kenning van de eenheid van het menschelijke geslacht. Collectief
zondebewustzijn kent de Babylonische religie niet . De gedachte
van solidariteit in de schuld treft men er nérgens aan. Integen-
deel, waar verwezen wordt naar het feit, dat alle menschen zon-
digen, daar is dat een motief, dat de godheid er toe brengen moet,
om de zonde, die de boeteling gedaan heeft, niet al te zwaar aan
te rekenen. De algemeenheid der zonde wordt zoo tot een excuus
voor de individueele daad, in plaats van dat ze het gewicht van
die daad verzwaart door die in het geheele complex der mensche-
lijke verlorenheid te doen zien. Tevergeefs zal men dan ook in de
Babylonische religie naar de Bijbelsche voorstelling , erfzonde”
zoeken. Er zijn wel plaatsen aan te wijzen, waar aangeduid wordt,
dat er iets van vader op zoon overgeérfd wordt: ,,De zonde (annu)
van mijn vader, grootvader, moeder, grootmoeder, huisgenooten,
familie, geslacht moge niet tot mij naderen 2, maar in wezen gaat
het hier toch niet over de zonde die door de geboorte reeds het
levenselement van den mensch is, doch veel meer over een ban,
die tengevolge van een zonde opgelegd kan zijn, maar ook door
een ander, die niet gezondigd heeft, kan worden overgeérfd, Het
is trouwens de vraag, of men in deze en dergelijke teksten wel
met een overerven te doen heeft. Het feit, dat na de voorouders
ook nog de huisgenooten worden genoemd, wijst er op, dat hier

! Verg. boven, p- 72.
* Kina, Magie, nr. 11, obv. 22-24; verg. KAR 39, rev. 11.
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waarschijnlijk eerder aan besmetting dan aan overerving moet,
worden gedacht. Hoe het ook zij, ook al zijn er voorstellingen,
die aan een in letterlijken zin overgeérfde zonde herinneren, het
wezen van 't geen met erfzonde aangeduid wordt, treft men in
Babylon niet aan. De leer der erfzonde is, naar een woord van
BRUNNER, een »spoging, om het schrikken over de zonde, het
schrikbarende en vreeselijke van de zonde tot uitdrukking te
brengen.” Van dat huiveren voor het fejt der zonde zelf, voor den
geestelijjken toestand, waarin de menschhejd zich geplaatst ziet
door eigen schuld, daarvan vindt men bij de Babyloniérs geen
spoor. Zij vreesden voor de gevolgen van hun particuliere daden,
niet voor het gewicht van de zonde als zoodanig. De cultus was
er overigens voor om die gevolgen van hun daden door de sacra-
menteele handelingen onschadelijk te maken. Volkomen ernst
hoefde er nooit met de zonde gemaakt te worden.

Met een atomistische beschouwing van menschenleven en
menschheid correspondeert weer een dergelijke beschouwing van
de goden en hun wil?, Ook hier ontbreekt alle continuiteit. De
goden konden dezelfde daad, al naar het hun inviel, nu eens goed,
en dan weer slecht noemen. Ze waren grillige despoten, die naar
willekeur heerschten en onberekenbaar waren: ,,Wie kan den weg
der godheid leeren kennen 7' 3 Nooit wist men vooruit met vol-
komen zekerheid, hoe ze op een bepaalde daad reageeren zouden.
Vandaar dat MorcENSTERN zonde kon definieeren als ,»datgene,
wat den toorn der goden opwekt’’ 4, Hoewel DuorME op deze
uitspraak, die in haar algemeenheid onjuist is, gerechtvaardigde
kritiek heeft geoefend 5 moet toch erkend worden, dat ze goed
het onloochenbare feit, dat de wil der goden en daarmee de in-
houd van het woord zonde jeder oogenblik veranderen kon, tot
uitdrukking brengt. ,,Zonde en vroomheid verschilden dus niet
in wezen; het hing er slechts van af, hoe de goden toevallig op
een daad van den mensch reageerden’’ ®. Vandaar dat de mensch

met het vleien van de goden veel dacht te kunnen bereiken. Men

H-—_—-——_._
' E. Brunyer, Der Mittler, Tiibingen, 1927, p. 115/116.

' Verg. Eperkoorr, Zondebesef, p. 71-73.
' Kina, Magic, nr. 11, obv. 11,

4 Monanus'rnnu. Sin, p. 1.

* Duronrmz, Religion, p. 232/233.

‘' Evrrkoort, Zondebesef, p. 71/72,
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stapelde lofprijzingen op, schreef den god, tot wien men zich op
dat oogenblik richtte, alle mogelijke functies toe, verheerlijkte
hem ten koste van alle andere goden, — alles met de bedoeling,
hem zoodoende in zulk een goede stemming te brengen, dat het
verzoek: ,,Beschouw mijn zonden als welgevallige daden™? een
gunstig onthaal zou kunnen vinden. Het is duidelijk, dat zulk
een tactick tegenover de goden slechts slaafsche kruiperigheid,
nimmer waarachtigen eerbied met zich mede bracht.

