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EINLEITUNG DES HERAUSGEBERS

Zu dem eintidgigen Symposion »Der Kult der Meter/Kybele in Westanatolien« im Theatersaal
der Osterreichischen Akademie der Wissenschaften in Wien fanden sich elf Forscherinnen und
Forscher aus Deutschland, Frankreich, Griechenland, den Niederlanden, Osterreich, Schwe-
den, der Tiirkei und den USA ein, um religionsgeschichtliche und archidologische Fragen des
Kults dieser Gottin zu diskutieren, die im antiken Anatolien und dariiber hinaus eine wichtige
Rolle spielte. Im Mittelpunkt standen die Frage nach den Wurzeln der Muttergottin, nach den
Elementen ihres Kults und nach der frithen Entwicklung ihrer Darstellungen, bevor sie in
klassischer Zeit eine kanonische lkonografie fanden.

Die Gottin Meter spielte in der Religionsgeschichte Anatoliens eine herausragende Rolle.
Hier — genauer gesagt im ostanatolisch-nordsyrischen Raum — lagen auch ihre Wurzeln. In
Keilschrifttexten aus dem kappadokischen Kanesch lésst sich im frithen 2. Jahrtausend v. Chr.
erstmals die Verehrung einer Gottin Kubabat nachweisen. Im spitbronze- und fritheisenzeit-
lichen Karkemisch am Euphrat wurde Kubaba als Stadtgdttin verehrt. In Phrygien war die
wesensverwandte Matar (Kubilaya) die dominierende Gottheit. Sowohl Kubaba als auch Matar
fanden ihren Weg nach Westanatolien, wo sie in Lydien und im griechischen Siedlungsbereich
Ioniens und der Aiolis zu einer einzigen Gottin verschmolzen, die Meter, seltener Kybele
genannt wurde. In der Ostédgéis fand Meter Eingang in das griechische Pantheon. Im spéten
3. Jahrhundert v. Chr. gelangte sie als Mater Magna nach Rom, und ihr Kult verbreitete sich
im gesamten Imperium Romanum.

Den langen Weg der Gottin von ihren Wurzeln in Siidostanatolien und Nordsyrien bis hin zu
ihrem Einzug in Rom zeichnet Jan Bremmer in seinem religionsgeschichtlichen Beitrag nach.
Er geht den Urspriingen der wesensverwandten Gottheiten Kubaba, Kybebe, Kybebos, Matar,
Kybele, Meter und Mater Magna nach, verfolgt ihre Wege von Osten nach Westen und beschreibt
den Wandel, den die religiosen Vorstellungen und der Kult im Laufe der Zeit durchliefen. Es
gelingt ihm dabei, zwei Striange auseinander zu halten, die bislang in der Forschung hiufig
vermischt wurden: Kubaba und Matar (Kubilaya) waren in ihrem Ursprung unterschiedliche
Gottheiten, deren Verschmelzung erst bei ihrer Ubernahme im westanatolisch-ostgriechischen
Raum vollzogen wurde. Durch eine 2016 in Kurupelit bei der milesischen Apoikie Amisos
an der Siidkiiste des Schwarzen Meeres entdeckte Inschrift ldsst sich eine bislang unbekannte
Gottin Kybebos nachweisen, deren Ursprung vermutlich ebenfalls in Nordsyrien liegt.

Das Vorstellung der Muttergdttin, wie sie bei den griechischen Autoren erscheint, ist bemer-
kenswert unscharf, wie sowohl Jan Bremmer als auch Tanja Scheer und Evgenia Vikela zeigen.
Obwohl Meter theon — »Mutter der Gotter« — genannt, hat sie in den Genealogien keinen
festen Platz. Sie wird mit verschiedenen anderen Gottinnen gleichgesetzt. In Westanatolien
wird Meter hiufig mit bestimmten Bergen verbunden, die ihrem Namen hinzugefiigt wer-
den. Eine dieser Epiklesen geht auf die phrygische Matar Kubileya — die »Mutter vom Berg
Kybela« — zuriick und verselbststdandigt sich als Kybele zu einem alternativen Namen der
Meter. Kybele ist zwar bei den Dichtern Hipponax und Pindar sowie in einer Weihinschrift
aus Lokroi Epizephyrioi schon friih belegt, bleibt allerdings als Kultname selten.

Die Suche nach den Wurzeln beginnt im Mesopotamien des 3. Jahrtausends v. Chr. Michele
Meijer geht der Frage nach mdglichen Einfliissen der mesopotamischen Inanna — IStar auf
Meter nach. Sie zeigt, dass die Ubernahme einzelner spezifischer Elemente des Kults und des
Mythos wahrscheinlich ist, obwohl sich die vorderorientalische und die griechisch-romische
Géttin in ihrem Charakter und in ihren Aufgabenbereichen grundlegend unterscheiden. Uber-
tragen wurde hier also nicht die Vorstellung einer bestimmten Gottheit in ihrer Gesamtheit,
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sondern tibernommen wurden einzelne Versatzstiicke, die in ihrem neuen Kontext manchmal
unvermittelt auftauchen, so wie das Priesteramt der Galloi im 3. Jahrhundert v. Chr. Michéle
Meijer analysiert die wahrscheinlichen Wege und Zeitpunkte der Ubertragung und stellt dabei
zwei Hauptlinien fest: Im 9.—8. Jahrhundert v. Chr. erreichten die ekstatischen Riten der meso-
potamischen kurgarrii auf dem indirekten Weg iiber die Levante die Insel Kreta und wurden
als kouretes zuerst in den Kult von Zeus und Rhea, spiter in den der Meter libernommen.
Einen zweiten Strang datiert sie in den frithen Hellenismus, als in der Folge der Expansion
des Alexanderreiches zahlreiche Griechen direkte Erfahrungen mit Babylonien und seinen
Kulten machten. Damals diirften die mesopotamischen gala, Priester der IStar mit fluidem
Geschlecht, als Galloi Eingang in den Kult der Meter gefunden haben, und auch einzelne
Elemente aus dem Mythos der IStar erschienen nun in Zusammenhang mit Meter.

Fahri Isik untersucht die Gestalt der Meter in ihrem anatolischen Kontext und spannt
dazu einen weiten Bogen, der vom Neolithikum (Catal Hoyiik, Latmos) bis in die romische
Kaiserzeit (Antiocheia in Pisidien, Gerga) reicht. In einem strukturalistischen Ansatz sucht
er morphologische Gemeinsamkeiten in zeitlich weit auseinanderliegenden Darstellungen von
weiblichen, als miitterlich charakterisierten Gottheiten mit Bezug zu Fels und Berg. Er kon-
zentriert sich dabei auf Anatolien mit dem Ziel, eine regionale Kontinuitdt herauszuarbeiten,
die er vom Neolithikum {iber verschiedene bronzezeitliche (Hatti, Hethiter, Luwier, Minoer)
und eisenzeitlichen Kulturen (Urartu, Phryger, Lykier, Karer) bis hin zu den ostgriechischen
Poleis, den hellenistischen Konigreichen und dem Imperium Romanum spannt. Dabei stiitzt
er sich auf ikonografische Motive, architektonische Elemente, die Lage der Heiligtiimer sowie
auf die Bedeutung von Berg und Fels im Kult der Gottheiten. Ein Konzept von Clemens
Bosch aufgreifend, der »spezialisierte Erscheinungsformen der Grofien Mutter Altanatoliens«
an verschiedenen Orten und zu verschiedenen Zeiten postulierte, interpretiert Fahri Isik unter
anderem die Artemis von Ephesos, die Hera von Samos, die Artemis von Xanthos, die Vanassa
Preiia von Perge und die im karischen Gerga verehrte Gottin als Emanationen ein und der-
selben uralten Gottesvorstellung.

Phrygien wurde bereits von Autoren des 5. Jahrhunderts v. Chr. als Heimat der griechischen
Meter angesehen, die sie mit der dortigen Hauptg6ttin Matar gleichsetzten. Unser Wissen iiber
den Kult dieser Gottin im vorhellenistischen Phrygien ist jedoch sehr fragmentarisch. Noch
weniger wissen wir iiber die tatsdchlichen Vorstellungen der Phryger von Matar, da die eigenen
Schriftzeugnisse kaum mehr als Namen und Epiklesen iiberliefern. Susanne Berndt triagt die
archdologischen Belege aus dem phrygischen Kernland zusammen und untersucht sie nach
Aussagen liber das Wesen und die Verehrung der Muttergdttin. Bereits im 9. Jahrhundert v.
Chr. findet sie Indizien fiir einen Kult der Goéttin im Palastbezirk des Citadel Mound von
Gordion. Musik spielte vermutlich schon damals eine wichtige Rolle in diesem Kult. Musi-
kanten begleiten Matar auf einer der dltesten erhaltenen anthropomorphen Darstellungen, dem
Kultrelief aus einem Torschrein in Bogazkdy aus dem ausgehenden 7. Jahrhundert v. Chr. Sie
spielen Doppelfidte und Leier. Das Tympanon hingegen, das so charakteristische Attribut der
Meter auf klassischen und hellenistischen Weihreliefs, weist Susanne Berndt als griechisches
Element nach. Das andere konstante Attribut in der griechischen Ikonografie — der kleinforma-
tige, beigeordnete Lowe — lédsst sich in Phrygien erst spdt nachweisen. In Phrygien erscheint
Matar in der ersten Hélfte des 1. Jahrtausends v. Chr. hauptsichlich als Beschiitzerin der Stidte.
In Stadttoren finden sich ihre Schreine. Auf Stelen und selbst auf Felsreliefs tritt sie stets in
architektonischem Rahmen auf. Dieser ist auf die griechischen Naiskosreliefs iibergegangen.

Lydien spielte eine entscheidende Rolle als kultureller Vermittler zwischen Zentralanatolien
und den ostgriechischen Poleis der Agiiskiiste. Auch religiose Vorstellungen kénnen iiber
Lydien, wo die Muttergéttin den Namen Kuvava trug, nach Ionien und in die Aiolis gelangt
sein. Frances Gallart-Marqués analysiert die archdologische Evidenz aus Sardeis, der Metropole
und besterforschten Stadt des Lyderreiches. Das fritheste epichorische Schriftzeugnis fiir den
Kult der Kuvava stammt aus dem frithen 6. Jahrhundert v. Chr. Es ist eine Weihinschrift auf
einem Tongefdl aus einem kleinen Heiligtum am Paktolos-Fluss, in dem sich ein Altar mit
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vier Lowenskulpturen erhalten hat. Der Lowe steht hier in doppelter Funktion: er ist nicht
nur Begleiter der Gottin, sondern auch konigliches Symbol der Mermnadenherrscher. Zwei
marmorne Reliefschreine des 6. Jahrhunderts v. Chr. stellen Kuvava in phrygischer Tradition
stehend am Eingang ihres Tempels dar, dessen Architektur jedoch ionisch ist. Schlangen
begleiten die Gottin. In der Ikonografie der lydischen Kuvava mischen sich autochthone
Elemente mit phrygischen und ionischen.

Die bekannteste griechische Quelle ist Herodots (5, 102) Schilderung des ionischen Angriffs
auf Sardeis 499 v. Chr., bei dem der Tempel der Gottin, die er Kybebe nennt, in Flammen
aufging. Nach neuesten Forschungen ist der Tempel im Bereich der spdtantiken Synagoge zu
lokalisieren, wo sich nicht nur die beiden archaischen Reliefschreine, sondern auch zahlreiche
Blocke eines Tempels aus dem 4. oder frithen 3. Jahrhundert v. Chr. fanden.

Ein Komplex von mehr als einem Dutzend Terrakottafiguren aus dem beginnenden 3. Jahr-
hundert v. Chr. belegen eine kleine Kultstitte der Kuvava unter dem spéteren Theater von
Sardeis. Damit ist erstmals die Verehrung der Goéttin im Zentrum der Stadt nachweisbar. Die
Tonfiguren der thronenden Gottin entsprechen dem Darstellungsschema, das auf das verlorene
Kultbild im Metroon auf der Athener Agora zuriickgeht. Von Agorakritos (nach anderer Uber-
lieferung von Pheidias) im hochklassischen Stil geschaffen, wirkte diese Sitzfigur typenpragend
fiir eine groBe Anzahl von Terrakotten und Weihreliefs in der Agiis und dariiber hinaus. Das
attische Vorbild verdnderte nun auch die Darstellung der Goéttin in Westanatolien, wo lokale
Traditionen, die in Sardeis noch um 400 v. Chr. lebendig waren, aufgegeben werden. Hatte
Athen die Gottin Meter und ihre Ikonografie einst aus der Ostdgéis iibernommen, so wirkte
das dort geschaffene Bildschema nun auf die Herkunftsregion zuriick.

An das lydische Kernland grenzte Metropolis, die »Stadt der Meter«, im binnenléndischen
Teil Ioniens gelegen. Aygiin Ekin Meri¢ diskutiert die dortigen Belege fiir den Kult der epo-
nymen Muttergdttin im nahen Gallesiongebirge, von dem sich die lokale Epiklese »Gallesia«
ableitet. Dort wurde die Muttergdttin in zwei benachbarten Hohlen verehrt, wobei die grofiere
vorwiegend im Hellenismus frequentiert wurde, die kleinere in der romischen Kaiserzeit. Im
Hellenismus wurden der Meter mehr als vierhundert Terrakottafiguren geweiht. Sie zeigen
den verbreiteten Typus der thronenden Gottin mit Tympanon, Schale und einem Lowen auf
dem Schof3. Bemerkenswert ist die groBe Anzahl an Unguentaria. Die Terrakottaweihungen
setzen sich nicht in die Kaiserzeit fort, wo nun Lampen unter den Funden iiberwiegen. Anhand
des archdzoologischen Befundes lésst sich erschlieBen, dass der Meter Gallesia hauptsédchlich
Gefliigel geopfert wurde, daneben Schafe und Ziegen. Astragale und deren Nachbildungen
aus Glas interpretiert Aygiin Ekin Meri¢ als Zeugnis fiir Orakel und Flagellationsriten. In
einen der knochernen Astragale ist der Name des Hermes eingeritzt. Hermes tritt auf den
hellenistischen Weihreliefs aus Metropolis als Begleiter der Meter auf, zusammen mit einem
birtigen Alteren. Dieser Dreifigurentypus ist im nahen Ephesos vorherrschend. Auch in Athen
ist Hermes neben Meter auf Weihreliefs zu finden.

So wie die Statue im Metroon auf der Athener Agora sind die meisten Kultbilder der Meter
nur literarisch iiberliefert. Tanja Scheer befragt die Quellen nach Aussehen, Alter, Aufstellung
und Verehrung. Wichtigster Gewdhrsmann ist dabei Pausanias. Die éltesten erhaltenen Zeug-
nisse bei antiken Autoren belegen schon fiir das 5. Jahrhundert v. Chr. Kultstatuen. Pindar
soll ein marmornes Sitzbild der Meter Dindymene in ihr Heiligtum in Theben gestiftet haben.
Thronend war auch die Meter Theon auf der Athener Agora dargestellt. In Athen spielte sie
eine staatstragende Rolle im offiziellen Kult, war aber auch im Volk beliebt, wie die zahlrei-
chen Kultvereine belegen.

Die meisten Statuen wurden aus Stein, in der Regel Marmor, geschaffen. Gelegentlich
sind Kultbilder aus Gold und Elfenbein sowie aus Holz iiberliefert. Letzteren spricht man
gerne hohes Alter zu. Seit frithhellenistischer Zeit entwickelt sich zwischen einzelnen Orten
ein regelrechter Wettstreit um das hohere Alter ihrer Kultbilder, deren Entstehung im Riick-
entwurf eines mythischen Geschichtsverstindnisses bis vor den Trojanischen Krieg zuriick-
gereicht haben soll. Oft wurden die Kultbilder der Meter in Tempeln aufgestellt, sie konnten
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aber auch im Freien stehen oder in Hohlen. Eine Sonderform stellen kleine Kultbilder dar,
die am Korper getragen wurden.

Die antiken Autoren berichten auch von den Riten, die vor den Kultbildern ausgefiihrt wur-
den. Haufig fanden sie nachts statt. Musik spielte dabei eine wichtige Rolle: vom Flotenspiel
und von Gesdngen der Méadchen ist mehrfach die Rede. Nach der religiosen Vorstellung der
Griechen konnte eine Gottheit in ihrem Kultbild fiir bestimmte Zeit anwesend sein und so
den Zeremonien beiwohnen. Zur Beschworung der gottlichen Prédsenz wurden im Pirdus zwei
leere Throne rituell vorbereitet, auf denen Meter und ihr Gefdhrte Attis dann imaginativ Platz
nehmen sollten. Der leere Thron, unter freiem Himmel und aus dem Fels gehauen, war schon
in Phrygien ein wesentliches Element im Kult der Matar und findet sich auch in Westanatolien.

Evgenia Vikela untersucht die Ausbreitung des Meter-Kults im griechischen Kulturraum
in der Agiis, im zentralen Mittelmeer und am Schwarzen Meer. Die neue Géttin fand hier
schnell Aufnahme. Bereits im 6. Jahrhundert v. Chr. wurde sie in den unterschiedlichen Sied-
lungsgebieten der Griechen verehrt. Die ostdgdischen Poleis fungierten als Vermittler in der
Verehrung der Muttergdttin, die im benachbarten Westanatolien bereits Full gefasst hatte. Von
dort strahlte der neue Kult auf die Inseln der Agéis (Amorgos, Thasos, Lemnos, Aigina, Kreta)
und auf das griechische Festland aus, wo in Athen und Sparta frithe Heiligtlimer nachgewiesen
sind. Die in sich vernetzte Welt der griechischen Poleis forderte die rasche Weiterverbreitung
in den griechischen Apoikien in Unteritalien, auf Sizilien und im slidfranzosischen Massalia.
Auch in den ionischen Griindungen am Pontos (Apollonia Pontike, Olbia) gibt es bereits in
spatarchaischer Zeit Zeugnisse der Meter-Verehrung.

In Ionien spielte Meter als Polis- und Schwurgottheit eine Rolle im 6ffentlichen Leben, in
Kolophon wurden in ihrem Heiligtum offizielle Urkunden aufgestellt. Eine solche staatstragende
Funktion kam Meter auch in Athen zu; ihr Heiligtum auf der Agora war mit dem Staatsarchiv
verbunden. Im 5. Jahrhundert v. Chr., als sich Athen im Zuge des lonischen Aufstands und
der Perserkriege als Mutterstadt und Beschiitzerin der ionischen Poleis inszenierte, war die
hervorgehobene Stellung der Muttergottin ein verbindendes Element, mit dem das gemeinsame
Ioniertum propagiert werden konnte.

Die Griechen nannten die Gottin meist nur Meter (»Mutter«) oder Meter theon (»Gotter-
mutter«). Manchmal trat eine Epiklese hinzu. Der synonym verwendete Name Kybele findet
sich selten. Die liber Westanatolien neu angekommene phrygische Gottin wurde in das grie-
chische Pantheon integriert, wobei die Eingliederung in bestehende Genealogien nicht ohne
Widerspriiche verlief. Meter wurde manchmal mit wesensverwandten Gottheiten gleichgesetzt,
was leichtfiel, weil die phrygische Matar keine klar umrissene Gestalt war — zumindest in
der Form, wie sie den Griechen bekannt wurde. Meter besa3 in der griechischen Mythologie
keine ausdifferenzierte Biografie. Sie wurde vor allem durch das Ambiente charakterisiert, in
dem sie auftrat — Berg und Fels, wilde Tiere wie Lowen und Wolfe, schrille Musik, Tanz
und néchtliche Riten. Eine Gleichsetzung mit den miitterlichen Gottheiten Rhea und Gaia,
die beide im Kult nur eine geringe Rolle spielten, lag nahe. Die Identifizierung mit Demeter,
wie sie Euripides vollzog, beruht auf der Zustdndigkeit fiir Natur und Fruchtbarkeit, die beide
Gottinnen teilen. Trotz dieser Synkretismen bleiben die einzelnen Géttinnen in ihrer Indivi-
dualitdt fassbar. Gerade in den bildlichen Darstellungen lassen sie sich klar differenzieren.

Mit der Ikonografie der Meter in archaischer Zeit und ihrem Verhiltnis zu verwandten
Gottheiten, insbesondere zu Artemis, beschiftigen sich drei Beitrige. Antoine Hermary geht
der Bedeutung des Lowen nach, der ab dem 5. Jahrhundert v. Chr. zum festen Begleiter der
Mutterg6ttin und damit zu ihrem Erkennungszeichen wird. Im 7. und 6. Jahrhundert v. Chr.
war die Ikonografie der weiblichen Gottheiten jedoch noch nicht so eindeutig festgelegt.
Der Lowe kann unterschiedliche Gottinnen begleiten, deren furchtgebietende Macht er zum
Ausdruck bringt.

Urspriinglich war der Lowe hauptsdchlich mit Artemis verbunden, die Homer als Potnia
theron, »Herrin der Tiere«, bezeichnete. Als solche wird sie allgemein in dem Bildschema
der gefliigelten Gottin erkannt, die in beiden Hinden je einen Lowen oder ein anderes Wild-
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tier hilt. Lowendarstellungen unterschiedlicher Art finden sich unter den Votiven archaischer
Artemisheiligtiimer. Als Thronende mit einem kleinen Lowen auf dem Schof3 wird Artemis
in spatarchaischen Figuren aus Brauron dargestellt, denen vielleicht weitere von der Athener
Akropolis anzuschlieBen sind. Das gleiche Bildschema kann aber auch fiir Aphrodite stehen,
wie Terrakotten aus dem Heiligtum von Oikous bei Milet belegen. Zur selben Zeit wird es
erstmals fiir Meter verwendet: die von Hipparete geweihte Marmorstatue einer Thronenden
mit Lowen stammt aus einem kleinen Temenos im Ostlichen Pirdus, das vermutlich dem nahen
Meterheiligtum von Moschato vorausging. Ab der Mitte des 5. Jahrhunderts v. Chr. wird der
Lowe, zusammen mit dem Tympanon, zum charakteristischen Attribut der Meter, wobei das
Kultbild des Agorakritos (?) auf der Athener Agora pragend wirkte.

Eine zentrale Denkmaélergruppe stellen kleinformatige Weihreliefs dar, die eine Géttin im
Naiskos zeigen. Dieser Typus ist erstmals im zweiten Viertel des 6. Jahrhunderts v. Chr. in
Milet fassbar und lésst sich bis an das Jahrhundertende verfolgen. Er verbreitete sich rasch in
Ionien und der Aiolis und von dort in den ionischen Apoikien im zentralen Mittelmeer (Elea,
Massalia) und am Pontos (Apollonia Pontike, Olbia). Der architektonische Rahmen mit Giebel
geht auf phrygische Vorbilder zuriick. Er ist eine schematische Verkleinerung der Felsfassaden
und Stelen, die Matar »in ihrem Haus« zeigen, wie Fahri Isik bereits vor Léngerem zeigte.
In der Darstellung der Gottin weichen die ionischen Naiskoi allerdings von den phrygischen
Reliefs ab. Statt des Polos trigt die Gottin einen Schleier. Trug Matar einen Falken, so wird
die Gottin nun meist ohne Attribute darstellt. Nur selten liegt ein kleiner Lowe auf ihrem
SchoB, der in Phrygien in dieser Form nicht vorkommt. Neu ist bei den ionischen Naiskoi
auch das Sitzmotiv. Daneben gibt es eine Variante mit ein oder zwei stehenden Koren, die
nur in Milet auftritt.

Angesichts dieser deutlichen Verdnderungen in der Ikonografie stellt sich die Frage, ob die
dargestellte Gottin in Ionien (stets) die gleiche ist wie in Phrygien. In diesem Punkt gehen die
Meinungen in diesem Band auseinander. Evgenia Vikela sieht, wie die Mehrheit der Forschung,
in der architektonische Rahmung ein exklusives Darstellungsschema der Muttergdttin und
hilt daher die Sitzende im Naiskos in jedem Fall fiir Meter. Dagegen pliddiert Laura Rohaut
fiir eine polyvalente Interpretation, so wie sie fiir andere Figurentypen in archaischer Zeit
belegt ist. Sie meint, dass die Naiskosreliefs nicht allein auf eine einzige Gottin festgelegt
waren. Thre Argumentation folgt einem kontextuellen Ansatz, der die genauen Fundumsténde
der Naiskoi an den einzelnen Orten untersucht. Dabei zeigt sich, dass kein einziges Exem-
plar nachweislich aus einem Temenos der Meter stammt. Gesichert ist die Herkunft dreier
Naiskosstelen aus dem Heiligtum der Artemis Kithone in Milet, wihrend ein formal etwas
abweichendes Relief aus dem Athenaion in Syrakus stammt. Die einzige bekannte Naiskos-
stele mit Inschrift, ein Zweifigurenrelief aus Milet, ist den Nymphen geweiht. Daher konnten,
so Laura Rohaut, die Naiskosreliefs je nach Aufstellungskontext Artemis, die Nymphen und
vermutlich noch weitere Gottinnen darstellen. Hingegen erklért Evgenia Vikela jene Naiskoi,
die in Heiligtiimern anderer Gotter gefunden wurden, mit dem Phidnomen der >visting godsx«.
In diesem Punkt wird, wie auch in manchen anderen, die auf dem Symposion besprochen
wurden, die Diskussion weitergehen.

Das iibergreifende Thema dieses Bandes ist die Dynamik der Gottesvorstellungen und
-darstellungen in den Religionen des Mittelmeerraumes, untersucht am Beispiel einer Gottin,
deren Verehrung in unterschiedlichen Kulturen iiber einen langen Zeitraum in diversen Manifes-
tationen fassbar ist. Die Beitrdge zeichnen den Weg nach, den die Mutterg6ttin vom Vorderen
Orient iiber Anatolien in den Agiisraum und weiter nach Rom nahm. Dabei wandelten sich
die religiosen Vorstellungen und Praktiken ebenso wie die Darstellungen. Die Eigenschaften,
die der Gottin zugeschrieben wurden, dnderten sich in einem neuen Kontext: Gewichtungen
verschoben sich, neue Aspekte kamen hinzu, alte traten in ihrer Bedeutung zuriick. Ahnli-
che Gottheiten unterschiedlichen Ursprungs verschmolzen. Lokale Traditionen akzentuierten
bestimmte Ziige in ihrem Wesen, in ihrem Kult und in ihren Bildern, die so facettenreich
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waren wie die Vorstellungen von der Géttin selbst. Neue Elemente kamen hinzu, bestanden
neben dlteren oder verdringten diese. Manche blieben auf eine lokale Auspridgung der Gottin
beschrinkt, andere wurden auch andernorts iibernommen. Wenn wir spezifische Merkmale
des Rituals und der Ikonografie diachron verfolgen, so zeigt sich, dass der Verbreitungsweg
von Ost nach West keine Einbahnstrae war. Einzelne Elemente wirkten zuriick auf die Her-
kunftsregion oder wurden auf anderen Gottheiten iibertragen. Uber Jahrhunderte wurden die
Vorstellungen vom Wesen der Muttergdttin in einem komplexen Diskurs weiterentwickelt, an
dem unterschiedliche Kulturen der antiken Mittelmeerwelt beteiligt waren. Dieser Wandel und
die Variationsbreite sind fiir uns in den schriftlichen Quellen, in der Ikonografie und in den
Ritualen am deutlichsten fassbar.

Es gibt nicht die eine Muttergdttin, die allerorts und jederzeit dieselbe gewesen wire.
Ihre Gestalt wandelte sich mit dem kulturellen Umfeld, in dem sie verehrt wurde. In diesem
Ergebnis liegt der Beitrag dieses Bandes zum strukturellen Verstindnis religiéser Phdnomene.
Und darin liegt auch das Faszinosum dieser antiken Gottin bis auf den heutigen Tag.

Michael Kerschner
Amsterdam, Juni 2020
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JAN N. BREMMER

KUBABA, KYBELE AND MATER MAGNA:
THE LONG MARCH OF TWO ANATOLIAN GODDESSES
TO ROME

A study of goddesses as against gods is no luxury, as a search on Google reveals 358 million
hits for the women (goddess) but 3 billion 630 million hits for the males (god)'. Moreover,
the interest in goddesses seems to be rather varied: in the first pages of Google we find not
only lists of Greek goddesses, but also Goddess as a brand of lingerie for the »full figured
women«. Yet these findings do not help in understanding specific goddesses in antiquity, and
that is what my contribution aims to do today. Goddesses are clearly a long standing part of
the human tradition, witness the famous excavations of Catal Hiiyiik, near Turkish Konya,
which have given us many marvellous figurines of goddesses, quite a few of which already
date back to the first half of the 6™ millennium B.C.2. The figurines demonstrate that the
early Anatolians conceived of their divinities in an anthropomorphic form, and therefore it is
not surprising that the early Indo-Europeans, the ancestors of the Greeks and Romans, also
thought of their divinities in that manner.

Now according to Martin West (1937-2015), unlike the modern languages of today with
their déesses, goddesses, Gottinnen, godinnen (Dutch), etc., the Indo-Europeans seemingly did
not have a word for goddess®. Although this proves to be not true*, it is a fact that goddesses
play only a minor role in Indo-European mythology, whereas goddesses occupied some of the
most important positions in local pantheons among peoples and cities of the Mediterranean
and Mesopotamia. One only needs to think of Ishtar, Athena, Juno or Kubaba. With the last
mentioned name, however, we start to skate on thin ice. Many scholars have connected this
particular Syrian goddess with Kybele, the famous Phrygian divinity. The problem, in a way,
is that Orientalists usually concentrate on Kubaba, and classicists on Kybele. Moreover, spe-
cialists are usually either textual scholars or archaeologists, but rarely both. This is of course
understandable, but it has resulted in the fact that, like East and West, the twain rarely meets
in a satisfactory manner.

It is therefore the aim of my contribution to look again at the development and convergence
of Kubaba and Kybele, but also to bring the history down to Rome where the Mater Magna
unified these two Oriental goddesses and where she perhaps rose to greater importance than
either of them ever had been independently. It is not my purpose, to be honest, to discuss
the whole of the Roman evidence, which easily could fill a book, but I rather intend to look
at some of the continuities from Anatolia to Rome. Now even though both goddesses have
often been discussed, there has been a steady trickle of new material which has not yet been
fully considered, and not all the older primary sources have yet been satisfactorily evaluated.

' Google was accessed on 23 September 2019.

2 See the splendid catalogue Gods and Goddesses (Ankara 1992). For a wider survey, see Helck 1971.

3 West 2007, 139.

4 Cf. Norbert Oettinger (email 20.11.2017): goddess »lautete im Nominativ *deiwih2 und im Genitiv *diwyeh2-s.
Der starke Stamm (sc. des Nominativs) ist in ai. devi:, av. daeiuui: bewahrt und der schwache in gr. di:a (theaon)«.
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Thus, with some hesitation as I am neither an Orientalist nor an Anatolian linguist nor an
archaeologist, I will begin with Kubaba in Syria and Eastern Anatolia (§ 1), then take a look
at Kubaba in Lydia and Ionia (§ 2), continue with Kybele in Phrygia and the Greek world
(§ 3) and end with the Mater Magna in Rome (§ 4) and some conclusions.

KUBABA IN SYRIA AND EASTERN ANATOLIA

All research on Kubaba will have to start with the fundamental article of Emmanuel Laroche
(1914-1991), one of the greatest hittitologists of our times, who was the first to collect the
whole of the earlier dossier of Kubaba, showing her long life from the first decades of the
2" millennium B.C. until the end of the Assyrian Empire’. Recently, Laroche’s survey has
been updated and somewhat corrected by Manfred HutterS, and it is these two studies that
constitute the basis for any investigation into the early history of the goddess, whose cult
becomes first visible in Kanesh in Cappadocia. Here there was a colony of Assyrian merchants,
living in a kind of tax-free zone’, from whose 22,500 tablets, dating to the 18" century B.C.,
we learn the existence of a priest of Kubabat, who is attested four times. We even read that
an Assyrian paid for a sheep to be sacrificed to the goddess. Interestingly, the context of one
of these tablets suggests that the priest was an Anatolian or North Syrian®.

The latter possibility is not unlikely, as our next evidence indeed points to Northern Syria,
more precisely Alalah, the capital of a region the local kings called Mukish, probably the
Bronze Age name for the Amugq Plain and surroundings, not far from modern Turkish Antakya,
ancient Antioch’. Here, in the late 1930s, British excavations under Sir Leonard Woolley
(1880—-1960) unearthed two archives of about 550 cuneiform texts. In two layers of the city,
these tablets contain names with Kubaba: in level VII (between the 18" and 16" ¢. B.C.) we
find the name Alli-Kubaba, »Kubaba is the Lady«, and in level IV (15" ¢. B.C.) the names
Kubabalanni and Kubabaduni, names of which the suffixes have not yet been deciphered.
Hutter also assigns rituals deriving from Kizzuwatna, such as the so-called Allaiturahhi’s ritual
(ca. 1400 B.C.), eventually to Alalah!®. This is interesting not only for the local popularity
of Kubaba at Alalah as well as in Kizzuwatna, but also for the fluidity of her nature, as in
these rituals the goddess is closely coupled with another divinity, Adamma, a female one,
even though her name is related to the biblical Adam''.

Progressing somewhat in time, we move to Ugarit, where in the 13" century B.C. we find
the name of our goddess, but in a formulation we have not yet met before: »Lady Kubaba,
Mistress of the Country of Carchemish«, a formula that is also found in a Hittite treaty
between Suppiluliuma I. and his son Sarri-Kusuh of about 1340 B.C.'2. Although the goddess
also occurs in a number of Hittite tablets from Hattusa and Comana'?, these texts give no
more details about the nature or function of the goddess.

Given the greater frequency of her occurrence in the texts from Kizzuwatna and Alalah,
Manfred Hutter has concluded that the goddess actually travelled from there to Carchemish.
However, that seems less likely, as none of these texts actually presents Kubaba in a promi-
nent role. We even cannot isolate her function in a satisfactory manner. On the other hand, in

Laroche 1960, updated by Hawkins — Bittel 1980, respectively.

Hutter 2017.

Larsen 2015.

For the texts from Kanesh, see, with an update of Laroche: Kryszat 2006, 112 f.

For the city, see Casana 2009.

10 Bachvarova 2013 also assigns the ritual to Mukish; see also Miller 2005.

Pedrucci 2008, and Pedrucci 2009, 90-92; Hutter — Hutter-Braunsar 2016.

12 KUB 19.27 left edge 4 (CTH 50), cf. Laroche 1960, 117, followed, albeit with less caution, by Vermaseren 1987,
1 f;; Singer 2011, 335; note also Henrichs 1976, 283-286.

Laroche 1960, 117 f.; Posani 2014, 550 f.; Hutter 2017, 114 f.
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Carchemish, Kubaba evidently occupied a very prominent position, mentioned already at the
early 14" century B.C. and increasingly visible in the 1** millennium, where we have various
new findings since Laroche’s survey.

As Laroche has shown, it was only after the fall of the Hittite Empire that the worship of
Carchemish’s tutelary goddess began to spread outwards throughout the Syro-Hittite world
and into Anatolia because the city had survived to become the leading Neo-Hittite centre.
This expansion has been well charted by David Hawkins, who has given a detailed account
of the inscriptions with Kubaba in Iron Age Carchemish and its surroundings'. These show
that Kubaba was widely worshipped in Northern Syria and South-eastern Anatolia. Interest-
ingly though, her influence must have extended much wider, as we find Kubaba as theophoric
element in nearly 40 personal names in cuneiform Neo-Assyrian script in Nineveh, Kalhu and
Assur, albeit with mostly Semitic predicates'®. In addition, we now get a clearer idea of her
iconography. Kubaba is represented both in a seated pose on a throne supported on a lion’s
back and standing, the latter either full front or in profile. She is typically dressed in »a long
gown, frequently belted, and a high, elaborate headdress, often, as at Karkami§, with a veil
extending from the headdress down the back and sides of her gown«!'s.

Now we have three discoveries in the last half century that need to be mentioned here.
First, in 2005 the Munich Orientalist Karen Radner published an important article in which
she edited an early 7"-century contract written in Neo-Assyrian script that was found in Tell
Shioukh Fawgani (ancient Brmarina, only 20 km south of Carchemish)!’. In this cuneiform
text the name of Kubaba is written with the logogram for »fish«, and Radner persuasively
combines this appearance with the fish form of Adamma, with whom Kubaba is often paired,
as we already saw. Moreover, she also points out that the names of both divinities could be
written with or without the feminine suffix -z, which suggests a transgender quality'®. Finally,
she notices the connection of these >fishy« gods with the Dea Syria/Atargatis in Hierapolis
(modern Manbij in Syria) so well-known through Lucian’s On the Syrian Goddess', which
is also not that far from Carchemish.

Rather surprisingly, though, Radner does not mention the name of Kombabos, the founder
of the temple of the Dea Syria. In interpreting the name, Jane Lightfoot, to whom we owe a
learned commentary on Lucian’s booklet, wavers between Kubaba and Humbaba, the monster
in Gilgamesh, but eventually she comes down to seeing in Kombabos »the male companion
of Kubaba«®®. However, our texts never mention such a companion. As we can see now,
Kombabos is Kubaba in her male representation, even if in a sexually ambivalent position:
a statue in the temple represents him/her »in the shape of a woman but he still has the
clothing of a man« (chap. 26). The closeness of the name, the sexual ambivalence and the
prominence of fishes in the temple complex leave no doubt for the identification. In fact, an
exciting new inscription shows that the male form of Kubaba could also be found elsewhere
(§ 2). Evidently, Kubaba incidentally survived into the Hellenistic and Roman period, even
if in a transgender form.

The second discovery took place in late 2008, when an expedition from the University of
Chicago found an inscribed basalt stele, dating to the third quarter of the 8" century, at the
site of Zincirli in South-eastern Turkey, not far from the border with Syria?'. The inscription

4 Hawkins 1981; Pedrucci 2009, 73-129; Posani 2014; Hutter 2017, 116 f.; Marchetti — Peker 2018.

15 Zadok 2010; with knowledge of Zadok, but slightly different, Younger 2009, 171-177.

16 Roller 1999, 47-49; see also Hawkins — Bittel 1980, 261-264; Naumann 1983, 17-38. 291-293.

17" Radner 2005.

18 See also Haas 1994, 407.

1 For the fish, see Lightfoot 2003, 65-72. For Atargatis, see now also Blomer — Nieswandt 2016, 1. 13-30 pl. 2
(pictures of the coin).

2 Lightfoot 2003, 391-394, followed by Frahm 2016, 444.

2 For the editio princeps, see Pardee 2009; see also Pardee 2014 and Pardee 2017, 95 f.; Younger 2009.
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on the funeral monument for a certain Kattumuwa is written in a dialect located typologi-
cally between Samalian, the language of the local kingdom Sam’al (ca. 920-713 B.C.)%, and
standard Old Aramaic. It is a highly important text, as in line 5 it not only mentions »a
ram for Kubaba«, but also »a ram for my »>soul« that (will be) in this stele«, the first time
that we hear of the soul surviving by residing in a stele?*. The inscription is the second one
found with the name of Kubaba in Sam’al and is one more testimony to the importance of
the goddess in North Syria®.

With the third, already older discovery, we move from Sam’al to adjacent Cilicia. Here, in
flat Cilicia, in the summer of 1957 a basalt stele was discovered in Bahadirli, close to Karatepe
in the Taurus Mountains, dating to the 5™ or 4" century B.C. Its Aramaic text mentions a »city
which Kubaba of PWSD/R possesses at Castabala«. The latter town, also called Hierapolis
in antiquity (modern Bodrumkale), was known for its temple of Artemis Perasia, who was
most likely the local interpretation of Kubaba. As Strabo (12, 2, 7) had heard, the cult of this
Artemis contained fire walking by the priestesses, a ritual well known in many places in the
world, but perhaps best known from the Anastenaria in Greece®. In his brilliant analysis of
Strabo’s notice, Louis Robert (1904-1985), comparing the Anastenaria, made the reasonable
suggestions that this fire walking was performed at night and was accompanied by orgiastic
dances. It is indeed in the context of ecstasy that [amblichus (de myst. 3, 4) also mentions
the priestess of Castabala®.

It is time to conclude this first part. As we have seen, the worship of Kubaba expanded
greatly in the 1% millennium?’, extending towards Assyria, North Syria, Cappadocia and even
Cilicia. Although her function as goddess of the city is sometimes recognisable, she seems to
have had a rather fluid nature (man, woman, fish), which therefore could easily be incorpo-
rated into local pantheons. It is only in Cilicia (Castabala) that we seem to find an orgiastic
side to her nature. In none of these cases is there any sight of Kybele or a related Meter
goddess. In fact, Meter was wholly absent from Cilicia®®, and she did not reach Syria before
the Hellenistic period. It is important to stress this, as many scholars suggest an identity of
the two goddesses”. Even Robert Parker states: »Mother is absent from Cilicia in the Hel-
lenistic and Roman periods, but was apparently attested as Kubaba in Aramaic at Castabala
in the fifth century BC«*’, but there is nothing there that connects Kubaba with Meter, and
her function as city goddess is perfectly traditional since Carchemish.

Before we finally move on to Lydia, we have to mention one more function of Kubaba.
On a probably 9%-century stone bowl, originating from the region of Carchemish, whose
donor Iyas is a servant of the god Santa, the curse formula on the bowl against the person
who damages it reads as follows: »Against him [may] the gods Karhuha, Kubaba and Santa
[bring harm ... ]«’'. In a dedicatory inscription of a servant of king Wasusarma of Tabal (about
740-730) found in Cappadocian Kayseri, the curse formula says of the evil-doer: »[him] Tar-
hunzas shall smite with his axe, for him may Maruwa-ean Nika[ruhas] ... [and him] Kubaba
shall attack from behind«®2. A more or less contemporary curse formula on a funerary stele

2

IS}

For the kingdom, see Schloen 2014; Younger 2016, 373-423.

2 See Melchert 2010; Sanders 2013.

2% For the other inscription, see Lemaire — Sass 2013; Brandl 2016; Herrmann et al. 2016; Younger 2016, 411-413.

Rhomaios 1949; Danforth 1989; Xygalatas 2012.

% Dupont-Sommer — Robert 1964.

27 For a new example of this expansion, see Frahm 2015 (a statue at Tell’ Agaga, ancient Sadikanni, demolished by
ISIS, mentioning Samnuha and Kubaba, the divine couple in charge of the city).

2 Meyer — Ziegler 2004, 118.

¥ Vermaseren 1987, which incorporates a number of early references to Kubaba, is only one example of this trend.

30 Parker 2016, 86; a similar confusion between Kybele and Kybebe in Parker 1996, 191 n. 140. Henrichs 1976, 261

n. 24 equally calls the goddess Kybele.

Hawkins 2000, 1588 f.

32 Hawkins 2000, 1473.
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for prince Panuni of Tabal found in Cappadocian Kululu says: »(He) who shall disturb me ...
Let the dark deities (marwainzi) of Sanda step on his memorial«®. From these examples, we
can see that, in varying combinations, Kubaba, Santa and the »Dark Gods< occur in cursing
formulas, most recently in Cappadocian Tabal. It is with these results that we now turn to
the question of Kubaba in Lydia and lonia.

KUBABA IN LYDIA AND IONIA

In the Achaemenid period, Kubaba appears in a Lydian curse formula against a potential
tomb violator: fak=ml santas kufaw=k mariwda=k énslibb[i]d, »Sandas and Kubaba and (the)
Mariwda shall do harm to him«**. The formula is most interesting as we find here precisely
the divinities we have just seen in the curse formulas from Carchemish and Tabal. Sandas/
Sandon is especially known as a god from Tarsus, where his worship lasted well into the
Roman period®, but he must also have been worshipped in Lydia at an early time, given the
theophoric name Sandanis of a councillor of Croesus (Hdt. 1, 71). The Mariwda are Luwian
gods whose name is cognate with English »murky« and literally means »the dark ones«*®.
They are a terrifying heptad which also occurs in other Luwian and Hittite texts*’. Ian Ruth-
erford has made the attractive suggestion that their name is still behind the hero Morrheus/
Morrhenos, whose blackness is stressed by Nonnus (Dion. 33, 185-203), perhaps as a cult
title of Sandon in Tarsus®.

Finally, in the formula Kubaba appears as Kufaw(s), but as Kuwaw/[ on a jug fragment
from Sardis, dated before 570 B.C.*. However, we here have to mention as well a relatively
unknown Greek inscription. During excavations in Locri in Southern Italy in the 1950s, a
6h-century lead tablet was found with the name Q<u>baba (Q<v>Bd&fa). The name prob-
ably derives from Lydia, perhaps via Sparta, the early contacts of which both with Locri
and Sardis are well attested, and shows an even closer reflection of the original name than
Kuf(w)aw*’. Herodotus (5, 102) calls Kybebe an »indigenous goddess« of Sardis, but we do
not know if Kybebe was already the normal name at his time instead of Kubaba/Kufaw or
if this is Herodotus’ interpretation.

In any case, it is clear that the name Kufaw was derived from a country with Luwian
gods, as made clear by the accompanying Sandas and Mariwda in the curse formula. Diether
Schiirr has recently pointed to some other Lydian gods with Luwian names, such as (H)ipta
(= Hebat), and Tiwda, a theophoric of the Luwian Sun-god*'. He persuasively suggests that
all these names were derived from Tabal*’, which would fit the cursing formulas with which
we ended the previous section. The question remains, how these gods reached Lydia, when
Tabal was separated from Lydia by Phrygia: via merchants, mercenaries or Walter Burkert’s

3
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Hawkins 2000, 1488 (transl. H. C. Melchert).

Gusmani 1986, 148 (transl. H. C. Melchert); Hégemann — Oettinger 2018, 75.

Rutherford 2017.

For the etymology, see Melchert 2008, but, taking into account the curse formulas cited in § 1, I would agree with
Schiirr (forthcoming), that we have to do here with a derivation of a Luwian theonym rather than a genuine Lydian
word.

Archi 2010; Garcia Trabazo 2017.

Rutherford 2017, 91.

For the archaeological location of this fragment, see Berndt-Ersoz 2013.

SEG 49, 1357, cf. Jordan 2000, 95 f. (origin from Lydia). Sparta and Lydia: Hdt. 1, 67-70. 82-83, although
Herodotus perhaps overstresses the ties, given the limited amount of Laconian pottery in Sardis, cf. Schaeffer et
al. 1997, 134-137. Sparta and Locri: Malkin 2003, 62 f.; Pedrucci 2009, 37-40.

Schiirr (forthcoming): ([H]ipta) and Tiwda); Melchert 2013, 36 (Tiwda). For Lydian personal names deriving from
Luwian, see Yakubovich 2009, 45.

4 See also Hutter 2017, 118.
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famous travelling charismatics®? This question is hard to solve as we have very little infor-
mation about Anatolian land routes. We know that there were contacts between Lydia and
Assyria in the 7" century, but this is all we can say at the moment*. In any case, it is clear
that we should not confuse Kuwaw (Kubaba) with Kybele. The name of the latter does not
occur in Greek inscriptions of Lydia; in fact, neither the name Meter nor names with the
element Meter are attested before the Hellenistic period®. This is important to note as even
Fritz Graf speaks of Kybele as an »eng verwandten phrygischen Gottin«*® with Kuwaw(s).

Let us now turn from Lydia to lonia, as Kubaba/Kuwaw was not the only form in which
the name of the Goddess Kubaba spread to the west. Although our evidence is limited,
even here a new discovery changes our perspective. Dating to the middle of the 6™ century,
we find the first mention of Kybebe, but the references are very few in number. They start
with Hipponax of Ionian Ephesos (F 125 [Degani®] = 127 [West?]), who calls her »daughter
of Zeus«, and continue in the 5" century with Charon of Lampsacus (FGrHist 262 F5), a
probably older contemporary of Herodotus*’, who states that »Aphrodite was called Kybebe
by the Phrygians and Lydians«, and with Herodotus (5, 102), who, as we have seen (§ 1),
called Kybebe an »indigenous goddess« of Sardis. All other passages with the name, start-
ing with Callimachus (F 193, 35 [Pfeiffer]) and Strabo (10, 3, 15) use Kybebe as a poetic
name for Kybele*. As Hipponax was well acquainted with Lydia and uses several Lydian
words in his poems®, it seems likely that Kybebe is the Ionian appropriation of Kubaba/
Kuwaw, the more so as Lampsacus also was an lonian city. Might there even have been an
in-between form of the name? Intriguingly, the erudite Eustathius (on Od. 2, 16) mentions a
form Kubeba (Kvpnpa), but its unique mention might be a late invention. However that may
be, the Greeks seem to have tried to integrate the goddess into their pantheon, but because
of the absence of a supra-local authority or local tradition, any poet and author could put his
own interpretation on the goddess.

What these early Lydian and Greek references do not tell us is anything about the cult of
Kubaba/Kybebe except for a term that is found in a number of ancient authors from a very
early moment onwards. In his learned lexicon, the Byzantine Bishop Photius has the following
lemma: kOPnPog 6 katexduevog T unTpi T®V Bedv, Beopopntog Xapwv 0& 0 Aapyaknvog
&v M TpdTn ™V Aepoditny Hd Ppuydv kal Avddv Kupnpnv Aéyesbat, »kybébos: he who
is possessed by the Mother of the gods, possessed by a god. And Charon of Lampsacus says
in the first book that Aphrodite was called Kybebe by the Phrygians and Lydians«. It seems
obvious that we here have two different explanations. The first one calls Kybebe Aphrodite, a
goddess who was in no way connected with possession, but the other connects the kybébos with
possession. And indeed, the latter explanation was widespread in late antique and Byzantine
lexica®, but the term is much older.

We first find it in the, probably, later 7"-century poet Semonides (F 36 [West?])’!, who
came from Samos, but founded a colony on Amorgos, the easternmost of the Cyclades. He
was still read by Hellenistic authors, but we only have the word with no context’2. Photius
connects the term with the ecstatic priests of Kybele, and possession also seems to be implied
in the next mention, that is, in Cratinus’ comedy The Thracians (F 87 [Kassel — Austin]),

4 Burkert 1992, 41-87.

44 Burkert 2003, 248-256; Fuchs 2010; van Dongen 2013, and van Dongen 2014.

4 Berndt-Ers6z 2013, 154; LPGN Va, s. v. Mntp-.

4 Graf 1985, 112.

47 Fowler 2013, 641-643.

4 As well seen by Graf 1985, 112.

4 Hipponax F 1 D2 =3 W2 3.1 D*=4.1 W% 47.1 D?>=38.1 W% 95 D?>=92 W% 107.21 D> =104.21 W2,

0 Suet. Blasph. B 124 (Taillardat); Ael. Dion. k 41 (Erbse); Hesych. k 4373 (Latte); Phot. k 1145 (Theodoridis).
31" Although our source, Phot. k 1147 (Theodoridis), actually calls the poet Simonides.

52 Burkert 1979, 189 n. 4, wonders whether fragment 10a also belongs in this context.
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which was performed ca. 430. Once again, we only have the term, but we know that Hip-
ponax already connected Kybebe with the Thracian goddess Bendis (F 125 D? = 127 W?),
and Strabo (10, 3, 16—17) closely associates Thracian and Phrygian ecstatic rites and music.
Indeed, the ecstatic element must have been prominent enough for Photius to also record a
related verb: kvpnpav-paivesBar, Evbovoiav®®. But what does the word mean?