Daar de wil der goden zichzelf niet gelijk bleef, maar niet veel
meer dan willekeur was, vinden we in Babylonié ook geen wet
als vaste openbaring van den goddelijken wil. Dat beteekent
eenerzijds, dat de menschen op het onverwachtst voor het feit,
dat ze gezondigd hebben, kunnen komen te staan. Ze zijn zich
hun vroomheid geen oogenblik zeker. Tegen dezen achtergrond
van volstrekte onzekerheid omtrent den wil der goden verstaan
we den jubel, die Israélitische psalmen als de 19de en de 119de
over de aan Israél bekend gemaakte wet aanheffen. Daarin lag
levenszekerheid. — Anderzijds ontbreekt met de vaste wet ook
de diepte van het zondebesef, dat onder de wet gevonden kan
worden, want ,,zonder de wet is de zonde dood”’. Volkomen ernst
behoefde men met de zonde niet te maken; wellicht dacht de
beleedigde godheid er reeds morgen anders over.

In het dilemma van SOCRATES?: ,,Wordt de vroomheid, omdat
ze vroomheid is, door de goden bemind, of is zij vroomheid, om-
dat ze door de goden bemind wordt?” zou de Babyloniér onge-
twijfeld de tweede mogelijkheid hebben gekozen: vroomheid is
vroomheid krachtens het welgevallen der godheid. Dat is ook
wel het antwoord, dat ieder sterk levend religieus gevoel geeft.
Het ,, Hij gebiedt en het staat er” geldt niet alleen op stoffeljk,
maar evenzeer op geestelijk terrein: God schept ook de zedelijk-
religieuze waarden. In deze zaak staat Duns Scorus sterker dan
Tromas vax Aquino. Het welgevallen of mishagen der godheid
kan echter alleen dan criterium voor het leven van den mensch
zijn, als er in de goddelijke sfeer slechts één wil, en wel een aan
zich zelf gelijk blijvende, voorhanden is®. Anders moet de op-
vatting, dat de zedelijk-religieuze waarden geen apart bestaan

1 Craic, Rel. Texts II, p. 6, r. 11.
? In Praro’s Eutyphron.
% Daarop wijst reeds PLATO in bovenvermelden dialoog.
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hebben, tot de bedenkelijkste gevolgen leiden. In de Babyloni-
sche religie vinden we vele goden ; ze zijn niet steeds eenswillend,
en bovendien zijn de goden, zooals we zagen, elk voor zich ook
in hun wilsuitingen sterk veranderlijk. Bij zulke vooronderstel-
lingen is een religieuze ethiek niet goed mogelijk, en wordt de
weg tot waarachtigen eerbied en liefde jegens de godheid ver-
sperd.

Een uitzondering op de algemeene willekeur vormt het optre-
den van Sama$, den zonnegod. Zooals bekend is, worden hem
rechterlijke functies toegekend. Hij is het, die aan HaMMURABI
zijn wetten gaf, zooals inleiding en slot van den codex van
HammuraBi ons mededeelen en het beeldhouwwerk aan den top
van de zuil laat zien. Talrijke hymnen verheerlijken Samas als -
rechter en bestraffer van den boosdoener. Tot in het gedichtje
van CHAMISSO ,,Die Sonne bringt es an den Tag’’ leeft de herin-
nering aan de rechterlijke en straffende functie van den zonnegod
voort. Hij is het, die recht en billjkheid* handhaaft. Het is hier
niet de plaats, om te onderzoeken, hoe de verbinding tusschen
Sama#’ natuur-karakter als zonnegod en zijn ethische werkzaam-
heid als rechter gelegd moet worden 2. Dit is echter zeer opmerke-
lijk, dat in de Samas-hymnen? de woorden voor zonde betrekkej
lijk zelden, minder dan b.v. in de aan Marduk gerichte teksten
voorkomen. Er is een woord, dat den Samad-teksten eigen is en
de regelrechte tegenstelling tot het wezen van Sama$ uitdrukt: |
zaliptu. Dit woord beteekent echter, gelijk we gezien hebben®,
,,onrecht”, en niet zonde, Onrecht is voor Samas zonde, omdat hij
de god van het recht is. Het is echter geen technische term voor
zonde. Het eigenaardig psychisch accompagnement, dat werke-
lijke termen voor zonde bij ons oproepen, het onbepaalde van
den inhoud tegelijk met het oneindig gequalificeerde van de ge-

\ Kittu & meddru, verg. Actes du XVIII Congrés International des
Orientalistes, Leiden, 1032, p. 42 (P. KOSOHAKER).

! De overgang van ,licht” tot ,gerechtigheid” is wellicht niet zoo
eenvoudig als veelal wordt aangenomen. Met de voorstelling van een
gericht hangen doodsvoorstellingen samen. Misschien is Samas als god die
i:’deren avond de onderwereld betreedt aan zijn rechterlijke functies ge-

omen.

' Zie ScmorimryEr, Samas,

' Zie Henx, Marduk (BA V, 1906, p. 270-400).

* Zie boven, p. 55.
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voelsnuance, wordt bij zaliptu niet aangetroffen. Dat dit woord
geen term voor zonde is, blijkt trouwens ook uit het feit, dat de
dichters nooit klagen over een zaliptu, die ze begaan zouden heb-
ben, maar ook in de aan Samas gerichte teksten bij de beschrijving
van hun staat en de formuleering van hun bede de gewone door
ons besproken termen bezigen.