The common opinion is that kybébos means »follower of Kybebe«*. Lynn Roller expres-
ses it even more precisely: »it seems likely that the masculine form of the word derives
from the feminine theonym Kybebe«®®. And indeed, that is what everybody, me included,
always thought. However, we clearly were all wrong, as surprising, if not sensational new
inscriptions show. In 2016, Turkish colleagues published the result of an excavation in the
vicinity of Amisos (modern Samsun) of a late Archaic sanctuary of a goddess. Four of the
discovered inscriptions on vase paintings reveal the (sometimes partially preserved) name of
a hitherto unknown goddess as well as a hitherto obscure name of the dedicant: avébnk]e tijt
Kopipor, Apopo 0 avédnke tijt Kup[mpot]; JAquo my koiwd avébnke tit Kopnpor and
Mntpo[dwpoc?] Kupnpw[t]’. Here we have a goddess, as the article shows, called Kybébos,
surely the name giver of the human kybébos. At the same time, the inscription proves that
the goddess was connected with possession and ecstasy, as we have a pattern in Greece that
the ancient lexicographers already recognised, witness Suetonius (Blasph. § 124 [Taillardat]):
<O KupnPn katexopevog 1 kol AL daipovi KataypnoTik®dg xkofnfiog ENéyeto 0 Koi> adfiog
<kl oafdalioc> «ol fdrxyos. In other words, the possessed was named after the god himself,
as we can also see in the cases of Sabazius (Sabos, Sabazius)’” and Dionysos (Bakchos)®.

Now Amisos was a colony of Miletos*, as is also shown by Drymon, the name of the
dedicant: we have the dedication of a certain Drymon to Aphrodite at Oikous (the extra-urban
sanctuary of the goddess, some 3 km west of Miletos), dating to the 6™ century B.C. The
dedicant — presumably a Milesian — offered to Aphrodite two Lydian vessels, omphalos bowls
of the so-called Marble ware (pottery imitating marble)®. Apparently, he had some direct
connection with Lydia, perhaps as a merchant. If he was the same person who dedicated to
Kybele in Amisos, we may trace his way even further north in Anatolia, but that is, of course,
speculation. Given the name Drymon and the geographical spread of the other occurrences
of Kybebe and kybébos, it seems reasonable to suppose that the goddess Kybebos came from
Miletos. The name obviously raises problems I cannot answer because of lack of evidence,
but it seems to me that we here have a different manifestation of Kubaba, closer to that of
transgender Kombabos of Hierapolis than to the city goddess of Carchemish. It is unclear
how this variant of Kubaba reached Ionia. One might well think by ship, perhaps via Cilicia,
as most likely also the title »Lady« (Aéonowa) for goddesses eventually derived from North
Syria®!. We remember that the inscription from Castabala suggests a goddess in whose service
ecstasy played a significant role. But that is as far as we can go. In any case, although most

53 Phot. k 1144 (with Theodoridis ad loc.) for all the other lexicographical references.

5 See, for example, Burkert 1979, 102.

> Roller 1999, 134.

56 Sirin — Kolagasioglu 2016, 32-34. Unfortunately, the authors equate Kybébos with Kybele, for which there is no
indication whatsoever.

57 Sabazios; see also Plut. mor. 671 f.

58 Bakchos: Herakl. F 14 (Diels/Kranz); Eur. Herc. 1119; Plat. Phaid. 69¢ (= Orphicorum Fragmenta 576 [Bernabé));
numerous Bakchai since Alkm. F 7 (Davies).

3 Summerer 2005, 129-165.

Kerschner 2010; the graffito has been republished by Glinther 2017, 209, where there is a shift in the lines: the

name Drymon belongs to the line above: »Weihung einer lydischen Omphalosschale, 6. Jh. v. Chr. (Aphrodite in

Oikus), Ined. Z056.125«. The name of the dedicant, Drymo, also occurs in Verg. georg. 4, 336 as the name of a

nymph, but it is unclear where Vergil had the name from.

Henrichs 1976, 283-286. Unlike Henrichs, I would not derive such titles from Phrygia, as they are not attested

there.

N
S

6



20 Jan N. Bremmer

Ionians took over Kybebe from Lydian Kybaba, the goddess Kybebos seems to have arrived
via a different route: perhaps via ship from Cilicia?

KYBELE IN PHRYGIA AND THE GREEK WORLD

Let us now turn to Kubaba’s near namesake Kybele®, who has often been identified with
Kubaba/Kybebe, as we have seen. Once again, it seems to be the best approach to start with
the oldest certain witnesses to the goddess. From the corpus of, probably, 6"-century Old
Phrygian texts, seven inscriptions mention only Matar, »Mother«®, one a Materan Areyastin,
perhaps a »Mother of the Mountain«®, but two name a Matar Kubileya and a Matar Kubeleya,
»Mother of Mt Kybela« (below); to these, a recent new inscription from the same period prob-
ably adds the third case: /[Mata]r Kubeley[a]*. The name is still recognisable in a fragment
of Pindar as restored by Albert Henrichs (1942-2017): [8éom]owv[av] KuBé[rlav] pat[épa]®.
Given these texts, it seems hypercritical not to add here two late 4®-century dedications, one
from Chios to Mnmp KvPeiein, and one from Thracian Mesambria (modern Bulgaria) to
Madnp KvBereio®. I would also add here an Orphic Gold Leaf, found in Thurii in 1897, which
is an enigmatic, also 4™-century text with, probably, a conscious alternation of meaningful
words and meaningless letter groups. Its first line is: [Ip@toyoveo(t) THMAITIETH T'ar Matpi
EITA KvBereio(t) Koppa(t) OLXENTAIH Anuntpog HT. The recent editors of this text, Alberto
Bernabé and Fritz Graf & Sarah Johnston, combine Ge with Mother. However, although Ge
is regularly called »Mother«®, Kybeleia is clearly an adjective, which is never found alone as
name of the goddess, and thus seems to better fit with Mother®. These relatively early cases
are the more important as we hardly find the combination Mother + Kybele any longer in
later texts”. Apparently, on the goddess’ journey westwards at least three worshippers stuck to
the original form of her name, but the others abbreviated her name into Kybele — the oldest
witness strangely coming again from Locri in Southern Italy, where a terracotta potsherd of
the first half of the 6™ century mentions QuBaiac’'. Given the only slightly later appearance in
the same town of Q<v>Bafa (§ 2), one may wonder if there had not been some interference
with that name, as we do not find the form Kybala anywhere ever after.

The meaning of the name Kybele has been well illuminated by Claude Brixhe”. He showed
that the name is based on the adjective Kubeleya of Matar, which he convincingly connects
with the name Kybela of a Phrygian mountain. Hipponax (167 D? = 156 W?) seems to have
preserved the local name in the garbled form KoOpnAic’®, and the obscure Hellenistic mytho-
grapher Peisandros, whose work was well documented enough to be consulted by Virgil’, has
the form KvPeric”, a syncopated form of KvpeAnic, which was used by Nonnus, who was

62 The recent surveys by Simon 1997 and Ristow 2008 are not really satisfactory.

8 Brixhe — Lejeune 1984, 1.M-0lc; M-01dI; M-01d I; M-Ole; W-01b; W-03; W-06.

¢ Brixhe — Lejeune 1984, 1.W-01a, cf. Yakubovich 2007, 143.

 Brixhe — Lejeune 1984, 1.W-04; B-03; Brixhe — Vottéro 2016, 137.

 Pind. fr. 80 (Macehler), cf. Henrichs 1972, 84 f.

1.Chios 59, cf. Graf 1985, 115 f.

For texts and bibliography, see Kotwick 2017, 307.

% See Bernabé on Orphicorum Fragmenta 492 and Graf — Johnston 2013, 10 f.; Pedrucci 2009, 69-71.

" The exceptions are Eur. Bacch. 78-79, where the name is still remembered but already syncretised, and MAMA
V 213 (below, n. 90).

SEG 35, 1820 = Arena 1998, no. 45; Pedrucci 2009, 37—40.

Brixhe 1979; see also Zgusta 1982; in general, Bagh 2007; Pedrucci 2009, 12—-16.

Apparently, this form of the name was still known to Cratinus (F 66 K/A), whose ayepowiOfniig plays with the
double meaning of k0pnig as »Kybele« and »axe«.

Cameron 2004, 257-260.

Cf. Steph. Byz. s. v. KvBéhewa; Billerbeck: ... kai KOBehov 8pog 6¢> ob KuBéin 1| Péa Aéyeton koi KuPenyevig
kai KvPeric. IMeioavdpog dexdro (F 9 [Heitsch]).

N

6

2

6

3

S

7

7.

S}

7

o}

7

I~

7

&



Kubaba, Kybele and Mater Magna: The Long March of Two Anatolian Goddesses to Rome 21

very familiar with the mythology of Asia Minor®. Now it is interesting that Hipponax iden-
tifies KOPniic with Rhea and situates her in the Phrygian town Kybela, according to Tzetses
(on Lycophron 1170). As the epic poet Eumelos, who lived around 600 B.C.”, relates in his
Europia (11 [Bernabé] = 27 [West]) that Rhea purified Dionysos at Mt. Kybela in Phrygia,
Hipponax already must have known this myth. The connection of Kybele with Rhea also
occurs in Peisandros, which therefore must have been fairly well known’. Given that the
places where the names Kybileya and Kybeleya occur are found on mountainous rock fagades
some 200 km apart”, one may wonder if the toponym did not occur at more than one place,
as Hecataeus (FGrHist 1 F 230) and Strabo (14, 1, 33) knew of a hamlet Kybeleia not that
far from Erythrae®, and lexicographers mention a mountain called Kybelon (or Kybela)®'.

From the approximately 20 sculptural Phrygian representations of Matar®?, which start to
appear in the 7™ century, we get a good idea as to how the goddess was thought to look
like: »as a mature woman, standing upright, with her head, body, and legs perfectly frontal.
Her arms are usually bent across her body and holding various objects. Her figure is heavily
draped« and she »normally wears a tall, tiered headdress, the so-called polos, from which
a long veil extends to the hem of her skirt«. The costume was almost certainly modelled
after that of women on Neo-Hittite relief sculpture in South-eastern Anatolia in the 9" and
8" centuries B.C.%.

Even though we know how the Phrygian Mother looked like, we have surprisingly little
information about her cult. There are many comparable >Mothers<®, such as Mater Idaia,
»Mother of Mt Ida«®, Meter Dindymene, »Mother of Mt Dindymon/a«®, and even Mater
Phrygia®, but cultic details are few and far between. If we may compare the ritual for the
Mother of the Gods in Cyzicus, we can imagine a night festival and ecstatic dances, as
Herodotus (4, 76) mentions a tambourine but also statuettes tied to the body (§ 4). Similar
characteristics appear from Pindar’s probably local Theban description, which mentions the
rumbling of drums®, the clacking of castanets and the scorching of torches (Pind. fr. 70b9
[Maehler]) as well as nightly dances (Pind. P. 3, 78-79)%. But how often these rituals took
place, how they were organised and who participated in which role, all that remains in the
dark of these nightly rituals.

¢ Nonn. Dion. 10, 140; 12, 395; 13, 567; 14, 10; 16, 207, etc.

7 West 2011, 390.

8 Note also Apollod. 3, 5, 1, cf. Graf — Johnston 2013, 146 (F. Graf).

7 Roller 1999, 68. For the rock monuments, see Berndt-Ersoz 2006.

8 Note also I.Erythrai 211; SEG 37, 920 (Kybelleia).

81 Graf 1985, 110 n. 32 with full references. The topographical evidence invalidates the attempt to derive Kybele

from Kubaba, even if perhaps theoretically possible, contra Munn 2008; see also the objections of Oreshko 2013,

82-86; Hutter 2017, 118.

Roller 1999, 71 n. 47: »the Phrygian representations of the goddess have been collected and studied by Naumann

1983, 39-100. To her catalogue on pp. 293-296 should be added the reliefs published by Mellink 1983, 349-360

at pl. 73, figs. 1 and 2, and the ivory figurine from Elmali, Antalya Museum Catalogue (Ankara 1988) no. 42«;

see also Isik 2008.

Roller 1999, 71 f.

For many examples, for which inscriptions continue to give new ones, see Chiai 2009; Parker 2017, 86. 93 n. 70;

99 f.

8 Eur. Or. 1453; for her cult on Ida see also Eur. Hel. 1323-1324 and F 586 (Kannicht), to be read with the obser-
vations on the text by S. Radt in: Harder et al. 2002, 439 f.; Varro Onos lyras 358; Lucr. 2, 611; Strab. 10, 3, 12,
22; Verg. Aen. 9, 600-601 (with S. J. Harrison ad loc.); Ov. fast. 4, 182 (Bémer); Liv. 29, 10, 5; Stat. Theb. 10,
170; Hesych. 1 157 (Latte); Nauta 2005, 91 f.

8 Hdt. 1, 80, 1 (Cyzicus); Strab. 14, 1, 40 and Plut. Themistocles 30, 6 (Magnesia); Arr. an. 5, 6, 4 (Dindyma; the

plural also in Verg. Aen. 9, 618; Ov. fast. 4, 234).

Graf 1985, 317.

For Kybele/Meter and drums, see Piccioni 2016.

% Torches are often mentioned in connection with Kybele: Pind. fr. 70b10-11 (Maehler); Rhianus, AP 6, 173, 1;
Thyillus, Anth. Pal. 7, 223; Cornutus, Nat. Deor. 6; Val. F1. 8, 240.
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In many ways, this is also the case for Greece, to which we now turn. Here we note that
the name Kybele was fairly rare, both in literature and in inscriptions®. Small naiskoi of the
goddess, though, have been found widely in the Greek world. Although the oldest Greek
representations still had a standing Kybele, from the middle of the 6™ century these naiskoi
changed, for obscure reasons, into seated figures with a tambourine and a phiale as well as
often a lion in her lap or lions on either side of her throne, and they would mostly remain
that way far into the Hellenistic period®. These naiskoi show the great popularity of the
representation, yet they do not inform us about the rituals and religious experiences of her
worshippers. In the end, despite her modern renown and early occurrence, it is surprising how
little we know about the goddess, and therefore there remains something elusive about her cult.

There also seems to have been a certain resistance against the goddess, which would explain
the rarity of her name. I see here at least two reasons: first, there was the nature of her cult.
The ecstatic dancing, the roaring sound of the tambourine and the piercing din of flutes did
not help to make the cult attractive, at least not in public festivals. In the end, Kybele, at
least in Athens, was worshipped primarily in private associations®>. Moreover, in Athens we
can see what seems to have been another manifestation of the Kybele cult, although perhaps
having its roots rather in the North Syrian tradition from Kybebos, given the derogatory term
kybébos, than in the Phrygian one. In the 5™ century, we notice from Aeschylus’ Agamemnon
(1273, with Fraenkel ad loc.) onwards, a scornful attitude towards priest(esse)s who collect
gifts for their gods. Even though in Aeschylus’ play it is Cassandra who is scolded for being
a begging priestess, in the background there probably is a reference to priests begging for
Kybele, as we can see these slightly more clearly in Cratinus (F 66 K/A) and Aristotle (rhet.
1405a20); the latter even calls them explicitly a métragyrtés, »Collector for the Mother,
which is perhaps also the title of a comedy by Antiphanes (note also his F 157.8 K/A)”.
Yet we should not end with the conclusion that the cult appealed especially to the lower
classes. »The frequency, ubiquity, and varied quality of the fifth- and fourth-century Meter
votives suggests, though, that the goddess’s followers were a diverse group«, as Lynn Roller
convincingly argues®.

The second reason is the one most difficult to get to grips with. Once we are in Greece it
seems that Kybele is split up into a number of goddesses: the Mother of the Gods, the Great
Mother and the Mountain Mother®”, that is, if she was not assimilated to local goddesses.
Her unstable identity also appears from the fact that in 5™-century poetry she was identi-
fied or closely associated with Demeter, Ge and Rhea. To a considerable extent, the lack of
integration into the traditional mythology must have given poets a free hand to associate her
with goddesses they thought she was related to”®. Given the local nature of Greek religion,
it is improbable that these cults were all identical. We should rather think of Wittgensteinian
family resemblances between them.

% Literature: Pind. fr. 80 (Machler); Aristoph. Av. 876; Eur. Bacch. 79; Diog. TrGF 45 F1 (Snell); Theokr. 20, 43; its

rarity in literature is noted by Henrichs 1976, 254 n. 3. Inscriptions: IG XII Suppl. 427 (Thasos); MAMA V 213

(ancient Nakoleia: interestingly, Mntpt KvBéAn); I.Apameia 35; its rarity in inscriptions is noted by Graf 1985,

112 n. 48.

For the earliest Greek votive reliefs of Meter, see Naumann 1983, 110-117 (standing) and 117-149 (seated); for

a readable survey of the archaeological evidence, see Roller 1999, 121-143 (Archaic period). 143-161 (Classical

period); note also La Geniere 1986; SEG 65, 59.

Parker 1996, 192—-194; for Athens, see also Roller 1999, 162—169.

See also Clearch. F 47 (Wehrli); Dion. Hal. ant. 2, 9, 4; 2, 19, 5; Plut. Agis 57, 7; Borgeaud 1996, 61-64; Eidinow

2017.

Roller 1999, 182.

% For the evidence, see Henrichs 1976, 254 n. 3, although the epigraphical material has grown since considerably;
Xagorari-Gleifiner 2008, to be read with the reviews by Berndt-Ers6z 2011, and Pedrucci 2011; see also the new
inscription published by Maddoli 2015.

% Allan 2004, 140-146.
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Let me just mention two important differences in these cults. In several cities, but certainly
not in all, the sanctuary of Mother, the Metroon, served as the local archive. We can see this
not only in the most famous case, the Athenian Metroon”, but also in Kolophon, Smyrna and
Mesambria®®. It is hard to imagine those cults being connected with ecstatic dances. Moreover,
in the case of Athens, one may wonder to what extent the heritage of the Mycenaean Mater
theia, »Mother of the Gods« (PY Fr1202), still played a role in the appropriation of Kybele.

The second difference is the prominence of castration. We know of one case of castration
in Athens in 415, although reported only by Plutarch (Nicias 13, 3—4), but the most famous
case is of course Pessinous (§ 4). Yet the occurrence of other eunuch priests, such as those of
Artemis in Ephesos”, of Hekate in Lagina and of the Galli in Phrygian Hierapolis, suggests
either a heritage of Hurrian traditions, as dimly visible in the Song of Ullikummi, or local
versions of a pre-existing indigenous cult — possibly the same one that seems to have given
us Apollo!'®, Lack of data makes it impossible to go beyond speculative theories, however
attractive it might be.

With these reflections we have come to the end of our discussion of Kybele in Phrygia
and Greece. Evidently, much more could be said about Kybele herself and all the different
related goddesses, both in Anatolia and the wider Greek world. However, that is not the aim
of this contribution. Instead, we will now turn to Rome.

MATER MAGNA IN ROME

In 204 B.C. Kybele was introduced in Rome as Mater Deum Magna Idaea or, more briefly,
Mater Magna — not Magna Mater, as most people still write'”'. The name of the Mother of
the Gods and the mention of Ida in her title, the dendrophori (below), the Greek language
of the cult songs (Serv. georg. 2, 394) and the iconography of the Roman votive figurines,
all support Varro’s notice that the goddess came from Pessinous via Pergamum!®?, and not
straight from Pessinous as most sources tell us'®. Now what light does our Roman evidence
throw on the Anatolian cult of Kybele? In other words, here I am not interested in the Roman
appropriation of the cult as a whole, its practitioners, rituals and development over time'*,
but I look for continuities from Phrygia into Rome.

To put the question this way, one immediately has to qualify the issue. When looking
more closely at the Phrygian evidence, it becomes clear that the local cult in Pessinous as it
appears in our sources is not an undiluted primitive Phrygian cult, but a dynamic cult that
kept up with the times. This appears, for example, from the prominent position of Attis, who
only emerges in our sources in the later 4" century, not in Phrygia but in Athens'®! Unlike
what one might think, Attis is clearly not an original Phrygian god. Yet he was integrated in
the local mythology in an aetiological myth, which we know from the Athenian Timotheus,
who must have visited Pessinous around 300 B.C. or had well informed sources. His lurid

9

3

Parker 1996, 188; Borgeaud 1996, 36-55.

% Kolophon: Graf 1985, 113 n. 54. Smyrna: I.Smyrna 573, 48; Ulp. Liber Singularis Regulorum 22, 6. Mesambria:
SEG 60, 761.

% For his name, Megabyxus, see Bremmer 2008a, 353-356.

10 Hurrian traditions: Burkert 1979, 110. Priests: Bremmer 2008b, 38—42. Apollo: Oettinger 2015.

101 Cf. Ziegler 1969; add I.Pessinous 146; but see now Belayche 2016. For the introduction of the cult, see Bremmer —

Horsfall 1987, 105-111 (J. N. Bremmer); Gruen 1990, 5-33; Borgeaud 1996, 89—130; Nauta 2007.

Varro ling. 6, 15; cf. Kuiper 1902. Pergamene influence: Roller 1999, 212. 278; Erskine 2001, 205-225; Parodo

2018.

13 Diod. 34, 33, 2; Strab. 12, 5, 3; Val. Max. 8, 15, 3; Sil. 17, 3; App. Hann. 56, 233; Herodian. 1, 11, 1.

104 For special attention to the Roman appropriation, see Rieger 2007; in general, Dubosson-Sbriglione 2018; Van
Haeperen 2019.

105 Cf. Bremmer 2008a, 267-302 (»Attis, first published in 2004) at 272-275. I freely make use of this earlier pub-

lication.
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version is a mixture of ancient tradition, contemporary cult and local landmarks. For example,
the birth of Agdistis through Zeus’ copulation with a rock seems inspired by the beginning
of the Song of Ullikummi, as Walter Burkert noted'’, but the mention of the Mother of the
Gods and the Great Mother introduce Greek titles, not originally Phrygian ones, perhaps via
Pergamum. On the other hand, the name of the mother of Attis, Nana, is epichoric!”’, the name
of her father, Sangarius'®, refers to the local homonymous river (modern Sakarya), which
has persuasively been identified with the Sahiriya of the festivals of Istanuwa, dating to the
middle of the 2" millennium B.C.!”, and the name of king Gallus, the name giver of the
local priests, is also the name of a local river''?. It seems, then, that the local traditions had
reworked some details from much earlier Hurrian or Hittite literature, but only fragmentarily
and in wholly new configurations. In fact, this dynamic nature long remained a characteris-
tic of the cult, as in Roman times aspects of the Roman temple of the Magna Mater were
integrated in the temple in Pessinous'"!

Versions of the myth of Attis and the Mother of the Gods were known in Rome, witness
Ovid (fast. 4, 221-246), who almost certainly drew on Hellenistic sources, but with the transfer
of the goddess, part of her ritual migrated too. Naturally, I cannot go into depth here, so |
will limit myself to a few observations.

First, we note that the Romans did not take over the full nomenclature of the Phrygian
priests. In Pessinous, the most important priest was called Attis!!?, which was not the case in
Rome!'?, where Attis was worshipped as a god, presumably since the introduction of Kybele!!4,
At the end of the 1% century B.C., Dionysius of Halicarnassus (ant. 2, 19, 4) mentions a
Phrygian priest and a Phrygian priestess, the latter presumably also a function in Pessinous as
women are also connected to the galli ritual'’®) but in the course of time the priestly system
expanded in a great number of functions, ranging from the archigallus to the cymbalistria,
a good twenty functions''®! Moreover, the cult gained such a status that in the early Roman
Empire the citizens could even become archigallus without the painful experience of cas-
tration'"”. However, this was not yet the case in the Late Republic when Varro, clearly in
disgust, still refused to write about the galli and Attis''®. The Roman galli were like their
Anatolian counterparts in that they were not only castrated — a fact often discussed'” — but
also earned a living by begging. Their mendicant activities are less commented upon'?’, but
these will have been part of the Pessinous ritual system as well, since we hear of (archi)
galloi also elsewhere on Lesbos and in Asia Minor since the 2™ century B.C."?!. As such,
they evidently came very close to the Greek métragyrtai (§ 3). Finally, their music with
tambourines, clappers and Phrygian tibia as well as their ecstatic dances with head tossing
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x

Burkert 1979, 197 f.; Burkert 2003, 87-95.

Zgusta 1964, 347 f.; I.Pessinous 49 with J. Strubbe ad loc.

For a Sangarios at Pessinous, see Robert 1963, 536 f. add the local Sagarios and Sagaria: SEG 41, 1152; .Pessinous
81. 120. 172. 175a. b; note also the Galatian Sagaris (SEG 30, 1473).
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Rieger 2007, 101 f.; Pancotti 2013, 279-286; Pedrucci 2016, 217-226.

115 For Roman priestesses of Magna Mater, see Van Haeperen 2014.

116 For these functions, see Van Haeperen 2011; Sbriglione 2012.

Graillot 1912, 230-235; Sanders 1972, 1008-1014.

118 Varro apud Aug. civ. 7, 24-26 (cf. Varro ant. rer. div. F 267 [Cardauns]); Rolle 2017, 27-122. Varro was of course
not unique in this respect, cf. Rauhala 2016.

See, most recently, with rich bibliography, D’ Alessio 2013.

120 But see Cic. leg. 2, 22. 40; Tib. 1, 4, 67-70; Ov. fast. 4, 350; Ov. Pont. 1, 1, 40; Petron. 117, 3; Nauta 2005, 108 f.
121 LSCG 124 (Lesbos); TAM 1II 1, 267. 578. 619; MAMA I 1; RECAM 2, 206 with S. Mitchell ad loc., cf. Graf
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must also have come from Pessinous as these were standard in the service of the Kybele!?2.
The attested self-flagellation and self-mutilation by gashing their arms with knives is attested
so often for Kybele’s cult as well as for the followers of the Dea Syria, that perhaps we may
see here an Anatolian element, too'?.

Second, what about their appearance? We are fortunate in that we have some recent
detailed discussions which have illuminated the costumes of the galli'**. Dionysius (ant. 2,
19, 5) already had been struck by their »spangled robe<, but he also mentions their wearing
of pectoral images (ant. 2, 19, 4), a custom already noted by Herodotus for the cult of the
Mother in Cyzicus'?. Funerary monuments also show us the priests wearing a pointed hat,
which was not unknown in Rome (Tuv. 6, 511-121) and anaxyrides, trousers'*. The latter
element is rather surprising as trousers were not normal in Greek culture but belonged to
the nomadic tribes of the Near East. Given that the Persians wore trousers, as becomes vis-
ible on Greek vases at the end of the 6™ century B.C.'”, I am inclined to see here a Persian
influence on the local priesthood in Pessinous. The funerary monuments also show the (archi)
galli with lots of jewellery such as earrings and bracelets, some wearing an image of the
goddess on her throne. Were these also already worn in Pessinous? It does seem possible,
but certainty is hard to reach.

Third and finally, what about the prominent part played by a pine tree in the Roman cult?
Can we relate this to Anatolia? Pausanias (7, 17, 11) mentions an almond tree in connection
with the myth of Attis, and the Greek name of the dendrophori, the central actors of the
Roman ritual of the arbor intrat'*®, might suggest an Anatolian origin of the Roman pine.
Now we know that a decorated tree was part of the Hittite New Year festival, the spring
EZENpurulliyas, as symbol of the blessings desired for the coming new year'”. As Dionysius
Scythobrachion’s version of the Attis myth relates that the mourning was preceded by infer-
tility of the land"’, we would expect that the ritual would end this desolate situation. The
ritual of the tree, perhaps an almond tree, could fit such a new beginning, but there is only
insufficient evidence rather than to be even reasonably certain in this case.

CONCLUSION

With the Roman evidence, we have covered nearly two millennia of the history of two Ana-
tolian goddesses, Kubaba and Kybele, whose worship became intertwined in the middle of the
I millennium B.C. Yet the two goddesses should be kept separate from one another. They
clearly have different origins and they had, undoubtedly, different functions in the beginning.
It was only in the Greek world that they gradually became identified. The reasons for this
identification are not immediately clear. The closeness in name may have helped, and both
divinities may have had orgiastic features when they came into contact with one another. Yet
despite the clarification of their origins and functions, their merging is still only dimly visible.
Moreover, outside Rome it is very hard to get a clearer idea of the average worshipper of

122 Music: Lightfoot 2003, 50; Bremmer 2008a, 295 n. 148; Molina 2014; Pavolini 2015. Ecstatic dances: Bremmer
2008a, 296; Nauta 2005, 99 n. 46. Note the new evidence for music and dances in a papyrus from Berenike: Ast —
Lougovaya 2015.

Lightfoot 2003, 50, but who on p. 501 doubts the occurrence of self-mutilation in Pessinous; Nauta 2005, 98 n.
44; see also the flagellum on funerary monuments of priests: Klockner 2017, 356 (also anaxyrides).

Rieger 2005; Sbriglione 2012, 165—174; Kléckner 2017; Van Haeperen 2018.

125 Hdt. 4, 76; Polyb. 21, 6-7 and 37, 5; Sanders 1972, 1021 f.; Miiller 2006.

126 Kl16ckner 2017, 356.

127 Cf. Shapiro 2009, 59 fig. 3, 1. Earliest textual reference: Hellanikos FGrHist 4 T7 (Atossa wore trousers). More
general: Wagner — Tarasou 2018.

Most recently, Rubio Rivera 1993; Liertz 2001; Van Haeperen 2010; Van Haeperen 2012.

Haas 1994, 718 f. 742-747.

Dionysius Scythobrachion (?) apud Diod. 3, 59, 7.
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Kybele. Despite the noise of their roaring music and the hurting of the eyes by their gaudy
clothes, these ancient worshippers and their gods still pose many problems, whatever modern

people may think'!.
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SUSANNE BERNDT

PHRYGIAN MATAR AND GREEK KYBELE

ENCOUNTERS AND TRANSMISSIONS*

INTRODUCTION

The Phrygian Mother Goddess is generally considered as the archetype or forerunner of the
Greek Kybele, which is to a large extent a concept inherited from the ancient literary sources.
It is foremost the Greek sources that provide us with information about Kybele. The Classi-
cal Greek sources often emphasize her Phrygian background and describe her as Mother of
the Gods, connected to mountains, wild animals, such as lions or leopards, ecstatic music
(cymbals, tympana, pipes of reeds), and geographically with the mount Dindymos and the
river Sangarios'.

I will begin by examining the material evidence from Phrygia, in order to formulate and
evaluate the nature of the Phrygian goddess. Then I will proceed to analyse how this image
of the Phrygian goddess may correspond with the one transmitted by the ancient texts as well
as the Greek and Lydian forms of the Mother Goddess.

MATAR DURING THE EARLY PHRYGIAN PERIOD

Basically the only settlement dating to the Early Phrygian period (ca. 950-800 B.C.) that
has been excavated is Gordion and we are therefore somewhat limited in our material. Early
Phrygian material is usually overlooked in discussions concerning the Phrygian Mother God-
dess, since there is no evidence of this period that can definitely be connected with her. We
lack both images of the goddess as well as inscriptions. However, that does not mean that
she did not exist during this period, but rather that she is difficult to detect in the archaeo-
logical material. The earliest preserved Phrygian inscriptions date to the mid-8"* century?, and
the goddess appeared not to have been depicted in anthropomorphic shape until the Middle
Phrygian period. There are, however, other possible indications of her presence at Gordion.

One of the most prominent buildings excavated on the city mound at Gordion is Mega-
ron 2 (fig. 1), and this building has also been connected with the Mother Goddess by earlier

* T am most grateful to Gareth Darbyshire and Ardeth Anderson at the Gordion Archives at Penn Museum for their
help in improving some of the illustrations.

! See e.g. Hom. h. 14; Hdt. 4, 76; Eur. Bacch. 50—144; Pind. Dith. 2; Pind. P. 3, 77 f; Soph. Phil. 391-394. Earlier
literary sources usually refer to the goddess as Kybebe (see Roller 1999, 123 f. with references, in addition to
newly found inscriptions from Amisos mentioning Kybebos, Sirin — Kolagasioglu 2016, 32-36; Summerer 2018,
163 f.). Other aspects of her cult, such as Pessinous, the castrated galloi and Attis, are first attested in Hellenistic
sources (see Roller 1999, 192 f. 228-232 with references).

2 Brixhe 2008, 70 f.; see also van Dongen 2013, 60—65 for a discussion of the transmission of the Phrygian alphabet.
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1 Plan of Gordion’s Early Phrygian Citadel, pre-Terrace phase (© Courtesy of Penn Museum)

scholars, including myself. The megaron has been suggested to be a temple or a building
where religious rituals were performed’.

The building had a well-preserved mosaic floor of natural pebbles in various colours, such
as red, yellow, white, and dark blue*. This was not the only building at Gordion with a mosaic
floor’, but the only one well enough preserved to be able to understand the design (fig. 2).
Various geometric patterns are scattered over the floor without any apparent organization;
the only indication of a conscious design is the carefully made rosette located exactly in the
centre of the floor, and opposite the rosette across the hearth there is a four-footed animal.

3 Mellink 1981, 101; Mellink 1983, 357-359; Sams 1995, 1156 f.; Sams 1997, 241; Berndt 2015; cf. Roller 1999,

79 n. 84.
4 Salzmann 1982, 93; Young 1965.
° Traces of Early Phrygian mosaics were also found in Megaron 9 and in the ante chamber of Megaron 1 (Salzmann

1982, 93).
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2 Mosaic floor in main room of Megaron 2 at Gordion (© Courtesy of Penn Museum, drawing J. S. Last,
1956)

The large rosette with six petals is perhaps laid out with the help of a compass®. Similar
rosettes drawn with a compass are found among the incised drawings on the exterior walls
of the same building (fig. 3). They all had six petals as does the large rosette of the mosaic
floor. Among the drawings of Megaron 2 are six more or less finished rosettes accompanied
by various animals, such as birds, lions, at least one billy goat, and plausibly horses’.

The rosette has been interpreted as a representation of the Mother Goddess, in line with
the fact that a rosette symbolized the Akkadian goddess Ishtar and her Sumerian counterpart
Inanna®. I agree with this interpretation, and further evidence for the rosette also being connected
with the Phrygian Mother Goddess is found in later images, such as rosettes depicted on her

® Young 1965, 12.
7 Roller 2009, 17 cat. 10. 70. 72. 75. 82. 85. Circles: 34. 82 (several circles). 84. 94 (4 circles).
§ Berndt 2015, 102 f.; Simpson 1998, 637-649; Simpson 2010, 87-92. 95 f.; Simpson 2012, 153—155.
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5om.

3 Incised drawing on stone block from Megaron 2 at Gordion, showing a bird, rosette, horse, and ibex (© Courtesy
of Penn Museum, drawing L. Roller)

4  The Unfinished Monument at
Midas City. There is one roset-
te in the centre of the akroterion
while there two rosettes are in
the pediment (Photo S. Berndt)

5 Incised drawing on stone block
from Megaron 2 at Gordion,
showing two buildings, a bird,
and an animal (© Courtesy of
Penn Museum, drawing L. Roller)
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polos or on the rock-cut fagades associated with her. Rosettes are for example located in the
pediment as well as in the centre of the akroterion of the Areyastis fagade and the Unfinished
Monument (fig. 4)°. The rosette still accompanied the Mother Goddess in the 4" century B.C.,
as a golden ring from Gordion depicts her standing in the entrance of a building crowned
with akroteria and a rosette in the pediment!®. Among the incised drawings of Megaron 2
there are also some images of building facades, similar to those within which Matar is later
depicted as standing!!. One of the drawings has a fagade with a schematically drawn rosette
in a similar position above the closed entrance (fig. 5). All of these drawn fagades have an
akroterion on top of the pediment, similar to the later known rock-cut facades. Connected to
these drawn fagades lions and birds can also be found. Unlike the rock-cut facades which
had an anthropomorphic image of the goddess, these drawings of Megaron 2 either have the
doors closed or display an empty niche.

There is another interesting symbol found among these drawings which has gone quite
unnoticed among scholars, namely that of a labyrinth, of the type known from Bronze Age
Greece and later periods'?. If and how this may relate to the Mother Goddess we do not
know, and since I have treated this symbol in an earlier study I will therefore not address
it again'®, nevertheless, its existence at Gordion would indicate contacts with Greece and
Western Anatolia at an early period.

In the rubble foundation of the Middle Phrygian building, Megaron G, which replaced the
earlier Megaron 2, three interesting architectural elements were found, a pair of lion heads
and an akroterion'®. It has been suggested by earlier scholars that these elements may have
been part of Megaron 2, which I also found plausible. If so, the drawings inscribed on the
walls of Megaron 2 may indeed have been intended as images of the very building they
were inscribed on'¢. Based on these drawings, the prominent location, and the rosette of the
mosaic floor, I would like to argue that Megaron 2 was used in connection with the worship
of the Mother Goddess.

Megaron 2 was located in the outer courtyard next to the City Gate, and a few inscribed
drawings also occurred on two stones built into the Gate Building (fig. 1)"7. These drawings
of a horse, a labyrinth and a bird, are similar to those from Megaron 2. It is, however, pos-
sible that these stones were inscribed prior to the construction of the gate'®. Be that as it may,
in addition to these drawings there is a series of partially preserved orthostats found in the
clay filling and the rubble foundation of the rebuilding of Gordion after the disastrous fire
of ca. 800 B.C., but these fragmentary orthostats all belonged to the Early Phrygian period.
It has been suggested that they were originally located in the earlier city gate chamber,
the so-called Polychrome house, but they had been dismantled before the fire broke out in
ca. 800 B.C.”. Remains of ten orthostats exist, and among the motifs we encounter lions,
griffins, a horse or a bull. There seems to be no image of the Mother Goddess, but there are
a couple of fragments that are worthy of closer attention.

©

The polos on a head from Salmankdy is decorated with rosettes (Naumann 1983, 296 cat. 24 pl. 7, 2; Prayon 1987,
202 cat. 8 pl. 3 d—e), while rosettes are found on two rock-cut fagades, the Areyastis fagade and the Unfinished
Monument (Berndt-Ers6z 2006, figs. 49. 56, here fig. 4).

Dusinberre 2005, 76 f. cat. 74 fig. 84, inv. 3166 J 94.

Roller 2009, 54-56 cat. 9a. 9b.

Roller 2009, cat. 17. 37. 60. 94. 96 and 104.

Berndt 2015, 105-118.

Young 1956, 261 f. pls. 92, figs. 42. 43; 93, fig. 41; Sams 1994, 213 fig. 20, 2 pl. 20, 3. 4; Roller 2009, 5 figs.
16-18.

Sams 1994, 213 fig. 20, 2; Sams 2012, 67; Roller 2009, 5.

Sams 2012, 67.

Roller 2009, 100 cat. 104. 105.

Roller 2009, 42 f. 100.

Sams 1989; Sams 2012, 57 fig. 3.

T 5 5 = 3
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One fragmentary orthostat
displays a griffin with a raised
arm?’, and this motif is found once
together with the Mother Goddess
in the Middle Phrygian period. A
partly preserved relief from Etlik
in Ankara shows a griffin standing
next to the Mother Goddess?'.

The second object of interest
is a fragmentary corner orthostat
(fig. 6)>. We may note a simi-
lary located orthostat of a seated
Kubaba from the sculptural pro-
gram of Karkemish*, and from the
earlier Hittite sculptural program
of Alaca Hoyiik where a suppos-
edly supreme seated goddess is
located at the corner of the city
gate?*. Furthermore, another cor-
ner orthostat from Zincirli prob-
ably also depicts a representation
of Kubaba, although she is not
seated but standing®. Seated fig-
ures in Syro-Hittite art may repre-
sent deities, rulers, or deified ances-
tors, in addition to those depicted

6  Fragment of a corner orthostate showing seated figure from Gordi- in front of a table, as participants

on (inv. 7689-S-86) (© Courtesy of Penn Museum, photo G. Bieg) ofa meal. Whether thi.S figure from
Gordion depicted a deity or another

figure we do not know, but the only known example of a seated figure flanking an entrance
is Kubaba at Karkemish, as mentioned above. There are, however, no known images of the
seated Phrygian Mother Goddess until much later periods (see below)?, but as the preserved
corpus of Phrygian images is small, this fact may perhaps not be too significant. We may
instead note that two meander borders decorating the chair or perhaps rather the cushions
of the Phrygian seated figure are of exactly the same type as the meander borders flanking
Matar on the Bahgelievler stele from Ankara (fig. 7).

A third fragmentary orthostat should also be mentioned here. Only parts of the frame, a
feathered wing and probably the contour of the figure’s head (fig. 8) are preserved®. It has
been suggested that it may represent part of a sphinx®, a proposal which I find less convincing
because there is hardly enough space for the body of a lion, and in addition to that there is
no tail preserved. It is of course possible that it may be a sphinx standing on its hind legs.

2 Sams 1989, 448 pl. 130, 1.

2 Naumann 1983, cat. 20 pl. 5, 4; Prayon 1987, cat. 27 pl. 9 b.

2 Sams 1989, 448. 450 pl. 130, 3.

2 Orthmann 1971, 507 f., Karkemis F/7, pl. 29 d. f; Gilibert 2011, 183 cat. Carchemish 74.

2 Bittel 1976, figs. 209. 216.

% Orthmann 1971, 541, Zincirli B/13b, pl. 58 ¢; Gilibert 2011, 199 Zincirli 25.

26 The earliest preserved is probably the sculpture of the seated goddess from Takmakdy, close to Eskisehir (Nau-
mann 1983, 300 cat. 47 pl. 15, 2. 3).

27 Naumann 1983, 294 f. cat. 18 pl. 5, 2.

2 Sams 1989, 448 pl. 130, 2.

29 Sams 1989, 450.
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8 Fragment of a stone orthostate showing winged crea-
ture from Gordion (inv. 6749-S-67) (© Courtesy of
Penn Museum, photo G. Bieg)

However, we should also consider other pos-
sibilities, and an alternative is that it belonged
to a figure with human shaped body, such as a
winged deity. A horse harness in ivory, prob-
ably an import from Northern Syria, found in
the Terrace building on the Gordion citadel,
depicts a winged naked goddess standing on
7 Stele with the Mother Goddess, found in Bahgelievler,  the head of a bull, holding the tail of a sphinx
Ankara. Museum of Anatolian Civilizations, Ankara  i{n each hand®. It is not possible to determine
(Drawing S. Berndt after Akurgal 1961, fig. 22) if the Gordion orthostat once had a similar
figure as on the horse harness, but the latter

at least demonstrates that the Phrygians were familiar with such images.

A much later grave stele, dated to around 500 B.C. and coming from the Eskisehir region,
depicts a goddess as Potnia Theron, i.e. with wings, holding a lion or lion cub in one hand?'.
Similar images are also known from Sardis and the Greek world of winged female deities
holding lions*. There are a large number of winged female deities holding animals, often
birds or lions, from the Archaic period (ca. 600 B.C.), and especially from the sanctuary of
Artemis Orthia at Sparta®. They are in addition sometimes also depicted with snakes under
their arms, which may also be found in Ionia*. At Sardis the goddess is flanked by snakes and
stands within an architectural frame**. Here, however, the goddess is not depicted with wings.

Let us turn back to Early Phrygian Gordion. There are unfortunately no inscriptions from
this period, as the written documentation in Phrygian script did not seem to have begun until
after the destruction of ca. 800 B.C. We therefore have to proceed without such evidence,

3 Young 1962, 166 f. pl. 46; Prayon 1987, 185 fig. 30 pl. 44 c.

31 Naumann 1983, 297 cat. 31 pl. 12, 1.

32 See a terracotta relief (Naumann 1983, 297 cat. 32) and a seal from Sardis (Curtis 1925, pl. 11, 24). From the
Artemision at Ephesos, see for example an ivory plaque (Hogarth 1908, 166 f. pl. 26, 6).

3 Dawkins 1929, pls. 91, 1. 2; 92, 2; 99, 1-3. For a discussion on connections between Sparta and the Near East,
see Kopanias 2009.

3 From Sparta, see for example Dawkins 1929, pl. 93, 2, and a seal from Ephesos (Hogarth 1908, 168 pl. 27, 6).

3 Hanfmann — Ramage 1978, 4251, cat. 6-7 figs. 16. 17. 20. 27. 28.
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but we may still conclude that the material provides us with a number of indications of the
presence of the Mother Goddess. We cannot identify her in anthropomorphic shape with
certainty, but the corner orthostat is a possible candidate for an image of a female deity. The
archaeological material indicates that Matar was connected with both predatory birds and
lions in the Early Phrygian period, as well as with architectural images of buildings/megara
and plausibly also with city gates.

MATAR DURING THE MIDDLE PHRYGIAN PERIOD

The Middle Phrygian period is a long period, from ca. 800 to the Persian conquest of Asia
Minor around 550 B.C., and it is from this period that we have the earliest preserved anthro-
pomorphic images of Matar, from Gordion and Ankara in particular (fig. 7)*. The ones from
Gordion and Ankara are all from secondary contexts, and the various dates suggested for them
are based on stylistic criteria, and usually dated to between the 7" and the 6™ centuries B.C."".
The sculpture group of Matar from Bogazkdy was found in situ standing within a small shrine
in the city gate, plausibly with a date of around 600 B.C.*. Excavated material from the
so-called Cappadocian City Gate at nearby Kerkenes Dag proves the existence of a similary
located statue, of which only fragments and a base are preserved®. It seems very convincing
that these fragments once belonged to a sculpture of the Mother Goddess, perhaps similar to
the one at Bogazkdy. Kerkenes was a Phrygian city with a rather short life span, not more
than 100 years, but perhaps as little as 70 years. The city together with the gate was most
certainly destroyed in the 540s, while the city was probably founded in the mid-7" century*.
Hence, we may suggest a date of around 600, not only for the statue but also for the idol on
top of a built step monument likewise located within the Cappadocian City Gate. We may
further note that images of several aniconic idols, perhaps imitating the one within the city
gate, were inscribed on the city wall itself, close to the entrance passage*', and we may draw
a parallel with the inscribed drawings of Megaron 2 where the megaron itself seems to have
been imitated in the drawings.

Music appears to have been part of the cult of the Phrygian Mother Goddess at least from
the Middle Phrygian period, but conceivably already in the Early Phrygian period. We have
musicians flank the Mother Goddess at Bogazkdy, and in addition to several other Phrygian
images depict both the double flute and the lyre; furthermore, a small ivory fragment of an
arm holding a bronze cymbal comes from the Early Phrygian period or around 800 B.C.*.
Perhaps more conclusive are the finds of actual musical instruments, such as a double-pipe of
bone and tortoise shells used as soundboxes for string instruments from Gordion, and bronze
cymbals from Bogazkdy®.

3¢ Naumann 1983, pls. 5, 2-4; 7. Berndt-Ers6z 2006, 207 f. figs. 116-118.

37 Naumann 1983, 294 f. cat. 18-20; Berndt-Ersoz 2006, 116—118; cf. Isik 1987, who suggested a date in the latter
part of the 8th c. B.C.

3% The sculpture group was associated with pottery dated to the 6™ c., while the city gate itself belonged to the latest-
built parts of the city wall, dated to the end of the 7" c. and the early 6" c. (Bittel 1958, 63. 69—72). The relief
group should be contemporary with the niche made for it within the gate: in other words, possibly around 600
B.C. See also Naumann 1983, 71-84. 295 cat. 23; Berndt-Ers6z 2006, 118.

3 Osborne — Summers 2014, 295 fig. 5 c—d.

40 Osborne — Summers 2014, 294.

4 Summers 2006, 648 pl. 2; Berndt (forthcoming).

42 The double flute and the lyre are depicted on wall paintings and on a dinos from Gordion (Lawergren 1985, 30
fig. 4; Kohler 1995, 68 cat. TumJ 36, frontispiece, fig. 27 d pl. 39 b), ivory arm holding a cymbal from Gordion
(DeVries 1990, 383).

4 Flutes/pipes (Alaner 2012, figs. 5. 6); tortoise shells/carapaces (Holzman 2014); cymbals (Bittel 1968; Boehmer
1972, 136 nos. 1239—-1241; see also Berndt-Erséz 2006, 169 n. 210).
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In the Greek world the Mother Goddess is associated with music both in the written
sources and in the iconography, but here it is the kettledrum or tympanon and cymbals she
is connected with. The flute appeared later in the Bacchae 127-128 by Euripides (performed
in 406 B.C.). The tympanon, however, is an instrument that is completely lacking in Phrygian
iconography, but there is evidence for cymbals probably already in the Early Phrygian period.
Hence it would seem that the tympanon is a Greek addition that is earliest mentioned in the
Homeric Hymn to the Mother of the Gods (traditionally dated to the mid-6" or somewhat
later). A tympanon accompanies the Mother Goddess on a stele from the Milesian colony
Apollonia Pontica*. This stele is suggested to be either a late 6™ century work or perhaps
rather an archaizing work belonging to a later period, similar to other East Greek examples
of Kybele with a tympanon, from Ephesos, Thasos, and Phokaia, dated to the first half of
the 5™ century B.C.*. Drums were associated with Rhea and the Curetes in Greek myth, but
the drum was also at home in Syro-Hittite religious contexts, such as Karatepe, Karkemish
and Zincirli*. On the basis of present evidence we may suggest that the tympanon was not
associated with the Phrygian goddess, but rather that the tympanon with which the East Greek
Kybele was represented, was taken over or borrowed from another cultural sphere.

We may so far conclude that music was part of the Phrygian cult of the Mother Goddess
from an early date, but probably not of the ecstatic type (represented by the drums) as the
Greek sources claimed.

REFERENCES TO THE MOTHER GODDESS IN VARIOUS REGIONS

The Mother Goddess is simply referred to as Matar (Mother) in preserved Phrygian inscrip-
tions*’, and in a few cases with an additional epithet. Matar Kubileya is attested in three
inscriptions, once in the Kohniis valley and twice at Germanos in Bithynia®®. The theonym
Matar is known from rock-cut inscriptions in Western Phrygia and Bithynia, while Matar
does not occur in the published inscriptions from elsewhere, such as Gordion, from where
the largest corpus of Phrygian inscriptions originates. It may of course be a coincidence, but
we should also consider another possibility, namely that she was not primarily called Matar
in areas east of the Phrygian Highlands. She may have been referred to by another theonym
as well, preferably also meaning Mother. Such a theonym may be Nana, a so-called Lallname
for Mother®. Arnobius referred to the Mother Goddess at Pessinous as Nana, who in his
story is both the daughter of the river Sangarios and the mother of Attis’®. There was also
an Armenian goddess Nané&®', which might be of some relevance since Herodotus (7, 73)
claimed that the Armenians were settlers from Phrygia. The Armenian Nané may, however
be related with the Sumero-Akkadian goddess Nanaja/Nana>.

In 2007 four inscribed names, Sitidos, Muksos, Urunis and Nana, were discovered by chance
in Tumulus MM at Gordion®. This names were inscribed close to each other on a wooden

# Naumann 1983, 303 cat. 68; Vikela 2001, 90 pl. 17, 3. 4.

4 Salviat 1964, figs. 3. 4. 8; Naumann 1983, 138 f. 153 cat. 64. 114. 116 fig. 20, 2; Bagh 2007, 316 f.

4 Orthmann 1971, cat. Karatepe A/27, B/1, pls. 17 f. 18 c¢; Karkemish F/7a, pl. 29 d; Zincirli F/6. F/7. F/8a pl.

63 f-g.

47 Brixhe — Lejeune 1984, cat. M-01c. M-01d. M-0le. W-Ola. W-01b. W-04. W-06, and B-01; Brixhe — Vottéro 2016.

* Brixhe — Lejeune 1984, cat. W-04. B-01; Brixhe — Vottéro 2016.

4 Roscher, ML IIT 1 (1902) 4 s. v. Nana (R. Wagner).

50 Arnob. 5, 5-7. Arnobius referred to Timotheos, an earlier author probably of Hellenistic date, as his source. Pausa-
nias (7, 17, 9-12) who told another version of the story never mentioned the name of the daughter of San-garios.

! Russell 1986.

52 Azarpay 1976; Russell 1986; DNP VIII (2003) 701 f. s. v. Nanaja (T. Richter); DNP VIII (2003) 561-563 s. v. Mother
goddesses (P. Borgeaud). During the Hellenistic period the Mesopotamian Nana became assimilated with Artemis in
Syria (Azarpay 1976, 537), but there is also a dedication to Artemis Nana from the Metroon in Piraeus (1G 11> 4696).

3 Liebhart — Brixhe 2009.

o
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beam, and at least two of the names may be associated with the religious and heroic sphere,
Sitidos and Muksos>. The fourth name is more uncertain, being read as Urunis, Gurunis or
Kurunis, and the name is not known from any other context>. Nana occurs in a couple more
inscriptions at Gordion®*. Worth mentioning here is a bowl, inscribed on the base, that was
found together with some objects of ritual character, such as an ivory figurine®’, and a frag-
ment inscribed with the name Ates™.