De vastere lijn van de Samag-religie heeft geen invloed gehad op
den cultus der overige goden. Wel heeft men gaarne attributen
van Samag ook aan andere goden toegekend, in het bijzonder aan
de vuurgoden Gibil en Nusku !, maar de voorstelling, dat onrecht
qua talis zonde was heeft in den cultus der overige goden geen
sporen achtergelaten. Men kan dit voor de Babylonische religie
betreurenswaardig achten. Men kan ook oordeelen, dat het feit,
dat de burgerlijke moraal eenvoudig met den wil van Samas ver-
eenzelvigd werd, en al wat in den loop der geschiedenis aan nieu-
we rechtsvorming optrad terstond onder Samas’ garantie werd
geplaatst, tot religieus bedenkelijke consequenties voeren moest.
' Gods souvereiniteit wordt aangetast, als zijn functie opgaat in
' het handhaven van menschelij ke wetten. Door de fictie, dat elke
nieuwe wet een nieuwe openbaring van Samas was, werd deze
aantasting kwalijk verhuld.

§ 5. Het juridisch moralisme

Met de laatste opmerking van de voorafgaande paragraaf zijn
we tot een volgend punt genaderd: het juridisch moralisme in de
Babylonische religie. Het hangt ten nauwste samen met de ato-
mistische levensbeschouwing. Tedere daad van den mensch
wordt als afzonderlijke grootheid gezien en gewaardeerd. Men
stelt de daden der menschen niet in het eene groote verband van
een menschelijk bestaan, dat als geheel onder Gods oordeel en
genade ligt, maar beschouwt elke handeling afzonderlijk. Er zijn
goede handelingen en slechte. De goede verdienen beloond, de
dlechte bestraft te worden. Ook de goden, zoo rekent men, zijn
aan dezen regel onderworpen®. Het is een soort natuurwet. De

1 Verg. F. JEREMIAS in CHANTEPIE DE LA SAUSSAYE, Lehrbuch der
Religionsgeschichto, Tiibingen 19254, dl. I, p. 567-569.

* Hier ligt een tegenspraak van de in de vorige paragraaf behandelde
atomistische beschouwing in verborgen, wat naar het schijnt den Baby-
loniér verborgen is gebleven.
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godheid moet vroomheid beloonen, moet zonde bestraffen. Dat is
zoo zeer van zelfsprekend, dat de godheid als zelfstandig hande-
lende en beslissende persoonlijkheid vrijwel uitgeschakeld wordt:

.,Vreeze baart welgevallen,
Drankoffer vermeerdert leven,
En gebed verzoent zonde.”" !

De mensch, die vroom is en dat door het vervullen van zijn
religieuze plichten toont, heeft een rechtsaanspraak tegenover de
goden. Wie daarentegen zondigde, verkeerd of te weinig deed,
die staat tegenover de godheid in een schuldverhouding. Hjj is
dan een schuldenaar, een bél arni of bél hitti, een die nog het een
en ander met zijn god te vereffenen heeft® Er staan onbetaalde
rekeningen op zijn naam uit.

Inderdaad vinden we de uitdrukking ,,onbetaalde rekening"
letterlijk zoo in de Babylonische ritueele teksten. Eenige malen
toch is er sprake van een fuppu arni?, letterlijk een , tablet der
zonden”, dus blijkbaar een tablet, waarop was aangeteekend,
waarin de betrokken mensch te kort was geschoten. Men wenscht,
dat deze tablet gebroken*, of in het water geworpen wordt 5. Het
volle licht op deze voorstellingen wordt door enkele rechterlijke
beslissingen uit oud-Babylonischen tijd geworpen. In een gerech-
telijke uitspraak heet het b.v.%: ,,Wat het geld betreft, dat Zikru
en Sabitu bij Sini-IStar in depét gegeven hebben, zij hebben het
opgenomen. Ze zijn quitte. Als het depdt-bewijs voor den dag
mocht komen, moet het gebroken worden.”” Hieruit blijkt, dat het
breken van zulk een ontvangbewijs gelijk stond met de nietig-
verklaring ervan. In een andere uitspraak wordt de volgende
verklaring opgenomen?: ,,De rechters beslisten, dat de tablet
met de vordering, die Erib-Sin op Mér-irsiti zou hebben, reeds
gebroken was.” (D.w.z. de schuld was reeds betaald®.) Hieruit

I MaoMminLan, Cuneiform tablets, nr. I, obv. 20-22,

* Verg. boven, p. 28 en 39.

3 Zie b.v. Zimmery, Ritualtafeln, nr. 26, 111, 56; Surpu IV, 58; ludlwl
bél niméki 111, 48,

¢ Zimmery, Ritualftafeln, nr. 26, 111, 5.

5 furpu 1V, 58.

* B. MEissnER, Aus dem altbabylonischen Recht, AO, VII, 1, Leipzig.
1005, p. 17.

' B. MEssNER, t.z.p., p. 10.

¥ Zoo MEI1SSNER, t.z.p. »

v
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zien we, dat het bewijs van een vordering, die A op B had, door
A bewaard en bij betaling van de schuld gebroken werd. Evenzoo
dacht men nu het verloop van zaken in de verhouding van God en
mensch. Iedere zonde is oorzaak van een schuld, die de mensch
bij zijn godheid krijgt, en door de godheid opgeteekend werd.

Men stelde zich waarschijnlijk voor, dat al deze schuldbewijzen
door de godheid in een aarden vaas! bewaard werden. Mogelijk
geschiedde hetzelfde met hetgeen de mensch als credit-posten
op zijn naam kon laten stellen. Dat kan men tenminste opmaken
uit de volgende regels uit het tweegesprek van Heer en Slaaf?:

,,De man die zijn land hulp bewijst,

Diens hulp wordt gedeponeerd in de kippat (variant: kappal)
van Marduk.”

Zooveel is zeker, dat de goden in ieder geval de debet-posten
van 's menschen rekening opteekenden. Wanneer een mensch
extra offers bracht, zich aan de buitengewone ceremonién van
het ,reinigingshuis” onderwierp, extra gebeden verrichtte, dan
wrocht hij als het ware ,,opera supererogatoria’’, waardoor hij de
gemaakte schulden terugbetaalde en aanspraak op de verbreking
van de tablet van zijn schulden maken mocht.

Een vraag van secundair belang is, of in de desbetreffende cere-
monién een reéel bestaande, met des menschen zonden beschre-
ven, tablet verbroken werd?. In de ons ten dienste staande tek-
sten zijn geen gegevens, die ons het recht geven, deze vraag met
een beslist ja of neen te beantwoorden. De uitdrukking ,,de tablet
verbreken” is wellicht een vaststaande term voor ,,de schuld als
voldaan erkennen’. In het tweede van de door ons hierboven
geciteerde voorbeelden uit de rechtsliteratuur schijnt dit het ge-
val te zijn. Is dit juist, dan is er geen grond, om aan te nemen,
dat de zonden van den boeteling werkelijk op een tablet geschre-
ven werden.

Veel belangrijker is echter, dat we hier in ieder geval te doen
hebben met een juridische beschouwing van de verhouding tus-
schen goden en menschen. De religieuze opvattingen krijgen hier
hun stempel vanuit een aan het burgerlijk recht ontleende be-

schouwing omtrent schuld en schuldbetaling. Daarbij is nog van

1 Verg. EngriNG, Quellen, 11, p. 69.
¢ EpELING, Quellen, 11, nr. 6, rev. 22/23.
3 MorGENSTERN neemt dit aan (Sin, p. 129).
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belang, dat ANSELMUS, bij wien men het zelfde verschijnsel
kan waarnemen, de religieuze waardebepaling herwint door de
gedachte, dat schuld tegenover den eeuwigen God ook een eeuwig
gewicht moet hebben. Deze gedachte ontbreekt bij den Baby-
loniér. Voor hem is de godheid ,,groot” (rabii); men kan daarom
ook ,,grootelijks” (rabif) tegen haar zondigen. Dat zonde echter
een eeuwige schuld zou kunnen veroorzaken is een gedachte, die
bij hem nimmer is opgeklommen. Het gevolg was, dat bij hem
niet, zooals bij ANSELMUS, een verzoenend optreden van de god-
heid zelf noodwendig is, maar het de mensch is, die door ver-
schillende handelingen zijn schuld betalen kan. Volkomen ernst
wordt er door hem met de zonde niet gemaakt. De mensch kan
ze immers ongedaan maken door extra prestaties. Men kan de
godheid tevreden stellen. De goden zijn immers bijzonder gesteld
op die extra offers. Als vliegen ziet de dichter van de elfde tablet
van het Gilgames-epos ze zich verzamelen rondom het offer, dat
Utnapistim na zijn redding uit den zondvloed hun brengt. Is een
lichte toon van spot met de offers-honger der goden reeds op deze
plaats onmiskenbaar, tot grof cynisme komt de dichter van het
tweegesprek tusschen Heer en Slaaf, als hij den laatste laat zeg-
gen, dat de goden hem die niet offert als honden achterna loopen.
Zulke tegen de borst stuitende uitingen zijn geen toevallige
uitspraken van enkele verharde cynici, doch het natuurljk ge-
volg van het juridisch moralisme, dat in Babylonié de verhouding
tusschen goden en menschen beheerschte. In de betrekking van
de menschen met de goden was een element van koophandel
getreden, en zoodra dit het geval is, is de ontwikkeling niet meer
te stuiten. God en mensch komen dan als gelijkwaardige groot-
heden tegenover elkander te staan; de mensch verliest den eer-
bied voor de godheid, die de eerste vooronderstelling van iedere
religieuze verhouding is; de liefde wordt door de idee van con-
tract, schuld en compensatie uitgeschakeld; het einde moet wel
zijn een cynische minachting voor de hebzuchtige goden, wier
cultus men blijft waarnemen, maar met haat in het hart?.