It is therefore possible that the Mother Goddess, besides Matar was also referred to as
Nana, and it would have been appropriate to describe the Mother Goddess at Gordion as the
daughter of Sangarios, as Arnobius and Pausanias did, since Gordion is situated next to that
river®.

THE LYDIAN AND EAST GREEK IMAGE OF KYBELE

The East Greek image of Meter or Kybele began to appear during the 6 century B.C. She
is standing or seated within a building or architectural frame, a so-called naiskos. Generally,
she has a small lion on her lap, whereas the preserved earlier Phrygian images consistently
depicted the goddess as standing within a building, and never holding a lion.

The Lydian images of the Mother Goddess depict her as standing within the entrance of
a building, similar to the Phrygian ones®. There is, however, a preserved female head from
a marble sculpture from Sardis, stylistically dated to ca. 600 B.C., which may represent a
seated goddess. She wears a polos and there are traces of a throne on each side of her head,
hence she was seated. The identity of the goddess is uncertain, although it has been suggested
that she is Kybele®'. It may be a coincidence that we do not have any confirmed images of
the Phrygian goddess in a seated position until around 500 B.C. when images of the seated
goddess appeared in Phrygia (in Eskisehir, Konya, Zonguldak), i.e. almost contemporary with
the East Greek images®. The concept of a seated deity was, however, present already in the
earlier rock-cut stepped monuments of Phrygia. I have elsewhere argued that these should be
interpreted as divine thrones rather than altars®. These monuments have a representation of
an unidentified deity, in the form of an aniconic idol at the backrest.

The Lydian Kybebe was represented with lions, e.g. her altar near the Pactolus river had
four lions on top®, but the lion was also representative of the protection of Sardis, as Herodo-
tos (1, 84) reported that King Meles carried a lion around the walls in order to protect the
city. There are a few early Phrygian images of the Mother Goddess together with lions, but
in these she is represented as their equal companion®, rather than dominating them, as in the

Sitidos occurs in several inscriptions: once more from Tumulus MM (Brixhe — Lejeune 1984, 99 f. no. G-105;
Berndt 2019), and in a slightly different spelling in three rock-cut inscriptions close to Cepni, in the Phrygian High-
lands (Brixhe — Lejeune 1984, 50-55 nos. W-08. W-09. W-10). Muksos is most probably the Phrygian equivalent of
the Greek anthroponym Mopsos and the Luwian Muksus. See Liebhart — Brixhe 2009, 147-151 for a discussion.

3 Liebhart — Brixhe 2009, 151 f.

¢ Brixhe — Lejeune 1984, 163. 187 nos. G-195 (= inv. I 304); G-236. The latter inscription Nanagata or Nanavata
may be two words, Nana followed by an adjective.

Brixhe — Lejeune 1984, 163 no. G-195. They were found in a dump in the so-called South Cellar, together with
Greek, local and Alisar IV pottery, bronze belts, fibulae, and an ivory figurine similar to those from a tumulus at
Bayindir (DeVries 2005, 37-42; Young 1966, pl. 74, fig. 5).

58 Brixhe — Lejeune 1984, 114 no. G-123.

Also other authors mentioned Sangarios in connection with the goddess, e.g. Ov. fast. 4, 221-244.

The earliest preserved ones are two house models of the mid-6" c. (Hanfmann — Ramage 1978, 4251 cat. 6. 7).
! Hanfmann — Ramage 1978, 40 f. cat. 3 figs. 9. 10.

2 Naumann 1983, 299 f. cat. 44-47 pl. 14, nos. 3—4; pl. 15.

8 Berndt-Ersoz 2006, 173-175. 193-196; Berndt-Ers6z 2007.

¢ Berndt-Ersoz 2013.

5 See e.g. Arslankaya (Berndt-Ersoz 2006, 222-224, cat. 16 figs. 27. 122) where the lions flanking her put their paws
against her head.
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East Greek images. The Phrygian Matar, as mentioned earlier, is not represented holding a
lion until around 500 B.C., i.e. this feature appeared around the same time as the seated god-
dess. There are two examples from the Eskisehir region, the earlier mentioned grave stele of
ca. 500 B.C. where she is depicted as Potnia Theron, and the sculpture from Takmakdy with
a small lion seated next to her throne®. The lion may have represented the protection of the
city (and perhaps also the king), and was therefore part of the iconography of the Phrygian
Mother Goddess, although the lion changed appearance from a fierce to a harmless lion.

CONCLUDING REMARKS

This paper began in the Early Phrygian period in search of the Mother Goddess, and there
are several indications of her existence from this period, although there are today no anthro-
pomorphic images that could be confirmed as representing her. In my opinion, such images
plausibly existed, and the corner orthostat from Early Phrygian Gordion is an attractive can-
didate. The goddess acted as the protector of cities possibly already in the Early Phrygian
period, perceivable in her presence at city gate shrines or from images representing her as
standing within an entrance of a building.

We lack evidence for her connection to mountains in the Early Phrygian period, and when
images of her were cut into outcrops of rocks, perhaps from the beginning of the 6 century, she
was still represented within an architectural frame. That concept did not change, but remained
one of her most important aspects throughout the periods. Her connection to mountains and
ecstatic music is emphasized in the Greek sources, but the current Phrygian evidence does
not confirm the use of drums, which is indicative of ecstatic music. In Phrygia the goddess
was foremost a protector of the city, or of the civilized organized society, and was closely
related with the ruling elite/kingdom.

The image of the Mother Goddess was not a uniform concept. Her image changed as a
response to the various encounters her cult faced throughout time and space. The cults of
Phrygian Matar and Greek Kybele were changeable concepts, interacting and responding with
each other as well as with other cultures. Certain elements and aspects were more persistent,
such as her role as a protector of the city, which survived into the Classical Greek period
and beyond.
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Fauri Isik

DER FELS ALS GEMEINSAMES HAUS DER
ALTANATOLISCHEN MUTTERGOTTHEITEN:
DIE BERGMUTTER

Im altanatolischen Glauben war der Berg Thron des Wettergottes und der Muttergéttin. In
vorhethitischer Zeit stand an der Spitze des Pantheons des Hattireiches der Hauptgott Taru —
hethitisch Tarhuna und luwisch Tarhunza —, »dessen Name das Element >stark< enthélt«'. Bei
ihm handelt es sich um den Gott des Stieres und des Berges. Sowohl der Begriff »Berg« als
auch der Begriff »Stier« lassen sich von dem Namen des Tarhu ableiten?, weswegen auch
mit dem »Taurus« eine Bergkette und dem »Minotaurus« der minoische Stier fassbar ist. So
ist in der Tradition von Hatti, wo Darstellungen von Stieren als vollplastische Kultstandarte
oder als Standartenaufsitze beliebt sind®, auch bei den Hethitern das Bild dieses méchtigen
Tieres an die Stelle des Berggottes getreten®. Dies bestétigt sich nicht zuletzt durch einen
Vergleich des Siegels von Muwatalli II. mit der Kartusche von Tuthalia IV., und auf einem
Felsrelief bei Hanyeri am Pass Gezbel im Antitaurus steht auf dem Berggott nicht der Wet-
tergott, sondern ein Stier’. Auf der bekannten Zeremonialaxt aus Sarkisla scheint der Berggott
sogar tliber einem dem Stierhorn dhnlichen Gegenstand zu stehen®.

Auch in Yazilikaya diirfte der Fels schon vor den Hethitern in seiner natiirlichen Gestalt
den Hatti heilig gewesen sein, weil der als geheimnisvoll angesehene Fels als Wohnung
der Berggottheiten »besondere Krifte waltete«’. Dies kann an dem Hauptbild der erst im
13. Jahrhundert v. Chr. dort angebrachten Reliefbilder abgelesen werden: Hier steht Tesup
auf den Berggottern®, wihrend seine Gattin Hepat ihm gegeniiber auf einem Panther steht,
der seine Pfoten wiederum auf vier Berggipfel gestellt hat’. Somit muss die als >Bergmutter«
charakterisierte hurritische Hepat ihre Herrschaft iiber die Berge mit ihrem Mann geteilt haben.

Haas 1982, 23; Alparslan — Alparslan 2013, 410 (S. De Martino).

Allgemein s. Haas 1982, 23 f. 72-84; Isik 2008, 40—47.

Vollplastischer Stier mit lyraformigen Hornern als Kultstandarte: Akurgal 1961, 10 f. Taf. 3—6 Farbtaf. 2; Bittel
1976, 34-38 Abb. 17. Standartenaufsatz als gegitterte Scheibe: Akurgal 1961, Taf. §; Bittel 1976, Abb. 23.
Alacahoyiik: Akurgal 1961, Taf. 92; Bittel 1976, Abb. 214; Darga 1992, 133 f. Abb. 138; Iskan 2004, 390 Taf. 12 b;
Isik 2012a, 346 Abb. 355 a; Alparslan — Alparslan 2013, 416 Abb. 3. Auf dem reliefierten Gefdl von Inandik:
Darga 1992, 62 f. Abb. 41-42; Akurgal 1995, Abb. 26 b; iskan 2004, 390 Abb. 12 a; Alparslan — Alparslan 2013,
213 Abb. 6. Auf einem faustférmigen silbernen Rhyton in Boston: Akurgal 1995, Abb. 28; Alparslan — Alparslan
2013, 590 Abb. 5 (B. Dingol). Zusammenfassend, Iskan 2004, 390. 396.

Siegel: Darga 1992, Abb. 204. Gezbel: Bittel 1976, Abb. 201; Haas 1982, 53. 80 Abb. 18; Darga 1992, 182 f.
Abb. 186; Akurgal 1995, Abb. 63 b Taf. 60 b; 61; Isik 2012a, 346 Abb. 355; Alparslan — Alparslan 2013, 547
Abb. 16.

Bittel 1976, 299 Abb. 341; Darga 1992, 107-109 Abb. 110; Akurgal 1995, Taf. 69; Alparslan — Alparslan 2013,
Abb. S. 405.

Bittel 1976, 208 Abb. 238: »Stimmt diese Vermutung, wire Yazilikaya schon vor der Mitte des 2. Jahrtausends als
ein heiliger Ort, in dem besondere Krifte walteten, empfunden worden.«; Naumann 1971, 447; Isik 2010a, 91.
Zu »Gestalt und Begriff der Berggotter« s. Haas 1982, 49-54 Abb. 11.

Akurgal 1961, Taf. 76. 77; Akurgal 1995, Abb. 44 Taf. 41; Bittel 1976, Abb. 239; Darga 1992, 163 f. Abb. 170;
Isik 2008, 36 Taf. 16, 1; Alparslan — Alparslan 2013, 413 Abb. 2.
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48 Fahri Istk

Eine in diesem Zusammenhang weitere Frage ist, ob eine Verbindung zwischen der Berg-
gottheit und dem Stier auch schon im spétneolithischen Catalhdyiik — vor den Hatti — zu
beobachten ist, wo der Stier in Darstellungen unterschiedlicher Art zahlreich belegt ist!®.
James Mellaart mochte dort in einer Reihe von Gruppenbildern aus dem Leoparden-Schrein
auf dem Stier einen bértigen Gott erkennen, wiahrend Volkert Haas den Stier als Verkorpe-
rung der ménnlichen Fruchtbarkeit iiberhaupt mit dem Vatergott gleichsetzen mdochte''. Bei
der Benennung dieses Tieres von Catalhoyilik als Stier und damit zusammenhingend der
auf ihm sitzenden bértigen Darstellung als Berggott!> habe ich inzwischen — moéglicherweise
ein Exemplar ausgenommen' — Bedenken, weil die Stiere nicht nur in Catalhdyik selbst',
sondern auch in anderen Kunstlandschaften derselben Epoche mit eindeutig abstehenden Hor-
nern und gegliederten Korperteilen gestaltet sind'®. Aus einem anderen Grund, ndmlich »nach
den GroBenverhéltnissen«, erkannte Clemens Lichter in diesen Tieren sogar »moglicherweise
Schafe«!®, was ikonografisch kaum zu erkldren ist. Nicht nur diese, sondern auch das von
Volkert Haas geschilderte Bild, nimlich »die in verschiedenen Kultrdumen an die Wénde
angebrachte StierkOpfe und mit Stierhdrnern versehene Herdstellen« diirften schwerlich mit
dem >Bergherrscher<'7 in Zusammenhang zu bringen sein. Eine in den Kultraumen derart unge-
wohnlich deutliche Demonstration des Stierkults'® ldsst zuerst an die Muttergottin denken, da
sie sonst neben dem Vatergott in den Hintergrund treten wiirde'’, und das fiir eine Gemeinde,
in der die Mutter die beherrschende Position innehatte, nahezu undenkbar wire, zumal die
Bedeutung der Muttergéttin fiir die Bewohner von Catalhdyiik unvergleichlich grof3 war®. Sie
herrschte dort tiber alles, vor allem tber die Erde, die »den Menschen Leben schenkt und
wieder zurtick in ihren Schof3 nimmt«?!, wie es die bekannte Statuette, die auf der Vorderseite
als schwangere Frau, auf der Riickseite als Skelett gestaltet ist, eindrucksvoll belegt®.

Auch wenn das bescheidene Werk aus demselben Hausschrein moglicherweise als einziges
den Stier mit einem bértigen Gott wiedergeben sollte?, diirfte das nicht bedeuten, dass er
mit dem an der nordlichen Wand des Hausschreins F.V.1 dargestellten verherrlichten Stier

5

Mellaart 2003, 76 f. Abb. 16; aulerdem vor allem Abb. 30. 32-42; Schachermeyr 1967, 16 Abb. 8; Hodder 2006,
137-139 Abb. 56. 57; Ausstellung Karlsruhe 2007, Abb. S. 134.

Mellaart 2003, 141 Abb. 93; Ausstellung Karlsruhe 2007, 327 Kat. 246. Haas 1982, 15: »Dal} das durch den Wet-
tergott vertretene Prinzip der ménnlichen Fruchtbarkeit und Potenz urspriinglich der Stier war, steht aufler Frage.«
Zur Interpretation der Stiere von Catalhdyiik als Symbol des Sturm- oder Wettergottes s. Isik 2000, 118—120; Isik
2008, 41; Isik 20100, 77.

Mellaart 2003, Abb. 96.

Mellaart 2003, Abb. 22. 27. 68 r.; Catalhdyiik 2006, 131 m.; Hodder 2006, 157 f. Farbabb. 17. 19; Ausstellung
Karlsruhe 2007, Abb. S. 126 f.

15 Ausstellung Karlsruhe 2007, 338 Kat. 286-288. Vgl. den sog. Stier von Catalhdyiik mit dem Stierbild in der
Ausstellung Karlsruhe 2007, 274 Kat. 24 und den Sitztypus des Gottes mit Kat. 26 aus Gobeklitepe.
Ausstellung Karlsruhe 2007, 327 zu Kat. 246.

Haas 1982, 73.

Mellaart 2003, 53—-100 Abb. 16 fig. 14 passim; Hodder 2006, 173 Abb. 70; Ausstellung Karlsruhe 2007,
Abb. S. 134.

Zur Tatsache, dass die Darstellungen der Gottinnen im Gegensatz zu den Gottern an Zahl viel zahlreicher sind,
s. Mellaart 2003, 139; Aydingiin 2005, 20.

Mellaart 2003, 138—159.

Vermaseren 1979, 14.

Aydingiin 2005, 17 zu Abb. 1: »The figurine was interpreted rightfully by Ian Hodder, as a woman associated
with death, or as death and life conjoined.« (zu Hodder s. Aydingiin 7-10 Abb. 1: »pregnant female statuette«);
Catalhoyiik 2006, 109—111 Abb. 1 (L. Meskell — C. Nakamura); Hodder 2006, 159 Farbabb. 22: »eine Statuette
aus Ton«; Ausstellung Karlsruhe 2007, 324 Kat. 238; Isik 2008, 33 f. Taf. 15, 1. — Der zwingende Beweis fiir die
Verbindung der Stierh6rner mit der Bergmutter wird unten durch die Hornakrotere auf dem Giebel der phrygischen
Felskultdenkmaéler gefiihrt.

Mellaart 2003, 145 Abb. 96.

[

% Q2 o

2

S

2

2

S}

2

b}



Der Fels als gemeinsames Haus der altanatolischen Muttergottheiten: die Bergmutter 49

1 Wandgemélde eines Kultfestes in Catalhdyiik (aus Mellaart 2003)

(Abb. 1)*, in dem ich frither ebenfalls den Berggott erkennen wollte?, identisch wire. Bei
dieser bekannten Komposition scheint mir die — wie auf dem Felsbild aus der Hohle Gok-
tepe im Latmos (Abb. 3)* wiedergegebene — grofle weibliche Figur unter dem Stier? fiir das
Verstiandnis der Szene wichtig zu sein. Thre dhnlich dem méchtigen Tier markante Beson-
derheit innerhalb des Gesamtbilds liegt darin, dass sie die einzige weibliche Gestalt unter
den vielen menschlichen Figuren ist, die zudem groBer als alle anderen ist und zugleich als
einzige nicht an dem Geschehen teilnimmt; und das in einer souverédnen, fiir eine schwangere
Frau typischen Haltung. Damit diirfte die nicht zu trennende Verbindung der beiden Figuren
miteinander bildlich dargelegt worden sein: ndmlich der Stier als Symbol dieser weiblichen
Figur, die nur die Muttergbttin meinen kann?. Die mogliche Interpretation des Stiers, ndm-
lich dass er die Bergherrscherin selbst verkorpern konnte, ist deswegen kaum zu vertreten,
weil er nicht fiir sich allein steht, wie es spater bei den Hethitern und in ihrer Tradition bei
den fritheisenzeitlichen Volkern Anatoliens der Fall sein wird”, sondern in der mehrfigurigen
Komposition des Gesamtbilds das Zentrum eines feierlichen Geschehens bildet.

Dass es sich bei dem Schauplatz in Abbildung 1, wie oft behauptet®, nicht um eine Jagd
handelt, sondern religiose Handlungen rund um den gottlichen Stier Bildinhalt sind®!, ist nicht
zuletzt aus der Beschreibung des Gesamtbilds von James Mellaart zu schlieBen, indem tatsidchlich
»the men are armed, but in no single instance is any animal shot, wounded or killed and it is

2 Mellaart 1966, 186-188 Taf. 54. 58; Mellaart 2003, 106 Abb. 66; 193-201 Abb. 9-24; Catalhdyik 2006, 14 f.
Abb. 4 (I. Hodder); Abb. S. 102 f.; Ausstellung Karlsruhe 2007, Abb. S. 130; Akurgal 1998, 5 Abb. 2; Isik 2010b,
77 Abb. 36.

Isik 2010b, 77; Isik 2000, 118; Isik 2008, 41.

Peschlow-Bindokat 1996, 18 Abb. 15; Peschlow-Bindokat 2005, 68 f. mit Abb.: »Die im Profil wiedergegebene
weibliche Gestalt wirkt vor allem mit dem ausladenden Gesidl wie eine in die Malerei umgesetzte neolithische
weibliche Figurine.«

Mellaart 1966, 189 Taf. 56 b; Mellaart 2003, 215 Farbabb. 20; Hodder 2006, 156 Farbabb. 16: »eine wohl weib-
liche Figur ohne Kopf«; wohl mit Kopf: Mellaart 2003, 215. Zur Interpretation und dem Grund der menschlichen
Darstellungen in Catalhdyiik ohne Kopf's. Mellaart 2003, 215; Hodder 2006, 146 f.

Mellaart 2003, 215 Farbabb. 20: »schwangere Frau«; Aydingiin 2005, 23: »while a large woman stands with hand
on heap obserwing the events, has lead Mellaart to interpret the scenes as >the Mother Goddess of Catalhdyiik
observing the hunt««. Diese Bezeichnung der Figur von Mellaart ist mir nicht bekannt.

fskan 2004, 390-396.

Aydingiin 2005, 22 f.; Catalhdyiik 2006, 14 Abb. 4: »Painting from a house showing a large red bull beeing teased
by small humans.« (J. Hodder); Hodder 2006, 94 Abb. 38; 141 f. 156 Farbabb. 15. 16; Ausstellung Karlsruhe 2007,
130 (M. Cutting).

Mellaart 1966, 191 zu Taf. 51 a; 54 a. b; Mellaart 2003, 104 zu Abb. 64; 212-218 zu Farbtaf. 14-23.
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50 Fahri Isik

2 Reliefverzierte Keramik mit einem Kultfest aus Hiiseyindede,
Museum von Corum (Foto © Museum von Corum, Archiv)

3 Hohlenbild eines Kultfest aus Goktepe im Latmos (aus
Peschlow-Bindokat 2005)

evident that no actual hunt is being
portrayed. Instead, there is plenty of
evidence for festivities, dancing and
brandishing weapons, baiting and
acrobatic feats.«*?. Diese treffliche
Interpretation bestdtigt sich inzwi-
schen durch die Stiersprungszene,
die man an dem Bewegungsmotiv
der kleinen Figur auf dem Riicken
des machtigen Stiers mit Gewissheit
erkennen konnte®’. Die gleiche, bis-
her fiir Kreta** als charakteristisch
geltende Szene tauchte vor Kurzem
auch auf einem singuldren Fund aus
dem Hiigel von Hiiseyindede bei
Corum auf (Abb. 2)*. Es handelt sich
um die Darstellung auf einem um den
Hals eines althethitischen Reliefgefa-
Bes umlaufenden Bildfries, die eine
Stiersprungszene mit drei Méannern
unter der Begleitung von Musikan-
ten, Sangern und Ténzerinnen abbil-
det. Die Forschung ist sich einig, dass
damit Kultfeierlichkeiten gemeint
sind, deren Zeremonie innerhalb
des Frieses nacheinander anschaulich
erfasst werden kann. Laut Anneliese
Peschlow-Bindokat hétten solche
»Zeremonien mit Stieren in Anato-
lien bereits von der Jungsteinzeit ab
an Bedeutung gewonnen«®.

Wenngleich nicht mit einem Stier, so ist doch das >Fruchtbarkeits-< oder >Friithlingsfest<
wohl in der etwa gleichen Zeitstufe des anatolischen Neolithikums auch das Hauptthema der
latmischen Felsbilder’’. In dem Bild an der Innenwand der Hohle am Goktepe im Latmos
(Abb. 3) sind »in der oberen Zone mehrere Einzelpaare, in der mittleren ein Kulttanz und
in der unteren eine Kultnische« wiedergegeben®®. Diese bogenférmig gerahmte Nische tragt
ein eigenes Bild, in dem vielleicht eine rituelle Paarung wohl mit dem schon aus Catalhdyiik
und Hacilar in unterschiedlichen Kompositionen bekannten Thema*, namlich der »Heiligen
Hochzeit«, dargestellt ist. Die althethitischen Darstellungen mit dieser Szene auf den relief-

32 Mellaart 1966, 188. 191.
33 Sipahi 2000, 83; Sipahi 2005, 668 mit Lit.
3#* 5. u. Anm 85.

35 Sipahi 2000, 63—85 mit Abb.; Sipahi 2005, 661-675 mit Abb.; Alparslan — Alparslan 2013, 236 f. Abb. 10 a. b

(T. Yildirim); 588-590 Abb. 3 a—c (B. Dingol).
36 Sipahi 2000, 83; Sipahi 2005, 670 f.

37 Peschlow-Bindokat 1996, 18 f.; Peschlow-Bindokat 2005, 64 f. 70.

3% Peschlow-Bindokat 1996, 18 f. Abb. 14; Peschlow-Bindokat 2005, 65-70 Abb. S. 68.

3 Ausstellung Istanbul 1993, Kat. A 24; Mellaart 2003, 117 Abb. 82; Catalhdyiik 2006, Abb. S. 178 (I. Hodder);
Isik 2008, 47 f. Taf. 21, 3. In Hacilar ist das Goétterpaar eng ineinander verschlungen, Mellaart 1961, 56 Taf. 10 a;
Aydingiin 2005, 18 Abb. 9; Duru 2008, 96 Abb. 162; Isik 2012a, 355 Abb. 404.
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verzierten Kultgefiden aus Bitik, Inandik und Hiiseyindede® stehen der srituellen Paarungs
der Goktepe-Hohle kompositionell so nahe, dass eine analoge Deutung nicht auszuschlieBen
ist. Wichtig ist dabei, dass das Hauptthema bei dieser hethitischen Gruppe genauso wie bei
den Zeremonien mit Stiersprungszene auf dem zweiten GefdBl von Hiiseyindede (Abb. 2)
»the spring festival held at the beginning of the agricultural year« festhdlt*'; so vermutet es
Anneliese Peschlow-Bindokat auch fiir die Felsbilder des Latmos. Die Platzierung der »Nische«
in Goktepe mit der rituellen Paarung »im Mittelpunkt des gesamten Geschehens«, also des
Friihlingsfestes, und der Eindruck, »als wiirden die Tanzer um die Nische tanzen«*?, diirften
wohl auf die Goéttlichkeit des Paares hinweisen. Wohl deswegen »spielt der Bezirk des Gok-
tepe unter den iibrigen Fundstellen der Umgebung moglicherweise eine zentrale Rolle und
war vielleicht das Hauptheiligtum dieser Region«*. Und deswegen macht die in natiirlicher
Form einer Hohlen6ffnung gestaltete »Nische« mit gottlichem Bild den Eindruck, éhnlich wie
spéter die Nische von Aslankaya mit dem Kybelebild*, als wiirde das Gotterpaar in seinem
Haus — im Fels — wohnen. Und im Fels »verméhlt sich das Weltelternpaar Himmel und Erde
und erzeugt die Vegetation, die in der Gestalt des géttlichen Kindes personifiziert erscheint«®.

Damit sei zugleich die Interpretation der Szene um den méchtigen Stier auf dem Wandbild
von Catalhdyiik (Abb. 1) — dhnlich wie im Latmos — als Kultfest in Anwesenheit der Mutter-
gottin zweifach nachgewiesen. Der Unterschied zwischen den beiden hinsichtlich der Anwe-
senheit des Stiers identischen Darstellungen, ndmlich dass man bei den Hethitern Zeremonien
»fur den Sturmgott abhielt«*®, nicht fiir die altanatolische Gottermutter als Bergherrscherin?,
liegt in der unterschiedlichen Glaubenslehre der jeweiligen Volker begriindet.

Tatsichlich bekommen all diese Uberlegungen durch ein anderes, in dieselbe Epoche wie
die Gottin vom Latmos datierendes und ebenfalls an die Wand gemaltes Hohlenbild Unterstiit-
zung: Es sind die Darstellungen an den Innenwénden von Kizlarin Magarast in Ostanatolien.
Der Ort liegt in einer 2 500 m hohen Gebirgslandschaft, 76 km siidostlich von Van an einer
Felswand westlich einer tief eingeschnittenen Schlucht und in Ndhe des Dorfes Put, dessen
Name im Tirkischen »Abgott, Idol« bedeutet®. An den Wénden einer 22 m tiefen, 7 m
breiten und 4 m hohen zweiten Hohle sind unter den menschlichen Figuren ausschlieflich
die weiblichen mit nach oben gestreckten Armen im Epiphaniegestus dargestellt*. Da diese
Haltung von der einheimischen Bevolkerung mit Tanz und Hochzeit in Verbindung gebracht
wird, ist der Raum als »Méadchenhohle« bekannt und gilt heute noch als ein heiliger Ort fiir
kinderlose Frauen®. Die Darstellungen sind in Vorderansicht wiedergegeben und erinnern in
threr Formgebung der iippigen Korpergestaltung an in die Malerei umgesetzte zeitgendssische
weibliche Statuetten von Catalhdyiik und aus der Burdur-Region®'.

Wichtig fiir unser Thema ist ein auch in dieser Ansicht und mit gleicher Armhaltung wieder-
gegebenes weibliches Felsbild in der »Madchenhohle«, das in der Darstellungsweise der stark

% Bitik: Akurgal 1995, Taf. 30. 31. inandik: Ozgiic 1988, 102-104 Nr. 36. 37 Taf. 1, 5; 51, 1; Darga 1992, 56
Abb. 41. 42. Hiiseyindede: Alparslan — Alparslan 2013, 235 f. Abb. 8 ¢ (T. Yildirim); 587 Abb. 4 ¢ (B. Dingol).
Alparslan — Alparslan 2013, 236 (T. Yildirim); vgl. dort auch 587-590 (B. Dingol).

4 Peschlow-Bindokat 1996, 18 f.

4 Peschlow-Bindokat 2005, 70.

s. auch u. mit Anm. 121.

Haas 1982, 12.

Sipahi 2000, 84; Sipahi 2005, 669; Alparslan — Alparslan 2013, 236 (T. Yildirim).

Nach Mellaart 1966, 191; Mellaart 2003, 104. 217, fanden in dem Hausschrein A IIT oder F V 1 einmaligerweise
nur weibliche Bestattungen statt; unter dem Fulboden fanden sich keine méannliche Skelette. Dieser besondere
Fall diirfte die Beziehung dieser Szene mit der Goéttin zusétzlich bestitigen.

Belli 2001, 261 Abb. 1-3.

Belli 2001, 263265 Abb. 5. 7-10; Isik 2008, 35 Taf. 15, 3.

50 Mindlich nach Oktay Belli. Eine aus vier Figuren bestehende Gruppe von Goéttinnen mit Epiphaniegestus wird
jedoch auch von Belli 2001, 263, als »Panel of the Dancers« genannt.

Belli 2001, 265. Vgl. Ausstellung Karlsruhe 2007, Abb. S. 197-205; Duru 2008, 93—105 mit Abb.
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52 Fahri Isik

gebauten Hiiftpartie, der Arme und der Beine an die

weiblichen Figuren Zentralanatoliens erinnert®>. Die

Figur steht auf einem Tier mit schmalem und lang

gestrecktem Korper und nach oben hin leicht gebo-

genen und verschmélerten Hornern (Abb. 4)%. Einen

dhnlichen Korperbau hat beispielsweise auch der

»Wildesel« auf einer fast zeitgleichen reliefverzierten

Keramik aus Koskhoyiik>, unterscheidet sich aber

gerade in der Form der Ohren von dem Tier von

Kizlarin Magarasi so deutlich, dass hier die Benen-

nung des Tieres unter der Muttergodttin als Stier

gerechtfertigt ist. Ein in seiner Form identisches,

aber zarteres Tier unter den Fiilen der nun Juno

genannten Bergmutter von Antiocheia am Orontes

bestatigt dies™. Und der Stier auf dem Felsbild der

yMiddchenhohle« diirfte die auf ihm stehende Gottin

4 Hohlenbild der Bergmutter in der Kizlarm als Bergmutter charakterisieren, was auch zur Lage

Magarast (nach O. Belli) der Hohle, die sich am oberen Hang des 3 684 m

hohen Bergs Baset befindet, gut passen wiirde. Eine

Felsplattform vor dem Hohleneingang diirfte mit der Hohle selbst als Kultplatz fiir religidse
Feste gedient haben.

Der Gipfel des Bergs Baset »is deemed as sacred by local people because of a holy
gravesite situated on it; women and men visit the place separately on certain days and perform
interesting cult ceremonies«’. Auch der Latmos zdhlt zu den heiligen Bergen Anatoliens: Der
altanatolische Stein- und Regenkult auf der Spitze des 1 375 m hohen Tekerlekdag bestand
ohne Unterbrechung bis ins Mittelalter’”. Die ménnlichen Felsbilder der spitneolithischen
Karadere-Hohle dort sind von Anneliese Peschlow-Bindokat wegen ihres dem Horn dhnlichen
T-formigen Kopfputzes als »Berggotter des latmischen Pantheons«, die Hohle selbst wegen eines
von Felsen eingefassten rechteckigen Hofbezirks, dhnlich der Fundstelle des Goktepe-Bildes,
als Naturheiligtum verstanden worden®. So diirfte auch Kizlarin Magarast zu erkldren sein,
wo die weiblichen Felsbilder mit ihren erhobenen Armen mit den ménnlichen von Karadere
identisch sind und in ihrem Wesen daher auch als Berggottheiten aufzufassen sind: im Osten
Anatoliens als Bergherrin von Baget und im anatolischen Westen als Bergherr von Latmos.
Hier und dort wohnen beide, die Gottin und der Gott, in der Hohle und im Fels. »Allein
schon die Verbreitung — der Felsmalereien — rund um den Gipfel des Latmos ldsst auf einen
Bezug zur Bergspitze, der Kultstitte des Wettergottes, schlieBen.«*°. Entsprechend diirfte der
heilige Gipfel des Berges Baset einen Bezug zur Bergmutter haben.

Die Personifikation des Berges mit der Bergmutter ist bei keinem anderen Kunstwerk so
anschaulich geschildert wie bei der wiederum spatneolithischen Kalksteinfigur von Catalhdyiik.
Hier sind mit dem sich nach unten hin verbreiternden Korperteil ein Berg und mit seiner
Gliederung durch Ausbuchtungen offensichtlich dessen Hiigel gemeint; im oberen Bereich
besteht diese abstrakte Darstellung aus einem menschlichen Haupt, das an den beiden schmalen,

52 Vgl. vor allem mit Yakar 1991, 333 Abb. 163.

3 Yakar 1991, 116 f. Abb. 57; Isik 1999, 9 mit Umschlagbild; Belli 2001, 263 f. Abb. 10; Isik 2008, 41 Taf. 18, 1.
4 Ausstellung Karlsruhe 2007, 347 f. Kat. 319.

5 Isik 2012a, 346 f. Abb. 384.

¢ Belli 2001, 261.

57 Peschlow-Bindokat 1996, 16 f. Abb. 9; Peschlow-Bindokat 2005, 4650 Abb. S. 47. 49.

% Peschlow-Bindokat 1996, 19-21 Abb. 16. 17; Peschlow-Bindokat 2005, 7076 Abb. S. 73. 74.

3 Peschlow-Bindokat 2005, 53.
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5 Kalksteinfigur der Bergmutter aus Catalhdyiik (aus 6  Terrakottafigur der Bergmutter aus Patara (aus Isin
Mellaart 2003) 2007)

mandelformigen Augen deutlich zu erkennen ist (Abb. 5). Die Gestaltung des Berges wird
durch eine spétklassische Terrakotta in Patara unverwechselbar tradiert, in der auf dem Gipfel
die Herrin des wohl schon von Tuthaliya IV. als heilig erkldrten Berges Patar platziert ist
(Abb. 6)®'. AuBerdem ist die Angabe des Berges durch solche fischschuppenédhnliche Motive
schon frither durch Schopfungen wie die reliefierten Bergkegeln von Yazilikaya, auf denen der
hethitische Gottkonig Tuthaliya IV. steht®, oder durch eine hurritische Landschaftszeichnung
aus Nuzi oder eine neuhethitische halbovale Plakette von Tell Halaf nachzuweisen®. Daraus
lasst sich schlieBen, dass die Muttergottin in Catalhoyiik als Berg selbst wiedergegeben oder
mit dem Berg verschmolzen gleichgesetzt wird®. Denn in anatolischer Vorstellung ist »die
Bergherrin nur eine Erscheinungsform der Muttergéttin, die sich in der thronenden Wiirde
des Berges manifestiert ... und die Erdmutter der Berg selbst oder auf dem Berge sitzende
Gottin®,

Die aus dem ausgehenden Neolithikum stammende Steinfigur von Bademagaci erweist
sich moglicherweise als Beleg dafiir, dass sich dieses gottliche Gedankengut auch bildlich

¢ Mellaart 2003, 107 Abb. 67; Isik 2008, 41 Taf. 18, 2.

" Tsin 2007, 103 f. K66 Abb. 70. 84. Zu dem in der Hieroglyphenschrift von Yalburt erwéhnten »Berg Patar«
s. zuletzt Iskan — Diindar 2016, 82 (M. Gander).

2 Akurgal 1961, Farbtaf. 19; Akurgal 1995, Abb. 45 Taf. 42; Bittel 1976, Abb. 249; Alparslan — Alparslan 2013, 40
Abb. 8.

% Nuzzi: Haas 1982, 127 f. Abb. 32. Tell Halaf: Bittel 1976, 270 Abb. 308; Haas 1982, 53 Abb. 10.

¢ Nach Mellaart, 2003, 107: »Diese Gestalt verkorpert den unterirdischen, dunklen Charakter der Gottin.«

% Haas 1982, 94.
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bis in den Burdur-Region verbreiterte®: Sie scheint in dem in kugeliger Form schematisier-
ten Korper und nur in dem durch eine Eintiefung vom Korper gelosten Spitzkopf die Form
eines Berges wiederzugeben, und zwar als eine vereinfachte Variante ihres mittelanatolischen
Gegenstiicks von Catalhdyiik. Ob mit Punktierungen auf dem >zweizipfeligen Hasandag« auf
der Wand von Haus VII,14 Ausldufer oder Hiigel des Berges gemeint ist”’, ist, wie u. a. auch
der »Thron« der Muttergéttin des anatolischen Hochlands, nicht auszuschlieBen; der Berg ist
ja »in seiner drohenden Machtigkeit selbst ein Gott«®. Die Interpretation des Vulkans als
»Leopardenfell« durch Marion Cutting scheint mir hingegen kaum moglich zu sein®: Eine
derartige Schematisierung der Formen spricht so sehr gegen die allgemein als naturalistisch
zu bezeichnende Machart und den Stil von Catalhdyiik, dass der Berg in seiner Gesamtform
auch nicht mit irgendeinem Wild in Verbindung gebracht werden kann.

Die Herrschaft der Mutterg6ttin in Catalhdylik war auch in den folgenden Kunstepochen
in der Gedankenwelt der chalkolithischen Anatolier dermafien stark verankert, dass mannliche
Darstellungen bis in die Frithe Bronzezeit hinein fast vollig fehlen™. Auch in Catalhdyiik
selbst sollten nach der Schicht VI keine ménnliche Figuren zur Darstellung gelangt sein’!, was
zugleich bedeutet, dass der Vatergott im Spétneolithikum eine zweitrangige Rolle spielte und
die Stiere von Catalhdyiik vornehmlich als Personifikation der Groflen Géttin als Bergmutter
zu verstehen sind.

Die Interpretation der abstrakten Figur
von Catalhoylik (Abb. 5) als Bergherrsche-
rin in Gestalt eines Berges bestitigt sich
mit der Darstellung auf einem bekannten
Siegel aus Knossos (Abb. 7). Dabei
handelt es sich um eine grundsétzlich mit
der Berggottin von Catalhdyiik identische
Szene, in der zwei auf ihren Hinterldu-
fen aufgebdumte Lowen den Berg bzw.
die Gottin flankieren. Dariiber, dass die
minoische Muttergéttin hier als Bergherr-
scherin gemeint ist, besteht kein Zweifel”,
d?nn Eluf einem hurritischen Slegel,Stehen 7  Stempelsiegel mit der Bergmutter aus Knossos (aus Nils-
die Lowen um den Berggott auf Stieren’; son 1992)
wie auch der Lowe unter den Fiiflen der
hurritischen Hepat in Yazilikaya auf den Berggipfeln steht, wodurch Stier und Berg gleich-
gesetzt sind. Der Vergleich der kretischen Darstellung mit der »Bergmutter« von Catalhoyiik
zeigt Uiberzeugend, dass dieser durch das Chalkolithikum und die frithe Bronzezeit hindurch
tradierte Gedanke wohl iiber Anatolien nach Kreta gelangte’”. Die Minoer verdanken das

6

N

Duru 2008, 94 Abb. 153.

Mellaart 2003, 103 Abb. 62. 63.

Haas 1982, 47 mit Abb. 7.

Ausstellung Karlsruhe 2007, 132 mit Abb.

Aydingiin 2005, 24: » This fact can be seen as indication of the fact that the Mother Goddess with her reproductive
and nurturing powers, continued to be the core of the belief system during the Chalcholithic period.« Vgl. die ein-
zige marmorne méannliche Statuette aus Canhasan (dort Abb. 14) mit einer ebenso plastisch wirkenden weiblichen
in Abb. 19 aus demselben Ort.

Mellaart 2003, 139.

2 Vermaseren 1977, 14 f. Abb. 1; Nilsson 1992, 273 Taf. 18, 1; Alexiou 1991, 87 Abb. 27; Haas 1982, 94 f. Abb. 23;
Isik 1999, 14 Abb. 33; Isik 2008, 36 f. Taf. 16, 2.

Isik 2008, 36 f.

Schachermeyr 1967, 55 Abb. 195, Siegelzylinder, »Fundort unbekannt« und »vom Stilcharakter her mitannisch«;
Isik 2012a, 341 Abb. 453; Isik 2008, 36.

75 Nilsson 1992, 298; Alexiou 1991, 88.
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Wesen ihrer Muttergottin deren urspriinglichem Heimatland’, was der Grund ist, warum die
minoische Bergmutter auch auf einem Tonsiegel in gleicher Haltung und mit gleichem Attri-
but in der Hand in der Tradition von Catalhdyiik neben einem laufenden Lowen steht”’: Sie
war auf Kreta durch die Epochen hindurch ebenso souverdn. Unter den tonernen Bildern der
minoischen Géttinnen mit den Attributen der Muttergéttin, die mit dem Gestus der Epiphanie
die Korperhaltung der Bergmutter von Kizlarin Magarast und eines in der Frithbronzezeit in
Ikiztepe™ reichlich belegten Idolentypus tradieren, trigt diejenige aus Karphi auf dem Kopf
einen Hornaltar, der mit den auf dem genannten Siegel dargestellten Altdren identisch ist.
Ein sinnbildlicher Zusammenhang zwischen dieser Form und den in den Kultrdumen von
Catalhoyiik reichlich belegten Hornern ist nicht zu verkennen®.

Dass auch die minoische Berggoéttin inhaltlich und bildlich in den anatolischen Gedanken
verwurzelt ist, zeigt, wie erwéhnt, nicht zuletzt das hurritische Siegel. Auf anatolische Wurzeln
weisen auch die zeitgleichen Hausschreine von Beycesultan®' und Knossos® mit ihren sehr
dhnlichen — auch auf dem Kopf der Bergmutter von Karphi und Gazi getragenen — Horn-
altdren. Wie noch zur Sprache kommen wird, stehen wie auf einem Felskultplatz am Rand
des Phaistos® schlieBlich die Felsschalen fiir Libationen der im Fels wohnenden anatolischen
Bergmutter zu. Diese religiose Handlung ist auf dem hethitischen Felsrelief von Fraktin, vor
allem aber auf einem neuhethitischen Orthostatenrelief von Malatya bildlich erfasst*. Nicht
voneinander unabhingig zu interpretieren ist bei beiden Hochkulturen sogar auch die bisher
als minoisch bezeichnete und von Kreta als Wandmalerei bekannte Stiersprungszene®, deren
Existenz im anatolischen Kult vor nicht allzu langer Zeit durch das reliefverzierte hethitische
Gefdl des 16. Jahrhunderts v. Chr. aus Hiiseyindede bei Corum bestitigt werden konnte
(Abb. 2)* und deren Ursprung sogar in das spétneolithische Catalhdyiik zuriickgefiihrt werden
sollte (Abb. 1)¥. Nicht nur im Land von Hatti, sondern auch auf Kreta diirfte das im Kern
identische Motiv denselben Sinn wie die urspriinglichen Darstellungen um den goéttlichen Stier
auf dem spitneolithischen Wandbild von Catalhdyiik gehabt haben, ndmlich eine feierliche
Anbetung. Das wurde auf dem hethitischen Gefall mit dem Zelebrieren des Friihlingsfestes
in der freien Natur in Verbindung gebracht®, was vor allem in Catalhdyiik und Knossos
zum Wesen der alleinherrschenden Groflen Géttin als die Vegetation gebdrende und gedeihen

76 Vermaseren 1977, 14; Haas 1982, 94; Alexiou 1991, 88; Isik 1999, 14.

77 Vermaseren 1977, 12 Abb. 2; Alexiou 1991, 89 Abb. 28.

8 Mit Mohn auf dem Kopf: Marinatos 1959, 102 Taf. 130. 131; Nilsson 1992, 267 Taf. 14, 5 aus Gazi. Mit Horner-
paar auf dem Kopf: Marinatos 1959, 103 Taf. 136. 137 aus Karphi; Nilsson 1992, 267 Taf. 14, 4. 5 aus Gazi.

7 Ausstellung Istanbul 1993, 83 A 101 (E. Uzunoglu); Aydingiin 2005, 32 Abb. 25; Isik 2012a, 340 Abb. 423.

80 Zu dem mit Hornaltdren geschmiickten minoischen Hausschrein als Wandgemalde im Palast von Knossos s. Ale-

xiou 1991, 96-98 Abb. 34; Nilsson 1992, 273 Taf. 6. Vgl. unter den zahlreichen Kultrdumen von Catalhdyiik z.

B. mit Mellaart 2003, 92 Abb. 33; Ausstellung Karlsruhe 2007, Abb. S. 134.

Lloyd — Mellaart 1962, Abb. 15. 16 Taf. 10 a—c; Schachermeyr 1967, 16 f. Abb. 9; Alkim 1968, 120; Naumann

1971, 436 Abb. 576; Isik 1999, 11 Abb. 29.

82 Schachermeyr 1967, Abb. 11; Nilsson 1992, 264 Abb. 1.

Isik 2012a, 341 Abb. 345. Vgl. u. Anm. 176.

Fraktin: Akurgal 1961, Taf. 100. 101; Akurgal 1995, Taf. 56. 57; Bittel 1976, 176 f. Abb. 198; Darga 1992, 177 f.

Abb. 181. 182; Alparslan — Alparslan 2013, 546 Abb. 14; 570 Abb. 3. Malatya: Orthmann 1971, Malatya A/9b

Taf. 41 b; Akurgal 1961, Taf. 105, 3; Isik 2012a, Abb. 349.

Wandgemailde aus dem Palast von Knossos, dem fithrenden Zentrum auf der damals schopferisch mit den zeitge-

nossischen Hochkulturen konkurrierenden Insel, s. Marinatos 1959, 79 Farbtaf. 17: »Spéatminoisch I, kurz nach

1500 v. Chr.«. Zu dem gleichen, von einem kretischen Kiinstler angefertigten Wandgemaélde von Tell el-Dab’a in

Agypten s. Ausstellung Heraklion 2000, 278 f. Kat. 277a. Mir scheint die Formulierung von Kurt Bittel, wonach

sich »die nicht erhalten gebliebenen hethitischen Wandmalereien in den Darstellungen auf den Reliefgefiflen

widerspiegeln konnten«, Sipahi 2000, 67, auch fiir die kretischen Schopfungen nicht auszuschlieBen zu sein.

o. mit Anm. 35.

87 Sipahi 2000, 83; Sipahi 2005, 668. Vgl. Mellaart 2003, 214 Abb. 16.

T. Yildirim in: Alparslan — Alparslan 2013, 236: »The main theme is the spring festival held at the beginning of

the agricultural year.«
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lassende Erdmutter gut passen wiirde®®. Der an dem Bild des althethitischen Kultgefdf3es
von Hiiseyindede fassbare »Stierkult geht hauptsdchlich auf hurritische und luwische Fest-
tagszeremonien zuriick«”. Das Gefdfl kam in einem »kleinen Tempel« ans Tageslicht, wo
man »auBerhalb von Hattusa Zeremonien fiir den Sturmgott abhielt«’’. Bei den Hethitern
dominiert nun die Vorstellung einer gewaltigen méannlichen Berggottheit.

Die Charakterisierung der anatolischen Bergmutter durch Stierhorner und dass diese im
Spétneolithikum nicht den Vatergott symbolisieren, bestitigt sich vor allem dadurch, dass
der Stier auch in allen Phasen der minoischen Kunst als Kultsymbol reichlich belegt ist; und
bekanntlich herrschte dort iiber den Kult genauso wie in Catalhdyiik vor allem die Mutterg6ttin®,
Dies scheint sich auch dadurch zu bewahrheiten, weil mir, trotz der Erkldrung von Michael
Rosenberg, wonach »Stiere und Horner in der gesamten Region noch bis in die historische Zeit
von Bedeutung« gewesen sein sollen®, von der siidostlichen Region aus dem akeramischen
Neolithikum aus der Forschungsliteratur nur wenige Exemplare davon bekannt sind. In Hallan
Cemi ist in einem der 6ffentlichen Gebdude ein gewaltiges Horn in Form eines gehdrnten
Auerochsenschddels an der Wand gegeniiber dem Eingang angebracht®. Im patriarchalischen
Friithneolithikum Anatoliens® entscheidend ist dabei vor allem, dass der Stier unter den zahl-
reichen Tierbildern dieser Epoche in Gobeklitepe nur zweimal, an Pfeiler 2 zusammen mit
anderen Tieren und an Pfeiler 31 als ein kleines Bukranion, vorkommt, wobei das zukiinftig
andere gottliche Symbol, der Lowe, ebenfalls zweimal, jedoch alleine dargestellt ist’. Dass
aus den Grabungen von Kortiktepe, der bedeutenden akeramischen Siedlung der Region am
oberen Tigris”, »zahlreiche Horner verschiedener Art ans Tageslicht kamen und diese mit
dem Rituellen in Verbindung stiinden«, ist mir durch die miindliche Mitteilung von Vecihi
Ozkaya bekannt. Wie auch immer es gewesen sein mag, dieses Symbol scheint in jener Zeit
als kultische Geritschaft weniger verbreitet gewesen zu sein, als es fiir eine vaterrechtliche
Gemeinschaft zu erwarten wiére.

Die Beziehung zwischen dem Stier bzw. dem Berg und dem Vatergott scheint in Anatolien
erst im frithbronzezeitlichen Hatti-Land unter den bronzenen Standartenaufséitzen als Horn
oder als Stier selbst greifbar zu werden®®. Die Vorrangstellung der Muttergéttin gegeniiber
tradiert dann in der unmittelbar folgenden Epoche, wihrend der hethitischen GroBmacht,
unverdndert weiter. Die in ihrer Form mit den an den Wéanden von Catalhdylik die Bergmutter
verkdrpernden Bildformen identischen drei Stierprotomen auf einem Block im Siidwesten des
Quellbeckens von Eflatunpinar bieten dafiir einen neuen Beleg”. Volkert Haas beschreibt die
diesbeziiglichen Vorstellungen des Hatti-Landes folgendermafBen: »Auf dem Berg verbindet
sich der vom Himmel herabsteigende Stier und in spéterer Vorstellung der die Blitze schleu-
dernde Wettergott in Hieros Gamos mit der Erdmutter, die der Berg selbst oder die auf dem

% Dagegen s. Sipahi 2000, 82 f.

Zu dem mit dem Sprung {iber den Stier in Verbindung gebrachten luwischen >Lallupiya Ritual¢ s. Sipahi 2000, 83.

°l Sipahi 2000, 84.

92 Schachermeyr 1967, 16 f.; Nilsson 1992, 272-275; Alexiou 1991, 35. 50. 78.

% M. Rosenberg in: Ausstellung Karlsruhe 2007, 54.

% Ausstellung Karlsruhe 2007, Abb. S. 55 (M. Rosenberg). Zu den im Mesolithikum im sehr kleinen Format einge-
ritzten Stierdarstellungn am Fels und auf Kieselsteinen der Okiizini-Hohle bei Antalya s. Duru 2008, 4 f. Abb. 6 a.

% Ausstellung Karlsruhe 2007, 67-82 (H. Hauptmann — K. Schmidt).

% Pfeiler 2: Ausstellung Karlsruhe 2007, Abb. S. 83 (mit Stier, Fuchs und Kranich); Pfeiler 31: Abb. S. 96 u. Zu den
beiden Lowenpfeilern aus demselben Gebédude s. Abb. S. 84. 269 Kat. 6 (K. Schmidt).

7 Ausstellung Karlsruhe 2007, 78.

% 0. mit Anm. 3. Akurgal 1995, Taf. 2. 4. 5.

9 Zu diesem bedeutenden neuen hethitischen Fund s. Erbil 2017, 192 Abb. 6. Die Tréiger der drei Stierprotomen mit
den hornartig hochgehobenen Armen konnte ich anhand des kleinen Fotos mit dem ungiinstigen Lichteffekt nicht
genau bestimmen. Ikonografisch wiirden sie zu den biistenférmig gebildeten Berggottheiten (?) passen, die — in
Analogie mit der Darstellung von Hanyeri — hier den in Form einer Stierprotome dargestellten Sturmgott oder den
Bergherrscher tragen diirften.
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Berg sitzende Gottin ist und den Regen spendenden Gott empfiangt.«!%. Dass diese »spite
Vorstellung< ihre Wurzeln im Spétneolithikum hatte, ist schon durch die Darstellungen aus
Catalhoyiik (Abb. 5) und wohl auch aus Bademagaci bildlich bestétigt, ihre Kontinuitét in
der Spitbronzezeit ist durch das Siegel aus Kreta belegt (Abb. 7).

An dem steilen Abhang des Sipylos, wo sich der Berg zu dem fruchtbaren Hermostal
hin 6ffnet, und an seiner Sohle, wo dhnlich wie am Rand von Eflatunpimar'® eine Quelle
entspringt, ist in den — dem Felsheiligtum von Yazilikaya in Hattusa &hnlich — nischenartig
vertieften Fels ein gewaltiges Reliefbild gearbeitet, das die sitzende Kubaba des hethitischen
Anatoliens als Bergmutter darstellt'®. »Weil der Berg der Thron ist, war im vorhethitischen,
inneranatolischen Kulturkreis der Thron durch die hattische Go6ttin Hanwasuit verkdrpert,
die tiber die Gebirge herrscht.«'®. Dies bedeutet, dass der Stier nicht alleine in die Hiande
des Berggottes des Hatti-Landes, Taru oder Tesup, tiberging und deswegen auch das kolonie-
zeitliche thronende Siegelbild der Bergherrscherin von Kanis auf einem Stier mit einem fiir
Kubaba bezeichnenden (Abb. 8. 9) Gefdll in der Rechten nicht {iberrascht (Abb. 10)'*. Es
ist grundsitzlich das gleiche Bild, das vor 4 000 Jahren in der Hohle von Kizlarin Magarasi
geschaffen worden war (Abb. 4), und daher ist es auch derselbe Gedanke, der im Glauben der
frithbronzezeitlichen Gemeinde an die Gottin lebendig bleiben konnte. Hiermit muss unbedingt
darauf hingewiesen werden, dass der Vatergott auf einem Stier in der hethitischen Bildkunst,
wie im spéatneolithischen Catalhdyiik, soweit ich weil}, nur einmal, und dann in der Klein-
kunst belegt ist (Abb. 11)!%; wohl nicht zuletzt deswegen, weil der Stier selbst, wie frither
die Bergmutter, nun den Sturmgott symbolisierte.

Das Bildmotiv des auf dem Stier stehenden Bergherrschers erscheint eigentlich erst unter
semitisch-hurritischem Einfluss im fritheisenzeitlichen Anatolien, bei den Neuhethitern als mit
Taru und bei den Urartéern als mit Tesup identischen Sturmgoéttern, ndmlich Tarhunzas und
Teiseba. So entstand auch das Bild des Zeus von Ida'%, und bis in die rémische Epoche ver-
korpert der Stier auch den Gottervater Zeus!'””. Die Verkorperung des olympischen Gottervaters
in einem Kultbild in Form eines Felsens, wie auf dem Gipfel des Bergs Hazzi, wo sich einst
»der strahlende Palast des Sturm- und Gewittergottes, des méchtigen Baal« befand und dann
Tesup als Herr des Berges herrschte!®, liegt offenbar in seinem urspriinglich orientalischen,

10

S

Haas 1982, 94. Zur Grof3en Mutter als Bergmutter s. auch Vermaseren 1977, 13-16; Isik 2008, 41 f. Zu den Dastel-
lungen des sog. Hieros Gamos schon im spétneolithischen Catalhdyiik: Mellaart 2003, 117 Abb. 82; Ausstellung
Istanbul 1993, Kat. A24; Isik 2008, Taf. 21, 3; im frithchalkolithischen Hacilar: Mellaart 1961, 56 Taf. 10 a; Duru
2008, 96 Abb. 162; Isik 2012a, 354 Abb. 404; im hethitischen Inandik: Darga 1992, 56 Abb. 41. 42; Akurgal 1995,
Abb. 26; Alparslan — Alparslan 2013, Abb. 6; und Hiiseyindede: Alparslan — Alparslan 2013, 235 Abb. 8 c.

Erbil 2017, 191-195 Abb. 3-5. 9 a.

Akurgal 1961, Farbtaf. 23; Akurgal 1995, Taf. 63; Bittel 1976, 188 Abb. 204. 205; Haas 1982, 69 f.; Naumann
1983, 2022 Taf. 1, 1; Vermaseren 1987, 129 Kat. 440; Isik 2008, 42 Taf. 18, 3; Isik 2016, 415 Abb. 44; Alpars-
lan — Alparslan 2013, 574 Abb. 6.

Haas 1982, 96; Isik 2008, 42.

Haas 1982, 94 Abb. 24; 96: Die Bergmutter Kubaba ist »in den &lteren Namensform Kubabat mit dem semiti-
schen femininen -t in den Texten der altassyrischen Handelskolonien belegt«; Isik 2000, 121 Abb. 3; Isik 2008,
47 Taf. 21, 2.

Isik 2012a, 354 Abb. 352.

Isik 2012a, 314 Abb. 356; Bol 2002, 48 f. Abb. 88 (M. Maass): »Es ist ein rundes Votivbild mit der Darstellung
einer Gottererscheinung, einer Epiphanie.«

107 Europa auf dem in einen Stier verwandelten Zeus: Nilsson 1992, 356 Anm. 1 Taf. 26, 7; Bol 2002, 217 f.
Abb. 301 c. Zu den paphlagonischen Votivgaben in Form von Stierbildern als Zeus mit verschiedenen Beinamen
s. Marek 2003, 105 f. Abb. 150. 151; zu ihren »spétarchaischen« Vorgéngern s. Akurgal 1987, 62 Taf. 85. Zusam-
menfassend: Isik 2012a, 314 Abb. 359 a. b.

Das Kultbild des Zeus als ein Felsblock in seinem Tempel auf dem Berg Hazzi s. Haas 1982, 115-118 Abb. 29:
»Man konnte in dem kegelformigen Stein aber auch ein Kultmal des Zeus vermuten«; Isik 2000, 129 Abb. 13.
Zum Kultmal des Zeus Karios auf der heiligen Terrasse von Kaunos als ein gewaltiger schwarzer Meteorit in
konischer Form s. Isik 2000, 123—-129 Abb. 7-12; Isik 2008, 55; Ogiin — Isik 2003, 91-97 Abb. 65-67: »anikoni-
sches Kultbild des Basileus Kaunios« (A. Diler). Zur Gleichsetzung des Basileus Kaunios mit Zeus im Sinne des
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8 Kubaba auf einem anatolischen Silberhyton (aus Akur- 9  Naiskos mit Darstellung der Kybele aus Ankyra/
gal 1995) Bahgelievler (aus Akurgal 1998)

10  Siegel mit Darstellung der Kubaba aus Kanis 11 Terrakotta des Tesup aus Kilikien, Museum von Adana
(aus Haas 1982) (Foto © Museum von Adana, Archiv)
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darunter auch neuhethitischen Wesen'?. Denn »der

Gipfel ist nicht mehr die Wohnstétte des Tesup
oder des Baal, sondern des Wettergottes Zeus —
gedndert hat sich der Name des Gottes, nicht aber
sein Wesen«!',

Und weil der Berg als Thron oder als Haus des
Sturmgottes und gleichermallen der Muttergottin
gedacht war, haben die Urartder diesem Gedanken
im 9. Jahrhundert v. Chr. mit der in den anstehen-
den Fels gehauenen Nische eine architektonische
Gestaltung gegeben''!. Bei der Nische handelt es
sich um ein zum Haus der Hauptgottheiten im Fels
fiihrendes symbolisches Tor, heute »kapi«, das
in Meherkap1 laut Inschrift als »Tor des Haldi,
des Nationalgottes, bezeichnet wird und in Hazi-
nepiri Kapisi dem »Herrn« gewidmet ist''?. Mit
dem »Herr« diirfte der Berggott in Gestalt eines
Stiers gemeint gewesen sein; aber nicht Suini, der
Sonnengott mit dem gefliigelten Diskus!!?, sondern
wohl Teigeba, der allméachtige hurritische Sturmgott
des bronzezeitlichen Anatoliens'* — wohl deswe-
gen, weil die Urartder ein dem hurritischen eng
verwandtes Volk waren und ein grofer Teil der
im Urartu-Land lebenden Bevolkerung aus dieser 12 Kultnische in Gevas (Foto F. Isik)
Urbevolkerung der siidostanatolischen Kulturland-
schaft bestand'". Folglich glaube ich, dass die zwei nebeneinanderliegenden Nischen in Form
eines Stierkopfs am Ufer des Vansees bei Gevas fiir Teiseba bzw. den Bergherrscher der
Urartder als Haus gedient haben konnten (Abb. 12)'® — obwohl auch Suini wie die Sonnen-
gottin von Arinna als Hepat liber den Berg geherrscht haben konnte. So konnte der — fiir den
Bildtypus dieses méchtigen urartdischen Sonnengottes auf dem Stier bezeichnende — gefliigelte
Sonnendiskus zugleich auch Symbol des neuhethitischen Sturmgotts gewesen sein''’.

Trotz des andersartig gestalteten Pantheons, weil im dstlichen Bergland hauptsédchlich ménn-
liche Gotter herrschten, im phrygischen Land dagegen eine Frau, ndmlich Kybele allein die
Macht hatte, verwundert es nicht, dass die Nischenmonumente in beiden Kulturlandschaften
in Form offener Heiligtlimer besonders beliebt waren, denn sie sind Tore zu der sich im Fels
befindlichen Wohnung der Berggottheiten. Die Beziehungen zwischen den in der zweiten Halfte
des 9. Jahrhunderts v. Chr. als GroBmacht in Ostanatolien erstarkenden Urartdern und den in

Wettergotts Altanatoliens als Gotterkonig s. Isik 2000, 126; nach Frei — Marek 1997, Anm. 227 aber, soll Basileus
Kaunios mit Apollon gleichgesetzt werden: Diler 2000, 58.

1 Tg1k 2008, 55; Isik 2012a, 362 f. vgl. Abb. 370 mit Abb. 371 und Abb. 372 mit Abb. 373.

110 Haas 1982, 117.

M Ts1k 1987a, 172-178; Isik 1995a, 5-20 mit Abb.; Isik 2008, 43.

112 Meherkapt: Isik 1995a, 12 Kat. I, 7 Abb. 41-44; Cilingiroglu 1997, 153-159; Belli 2005, Abb. S. 91. Hazinepiri

Kapist: Isik 1995a, 13 Kat. I, 8 Abb. 46. 47; Belli 2005, 90.

3 Sevin 2005, Abb. S. 96. Vor allem Belli 2004, 119-125 Abb. 3. 4.

14 Cilingiroglu 1997, 161. Zu dem bekannten Bild des Teisabe aus Adilcevaz s. dort 140 Fig. 31 Abb. 138; Burney —
Lawson 1958, 211-216 Abb. 1. 2 Taf. 33. Auf dem Schild von Zivistan, Belli 2004, 121 steht Teiseba vor Suini
deswegen auf dem heiligen Tier des Nationalgottes, namlich auf einem Lowen, weil Haldi davor als Frontkdmpfer
zu Ful} dargestellt ist.

115 Cilingiroglu 1997, 150 f. 161 f.

116 Tgik 1995a, 16 f. Kat. I, 14 »Gevas« Abb. 62. 63; Isik 1995/1996, 220 Taf. 12, 3. 4; Istk 2017b, 25 f. Abb. 1.

17 Bunnens 2006, 70-73 Abb. 7. 10; Kat. 2-8 Abb. 57-63.
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der westlichen Nachbarschaft als ebenbiirtiges, méchtiges Konigtum herrschenden Phrygern
stehen gerade in der Felsarchitektur auller Zweifel. Der Einfluss des Ostens ist — zusétzlich
zu den Grébern — auch in den inmitten der offenen Landschaft kultischen Zwecken dienenden
Einrichtungen in Form von Nischen, Stufen- und Felsaltiren einfachster Art, ndmlich in Form
von Zeichen, Schalen und Gruben, zeitlich und formlich unverkennbar''®. Dazu kommt, dass
es in beiden Kulturen im Gegensatz zu den Felskultmélern nur wenige Tempel gab. Noch
heute wird die Kultnische in Phrygien als »Kapikaya/Felstor« bezeichnet, fiihrte sie ja auch
in der Vorstellungswelt der Phryger als Erbe der hethitischen Kubaba''® zu dem Haus der
Mutterg6ttin im Fels. Nur gelegentlich war die Muttergottin in ithrem Haus abgebildet zu
sehen, zumal sie im Inneren des Felsens ohnehin wahrzunehmen war'%.

Von dieser religiosen Vorstellung legt die gewaltige Nische des eindrucksvoll gestalteten
Felstempels Aslankaya ein anschauliches Zeugnis'?': hier sind die beiden Tiirfliigel an der
Nischenwand im Relief dargestellt. Und die Platzierung des zu beiden Seiten von hochge-
stellten Lowen flankierten Kybelebildes in der Felsnische erweckt sogleich den Eindruck, als
erschiene in der gedffneten Tempeltiir das Kultbild der Gottin in ihrem Haus, ndmlich im
Fels. Hier offnet sich das Tor zum Haus der »matarkubileya«, wie sie die Phryger wortlich
bezeichneten, ndmlich zu der Bergmutter. Der Beiname »kubileya« bezieht sich entweder auf
den Namen eines bestimmten Gebirges oder allgemein auf das phrygische Wort fiir Gebirge.
Das Haus der Bergmutter steht im Gegensatz zu dem Felshaus des urartdischen Teiseba, der
als Sturm- und Wettergott das Wesen der anatolischen Vatergottes verkorperte. Teigeba ist nicht
nur namentlich mit dem maéchtigsten Gott im hethitischen Pantheon und mit dem hurritischen
Tesup nahezu identisch. Er wird wie dieser auch auf einem Stier stehend dargestellt.

Obwohl die phrygische Kybele nicht zuletzt wegen ihres Namens als eine Umbildung der
hethitischen Kubaba zu verstehen ist, wurde ihre Wurzel im hethitisch-neuhethitischen Ana-
tolien von Lynn Roller zu Unrecht bezweifelt, mit der Begriindung, dass Kybele phrygisch
als »kubeleya« nicht als ein Name, sondern als ein Adjektiv aufzufassen sei'?>. Der Ubergang
von der hethitischen Kubaba zur phrygischen Kybele bestdtigt sich vor allem dadurch, dass
der Stier auch in der Vorstellung der Phryger, dhnlich wie bei Hethitern und Neuhethitern, die
Berggottheit personifiziert'?. Bezeugt wird das auch durch die Darstellungen der Gottin auf
einem silbernen Hirschrhyton (Abb. 8)'*, die aber auch fiir eine ménnliche Gottheit gehalten
wird'®, und auf dem Reliefblock von Kayalipinar'?, in Bild und Wesen unzweideutig: ndmlich
durch das kurze, offene Haar, durch das Halten der gleichen Attribute, und zwar eines Gefa-
Bes in der Rechten und eines Vogels in der Linken, wie auf den phrygischen Kybelereliefs
(Abb. 9)'?. Das hethitische Terrakottabild einer Gottin mit Spitzmiitze aus Kilikien sitzt
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%

Isik 1987a, passim; Isik 1995a, passim.

Haas 1982, 96.

Isik 1995a, 51-53.

Haspels 1971, 87-89 Abb. 186-191. 523; Tiifekei Sivas 1999, 100—109 Abb. 22. 23 Taf. 58-69; Isik 2012a, 277.
305 f. 349 Abb. 269. 298. 322.

Roller 1999, 41-53. Dagegen Isik 2016, 416.

Vgl. Iskan 2004, 390 Abb. 12 a. b (hethitisch); Abb. 11 b (neuhethitisch); 395 Abb. 19 (phrygisch).

Akurgal 1995, Abb. 27 Taf. 64-68; Akurgal 1998, 135-140 Abb. 45-48; Isik 2008, 38 f. Taf. 17, 4. Das gleiche
Bildmotiv wohl derselben Géttin auf einem Siegel aus Tarsus, s. Darga 1992, 70 Abb. 50 m. r.

Bittel 1976, 166 f. Abb. 169; Darga 1992, 37-40 Abb. 16. Nach Akurgal 1995, Taf. 65, sollte diese Gottheit nur
von Oscar W. Muscarella fiir weiblich erklart worden sein.

126 Miiller-Karpe u. a. 2006, 218 Abb. 5. 6; Isik 2012a, 102 f. Abb. 172; Alparslan — Alparslan 2013, 284 f. Abb. 4
(V. und A. Miiller-Karpe).

Ankyra Bahgelievler: Naumann 1983, 62—64. 67-70 Kat. 18 Taf. 5, 2; Istk 1986/1987, 64—104 Abb. 21; Isik 2008,
43 f. Taf. 19, 2; Prayon 1987, 71-74 Kat. 26 Taf. 9 a; Vermaseren 1987, 16 Taf. 6 Kat. 38; Roller 1999, 48 Abb. 8.
Die Form des Gefifles und der Haare vgl. besonders mit dem Reliefbild der Gottin von Gordion: Naumann 1983,
64 f. 67-70 Kat. 19 Taf. 5, 3; Istk 1986/1987, 64—75. 80 Abb. 16; Isik 2008, 38 f. Taf. 17, 3; Prayon 1987, 52 f.
Kat. 15 Taf. 5 ¢; Vermaseren 1987, 21 f. Taf. 6 Kat. 50; Roller 1999, 48 Abb. 7. Gordion, Halbplastik: Naumann
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sogar auf dem Vogel'?®. Und der eigentlich fiir mannliche Gottheiten typische hohe, kegel-
formig gespitzte Polos mit Hornern, den in der Art der Grolen Géttinnen des hethitischen
Pantheons, Hepat und Istar Sausga'?’, auch diese Kubaba-Bilder tragen, charakterisiert die
Gottinnen offensichtlich als Bergherrscherinnen. Einen gesicherten Beleg dafiir bieten die
bekannten Bilder mit Hornermiitze aus Samal, Birecik und Kargamis, wo Kubaba seit dem
18. Jahrhundert v. Chr. als »K&nigin« hochverehrt war'*. Die verbliiffende Ahnlichkeit des
hohen Polos der Kubaba von Kargamig mit dem der Kybele von Salmankdy selbst in den
einzelnen dekorativen Elementen!®! sollte nicht nur motivisch aufgefasst werden, sondern auch
inhaltlich in dem identischen Wesen der Gottin gesucht werden. Denn auch aus Anatolien,
»wo Berge und Muttergéttinnen stets besonders eng miteinander verbunden waren, wo der
Kult der GroBen Géttin in den Gebirgen — lange Zeit — lebendig geblieben ist, stammt die
Berggottin Kubaba, die spétere phrygische Gottermutter Kybele, deren Thronstétten in den
Gebirgen und Felsen zu sehen ist«!*.

So verhilt es sich auch in Kilikien mit dem Felsrelief von Keben'??, sonst konnte man
ihre Existenz in einem abgelegen Ort im Taurus iiber dem Nordufer des Kalykadnos in einer
unerreichbar hoch liegenden Nische kaum verstehen. Es ist ein Werk, dessen ionisch geschulter
Kiinstler hethitische und neuhethitische Tradition bildmotivisch mit der eigenen geschickt zu
verbinden wusste. Aus dieser alten Tradition diirfte ihm zugleich das Hauptwesen der Kubaba
oder der Kybele als Bergmutter gut bekannt gewesen sein; ndmlich die Auswahl des Ortes,
wo sie — wie auch die hethitische Kubaba am Sipylos — so einsam, aber souverdn zu Hause
war: am Berg.

Meine Ausfiihrungen tliber den autochthonen anatolischen Charakter der friitheisenzeitlichen
Kubaba oder Kybele bestitigt sich durch das bisher fritheste, in das beginnende 7. Jahrhundert v.
Chr. zu datierende phrygische Kybelerelief aus Etlik bei Ankara, an dem der die erhaltene
rechte Seitenwange verzierende, zur Gottin blickende Lowenmensch mit einer mit beiden
Héanden gehaltenen Fliigelsonne hethitischen Ursprungs abgebildet ist!**. Wie es Kurt Bittel
formuliert, ist »in der Gottheit der Ubergang in die phrygische religidse Vorstellungswelt zu
greifen, wenn auch das Relief mit seinem Stil sich vollkommen innerhalb der spathethitischen

133

1983, 68 f. Kat. 22 Taf. 6, 1. 2; Isik 1986/1987, 86 f. Abb. 27; Roller 1999, 75 Abb. 12; Isik 2012a, Abb. 188. Zur
Lit. s. Isik 2012a, 143.
Isik 2012a, 102 f. Abb. 173.
129 Hepat von Fraktin: Akurgal 1961, Taf. 101 u; Bittel 1976, 187 f. Abb. 196. 198; Darga 1992, 178 Abb. 181; Isik
2004, 510 Abb. 4. Istar Sausga auf Yazilikaya: Bittel 1976, 206 Abb. 235; Akurgal 1995, Abb. 42; Isik 2004, 511
Abb. 7; Alparslan — Alparslan 2013, 424 Abb. 6 (hier nimmt die Géttin als einzige weibliche Gottheit vor dem Zug
der ménnlichen Gottheiten einen besonderen Platz ein, Akurgal 1961, Taf. 79). Istar auf einem Stempel: Akurgal
1961, Taf. 52 o; Bittel 1976, 212 Abb. 237; Isik 2012a, 372 Abb. 473 (zwischen den Lowen).
Isik 2004, 514. Kargamig: Orthmann 1971, »Karkemis C/3« Taf. 23 b; Naumann 1983, 30 Kat. 6 Taf. 2, 3; Isik
1986/1987, 63 f. 104 Abb. 15; Isik 2012a, 315 Abb. 174. Samal: Orthmann 1971, »Zincirli B/13b« Taf. 58 e; Nau-
mann 1983, 31 Kat. 7 Taf. 3, 1; Isik 1986/1987, 104; Isik 2012a, 332 Abb. 485. Birecik: Orthmann 1971, »Birecik
1« Taf. 5 ¢; Naumann 1983, Kat. 8 Taf. 3, 2; Isik 2012a, 332 Abb. 183.
Isik 1986/1987, 64 f. 103 f. Vgl. dort Kubaba von Kargamis (Abb. 15) mit Kybele von Salmankdy (Abb. 36).
Haas 1982, 96. Bei dieser Gelegenheit mochte ich hier auf eine wegen der Beziehung der Kubaba zum Fels von
mir oft zur Sprache gebrachte (zuletzt Isik 2008, 42 f.), aus der Formulierung von Naumann 1983, 22 f. entnom-
mene falsche Vorstellung tiber den »Kybeletempel von Kargamis« hinweisen. Nun, nach dem Studium des Baus
an der Hauptquelle (s. Woolley 1952, 212 f. Taf. 49-51) weil} ich, dass das Gebédude keineswegs ein »Felstempel«
sein kann; nicht, weil keine unterirdische Cella »tiefer liegend in einen festen Kern eingesenkt« ist und nicht,
weil es »im Innern« keine als »Nische« zu bezeichnende Einrichtung gibt. Die Bezeichnung dieser hochstens als
»Schrein« zu bezeichnenden kleinen, eigenartigen Anlage als »Kubabatempel« ist sogar nach Vermaseren 1987,
6, »no more than a hypothesis«.
Mellink 1976, 267 Taf. 48, 10 (Konigin, hethitisch); Akurgal 1995, Taf. 156 (Kybele, neuhethitisch); Isik 2005a,
249-259 Abb. 1-3 (Kybele, ionisch).
134 Naumann 1983, 65-70 Kat. 20 Taf. 5, 4; Isik 1986/1987, 78-94 Abb. 23; Isik 2012a, 104-107 Abb. 164; Isik
2017b, 31 Abb. 3; Prayon 1987, 71-73 Kat. 27 Taf. 9 b; Roller 1999, 49 Abb. 9.
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13 Kalksteinrelief der
Kybele in Gordion
(aus Roller 1999)

Kunst hélt«'*. Auch der Stier, ein sicherer Beleg fiir die seit dem Spétneolithikum fassbare
enge Beziehung zwischen der Muttergéttin und dem Berg, fehlt in Bezug auf die phrygische
Kybele nicht (Abb. 13)"3¢. Ein kleiner Reliefblock aus der Erdauffiillung des Tumulus C von
Gordion enthilt ein durch einen Rahmen zweigeteiltes Bild, das links die stehende Muttergottin
Kybele mit hohem Polos, rechts einen nach rechts schreitenden Stier zeigt. Nach Machteld
J. Mellink handelt es sich dabei um ein dekorativ bestimmtes Stiick aus einem kleinen Schrein
der Kybele, der sich im Dorfareal nordostlich der Burg von Yassihoyiik befunden haben soll.
Dass auch der Stier auf einem Orthostatenblock noérdlich von Megaron 2 in Yass1 Hoyiik als
gottlich gedeutet werden darf'?’, ist nicht vollig auszuschlieBen. Dass dieses Tier auch in der
friihen Eisenzeit Anatoliens, der hethitischen Tradition folgend, weiterhin die Berggottheit
personifizierte, konnte Havva Iskan anhand eines charakteristischen Merkmals auf der Kruppe
einer bestimmten Gruppe von Stieren bei Phrygern, Neuhethitern und Lykiern nachweisen'®.

In diesem Zusammenhang ist die Interpretation der hornerartigen Akrotere der phrygischen
Kultdenkméler von Bedeutung, weil dadurch die oben gezeigte Verbindung der Stierhdrner in
den Hausschreinen von Catalhdyiik mit der Muttergottin ihre Bestdtigung findet. Im phrygi-
schen Lande herrschte dhnlich wie bei der Bevolkerung von Catalhdyiik Monotheismus, und
ihre einzige Gottheit war die Bergmutter, die Matarkubileya.

Fiir die Interpretation des abstrakten Akroterschmucks der Felskultdenkmiler Phrygiens
als »Halbmond« oder »Horner< (Abb. 9. 31) ist der Vergleich mit dem gleichen Motiv an
gleicher Stelle eines dynastischen Felsgrabes im lykischen Pinara (Abb. 15)"3° ausschlagge-
bend, wodurch Ekrem Akurgal zu dem folgenden Ergebnis kam: »Die halbmondférmigen oder
hornerartigen Akrotere, die die Giebelspitzen der phrygischen Felsdenkmailer schmiicken, sind

135 Bittel 1976, 297. Zu den unter dem neuhethitischen Einfluss entstandenen bekannten Schopfungen Phrygiens
gehoren auch der bekannte Stier von Ankara: Akurgal 1955, 67 f.: »Die Orthostaten von Ankara sind Produkte
spithethitischer Kiinstler.«; Bittel 1976, 293 Abb. 335; Prayon 1987, 67 f. Kat. 24 Taf. 8 a; Iskan 2004, 395
Abb. 19. Von Aslantas: Akurgal 1955, 61 f. Taf. 36 a; Haspels 1971, 135 Abb. 131-132: »The Phrygian lions of
the Arslan Tas are in the Hittite tradition ... To compare them with neigboring art in relief, like the orthostates
found at and near Ankara ...«; Prayon 1987, 89 f.: »Die beiden Lowen ... von jeher als der spathethitisch und
nord-syrischen Kunst besonders nahestehend empfunden«, Kat. 35 Taf. 13 a; Isik 1987a, 166 Taf. 27 b.

Mellink 1983, 356 Taf. 73, 4; Vermaseren 1987, 22 Kat. 51 Taf. 7; Prayon 1987, 170 Kat. 184 Taf. 9 c; Roller
1999, 75 Abb. 13; iskan 2004, 395 Anm. 152; Isik 2008, Taf. 20, 4.

Prayon 1987, 48 f. Kat. 12 Taf. 4 d. Diese Interpretation scheint durch die mit ebenso halbfertigen Lowenbildern
geschmiickten weiteren Fragmente von Orthostaten als Symboltier der Muttergdttin aus derselben Fundstelle zu
bestitigen zu sein, Prayon 1987, 4851 Kat. 11 Taf. 4 a—c.

Iskan 2004, 394-396 zu Abb. 15-19; Isik 2010b, 77 Abb. 37. 38. Das dhnlich wie auf dem Riicken dieser phrygi-
schen bzw. lykischen Gottstiere gebildete Dreieck auf der Stirn einer urartdischen Stierattasche eines Kultgefif3es:
Cilingiroglu 1997, 133 Abb. 87; Sevin 2005, Abb. S. 75, diirfte genauso wie das gleiche Zeichen auf dem hinteren
Teil der Stiere aus Phrygien und Lykien oder auch der Neuhethiter als Symbol der Gottlichkeit dieses Tieres die
treffliche Interpretation von H. Iskan bestitigen.

139 Bean 1986, 75 Taf. 34; Isik 1995/1996, 228 Abb. 14, 2; Isik 2010b, 75 f. Abb. 23; Isik 2011, 214 f. Abb. 8.
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Der Fels als gemeinsames Haus der altanatolischen Muttergottheiten: die Bergmutter 63

14 Felsgrab mit abstraktem Hornerpaar in 15 Felsgrab mit naturalistischem Hornerpaar in Pinara (Foto
Pinara (Foto M. Kogak) M. Kogak)

auch bei den lykischen Grabmonumenten vorhanden. Dass es sich nicht um einen Halbmond,
sondern unzweideutig um Stierhérner handelt, geht aus einem lykischen Beispiel klar hervor,
bei welchem sogar die Ohren des Stieres mit dargestellt sind.«'*.

Dieses Bildmotiv des Akroters in naturalistischer Form wie bei dem am Nordende des
Burgfelsens befindlichen Grab von Pinara findet in Phrygien nichts Vergleichbares. Umgekehrt
ist die im phrygischen Kulturkreis nur an Kultmélern aus Fels (Abb. 31)!*! oder stelenartigen
Kybelereliefs (Abb. 9)!* beliebte Darstellungsweise der schematisierten Form im lykischen
Land nur durch ein einziges Exemplar, und zwar an einem Felsgrab ebenfalls in Pinara belegt
(Abb. 14)'. Die beiden Griber sind in ihrer architektonischen Ausgestaltung gleich. Wegen
der identischen Gesamtgestaltung ist wohl anzunehmen, dass auch das den Firstabschluss
bekronende und in seiner Form vergleichbare Detail ebenfalls im identischen Sinn zu erkléren
ist'*, Insofern ist Akurgals Feststellung zutreffend, seine Behauptung aber, »dass die lykischen
Monumente den phrygischen Meistern als Vorbild gedient haben, und dass von Phrygern die-
ses Detail sinnentleert, nur als Schmuckelement verwandt worden«!* sein sollte, ist nicht zu
akzeptieren. Nicht zuzustimmen ist auch der Interpretation dieses Motivs durch George Bean,
namlich, dass »die Horner sicher apotropdische Funktion haben«'#® sollten. Dass dieses Motiv
u. a. auch als gottliches Symbol am Grab die Grabherrn als vergottlicht symbolisiert, ist ein
eigenes Thema'?’. In Bezug auf unser Thema ist ja bekannt, dass die an den Felsen der offenen
Kultdenkméler Phrygiens gearbeiteten Nischen sich als Tore zum Haus der Matarkubileya,
der Bergmutter, 6ffneten, die in altanatolischer Tradition vom spétneolithischen Catalhdyiik
an sinnbildlich durch den Stier symbolisiert wurde. Daher diirfte der Stier, stilisiert durch die
Horner, als Bekronung des sich zu den Felshdusern der Bergherrscherin 6ffnenden Tore in
Phrygien am Platz richtig gewesen sein.

Daran, dass das stilisierte Akroterbild der Stierhérner am Felsgrab im lykischen Pinara
unmittelbar von phrygischen Felskultdenkmélern abgeleitet wurde, besteht nicht zuletzt deswe-
gen kein Zweifel, weil die Lykier die Entstehung ihrer Felsdenkméler generell derselben Quelle
verdanken'®, Es ist grundsitzlich der gleiche Vorgang wie bei der an der steilen Felswand

4 Akurgal 1955, 91.

! Haspels 1971, 82 Abb. 35. 518, 2; Tiifek¢i Sivas 1999, 132 f. Taf. 94. 95; Berndt 2002, 53 Abb. 96; Isik 2008,
43 f. Abb. 18, 4. Zum Felskultdenkmal Arezastis s. u. mit Anm. 319.

142 5. zu dem gut erhaltenen Beispiel aus Ankyra/Bahgelievler 0. Anm. 127.

3 Isik 2010b, 76 Abb. 24; Isik, 2011, 214 f. Abb. 7. 12.

4 Isik 2010b, 76; Isik 2011, 214 f.

4 Akurgal 1955, 91.

4 Bean 1986, 75.

47 Tsik 1995b; Isik 2001/2002; Isik 2003a.

* Isik 1996a.
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unerreichbar hoch liegenden Nische von Seyhin-

sahkaya'?’, die ebenfalls als einziges Exemplar in

Paphlagonien mit einem >halbmondfoérmigen< Akro-

ter den Einfluss der phrygischen Kultfelsdenkmaéler

wie das ebenso hoch gelegene Beispiel in Midas-

Stadt'®® belegt. Dass mit der durch die Stierhérner

symbolisierten Gottheit am Grab — dhnlich wie in

Lykien (Abb. 14. 15) — auch in Paphlagonien tat-

sdchlich die Bergmutter Altanatoliens gemeint ist,

findet durch eine bildliche Darstellung auf dem Gie-

bel des Felstempelgrabes Terelik Kayas1 Bestédtigung

(Abb. 16)'*': Das dhnlich wie ein frithbronzezeitli-

ches Idol aus Kiiltepe in gekiirzter Form thronend

zu deutende'? weibliche Hochrelief iiber der linken

Sédule des Grabes tritt durch seine Bildform als Idol-

16 Felsgrab mit Darstellung der Kybele in gdttin mit stierhornfé.irmig.nach oben geschwungenen

Terelik Kayasi (Foto E. Dokii) Armstiimpfen in Epiphaniegestus in Erscheinung!'*.

Diese charakteristische Formgebung der Arme ist auf

jeden Fall mit derselben Gedankenwelt zu erklédren, die auch die Gestaltung der Akrotere der

beiden Felsgriaber von Pinara beeinflusste: Sie dienen eindeutig der Erhéhung der Grabinhaber
in den gottlichen Rang.

Die Divinisierung der Gro3en von Phrygien und Lykien in ihren Grébern konnte auch durch
die Personifikation der Groflen Gottheit in Gestalt des Stiers selbst symbolisiert werden. So
ist die Identitdt des gottlichen Stiers auf dem Orthostaten aus der Umfassungsmauer eines
phrygischen Tumulusgrabes von Ankara unmittelbar mit dem bildtypologisch identischen Stier
in dem lykischen Temenosgrab von Phellos als Ergebnis desselben »sepulkralen Denkmodells«
zu erkldren'>*. Ob dieses Symboltier bei beiden Volkerschaften sowohl in Form als auch in
Deutung identisch zu erkldren ist, insofern dass auch in Lykien die Bergmutter damit gemeint
sei, ist nicht mit Sicherheit zu sagen; dort ist ja die Personifikation des Trqqas, des méchtigen
altanatolischen Sturmgottes der Lykier, nicht auszuschliefen'*.

Es ist derselbe altanatolische Glauben wie bei dem phrygischen Aslantas, wo der im
Giebelfeld des Grabes von Yapildak'*® vergleichbare schematisierte Baum auf der Fassade
an die Stelle der Grolen Mutter in der Nische von Aslankaya tritt. An der sorgfiltig geglat-
teten Fassade des ebenso in die Midaszeit zu datierenden dynastischen Felsgrabes Hamam-
kaya erscheint diesmal in einem gesonderten Rahmen rechts im Bild Kybele selbst, und
zwar gemeinsam mit einem vor ihr stehenden Adoranten'’. Die Felsrinnen, in Form der im
Urartu-Land bekannten Kulteinrichtungen wie auf dem Dach des Felsgrabes von Atabindi,
am Fuf} der Riickseite von Hamamkaya dienten Libationshandlungen'*®. Denn laut der sich
auf zahlreiche Inschriften beziehendenen alten Theorie von William M. Ramsey »sei es in

14

o

von Gall 1966, 65 f. Taf. 5, 4; Isik 2011, 213 Abb. 4; Isik 2016, 415 Abb. 46.

Haspels 1971, 82 Abb. 35; Isik 1987a, 164 Taf. 26 b; Isik 2010b, 76 Abb. 25; Berndt 2002, 53 f. Nr. 79 Abb. 96.
von Gall 1966, 84 f. Abb. 11 b, Taf. 9; Isik 2012a, 340 Abb. 428.

152 Das Idol von Kiiltepe: Aydingiin 2005, 38 Abb. 32 c; Isik 2008, 36 Taf. 15, 5; Isik 2012a, Abb. 377. Vgl. mit
dem zeichnerischen Bild der Kybele von Terelik: von Gall 1966, 84 Abb. 11 b: »Der Korper endet unten an der
Vorhallenkante in zwei gerundeten Gliedern, die sehr wahrscheinlih eine kaum noch wahrnehnmbare Abkiirzung
der Beine darstellen«.

Isik 2003a, 215 Anm. 97. Nach von Gall 1966, 84: »sichelformig«.

Iskan 2004, 394 f. Abb. 15. 16 (Phellos); Abb. 19 (Ankyra); Isik 1998a, 167 f.

Isik 2010b, 77 zu Abb. 37 (Ankyra); Abb. 38 (Phellos). Vgl. Zeus als Stier in Paphlagonien o. Anm. 107.

von Gall 1966, 79 f. Taf. 7, 3; Isik 2003a, 214 f. Abb. 13; Istk 2012a, 306 Abb. 299.

Prayon 1987, 95 f. Abb. 18 Taf. 14 a—c; Isik 2003a, 205 Abb. 4.

Vegl. Isik 2003a, 205 Abb. 2 (Atabindi); Abb. 3 (Hamamkaya).
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Phrygien eine alte und verbreitete Sitte gewesen, die Toten zu vergdttlichen oder einer Gott-
heit, meistens der Gro3en Mutter, zu der sie eingegangen seien, und mit der sie sich vereinigt
haben, anzugleichen«!¥.

Auf dem Flachdach des Felstempelgrabes Aslantas'®® befinden sich — dhnlich wie in
Yapildak im phrygischen Tal oder in Paphlagonien'®' — Felseinrichtungen, die ihre Existenz
in Bezug auf den Totenkult ideell ebenso den urartdischen Vorbildern wie in Atabindi bei
Agr1'®? verdanken. Im phrygischen Land handelt es sich dabei um eine als Stufenaltar zu
bezeichnende Kulteinrichtung, in der eine Treppe zu einer kleinen Felsplattform mit Fels-
schale fiihrte. Was der Berggottheit zustand, stand auch hier, wie in Hamamkaya, den ver-
gottlichten GroBen des Landes zu. Denn unter diesen auch als Felsthron variierten Anlagen
in Midas-Stadt fithren die Stufen bei dem als >Hauptaltar< bekannten Felsdenkmal zu den
Doppelidolen'®®; bei dem anderen aus einer Felswand herausgearbeiteten zu einer kleinen
Felsnische!'®*. Letztlich fiihrten die Stufen aber bei beiden zu dem Haus der Bergmutter: die
Treppe zu ihrem oben auf dem Berg gedachten Thron und die Nische zu ihrem im Inneren
des Felsens wahrgenommenen Haus. Bei einer anderen Variante in Findik im phrygischen
Tal'®> oder in Midas-Stadt (Abb. 17)' bildet der aus dem Felsen geformte — von den urartéi-
schen wie dem in Pertek'®” abgeleitete — Altar selbst die verkleinerte Gestalt eines unabhingig
von der Felswand gespitzten »Berges< und vereint alle dem Kult dienenden Einrichtungen.
Ahnlich wie im Osten Anatoliens sind auch bei dem Kultdenkmal von Findik Felsschalen
fiir das Trankopfer ausgearbeitet. Ebenso ist hier aber auch eine Nische eingetieft, die das
gesamte Monument als Haus der Muttergottin Phrygiens charakterisiert. Und das Bild der
Herrin selbst ist bei beiden Altiren ganz oben, wie auf dem Berggipfel, auf der Lehne des
Throns wiedergegeben, wiederum als Zwillingsidol in abstrakter Form. So diirfte Volkert
Haas Recht haben, wenn er meint, dass »die Vorstellung vom Gotterthron auf dem Berg-
gipfel in Kleinasien nach den Hethitern auch die Phryger iibernommen haben«'®. Demnach
diirfte die Bezeichnung dieses Typus von Felsmonumenten als Thron und die Herrin dieser
Einrichtung als oben auf dem Berg auf ihrem Thron sitzende — anstelle des Sturmgottes —
auch den Regen spendende Matarkubileya richtig sein.

Deswegen vermittelt kein anderes Denkmal den Eindruck eines natiirlichen, offenen
Bergtempels so anschaulich wie ein kegelformiger Hiigel am Siidende des Burgbergs in Midas-
Stadt (Abb. 18)'®. Sein genaues Gegenstiick befindet sich im urartdischen Bostankaya'”’. Was
dort wegen der andersartigen gottlichen Vorstellungen von Teigeba als Wetter- und Sturmgott
zu erwarten war, war hier fiir Matarkubileya bestimmt und gibt insgesamt die gewaltige
Form der hiigelartigen Stufenaltire wie von Findik oder Midas-Stadt (Abb. 17)'"! wieder. Er

15

°

Isik 2003a, 197. 216.

Haspels 1971, 118 f. Abb. 128. 534, 6; Isik 1995/1996, 234 Taf. 15, 2; Isik 2003a, 213-216 Abb. 12.

Isik 2011, 213 Abb. 1 (Yapildak); Abb. 2 (Arag/Kastamonu).

Isik 1995a, 12. 67 Kat. I, 6 Abb. 151-153; Isik 2003a, 205 Abb. 2; Cevik 2000, 116 f. Taf. 22 b. d; 24 a.
Haspels 1971, 93 Abb. 28; Naumann 1983, 96 Taf. 11 a; Tifekei Sivas 1999, 164 f. Kat. 10 Taf. 125. 126; Isik
1999, 7 Abb. 20; Roller 1999, 96 Abb. 32; Berndt 2002, 39 f. Nr. 58 Abb. 62. 63; Isik 2008, Taf. 23, 3; Isik 2017b,
33 Abb. 4.

Haspels 1971, 97 Abb. 30; Tiifekgi Sivas 1999, Kat. 16 Taf. 133. 134; Isik 1999, 7 Abb. 19; Berndt 2002, 50 f.
Nr. 72 Abb. 91; Isik 2008, Taf. 23, 4.

Haspels 1971, 95 Abb. 230. 231; Naumann 1983, 96 Taf. 10 g; Tiifeke¢i Sivas 1999, 173 Kat. 3 Taf. 157. 158; Isik
1999, 7 Abb. 18.

Berndt 2002, 62 Abb. 110.

Isik 1987b, 526 Abb. 15. 46; Isik 1995a, 31 f. Kat. V, 1 Abb. 112. 113; Isik 1999, 7 Abb. 17.

Haas 1982, 96.

Berndt 2002, 24 Nr. 21 Abb. 32: »Heiliger (?) verwitterter Felsen«; Isik 2012a, 291 Abb. 348.

Isik 1995a, 39 Abb. 137-139; Isik 2012a, 291 Abb. 347. Zu dem Gesamtbild der Felsen von Bostankaya als
heiliger Ort s. Isik 1995a, 33 Kat. V, 3 mit Stufenaltar; 37 Kat. VI, 5 mit Felsschalen; und 46 Kat. VIIL, 5 mit
Felsrinnen.

71g, 0. Anm. 165 (Findik); s. 0. Anm. 166 (Midas-Stadt).
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17  Felsstufenaltar in Midas-Stadt (aus Berndt 2002)

steigt in unmittelbarer Ndhe der drei grofen, in Felstunnel miindenden Treppenanlagen'”?,
die der Wasserversorgung dienten, empor. Hier ist der Fels komplett mit kleinen — sei es
natiirlichen oder kiinstlichen — Opferschalen versehen, und diese sicherlich Libationen die-
nenden kultischen Einrichtungen wurden weiterhin in den Fels an den Zugidngen der Trep-
penanlagen eingelassen!”. Das Gesamtbild ruft sogleich die das Wasser oder den Regen
spendende Bergherrscherin, die im Fels lebende Kybele, ins Bewusstsein. Deswegen thront
die hethitische Kubaba am Hang des Sipylos unmittelbar oberhalb der Quelle Akpinar allein
und in Eflatunpinar, wie iiber den Schultern der Berggdttern, mit dem Wettergott gemeinsam
und stellt auf diese Weise Anspriiche auf Berge und Wasser'’™*. So diirfte im >Split rock< in
Labraunda, im heiligen Ort der Karer mit Nationalheiligtum des Zeus Labrandeus, ohne
gottliches Bild, aber mit Nische und Quelle, wohl das hochste Gottespaar, ndmlich der mit
Tarhunzas gleichgesetzte Zeus und die mit Kubaba, der Frau des Tarhunzas, gleichgesetzte
Kybele, gemeinsam wohnen'”. Es ist dieselbe Glaubenslehre, wonach der auch in der Tiefe
des Felsens wohnende und von dort Wasser hervorbringenden Gottheit in einfachster Art ein
fliissiges Opfer dargebracht wird. Die Spuren dieser religiosen Handlungsweise scheinen in die
anatolische Geschichte so tief wie in die Zeit von Yazilikaya hinein zu verfolgen sein. Denn
die frithesten datierbaren Beispiele von in die Felsoberfliche vertieften kleinen Felsschalen

1”2 Berndt 2002, 22-24 Nr. 16-18 Abb. 29-31.

3 Berndt 2002, 23 Abb. 28.

174 Sipylos: 0. Anm. 102. Eflatunpinar: o. Anm. 101; Dingol 2004, Abb. S. 43; Alparslan — Alparslan 2013, 343
AbD. 6.

175 Zum »spring under the split rock« und zur Nische der Kybele auf der Westseite dieses heiligen Felsens von Lab-
randa s. Karlsson 2015, 76 f. Taf. 6, 3. Vgl. beziiglich des Felsheiligtums am Panayirdag von Ephesos: Soykal-
Alanyali 2004, passim.
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18 Heiliger »Berg« in Midas-Stadt (Foto S. Aktas)

befinden sich in Hattusa und Phaistos auf Kreta!'’®; dort dienten sie, wie spéter bei allen
fritheisenzeitlichen Kulturen Anatoliens'”’, den Libationen im Gotter- wie im Totenkult!”s,
Wie durch zahllose Felsschalen (Abb. 18) und dann durch Stufen (Abb. 17) der heilige
Charakter des >Berges< in Midas-Stadt sachlich gezeigt wurde!”, ist dieser in Phokaia durch
zahlreiche wahllos verteilte Felsnischen, ebenfalls eine kultisch bedingte Einrichtung, an der
Wand eines ebenso gewaltig emporragenden Felsklotzes erreicht (Abb. 19)'%; daraus entstand
das eindrucksvolle Bild eines offenen Bergheiligtums oder natiirlichen Bergaltars. Ahnlich
wie in Pertek, Harput und Kalekdy im Osten Anatoliens'! gibt es auch hier Felscellen in der
Umgebung dieses imposanten Kultfelsens, die ebenfalls mit kleinen Nischen versehen sind, und
Felsschalen vervollstindigen das religiose Bild in beispielloser Art. Am Rand des dolischen
Landes diente es moglicherweise schon seit der Bronzezeit der einheimischen Bevolkerung des
Seha-Flusslandes als offenes Felsheiligtum. Ob die Herrin dieser eindrucksvollen Kultanlage,
deren Reliefbild in einigen wenigen Nischen zu sehen ist, Kybele hiefl oder Meter, ist wie in
Ephesos nicht vom Belang, weil Kybele und Meter miteinander gleichzusetzen sind. Dies gilt
auch fiir eine zweite Anlage mit Nischen und Felsschalen unterhalb des Athenatempels von
Phokaia, auf einem zum Meer hin abfallenden Fels!®?: Der Glaube an die Mutterg6ttin und

76 Neve 1977/1978, 61-72 mit Abb. von Osmankayasi, Yazilikaya, Kayikkaya, Kizlarkayasi, am Konigstor, Westtor
und Sphinxtor; Isik 1986/1987, 178; Isik 2012a, 291 Abb. 344. Zum offenen Felskultplatz mit Felsschalen in
Phaistos vgl. 0. Anm. 83.

7 Isik 1995a, 51-70; Isik 1999, passim.

" Neve 1977/1978, 70-72.

7 Zur Interpretation des Hiigels von Géza de Francovich als »eine natiirlich entstandene Huldigung an die Gottin im
Felsen« s. Berndt 2002, 24.

180 Langlotz 1969, 377 passim Abb. 10. 11; Naumann 1983, 153—155 Plan S. 154 Taf. 20, 1-3; Isik 1999, 3. 20

Abb. 45.
181 Tsik 1995a, Abb. 6-8 (Kalekdy bei Mazgirt); Abb. 51-55 (Harput) und Abb. 69; 111-116. 133. 134 (Pertek).
182 Ts1k 1999, 3 Abb. 3.
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19 Heiliger Fels in Phokaia (<http://arkeodenemeler.blogspot.com.tr/2013/06/phokaia-antik-kenti-iii-izmir-aiolis.
html>)

der Glaube an die anatolische Athena im Wesen der Istar Sawosga scheinen hier miteinander
verbunden zu sein'®.

Der sich am Nordostabhang des Panayirdag in Ephesos iiber einen groB3en Bereich verbrei-
ternde Kultfels'3* diente wie der von Phokaia der Verehrung derselben Géttin, deren thronendes
Bild in zwei der zahlreichen kleinen Nischen mit Tympanon zu sehen ist'®; laut Inschrift
nennt sie sich »Meter Phrygie« oder »Meter Oreia«. Daraus ist zu entnehmen, dass sie mit
dem Namen, mit dem Glauben und mit ihrem Felshaus zusammen nach lonien eingewandert
ist. »In der Meter als Muttergottin und gleichzeitig als Bergherrin am Panayirdag reflektierte
sich eine altanatolische Tradition. Aber auch ihre gemeinsame Verehrung mit Zeus im Fels-
heiligtum war Grundgedanke einer bauerlichen Lebensform. Sie bildeten ein Paar: Himmel
und Erde bzw. regenspendenden Wettergott und gebirende Erdmutter. Diese erzeugen die
Vegetation in der Gestalt des gottlichen Kindes.«'®. Es ist eine Glaubenslehre, die, wie auch
Feristah Soykal-Alanyali trefflich anmerkt, so tief in die préhistorischen Zeiten Altanatoliens
zurlickreicht'®’, als ob die ersten Anatolier in Apasas mit ihrer »Mutter< hier am Fels einge-
troffen worden wiren'®s,

So wohnte die in lonien mit Matarkubileya, Bergmutter, wesensgleiche Meter auch in ihrem
mit Nischen versehenen Haus in Erythrai'® und auf der ihm gegeniiberliegenden Insel Chios'®;
bei beiden offenen Felsheiligtiimern bildete der durch die Felswand begrenzte Kultplatz eine
Felscella. Auch in Aolien wohnte die GroBe Mutter der Berge in einer mit zahlreichen Flach-
nischen besetzten Kulthohle in Kapikaya, in der eine Quelle entsprang'!. Auf Samos »gibt
es im Bereich des Stadtberges vier separate Felsheiligtiimer der Kybele, die dhnlich angelegt

8 Zur anatolischen Athena s. Isik 2004, 507—518. Zum Beitrag tiber die »Bartige Athena< unter dem Titel »Gedanken
iiber ein diddalisches Gottesbild von Miletos: Bértige Athena von Pedesa«, s. MarbWPr 2018/2019 (in Druck).

184 Naumann 1983, 214-218 Taf. 32; Vemaseren 1987, 184 Kat. 612 Taf. 131. 132; Soykal-Alanyali 2004, 701-709
Abb. 1-8; Isik 1999, 3 Abb. 2; Isik 2008, 44 f. Taf. 19, 1.