Het reeds eerder? besproken feit, dat in de juridische literatuur

! Verg. ook nog E. Erening, Ein babylonischer Koheleth, Berlin,
1922, vooral r. 20, 21 en 40-54.
* Zie boven, p. 66, 67.
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verschillende in de religieuze teksten door ons als termen voor
zonde onderkende woorden voorkomen, niet in de beteekenis
van misdaad, doch in die van toegebrachte schade, wijst erop, dat
' men in de zonde niet zoozeer een tegen den wil der godheid ge-
richte houding des menschen, als wel een door een bepaalde daad
veroorzaakt tekort, een objectieve schade, zag. Die schade kon
door een andere prestatie van den mensch gecompenseerd wor-
den. Ook dit verschijnsel verraadt derhalve het juridisch mora-
lisme, dat de verhouding tusschen godheid en menschen in Baby-
lon regeerde, en dat, als zoo menige andere trek in de Babylo-
nische religie, aan de in de Roomsch-Katholieke kerk geldende
boete-praktijken herinnertl. Het is er zeer ver vandaan, dat de
grondgedachte, die achter de woorden die wij met zonde vertalen
schuilt, die van ,,opstand tegen de goden” zou zijn. Opstand ver-
onderstelt een vaste, tegen den goddelijken wil botsende, wils-
richting. De Babyloniérs echter beschouwden de zonde als iets
incidenteels. De aandacht viel niet op den zondigen mensch,
maar op de zondige daad, en op de vraag, hoe de mensch, die
jmmers van nature van goeden wille was, de door zijn dwaasheid
begane schade weer zou kunnen goedmaken, en zoodoende den
ban, waarin het kwaad zich wreekte, of, bij een meer persoonlijke
godsvoorstelling, de straf, waarmede de goden hun eischen kracht
bij zetten, zou kunnen afweren. Zoo handhaafde zich de optimisti-
sche waardeering van het innerlijk des menschen %,

§ 6. Slot

., Kennis van zonde en kennis van God bepalen elkander weder-
keerig,” zoo schrijft een hedendaagsch dogmaticus, hierin Cal-
vijn navolgende?® De godsdienstpsychologie leert het zelfde:
., Zeg mij, hoe gij over de zonde denkt, en ik zal U zeggen, wat

1 Op overeenkomst in de uiterlijke gebruiken wijst SOHRANK, Siihn-
riten, p. VIII en passim. JEAN, Péché, p. 10, meent, dat dergelijke verge-
lijkingen in een studie van dezen aard misplaatst zijn — waarom, is mij
niet duidelijk, — en verklaart, dat SCHRANK er mede bewezen heeft, het
Katholicisme niet te kennen — zonder echter nader toe te lichten, wolke
fouten door SCHRANK op dit punt gemaakt zouden zijn.

* Verg. EDELKOORT, Zondebesef, p. 75, over het optimisme in den
Babylonischen kijk op den wil des menschen.

3 E. Brunx~er, Der Mittler, Tiibingen, 1927, p. 115; verg. CALVIIN,
Institutie, I, 1.
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voor theoloog gij zijt’' 1. Dat is echter niet alleen een dogmatische
en psychologische waarheid, maar geldt evenzeer op godsdienst-
historisch terrein. Vele malen vonden we in de voorafgaande para-
grafen de gelegenheid, om er op te wijzen, hoe bepaalde opvat-
tingen over de zonde, die wij achter de gebezigde termen vonden,
in rechtstreekschen samenhang met de bij de Babyloniérs le-
vende voorstellingen omtrent de wereld van het ,,gansch andere”
staan. Men zou kunnen vragen, aan welken kant nu de afhankelijk-
heid is, met andere woorden, wat in deze verhouding het bepa- |
lende element is, het zondebesef of de godskennis. Calvijn?
acht de beantwoording van deze vraag ,,niet gemakkelijk”, wat,
als vaker bij den schrijver van de Institutie, een andere uitdruk-
king voor ,,onmogelijk” is. De vraag kan niet beantwoord wor-
den. We hebben hier met correlaten te doen, en moeten afzien
van pogingen, om de prioriteit uit te maken.

We hebben gevonden, dat, hoe verschillende termen er voor
zonde ook gebruikt worden, en hoe verschillende voorstellingen
van het verschijnsel, dat wij zonde noemen, ook achter die
termen schuilen mogen, er toch in de Babylonische godsdienstige
literatuur op het gebied van ,,zonde” bepaalde trekken op den
voorgrond treden, die over de geheele linie van de Babylonische
religie gelden. Als zoodanig noemden we het ritueel karakter der
te bedrijven zonden, de atomistische beschouwing van het men-
schelijke leven, en de juridische opvattingen aangaande schuld
en verzoening. Deze karakteristieke kenmerken zullen wij wel-
licht als schaduwzijden van de Babylonische religie aanmerken.
Telkens moesten wij constateeren, dat door die eigenaardigheden
het zondebesef zijn laatsten ernst miste. Niettemin mogen wij
niet de oogen sluiten voor het feit, dat wij in den Babylonischen
godsdienst wel degelijk ethische elementen aantreffen. Hoezeer
het gevolg van de zonde ook op het terrein van het lichameljjk
lijden werd gezocht, en de strijd met dit gevolg ook overeen
kwam met dien tegen een door andere oorzaak opgelegden ban
of tegen demonen, het leed nochtans voor den Babyloniér geen
twijfel, of dat gevolg sproot voort uit een daad van den mensch,
en wel uit een, die hij niet had moeten verrichten. Wel wordt in

1 P, D. Tsarsma, Zondebesef en Zondeleer, Assen, z.j. (1031), p. 9.
* Institutie, I, 1, 1. .
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de teksten, die ons ten dienste staan, het terrein van dergelijke
daden vrijwel geheel beperkt tot het cultisch-ritueele, maar dat
neemt niet weg, dat er op dit gebied dan toch sprake is van
verplichtingen, en dus van een ethiek. Men mag geen volstrekte
tegenstelling tusschen cultische en ethische religie maken. Hoe-
zeer ook het element van het menschelijk-ethische in een bepaal-
den godsdienst is doorgewerkt, zoolang godsdienst werkelijk gods-
dienst blijft, zal er ook een zekere cultus, een afgebakend gebied
van godsdienstige, uit de sociale ethiek niet verklaarbare, hande-
lingen mee verbonden zijn. Aan den anderen kant bevat iedere
,cultische” religie een ethisch element, n.l. de verplichting tot
deelname aan dezen cultus zelf, en gehoorzaa,mheid aan de daar-
voor geldende regels. Er kan dus alleen gesproken worden van een
meer of minder: dan moet echter opgemerkt worden, dat belang-
rijke ethische waarden in Babylon buiten de religie stonden en er
slechts in zooverre verband mede hadden, als het gevolg van een
zonde zoo goed als van een overtreding van die maatschappelijke
regels een ban was, waartegen men de religie te hulp riep *.

Ongetwijfeld liggen er dus ethische elementen in de Babylo-
nische religie. Ze zijn er echter nimmer tot volle ontplooiing ge-
bracht. Het zondebesef had breeder en dieper kunnen zijn, dan
het was. Breeder: want niet alle ethische waarden zijn door de
religie geassimileerd. Dieper: want tot de ontdekking van de
zonde als wilsrichting is het niet gekomen.

Van hieruit zou men kunnen overgaan tot een waardeering
van het Babylonisch zondebesef, en, in samenhang daarmede,
van het geheel der Babylonische religie. Zulk een waardeering
behoort uit te gaan van criteria, die aan het onderhavige religi-
euze leven zelf ontleend zijn. Daarbij is het zoo even opgemerkte
beslissend: de in het Babylonische zondebesef aanwezige moge-
lijkheden zijn niet tot volle ontwikkeling gebracht® Er zijn
tendenzen — in het bijzonder verwijzen we nog eenmaal naar de
neglectio-groep — die tot een diepere opvatting van het wezen
der zonde, tot de ontdekking van het zondige karakter, dat zich

1 Zie boven, p. 92-94.
! Verg. EpELkoort, Zondebesef, p. 155.
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op alle terreinen des levens openbaart, hadden kunnen leiden.
Deze wegen zijn echter niet ten einde toe bewandeld. Het Baby-
lonische religieuze denken bezat daartoe blijkbaar niet de energie,
het religieuze voelen niet de intensiteit. De gestelde taak is niet
te Babylon, doch te Jeruzalem volbracht.






DIE BABYLONISCHEN AUSDRUCKE FUR
SUNDE UND IHRE BEDEUTUNG FUR
UNSERE KENNTNIS DES BABYLONISCHEN
SUNDEGEFUHLS

ZUSAMMENFASSUNG

KAPITEL I. EINLEITUNG

Im Anschluss an die Arbeiten von OBBINK und OTTO wird
Siinde als religionsgeschichtlicher Begriff charakterisirt als der
Widerwert zu — und innerhalb des Kreises von — jeder einzelnen
Religion, ein Widerwert, auf welchen der Mensch bezogen ist.
Siinde ist das genaue Gegenstiick der Religion. Das Siindegefiihl
hiingt seiner Art nach eng zusammen mit der Struktur der be-
ziiglichen Religion.

Die Folge der Siinde, der zugerichtete Schaden, wofiir die gott-
lichen Michte sich bei dem Siinder entschiidigen konnen, wird in
der vorliegenden Arbeit Schuld genannt. Wo aber der Siinder als
in Freiheit sich entschliessender Siinder bezeichnet werden miisste
verwenden wir das Wort ,, Verantwortlichkeit™.

Als Ausgangspunkt der vorliegenden Arbeit ist der Wort-
gebrauch der religiosen Texte gewiihlt; die juristische und his-
torische Literatur ist als Quelle zweiten Ranges benutzt.

KAPITEL 11. DIE AUSDRUCKE FUR SUNDE

§ 1. ikkibu — Tabu. ikkibu akdlu (niggigga ki) = ein Tabu
essen, siindigen. Daneben ikkibu epédu (niggigga ag) =
siindigen. ikkibu ohne Zeitwort ist oft gleichbedeutend mit
mdmil Bann.

Ungewisse Etymologie: n-k-b, durchboren ? Eher ein Lehn-
wort aus sum. niggig (eme-sal aggib).