185 Naumann 1983, 216 Taf. 32, 2; Isik 2016, 416 Abb. 45.

186 Soykal-Alanyali 2004, 703.

187 Haas 1982, 12.

8 Tsik 1999, 3.

189 Erythrai: Naumann 1983, 129 f.; Roller 1999, 198 f.; Isik 2013, 216 Abb. 39.

19 Naumann 1983, 150 f. Kat. 119, eine wie ein kleines Haus gestaltete Felscella mit einem thronenden Kybelebild
in einer flach eingetieften Nische.

o Tsik 1999, 4 f. Abb. 5; Nohlen — Radt 1978, 69 f. Taf. 4-7; Radt 1999, 244 Abb. 190; Ausstellung Berlin 2011,
177 . Abb. 2. 3.
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sind wie das von Ephesos, jedoch nicht so ausgedehnt sind und nicht so dicht beieinander
liegende Nischen haben, wenngleich einige sehr viel groere Dimensionen aufweisen.«'%.

Nicht nur die Kybele, sondern auch die Hera von Samos war eine Erscheinungsform der
anatolischen Gottermutter'”® und gehorte daher zu den »Anatolischen Schwestern<'**. Darauf
weisen nicht alleine die Art der im Heraion ans Tageslicht gebrachten Weihgaben wie Mohn-
kopfe und Granatapfel, worin sich die gottliche Macht tiber Vegetation und Fruchtbarkeit duf3ert,
sondern dazu gehdren auch die allgemein als Rind benannten Tierfiguren'*®, die bedeutendsten
Weihgaben an die Géttin also, die als Symbol der anatolischen Bergmutter wohl Stiere dar-
stellen konnten. Sie hatte ja auch die Lowen wie iiber dem Tor von Mykene nicht nur in der
Komposition, sondern auch im Sinn beziiglich des Baumkults — iiber die kretische Bergmutter
(Abb. 7) — von dieser Urfrau geerbt'”, weil nicht zuletzt diese Torskulptur selbst eine kreti-
sche Arbeit ist und die Séule in »Idolform fiir verschiedene Gottheiten aus dem minoischen
Kreta in das mykenische Hellas iibernommen worden ist«'?’. Auch der Epiphaniegestus setzt
die samische Hera'”® mit den Goéttinnen aus der spétneolithischen Kizlarin Magarast Hohle
(Abb. 4) oder der Kybele der Perserzeit (Abb. 16) gleich!. Die Konigin des Olymps kann
vor allem auch deswegen nicht Schopfung aus dem Gedankengut der mykenischen Griechen?”
sein, weil ihr dem der Artemis Ephesia gleiches, ehrwiirdiges Kultbild autochthone anatolische
Formgebung hat, die durch die Epochen hindurch beibehalten wird®®!. Und schlieBlich wohnte
sie nach Vorstellung der Samier in anatolischer Tradition im Lygosbaum, der den Kern der
Altdre des Heraions bildete®*.

In dem auch sonst wie iiblich von der Stadt entfernt liegenden Haus im Fels des Panayirdag
blickte die Bergmutter einst zum nahe gelegenen Artemision, wo die Kultherrin von Beginn
an grundsétzlich die Herrin der Berge gewesen zu sein scheint. Ob dieses ehrwiirdige Haus in
Ephesos, das in der Goldenen Epoche loniens als gewaltiger Dipteros fiir Artemis bestimmt
war, zuvor, vor Kroisos also*®, der Kybele, Demeter oder Leto gehorte?®, ist nicht von ent-
scheidender Bedeutung, weil auch sie »spezialisierte Erscheinungsformen der Groflen Mutter
Altanatoliens«*® waren, miteinander gleichzusetzen sind und — wie Artemis Ephesia — aus
denselben Urspriingen die Wesensart der Muttergottin als Bergherrscherin iibernommen haben.
Aus diesem Grund kommen die die ephesische Artemis als Bergherrscherin charakterisierenden

19:

S}

Naumann 1983, 217; Isik 1999, 4 Abb. 4; Isik 2012a, 367 Abb. 333.

Fleischer 1973, 202223 mit Taf. Zu ihrem anatolischen Wesen s. zusammenfassend, Isik 1999, 27 f.; Isik 2008,
58 f.

Zu dieser trefflichen Bezeichnung fiir die von der Grof3en Mutter Anatoliens »geborenen« Olympischen Gottinnen
s. Fleischer 1973, 12. 132. 139. 393.

Simon 1980, Abb. 55: »Stater mit Lowenskalp und Rind der Hera«, obwohl die beiden als Symboltiere der altana-
tolischen Géttermutter seit dem Spétneolithikum bekannt sind; Kyrieleis 1981, 14 Abb. 3. 4. 8. Die Bezeichnung
des Tieres als »Rind« auch bei Jarosch 1994, 511, scheint vielmehr darin zu liegen, dass Hera im griechischen
Mythos als »Herrin der Rinderherden« gilt.

19 Zusammenfassend, Isik 2008, 58 f. Dagegen »argivisch«: Simon 1980, 61-64 Abb. 61. Zum Baumkult in mino-
isch-mykenischer Kultur s. Nilsson 1992, 278-284.

Simon 1980, 63 Abb. 58-60. Vgl. Nilsson 1992, 279 Taf. 12. 13.

Jarosch 1994, Nr. 485 Taf. 34; Isik 2016, 407 Abb. 22.

199 Als Zwischenstufe sei hier die friihbronzezeitliche Géttin von Ikiztepe zitiert: Ausstellung Istanbul 1993, Kat. A
101; Istk 2012a, 340 Abb. 423.

Zu dieser in der Forschung allgemein giiltigen Ansicht s. z. B. Kyrieleis 1981, 13—15.

Kyrieleis 1981, 17 Abb. 5; Simon 1980, 54 Abb. 48; Isik 2012a, Abb. 457.

Gruben 1986, 325. Zum Baum- und Pfeilerkult in Anatolien und auf Kreta s. Alkim 1968, 120; von Gall 1966,
79-81. Folglich ist der Baum oder die Sdule als Symbol der Hera als Kultbild aus dem minoischen Kreta in das
mykenische Griechenland iibernommen worden, Simon 1980, 63 f. Abb. 58—61; Nilsson 1992, 209-212 Taf. 12.
13. Zum Baumkult in Lykien beziiglich der Artemis Eleuthera s. Fleischer 1973, 231 f. Taf. 95; Isik 2010b, 76
Abb. 29.

203 Bammer — Muss 1996, 33-36 Abb. 30-38; Isik 2005b, 21 f. 24 Abb. 3. 9; Isik 2013, 219 Abb. 54. 56.

204 Muss 1994, 48. 54.

205 Bosch 1937, 6.
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20  Kultbild der Artemis Ephesia, Efes Miizesi 21 Basaltrelief, Karhuha mit Kubaba, aus Malatya (aus
Selguk (© OAW-OALI, Archiv) Prayon 1987)

Eigenschaften an keinem anderen Werk so dominant zum Vorschein wie an ihrer bekannten
ephesischen Kultstatue?®® (Abb. 20), in dem sie keinem anderen Werk so sehr gleicht wie
der von dem Weihrelief in Tegea bekannten Kultstatue?”” des karischen Bergherrschers Zeus
Labrandeus, auch in den an den Handgelenken herunterhdngenden Wollbinden?®. Bei den
Kultbildern dieser beiden iliber Berge herrschenden altanatolischen Gottheiten ist der Stier
durch die brustdhnlichen Objekte symbolisch zu erfassen, bei denen es sich um die Wieder-
gabe von Stierhoden handelt. Gérard Seiterle vertritt zwar auch diese Ansicht, verbindet die
Stierhoden aber nicht mit dem Wesen der Berggottheiten, sondern argumentiert wegen der
gleichen Darstellungsweise beim karischen Zeus, dass das Stieropfer »im Kulte der Gottin
eine zentrale Rolle spiele«?®.

So wie der Stier das Fruchtbarkeits- und Machtsymbol fiir den hattisch-hethitischen Bergherr-
scher werden konnte, und diese Eigenschaften sodann iiber den neuhethitischen Tarhunzas auf
den karischen Berggott Zeus iibergingen, so ist es auch nicht {iberraschend, dass Wesensziige
der anatolischen Bergmutter Kubaba von Kargamis iiber die friiheisenzeitliche Kubaba oder
Kybele auf die Artemis von Ephesos iibergingen. Auf einem spéthethitischen Relief aus Malatya
(Abb. 21)*° ist Karhuha oder Tesup bildmotivisch einem spéteren griechischen Zeusbild so

206 Fleischer 1973, 1-137 Taf. 1-57; Bammer — Muss 1996, 71-78 Abb. 83. 84; Isik 1999, 23 f. Abb. 52; Isik 2000,
120 Abb. 5; Isik 2008, 46. 56 Taf. 19, 3; Isik 2012a, 363 Abb. 480; Isik 2016, 415 Abb. 47.

207 Nilsson 1992, 276 f.; Fleischer 1973, 310-324 Taf. 137-144; Isik 2000, 119 f. Abb. 4; Isik 2008, 45. 54 f. Taf. 20,
1; Istk 2017b, 39 Abb. 6.

208 Tsik 2012a, 363 Abb. 366.

209 Seiterle 1979, 9.

210 Orthmann 1971, »Malatya B/4« Taf. 42 f.; Akurgal 1995, Taf. 89; Isik 2008, Taf. 21, 1; Prayon 1987, 43 Abb. 5 c.
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gleich?!!, und auf demselben Relief wird deswegen die Kubaba auf einem mit Léwenpranken
verzierten Thron?'? sitzend dargestellt, der wiederum — &hnlich wie die Léwen auf dem hur-
ritischen Siegel?'® — iiber einem Stier ruht. Thre géttliche Urkraft als Bergherrscherin wurde
hier zusédtzlich durch die Verzierung ihres Polos mit dem uns schon von Yazilikaya unter den
Fiissen von Tuthaliya bekannten Bergmuster in vier Reihen betont*'*. Nach Lars Karlsson
wurde im Nationalheiligtum der Karer in Labraunda moglicherweise die im Wesen mit Kubaba
gleichzusetzende Kybele gemeinsam mit dem im Wesen dem Tarhunzas gleichzusetzenden
Zeus in Form eines Hieros Gamos verehrt?. Die Tradition von Kubaba und Tarhunzas setzt
sich ikonografisch und wohl auch hermeneutisch bis in die romische Zeit hinein als Juno und
Jupiter fast unverdndert fort; und zwar beide auf Stieren stehend?'.

Ein aus der spétbronzezeitlichen Schicht des Tempels von Apasas stammendes Stieridol
und eine Doppelaxt’'” waren zwar Kultsymbole der minoischen Bergherrscherin®'®, diirften
aber auch, wie aus dem im Gegensatz zu den stilisierten minoisch-mykenischen Schopfungen
naturnahen Stil des Stiers in hethitischer Tradition hervorgeht?!®, genauso gut als Symbole
fiir die anatolischen Bergmutter hergestellt worden sein®?’ — weil die Kultstétte als die von
Catalhoyiik tradierten Hausschreine in Beycesultan und Knossos in der Einrichtung miteinander
identisch sind und weil die minoische Gottin eine Erscheinungsform der anatolischen Groflen
Mutter war (Abb. 7)**!. Dies bedeutet, dass die Wesensart der Herrinnen des Artemisions
als Bergmiitter offensichtlich schon lange bevor der Stier und die Doppelaxt fiir die Gottin
geweiht worden waren, herausgebildet gewesen sein diirfte. Denn die Wahrscheinlichkeit, dass
sie von Geburt an Ephesierin war, ist sehr gro3. Die Wurzel ihres Namens Artemis wird ja
etymologisch im Luwischen »ariyatti-mi« gesucht, was mit »ariya/Berg« gut zu dem Charakter
der bergbewohnenden Gottin passt. So hie3 die Gottin luwisch moglicherweise »Artami«??.
Apasas war die Residenz der luwischen Arzawa-Lander und von Mira, auch ihr mythischer
Geburtsort Ortygia liegt ganz in der Ndhe von Ephesos??. Artemis’ Bruder Apollon ist nament-
lich mit dem hethitisch-luwischen Gott »apaliunas« gleichzusetzen, der Name ihrer Mutter
lautet im Lykischen »lada«, was »Frau« bedeutet; » Artemis war urspriinglich selbstandig«?*.

21

Isik 2012a, 362; vgl. Abb. 370 mit Abb. 371. Zu dem Zeusbild mit welligem Blitzbiindel auf dem Deckel eines

Pithos aus der Zeit »um 700 v. Chr.« auf Kreta s. Simon 1980, 26 Abb. 14.

212 Vgl. den Thron der Kubaba von Malatya mit dem der hethitischen Muttergéttin mit Kind: Bittel 1976, Abb. 173;

Darga 1992, Abb. 103; Akurgal 1995, Taf. 79; Isik 2008, 36 Taf. 15, 6; Alparslan — Alparslan 2013, 420 Abb. 4.

o. mit Anm. 74.

Vgl. die Bilder der neuhethitischen Kubaba (hier Abb. 21) mit dem des hethitischen Tuthaliya, Akurgal 1995,

ADbb. 45, oder mit dem der neuhethitischen Bergmutter auf dem Relief von Ispekgiir, Prayon 1987, 82 Abb. 15.

Karlsson 2015, 76 f.

Isik 2008, 47 mit Anm. 124. Vgl. die Bilder des neuhethitischen gottlichen Ehepaares von Malatya (0. Anm. 210)

mit ihren rémischen Nachfolgern: Isik 2012a, Abb. 357 (Jupiter) und Abb. 384 (Juno) aus Kircioglu bei Antiocheia

am Orontes. Vgl. auch die Bilder von Tarhunt und Kubaba: Isik 2012a, Abb. 483. 485 mit Jupiter und Juno aus

Doliche: Isik 2012a, Abb. 484. Der Unterschied in der Formgebung der Kopfe und der Horner bei den Stieren

von beiden Gottheiten aus Kircioglu liegt wohl daran, dass das Tier der Juno in Profilansicht wiedergegeben ist;

ein anderes Symboltier in dieser Gestaltung kann ja fiir die Muttergdttin nicht infrage kommen.

217 Bammer — Muss 1996, 27 Abb. 22. 24; Isik 2012a, 351 f. Abb. 398. 399; Isik 2016, 414 f. Abb. 28 (Stier).

218 Nilsson 1992, 272-278 Taf. 6-9.

Isik 2016, 406 f.

Nach Bammer — Muss 1996, 27, »... geben diese Funde — zusammen mit mykenischer Keramik — Hinweise dar-

auf, dass es sich bei den Resten mykenischer Bebauung unterhalb des Artemisions um eine mykenische Kultstétte

handelt.«

Isik 2008, 42 mit Anm. 83. Vgl. die von Catalhdyiik tradierten, Isik 2012a, 347 Abb. 189, Hausschreine der beiden

Kulturen, Isik 2012a, 347 Abb. 189. 387 (Beycesultan) mit Abb. 388 (Knossos).

222 Raimond 2017, 74 Anm. 16 und s. Tab. S. 72; S. 64 (R. Lebrund folgend): »Luwian gods have clearly retained a
dominant presence in this region.«

223 Muss 1994, 48-53.

24 Apaliunas: Korfmann 1998, 475 f. mit Lit. Lada/lata: s. R. Gusmani und G. Neumann in: Bryce 1986, 175 f. Nach

Nilsson 1992, 500, waren Artemis und Apollon urspriinglich nicht Zwillinge. Dies bestitigt sich bildlich durch die

213
21

=

21

[

21

N

%

21

°

220

22



72 Fahri Istk

22 Kolossale Kultstatue der Bergmutter aus Gerga (aus Held 2008)

Die Entwicklung vom spitbronzezeitlichen Mira zum eisenzeitlichen lonia ist in geistigen
wie materiellen Hinterlassenschaften ohne Unterbrechung zu verfolgen. Nicht nur deswegen,
weil die sog. Dunkle Epoche nach der Agiischen Wanderung inzwischen erhellt ist®?’, sondern
auch dadurch, dass das Tradieren der ionischen Bildkunst unmittelbar von der hethitischen??,
genauso wie die religiose Vorstellung von der Bergmutter also, anhand der verbliiffenden
Ahnlichkeit in den Beispielen der Koroplastik aus Kiiltepe, Alisar oder Hattusa mit denen
aus Apasas und Samos zweifellos nachzuweisen ist*?’. Im Gegensatz dazu sind die frithesten
geometrischen Statuetten aus Olympia von der minoisch-mykenischen Kunsttradition gepragt®*®.

In diesem Zusammenhang ist unbedingt noch eine andere Schopfung zu erwidhnen. Es
handelt sich um die Statue der Muttergéttin, die sich in dem Ort Gerga inmitten einer male-
risch reizvollen Gebirgslandschaft siidostlich des Flusses Marsyas befindet?”. Die Heiligkeit
des Orts tritt vor allem mit dem die Holzarchitektur beispielhaft imitierenden Steinmegaron
hervor’®. Die in der Forschung durch eine im Jahr 1899 an ihrem Originalstandort angefer-
tigte Zeichnung von G. Cousin bekannte Statue wurde vor Kurzem von Winfried Held neu
bearbeitet (Abb. 22)%!. Die schon ldngst von ihrer Basis gestiirzte Statue?*? misst oberhalb der
Basis ca. 4,40—4,50 m; der unterste, 12,90 m lange Teil ist eine Bank, die an beiden Seiten
in Lowenpranken endet, dhnlich wie der Thron der goldenen hethitischen Muttergéttin®? oder

ephesische Elfenbeinstatuette der Letoiden aus Elmali, wo Artemis im Vergleich zu ihrem Bruder dlter dargestellt

ist, s. Isik 2003b. Damit sei das durch den Mythos entstandene Hindernis, wonach Delos Geburtsort von Artemis

und Apollon als Zwillinge sein sollte, beseitigt. Zusammenfassend s. Isik 2008, 55-58.

Zuletzt Isik 2016, passim.

Isik 2012b; Isik 2017b, 47 Abb. 10.

Zuletzt Isik 2016, 404-408 vgl. Abb. 9-30.

Isik 2012b; vgl. Kyrieleis 1989, 11-21.

22 Held 2008, passim.

230 Bean 1985, 213 Abb. 32; Isik 1999, 33 Abb. 62; Held 2008, 21-32 Abb. 17-34.

1 Zu der alten Zeichnung von Cousin s. Bean 1985, 215 Abb. 33; Isik 2000, 122 Abb. 6; Isik 2008, Taf. 20, 2. Zu
der neuen, revidierten Rekonstruktion der Statue s. Held 2008, 65-76 »Statue A« Abb. 99—105 (hier Abb. 22).

22 Tg1ik 2012a, Abb. 395 b. ¢; Held 2008, 71 f. Abb. 106-115.

23 Bittel 1976, Abb. 173; Darga 1992, Abb. 103; Akurgal 1995, Taf. 79; Isik 2008, 36 Taf. 15, 6; Alparslan — Alpars-
lan 2013, 420 Abb. 4.
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der neuhethitischen Kubaba von Malatya (Abb. 21)** Zwischen diesen befinden sich zwei
Lowenkdpfe, die die Statue ebenso als Muttergéttin Anatoliens wie als Kubaba/Kybele/Meter
charakterisieren. Von der zweistufigen Basis iiber der Bank ist die untere an ihrer Vorderseite
mit einem Stierkopf geschmiickt, der genau in der Achse der Statue sowie zwischen den bei-
den Lowenkopfen darunter liegt — wohl als Betonung des Wesens der Géttermutter®® — und
damit den ersten Hinweis darauf gibt, dass es sich um die Bergmutter handeln diirfte. Die
Identitdt der Gottin bekriftigen auch Reste von Lochern auf ihrer Brust, weil diese fiir die
Befestigung einer Platte mit Einlassungen von Stierhoden bestimmt gewesen sein konnten®°.
Die sich daraus ergebende Identitdt der Gottin als Artemis Ephesia (Abb. 20) oder Zeus
Karios ist dariiber hinaus auch an den von den Handgelenken herunterhingenden Objekten
abzulesen, denn bei dieser einheimischen Bergherrscherin konnen damit nur die geknoteten
Wollbinden der ephesischen Gottin gemeint gewesen sein®’.

Und schlieBlich treten Lowe und Stier auch als Hauptsymbole der Artemis bei einer »frithen
und altertiimlich wirkenden« Nachbildung ihres Kultbilds, bei der der Lowe hinter ihrer rechten
und der Stier hinter ihrer linken Schulter angebracht ist***, eindringlich vor Augen. Die Tatsache,
dass die beiden gottlichen Tiere der altanatolischen Muttergottin seit dem Spitneolithikum in
der Eisenzeit auch zu Attributen der Kybele und zugleich der Artemis Ephesia wurden, liegt
eindeutig darin, dass diese miteinander gleichzusetzende »>Anatolischen Schwestern< sind*;
einen festen Beleg dafiir liefert tatsdchlich die als Kybele benannte Statue aus Pergamon,
die — dhnlich wie die Gottin von Gerga — ihre Lowen von Kybele und »eine Art Latz auf
ihrer Brust« mit Stierhoden von Artemis Ephesia tibernommen hat***. Wenn das Kultbild von
Gerga (Abb. 22) »zwar Kybele darstellt, aber ikonographisch an Artemis Ephesia angeglichen
ist«?*!, kann das ihre Gleichsetzung nur bestitigen und die Benennung dieser Gottheit als
Bergmutter*** rechtfertigen. Auch deswegen, denn »Gergakome steht in einer alten anatoli-
schen Tradition, wo sich schon bei hethitischen und phrygischen Bauten eine >Lithomanies
in der Verfertigung von Felsfassaden und -reliefs sowie im Versatz von Riesensteinen dulert.
Rudolf Naumann verbindet dieses Phdnomen mit religidsen Vorstellungen, insbesondere der
Verehrung von Berggottern, in deren Tradition auch die »meter oreia< Kybele steht, welcher
der Kult in Gergakome galt«?®.

Tatsdchlich kann ein Ort inmitten einer geheimnisvollen felsigen Landschaft mit Schop-
fungen sakralen Charakters nur ein Bergheiligtum sein. Die Beweise dafiir liefern vor allem
die gewaltigen Stelen**, die das Bild der Gottheit von Gobeklitepe?*® anfangs in abstrakter
Form wiedergeben¢, oder zwei weitere kolossale gottliche Statuen?’, die offensichtlich mit
der Bergmutter gemeinsam — wie die Stele — als Kultbilder in der freien Natur fungierten®*.

24 Orthmann 1971, »Malatya B 4« Taf. 42; Akurgal 1995, Taf. 89; Isik 2008, Taf. 21, 1 (u. Anm. 285).

235 Nach Held 2008, 134, »weist das Bukephalion das Rind als bevorzugtes Opfertier aus«.

26 Dagegen s. Held 2008, 132 f.

27 Zu dem mit Artemis Ephesia und Zeus Karios identischen Bildtypus der Muttergéttin von Gerga s. Isik 2008, 45

Taf. 20, 2. Zu dem Zeusbild mit geknoteten Wollbinden s. Isik 2012a, Abb. 366.

Fleischer 1973, Taf. 33; Bammer — Muss 1996, 9 Abb. 3.

Dagegen s. Held 134 f.: » Artemis und Kybele sind nicht identisch und wurden kultisch sowie ikonographisch klar

voneinander unterscheiden.«

Held 2008, 135. Zu diesem hellenistischen Bild der Bergmutter aus Pergamon s. Fleischer 1973, 84-84 Taf. 58;

Naumann 1983, 258. 260 Kat. 604 Taf. 45, 1; Vermaseren 1987, 114 Kat. 364 Taf. 81.

Held 2008, 154.

Isik 1999, 33.

Held 2008, 121; Naumann 1971, 40 mit Anm. 18.

Isik 1999, 33 Abb. 63; Held 2008, 86-91 »Plattenstelen« Abb. 133-139.

Isik 2012a, Abb. 429-434; Ausstellung Karlsruhe 2007, 74 f. 79-96 mit Abb. 268 f. Kat. 2-7.

Isik 1999, 33; Isik 2008, 50-53. Zur moglichen Verbindung der Stele mit dem Kybelekult s. Held 2008, 142.

Held 2008, 76-89 Abb. 117-132.

248 Diese zwei Kultstatuen, Statue B und C, sind von Held 2008, 136-139, als Apollon und Dionysos identifiziert
worden.
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Und der eigenartige Grundriss des Steinmegarons mit einem nischenartig gestalteten Eingang
und einer tiefen Nische in der Riickwand**® — mit oder ohne Kultbild*° — erlaubt, den kleinen
Tempel als »Nischenhaus der Kybele« mit den Felskultdenkméilern Phrygiens zu vergleichen,
und zwar als eine Ableitung von den altphrygischen Nischenmonumenten oder als ihre ldnd-
liche Umformung in ein Megaron®'. Ein Vergleich mit Bahsig, ohne Kultbild*?, oder mit
Kumcabogaz Kapikaya, mit Bild, unterstreicht zudem noch ihre symbolische Besonderheit
inmitten einer einsamen Landschaft*>’. Der Name Gerga, der in griechischen Buchstaben iiberall
am heiligen Ort begegnet und meist in die natiirlichen Felsoberflichen sowie in den Giebel
des Tempels gemeiBelt ist**, erweckt den Eindruck, als ob dieser geheimnisvolle Name das
Bergheiligtum und zugleich seine Herrin als Bergmutter bezeichnen wiirde. Sie scheint schon
lange dort zu Hause gewesen zu sein, bevor noch ihr »altehrwiirdiges< Reich im Herzen eines
einsamen Berglands durch das ca. 4,50 m hohe und annéhernd 10 t schwere, méichtige Kultbild
tiberwacht wurde. Sie scheint schon lingst anwesend gewesen zu sein, ehe ihr uralter Name
iiberall eingetragen wurde, und Gerga in Karien genauso wie Yazilikaya bei Hattusa vor Bau,
Bild und Schrift »als ein heiliger Ort, in dem besondere Krifte walteten, empfunden wurde«>>.

Denn auch im Nationalheiligtum der Lykier, des den Luwiern am engsten verwandten
Volks, hat es sich so verhalten: Ertemi, die lykische Artemis, lebte in Letoon, in der Stadt ihrer
Mutter, im Fels, denn ihre Eigenschaften sind — wie die der Artemis Ephesia — mit denen der
Kybele gleich. Zu ihrem Hauptwesen passend, wurde hier singuldr in die Cella ihres Tempels
ein Felsblock miteinbezogen®*. Ertemi wohnte offenbar dort im Fels, bevor ihr in klassischer
Zeit ein kleiner Tempel errichtet wurde, in dem die Cella nur so gro3 wie der heilige Fels
sein musste. Deswegen blieb ihr Tempel zwischen den beiden anderen, jenem fiir Leto und
jenem fiir Apollon, recht klein®’.

In Lykien taucht ihr abstraktes Erscheinungsbild bei der Eleuthera von Myra in einer
urspriinglich von Stelen abgeleiteten Form auf?® und hatte auch hier schon eine lange, im
Neolithikum verwurzelte Tradition®”. Die lykische G6ttin bildet wie ihre >Schwestern«, Vanassa
von Perge und Artemis von Kaunos, zugleich eine Variante der Artemis Ephesia, wihrend das
abstrakte Bild der Kybele auf dem Hausaltar von Hattusa seiner urspriinglichen Stelenform
verhafteter blieb*’. Im Vergleich zu ihren Miinzbildern variiert ihr reliefiertes Bild in einer in
die Riickwand des Diazomas des Theaters von Myra eingelassenen Nische (Abb. 23)*!, und
auch ikonografisch unterscheidet sie sich von ihren Schwestern, indem sie mit ihrer einfachen
Gestaltung dem Archetypus ndher bleibt. Zudem diirfte hier mit dem den Unterkdrper beiderseits
stangenartig rahmenden Gebilden die von Handgelenken herunterhdngenden geknoteten Woll-
binden gemeint sein; ein Vergleich des Schleiers mit dem eines am oberen Teil gut erhaltenen
Exemplars auf einem Hausaltédrchen von Limyra?? bestitigt dies. Dazu kommt noch die leicht
gewdlbte Formgebung der schematisierten »Wollbinden<, wodurch die Géttin von Myra auch

24 Zum Grundriss des Tempels s. Bean 1985, 213 Abb. 32; Held 2008, 21 f. Abb. 17.

20 Tsik 1987a, 174.

=1 Is1k 1999, 33.

22 Akurgal 1955, Taf. 39 b; Haspels 1971, Abb. 124; Tiifekgi Sivas 1999, Taf. 30; Isik 1999, 33.

233 Held 2008, Abb. 11 mit Bahsig (ebenda) oder Kumcabogaz Kapikaya: Akurgal 1955, Taf. 38 b; Haspels 1971,
Abb. 159; Tifekei Sivas 1999, Taf. 99-101; oder Held 2008, Abb. 23 mit Haspels 1971, Abb. 125. 189.

% Held 2008, 107-115.

255 In Bezug auf Yazilikaya: Bittel 1976, 208.

256 Ts1k 1999, 32 Abb. 48; Istk 2001, 146 f. Abb. 6; Istk 2008, 56 f.; Iskan — Diindar 2016, 197 f. Abb. 5 (S. Atik).

257 fskan — Diindar 2016, 193-201 Abb. 1. 3 (S. Atik).

28 Fleischer 1973, 229-233 Taf. 92-95.

29 Dazu s. Istk 1999, 7-10. 19 Abb. 44; Isik 2008, 56 Taf. 26, 1.

260 Tg1ik 2008, 55-57. Zu diesen typologisch verwandten Gottheiten, ndmlich der Kybele von Hattusa, Vanassa von

Perge und Artemis von Kaunos s. Isik 2012a, 364 Abb. 429-437.

Borchhardt 1975, 58 Taf. 23 D.

262 Ausstellung Schallaburg 1990, 133 Kat. 25 mit Abb.

26
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mit der Berggdttin von Gerga (Abb. 22) in enger Ver-
bindung steht. Thre Verbindung mit der Muttergdttin
Anatoliens iiberhaupt ist an ihrer Beziehung zu dem
Baumkult ablesbar, die durch ihre Erscheinung in
der Astgabel eines Baumes bildlich zum Vorschein
kommt®®, »Wasser und Baum als Kultobjekte im
Felsheiligtum am Panayirdag« war der Titel eines
Beitrags von Feristah Soykal-Alanyali, der Kennerin
des Meterkults in Ephesos®*.

Auch deswegen beschreibt Wolfram Martini die
Grotten der Vanassa Preiia als »wasserspendend« und
bezeichnet das Heiligtum oberhalb der Grotten auf
der Akropolis als das der »die Quelle schiitzenden,
Leben spendenden« Konigin von Perge®®®. Diese ehr-
wiirdige anatolische Gottin wohnte also auch hier im
Fels, sowohl bevor ein Tempel fiir sie errichtet wurde
als auch danach. Die Hohlen am oberen Siidabhang
der Akropolis waren offenbar ihr ewiges Haus. Die
Heiligkeit des Orts wurde durch die Anbringung zahl-
reicher Nische an der Felswand {iber den breiten Hoh-
lendffnungen, den zu ihrem Haus im Fels fiihrenden
Toren, eindrucksvoll betont?®. Die Einwirkung der
altanatolischen Vorstellungen der Bergmutter ist hier
so tief verwurzelt, dass ihre symbolische Erscheinung
in den Felsnischen in der Spétzeit nicht tiberrascht.
Auf den Miinzen ist sie in ihrem Tempel mit einem
53 Nische mit AArtemis Eleuthera in Myra Kultbild in der urspriinglich auf die anikonischen

(aus Borchhardt 1975) Kultbilder von Gébeklitepe und Nevali Cori zuriick-

zufiihrenden Stelenform gezeigt?’. So hat sie auch

bildlich als Sonderform der groflen anatolischen Gottin ihren einheimischen Charakter bis in

die rdmische Zeit hinein ununterbrochen bewahren konnen?®®; und daher auch im Gedéchtnis

ihrer Glaubigen den wegen des luwischen Ursprungs wohl auf die Bronzezeit zuriickgehenden
altehrwiirdigen Urnamen Vanassa?®.

Die Uberlegungen beziiglich des Tradierens des Kults der Bergmutter in der Eisenzeit durch
die bronzezeitliche Kubaba, die Herrin und Koénigin von Kargamis, auch in Ionien bestétigen
sich mit einer in der Forschung kaum beachteten Schopfung aus Kolophon (Abb. 24)*”°. Diese
blieb auch bei Friederike Naumann, die zwei einander sehr dhnliche Reliefs der Kybele auf
einem Lowenwagen auf dem Deckel einer silbernen Toilettenbiichse aus Olynth und auf einem
goldenen Medaillon aus dem Kunsthandel bekannt machte, beziiglich des seltenen Bildtypus
unerwahnt””!. Es handelt sich bei dem Fund von Kolophon um ein kleines Bronzeblech, auf
dem zwei antithetisch stehende Stiere von einer im Hintergrund zwischen ihnen angebrachten

263 Fleischer 1973, 231 f. Taf. 95; Isik 2010b, 76 Abb. 29.

264 Soykal-Alanyali 2004, 701-709.

265 Martini 2004, 479. 486.

266 Tsik 1996b, 31 f. Abb. 8; Isik 1998b, Abb. 13.

267 Fleischer 1973, 233-254 Taf. 96-106 a; Isik 1999, 18 f. Abb. 43. Zu den Stelen als Kultbild s. Isik 2008, 50-53;
Isik 2012a, Abb. 429-437.

268 Fleischer 1973, 251; Bean 1985, 37-39 Abb. 5.

29 Onurkan 1969/1970, 290 Anm. 6; Fleischer 1973, 241 Anm. 9.

270 Lehmann-Hartleben 1939, 669—671 Abb. 1.

271 Naumann 1983, 229-232 Kat. 524 Taf. 39, 2.
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weiblichen Gewandfigur an Ziigeln
gefiihrt werden. Karl Lehmann-Hart-
leben hilt das Werk fiir »déddalisch«
und interpretiert die Szene als Darstel-
! lung einer Gottin auf dem Stierwagen.
= Im Vergleich mit der bekannten Szene
im Nordfries des Siphnier-Schatzhau-
ses’”?, wo Kybele an dem Kampf der
Gotter gegen die Giganten auf dem von
Lowen gezogenen Wagen teilnimmt,
diirfte die Gottermutter loniens auch
auf dem Stierwagen zu erwarten sein,
und zwar diesmal als Bergherrscherin.
Eine in der Haltung der Figuren abwei-
24 Bronzeblech mit Kybele auf Stierwagen aus Kolophon (aus Cl_lende’ klassische« Te_rrako‘[tflgmppe
Lehmann-Hartleben 1939) dieses Typus aus Eretria bestitigt die
Benennung durch das in der Linken
gehaltenen Tympanon®”. Ein zweites, in Form und Darstellung dem von Kolophon zwillinghaft
dhnliches Bronzeblech im Museum von Kandia?* {iberrascht auch inhaltlich nicht, weil die
minoische Bergmutter, wie bereits oben mehrmals angesprochen, schon in der Friihzeit bild-
lich und gedanklich von Anatolien nach Kreta ausgewandert war. Der Bildtypus der Kybele
auf dem Stierwagen als Berggottin geht, wie Karl Lehmann-Hartleben Charles Picard folgend
richtig gesehen hat, auf einen direkten Einfluss des »anatolischen Hinterlands« zurtick?”>, wo
bekanntlich die heiligen Zwillingsstiere Serri und Hurri auch den Wagen des Sturmgottes
ziehen®, Tatsichlich zeigen Beispicle wie das Felsrelief von Imamkulu oder ein Siegel von
Mursili IT1. den hethitischen Sturmgott im stierbespannten Wagen?”’. Der Bildtypus tradiert
unmittelbar danach, in der Ubergangszeit zur neuhethitischen Kunst, durch Orthostatenreliefs
aus Malatya und Aleppo, dann aus Kargamis?’®.

Auch die Gétter sind in Anatolien unter Einfluss des semitisch-hurritischen Kulturraumes
wie im Osten des Urartu-Landes und Siidosten bei den Neuhethitern »hiufig nach hethitischer
Art auf dem Riicken von Tieren stehend dargestellt«*”. Das Bildmotiv kann zwar hurritisch
sein, aber die Darstellung eines Vatergottes auf dem mit dem Stier gleichzusetzenden Objekten
geht zweifelsohne auf hethitische Einfliisse zuriick. In diesem bei den Hethitern nur einmal
in der Kleinkunst belegten Typus (Abb. 12)**° standen in der frithen Eisenzeit die Ostlichen
Bergherrscher wie Tarhunzas und Teiseba oder Suini auf einem Stier?!. Daraus wurde auch
der Typus der Zwillingsstiere als Basis fiir das Standbild der entsprechenden neuhethitische

22 Vermaseren 1977, 36 Abb. 25. 26; Naumann 1983, 155-158 Kat. 121 Taf. 21, 2; Isik 1999, 31 f. Abb. 59; Isik
2008, 57.

273 Lehmann-Hartleben 1939, 670 Abb. 3.

274 Lehmann-Hartleben 1939, 669-671 Abb. 2.

275 Lehmann-Hartleben 1939, 669.

276 Akurgal 1995, Taf. 8 b. Zu diesem gottliche Stierpaar s. Bittel 1976, Abb. 156; Darga 1992, 42 Abb. 18. 21.

277 imamkulu: Bittel 1976, 186 Abb. 203; Darga 1992, 179-181 Abb. 183; Akurgal 1995, Abb. 62 Taf. 59 a; Alpars-
lan — Alparslan 2013, 578 Abb. 10. Siegel: Akurgal 1998, 87 Abb. 32; Isik — Atict — Tekoglu 2011, 4 Taf. 6, 2.

278 Malatya: Orthmann 1971, »Malatya A/11« Taf. 41 f.; Akurgal 1961, Taf. 105 o; Akurgal 1995, Abb. 66 Taf. 87 a;
Bunnens 2006, 128 Kat. 45 Abb. 102. Aleppo: Bunnens 2006, 127 Kat. 43 Abb. 100. Kargamis: Orthmann 1971,
»Karkemis Aa/4« Taf. 20 d; Bunnens 2006, 127 Kat. 44 Abb. 101.

2% Woolley 1961, 124 f. Abb. 36. In derselben Tradition stehen auch die hurritischen Gottheiten auf der Hauptszene
von Yazilikaya bei Hattusa tiber den Tieren bzw. Berggoétter, s. 0. Anm. 9. Die in Kizlarin Magarasi iiber dem Stier
stehende Bergmutter (Abb. 4) setzte darin keine Tradition fort.

20 Tsik 2012a, Abb. 352.

281 Neuhethitisch: Vor dem Eingang des Tempel-Palastes von Tell Halaf, Akurgal 1966, 110 Abb. 23 a; Bunnens
2006, passim, Abb. 7. 8 (Sturmgott/Tarhunt); zu den zeitgendssichen bildtypologischen Verwandten s. dort 116 f.
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Gottheit, des Tarhunzas*?, und zugleich
der Typus des Wagenanspanners dersel-
ben neuhethitischen Gottheit aus Cinekdy
geschaffen (Abb. 25)*3. Denn die beiden
sind von gleichem Typus mit denselben
Zwillingstieren, stammen aus derselben
Landschaft, Kilikien, und aus derselben
Zeit, dem spiten 8. Jahrhundert v. Chr.,,
und stellen dieselbe Gottheit, Tarhunzas,
als Bergherrscher dar. Als Vatergott und
Gottermutter sind der neuhethitische Tar-
hunzas und die ionische Kybele oder
Kubaba auf den Stierwagen aus Cine-
kdy und Kolophon typologisch, zeitlich
und sinnbildlich miteinander nahe ver-
wandt. Folglich diirften kaum Zweifel
daran bestehen, dass der Bildtypus auf
dem ionischen Bronzeblech unmittelbar
von solchen neuhethitischen Schopfun-
gen wie der auch zeitlich nahestehen-
den vollplastischen kilikischen abgeleitet
wurde und daher zugleich als Archetypus
fiir die kretische Schopfung in Kandia
gedient hat***. Dass dieses Hauptgotter-
paar, Tarhunzas und Kubaba, wie in der
25 Statue des Tarhunzas auf dem Stierwagen (Foto H. Iskan) Hethiterzeit Tesup und Hepat, gemein-

sam iiber die Berge herrschte, bestétigt
sich durch den Tausch ihrer Attribute auf einem Relief aus Malatya (Abb. 21)*. Hier ist die
Kubaba iiber dem Stier ihres Ehemanns dargestellt; Karhuha, ein Tarhunzas entsprechender
Sturmgott von Kargamis, steht ihr gegeniiber, aber umgekehrterweise auf dem Lowen seiner
Ehefrau®®. Die stilisierte Wiedergabe des Berges auf dem hohen Polos der Kubaba beseitigt,
wie oben gesagt, alle Zweifel {iber ihre Herrschaft iiber Berge.

Dass die »griechischen< Goéttinnen in Anatolien nicht aus Hellas eingewandert, sondern
alle aus derselben Urgottin, der GroBen Gottermutter, hervorgegangen sind, also »Anatolische
Schwestern« sind, bedeutet zugleich, dass die indigene Bevolkerung der Westkiiste Altanatoliens
gedanklich unabhéngig vom Hellenentum war. Zu diesen >Schwestern«< gehorten auch Kybele,
Demeter und Leto®®. Das identische Wesen der drei Gottinnen ldsst sich auch in der Gestal-
tung ihrer Hauser nachweisen: Die Cella des geometrischen Peripteros in Ephesos, der der

Kat. 14-16 Abb. 71-73; 119 Kat. 20. 21. 23 Abb. 78. 79. 81; 133 f. Kat. 60-65 Abb. 117-122. Urartdisch: Belli
2005, Abb. S. 75 (Teiseba), Abb. S. 96 (Suini).

22 Aus Karatepe: Cambel — Ozyar 2003, 138 Taf. 218-220; Bunnens 2006, 120 Kat. 23 Abb. 81; Isik 2012a, 298
Abb. 295. Eine dhnliche Basis mit Zwillingsstieren aus Kargamig, Akurgal 1961, 94 Taf. 108, diirfte ebenso fiir
die Statue desselben Sturmgotts bestimmt gewesen sein.

23 Aus Cinekdy: Bunnens 2006, 128 Kat. 46 Abb. 103; Isik 2012a, 298. 313 Abb. 368.

284 Zu dieser Frage s. Lehmann-Hartleben 1939, 670 f.

25 0. Anm. 210.

286 Zu diesem Motiv s. die bekannten Statuen aus Fasillar, wo der Sturmgott links wie die Géttermutter rechts zwi-
schen den Lowen auf einem Berggott steht, Akurgal 1995, Abb. 61 Taf. 58 a; Erbil 2017, 191-195 Abb. 2. §;
Alparslan — Alparslan 2013, 560 Abb. 31; und den Sturmgott auf dem Lowen auf der Zeremonialaxt bei Bittel
1976, 299 Abb. 341; Akurgal 1995, Taf. 69.

27 Muss 1994, 48. 54.
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26

Felsheiligtum der
yLeto< in Aklar
am Xanthostal
(aus Isik 2010a)

Demeter oder Leto oder auch der Kybele zuzuschreiben ist*®, ist ein bescheidener Oikos mit
der durch umknickende Vorspriinge geschlossenen Front. Dies bildet auch die Grundform der
Tempelanlagen in Selinunt fiir Demeter, in Aklar am Xanthostal fiir >Leto< und in Gordion fiir
Kybele?®. Das Artemision des Kroisos hatte wie die zweite Phase des Tempels fiir Demeter
Malophoros dann an der Riickseite wohl ein geschlossenes Adyton?*°. Der spite Kybeletempel
in Pessinus, wo das nach Rom gefiihrte Kultbild aus einem Meteorstein, der dem Fels gleich
das Wesen der Gottin beschrieb, stand, bewahrte zugleich die in sich geschlossene Form des
sizilischen Demetertempels in der Front*'. Der altertiimliche Plan als ein einzelliges Haus
mit geschlossener Front wurde auch bei dem Tempel der Kybele in Rom beibehalten®?. Im
Gegensatz zu der dorischen Ordnung ist die Bildung der Riickseite ohne Opisthodom allen
dieses Tempelanlagen Anatoliens gemeinsam.

Aufgrund dieser ineinander verflochtenen Wesensgleichheit der drei Muttergdttinnen war
auch der Fels ihr gemeinsames Haus. Das Felshaus der >Leto< in Aklar (Abb. 26)*3 ist am
Hang des Kragos an einer prominenten Stelle platziert, wo sich der Blick auf eine faszinierende
Landschaft zwischen Pinara und Patara 6ffnet. Der Fels mit Stufen, Schalen und Gruben diente
dem bescheidenen Oikos unmittelbar dahinter am Rand des heiligen Platzes als Altar. Ein am
Rand des Temenos des delphischen Apollons befindlicher kleiner Fels wird als Leto-Felsen
bezeichnet®*, da der Fels als Haus zusammen mit dem Kult der Leto von Lykien nach Hellas
ibertragen worden war®. In diesem Sinn sind ja auch die Lowen, wiederum als gemeinsa-
mes Symbol mit der Gottermutter Altanatoliens, an der heiligen StraBle zu ihrem Temenos
auf Delos — ebenso als einzige in Griechenland — zu interpretieren®. Insofern scheint es mir

288 Muss 1994, 48. 54; Bammer — Muss 1996, 41.

28 Bammer — Muss 1996, 33-38 Abb. 32 (Ephesos); Isik 2010a, 94-97. 105 f. Abb. 29 (Asarcik); Abb. 41 (Ephesos);
Abb. 43 (Delos); Isik 2013, 219 f. Abb. 54 (Ephesos); Abb. 55 (Selinunt); Abb. 59 (Gordion).

20 g1k 2005b, 24 Abb. 9; Isik 2013, 219 f. Abb. 56 (Artemision); Abb. 57 (Demeter Malophoros).

21 Isik 2013, 220 Abb. 60 (Pessinus); Abb. 57. 58. 61 (Sizilien).

22 Vermaseren 1977, 62 Abb. 23.

23 Tg1k 2010a, 87-100. 105 Abb. 11-19. 26-30.

4 Tg1k 2008, 57; Isik 2012a, 366 Abb. 441.

25 Isik 2017b, 42.

2% g1k 2010b, 77 f. Abb. 41.
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gut moglich zu sein, wenn Kybele im
Lowenwagen auf dem Nordfries des
Siphnier-Schatzhauses mit Leto gleich-
zusetzen ist*’.

Wegen dieser ineinander verfloch-
tenen Wesensgleichheit der drei Mut-
tergottinnen diirfte auch auf eine enge
Verbindung zwischen Fels und den
yDemeteres<, ndmlich der Demeter und
Kore?*, zu erwarten sein. Der gespaltete
Fels ist im anatolischen Glauben wie
der Erdschlund des Hades in Griechen-
land*” gedacht und wurde als Scheintor
fiir die dramatische Riickkehr der Kore
aus der Unterwelt wahrgenommen. Und
ein Fels als Megaron oder eine Grotte
war das Haus der Demeter, in das sich
die Géttin wegen des Raubes ihrer 27  Felsspalttempel der Demeter in Ephesos (Foto M. Biiyiik-
Tochter durch Hades schwarz gekleidet kolanct)
zuriickgezogen haben soll*®. Der von
Feristah Soykal-Alanyali der Demeter richtig zugeschriebene Felsspalttempel in Ephesos!
bietet dafiir ein anschauliches Bild (Abb. 27)*?: Ein tiefer gehender Felsspalt auf dem felsi-
gen Untergrund nordwestlich des Panayirdag zieht sich am hinteren Teil des Platzes wie ein
gewaltiger, durch Erdbeben entstandener Schlitz durch®®. Nahe dem nérdlichen Ende befindet
sich eine aus dem Felsgrund herausgearbeitete Grube, und ein von Siiden zur Grube fithrender
Felskanal kann mit der Opferzeremonie in Verbindung gebracht werden. Alles hier vermittelt
einen individuellen, mythischen Eindruck, als ob Kore jeden Moment aus dieser Spalte aus
der Unterwelt emporsteigen wiirde.

Auch der sich etwa im mittleren Teil des Nordwesthangs der Kleinen Akropolis von Kaunos
befindliche anstehende Fels weist an verschiedenen Stellen dhnlich wie in Ephesos natiirliche
Spalten auf®. Ein gerade in die Terrassenfiillung hineinfithrender Eingang soll sich nach
Cengiz Isik vermutlich zu einer unterhalb der Felsspalte liegenden Grotte 6ffnen, dem Haus
der Demeter also. Ein aus Kaunos stammendes Gruppenbild klassischer Zeit**> mit zwei in der
Gestaltung einander sehr dhnlichen weiblichen Tonfiguren unter einem gemeinsamen Mantel
kann nur die Herrinnen dieses Felstempels, die gottliche Mutter und ihre Tochter, darstellen:
namentlich die »Demeteres«.

Fiinf der zahlreichen phrygischen Felsheiligtiimer der Kybele verfiigen iiber je einen tiefen
Schacht, der dicht hinter der Fassade senkrecht in den Fels fiihrt und bis zum Bodenniveau der
Kultnische hinabreicht, wo er durch ein Loch mit der Nische verbunden ist. Die Ahnlichkeit
zwischen dem Schacht hinter dem Scheintor dieser Felstempel von Deliklitas, Maltag, Bahsis,

27 Naumann 1983, 155-158.

28 Simon 1980, 91: »Demeter und Kore wurden in vielen Kulten als Dual mit einem gemeinsamen Namen zusam-
mengefasst. Sie konnten sogar Demeteres heilen.«

2 Simon 1980, 102 Abb. 94; Isik 2013, 213 Abb. 22.

300 Nilsson 1992, 479.

31 Soykal-Alanyali 2005, 319-326.

302 Tsik 2013, 214 f. Abb. 31-35.

303 Tsik 2017a, 38 Abb. 25; Isik 2012a, 374 Abb. 463.

304 Tsik 2013, 214 Abb. 26-30; Isik 2017a, 38 Abb. 24; Isik 2012a, 374 Abb. 462. Zur >Demeterterrasse< allgemein
s. Ogiin — Isik 2003, 157-161.

305 Ogiin — Isik 2003, 159 Abb. 116 o. r.; Istk 2013, 210 Abb. 8.
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Degirmen und Findik in Phry-
gien’*® und dem Felsspalttempel
von Ephesos in Tonien*” in ihrer
Gestaltung und Platzierung ist so
verbliffend, dass sich dadurch
auch funktionell an den identi-
schen religiosen Zweck denken
lasst. Im hethitischen Anatolien
waren solche, nur grundséitzlich
vergleichbare Gruben die Woh-
nungen der unterirdischen Got-
ter’®. Der chthonische Charakter
auch der Demeter ist wie der von
Kybele ja ausreichend bekannt.
Dies ist nicht alles, was diese
beiden im Wesen verwandten
und daher im Fels »wohnendenc
Muttergdttinnen Altanatoliens,
Kybele und Demeter, miteinan-
der verbindet. In den Felskultor-
ten wie am Panayirdag sind auch
unerreichbar hohen Nischen zur
Verehrung der Meter angelegt.
Unmittelbar am Rand des Deme-
terheiligtums von Knidos sind an
der steilen, bis zum Boden des
Abgrunds tief herabfallenden,
28  Felskultnischen am Demeterheiligtum in Knidos (Foto E. Dok- glatten Wand des Burgbergs fiir
sanaltr) die Gottin drei Nischen geodffnet
(Abb. 28)*®”, welche die enge
Beziehung auch der Karer in der religidsen Vorstellung mit der altanatolischen, unmittelbar
mit der phrygischen Auffassung férmlich und sinnlich belegen, wie es auch bei den loniern
der Fall war. Diese Nischen sind wie zumeist ohne Gotterbild, weil die Glaubigen die gottliche
Kraft der Demeter genauso wie die der Kybele in der altherkémmlichen Tradition durch den
Fels wahrgenommen haben. Auch hier in Karien wurde die Nische als Tor, der Fels als das
Haus der Gottin wahrgenommen. Sie liegen, wie es iiberall in Anatolien zu beobachten ist*'’, so
unerreichbar hoch in der Felswand, dass sie tatséchlich nur symbolisch gedacht sein konnten.
Das ebenfalls fiir das Frauenfest bestimmte Heiligtum der Demeter in Priene liegt wie
jenes in Knidos am Rand der Stadt auf einer Felsterrasse am Fuf3 des imposanten Burg-

39 Deliklitag: Haspels 1971, 76 f. Abb. 211. 512; Tifek¢i Sivas 1999, 110-114 Taf. 76. 78. 79; Isik 2013, 218
Abb. 51. Maltas: Haspels 1971, 85 f. Taf. 157. 520; Tiifek¢i Sivas 1999, 86-97 Abb. 52-54; Roller 1999, 96 f.
Abb. 29; Isik 2013, 218 Abb. 52; Isik 2017a, 38 f. Abb. 28. Bahsis: Haspels 1971, 81 Abb. 124. 516; Tifekei
Sivas 1999, 71-79 Abb. 38—41; Roller 1999, 96 f. Abb. 31; Isik 2017a, 39 Abb. 29. Degirmen: Haspels 1971, 86 f.
Abb. 163. 520, 4; Tifekci Sivas 1999, 80—-85 Abb. 45-47. Findik: Haspels 1971, 100 Abb. 221. 527, 4; Roller
1999, 96 f. Abb. 33; Istk 1999, 21 Abb. 47.