§ 2. anzillu ist eng mit ikkibu verwandt. Ks wird verbunden
mit kubbusu, betreten, vergl. sum. aggig girud. anzillu ohne
Zeitwort hat die Bedeutungen Siinde, Bann und, in hist.
Texten, Aufstand.
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7u erkliren aus Prifix an- und ein Form von z-1-1, ver-
schtlich sein. Vielleicht Volksetymologie fiir angillu, Schutz.

asakku akalu ist mit den beiden vorher besprochenen Aus-
driicken verwandt. Lehnwort, vergl. sum. AZAG-AN.

annu, dissimuliert arnu, deutet urspriinglich eine rituelle
Unregelmissigkeit an. Oft ist es Siinde im allgemeinen.
Hiufig gleichbedeutend mit mdmit. In der Rechtsliteratur
bedeutet es Schuld und Strafe, in den Annalen Aufstand.
Die Etymologie ist unsicher. Sum. Aequivalent ist namltagga
Infektion (?). ennitu ist von gleicher Wurzel wie annu.
Ritselhaft ist DUN-A-LU M und enun.

hatti, gegen die Riten verstossen, [sich verfehlen in den
Riten] siindigen. hitfu, hatitu, hititu, Fehlgriff, Siinde.
Daneben finden sich die Bedeutungen Schaden, Schuld,
Bann, Strafe, Aufstand. Sum. Sebida bleibt unerklirt.

egii deutet mit den Derivaten egfi und egitu eine Unterlas-
sungssiinde an. Siinden dieser Art waren nicht besonders
schwer, weshalb man egid hiufig in Eigennamen findet.

Jullulu, sich geringschitzend benehmen (dem Kult gegen-
iiber). Vergl. lateinisch neglegere als Gegensatz von religio.
Mehr als die anderen Worter fiir Siinde wird killatu mit
mest — vergeben verbunden. Man findet killatu nicht in
der juristischen Literatur. Sum. aequivalent ist PA-GA
(-GA), zu lesen sigga = mihsu, Schlag, Krankheit.

sil’atu ist semasiologisch mit Fkillatu verwandt und mit
Respektlosigkeit zu iibersetzen. Wurzel s-l-w.

&¢tu, nachlissig sein; Siffu, Sepiitu, Nachlissigkeit. Sehr oft
werden diese Worter mit der Wurzel k-I-l verbunden.
§értu, Siinde, Bann, Strafe, Zorn. Bezeichnet weder Tat-
siinde noch Zorn, sondern eine Storung in dem Verhiiltniss
zwischen Gottheit und Mensch. Die Vergleichung mit hebr.
§6¢dr ist nicht ganz einwandfrei.

Anhang. limnu, raggu, zalpu u.s.w. gind keine Ausdriicke
fiir Siinde.
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KAPITEL IT1. DER WORTGEBRACH IM ALLGEMEINEN

Es gibt kein inneres Band zwischen den babylonischen Aus-
driicken und ihren sumerischen Aequivalenten.

Die Worter werden fast immer promiscue gebraucht. Die Wort-
wahl wird von vier Prinzipien beherrscht: innere Affinitit, Ver-
meidung von Parallelitit zwischen Wortern von derselben Wur-
zel, metrische Ueberlegungen, Wortfolgeprinzip.

In der Rechtsliteratur findet man annu, kiftu und §€rtu in der
Bedeutung von Schuld oder Strafe, niemals in der Verbrechen.

Fast alle genannten Ausdriicke konnen in den politischen
Texten den Sinn von Aufstand haben. Aufstand war Eidbruch,
also Siinde.

In den Epen sind Worter fiir Siinde selten, ebenso in den ir-
Semma-liedern. Die Busspsalmen sind sehr reich an Waortern fiir
Siinde. So auch Surpu. Arm ist makld, utukks lumniiti und der-
gleichen. Die Gotter haben, mit Ausnahme von Samas, gleichen

Sprachschatz.
In den Eigennamen kommen vor arnu, hatdi, und besonders

egii.

KAPITELIV. DAS BABYLONISCHE SUNDEGEFUHLAUFGRUND
DER AUS DEN AUSDRUCKEN GEWONNENEN RESULTATEN

Man kann die Ausdriicke zu einigen Gruppen zusammenfassen :

Tabu-gruppe: ikkibu, anzillu, asakku.

Gruppe der kultischen Fehler: annu, hati, egi.

Neglectio-gruppe: kullulu, sald, sétu.

$értu ist vielleicht Siinde als heilloser Zustand.

Auf Grund der aus den Ausdriicken gewonnenen Resultate
wird die babylonische Religion nun, unter Vergleichung von
anderswoher gewonnenen Daten, als eine sakramentalistische
Religion gezeichnet ; erfreuliche und unerfreuliche Seiten werden
gezeigt. Die Ethik ist nicht ganz von der Religion beherrscht.

Daneben fillt die Aufmerksamkeit auf den ,Atomismus’": den
Mangel an Kontinuitit, weshalb der siindige Charakter unbe-
kannt bleibt, und die Sprache keinen Ausdruck fiir Siindigkeit
hat. Damit hiingt zusammen, dass man keine Erbsiinde und keine
Solidaritiit in der Schuld kennt. Auf der anderen Seite ist auch der

Wille der Gétter unbestiindig.
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_Ein drittes ist der juridische Moralismus, wodurch das Ver-
hiltniss des Menschen zu den Gattern kontraktmissig wird, und
Siinden durch opera supererogatoria getilgt werden.