307 Tg1k 2013, 218 Abb. 35. 53; Isik 2017a, 38 f. Abb. 27; vgl. dies z. B. mit dem phrygischen Schacht von Maltas in
Abb. 52.

3% Gonnet-Bagana 1986, 277; Gonnet-Bagana 1993, 119 f. Zur Interpretation der phrygischen Schichte in diesem
Zusammenhang s. Isik 1995a, 59 f.; Isik 1999, 21.

39 Tg1k 2008, 64 f. Taf. 28, 2; Isik 2013, 217, Abb. 40-43.

310 Zu den urspriinglichen Schopfungen im Urartu-Land s. Isik 1995a, Abb. 51-55. 100 (Harput); 66-68 (Tuspa); 69.
90 (Pertek); 70 (Divrigi).
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massivs®!'; zur Stadt hin tritt
ein Felssporn mit einer klei-
nen Kultnische hervor’'?, die
hier genauso wie in Knidos
offenbar dem Kult der Demeter
diente. Die Nische oberhalb des
Akropolisfelsens aber, in dem
kleinen, offenen Felsheiligtum
an der Treppe, diente wie in den
anderen ionischen Stddten wohl
dem Kult der Meter/Kybele als
Haus. Alle Géttinnen wohnen
in dem gleichen Haus, ndmlich
im Fels.

Im Zusammenhang mit der Felspalte als Tor und Weg zur Unterwelt mdchte ich hier kurz
auf die Tiroffnung der Grabkammer des Pfeilertempelgrabes des vergodttlichten Dynasten
Kuprlli in Xanthos kommen (Abb. 29)*"%. Hier, an der Westwand des félschlich als »Harpyien-
monument< bekannten Grabes ist an der Kante links und rechts der Szene je eine thronende
Frau dargestellt, in dem Bild links vor der Tiir eine matronenhaft alte und rechts eine méad-
chenhaft junge Frau. Ernst Berger vermutet, dass die links vor der Grabtiir isoliert thronende
Frau mit einem — von Kubaba oder Kybele iibernommenen — Gefid in der Rechten Demeter,
die ihr gegeniiber Thronende dann ihre Tochter Kore darstellen konnte®'. Inhalt der Szene
wére dann die jahrliche Wiederkehr der Kore aus der Unterwelt. Somit erhdlt die Grabtiir, vor
der die Mutter wartet, den Charakter des Hadestors, als ob die Tochter jederzeit durch diese
Offnung in Erscheinung treten kénnte. So diirfte der Eingang hier am Tempelgrab in Form
eines Pfeilers wohl das »Hadestor« symbolisieren, in dem die Epiphanie oder Riickkehr des
vergottlichten Dynastenpaares, Kuprlli und seiner Frau, aus der Unterwelt gedacht war. Die
Gleichsetzung dieser Offnung mit dem Erdschlund oder der Felsspalte der Demeterheiligtii-
mer (Abb. 27) ist somit logisch; auch die Gleichsetzung mit Nischen (Abb. 28), die sich ja
zum Haus der Goéttin in der Felstiefe 6ffnen, ist gerechtfertigt. Wie oben gezeigt, ist diese
Vorstellung durch den phrygischen Felstempel Aslankaya mit seiner bildlichen Wiedergabe
der geoffneten Tiirfliigel an den Wénden und der Erscheinung der Gottin dazwischen in ihrem
Haus anschaulich geschildert.

Die Vorstellung der Epiphanie einer gottlichen Tochter anstelle des Dynasten durch die
Grabtiir in Xanthos und eines Groflen des Landes durch die Tiir im Giebelfeld seines Tem-
pelgrabes wie in Kaunos oder Ta Marmara bei Didyma diirfte identisch sein®'®. Die Identitét
der Letzteren mit der Giebeltiir des Tempels des vergéttlichten Augustus in Antiocheia von
Pisidia (Abb. 30)*'¢, der auf der Felscella des Kybeleheiligtums fundamentiert wurde®!” und
insofern wohl dessen Giebelform tradierte, bestitigt dies. Denn das Wesen der Bergherrscherin
Altanatoliens regte die lonier an, die anatolische Artemis von Ephesos und Magnesia auch mit
der Gestaltung des Tympanons ihres Tempels mit Giebeltiiren vor den Augen der Gldubigen

29 Demeter< am Pfeilertempelgrab des Kuprlli in Xanthos (aus Iskan —
Diindar 2016)

3 Tsik 2013, Abb. 44 (Fels, zwischen den ersten beiden Saulen).

312 Ts1k 2013, 217 Abb. 45. 46.

313 Ts1k 2013, 212 f. Abb. 20. 21; Isik 2017a, 38 f. Abb. 26.

314 Berger 1970, 138—141 Abb. 149. 154.

315 Kaunos: Roos 1972, Kat. B2. B10; Istk 2017a, 35-37 Abb. 15. 16. Ta Marmara: Cormack 2004, 26 Abb. 5 a. b;
Isik, 2017a, 36 f. Abb. 14.

316 Tsik 2017a, 36 Abb. 13.

317 Zur Felscella der Kybele darunter s. Isik 1999, 20 f. Abb. 49; Isik 2012a, 365 Abb. 403.
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30 Kybele-/Augustus-Tempel in Antiocheia in Pisidien 31 Felskultdenkmal von Arezastis (aus Haspels 1971)
(Rekonstruktion M. Taslialan)

greifbar erstehen lassen®'®. Die eigenartige Gestalt des flachen Dreiecks der Giebelwand in

der Westfront des Kybeletempels in Antiocheia und der genannten Artemisheiligtiimer mit
Tiiren ist bereits bei einigen Felstempel Phrygiens, etwa in Arezastis mit holzernen Klappen
im Relief, in grundsitzlich dhnlicher Art zu finden (Abb. 31)*". Dabei diirfte im Sinne der
Epiphanie auch eine funktionelle Beeinflussung der Kybeletempel zu erwarten sein. Hier in
Phrygien offenbarte sich die im Berg wohnende Goéttin aus dem Felstor in Form einer Nische
heraus ihren Gldubigen; dort in lonien erscheint die Gottin in der Tir im Tympanon des
Artemisions wéhrend ihres Festes ihrer Gemeinde.

Ein religionsgeschichtlich unvergleichliches Traditionsbewusstsein der Altanatolier in Bezug
auf die Bergmutter manifestiert sich also auch hier als Frucht einer vom Neolithikum an kon-
tinuierlichen Entwicklung. Dabei kann kein einziges Wesenselement auf einen von anderen
Kulturlandschaften stammenden Einfluss zurlickgefiihrt werden. Bei der Gestaltung der Fels-
kultplitze fiir die Gottermutter Altanatoliens und den mit ihr gleichzusetzenden »Anatolischen
Schwestern«< sind kiinstlerisch und gedanklich die einheimische anatolische Kultur und der
indigene Glauben entscheidend. Auch kann von einer Akkulturation im Sinne der von Hellas
eingefiithrten fremden Formen- und Gedankenlehre nicht die Rede sein. Deswegen nicht, weil
die unmittelbar nach der dorischen Invasion kurz nach 1200 v. Chr. zu erwartende Wanderung
vom Westen der Agiis eben keine kulturelle Annexion der Hellenen in Anatolien war*?.

318 Ephesos: Fleischer 1973, 67 f. Taf. 55 b; 410 Anm. 67; Bammer — Muss 1996, 55 f. Abb. 70; Isik 2008, 45 f.
Taf. 20, 3 b; Isik 2017a, 34 f. Abb. 12. Magnesia: Fleischer 1973, 140; Bing6l 1998, 31-35 Abb. 26. 28. 43 (die
Realisierung der Epiphanie jedoch durch Vollmondlicht); Isik 2017a, 34 f. Abb. 7.

319 Haspels 1971, 79 f. Taf. 514; Tifekgi Sivas 1999, 46 f. Abb. 3; Isik 2008, 45 Taf. 20, 3; Isik 2017a, 34 f. Abb. 8.

320 Dazu s. zuletzt Isik 2016, passim.
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FrRANCES GALLART MARQUES

FROM KUVAVA TO METER: MATERIAL EVIDENCE OF
RELIGIOUS PRACTICE AT SARDIS

»Not unreasonably, early travelers used to assign the mighty columns still visible above ground
at Sardis to the (renewed) temple of Kybebe.«'.

With this phrase, George M. A. Hanfmann and Jane C. Waldbaum forgave the blunder of
earlier explorers of Sardis who had misidentified the Temple of Artemis as that of the city’s
epichoric goddess. Because the source that inspired the misidentification, Herodotus, remains
both authoritative and evocative, the mistake was deemed »not unreasonable« in 1969. Fifty
years later, Herodotus’ estimation that the destruction of the temple of Kybebe of Sardis by
the Ionian Greeks in 499 B.C. led the Persians to retaliate in kind, still weighs heavily on
our understanding of the cult of the Mother at the site’. Nonetheless, while it is not unrea-
sonable to avail ourselves of the literary evidence in our examination of the goddess?, it is
far less unreasonable to probe the archaeological evidence that we have amassed over many
decades of scientific excavation.

Unfortunately, the scarce material traces of the cult of this deity within the Lydian capital
can effectively curb the most reasonable of inclinations. Consisting, most notably, of a small,
Archaic-era shrine found near the Pactolus river, and a few sculpted or inscribed marbles
reused as spoils across the city, the greater portion of the material evidence has been published
and available for study since at least the last quarter of the 20" century*.

The present paper aims to offer a summary of the multiple comprehensive studies of the
material, with a special emphasis on their most recent reassessments’. It will also draw on a
wider evidentiary base by discussing a few finds that had not yet been published at the time
of earlier surveys of the Mother, such as Lynn E. Roller’s towering study of 1999. Specifi-
cally, the study of Sardis’ terracotta figurines has suggested the existence of a previously
unknown, intramural shrine to the goddess, and may indicate a change in religious practices
at the site during the Hellenistic period®.

Hanfmann — Waldbaum 1969, 264.

Hdt. 5, 101-102.The word used by Herodotus, Aieron, could mean sanctuary rather than temple. See, for example,
the analysis by Berndt-Ersoz 2013, 155 f.

In addition to Herodotus’ account, a passage from Plutarch’s biography of Themistocles mentions that during his
visit to Sardis (ca. 470 B.C.), the Athenian statesman saw a bronze statue that he had dedicated in Athens displayed
in the temple of Meter. Plut. Themistocles 31, 1.

See the limited entries under »Sardis« in Vermaseren 1987, 133—138 nos. 455-465. For the shrine (the »Altar of
Cybele«) see Ramage — Craddock 2000, 72—79; its lion sculptures are discussed in Hanfmann — Ramage 1978, 66 f.
nos. 27-29 figs. 107-117. For the Archaic and Classical votives found reused in the city’s synagogue and nearby,
see Hanfmann — Ramage 1978, 41-51. 57-60. 68 f. nos. 4. 6. 7. 19. 20. 31. 32; Mitten — Scorziello 2008. For the
»Cybele Shrine« temple model, see Rein 1993. The inscribed antae blocks from a Classical or early Hellenistic Met-
roon are discussed in Hanfmann 1983, 110; Gauthier 1989; Greenewalt — Ratté — Rautman 1994, 22. For Hellenistic
and Roman inscriptions naming Meter, see Hoz 1999, 28. 236 f. 241. 255 nos. 40.10-13; 40.31; 40.100.

Flaata 2012, for example proposes a critical role for Mermnad Lydia in the dissemination of the Mother’s cult in
Anatolia and Greece. A recent reinterpretation of the archaeology of the »Pactolus North< neighborhood, Bruce
2015, is key to the analysis of the only shrine to the goddess found in situ at Sardis at the time of writing.

¢ Gallart Marqués 2015; Gallart Marqués 2019.
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THE EPICHORIC GODDESS OF SARDIS

Called Kuvava by her followers, a young female accompanied by lions seems to have been
one of the principal deities of Mermnad-ruled Lydia (680-547 B.C.)". Very little can be said
about the origin of this local goddess, since her presence is not attested until the rise of the
Mermnads. Amanda Flaata suggests that by way of Hittite interactions in the Late Bronze
Age, the cult of the North Syrian goddess Kubaba influenced later Lydian religious traditions;
as a result, the goddess seems to have taken her name from her Syrian counterpart, while her
looks, described below, more closely align to those of Phrygia’s Matar®. Her earliest extant
mention comes from the fragmentary base of a closed jug bearing the graffito Kuvav(a-),
dating to ca. 600-575 B.C.’.

It was partly this graffito that led us to identify as the goddess’ what are still the most
significant in situ remains of her the worship at the site. Just outside the city walls, in what
has traditionally been identified as the gold refining district of Sardis — the Pactolus North
neighborhood, a small altar was discovered early in the history of the excavations'’. Our
current understanding of the neighborhood is that it was at least partially industrial, though
perhaps not to such a large scale as until recently believed''. The area, however, appears to
have evolved into a domestic quarter before the Achaemenid conquest, since by the earlier
6™ century B.C., locals had constructed a few houses, as well as the altar in question, over
parts of a metal refinery'.

Because it was buried by natural gravel deposits in the early 5" century B.C.", the altar
was saved from later spoliation, and was found in generally good condition. Built out of
rough-cut stones brought down from the Tmolus Mountains, the altar was shaped like a box
with four sandstone lions guarding its corners'* (fig. 1). The scorch pattern on the lions sug-
gests that they originally faced east; a small step on the altar’s west side would have directed
a worshipper to face the same direction when making a sacrificial offering. Ash layers with
bone and horn fragments, saved within the altar and sealed with clay, indicate that the pre-
ferred offerings were sheep or goats.

On the evidence of the graffito sherd, the recumbent lion sculptures, and the proximity of
a cupellation floor, it was determined that the altar had been dedicated to Kuvava, and that
her worship was intimately tied to the gold refining industry. This interpretation, however,
mostly relies on the established stratigraphical analysis that sees the sherd, altar, and cupella-
tion floor as contemporary. William Bruce’s recent reinterpretation of the archaeology of this
sector, however, posits that the graffito predates the refinery, and that the refinery, whatever
its scale, predates the altar.

Still, all that this suggests, in my opinion, is that a cult to the goddess existed in the area
for a long time. The fact that her altar might not have been directly linked to the refining

-

Scholars agree that Kuvava should be identified with the Kybebe mentioned by Herodotus.

Flaata 2012, 103. On Matar and her relationship to Lydian Kuvava, see Rein 1993; Rein 1996; Flaata 2012,

126-137.

An additional inscription naming Kufav(a-) (along with another two deities) as protector of the site, was recorded

on a grave stele. See Gusmani 1969; Gusmani 1975, 28-30, no. A II 5 figs. 12. 13; and Gusmani 19801986, 15.

68 f. 142. 153 no. 72.

19 For a brief introduction to this sector, see Bruce 2019. For a detailed study, Ramage — Craddock 2000; and its
recent reinterpretation, Bruce 2015.

' Ramage — Craddock 2000, 81-98; Bruce 2015, 19-82. Bruce argues that the area was used to extract gold and
silver from electrum coins and jewelry that were already out of use. In his view, the archacology suggests a small
setup that was active for a short period of time.

12 Ramage — Craddock 2000, 74; Bruce 2015, 99-105. There is some debate as to the stratigraphy of the area; the
most recent studies conclude that the altar postdates the refinery and is most at home with the residential neigh-
borhood that followed.

13 See Cahill — Greenewalt 2016.

Stylistically dated to 570-560 B.C. Hanfmann — Ramage 1978, 66 f. nos. 27-29 figs. 107-117.
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of gold does not undo other associations of its construction and location. The altar’s mate-
rials, unlike those of the structures that surrounded it, were linked to the Tmolus range'’;
these mountains, like the river next to which the altar was set, have long been considered
sources of precious metals. The Mermnad kings, the ultimate manipulators of those metals,
had chosen the lion as their insignia, the very feline that ornamented the goddess’ altar'®. In
this context, Kuvava would perform as overseer of the natural resources that guaranteed the
power of the royal house.

As far as we can tell, the altar remained in use throughout the 6™ century, though it saw
some significant reconstruction just prior to its ultimate burial'’. The continued use of the
altar allows us to surmise that Lydians continued to live, work, and worship in its vicinity
well into the Achaemenid occupation'®. Further evidence for persistence of Lydian religious
practice in the altar’s neighborhood is the presence of three »puppy dinner< assemblages, bur-
ied into small pits near buildings of significant size. Similar to 23 other deposits found in a
nearby, also extramural sector, each consisted of an iron knife, a cup, a pitcher, a plate, and
a cooking pot with the remains of an immature canid in its interior'’®. Although no deity has
been conclusively linked to these ritual deposits?®, in light of the recent discovery of canid
remains in the Sanctuary of Meter at Ephesos?!, we might have to consider a connection to
Kuvava moving forward.

The altar, its location, and the sacrifices it contained, give us an idea about the cult practices
that were appropriate to the goddess; a few further insights into her cult, and significantly,

15 Ramage — Craddock 2000, 72. Considering the significance of the altar’s material, Greenewalt 2010, 240 n. 2,
asks: »Might that material be related to the common Anatolian association of Cybele with mountains?«

On the relationship between the Mermnad kings, the lion, and Kuvava, see Flaata 2012, 137. For other lions from
Sardis, see Ratté 1989. For lions found in greater Lydia, see Roosevelt 2009, 165-171.

17 Scholars disagree as to the number of construction phases for the altar; Berndt-Ers6z 2013, for instance, argues
that there are four phases, where others only see three.

The same cannot be said for other parts of the city, especially its center. See Cahill 2017, and Cahill 2019a.
Additional proof of the continued worship of the Lydian goddess might be found on a Roman inscription found
near the Pactolus. Though the inscription itself is dated to the 2™ ¢. A.D., it copies an earlier text dated to the
early 4" c. B.C. and the rule of Artaxerxes Il Mnemon. The text prohibits Persian priests from participating in the
worship of several local deities. Vermaseren 1987, 133 no. 456. Robert 1975.

19 Greenewalt — Payne 1978.

20 A Lydian Hermes or Hekate have been suggested. See Greenewalt 2010.

21 Gerhard Forstenpointner, Vienna (personal communication) and Jahresbericht OAI 2011, 29.
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into her iconography, can be gleaned from two
marble temple models found reused in the Late
Roman Synagogue of Sardis. These models are
of special interest since they may represent the
building that was presumably burnt by the lonians
in 499 B.C.

The earliest of the two, dated to ca. 570 B.C., is
unfortunately quite fragmentary??. Barely discern-
ible at the entrance of an uncomplicated building,
stands a young goddess. The shrine around her
seems to have had short, plain walls, and lonic
three-quarter columns at its corners. The goddess
wears a chiton under a short Ionian himation, and
holds a snake in her overly large right hand; the
latter suggests a chthonic component to her cult.
The young deity’s identification as Kuvava relies
on the similarities with the more complete, later
temple model, which is dated to 560-530 B.C.

In the »Cybele shrine« (fig. 2)*, the goddess
stands, like her predecessor, facing forward at
the entrance of a peripteral Ionic building, which
has now increased the number of its columns

2 Cybele Shrinec, oblique view. Marble; dated O SEVeN. She wears a chiton that partly covers
560-530 B.C. (Sardis inv. $63.051) (© Archae-  hers arms, a veil that covers her shoulders and
ological Exploration of Sardis/Harvard Univer-  back, and a thick, beaded necklace. Her right
sity) hand pulls the chiton tightly to the side, leaving

no room for a snake, yet her left hand holds an
attribute close to the goddess’ bosom. Significantly weathered, her companion seems to have
been a recumbent lion?*. Snakes do appear, this time two, one at either side of the goddess®.
The sides and back of the temple model are ornamented with a set of panels carved in
low relief?. On the sides there are a pair of lions, along with women and men processing
in the direction of the shrine, either carrying votive offerings, or drinking and dancing. The
back panels are worn and thus difficult to interpret, but seem to show hunting and chariot-
riding, elite activities that required control over the land and its natural wealth. As already
noted in the case of the altar by the Pactolus, the resources safeguarded by Kuvava were the
same that lent authority to the rule of the Mermnads.
Whether these temple models represented an actual building or buildings, or the cult statues
they housed, and if so, to what degree were they faithful representations, are questions we
have yet to answer. The spoliated remains found within the synagogue are our only clues to

22 This model is usually known as the >South Kore«, see Hanfmann 1964, 42 f. fig. 27; Hanfmann — Ramage 1978,

42 f. no. 6 figs. 16-19; Rein 1993, 116-118; and Flaata 2012, 115-117.

»Cybele« was the name used by the original excavators, and commonly given to the goddess, regardless of period,

in publications. A study devoted entirely to this temple model can be found in Rein 1993. See also Hanfmann

1964, 39-42; Hanfmann — Ramage 1978, 43-51 no. 7 figs. 20-50; Flaata 2012, 127-136.

24 Hanfmann — Waldbaum 1969, 268, and Hanfmann — Ramage 1978, 45, base the reconstruction on the later >Two
Goddesses Relief<, below. Roller 1999, 128 f. believed the object to be too small, so proposed a bird or pomegra-
nate. Rein 1993, 79 f. on the other hand, suggested this was just the goddess’s own arm, or in any case, a bird or
hare.

% See Flaata 2012, 129 no. 381. Rein 1993, 79 f. interpreted these wavy forms as vines.

2 For varying interpretations of these panels, see Hanfmann — Ramage 1978, 43-51 no. 7 figs. 20-50; Rein 1993,
81-94; Flaata 2012, 130-136. Hostetter 1994, 65, suggests that these panels might represent terracotta tiles ador-
ning the goddess’ temple.

23
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what might have been a significant temple to the goddess. Still, the volume and the quality of
the evidence (more on this below), have suggested to some that the goddess’ sanctuary was
originally located somewhere near the Late Roman Synagogue, and the city’s monumental
gates?’. That is, as in the case of the small shrine near the Pactolus, the goddess was wor-
shipped in an extramural location.

However slight, the material evidence allows us to imagine Kuvava as a young, standing
goddess who chose either lions or snakes as her companions. An altar dedicated to her by
the Pactolus linked her to the manipulation of precious metals. Two temple models suggest
an Ionic building was her primary home. The extramural location of her shrines hints at her
connection to the Lydian landscape, and at a possible role as protector of the city’s boundar-
ies. She was a goddess of locally specific power, and as such, one that could be potentially
disruptive (or helpful) to those who would lay claim to the Lydian capital.

FROM KUVAVA TO METER*

In addition to the two temple models discussed
above, a significant number of blocks, inscrip-
tions, and sculptures associated with the Mother
were found reused as part of the supporting
structure of the Sardian synagogue or displayed
intentionally within it?. The building’s piers,
for instance, included a group of marble blocks
inscribed with letters from Antiochus III and
Queen Laodice, and with a declaration by the
people of Sardis. The texts, which are dated to
213 B.C., include a decree that the letters should
be inscribed »upon the parastades of the temple
that is in the sanctuary of the Mother«*’. The
blocks themselves, which are dated to the 4%
or earlier 3" century on the evidence of their
Carian lewis holes, perhaps come from a post-
Ionian revolt incarnation of the original temple
to Kuvava®'.

A stele showing Meter, Artemis, and two
worshippers, dated to around 400 B.C., was
likely associated with this temple (fig. 3)*, and
shows that the local goddess had by this time
undergone a significant transformation. Standing
within a niche, the two goddesses occupy about

3 »Two Goddess Relief«, front view. Marble; dated
ca. 400 B.C. (Sardis inv. S68.006) (© Archaco-
logical Exploration of Sardis/Harvard University)

27 Cahill 2008 and Cahill 2010; Rein 1993, 70; Flaata 2012, 119 f.

2 The first mention of Meter in Lydia dates to the rule of the Seleucids; see Hoz 1999, 28. 237 no. 40.13, and dis-
cussion below. Most Sardis publications refer to both the epichoric goddess and her later Hellenized counterpart
as Cybele. When discussing clay versions of the latter, I have called her Kybele, the name used in contemporary
literary works. Within the context of this publication, Meter seemed like the more appropriate appellation.

A short introduction to the blocks from the Metroon can be found in Cahill 2019b. For the synagogue and its spolia
see Mitten — Scorziello 2008; for the synagogue and its construction, Seager 1972; for Sardis in Late Antiquity,
Rautman 2011.

30 Hanfmann — Robert — Mierse 1983, 111 f.; Gauthier 1989, 47-58; Hoz 1999, 28. 237 no. 40.13. Ratté 2011, 13,
suggests that these blocks belonged to a Greek-style temple of moderate size.

Ratté 2011, 13 n. 13.

As were plausibly an array of lion sculptural fragments found within or near the synagogue. See Hanfmann —
Ramage 1978, 63—66. 68. 69. 71 nos. 25. 26. 31-33. 39 figs. 92-104. 119-124. 137. 138.
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two thirds of the available space®. The taller of the two, Artemis, is shown holding a hind,
while the smaller, Meter, holds a lion; a tympanum hangs to her proper left above the two
worshippers. Like the young Kuvava of the earlier temple models, these goddesses seem to
be standing within a temple front, and like her, the one holding the lion still wears a chiton
and a cloak. The polos that secures her veil, and the tympanum, are new. As far as we can
tell, Kuvava was not explicitly connected to this instrument; Rhea was. The inclusion of the
tympanum here (and hereafter) is likely the result of the syncretization of the Anatolian and
Greek goddesses®.

On the basis of this relief we can assert that Artemis and Meter were not syncretized at
Sardis, though some spaces presumably allowed for worship of both. The difference in height
between the two is of interest, as to some it suggests the displacement of Meter by Artemis. [
would argue, rather, that this period witnesses a change in the nature of the Mother’s cult at
Sardis, and that more intimate, tentative interactions with the deity were encouraged through
the flexible medium of clay.

CLAY BECOMES HER

About a century after the creation of the »Two Goddess Relief« we find the first significant
votive deposit of terracotta figurines associated with the Mother. Though the Lydians made
their own clay statuettes, and in fact, the coroplastic arts seem to have been highly regarded
under the rule of the Mermnads®®, the unified, functional deposits, and figurine types com-
mon elsewhere in the Archaic Mediterranean have yet to be found at Sardis*®. Further, as
noted above, on present evidence it does not seem like Kuvava’s cult included the offering
of clay statuettes.

Recent excavations under the cavea of the city’s Hellenistic theater unearthed a group of
around 50 figural terracotta fragments; of these, the best preserved comprise at most 14 distinct
statuettes or plaques, and depict an enthroned goddess, her attributes, and her companions
(fig. 4)*7. Although of local manufacture®®, iconographic similarities between the clay goddess
and the well-known sculpture of the Mother by the 5"-century B.C. Athenian sculptor Agora-
kritos, allows us to identify her as Meter*®. Every single figurine in the deposit is unique®,
but the assemblage as a whole is meaningfully consistent; it likely represents the remains
of a small shrine to the goddess that was displaced or destroyed during the construction of
the theater.

The new clay goddess is presented frontally, enthroned, wearing a chiton under a peplos
and himation, and a polos without veil. In four statuettes she holds a tympanum at her left
and supports it from below*'; in only one, she might have held a phiale*’. Those attributes are
common in depictions of the Mother elsewhere in Asia Minor, but fairly new to the Sardian
goddess. One of her companions of old, however, makes these clay Meters familiar: the lion.

33 Known as the >Two Goddess Relief«. See Hanfmann — Waldbaum 1969; also, Hanfmann — Ramage 1978, 58—60
no. 20 figs. 78-83.

3% Flaata 2012, 154-162; Roller 1999, 119-141.

35 Hostetter 1994.

A discussion of Lydian figurines can be found in Gallart Marqués 2018; see also Gallart Marqués 2015.

37 For a thorough discussion of this assemblage, the »Theater Deposit¢, see Gallart Marqués 2019. This is in fact the

only votive assemblage of terracotta figurines found at Sardis to date.

All the fragments are made from the local Lydian clay, which is characteristically micaceous and light reddish in

color.

Hanfmann — Waldbaum 1969, 269. For descriptions from ancient authors see Paus. 1, 3, 5 and Plin. nat. 36, 17.

This suggests varied and ample demand for representations of the goddess.

Herodotus associated the tympanum with the celebration of the goddess’ nocturnal rituals: Hdt. 4, 76.

That there is only one representation of a phiale among the figurines from the theater suggests that the attribute

was not an important signifier for the goddess at Sardis.
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4  Terracotta figurines and plaques from the »Theater Deposit« (© Archaeological Exploration of Sardis/Harvard
University)

In three figurines, a lion appears at the goddess’ right side; in two, a lion appears on her
lap; and at least in one case, a lion forms part of the arms of her throne. The primacy of the
feline is a notable feature of the assemblage; beyond their association with Meter’s Lydian
predecessor, they also recalled the lions of the Lydian royal house, and perhaps the power of
self-ruled Lydia.

The Meter assemblage was found in a large stratified deposit that contained ceramics of
the early-mid 6™ century B.C. and of late 4™ to early 3™ century B.C.*. A date for the group
in the early 3™ century is further supported by a few technical and stylistic features; to wit:
the use of one terracotta bivalve mold per figure*; the particular position of the figures’ join
seams®’; the careful surface treatment and modeling of front halves, yet minimal modeling
of the back; and eyes rendered with emphatic brows and upper lids.

The best example of these traits can be found in a partially preserved, but finely modeled
head (fig. 5)*. The goddess is shown wearing a short, triangular crown backed by a tall, tur-
reted polos. Her long and wavy hair is parted at the middle and tucked behind the ears; its
placement allows for the display of round earrings, while simultaneously hiding the join seam
of the bivalve mold that was used to make her. An odd protrusion to the goddess’ right should
be the ornamental corner of a trefoil-embellished throne*’, but the statuette’s minimally mod-

4 Berlin 2019.

“ Except for two plaques, every piece in the assemblage was made using a single mold. Given the constraints of the

chosen technique, the fact that there are no repeating types within the group is notable. Further, every fragment in

the group seems to have been made using a terracotta mold. Molds made from plaster begin to be used at Sardis

in the 2™ half of the 3" c. B.C. and appear to become the preferred tools for the production of figurines at the site.

Gallart Marqués 2015, 62—67.

Thompson 1963, 17. In the Trojan coroplastic corpus, the seam on human heads was usually placed behind the

ears up to the late 2" ¢. B.C., while in later examples it tended to fall just at the ears. At Sardis, this seems to hold

mostly true, although there are some clearly late examples with seams behind the ears.

Sardis inv. T06.005: 12131.

47" As seen in another example from the same deposit, a plaque: Sardis inv. T09.006: 12424. It is the furthest object
to the right in fig. 4.

4
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N N .

5 Terracotta head of Meter from the >Theater
Deposit¢, front view (Sardis inv. T06.005)
(© Archaeological Exploration of Sardis/Har-
vard University)

eled back rather seems to depict an arm embracing
a companion. Another lion, perhaps?

As noted above, the »Theater Deposit« is presum-
ably all that remains of a dedicated space for the
worship of Meter in what was once the core of the
Lydian capital, an area that appears to have been
deliberately depopulated by the Persians after the
conquest of 547 B.C.%, and freshly re-settled some-
time before the figurines were made and dedicated®.
I believe that the small shrine and its terracottas are
evidence of innovation in Sardian votive behavior,
as they present a marked change in the cult’s loca-
tion (intramural, in contrast to the Metroon), scale
(the only evidence for a shrine are its votives), and
dedicatory rituals (no evidence of animal sacrifice
or of votives in expensive materials). It is likely
that within this transformative context, malleable,
changeable clay was the obvious choice for rep-
resentations of the goddess.

Clay allows for experimentation and adaptation, and a terracotta Meter could be quickly
altered, manipulated, and transported. As Lynn E. Roller observes, »[...] the evidence for what
people did in religious practice is often the most telling way to determine what a particular
divinity or cult meant to its followers.«*’. In this case, what Meter’s followers did was fashion
their goddess out of the local clay and bring her with them as they retook the ancestral center
of Lydian political power. This Meter, a mix of old and new, Greek in appearance, but Lyd-
ian in her literal core, might have worked to embolden her worshippers at a critical juncture.

THE ARRIVAL OF ATTIS

The figurines of the >Theater Deposit« are not the only ones
that depict Meter. In fact, representations of the goddess and her
companions seem to account for about 40 % of the identifiable
divinities in the Hellenistic coroplastic corpus. Of these, two
further examples are worth our notice.

Up until recently, the available material evidence suggested
that the god Attis did not play a role in Sardian cult practice until
the Roman period. Relying on a few inscriptions and sculptural
representations of the 2™ century A.D. or later’!, Lynn E. Roller
posited that Lydian regard for the Graeco-Roman cult of the
Mother was pronounced enough to allow for the overshadowing
of local traditions, and eventually, for the adoption of Attis and
his myths®. It seems, however, that the god might have had a
longer presence at the site.

Figural terracottas once more fill in the gaps left by marble,
as two fragmentary statuettes seem to represent Attis, and date

N N .

Terracotta torso of Attis
from the >Theater Depos-
it¢, front view (Sardis inv.
T06.010) (© Archaeologi-
cal Exploration of Sardis/
Harvard University)

his first appearance at Sardis to the early 3™ century B.C. On the first, which was found as

48

4 See Berlin 2019.
50 Roller 1999, 5.

ST For instance, Hanfmann — Ramage 1978, 130. 150 nos. 164. 224 figs. 312. 389.

2 Roller 1999, 335.

See Cahill 2019a. The area is just due east of what was likely the Mermnad palatial district.



From Kuvava to Meter: Material Evidence of Religious Practice at Sardis 97

part of the »Theater Deposit¢, the head and much
of the back is missing, while the front is preserved
down to just around the area of the waist (fig. 6)*.
The god wears a long-sleeved, belted tunic that
seems to hide his left arm, while his right is bent
at the elbow and held close to the body. He holds

a syrinx flush to his chest with his I‘ight hand. S — — ]

A badly preser.ved ﬁgurgl plaque is a likely 7  Terracotta plaque with Attis group, front view
second representation of Attis (fig. 7). Its extant (Sardis inv. T13.009) (© Archaeological Ex-
lower right corner shows a complicated group ploration of Sardis/Harvard University)

composition on a low, mostly plain, rectangular
base. The feet of a human figure, either bare and
stylized or wearing pointed boots, are discernible
near the plaque’s right corner. The figure’s right
foot rests flat on the ground, while the left foot
crosses in front of it at the ankle, leaving only the
toes in contact with the base. The figure seems to
wear loose trousers that extend to the ankles. To
its left, and in much lower relief, are either two
clawed-paws, bird-like, yet possibly belonging to
an extremely large lion, or alternatively, the bottom
folds of a draped, seated figure. It was found as
part of a Hellenistic fill, but the associated ceram-
ics formed a consistent assemblage datable to the
second half of the 3 century B.C.
It must be admitted that neither identification
1s certain, and that even if correct, Attis does not
accompany the Sardian goddess as frequently as the
lion. As noted by Lynn E. Roller, Attis, in addition 8 >Reliefof Cybele« with lions on her lap and by
to being a valued attendant to Meter »[...] was her side, front view. Marble; dated 4" century
the representative of the unpleasant stereotypes of B.C. (Sardis inv. NoEx58.027) (© Archaco-
. . . logical Exploration of Sardis/Harvard Univer-
barbarism and effeminacy that often characterized sity)
Greek attitudes towards their Eastern neighbors,
attitudes which were to influence subsequent perceptions of him, both ancient and modern.«*>.
The ambiguity embodied by the god, one that must have been especially felt by the inhabit-
ants of Sardis, might explain why he was not the preferred companion of Meter at the site.

BEYOND CLAY

Though they have received considerably more attention, the marble representations of Meter
found at Sardis are far outnumbered by her renderings in terracotta. Only one stone relief is
roughly contemporary to the >Theater Deposit¢, a sturdy if somewhat stiff version of the clay
goddess described above (fig. 8)%°. Dated to the 4" century B.C., the relief presents Meter
enthroned inside a cramped naiskos; a large tympanum weighs down her left arm, while she

53 Sardis inv. T06.010: 12149. Cf. Besques 1972, 44 no. D 256 pl. 53 b, from Macedonia, an Attis holding a syrinx
dated to the early 2™ c. B.C.

5+ Sardis inv. T13.009: 13639. This is, additionally, the earliest datable example from Sardis of a figurine made in a
plaster mold.

55 Roller 1994, 259 f.

56 Hanfmann — Ramage 1978, 60 no. 21 figs. 84. 85.
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proffers a small bowl with her right. Two lions, a small one on her lap, a larger one at her
side, seem more interested in the phiale than in their mistress.

Perhaps just two additional works in stone can be securely identified with the Mother. A
Late Hellenistic sculpture carved out of grayish blue marble renders, once more, an enthroned
goddess accompanied by a lion’’. A Roman relief, dated to the 2™ or 3" centuries A.D.,
presents the goddess within an arched shrine, secure between two of her favored felines™.
Here, an inscription accompanies the image, a vow to the Mother of the Gods for the sake
of a son and a brother. Like the Late Hellenistic relief, these are robust, competent, and yet
lacking in expressiveness.

Of course, absence of evidence is not evidence of absence, but the scarcity of votives to
the Mother at Sardis, especially in materials pricier than clay, might very well be significant.
Marble is expensive, heavy, and unwieldy, and perhaps not well suited to the Sardian cult of
the Mother. A clay goddess, conversely, one that could be held and manipulated, could be
deployed as a powerful political object. It is quite possible that this was what was needed
most from the Mother at Sardis.
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TaNiA S. SCHEER

KULTBILDER FUR METER IM LITERARISCHEN DISKURS
DER GRIECHEN

I EINLEITUNG

»Es war dort ein méchtiger Weinstock im Wald gewachsen, ganz krumm vom Alter: Den
schnitten sie ab, um daraus ein brétas der Gottheit des Berges zu machen«!. So schildert der
hellenistische Dichter Apollonios von Rhodos die Erschaffung eines der altesten Kultbilder der
Meter durch die Argonauten. In diesem Beitrag soll nach den Vorstellungen gefragt werden, die
in griechischen literarischen Quellen von den Kultbildern der Gottin Meter vermittelt werden.
Wann sind diese Bilder antiken Autoren eine Erwdhnung wert? Was machte manche Bilder zu
besonderen Bildern? Wer sollte fiir ihre Aufstellung gesorgt haben, wo konnte man sie sehen
und wie wurden sie verehrt? Welche Rolle spielten sie, wenn es den Verehrern darum ging,
die Prasenz der Gottin und die Erhérung der menschlichen Gebete herbeizufiihren? Diese
Fragen lassen sich um einen Aspekt erweitern, mit dem hier begonnen werden soll: wen (d. h.
welche Gottheit) glaubten die Verehrer zu sehen, wenn sie ein Bild der Meter aufsuchten?

II WESSEN BILDER?

Die antiken Erwartungen an das Aussehen von Bildern der Meter und ihre Funktion im Kult
auf der Basis literarischer Quellen zu bestimmen, erweist sich als schwierig. Ursédchlich hier-
fiir ist zum einen die Quellenlage. Die Texte, welche Bilder der Meter erwédhnen, stammen
tiberwiegend aus relativ spater Zeit. Zum anderen spielt hierbei aber auch die »Person«< der
verehrten Gottin eine Rolle. Sie trigt als »Meter/Mutter« einen Namen, der im Unterschied zu
den anderen Gottheiten des griechischen Pantheons kein personlicher Eigenname ist, sondern
nur ihre Funktion beschreibt?. Weder Homer in »Ilias« und »Odyssee« noch Hesiod erwidhnen
eine Gottin namens Meter. Aus genealogischer Perspektive und mit Blick auf die hesiodeische
Theogonie ergab sich fiir die Griechen je nach Kontext die mythologische Identifizierung
der »Mutter der Goétter« mit Rhea, welche Zeus und seine Geschwister geboren hatte®. Dass
Rhea ansonsten (wie die Uberzahl gottlicher Gestalten in der »Theogonie« Hesiods) sowohl
mythologisch als auch kultisch kaum Profil besal3, mag Gelegenheit gegeben haben, der Gottin
Meter ihren Platz und Eigennamen im griechischen Pantheon zuzuweisen®. Trotzdem lie3 die
Funktion der Mutterschaft noch breiten Spielraum fiir andere mythologische Identifikationen der

' Apoll. Rhod. 1, 1117-1119: &oke 8¢ 11 oTiPapdv 61dROG Gumnélov Evipoeov HAN, / Tpdyvy yepavdpuov: 1O pev
Extapov, dppa mérotto /Saipovog ovpeing iepov Bpétag (Ubersetzung oben im Text und im Folgenden Reinhold
Glei).

2 Parker 2017, 3 f.

3 Hom. II. 14, 203: Rhea als Mutter der Hera; Hom. I1. 15, 187: Rhea als Mutter von Zeus, Hades und Poseidon; Hes.
theog. 453—458. 624-626. Paus. 1, 18, 7 nennt einen angeblich alten gemeinsamen Tempel fiir Kronos und Rhea im
Bereich des Olympieions in Athen — neben der Offnung, durch die die Deukalionische Flut abgeflossen sein soll.

* Vgl. auch van Krevelen 1954, 77: die Gestalt der Rhea »nicht scharf umrissen«.
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Gottin zu. Zahlreiche weibliche Gottheiten der griechischen Welt teilten sich die Eigenschatft,
Mutter gottlicher Kinder zu sein. Bei Sophokles konnte Meter vom Chor als »Berggottin,
allndhrende Erde, Mutter selbst des Zeus« angerufen werden’. Bei Euripides wird sie in der
Tragddie Helena sowohl als »Bergmutter der Gotter« als auch als »Demeter« angesprochen —
und sucht im Gebirge wie Demeter eine verlorene Tochter®. Antike Autoren und die Bewohner
griechischer Poleis scheinen sich entsprechend nicht immer sicher zu sein, wie diese Gott-
heit in die iiberkommenen Gottergenealogien einzuordnen ist, welche Eigenschaften ihr tiber
bloes »Mutter sein< hinaus zuzuordnen sind. Auch wenn sich immerhin bereits einer der
Homerischen Hymnen an die »Meter Theon« richtet’, wird dort nicht erldutert, weshalb diese
Gottin den Namen »Mutter« tridgt (und was sie etwa mit Rhea gemeinsam haben konnte):
von den Kindern dieser Mutter ist nicht die Rede. Viel wichtiger erscheinen im Hymnus die
Landschaft und die >soundscape¢, in der sie sich bewegt. Der Dichter charakterisiert Meter
als Gottin, die in den widerhallenden Waldschluchten des Gebirges unterwegs ist und die das
Briillen wilder Tiere wie Lowen und Wolfe, das Echo im Gebirge sowie den Larm von Floten
und Tympana liebt. Die Ortlichkeit Gebirge (in gelegentlich spezifisch benannter Zuordnung)
und die wilden Tiere als Begleiter werden in der griechischen mythologischen Tradition zu
den wichtigsten Elementen, stellt man sich diese Gottheit vor. Folgt man der Datierung des
Homerischen Hymnus in das mittlere 6. Jahrhundert v. Chr.8, so hitte die Gottin Meter mit
den Lowen als Attribut schon sehr friih auch literarisch eine spezifische Gestalt angenommen’.
Allerdings ist auch das Bild der von wilden Tieren umgebenen weiblichen Gottheit in den
frithen Quellen nicht so einzigartig, wie es scheinen konnte. So unterschiedliche Géttinnen wie
Aphrodite und Artemis werden in dhnliche Kontexte gesetzt. Auch die Liebesgottin Aphrodite
geht in dem ihr gewidmeten Homerischen Hymnus tiber die Berge, wihrend die wilden Tiere
ihr folgen und sich auf ihren Befehl friedlich paaren'®. Derselbe Hymnus beschreibt fiir die
Jungfrau Artemis eine dhnliche »soundscape«: sie liebt das wilde Jauchzen (ololygar), und man
kann ihr im Gebirge und in den schattigen Wildern begegnen, wo sie die wilden Tiere jagt'!.

[

Soph. Phil. 391-392: dpectépa nopPdtt I'd, pdtep avtod Aldg.

Eur. Hel. 1301-1302: Opeia ... pdp Oedv; als Demeter s. Eur. Hel. 1339-1345: Zgbg peliccov otvyiovg /
Latpoc 0pyag Evémet / Pate, ogpval Xapiteg, / ite, td mepl mopbiéve / Anol Bvpocapévy / Mnav &aiiaéot’
arard / Modoai 0° Buvoist yopdv (»Zeus sprach und besénftigte den verderblichen Zorn der Mutter: Geht, ihr
verehrungswiirdigen Chariten, geht, und nehmt mit lautem Aufschrei von Deos erziirntem Herz den Schmerz um
die Jungfrau, ihr Musen aber mit Lied und Tanz«). Demeter und Meter werden bereits bei Pindar dhnlich konstru-
iert: Wenn Pindar in den Isthmien (Pind. I. 7, 4) von der »erzrasselnden Demeter« (yoAkokpotov ... Aapatépog)
spricht, deren Beisitzer (ndpedpoc) Dionysos ist, so beschwort er eine Demeter mit Klangattributen der Meter
Theon. Ob die fiir Meter beispielsweise in Attika bezeugten Doppelnaiskoi auf eine Mutter-Tochter-Beziehung
(wie Demeter und Kore) Bezug nehmen, ist ungeklért: s. hierzu Borgeaud 2004, 24; Xagorari-Gleifiner 2008, 42.
Andere Erkldrungen z. B. bei Naumann 1983, 188 und Vikela 2001, 101 f., die in den Doppelnaiskoi verschiedene
Aspekte derselben Gottheit dargestellt sehen.

Hom. h. 14: untépa pot mévtov te Oedv maviov T avipdrmv / Duver, Moboa Atyeta, Adg Buydtnp peydrowo, /
1l KPOTA®V TUTAVEY T oyt oVv T Bpopog / adddy / ebadev 18E Akov Khayyn xapondv e Aedvimy / obped T’
NyMevta Kai YANnevteg Evaviot. / kai ov pev obto yoipe Oeal 0° dua micor Gowdij (»Preise die Mutter von allen,
der Goétter und der Menschen, / schrille Muse, Tochter des groflen Zeus! / Es erfreut sie der Larm der Klappern
und Tympana, das Getose der Floten, das Gebriill von Wolfen und wildblickenden Lowen; / die echohallenden
Berge und die bewaldeten Schluchten. / Sei du so gegriiit durch das Lied und zugleich alle anderen Gottinnen.«
Ubersetzung Anton Weiher).

So etwa Vikela 2001, 70 f. Anm. 1; Xagorari-Gleifiner 2008, 15; vgl. auch den Kommentar von Allen — Sikes 1904
zum Hymnus: »no indication of a late date. Nor is there any question of Orphic influence in the hymn ... Whatever
the date of the present hymn, it is far removed from the spirit of the Orphic compositions, and, as Baumeister
remarks, is quite yHomeric<.«

Vgl. auch Soph. Phil. 400: i® péxatpo tavpoktovev / Aedviov Epedpe (»Hore es, Gliickselige, die auf stiertdten-
den Lowen sitzt«). Zur Bezeugung des ikonografischen Schemas im griechischen Kontext seit der Mitte des 6.
Jhs. s. etwa Robertson 1996, 240; Simon 1997, 751.

10 Hom. h. 5, 69-72. Vgl. auch die Identifikation der Aphrodite mit einer lydisch/phrygischen Gottheit namens
Kybebe (Kvpnfn) im 5. Jh. bei Charon von Lampsakos: FGrHist 262 F 5 = Phot. 1145 s. v. k0pefoc.

Hom. h. 5, 18-20. Zu den verschiedenen Identifikationen in den antiken literarischen Quellen s. Parker 1996, 189.

=N

-

%

©



Kultbilder fiir Meter im literarischen Diskurs der Griechen 103

Soll die Gottin Meter in Griechenland niher charakterisiert werden, so geschieht dies einer-
seits durch die Zuweisung eines (anderweitig aus dem Kreis griechischer Gotter bekannten)
Eigennamens — also durch Identifizierung, andererseits durch die Verbindung mit bestimmten
Ortlichkeiten. Die Funktionsbezeichnung Meter wird dann hiufig durch einen ortsbezoge-
nen Beinamen ergidnzt, im Normalfall durch den Namen eines Berges oder Gebirges. Dieser
Beiname kann fiir die Verehrer den Ort ihrer Herkunft oder aber einen Ort ihrer kultischen
Verehrung bezeichnen, der — so hoffen es jedenfalls ihre lokalen Verehrer — schlieSlich auch
ihr bevorzugter Aufenthaltsort ist. Fiir die an der kleinasiatischen Westkiiste ansédssigen Grie-
chen konnten hierbei alle drei Elemente zusammenfallen — die in den Quellen genannten
ortlichen Beinamen beziehen sich iiberwiegend auf in Kleinasien lokalisierte Berge, deren
Identifikation im Einzelnen unterschiedlichen ortlichen Zuschreibungen unterlag: die Mutter
hie} Idaia, Dindymene, Sipylene, Agdistis etc.".

Hingegen benannten die Stiddte des griechischen Mutterlands die »Mutter< nicht nach den
Bergen ihrer eigenen Chora, es gab keine Mutter vom Hymettos oder Helikon. Entweder trug
die »Mutter< hier keinen ortsbezogenen Beinamen (wie im athenischen Poliskult), oder aber
der Aspekt potenziell auswértiger Herkunft blieb im fremden Epitheton bestehen (wie etwa
in ihrer Verehrung durch private athenische Kultvereine als Agdistis seit dem spéteren 4. Jh.
v. Chr."®). In den literarischen Quellen romischer Zeit sowie in weiten Teilen der modernen
Forschung verselbststiandigte sich einer dieser Ortsbeinamen und fithrte zu der verbreiteten,
aber insgesamt eher verunkldarenden Bezeichnung der (bei-)namenlosen Mutter der Gétter als
Kybele'.

III BILDER FUR METER? FRUHE SCHRIFTQUELLEN

Von den Bildern im Kult dieser Gottin ist in den archaischen und klassischen Quellen kaum
einmal ausdriicklich die Rede. Pindar etwa macht zwar deutlich, dass sich ein Verehrungsort
der Meter in seiner Heimat Theben befindet, ein dort befindliches Bild beschreibt er jedoch
nicht's.

III.1 Tragbare Bilder?

Zu den frithesten Erwdhnungen von Bildern der Meter zéhlt Herodots Anekdote vom Skythen
Anacharsis. Dieser lernt in der nordwestkleinasiatischen Stadt Kyzikos den Kult der Meter

125, z. B. Eur. Hipp. 1454: T80io patep (»Mutter vom Ida«). Die Zweideutigkeit des Beinamens Idaia, welcher sich
auf den Berg Ida bei Troja oder auf den kretischen Ida als Schauplatz der Geburt des Zeus beziehen konnte, mag in
den mythologischen Identifikationen der Gottin eine Rolle gespielt haben. Eine Liste lokaler Beinamen der Mutter
der Gotter etwa bei Strab. 10, 3, 12: Agdistis, Phrygia, Idaia, Dindymene, Sipylene, Pessinuntis, Cybele, Cybebe.
Vgl. zu den Bergbeinamen der Mutter in Anatolien: Parker 2017, 97.

13 Naumann 1983, 240; Parker 1996, 192. 198 Anm. 165; Vikela 2001, 116 mit Taf. 23, 2: das Relief hier als eines

der dltesten Bilder des Attis liberhaupt sowie seiner Beziehung zu Meter, die hier Agdistis genannt wird, charak-

terisiert.

Die Bezeichnung Kybele erstmals bezeugt auf der Felsfassade eines phrygischen Heiligtums (6. Jh. v. Chr.): Bor-

geaud 2004, 18. Das fritheste literarische Zeugnis im griechischen Bereich in einem nicht weiter kontextualisier-

baren Pindarfragment (Pind. fr. 80 [Snell®]). Kybele als »originally only an epithet, one of many possible names«,

der auBlerdem eher in den dichterischen Quellen als in der kultischen Wirklichkeit bezeugt sei: Borgeaud 2004,

5 f.; dhnlich auch Robertson 1996, 239: »it is almost never used in cult in the Greek world (including Hellenistic

and Roman Anatolia)«. Das Problem verunklidrenden Umgangs mit dem Namen angesprochen auch bei Xagorari-

GleiBner 2008, 10.

15 Pind. P. 3, 78: aAL" €nedbEacOon pév éymv 0o / Matpi, tav kodpot map’ pov npdhupov odv Tavi pédmovon
Oapd / ogpvay Bgov evviylon (»Aber ich will zur Mutter beten, / die die Maddchen in Scharen bei meinem Vorhof
zugleich mit Pan / nichtens besingen, die erhabene Gottin« Ubersetzung Eugen Dont). Ausfiihrlichere Informatio-
nen, die dann auch ein dort verehrtes Kultbild betreffen, geben erst sehr viel spitere Quellen aus dem Hellenismus
und der Kaiserzeit (Aristodemos FGrHist 383 fr. 13; Paus. 9, 25, 3). Vgl. zu Pindars Bild u. Anm. 165-171.
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kennen und gelobt, das Kultritual nach gliicklicher Heimkehr auch in seiner Heimat auszu-
fiihren'®. Zu diesem Kultritual gehéren Bilder (agdlmata), mit denen sich Anacharsis behédngt.
Wie diese Bilder genau aussehen, wird nicht weiter beschrieben. Aus Herodots Text ldsst sich
ableiten, dass Anacharsis im kultischen Ritual fiir Meter mit mehreren Bildern hantiert, und
dass deren Grofe beschrinkt sein muss. Sie sind offenbar transportabel, und Anacharsis kann
sie am eigenen Korper inszenieren. Néchtliches Ritual und der Gebrauch eines Tympanons
runden den rituellen Kontext ab, in dem diesen Bildern kultische Funktion zugesprochen wird.
Gotterbilder zum Umhéngen, die im Kult bendtigt werden, sind sonst im griechischen Ritual
eher ungewohnlich. In der kultischen Verehrung der Meter — dies vermittelt zumindest Hero-
dot — ist offenbar gelegentlich auch mit anderen Bildern zu rechnen als mit konventionellen
griechischen Tempelstatuen'’. Ob die wandernden und spendensammelnden Metragyrtai, welche
Platon und Aristoteles bekannt sind, und von denen sie eher abfillig sprechen, dhnlich Herodots
grizisiertem Skythen Anacharsis, Bilder ihrer Gottin am Korper trugen und diese im Ritual
gebrauchten, bleibt fiir die klassische Zeit unklar'®. Die zeitgendssischen Quellen erwdhnen
diesbeziiglich keine Besonderheit. Erst im Hellenismus nennt Polybios fiir das Jahr 189 Priester
der Gottermutter, die den Romern am kleinasiatischen Fluss Sangarios begegnen und deren
Erscheinungsbild durch Brustbilder (prostethidia) und andere Darstellungen der Goéttin, die sie
mit sich fiihren, geprigt ist'. Uber Form, Inhalt und Funktion dieser Bilder ist aus den litera-
rischen Quellen weiter nichts bekannt®. Die erhaltenen Inventarlisten des Meterheiligtums von
Delos — ebenfalls hellenistisch zu datieren — nennen allerdings mehrfach ein Objekt aus Gold
und Holz, welches als typos metrikos bezeichnet wird?!. Worum es sich hier genau handelt
(der Begriff #ypos deutet eher auf ein nicht rundplastisches Objekt), um Reliefs oder bemalte

16 Hdt. 4, 76, 2—4: todto pév yap Avayopolg éneite yiiv moAfv Osoprioag kai drodeEhpuevog kat' adtiy copinv
oA ékopileto &¢ ffea to TrvOiwy, TAéwv St ‘EAMnondviov mposioyet &¢ Kbkov. kol ebpe yop tfj untpi
Tdv Bedv avayovtag tovg Kuliknvodg optv peyarompenémg kapta, ed&ato tf] untpt 6 Aviyopots, v o®dg
Kol Dy|g amovootion £G £0vtod, Bdcew te kata TovTa katd dpa tovg Kuliknvovg motedvtag Kol mavvoyida
OTNOEW. MG 0& AMIKETO £ TNV LKLOWKNV Katadvg £¢ TV Kadeopévny YAainv 1 8° £ott puév mapa tov Aythiiov
dpopov, tuyyxdvel 0¢ mico £0doa devopiV TovToiov TAEN, £G TadTNV O1 KOTadvg O AVAopolg TNV OpTHV
énetédee maoav tf 0ed, TOUTAvVOV TE EYOV Kol Ekdnodpevos aydipata (»Als er [sc. Anacharsis] auf der Fahrt
durch den Hellespont in Kyzikos landete — er fand ndmlich das Volk dieser Stadt bei einem préichtigen Fest zu
Ehren der Gottermutter —, gelobte Anacharsis der Gottin: Wenn er wohlbehalten und gesund heimkehre, wolle
er ihr in gleicher Weise opfern, wie er es hier in Kyzikos gesehen habe, und ihr ebenfalls ein nichtliches Fest
gestalten. Als er ins Skythenland kam, begab er sich heimlich in die sogenannte Hylaia [>das Waldland(]. Sie
liegt langs des Achilleuslaufes und ist im Ganzen mit allerlei Biumen dicht bewachsen. Dort feierte Anacharsis
der Gottin heimlich das ganze Fest. In der Hand hielt er ein Tympanon und hatte sich Gétterbilder umgehéngt«
Ubersetzung Josef Feix).

17 Robertson 1996, 269 hat zu Recht auf Herodots Charakterisierung des kyzikenischen und von Anacharsis {iber-
nommenen Kults als »griechisch« aufmerksam gemacht.

18 Plat. rep. 2, 364b; Aristot. rhet. 1405a, 20. Versnel 1990, 110; Parker 1996, 193; Borgeaud 2004, 25. 35-37.

Pol. 21, 37 (im Krieg gegen die Galater 189): I'vaiog 6 §matog Popciov Siepyduevoc éyepdpmoe ToV Zayydplov

motapdv, TeEAémg koitkov dvio kol dvofatov. kol map” adTOV TOV TOTAUOV GTPUTOTEIEVGAUEVOD TTopayivovTal

Tdlhot mop’ "Attidog Kol Battdkov tdv €k [lesowodvtog iepémv tiig Mntpog tdv Bedv, £xovteg Tpootndidio

Kol TOTOVG, PACKOVTES TPocayyEALEWY TNV B0V vikny kol kKpdtog. obg 0 I'valog ehavlpodnwg dredéato (»Auf

seinem Zug durch das Land [vgl. Liv. 38, 18, 7-9] schlug der romische Konsul Gnaeus eine Briicke iiber

den Sangarios-Fluss, der sehr tief eingeschnitten und schwer zu iiberschreiten war. In seinem Lager am Fluss
erschienen Galloi im Auftrag von Attis und Battakos, den Oberpriestern der Gottermutter von Pessinus, mit

Brustbildern und anderen Darstellungen der Goéttin, und verkiindeten ihm, die Gottin verheile ihm Erfolg und

Sieg. Gnaeus nahm sie freundlich auf« Ubersetzung Hans Drexler). Vgl. ebenso Liv. 37, 9 und Dion. Hal. ant.

2, 19.

Zu dem Versuch, die prostethidia mit gefundenen Schmuckscheiben zu identifizieren und sie auf Darstellungen

von Priestern der Kybele zu erkennen, vgl. etwa Naumann 1983, 271; Simon 1997, 757 Nr. 74-78 sowie Nr. 121—

123; Vikela 2001, 74; Borgeaud 2004, 163 Anm. 81; Xagorari-Gleifiner 2008, 41.

IG XI 1234 tomog puntpkog; vgl. Vermaseren 1982, 194 f. Nr. 603—609, 193—-169 v. Chr. Ob die Inschriften tat-

sdchlich eine »statue of Cybele« im Sinne eines rundplastischen Kultbildes meinen (so Vermaseren 1982, 194),

scheint zweifelhaft.
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Tafeln, und wie man diese im Kult benutzte, geht aus der inschriftlichen Uberlieferung nicht
hervor. Als Bezeichnung fiir ein konventionelles dreidimensionales Gotterbild im Naiskos, wie
Maria Xagorari-Gleifiner vermutet, wire #ypos sehr ungew6hnlich??.

II1.2 Tempelbilder?

Neben den bei Herodot genannten tragbaren bildlichen Objekten im Meterkult lassen sich aber
auch Tempelbilder fiir Meter in klassischer Zeit literarisch wahrscheinlich machen. Der von
Fritz Graf postulierte kultpragende Tempel mit thronendem Kultbild fiir das nérdliche lonien,
den er aus den zahlreichen Votivnaiskoi erschlossen und bereits fiir das 6. Jahrhundert v. Chr.
angenommen hat, ist bisher jedoch noch nicht entdeckt worden®. Aufschlussreich ist aber eine
Nachricht bei Pausanias®. Erneut steht Kyzikos — bereits fiir Herodot Ort eines eindrucks-
vollen Meterkults — im Zentrum. Der Perieget beschreibt ein Bild der Meter auf der Kyzikos
vorgelagerten Insel Prokonnesos, das aus dem Elfenbein von Flusspferden sowie aus Gold
gefertigt gewesen sei®. Dieses Gotterbild sei von den Kyzikenern, als sie die Prokonnesier
zwangsumsiedelten, nach Kyzikos gebracht worden. Die Eingemeindung von Prokonnesos
lasst sich auf das Jahr 362 datieren* und markiert zumindest einen Zeitpunkt, fiir den ein
Metertempel in Kyzikos angenommen werden darf — ein chryselephantines Gotterbild bedurfte
eines schiitzenden Kultbaus. Vermutlich fand das aus Prokonnesos entfiihrte Bild seinen Platz
in einem bereits ldngere Zeit bestehenden Tempel der Kyzikener — bis zur archdologischen
ErschlieBung von Kyzikos muss dies jedoch Hypothese bleiben?’.

Eine vergleichsweise wichtige Rolle scheint der Kult der Meter in Athen gespielt zu haben:
hier besal3 sie mehrere Kultbilder und ein Metroon genanntes Heiligtum auf der Agora®®. Wann
und unter welchen Umstdnden der Kult der Meter in Athen eingefiihrt worden war, und ob
es in Athen jemals einer offiziellen »Einfiihrung< dieses Kults (als Fremdkult) bedurfte, was

22 Xagorari-GleiBner 2008, 30. Vgl. etwa Hdt. 2, 138, wo bei der Beschreibung eines dgyptischen Heiligtums zwi-
schen einer mit #ypoi (in der Bedeutung von Reliefs) dekorierten Mauer und dem Bild der Gottheit (agalma)
geschieden wird. Vgl. auch Naumann 1983, 47 mit der Hypothese, die Phryger hitten im Gegensatz zu den Grie-
chen auch im Relief das Kultbild der Gottheit erkannt.

Graf 1985, 109. Zum Versuch der Identifizierung einer weiblichen Sitzstatue aus Lakonien (6. Jh. v. Chr.) mit
Meter s. La Geniére 1986, 33. Borgeaud 2004, 6 folgt La Geniére in ihrem Postulat eines frithen Meterkults in
Lakonien. Die Zeugnisse fiir einen frithen Meterkult vor dem 1. Viertel des 5. Jhs. im griechischen Mutterland
hingegen in Zweifel gezogen bei Sfameni Gasparro 1996, 51-53.

Paus. 8, 46, 4: KoQiknvoti te, avaykacovtes morépe Ipokovvnoiovgyevéshat oeict cuvoikovs, MnTpog Avdvunvng
Gyoipo EdaPov €k TIpokovvioov: 10 8¢ dyolud €0t xpuood, kol adTod TOnPOcOTOV Avtl EAEPAVTOG (TnmV TdV
notapiov 086vteg eioiveipyacuévorl (»Die Kyzikener aber zwangen die Prokonnesier durch einen Krieg sich bei
ihnen niederzulassen und raubten das Kultbild der Meter Dindymene, und bei diesem Kultbild ist das Gesicht statt
aus Elfenbein aus den Zihnen von Flusspferden gefertigt« Ubersetzung hier und im Folgenden Ernst Meyer).

2 Zum Meterkult von Prokonnesos vgl. Agathokles von Kyzikos, der den Stein, welchen Rhea dem Kronos zu
schlucken tiberreicht, von dort gekommen sein lasst: FGrHist 472 F 1¢ = FGH 4, 9 p. 290 fr. 7 (= Sch. Hes. theog.
485).

Demosth. or. 50, 5 (gegen Polykles): Die Rede des Demosthenes wird in den September 362 datiert. Vgl. Hasluck
1910, 169; Ehrhardt 1983, 39.

Die Bedeutung des Meterkults fiir Kyzikos zeigt sich auch auf den Miinzen der Stadt, s. Zenob. 4, 71; die auf dem
Lowen reitende Meter erscheint im 4. Jh. v. Chr. auf kyzikenischen Elektronstateren: Naumann 1983, 233 (dort
Kat. 531). Naumanns These, dieser Bildtyp ndhme moglicherweise Bezug darauf, dass das Bild der Gottin wie die
Zeusgeliebte Europa tiber das Meer geholt worden sei, iiberzeugt allerdings nicht recht. Das Material zu Meter in
Kyzikos s. Vermaseren 1987, 91-97 Nr. 278-297 (darunter keine datierten Inschriften oder Weihgaben vor dem
3. Jh. v. Chr.); vgl. auch Schwertheim 1978, 809-815. Zum angeblich &ltesten Kultbild der Meter in Kyzikos s. u.
Anm. 89-95 und ofter.

DNO Nr. 937: Auf der Agora sei »eines der Zentren des Meterkults in klassischer Zeit«. Dieser Eindruck kann
allerdings auch durch die Quellenlage vermittelt sein, welche sich — wie fast immer — fiir Athen besser erweist als
fiir andere griechische Poleis.

2

[}

2

=

26

2

2

28



106 Tanja S. Scheer

etwa Noel Robertson in Zweifel gezogen hat, berichten keine zeitgendssischen Quellen®. Basis
der unterschiedlichen Theorien sind vorwiegend die erst von spétantiken Autoren iiberlieferten
Aitiologien zum athenischen Meterkult. Die dlteste dieser Quellen ist Kaiser Julians Rede an
die Gottermutter aus dem 4. nachchristlichen Jahrhundert, die die angebliche Vertreibung eines
phrygischen Meterpriesters, gottliche Strafe und darauf folgend die Einrichtung eines Kults
thematisiert®®. Ansonsten nehmen vor allem einige spétantike oder byzantinische Lexika auf
den Meterkult Bezug und steigern die bei Julian iiberlieferte aitiologische Anekdote hin zur
angeblichen Ermordung eines Metragyrtes durch die Athener, die Seuche oder Missernte zur
Folge gehabt habe und durch Kulteinrichtung habe gesiihnt werden miissen?!.

Die unmittelbare Stiftung eines Kultbildes der Meter, geschweige denn ein »religionspo-
litischer Zweck«*? desselben, wird jedenfalls weder in den erhaltenen literarischen Quellen
der archaischen und klassischen Zeit noch in den genannten Zeugnissen aus der Spédtantike
ausdriicklich angesprochen. Ob die Mutter von Anfang an ein Bild besessen haben sollte,
wenn ja, wann sie es erhielt, ob es womoglich in den Perserkriegen zerstort wurde und wie
es aussah, wird in den Erzdhlungen von der Kultgriindung nicht thematisiert. Obwohl die
Quellen fiir das Kultleben Athens vergleichsweise sehr viel ertragreicher sind als fiir andere
Poleis, animierte offenbar keine bekannte lokale Tradition, die Ungewdhnliches oder Wunder-
bares angeboten hitte, die Erzdhlfreude der antiken Autoren zum Kultbild der Meter in Athen.

In den literarischen Quellen wird ein solches Kultbild der Meter erst iiber ein halbes Jahr-
tausend nach seiner Aufstellung, nidmlich in der Kaiserzeit, erwdhnt. Das Hauptinteresse gilt
hierbei seinem (menschlichen) Schopfer, und nicht einmal iiber diesen scheinen sich die Texte
einig zu sein. Plinius der Altere bemerkt kurz, in Athen habe es ein Heiligtum der Mutter mit
einer von Agorakritos gefertigten Statue gegeben®. Die einzige Nachricht zur Gestalt eines
Bildes der Meter in Athen findet sich beildufig bei Arrian**. Um das Aussehen einer anderen
Statue, ndmlich eines Tempelbildes der Meter am Phasis, zu illustrieren, vergleicht Arrian
dieses mit dem Athener Kultbild. Er schreibt dieses (im Gegensatz zu Plinius) Agorakritos’
Lehrer Phidias zu, und setzt es immerhin bei seinen Lesern als bekannt voraus — sonst wiirde
der Vergleich nicht funktionieren. Hierbei wird ein Kultbild der Meter als zwischen Lowenfi-

¥ Vgl. zu dem umstrittenen Problem etwa Robertson 1996, 303: Es sei keine offizielle Einfiihrung der Meter, so wie
etwa fiir Bendis, in Athen bezeugt; Borgeaud 2004, 14 stellt das Fehlen belastbarer Quellen fest; Roller 1996, 306
postuliert die Bezeugung der Meter im griechischen Mutterland seit dem 6. Jh. v. Chr.; Sfameni Gasparro 1996,
52 glaubt an die Prisenz der Meter in Athen im frithen 5. Jh. v. Chr., d. h. vor den Perserkriegen, in denen ihr
Heiligtum zerstort worden sei; fiir Versnel 1990, 106 ist es nicht zu entscheiden, ob Meter vor den Perserkriegen
oder ca. 430 v. Chr. in Athen eingefiihrt worden sei. Die niichternste Losung bei Parker 1996, 188, der das Kultbild
des Phidias/Agorakritos als ferminus ante setzt.

Iul. or. 5, 159a.

Die Erzéhlung in der Suda unter verschiedenen Stichworten s. v. Mntpdov; Mntpaydptng; Bapabpov (zum Bara-
thron s. Sch. Aristoph. Plut. 431) und gleichlautend in Photios’ Bibliothek, s. v. Mntpayoptng. Die Herkunft der
Anekdote ist bestenfalls unsicher, dass sie auf einer hellenistischen Quelle beruht (so aufgrund der Nennung einer
anonymen »Philippika« angenommen etwa bei Borgeaud 2004, 88; Xagorari-Gleifiner 2008, 22), bleibt hypo-
thetisch. Skeptisch gegeniiber dem Versuch von Peppas-Delmousou 1996, 105, die Erzdhlung von der Totung
des Metragyrtes im Bereich der Pnyx zu verorten, ist Sporn 2019, 42. Grundsitzlich ablehnend gegeniiber der
Vorstellung von einem historischen Kern der Uberlieferung vom Metragyrtes auch Parker 1996, 189 f., dem die
Anekdote den tiblichen aitiologischen Legenden zu dhnlich erscheint.

Einen solchen religionspolitischen Zweck nimmt Xagorari-Gleifiner 2008, 24 an, ohne ihn allerdings genauer zu
erlautern.

Plin. nat. 36, 17: est et in Matris Magnae delubro eadem civitate Agoracriti opus (»Es gibt auch ein Werk des
Agorakritos im Heiligtum der Magna Mater in derselben Biirgerschaft«).

Arr. per. p. E. 9, 1: eicBalroviov d¢ €ig tov Pdowy &v dptotepd dputat 1| Pactavr Béog. Ein & dv and ye tod
oyfpatog tekpatpopéve 1 Péa; kal yap koppotov peta yeipag Eyet kai Aéovtag vmo @ Opove, Kol kabntor domrep
£&v 1® Mntpdo Abnvnowv 1 tod dediov (»Wenn man in den Phasis hineinféhrt, ist linker Hand die <Statue der>
Gottin von Phasis errichtet. Wenn man der Gestalt nach urteilt, konnte es Rhea sein. Denn sie hélt ein Kymbalon
[sc. Tympanon] in Hénden und hat Lowen unter dem Thron; und sie sitzt wie die <Gottermutter> des Phidias im
Athener Metroon« Ubersetzung DNO Nr. 937).
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Kultbilder fiir Meter im literarischen Diskurs der Griechen 107

guren thronend beschrieben: Die Gottin hat ein Kymbalon in den Hénden, Lowen neben ihrem
Thron und sitzt wie »die des Phidias« im Metroon von Athen. Pausanias, an altertiimlichen,
beriihmten und in irgendeiner Weise auffillig verehrten Gotterbildern ansonsten hochinteres-
siert, wiirdigt die Athener Statue bei seiner Beschreibung der Agora beildufig mit nur wenigen
diirren Worten®*: »Es ist da auch ein Heiligtum der Mutter der Gotter gebaut, welche Phidias
gemacht hat. Nahe dabei ist das Ratsgebédude fiir die sog. Fiinfhundert.«*.

Die zahlreichen Unsicherheiten in Bezug auf Kultbilder der Meter im Zentrum der Stadt
Athen erschopfen sich aber nicht in der Frage nach den Umstidnden der Kulteinfithrung oder
nach dem Urheber des ersten bekannten athenischen Kultbildes. Ebenfalls kontrovers diskutiert
und bisher nicht endgiiltig geklart ist auBerdem, wo und wie dieses athenische Meterbild des
Phidias oder des Agorakritos anfénglich aufgestellt war. Ein konventioneller Tempel fiir Meter,
welcher in die Lebenszeit des Phidias fiele, hat sich auf der Athener Agora nicht nachweisen
lassen’’. Ein bei Athenaios iiberliefertes Fragment des friihhellenistischen Autors Chamai-
leon von Herakleia Pontika erwéhnt das Metroon im Kontext der Schicksale des athenischen
Feldherrn Alkibiades und bezeugt gleichzeitig seine Benennung und Funktion als Archiv fiir
spétestens das Jahr 406%. Das hellenistische Metroon, welches Pausanias in der Néhe des
Bouleuterions gesehen hat und das er — ohne iiber die Umsténde der Inszenierung irgendwel-
che Verwunderung auszudriicken — als hieron der Meter Theon bezeichnet, stammt erst aus
dem 2. Jahrhundert v. Chr. Aufgrund technischer Ahnlichkeiten mit der Attalos-Stoa ist es
um 140 v. Chr. datiert worden®. Maria Xagorari-Gleifiner hat die archidologische Diskussion
kiirzlich folgendermaflen auf den Punkt zu bringen versucht: »Die Meterstatue des Agora-
kritos oder des Phidias stand nicht in einem Tempel, sondern in einem 6ffentlichen Gebaude,
dem Alten Bouleuterion.«*. Auswirkungen auf das >religiose Gewicht< der Statue, auf ihre
potenzielle Funktion als Kultbild diirfte dies jedoch nicht gehabt haben. >Offentliche Gebiude«
konstituierten in griechischen Poleis keinen Raum, der vollig vom religiosen Bereich abge-
grenzt war — im Gegenteil. In einer durch eine >eingebettete Religion< gepragten Kultur, in
der das religiose Handeln das Leben der Biirger auch im Alltag bestimmte und nicht in einen
getrennten Bereich des Religiosen ausgelagert wurde, war der Schutz der Gotter dort besonders
notwendig, wo sich die Biirger der Polis versammelten. Dies zeigt sich etwa in den Ritualen,
mit denen der Versammlungsort der Volksversammlung vor Beginn der Zusammenkunft der
Biirger vorbereitet wurde, oder in der Gewohnheit, wichtige Aufzeichnungen wie Vertrige
oder Gesetze in Heiligtimern aufzustellen*'. Wie eng verzahnt sich kultische Verehrung der

3 Paus. 1, 3, 5: gpxodopntat 8¢ kai Mntpog Odv iepov, fiv Pediog ipydooaro.

3¢ Dieser Widerspruch in den Quellen hat langwierige archdologische Debatten nach sich gezogen: s. dazu etwa
Xagorari-Gleifiner 2008, 4447 und Vikela 2001, 91 f. (mit Lit.); vgl. zur Diskussion auch Borgeaud 2004, 13.
Nachdem die archédologische Forschung lange geneigt war, das Bild auf der Athener Agora dem Agorakritos zuzu-
schreiben, hat sich in den letzten Jahren Widerspruch erhoben: der Kontext von Plinius’ Aussage mache deutlich,
dass dieser sich auf eine (von Agorakritos geschaffene) Statue der Meter im attischen Demos Rhamnus, und nicht
auf das Bild auf der Agora bezdge. Entsprechend sei Phidias als Schopfer des Kultbildes auf der Agora anzuneh-
men. Das Aussehen dieser Statue des Phidias sei aber nicht weiter bekannt. Die erhaltenen Kopien gingen auf das
rhamnuntische Werk des Agorakritos zuriick: DNO Nr. 937 sowie DNO Nr. 1140.

Archéologische Diskussion zum Metroon: sehr unterschiedliche Rekonstruktionen bei Miller 1995 und Shear
1995. Zusammenfassend der Befund bei Emme 2013, 105-109 und Xagorari-Gleiflner 2008, 105-108; Vikela
2001, 92 Anm. 83.

Athen. 5, 407b—c; vgl. auch Deinarch. 1, 86: Die Mutter der Goétter als Wéchterin aller schriftlichen Kontrakte in
der Stadt (1} Tdvtov Td@V &v 10l ypappact dikaimv VAo tf olet kabéotnke). Zum Metroon als Archiv s. Graf
1985, 317; zu seiner Etablierung im letzten Jahrzehnt des 5. Jhs. s. Thomas 1992, 96. 138; Miller 1995, 137,
Parker 1996, 188.

Emme 2013, 107.

Xagorari-Gleifiner 2008, 106. Der Altar der Meter scheint aulerhalb des Gebédudes auf der Agora gestanden zu
haben: vgl. fiir das 4. Jh. v. Chr. Aeschin. Tim. 1, 60, wo der Altar als Zuflucht des Pittalakos dient. s. auch Miller
1995, 142.

Martin 2016, 282.
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108 Tanja S. Scheer

Meter und politisches Handeln der Gremien auf der Agora erweisen, geht aus einem Bei-
spiel hervor, welches Theophrast im 4. Jahrhundert bei seiner Charakterisierung des »Eitlen«
iiberliefert*?. Von exotischen, ekstatischen oder Mysterienritualen ist fiir Meter auf der Agora
nicht die Rede®. Vielmehr gehort es nach Theophrast zu den Aufgaben der Prytanen, d. h.
des jeweils einen Monat lang fiir politisches Handeln verantwortlichen Ausschusses des Rats,
der »Meter Theon« (die hier wie auch bei Pausanias einen ortsneutralen Beinamen trigt) mit
den Galaxia besondere Opfer darzubringen. Theophrasts Eitler, der offenbar in diesem Monat
Mitglied des Prytanenkollegiums ist, aber nicht etwa ein Priesteramt fiir Meter oder Ahnliches
innehat, driangt sich vor, dem versammelten Volk den positiven Ausgang der Opfer fiir Meter
zu verkiinden. Opfer der Prytanen fiir Meter erwdhnt im 4. Jahrhundert auch Demosthenes,
obwohl fiir diese Zeit eigene Priester fur die Gottin bezeugt sind*.

Fir das Kultbild der Meter hatten die biirgerlichen Gremien der Stadt Athen im
5. Jahrhundert einen renommierten Bildhauer wie Phidias oder Agorakritos mit der Schaffung
einer Meterstatue beauftragt. Sie hatten die Finanzierung des Werks genehmigt und diese Statue
im Kontext eines 6ffentlichen Gebaudes auf der Agora, im traditionellen Zentrum politischen
Geschehens in Athen, aufstellen lassen. Wenn Vertreter der demokratischen Gremien sich mit
Opfern an die Gottin wandten, so trug das Vorhandensein eines Bildes in der Néhe — als
Geschenk an die Gottheit sowie als Kultobjekt und als ihr potenzieller »Sitz< — dazu bei, die
Aufmerksamkeit der Gottheit zu erregen und ihre wohlwollende Prdsenz im Augenblick des
Opfers herzustellen®. Dies war prinzipiell unabhidngig von der baulichen Form, die diesem
Bild seinen Rahmen gab*. Die enge Verbindung zwischen Meter(-verechrung) und der atheni-
schen Biirgerschaft wird dariiber hinaus seit dem spéten 2. Jahrhundert v. Chr. in Inschriften
deutlich, die die offizielle Beteiligung nicht nur der Prytanen, sondern auch der Epheben an
den Opfern fiir Meter bezeugen. Die jungen Ménner Athens, die man mit den schiitzenden
Gottern der Stadt vertraut zu machen strebte, und die ihren Platz in den Gremien der Stadt
noch nicht eingenommen hatten, stifteten der Meter jeweils aus Anlass der Galaxia eine
Schale’. Noel Robertson hat gar angenommen, das Gotterbild der Meter sei ikonografisch
von vornherein unmittelbar auf das Ritual der Galaxia hin geschaffen worden: Die Meter des
Phidias oder Agorakritos habe deshalb eine Schale in der Hand, weil sie bei den Galaxia einen
Brei aus Milch und Gerste bekommt*. Die genannten Ephebeninschriften stammen allerdings

42 Theophr. char. 21, 11: dleipewv donuépot. dpéret 8¢ kol cuvdonoachot Tapd TV TPLTAVE®VY, STWG Amoryyeiln
T MU T iepd, Kol TOPECKEVAGHEVOC AAUTPOV ILATIOV KOl £0TEQUVOUEVOC TaPEAOOV Eimelv: ,& dvopeg
Abnvaiot, €00opev ot mputavelg [ta iepa]? tf) Mntpl tdv Bedv 0 Tard&ia, kol ta iepa Kald, kol VUES d€xeohe
0 ayafd’. kol tadta anayyeilag amidv diyncacat olkade tf] avtod yovaiki, Mg kab VmepPoiny eonuépet
(»Natiirlich lésst er sich auch von den Prytanenkollegen dazu einteilen, die Opfer dem Volk zu verkiindigen, und,
angetan mit einem glidnzenden Mantel und bekrinzt, tritt er auf und sagt: >Ménner von Athen, dargebracht haben
wir Prytanen das Opfer fiir die Mutter der Gotter, das Opfer ist wiirdig und giinstig, ihr aber empfanget die Gaben.«
Das verkiindet er, geht nach Hause und erzdhlt seiner Frau, was fiir einen auflerordentlich giinstigen Tag er heute
hatte« Ubersetzung Dietrich Klose).

s. auch Borgeaud 2004, 15 f. Vgl. Parker 1996, 159, der die Frage stellt, »were the Athenians receiving a Greek or
an oriental cult« und (1996, 192) zu der Antwort kommt, vielleicht sei der Larm der Tamburine nur in den privaten
Kultvereinen zu héren gewesen.

Zur Verbindung der Prytanen mit dem Heiligtum der Meter s. in der Mitte des 4. Jhs. auch Demosth. prooem. (=
exordia) 54, wo die Prytanen der Peitho, der Meter Theon und Apollon opfern. Stidtische Priesterdmter fiir Meter
sind in Athen seit dem 4. Jh. v. Chr. bezeugt: Vermaseren 1982, 8 Nr. 5; Graf 1985, 119; Parker 1996, 192. Vgl.
auch Xagorari-Gleifiner 2008, 52.

Scheer 2000, 143.

Kultische Verehrung weiterer Gottheiten wie z. B. Zeus Boulaios und Athena Boulaia im Bouleuterion s. Paus. 1,
3, 5; Wycherley 1957, 128.

Vel. IG 112 1006 Z. 23, 79; 1009 Z. 7, 37; 1011 Z. 13; 1028 Z. 40; 1030 Z. 35: die Inschriften datieren zwischen
121 und ca. 100 v. Chr.; vgl. Vermaseren 1982, 9 Nr. 9-10 und 27-31; Mikalson 1998, 244. Zu den Galaxia:
Hesych. s. v. TaAd&o. Vgl. Deubner 1956, 216; Parker 1996, 192.

Robertson 1996, 243. Zum Breiopfer: Borgeaud 2004, 15. Das Getreidebreiopfer als mogliches Indiz fiir Meter
auf der Agora als »an older, indigenous goddess with traditions of her own« bei Parker 1996, 192. Krauter, Milch
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Kultbilder fiir Meter im literarischen Diskurs der Griechen 109

erst aus hellenistischer Zeit. Dies mag aber an der Verdnderung des epigrafischen Habitus im
Hellenismus liegen und beweist nicht, dass Schalenopfer und die jungen Ménner der Stadt
erst dann eine Rolle im Kult der Meter gespielt haben. Allerdings ist das Phialenopfer der
Epheben eigentlich nichts Besonderes — die inschriftlichen Inventare griechischer Heiligtiimer
zeigen in zahlreichen Féllen, dass die Ausstattung mit moglichst kostbaren Opfergerdten in
jedem Kult von groler Bedeutung war®. Alle Opferfliissigkeiten (Wasser, Wein, Milch und
Blut) konnten aus Schalen ausgegossen werden, eine besondere Verbindung zwischen der
Phiale und Breiopfern ist nicht bezeugt. Darstellungen von Géttern, bei denen der Gottheit die
Opferschale in die Hand gegeben wird, sind ebenfalls seit archaischer Zeit im griechischen
Raum ein konventioneller Modus*®. Im Fall des athenischen Meterbildes koénnen sie entspre-
chend kein echtes Alleinstellungsmerkmal sein. Selbstverstdndlich blieb es den athenischen
Verehrern unbenommen, hier eine assoziative Verbindung herzustellen. Dass sich die Schale
als typisches Attribut eines Bildes fiir Meter aber fiir Phidias oder Agorakritos geradezu
aufgedrdangt hitte, ldsst sich nicht konstatieren®!. Grundséatzlich ist vielmehr zu bedenken,
dass die westliche Agora im 4. Jahrhundert v. Chr. als Ort der biirgerlichen >Familieng6tter«
der Athener besonders ins Zentrum der Aufmerksamkeit riickte: Mdglicherweise war der
»viterliche Apollon«, Apollon Patroos, schon in archaischer Zeit dort verehrt worden, und die
Perser hatten sein Heiligtum zerstort. Im 4. Jahrhundert wurde dieses Heiligtum des Apollon
Patroos im Rahmen der religiosen Reformen des Euboulos und Lykurgos (wieder-)errichtet
und mit einem monumentalen Kultbild ausgestattet’>. Es lag zwischen dem Metroon und
der Stoa des Zeus®. In der Néhe befanden sich auBlerdem Schreine fiir Zeus Phratrios und
Athena Phratria, also fiir die Gotter, welche iiber die Eintragung athenischer Kinder in die
Biirgerlisten wachten®*. Fiir die Zeit des Lykurgos ist dariiber hinaus eine Reform der Ephebie
tiberliefert. Bezeichnenderweise stammen die literarischen Quellen, die von der Verehrung
der Meter auf der Agora durch die Ratsmitglieder berichten (Theophrast und Demosthenes),
ebenfalls aus dem (etwas fritheren) 4. Jahrhundert. Zu dieser Zeit scheinen die Athener
neben Apollon Patroos und den Phratriegéttern auch der Verehrung der Meter ein besonderes
Interesse entgegengebracht zu haben. Ephebenopfer an Meter wiirden sich in diesen Kontext
(und deutlich vor ihrer direkten inschriftlichen Bezeugung) nur zu gut einfiigen®. War die
westliche Agora der Ort der véterlichen Gotter, so wére die Prasenz auch der »Mutter< dort
keine Uberraschung®.

und Kése als passendes, altertiimliches Opfer auch bei Ovid (fast. 4, 363-372). Arrian (vgl. 0. Anm. 34) nennt die
Schale nicht ausdriicklich als Attribut des von ihm beschriebenen Bildes: vgl. Vikela 2001, 91: »die Rechte hielt
vermutlich eine bronzene Schale«.

4 Vgl. z. B. die Zeugnisse fiir die kostbaren Gefifie im Erechtheion bei Harris 1995, 25 f.

50 Simon 1953, 4: »im Sinne des Opferempfangs darf die Schale in der Hand von Kultbildern gedeutet werden«; vgl.

auch Simon 1953, 86; Naumann 1983, 70 sowie auch Xagorari-Gleifiner 2008, 41.

Wenn Robertson (1996, 286) sonst die Bedeutung einer anderen Gefaflart, des Kernos, als so zentral fiir den

Meterkult herausstellen mochte, dass von dieser Gefédfiform gar durch »Ablaut« die Festbezeichnung »Kronia«

abzuleiten sei — und antike Bildhauer sich bei der Gestaltung einzelner Kultbilder tatséchlich so detailliert an

rituellen Einzelheiten orientiert hitten, dann miisste Meter eigentlich einen Kernos und nicht eine Schale in der

Hand tragen.

52 Paus. 1, 3, 4: Tempel und Statue des Euphranor; s. DNO Nr. 2776 mit Lit.; Parker 1996, 246 Anm. 99. Zu dem
Bauprogramm unter Lykurgos in der 2. Hélfte des 4. Jhs. v. Chr. s. Mikalson 1998, 29 und 291.

53 Hierzu Hintzen-Bohlen 1997, 121. Vgl. auch Mikalson 1998, 98 sowie Parker 2008, 204 zur Verehrung des Apol-
lon Patroos in Athen durch die Phratrien und Gene; s. auch Parker 1996, 64.

% Hintzen-Bohlen 1997, 123; Mikalson 1998, 29; s. auch Parker 1996, 106 mit Anm. 14. Zum Schwerpunkt der
Lykurgischen Reformen in der »patris-religion«: Parker 1996, 253.

53 Hintzen-Bohlen 1997, 127 nennt diesbeziiglich den Ausbau des Lykeions mit Gymnasion und Paléstra; vgl. grund-
sitzlich zur Verbindung von Epheben und religidsen Ritualen Parker 1996, 253-255.

56 Vgl. auch Parker 2008, 201 allgemein zur Verehrung von Mntp@ot 0goi »much less spoken of but do exist« mit
Verweis auf die undatierte Athener Inschrift IG II? 5016: Gemeint sind hier zunichst die Gotter, denen man sich
von miitterlicher Seite verbunden fiihlt. Vor allem im kleinasiatischen Kontext konnte Meter gelegentlich selbst
den Beinamen IMatpdn tragen (Naumann 1983, 216; Graf 1985, 317; Parker 2008, 202 f. 210): so in Phokaia, am

o
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Am Bild der Meter auf der Agora war allerdings, abgesehen von seiner Zuweisung an einen
berithmten klassischen Bildhauer, Phidias oder seinen Schiiler Agorakritos, ansonsten nichts
weiter Erwdhnenswertes. In der Kaiserzeit entsprach es den Erwartungen des Pausanias sowohl
formal als auch in seiner Platzierung. Offenbar bedurfte es fiir Pausanias keiner besonderen
Erzéhlung fiir ein Heiligtum der Meter auf der westlichen athenischen Agora — und er horte
in diesem Kontext keine Stiftungsgeschichte, die ihm der Erwdhnung wert erschien. Das
klassische Athener Bild der Meter gehorte de facto wohl zu den ilteren stddtischen Kultbil-
dern der Goéttin im griechischen Mutterland und war in den stidtischen Festkalender Athens
integriert’’. Es war von einem berithmten Bildhauer der klassischen Zeit geschaffen worden.
Dies bedeutete aber gleichzeitig, dass sowohl sein Schopfer als auch grundsétzlich die Zeit
seiner Erschaffung bekannt waren. In den mindestens seit dem spéteren 5. Jahrhundert geldu-
figen Diskursen iiber Gotterbilder, die deren Bedeutung auch auf anderen Voraussetzungen als
kiinstlerischer Fertigkeit griinden lieBen, gab es iiber dieses Athener Bild der Géttin nichts
weiter zu berichten’®.

IV . METERBILDER IM GRIECHISCHEN MUTTERLAND: DIE PERSPEKTIVE
DES PAUSANIAS

Einzelheiten lokaler kultischer Verehrung in griechischen Poleis werden in den erhaltenen
literarischen Quellen nicht systematisch beschrieben, sondern meist nur beildufig erwéhnt.
Der kaiserzeitliche Perieget Pausanias ist hier die Ausnahme. Altertiimlichen Heiligtiimern
und Gotterbildern sowie lokalen Kulttraditionen gilt sein besonderes Interesse. Entsprechend
hilfreich ist sein Werk, versucht man sich einen ersten Uberblick beziiglich eventueller Beson-
derheiten im Hinblick auf Kultbilder der Meter, ihrer Funktion im Kult und ihrem lokalen
Prestige im griechischen Mutterland sowie in Westkleinasien zu verschaffen. Ein einheitliches
und schliissiges Gesamtbild kann sich daraus allerdings nicht ergeben. Die Einzelinformationen
zu Kontext, Material und Herkunft der Bilder bleiben zwangsldufig liickenhaft, gepragt von
Pausanias’ Erkenntnisinteresse und kaiserzeitlichem Kontext.

Bilder der Meter begegnen Pausanias in Griechenland als Gétterbilder in eigenen Tem-
peln oder Heiligtiimern (nads, hieron), dies ist etwa in Athen, Theben, Akriai, Megalopolis,
Korinth, Patras und Sparta der Fall®. Im Tempel der Meter in Olympia ist kein Kultbild der
Mutter der Gotter aufgestellt®. Dies erscheint Pausanias offenbar so auffallend, dass er es
ausdriicklich erwéhnt. An anderen Orten sind Gotterbilder der Mutter in den Heiligtiimern
anderer Gottheiten zu sehen; so beschreibt Pausanias eine Statue der Meter in der Stoa des
Asklepieions von Titane sowie im Heiligtum der Hera von Plataiai®. Schlieflich informiert
er seine Leser iiber ein dgalma der Meter auf der Agora von Messene. Ob dieses Bild in
einem eigenen Gebdude stand, wird nicht ausgefiihrt®>. Dariiber hinaus erwidhnt der Perieget
weitere Heiligtiimer der Meter und der Rhea, ohne dass im Einzelfall Bilder der Géttin
genannt wiirden. Dies geschieht etwa im Fall des Meterheiligtums in Dyme, aber auch fiir
das arkadische Heiligtum der Rhea am Berg Thaumasion oder das Hieron in Sparta bleibt

Panayirdag in Ephesos und auch in Mysien. In Ephesos wird sie in Nachbarschaft zu Zeus Patroos und Apollon
Patroos verehrt: Vikela 2001, 109.

37 Xagorari-Gleifiner 2008, 44 hilt es fiir das fritheste Kultbild der Géttin in der GroBplastik.

8 Vgl. etwa Eur. Iph. T. 86-88 zum Bild der Artemis in Tauris, das vom Himmel gefallen sein sollte. Diesbeziiglich
legten die Athener den Schwerpunkt anderwirts, ihr dltestes heiliges Objekt, so Pausanias, war die angeblich vom
Himmel gefallene Statue der Athena Polias auf der Akropolis: Paus. 1, 26, 6; Scheer 2015, 168 f.

9 Theben: Paus. 9, 25, 3; Akriai: Paus. 3, 22, 4; Megalopolis: Paus. 8, 30, 4; Korinth: Paus. 2, 4, 7; Patras: Paus. 7,
20, 3; Sparta: Paus. 3, 12, 9.

% QOlympia: Paus. 5, 20, 9.

¢! Titane: Paus. 2, 11, 8; Plataiai: Statue der Rhea, ein Werk des Praxiteles im Heiligtum der Hera von Plataiai: Paus.
9,2,7.

02 Messene: Paus. 4, 31, 6.



Kultbilder fiir Meter im literarischen Diskurs der Griechen 111

unklar, ob es ein Bild der Gottin enthielt®>. Wenn vom Material der Meterstatuen die Rede
ist, so erscheinen diese iiberwiegend als aus (nicht ndher spezifiziertem) Stein gefertigt, so in
Akriai und Korinth. Pindars Bild in Theben besteht aus pentelischem Marmor, dem Kultbild
in Messene bescheinigt Pausanias parischen Marmor als Material®. Lediglich die Statue in
der Stoa des Asklepieions von Titane ist aus Holz (xoanon), wohl einer der Griinde weshalb
sie nicht im Freien steht®.

Fiir die Erstellung eines zuverldssigen Katalogs von Meterbildern im griechischen Mut-
terland ist auch Pausanias als Quelle nicht brauchbar — die Diskrepanz zwischen archiologi-
schem Befund und literarischer Uberlieferung wird hier in geradezu iiberwiltigender Weise
deutlich®. Im Einzelfall prigen zudem lokale Regelungen, die Pausanias’ Wissen zwangslaufig
beschrinken, oder aber auch sein spezifisches Erkenntnisinteresse die {ibermittelte Information:
Zu derartigen lokalen Kultregeln zdhlen etwa das allgemeine Eintrittsverbot im Rheaheiligtum
am Berg Thaumasion (nur die heiligen Frauen der Gottin diirfen eintreten) oder eingeschréankte
»Offnungszeiten« einzelner Heiligtiimer®’. Pindars thebanisches Bild der Meter aus pentelischem
Marmor sieht Pausanias nur, weil er zufillig am einzigen Tag im Jahr anwesend ist, an dem
das Heiligtum fiir alle zuginglich ist®®. Das Kultbild in Messene findet Erwdhnung, weil es
von Damophon geschaffen wurde, von einem beriihmten Bildhauer, an dem Pausanias offenbar
besonders interessiert ist®”. Der unmittelbare Aufstellungskontext des Bildes (in einem Tempel
oder heiligen Bezirk im Freien auf der Agora [?]) tritt demgegeniiber in den Hintergrund.
Wenn Pausanias fiir die Stadt Dyme ein Heiligtum (hieron) der Meter Dindymene (und des
Attis) bezeugt, aber kein Gotterbild nennt, so ist daraus nicht zu schlielen, dass das Heilig-
tum von Dyme kein solches enthalten hat™®. Im Kontext gilt Pausanias’ besonderes Interesse
vielmehr dem ortlichen Spezifikum, dass ndmlich die Meter in Dyme gemeinsam mit Attis
verehrt wird’!. Er nimmt dies zum Anlass fiir einen ausfiihrlichen Exkurs zu den verschie-
denen mythologischen Traditionen iiber Attis und >vergisst« moglicherweise dadurch, Statuen
im Heiligtum, wenn diese ansonsten den Ublichkeiten entsprechen, eigens zu erwihnen’.

SchlieBlich fillt bei der Betrachtung der Bilder der Géttin Meter auf, was auch sonst im
Text des Pausanias immer wieder deutlich wird: Diverse Heiligtiimer in den Poleis des griechi-
schen Mutterlands sind im Lauf der Jahrhunderte verfallen und im 2. Jahrhundert n. Chr. nur
noch in reduziertem Zustand in Betrieb — oder aber neu akzentuiert worden. Im arkadischen
Megalopolis ist »ein kleines Bild« der Gottin zwar noch zu sehen, vom Tempel sind aber nur
noch die Sdulen erhalten”. Auch der Tempel der Meter Theon nahe den Quellen des Alpheios
hat kein Dach mehr’™. Das X6anon von Titane hat moglicherweise ebenfalls erst sekundér in
der Stoa des Asklepios einen Platz gefunden, und die Statue im Metroon von Olympia ist
nicht (mehr [?]) vorhanden”™. Dass dieser Tempel zur Zeit des Pausanias Statuen romischer
Kaiser beherbergt, also dem Kaiserkult dient, diirfte allerdings kein Zufall sein, denn aus

% Dyme: Paus. 7, 17, 9; Thaumasion: Paus. 8, 36, 2; Sparta: Paus. 3, 12, 9.

% Theben: Paus 9, 25, 3; Messene: Paus. 4, 31, 6.

% Titane: Paus. 2, 11, 8.

% Das archéologische Material zum Meterkult ist in einer Fiille von Monografien und einschldgigen Artikeln bear-

beitet worden s. etwa Xagorari-Gleifiner 2008; Naumann 1983; Simon 1997; Vikela 2001 und bes. Vermaseren

1972-1989.

Eintrittsverbot: Paus. 8, 36, 2.

% Theben: Paus 9, 25, 3.

% Messene: Paus. 4, 31, 6.

" Dyme: Paus. 7, 17, 9.

" Die frithesten Zeugnisse fiir die Teilhabe des Attis am Kult der Meter stammen erst aus der Zeit um 300 v. Chr.:
Vikela 2001, 122.

72 Zu den Traditionen des Attis bei Pausanias: Borgeaud 2004, 33. 43 f.

3 Megalopolis: Paus. 8, 30, 4.

7 5. Paus. 8, 44, 3: Nur noch zwei steinerne Lowen sind vor Ort erhalten, das Gotterbild ist offenbar verschwunden.

> Titane: Paus. 2, 11, 8; Olympia: Paus. 5, 20, 9.
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romischer Perspektive war die Gottin Meter seit der beriihmten Befragung der Sibyllinischen
Biicher und der Kulteinfithrung in Rom im Jahr 204 auch und ganz besonders die Mutter
der Romer’. Dieser Aspekt mag das kaiserzeitliche Erscheinungsbild von Meterheiligtiimern
auch in anderen Fillen beeinflusst haben — ohne dass der Perieget diesen Punkt thematisieren
wiirde”’. Es scheint jedenfalls auffallend, dass er fiir Korinth, Patras und Dyme florierende
Heiligtimer der Gottin bezeugt’™. Alle drei Stadte hatten in ihrer Vergangenheit deutliche Ein-
schnitte erlebt und waren jeweils von romischen GroBen als romische Kolonien neu gegriindet
worden. Auch wenn die kultische Kontinuitit in diesen Orten kaum vollstindig abgerissen
sein diirfte, so ist doch mit romischer Neuakzentuierung des Kultkalenders allgemein und mit
romischer Uberformung ilterer Kulte zu rechnen™.

Auch wenn der Perieget also grundsétzlich eine Reihe von Kultorten der Meter samt zuge-
horigen bildlichen Darstellungen nennt, sind ihm diese meist keine detailliertere Beschreibung
wert — so werden kaum Spezifika ihrer Gestaltung oder zugehdrige Rituale genannt. Weder die
zahlreichen Votivreliefs, die aus den Felsheiligtimern der Meter erhalten geblieben sind, noch
die Naiskoi, die mit ihrem Kult verbunden werden, spiegeln sich im Text des Pausanias wider®.