Gezeigt wird, wie als Folge dieser Ziige das babylonische
Siindegefiihl desletzten Ernstes entbehrte. In der babylonischen
Religion liegen Potenzen, die nicht zu voller Entwicklung gelangt
sind.
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Zie verder onder de termen.
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2 ) 38-42
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pataru (obj. tkkibu) .......... 22
{obj. am).e .o oo iinen 33

(obj. ennftu) .......... 356

(obj. bgtu) ........... 41

i DT R R e R e e T 74, 80
profeten (in Bab. geen p.)..... 9V
TAGGU, TEGYAEU + « <« s o oo v v aannes 55

rfs_naissance van ouden cultus .. 9
rijkdom aan termen in het Bab. 57

BACrament .. ... c650050805 88-91
BIGCOUII . .5 scsisrnsavanas 48 v
e A B 48
Salamy 11 (obj. hittu) ... ...... 4]
Samas 23, 24, 28, 31, 41, 56, 75, 99 v
BRODBBIENL . . 4 55«5 5055 50 00 by 52, 91
LT (A R S N 6, 7, 67
RO Y s 2 = =0 i s a9 W 28, 31
DRRENEY . o+ = 3 00w Rl i e 39
debida (Sum. aeq. v. hiffu) .... 42
(Sum. aeq. v. egid). ... .. 43

(Sum. aaaq v. éé;u) ...... 49

dértu. , . . 51-54, 86-87
etymologle ................ 53 v
BUGIA(GA) o v v 42,47 v
Sillatum ph .......cco0nunns 47
sociale ethiek ............... 03
e I oo 67
LT S e e 31
BOMEN) 0 o on e i st b oA 39, 41
RORIIY - .. s s 5005 ol 3.6 mnnileh 47
BN 5 ek e s s e S e ekle 52

BUmerinoh .. ..coons00vsves 5769
Surpu 73, 92-904

tabdku (obj. &értu)............ 51
taboe ........ 16-25, 78-81, 89, 90
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(obj. killatu) ........... 46 v
(obj. &értw) ...ovviiiiianns 62 v
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(staatswet).. ... 13, 66-68, 82
Wortfolgeprinzip ............ 65
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STELLINGEN

I

In het geheel der Babylonische religie neemt de Samag-dienst
een zeer afzonderlijke plaats in.

I

Ten onrechte wordt cultische religie qua talis minderwaardig
geacht.

111

De onderscheiding tusschen identiteitsmystiek en persoonlijk-
heidsmystiek dient te worden afgewezen.

Iv

De ethnologie kan wel gegevens voor onze kennis van de
godsdienstige gebruiken en voorstellingen der volkeren ver-
strekken; de verklarende beschrijving en de waardeering dier
gegevens is echter taak van de godsdienstgeschiedenis.

A%

De altaarhorens in Israel zijn, evenals die in Kreta en Assyrié,
oorspronkelijk als afbeeldingen van bergtoppen bedoeld.

VI

De periode van zeven dagen in Lev. 8 : 33 en 14 : 9 hangt
samen met de besnijdenis ten achtste dage.

VII

Ten onrechte meent WoorLey te Ur de bewijzen van den
zondvloed gevonden te hebben.

VIII

Terecht merkt Prof. A. Noorprzid (De Profeet Ezechiel,
Kampen, 1932, p. 233) op, dat het ,zwaardlied” van Ez. 20 :



9—_17 het zwaard doet geboren worden; een dergelijke, effectieve
kracht hebben, naar antieke beschouwing, ook vele andere han-
delingen van Ezechiel en andere profeten.

IX

Klaagliederen 4 : 10 maakt geen melding van een Babylo-
nische demon Labartu; de Statenvertaling is juist.

X

 Ten onrechte vat GEMSER (Persoonsnamen, p. 84) patdru in
eigennamen als Sin-pdtir op als een aanduiding, dat de hulp
van de deshetreffende godheid bij de bevalling werd ervaren;
paidru heeft in dergelijke namen de religieuze beteekenis van
verlossen.

X1

Met de stilistische eigenaardigheden van het Assyrisch kunst-
proza is bij het verstaan en vertalen van de Koningsinscripties
tot nog toe niet genoeg rekening gehouden.

XII

De naam Barabbas duidt zijn drager aan als iemand van on-
echte geboorte.

XII1

Terecht betoogt G. DEuN, Der Gottessohn, Berlin, z.j. (1929)%,
p. 91, dat aan de gelijkenis van het mostaardzaad geen argu-
menten ontleend kunnen worden tegen een eschatologische op-
vatting van het Koninkrijk Gods.

XIV

E. Bruxser, Die Mystik und Das Wort, Tiibingen, 1924,
doet aan SOHLEIERMACHER geen recht wedervaren.

XV

De afscheiding van 1834 in de provincie Gironingen wordt niet
gedragen door de beginselen van de Reformatie, doch is een
erfenis der ,,nadere Reformatie”".



XVI

Als verzet tegen den militairen dienstplicht voortkomt uit
instinctieven afkeer van gezag in het algemeen, moet het door
den Christen onvoorwaardelijk worden afgekeurd.

XVII

De verwaarloozing van de historische en literaire studie in
de kringen van de aanhangers der dialectische theologie is niet
in overeenstemming met deze theologie zelf en kan haar enkel
schade berokkenen.

XVIII

Op opportunistische gronden ware het gewenscht, de organi-
satie der Ned. Herv. Kerk in episcopale richting uit te bouwen.
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