V BESONDERE BILDER DER METER? MYTHISCHE ALTERS-
KONKURRENZEN

V.1 AkKkriai versus Koddinos: Die Sohne des Tantalos als Griinderheroen

Die Mehrzahl der bei Pausanias erwéhnten Bilder der Meter begegnet also in eher konven-
tionellen Kontexten. Aus der Perspektive des Periegeten zeichneten sich die Kultbilder der
Meter, die er im griechischen Mutterland sah, insgesamt auch nicht durch herausragend hohes
Alter aus®'. Einmal begegnete Pausanias allerdings einem Anspruch auf besonders hohes Alter
fiir ein lokales Kultbild der Meter auch im griechischen Mutterland. Im dritten Buch seiner
Beschreibung Griechenlands erwihnt er die lakonische Kiistenstadt Akriai, 30 Stadien vom
spartanischen Hafen Gythion entfernt. Deren einzige Sehenswiirdigkeit ist fiir ihn ein Tem-
pel der Meter mit einem steinernen Gotterbild. Besonders auffallende Eigenheiten, die eine
detaillierte Beschreibung erfordern wiirden, besal3 das Bild fiir Pausanias offenbar nicht. Ihn
interessierte stattdessen die Behauptung der Einwohner von Akriai, sie besdflen das alteste
Heiligtum (hieron) der Meter auf der Peloponnes®. Dieser Anspruch erscheint Pausanias nicht
angemessen: Er nimmt sich nicht die Zeit zu berichten, wie (und ob {iberhaupt) die Leute von

6 Zu Meter in Rom: s. aus der Fiille der Literatur etwa Bremmer 1987 und neuerdings Dubosson-Sbriglione 2018.
"7 Hupfloher 2006, 240 f.: Der Kaiserkult in Olympia wird im Metroon von Pausanias moglicherweise absichtlich
nicht weiter beschrieben.

Korinth: Paus. 2, 4, 7; Patras: Paus. 7, 20, 3; Dyme: Paus. 7, 17, 9. In Patras und Dyme erwéihnt Pausanias die
Verehrung des Attis gemeinsam mit Meter.

™ Auffarth 2009, 198. 204-207.

Zu einer moglichen Verwendung der Naiskoi im privaten Kult auBlerhalb des Hauses s. Vikela 2001, 105 mit
Verweis auf ein Weihrelief aus Pirdus aus der Mitte des 4. Jhs. v. Chr. (Taf. 19, 3).

Der Perieget bezeichnet das Bild in Titane als xdanon, ein Begriff, den er im Normalfall verwendet, um hohes
Alter eines holzernen Bildes anzuzeigen (s. Scheer 2000, 20, vgl. auch Donohue 1988, 38. 110), er nennt aber
sonst keine weiteren Einzelheiten.

Paus. 3, 22, 4: mpoekBovtL Tov otadiovg £l Bokdcong molg Eotiv Akpiot: 0€ag 8¢ adtobL d&a Mntpog Bedv
vadg kol dyaiua AiBov. modaidtatov 88 todto £lval guoty oi g Axpiac Eyovteg, Omdca tiic Og0od TAvTNG
IMehomovvnoiolg iepd €otv, énel Mayvnot ye, ol T mpog Boppdv vépovtar tod Zimvrov, tovtolg ént Koddivo
v TETPY Mntpds €ott Bedv dpyatdtatov andvimv dyakpa: Totijoot 6& ol Mdyvnteg avto Bpotéav Aéyovot tov
Tavtdlov (»Und danach dreiBig Stadien weiter liegt am Meer die Stadt Akriai. An Sehenswiirdigkeiten gibt es
dort einen Tempel der Meter und ein Gotterbild aus Marmor. Als das dlteste geben es die Einwohner von Akriai
aus, das die Gottin in der Peloponnes hat. Das allerélteste von allen jedoch haben die nordlich vom Sipylos woh-
nenden Magnesier auf dem Felsen des Koddinos. Die Magnesier behaupten, Broteas, der Sohn des Tantalos, habe
es gefertigt«). Zu der Lage von Akriai nahe Gythion ohne weiterfithrende Information: Strab. 8, 3, 2.
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Akriai ihre Behauptung begriindeten®. Stattdessen hélt Pausanias sofort mit einem eigenen, ver-
mutlich lokalpatriotischen Anspruch dagegen, die Leute von Magnesia am Sipylos in Kleinasien
besitzen seines Erachtens das dlteste aller Bilder (dgalma) der Gottermutter. Die Begriindung
der Magnesier wird (im Gegensatz zu der der Bewohner von Akriai) geliefert: Das dortige Bild
auf dem Felsen Koddinos sei von Broteas, dem Sohn des Tantalos, gemacht worden.

Verwunderlich im Bericht des Pausanias ist, dass die Bewohner von Akriai einen merkwiir-
dig beschrinkten Anspruch auf das élteste Meterheiligtum erheben. Sie wollen das dlteste Bild
»auf der Peloponnes« — und nicht etwa in ganz Griechenland — besitzen. Weitere literarische
Hinweise auf die Begriindung dieses Anspruchs sind nicht erhalten. Hier sei die Hypothese
formuliert, dass man sich in Akriai mdglicherweise auf den Heros Eponymos der Peloponnes,
Pelops, als Griinder des Heiligtums berief. Pelops, ebenfalls ein Sohn des Tantalos, soll aus
Phrygien nach Griechenland gekommen sein: Ein Zeugnis aus dem 5. Jahrhundert v. Chr.,
Telestes, sprach dem Pelops und seinen Gefahrten musikalisch gar die Einfithrung der phry-
gischen Tonart fiir die Flote und der lydischen Weise fiir die Leier in der Peloponnes zu®.
Griber der Gefdhrten des Pelops sollen besonders in Lakedaimon zu sehen gewesen sein. Ein
Anspruch des lakonischen Akriai auf die Griindung seines Heiligtums durch Pelops wiirde auch
die heftige Reaktion des Pausanias erkldren, der selbst aller Wahrscheinlichkeit nach aus der
Gegend um Magnesia am Sipylos stammte. Magnesia wollte seinerseits Heimat des Tantalos
sein und zeigte offenbar ein Bild der Gottermutter, welches ebenfalls in die mythischen Urzeiten
der phrygischen Konigsfamilie zuriickverwies®. Wenn dieses Kultbild der Magnesier als von
einem Bruder des Pelops, einem gewissen Broteas, Sohn des Tantalos, geschaffen galt®, dann
war es in der Chronologie des Mythos gleichzeitig mit dem Bild der Einwohner von Akriai
vorzustellen. Dies anzuerkennen fiel Pausanias offenbar schwer®’.

In welcher Epoche der Anspruch der Leute von Akriai auf das dlteste Heiligtum der Meter
das erste Mal formuliert wurde, ob er tatsdchlich auf diese Weise begriindet wurde, und aus
welcher Zeit das steinerne Meterbild tatsdchlich stammte, welches Pausanias dort gezeigt wurde,
lasst sich allerdings ohne weitere Quellen nicht eruieren. Unabhingig davon, wann der Kult
der Meter in Griechenland tatsdchlich zu florieren begann, und ebenso unabhingig davon, ob
er jemals von auflen eingefiihrt werden musste, konnte ein Anspruch der Akraier auf ein von
Pelops gegriindetes Meterheiligtum womdglich auf das 4. Jahrhundert v. Chr. zuriickgehen, als
nach Spartas Niederlage in Leuktra die peloponnesische Vergangenheit in vielfacher Hinsicht
neu konstruiert wurde®. Oder aber die Zuschreibung hochsten Alters an das »élteste Meterbild
der Peloponnes« in Akriai kann im Kontext kaiserzeitlicher Kultbilddiskurse erfolgt sein — ein
Beleg fiir tatsdchlich uralten Meterkult in Akriai muss weder in der Behauptung der Akraier
noch in der Nachricht des Pausanias vorliegen.

Aus der Beschreibung des Periegeten wird allerdings deutlich, dass der Anspruch auf hohes
Alter fiir ein Kultbild der Meter auch im kleinasiatischen Magnesia am Sipylos eine Rolle

Zu der Suche nach dem Heiligtum von Akriai und seiner moglichen Lokalisierung s. La Geniére 1991, 257-265

und La Geniére 2005 mit kritischer Rezension von Mattern 2008, 625-628: Vor Ort lassen sich keine eindeutigen

Zuordnungen an Meter vornehmen. Zu frithen Zeugnissen zum Meterkult auf der Peloponnes, die ihrer Meinung

nach in das 6. Jh. v. Chr. zuriickgehen konnten, La Geniére 1986, 33; hier skeptisch Sfameni Gasparro 1996, 53.

8 Telestes fr. 810 PMG = Athen. 14, 21 p. 625¢—626a. s. auch Robertson 1996, 295; Borgeaud 2004, 2.

8 Tantalos als Konig des Sipylos und sein dort gezeigtes Grab: Paus. 2, 22, 3; 5, 13, 7. Meter Sipylene als Schwur-

gottheit der Magnesier: s. Graf 1985, 317.

Zu Broteas s. Sch. Eur. Or. 5, wo dieser als erster Schwiegervater der Klytaimnestra erwéhnt wird; vgl. auch Paus.

2,22,3.

87 Pausanias nennt im Sipylosgebirge ein weiteres Heiligtum fiir Meter — diesmal mit dem Beinamen Plastene. Dar-
iiber lag ein »Thron des Pelops«. Damit diirfte nicht ein Thron des Pelops, wie Borgeaud 2004, 2 anzunehmen
scheint, sondern ein von Pelops geschaffener oder veranlasster Thron fiir die Gottheit gemeint sein: Paus. 5, 13,
7; DNO Nr. 165. Zu Thronen fir die Gottin Meter s. u. Anm. 150-161.

8 5. Scheer 2018, 70. 74.
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spielte. Die Zuweisung des dortigen Bildes an einen Kiinstler, der ein Sohn des Tantalos gewe-
sen sein soll, liel auch dieses Bildes in mythischer Friihzeit entstanden sein.

V.2 Kyzikos: Ein Kultbild der Argonauten

Das kaiserzeitliche Zeugnis des Pausanias, welches fiir Kultbilder der Meter Konkurrenzen
um das hochste Alter belegt, steht nicht allein. Derartige Anspriiche lassen sich bereits Jahr-
hunderte frither beobachten. Schon in den literarischen Quellen des 3. Jahrhunderts v. Chr.
begegnet ein Bild der Gottin, welches den Anspruch von Pausanias’ Heimatstadt herausfor-
dert, das édlteste Bild der Meter von allen zu besitzen. Apollonios Rhodios liefert in seinen
»Argonautika« die detaillierteste Beschreibung der Griindung eines Meterkults iberhaupt®.
Jason und die Argonauten werden auf ihrer Fahrt zum Goldenen VlieB durch Stiirme im
Marmarameer zuriickgehalten. Der Seher auf der Argo weist Jason an, er miisse die »Mutter
aller seligen Gotter« besinftigen®. Dies soll auf dem Gipfel des steilen Berges, der Dindymos
heillt, geschehen. Den Berg dieses Namens lokalisiert Apollonios oberhalb der griechischen
Stadt Kyzikos®'. Der Bildhauer Argos schnitzt aus dem Holz eines uralten Weinstocks das
»heilige Bild der Berggdttin«®>. Apollonios verwendet fiir das Kultbild den Begriff brétas,
einen in der griechischen Literatur seltenen Begriff mit Signalcharakter, der besonders alte
und ehrwiirdige Gotterbilder bezeichnet®.

Mit der Zuschreibung des Bildes an die Argonauten fiihrte der hellenistische Dichter Apollo-
nios den Kult der Meter in Kyzikos in die mythische Zeit vor dem Trojanischen Krieg zuriick
und bescheinigte ihm so hochstes Alter™. Stifter von Bild und Kult sind interessanterweise
griechische Helden, die von auswirts kommen und nicht etwa einheimische Phryger oder
andere Kleinasiaten. Ob in Kyzikos ein tatsdchlich archaisches holzernes Kultbild der Meter
zu sehen war®, welches Herodots Skythe Anacharsis potenziell gesehen haben koénnte, und
seit wann dieses den Argonauten zugeschrieben wurde, ist unklar.

V.3 Kurz nach der Sintflut: Das Bild der Meter in Kybele

Uber das Alter von Kultbildern der Meter machten sich im 3. Jahrhundert v. Chr. aber nicht
nur alexandrinische Dichter wie Apollonios Gedanken. Um 264/263 v. Chr. verfasste der Autor
des sog. Marmor Parium seine Chronik®. In dieser Inschrift prasentierte er den chronologi-
schen Ablauf der Geschichte der Welt von den mythischen Urzeiten bis in seine Gegenwart.

8 Apoll. Rhod. 1, 1090 —1152. Apollonios als dlteste erhaltene Quelle fiir die Argonautenepisode stiitzte sich wohl

auf lokale Autoren wie Deiochos von Prokonnesos und Neanthes von Kyzikos, einen Zeitgenossen Attalos’ I. von

Pergamon: Hasluck 1910, 157.

Apoll. Rhod. 1, 1092-1094: ‘Aicovidn, xpeld o€ 103 iepov elcaviovia / Awvddpov okpidoevtog £08povov ila&acbat

/ mmtépa cvpmdviav pakdpov (»Sohn des Aison: du musst auf diesen heiligen <Berg>, den steilen Dindymon,

steigen, um die gutthronende Mutter aller seligen Gotter zu besanftigen«).

Apoll. Rhod. 1, 1125: untépa Awvdvpinv molvrdtviav dykoréovreg, / évvaéty @pvoying (»Sie riefen die hochehr-

wiirdige Mutter vom Dindymon an, die Bewohnerin Phrygiens«). Zur Lokalisierung s. Hasluck 1910, 214.

Apoll. Rhod. 1, 1119: daipovog ovpeing iepov Ppétag. Aus dem verwendeten Material ergibt sich die Vorstellung

beschriankter Grofie des Gotterbildes. Ob die Gottin bei Apollonios sitzend (so Xagorari-Gleifiner 2008, 47) oder

stehend vorgestellt war, geht aus dem Text des Apollonios nicht direkt hervor. Auf Apollonios’ Uberlieferung stiitzt

sich der spitantike Verfasser der orphischen Argonautika, der ebenfalls die Fertigung des Goétterbildes durch Argos

erwihnt: Orph. Arg. 606-614.

Scheer 2000, 25. 29.

Zu den unterschiedlichen antiken Chronologien beziiglich Kyzikos und seinem Verhéltnis zum Trojanischen

Sagenkreis s. Chr. Pasch. 148 B; Eus. Chron. 2, 46. 47. 52. Zu der Griindung von Kyzikos 34 Jahre vor der Griin-

dung Trojas und zur Expedition der Argonauten, die bei spiteren Chronisten 3, 4 oder 34 Jahre nach der Griindung

von Kyzikos angesetzt wird, s. Hasluck 1910, 157. 162.

% 5. diese Annahme bei Graf 1985, 114.

% Marmor Parium: Jacoby 1904a; FGrHist 239; zur Datierung Jacoby 1904b: 80—82; Chaniotis 1988, 87—-89; Rosen-
berger 2008, 225; Rotstein 2016, 130.
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Kultbilder fiir Meter im literarischen Diskurs der Griechen 115

Uberraschenderweise war ihm von allen Bildern der Gétter allein das Bild der Meter einen
eigenen Eintrag wert’”: Umgerechnet im Jahr 1506 v. Chr. (d. h. 1242 Jahre vor Abfassung der
Inschrift) sei das Bild der Meter Theon in einem Ort namens Kybele erschienen®®. Fiir dasselbe
Jahr 1506 v. Chr. vermeldet das Marmor Parium die Erfindung der Flote durch den Phryger
Hyagnis: Er hétte als Erster die phrygische Tonart und die anderen Tonarten der Mutter, des
Pan und des Dionysos gespielt. Im Kontext der sonstigen chronologischen Angaben des Textes
waren bei Erscheinen des Bildes 23 Jahre seit der Deukalionischen Flut verstrichen, und es
sollte noch 100 Jahre dauern, bis Demeter zur Zeit des athenischen Urkonigs Erichthonios
den Ackerbau einfiihrte®.

Im hellenistischen Diskurs um das &lteste Kultbild der Meter geht es in den genannten
Fillen um den Anspruch auf Bilder aus der Zeit vor dem Trojanischen Krieg'®. Das Bild der
Kyzikener, von den Argonauten gestiftet, sollte entsprechend der iiblichen mythologischen
Datierung der Argonautenfahrt eine Generation vor dem Krieg um Troja aufgestellt worden
sein'’!, Pausanias’ Heimat Magnesia, falls die Tradition vom Bild auf dem Koddinos in die
hellenistische Epoche zuriickreicht, hétte in einer derartigen Debatte den Anspruch auf ein Bild
erhoben, welches zwei Generationen vor dem Trojanischen Krieg geschaffen sein musste: der
von Pausanias genannte Bildhauer Broteas, Sohn des Tantalos, war nach mythischer Chronologie
der GroBonkel des Agamemnon, des griechischen Feldherrn vor Troja. In die dlteste Vorzeit
hinauf fiihrt allerdings die Tradition des Marmor Parium: Das Geschlecht der Tantaliden ist
dort nicht genannt — der Chronist ist besonders an der mythischen athenischen Vergangenheit
und weit weniger an den Urzeiten der Peloponnes interessiert'2. Zwischen Herakles, welcher
der Generation vor dem Trojanischen Krieg angehort und den der Chronist in dem Zeitraum
1307-1296 v. Chr. ansetzt'®, und dem Erscheinen des Kybelebildes um 1506 liegt auf jeden
Fall ein Zeitraum von ca. 200 Jahren — die Erscheinung des Kybelebildes wire demnach eher
in die Zeit des Tantalos als in die seiner Sohne Broteas oder Pelops zu datieren.

In der >longue durée« erwies sich aber die Tradition vom Bild der Argonauten, durch das
hellenistische Epos untermauert, als die prestigetrachtigste und sie liel sich am besten mit
einem konkreten und transportablen Bild in Verbindung bringen. Der spéitantike Autor Zosimos
behauptet, Kaiser Konstantin habe, um seine neue Hauptstadt zu verschonern, das Argonau-
tenbild der Meter vom kyzikenischen Berg Dindymos in einem Tempel auf dem Forum von
Konstantinopel aufstellen lassen'™. Ob es sich hierbei um ein altertiimlich einfaches brétas

97 Marmor Parium: FGrHist 239 A 10; Jacoby 1904a, 5 Nr. 10: [dyaipa 0]edv puntpog épbvn gy Kvpéhotg, kai

“Yoyvig 0 Opd& aviovg mpdtog Nipev ey K* * NAIoN tovg Ppoyag [kai appoviav v k]orovpévny @puyloti

Tp@dTOG NYAese kal GAlovg vopovg Mntpog Atovicov TTavog kai tov EIT***: y»[das Bild] der Mutter der Gotter

erschien in Kybele und Hyagnis, der Phrygier erfand die Flote in **... und spielte als erster [die] sogenannte

phrygische T[onart), und andere Tonarten der Mutter, des Dionysos, des Pan und ...«. s. auch Rotstein 2016, 22.

39.

Der Begriff fiir »Bild« ist im Text ergénzt: s. Jacoby 1904a, 47: »ob der chronist das kultbild der géttermutter

Bpétac oder dyaApa nannte ist nicht zu entscheiden«.

% Deukalionische Flut: Marmor Parium FGrHist 239 A 4 = 1529/1528 v. Chr.; Einfiihrung des Ackerbaus und erste
Ernte: Marmor Parium FGrHist 239 A 12 = 1410/1409 v. Chr. und FGrHist 239 A 13 = 1409/1408 v. Chr.

10 Der Auszug der Griechen wird im Marmor Parium FGrHist 239 A 23 in das Jahr 1218/1217 v. Chr. datiert, die

Eroberung Trojas entsprechend (FGrHist 239 A 24) in das Jahr 1209/1208.

Zu den konkurrierenden Chronologien s. 0. Anm. 94.

12 Vel. Jacoby 1904a, 12 zur atthidografischen Quelle des Marmor Parium; zum Athen-Schwerpunkt auch Rosen-
berger 2008, 226-228.

15 Marmor Parium: FGrHist 239 A 19.

104 Zos. 2, 31: éykabdpvoag dyalpota, Batépm pev puntpog Oedv Péog, dmep Etvuyov ol obv Tacovi TAévoavteg
Wpvodpevor katd 0 Atvdvpov 6pog 10 Kulikov ti|g morems vmepkeipevov. Paciv 6¢ d¢ kai todto dia v mepi 10
Oeiov EhwPnoaro pabuptiav, ToVg Te TEPL £KATEPO AEOVTOG TTEPLEADV KOl TO oyfjua TdV yepdv evorratac. Katéyew
yap mahot dokodoa ToLG Aeovtag VOV €ig ebyopévng petafEPAntot oxijpa, Ty oA popdoa Kol tepietovoa (»In
dem einen [sc. Tempel] stellte er das Bild der Gottermutter Rhea auf, welches die, die mit Iason segelten, ihr einst
auf dem Berge Dindymos, der bei der Stadt Kyzikos liegt, aufgestellt hatten. Man sagt, dass er, aus falscher Vorstel-
lung tiber das Géttliche, auch diese Bildsdule verstiimmelt, die Lowen zu beiden Seiten Lowen weggenommen und
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116 Tanja S. Scheer

handelte, wie von Apollonios Rhodios beschrieben, oder ob die Kommandos des Kaisers nicht
eher nach einer Statue wie dem Goldelfenbeinbild griffen, welches die Kyzikener seinerzeit
den Prokonnesiern entfiihrt hatten, bleibt unklar'®.

VI BESONDERE ORTE FUR BESONDERE BILDER?

Hatten diese dltesten Kultbilder der Meter noch anderes gemeinsam als den (konkurrierenden)
Anspruch auf hochstes Alter? Lage und Umfeld des Heiligtums der Meter im peloponnesischen
Akriai beschreibt Pausanias nicht im Detail. Der Name der Siedlung weist allerdings auf
einen gebirgigen Kontext hin. Die Lage des zugehorigen Heiligtums, beispielsweise auf einem
Vorgebirge an der Kiiste, scheint entsprechend moglich, aber nicht zwingend'*. Pausanias’
konkurrierendes Bild der Meter bei Magnesia befand sich im Sipylos-Gebirge, im Gebiet der
Magnesier. Ob das von Pausanias genannte Bild mit einem hethitischen Felsrelief identifi-
ziert werden kann, bleibt umstritten'”’. Offenbar lag dieses Kultbild aber auflerhalb der Stadt
in exponierter Lage »auf einem Felsen« namens Koddinos, der aus den Quellen sonst nicht
weiter bekannt ist.

Eine exponierte Lage charakterisierte auch Apollonios Rhodios’ Meterstatue der Argonauten
bei Kyzikos: Um den Ort zu erreichen, miissen die Argonauten zunichst einen steilen Berg
erklimmen. Das brétas der Berggoéttin stellen sie dann im Freien auf einer felsigen Anhohe
unter riesigen Eichen auf; vor ihm wird ein Altar aus Feldsteinen gebaut'*®. Von einem Tem-
pel ist nicht die Rede!®. Der Dichter beschreibt detailliert das Panorama: Von der Hohe des
Dindymosberges erscheinen den Argonauten die Makrischen Hohen und das gesamte jenseitige
Festland Thrakiens zum Greifen nah; in dunstiger Ferne sehen sie die Miindung des Bospo-
ros und die Hiigel von Mysien, auf der anderen Seite den Lauf des Aisepos, die Nepeische
Ebene und die Stadt Adrasteia''’. Auch fiir Strabon ist die Lage des Heiligtums im Gebirge
bei einem charakteristischen Berggipfel ein spezifisches Merkmal des von den Argonauten
gegriindeten Heiligtums!''!.

die Stellung der Hande abgedndert habe. Denn frither sah man sie die Lowen zuriickhalten, jetzt aber ist sie in die
Form einer Betenden umgewandelt, schaut die Stadt an und beobachtet sie«). Offenbar war Meter ohne ihre Lowen
fiir den Betrachter nicht sofort zu erkennen, was Zosimos zu der Behauptung bringt, das Bild sei verdndert worden.
Hasluck 1910, 216 nimmt an, das alte Originalbild der Argonauten sei entfithrt worden.

Zu der Diskussion um die Lage von Akriai s. La Geniére 1991; La Geniére 2005; Simon 1997, 749 Nr. 9 und s. o.
Anm. 83.

Naumann 1983, 20; Robertson 1996, 296; Simon 1997, 749 Nr. 8; Vikela 2001, 75; vgl. DNO Nr. 155. Ob Pausa-
nias im Wettbewerb um das dlteste Bild einer Gottheit ein Felsrelief mit einem Tempelbild vergleichen wiirde,
scheint fraglich: Gotterbilder (agdlmata, xéana) sind fiir ihn im Normalfall dreidimensional. Die Formulierung
émi Koddivov nétpa deutet eher auf ein Bild auf dem Felsen.

Apoll. Rhod. 1, 1119-1124: &&eoe & "Apyog / edkdopms, Kot &1 v €n’ OKPLOEVTL KOA@V® / idpucav @nyoioty
amnpepic dxpotdnoty, / of pé te macdov mavoréptatar Eppilovial. / Boudy & od yEpadog mapeviveov: Guel
8¢ eVvAloLS / oteydpevol dpuivotot Bunmoding uélovio (»Argos glittete es [sc. das brétas] kunstvoll, und sie
stellten es auf einer felsigen Anhohe auf, iberdacht von riesigen Eichen, die ja dort festverwurzelt stehen und alle
anderen Baume iiberragen. Sie schiitteten Ger6ll fiir einen Altar auf, bekridnzten sich mit Eichenlaub und richteten
ein Opfer her«).

Hasluck 1910, 160 Anm. 1.

Apoll. Rhod. 1, 1112-1116: toiot 6¢ Makpiddeg okomiol kot ndoa mepain / Opniking évi xepolv £aig Tpoveaivet’
idéabar: / paivero &’ Nepodev otopa Boomdpov 116¢ koAdval / Muciat. £k 8™ £tépng motapod péog Alonmoto / dotv
te Kol nediov Nmmnov Adpnoteing (»<Von dort aus> erschienen ihnen die Makrischen Hohen und das ganze
jenseitige Festland Thrakiens zum Greifen nah; in dunstiger Ferne sah man die Miindung des Bosporos und die
Hiigel von Mysien, auf der anderen Seite den Lauf des Aisepos, die Nepeische Ebene und die Stadt Adrasteia«).
Strab. 12, 8, 11: tiig 8¢ mOremwg 0 pev EoTv €v EMMEI® TO dE TPOG Opet. Kakeltar &' ApkTmv dpog. vEEpkeLTal &
dAlo Aivdvpov Lovoeuég, iepov Eyov ThHg Avdupniving pntpog Bedv, idpopa t@v Apyovavtdv (»Ein Teil der Stadt
liegt in der Ebene und der andere bei einem Berg, der Arkton-Oros [>Bérenberg(] genannt wird. Uber diesem Berg
erhebt sich ein anderer Berg, Dindymos, mit einem einzelnen Gipfel, und er hat ein Heiligtum der Dindymene,
der Mutter der Gétter, eine Griindung der Argonauten«).
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Kultbilder fiir Meter im literarischen Diskurs der Griechen 117

Der Autor des Marmor Parium fasst sich zu kurz, als dass sich aus seinem Eintrag zum
Bild der Meter Néheres zur Ortlichen Inszenierung sagen lieBe. Er nennt aber den Ort, an
dem das Bild erschienen sein soll; dieser heifit Kybele!'2, Ein phrygisches Gebirge namens
Kybele wird ansonsten in den Quellen mehrfach genannt: Diodor ist es als Ort der Ausset-
zung der Gottermutter bekannt, Strabon erwéhnt Kybeloi als Ortsbezeichnung, fiir Apollodor
ist Kybela der Ort, an dem Dionysos die Weihen der Rhea kennenlernt'. Der Chronist des
Marmor Parium erwdhnt demgegeniiber nicht mehr als den Ortsnamen an sich. Aus der sich
unmittelbar anschlieBenden Erzédhlung vom Phryger Hyagnis wird dem Leser der Chronik aber
deutlich, dass offenbar die phrygischen Berge Schauplatz des Geschehens sind.

In der literarischen Uberlieferung zu den angeblich iltesten Kultbildern der Meter liegt der
Schwerpunkt auf den jeweils gebirgigen Kontexten. Die in Akriai, auf dem Koddinos, auf dem
kyzikenischen Dindymos oder am phrygischen Gebirge Kybele verehrten Bilder der Géttin
werden in Verbindung mit Berggipfeln charakterisiert. Sie sind jedenfalls nicht in Hohlen
aufgestellt, in denen sie das Zentrum der kultischen Verehrung bilden wiirden. Ob sich die
Phryger (d. h. die nichtgriechischen Schopfer frither Felsfassaden in Kleinasien) den Wohnsitz
ihrer Gottin im Berg vorstellten, oder ob die phrygischen Felsfassaden auf das konigliche
Haus verwiesen, in dem der Konig die Gottheit verehrt hétte, ist mangels schriftlicher Quel-
len jeweils schwierig zu belegen!!*. Inwiefern der religiése Diskurs griechischer Polisstaaten
und griechischer Autoren derartige phrygische Denkméler und die mit ihnen kulturspezifisch
verbundenen religidsen Vorstellungen miteinbezog, ist unklar. Wenn Pausanias das Bild der
Meter am Felsen Koddinos erwéhnt, spricht er jedenfalls von Meter »auf« dem Felsen, nicht
von Meter »im Berg«!'.

Im griechischen Kontext konnte bei der kultischen Verehrung der Meter allerdings die (poten-
ziell zugéngliche und von Felsreliefs/Felsfassaden zu unterscheidende) Hohle durchaus eine
Rolle spielen. Hohlen und Grotten galten grundsétzlich als passende Orte fiir die Verehrung von
Gottheiten, die etwa die Herden schiitzten — und Hohlen lagen zwangsldufig meist in gebirgi-
gen Gegenden''®, Bei Betrachtung der Meter diirften derartige Kultorte aber vor allem mit der
griechischen Benennung der Géttin als Rhea und ihrem spezifischen mythologischen Kontext
zusammenhiingen: Rhea hatte den Zeus nach der bekanntesten Uberlieferung in der kretischen
Hohle am Ida geboren!'”. Wenn also lokale Anspriiche auf den Aspekt der Zeusgeburt betont

12 Vgl. auch das Epigramm in der Anthologia Graeca (Anth. Gr. 9, 340) zur Ortlichkeit des Kybeleberges, s. u.
Anm. 145. Borgeaud 2004, 3: Kybele habe ihren Namen von einem nicht lokalisierten Berg in Phrygien empfan-
gen.

s. Diod. 3, 58, 1: gig 6pog ... 10 mpocayopevopevov KoPelov; Strab. 12, 5, 3: £oti 8¢ Kol dpog VIepKEiEVOV THiG
TOLemC TO Alvdupov, 6’ o 1) Awvdopmvi, kobdmep and tdv Kopélmv 1} KuBéin (»Dort gibt es einen Berg Dindy-
mos, der iiber der Stadt gelegen ist, nach dem das Land Dindymene genannt wurde, wie Kybele nach den Bergen
Kybeloi benannt wurde«). Vgl. zum Gebirge auch Strab. 10, 3, 12. Kybela als Ort, an dem Dionysos die Weihen
der Rhea kennenlernt, wird genannt bei Apollod. 3, 33; Sch. Il. D 6, 131 [= nach West: Eumelos von Korinth fr. 27
(West)]; vgl. ebenso Tzetz. zu Lykophr. 1170: Hipponax nenne die Kybele Rhea und bei ihm solle sie in Kybella,
einer Stadt in Phrygien, verehrt worden sein.

Felsfassade als Wohnsitz im Berg: Naumann 1983, 43 mit Verweis auf Strab. 13, 1, 67, wo diese Verbindung
allerdings nicht hergestellt wird; s. auch Borgeaud 2004, 4, welcher in derartigen Denkmélern eine iibernatiirliche
Présenz im Inneren des Felsens suggeriert sieht; schlieBlich auch Vikela 2001, 72 zu Bildern in Felsnischen: »So
stellte man symbolisch die Anwesenheit der Gottin vor der Eingangstiir ihres Hauses im Felsen und in den Bergen
dar.« Die Felsfassade als Zeichen fiir das konigliche Haus, Roller 1999, 112 f. Ob sich phrygischer Kult letztend-
lich tatséchlich in Hohlen nachweisen ldsst, wire noch eine andere Frage.

Paus. 3, 22, 4.

Vgl. die Verehrung des Pan und der Nymphen in Hohlen z. B. in Vari: Sfameni Gasparro 1996, 62. Vgl. hierzu und
allgemein zu Kulten in Hohlen in Griechenland: Sporn 2013, 203.

Hes. theog. 480-484. Zur Ida-Hohle etwa Anton. Lib. 36. In dem von Sporn 2013, 216 gegebenen Uberblick zum
griechischen Mutterland finden sich keine Kulte fiir Meter in Hohlen mit Ausnahme des arkadischen Beispiels (und
den Zeushohlen in Kreta).
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118 Tanja S. Scheer

werden sollten — und diverse Orte versuchten sich mit dieser in Verbindung zu bringen''® — dann

konnten Héhlen jeweils entweder als konkurrierende Ortlichkeiten fiir die Gottergeburt oder
zumindest als passende Kultorte fiir die Mutter des Zeus wahrgenommen werden. Zu diesen
Geburtsorten hatte allerdings im griechischen Mutterland nicht jedermann ohne Einschréinkung
Zugang. Sie blieben im Gegensatz zu allgemein zugénglichen Tempeln oder Heiligtiimern
Orte besonderer Bedeutung. Ein mit Kreta konkurrierender Ort fiir die Zeusgeburt lag nach
Kallimachos am Berg Lykaion im arkadischen Parrhasien: Rhea gebar den Zeus an einem
nicht einsehbaren, geschiitzten Ort »dort wo der dichteste Buschwald das Gebirge bedeckte«!'"’.
Von der Geburtsgeschichte des Zeus und »Rheas Hohle« wurde dem Pausanias auch an den
arkadischen Bergen Lykaion und Thaumasion berichtet'*’: Ob diese arkadische Hohle der Rhea
ein Kultbild enthielt, sagt Pausanias nicht — denn er durfte als Mann bezeichnenderweise nicht
eintreten. Wo also Anspriiche auf die Zeusgeburt erhoben wurden, und dies war offenbar auch
in Kyzikos der Fall, war die sekundire Identifizierung einer Hohle als »Ort des Geschehens«
naheliegend'?!. Entsprechend findet sich im 2. Jahrhundert v. Chr. schlieB3lich auch fiir Kyzi-
kos eine Hohle in den Quellen: Nikander von Kolophon nennt in den Alexipharmaka den
kyzikenischen Bérenberg »Arktos«, wo sich die thaldmai (Gemécher) der Lobrinischen Rhea
befanden'??. Die Tradition der arkadischen Zeusgeburt stand Pausanias vermutlich ebenfalls
vor Augen, wenn er unter den beriihmten Hohlen der ihm bekannten Welt auch eine Hohle
namens Steunos flir Meter am Fluss Penkala auffiihrt. Die dort anséssigen Phryger, die in
der runden Hohle auch ein Bild der Gottin aufgestellt hitten, seien urspriinglich Auswanderer
aus Arkadien gewesen'?. Beide Volker, Phryger und Arkader, galten als ethnische Gruppen,
deren Wurzeln jeweils in die graue Vorzeit des Menschengeschlechts zuriickreichten. Pausa-
nias’ Aussage von der arkadischen Herkunft der Phryger am Penkala impliziert entsprechend
erneut lokale Alterskonkurrenzen; waren die Traditionen der Arkader oder die der Phryger die
alteren'**? Offenbar konnten an Kultorten der Meter beide Elemente — Berggipfel und Hohle —
auch miteinander verbunden werden. Archidologische Untersuchungen vor Ort haben nicht nur
die Hohle der Meter Steunene mit Zeugnissen fiir einen Kultbetrieb vor allem zwischen dem

18 Paus. 4, 33, 1: unzdhlige Anspriiche auf Zeusgeburt. Dieser Aspekt der Zeusgeburt als Aitiologie fiir fast alle
Meterkulte im griechischen Bereich besonders betont bei Robertson 1996, 246. 248. 250. 254 und 6fter. Fiir Per-
gamon s. etwa Graf 1985, 118 und Naumann 1983, 247.
Kall. Tov. 10-14: Auch Kallimachos erwihnt ein Eintrittsverbot fiir diesen heiligen Ort.
Paus. 8, 36, 3: kol tekelv pEV ovyy@podoy avTnVv &v poipg Tvi Tod Avkaiov, ... £ott 8¢ TpoOg Tij KopLPT ToD
dpovg omnratov Tig Péac, kai &g avto dtL pun yovarél povaig iepaic tig Heod avhpmdnmv ye 0vdevi £ceABelv 0Tt
@V dAwv. (»Dass sie in einem Teil des Lykaiongebirges geboren habe, geben sie zu ... Am Gipfel des Berges
befindet sich eine Hohle der Rhea, und in diese diirfen von den Menschen nur die Frauen eintreten, die der Gottin
geweiht sind und niemand sonst.«). Vgl. auch Steph. Byz. s. v. @avpdoctov; s. Sporn 2013, 208.
Die Verbindung zur Zeusgeburt sieht Robertson 1996, 267 f. auch in der Lokalisierung von zwei >Ammen des
Zeus< in den Bérenbergen bei Kyzikos.
122 Nik. Alex. 6-10. Der Scholiast zu Nikander (Sch. Nik. Alex. 8) fithrt zu den Bolépor aus, bei Kyzikos gébe es
zwei Berge, Dindymos und Lobrinos; im Letzteren befanden sich heilige unterirdische Orte der Rhea (tomot iepot,
vmoyetor), wo angeblich (und hier spiegelt sich die Interpretation des spiten Scholiasten wider) die abgeschnittenen
Geschlechtsteile der Galloi niedergelegt wiirden. Zeugnisse fiir die Verehrung der Meter moglicherweise seit dem
4. Jh. v. Chr. in einer Hohle bei Metropolis, s. etwa Filges 2015, 105 mit Lit. Die These, die griechischen Naiskoi
konnten auch in Grotten aufgestellt gewesen sein, bei Vikela 2001, 121.
Paus 8, 4, 3; sowie Paus. 10, 32, 3: ovopactotota 8¢ &v te "EAMnot kai €v vij T PapPapov oti: Oplyeg ot mt
notapd Ieykéhq, 0 68 dvabev €€ Apkadiog kol ALavov £g TaNTNV AEIKOUEVOL TV XDPOV, dEKVOOLGLY Gvipov
Koobpevoy Xtedvog TepLpepés e kal Dyovg Exov evmpends: Mntpog 6 €0t iepdv, kai dyoipo Mntpog temointon
(»Die namhaftesten [sc. Hohlen] bei den Griechen und im Land der Barbaren sind aber folgende. Die Phryger am
Fluss Penkala, die urspriinglich von Arkadien von den Azanen in dieses Land gekommen sind, zeigen eine runde
Hohle von stattlicher Hohe, die Steunos genannt wird. Sie ist der Meter heilig, und eine Statue der Meter steht in
ihr«).
124 Vgl. Scheer 2010b, 290 f.; zur Tradition der arkadischen Zeusgeburt moglicherweise schon bei Pindar (Pind. fr.
95); vgl. Borgeaud 2004, 9 und 138 Anm. 37, der aus dem Fragment schlieft, Pindar unterstelle der Gottin Meter
arkadische Herkunft.
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1. Jahrhundert v. Chr. und dem 2. Jahrhundert n. Chr. identifiziert, sondern auch eine weiter
oben gelegene Felsterrasse mit einem in den Fels gehauenen Thron!%. Unabhédngig davon
welche (vielleicht nichtgriechische) Kulttradition jeweils tatsdchlich im Hintergrund gestanden
haben mag, die Zuschreibung besonders hohen Alters an Heiligtimer und Bilder der Meter
lieB sich grundsétzlich mit besonderer Lage in der Natur, auf luftigen Berggipfeln und ihrem
Gegenteil — finsteren Hohlen im Berg — verbinden. Die prominentesten Kultbilder der Géottin
fanden sich allerdings offenbar nicht in Hohlen.

VII BILD UND RITUAL: DIE VEREHRUNG VON METERBILDERN

Mit welchen spezifischen Ritualen sollen nun die angeblich éltesten Kultbilder der Géttin
Meter verehrt worden sein?

VII.1 Akriai und Koddinos: Das Schweigen des Pausanias

Das steinerne Kultbild der Meter in Akriai auf der Peloponnes stand nach Pausanias in einem
Tempel. Uber die Einzelheiten der kultischen Verehrung der Géttin und die Einbindung des
Kultbildes in das lokale Ritual ist nichts bekannt. Pausanias hatte hier keine Besonderheit zu
berichten, andere Quellen zu diesem lakonischen Kult sind nicht erhalten. Das Gleiche gilt fiir
das konkurrierende Bild auf dem Felsen Koddinos bei Magnesia am Sipylos. Pausanias, dem
bei der Erwdhnung dieses Gotterbildes vor allem an dessen hohem Alter gelegen war, versdumt
es bedauerlicherweise, Naheres iiber den kultischen Kontext dieses Bildes zu berichten. Man
wiisste nur zu gern, ob es sich bei diesem Kultbild um eine rundplastische Statue handelte
(worauf der Begriff dgalma hinweist), ob sie im Freien stand und ob sie moglicherweise von
Kultnischen im Fels umgeben war, in welchen Votivreliefs oder Votivnaiskoi der Verehrer

befestigt waren'?®,

VIL.2 Kyzikos: Der Tanz der Argonauten

Im Gegensatz zu Pausanias schildert Apollonios Rhodios nicht nur die Stiftung des Gotter-
bildes von Kyzikos durch die Argonauten ausfiihrlich, sondern auch die Art und Weise, wie
dieses neuaufgestellte Bild kultisch verehrt wurde. Die Argonauten fiithren bei Apollonios nicht
eine neue Gottheit ein, sondern sie rufen eine mit der Ortlichkeit bereits engstens verbundene
Gottin an, die vor Ort {iber die Winde gebietet: sie ist die Vielherrin und Mutter vom Din-
dymos!?. Sie wird als Phrygerin angerufen und ist auf dem Gipfel des Dindymos-Gebirge
ansissig. Uber die mit ihr angerufenen Begleiter Titias und Kyllenos, die Apollonios »als
einzige von mehreren >Fingern¢, die es auf dem kretischen 1da gibt« charakterisiert, und die
»Schicksalslenker und Beisitzer der Iddischen Mutter« genannt werden, stellt der Dichter aber
auch die Verbindung mit der Tradition der kretischen Zeusgeburt her'?. Dass auBlerdem der
gleichnamige trojanische Berg Ida in der Nihe liegt und der Beiname der Iddischen Mutter

125 Vermaseren 1987, 44 Nr. 124; Naumann 1983, 151. Zur Meter Steunene bei Aizanoi s. etwa Naumann 1967; Verma-
seren 1987, 44-47 Nr. 124 sowie Nr. 125-135; Sfameni Gasparro 1996, 62 mit Lit.; Filges 2015, 106 mit Lit. Weitere
Hinweise auf eine kaiserzeitliche Verehrung der Meter in kleinasiatischen Hohlen: Filges 2015, 104 Anm. 76.

Vgl. Xagorari-Gleifiner 2008, 29 zu den Zapflochern an der Unterseite mancher Naiskoi, welche bezeugen, dass
diese mit Diibeln in Kultnischen oder Regalen befestigt werden konnten.

127 Apoll. Rhod. 1, 1125-1129: pntépa Awdvpinv molvndtviav dykaréovieg, / évvaétiv @puying, Tueinv 6° dua
KOMnvov te, / ol podvotl morév potpnyétat o€ mapedpot / untépog 1daing kekinatot, dcoot £acty / ddktvlot
Tooiot Kpnratéeg (»Sie riefen die hochehrwiirdige Mutter vom Dindymon an, die Bewohnerin Phrygiens, und mit
ihr Titias und Kyllenos, die als einzige von mehreren >Fingerns, die es auf dem kretischen Ida gibt, Schicksalslen-
ker und Beisitzer der Iddischen Mutter genannt werden«). Zu den >Fingern< des Ida sowohl als Ortlichkeiten und
auch als Begleiter der Mutter s. auch Strab. 10, 3, 22.

Tityri als Begleiter der Meter genannt auch bei Strab. 10, 3, 15.
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entsprechend weitere kleinasiatische Traditionen implizieren kann, ist jedem mit Homer ver-
trauten Leser der » Argonautika« bewusst'?.

Das holzerne brétas der Argonauten erhidlt Rinderopfer — wo ansonsten nur Schafe und
Ziegen weiden, haben die Argonauten miihevoll Rinder auf den steilen Berg getrieben'*.
SchlieBlich wird das Kultbild mit einem lirmenden Waffentanz verehrt. Der Sénger Orpheus,
der zur Mannschaft der Argo gehdrt, gibt den Takt an, wenn die Argonauten lautstark mit den
Schwertern auf die Schilde schlagen'®'. Damit sollen die Trauergesdnge der Kyzikener akustisch
iiberdeckt werden, die die Argonauten durch die versehentliche Totung des befreundeten Konigs
Kyzikos verursacht haben. Gesang und Tanz — nun jenseits des Waffentanzes — werden der
Gottin schlieBlich ein weiteres Mal und jetzt als freudiges Element dargebracht'*?: Sie erhalt
im Anschluss an das Opfer ein Festmahl und wird mit Gesang und Tanz gefeiert. Die fiir die
Mutter vom Berg ausgefiihrten Rituale der Argonauten erweisen sich als die richtigen, die
Gottin reagiert mit besonderen Wunderzeichen und zeigt so ihr Wohlgefallen'**: Die Bdume
werfen tberreichlich Friichte ab, die Erde bringt zu ihren Fiilen von selbst eine Blumenwiese
hervor, wilde Tiere verlassen ihre Schlupfwinkel im Gehdlz und kommen schwanzwedelnd
herbei. Apollonios lasst den Leser die Bildersprache der Homerischen Hymnen assoziieren —
auch wenn Aphrodite etwa zu Anchises iiber den Berg Ida schreitet, ist sie von wilden Tieren
begleitet'**.

Weitere Zeichen der Goéttin bringen diese »Mutter vom Dindymos« nicht nur in Verbin-
dung zur kretischen, sondern auch zur arkadischen Rhea. Die Argonauten rufen mit der Got-
tin auch ihren Begleiter Kyllenos an, der den arkadischen Berg Kyllene im Namen tragt'*.
Auflerdem aber hatte Rhea im Kontext der Zeusgeburt, so beschrieb es Apollonios’ Vorgidnger
und Dichterkollege Kallimachos, im bislang diirren Arkadien Quellen und Fliisse entsprin-
gen lassen'®. Dies tut sie bei Apollonios auch fiir die Kyzikener. Auf dem bisher trockenen
Gipfel des Berges von Kyzikos ldsst die Gottin Meter als Antwort auf ihre Verehrung durch

129 S0 z. B. auch Strabon (10, 3, 20), der ausdriicklich auf die Namensgleichheit von Ortlichkeiten als Fehlerquelle

im Kontext der Erzdhlungen iiber Meter und ihre Begleiter hinweist.

Apoll. Rhod. 1, 1107-1109: aiyo 8¢ kovpdtepot udv amd otadudv éldcavieg / Evlev &c aimenv dvayov Boog

obpeog dkpnv (»Sogleich holten die jiingeren Ménner Rinder aus den Stillen und trieben sie von dort auf den

steilen Gipfel des Berges«).

Apoll. Rhod. 1, 1134-1137: Guodig 8¢ véor Opeiog avayf] / okaipovieg ntappov évomiov dpynoavto, / kai

obkea Epéeootv EnEkTumov, g kev o1 / ddoenuog mAdlotto ot MEpog, fjv €Tt Aol /kndein Paciiijog dvéstevov

(»Zugleich drehten sich die jiingeren — den Takt gab Orpheus an — springend im Waffentanz und schlugen mit

den Schwertern auf die Schilde, damit die unheilverheiflende Klage, die das Volk noch immer aus Trauer um den

Konig erhob, sich in der Luft verlore«).

Apoll. Rhod. 1, 1150-1151: kol tote pev doit’ auei Oedg Oécav odpesty Apktav, / pédmovieg Peinv moivmdtviay

(»Da nun bereiteten sie in den Bérenbergen der Gottin zu Ehren ein Festmahl und feierten die hochehrwiirdige

Rhea durch Gesang und Tanz«). Die Bérenberge als von aggressiven sechsarmigen Erdgeborenen bewohnt, die

von den Argonauten erlegt werden, erwidhnt Apollonios Rhodios bereits etwas zuvor (Apoll. Rhod. 1, 941).

Apoll. Rhod. 1, 1140-1149: 1 8¢ mov evayéecow €nt ppéva Bijke Buniais / avain daipov: ta & £owodta ofjuat’

£yevto. / dévdpea eV Kapmov yéov dometov, aupl d¢ moooiv / avtoudtn @ve yoia tepeivng GvOea moing. / Ofpeg

& elhoig e kKatd EuAOYoVg Te MmdvTeg / ovpfioy caivovieg EmnAvBov. 1 8¢ kol dAlo / Ofjke tépag. €mel ovtL

mapoitepov BdatL viev / Aivdvpov. GAAG ooy 0T  avéRpaye dtyddog abtmg / €k kopveiic dAAnktov. Incoviny &

EVETOVGLY / KEWVO TOTOV KpNvNV mepvatétTal dvdpeg omioom (»Die Gottin aber nahm die heiligen Opfer offenbar

geneigten Sinnes an, denn es ereigneten sich entsprechende Wunderzeichen: Die Bdume warfen iiberreichliche

Frucht ab, und die Erde lie3 zu ihren Fiilen von selbst Blumen auf lieblicher Wiese sprielen; wilde Tiere verlieBen

ihre Schlupfwinkel im Geholz und kamen schwanzwedelnd herbei. Doch noch ein weiteres Wunder vollbrachte

die Gottin: Wihrend frither tiberhaupt kein Wasser vom Dindymon floss, brach fiir sie damals direkt auf dem tro-
ckenen Gipfel eine nicht versiegende Quelle hervor; jenes Wasser nannten die Anwohner spéter »Jasonquelle««).

134 Vgl. 0. Anm. 7 und 10: Hom. h. 5, 70-72 und den Hymnus an Meter: Hom. h. 14, 4.

135 5. 0. Apoll. Rhod. 1, 1126; Hasluck 1910, 215.

136 Vgl. Kall. Tov. 15-32; Neff 2019, 253. Auch die von Apollonios (1, 1150) genannte Ortlichkeit des Rituals fiir
Meter, die Barenberge bei Kyzikos (obpeoov dpktov), wo die Argonauten ihr Festmahl abhalten, liel den Leser
eine Verbindung zu Arkadien mithéren, dessen Heros Eponymos Arkas eine Mutter hatte, die in eine Bérin
(&pxrog) verwandelt worden war: Scheer 2010a, 167-170.
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die Argonauten eine ganzjahrige Quelle entspringen'?’. Diese — so Apollonios — sei von den

Anwohnern entsprechend dem Argonautenmythos Jasonquelle benannt worden.

Auffallend ist, wie sehr bei der Beschreibung des Kultbildes und seiner Verehrung die
griechischen Charakterziige von Bild und Kult betont werden; der Berg Dindymos, von dem
die Meter Dindymene ihren Namen hat, liegt im griechischen Siedlungsgebiet an der kleinasia-
tischen Westkiiste'*®. Die lokale Quelle heifit nach dem griechischen Anfiihrer der Argonauten.
Die Kultgriinder sind griechische Helden der Friihzeit. Das Bild der Géttin ist uralt, aber von
einem griechischen Bildhauer geschnitzt worden. Und auch die besonderen Rituale im Kult
dieser Gottin sind eine rein griechische Angelegenheit: der griechische Sdnger (und Ritual-
spezialist) Orpheus schldgt den Takt des Tanzes'®, die besondere Gerduschkulisse des Kults
wird mit Schwertern und Speeren erzeugt, sie dient dazu unerwiinschte Gerdusche unhorbar
zu machen — so wie die Kureten/Korybanten nach der Geburt des Zeuskindes in der Ida-Hohle
das Geschrei des Neugeborenen durch das Schlagen auf Schilde {iberdeckt haben!*. Spezifische
Kultelemente der Gottin werden von Apollonios auf diese Weise fiir die griechische Tradition
beansprucht. Die Phryger verehrten zwar »bis heute« die Gottin mit Trommeln und Pauken,
was Apollonios als allgemein bekannt voraussetzt'!, sie konnen aber die Erfindung dieses
Rituals nicht fiir sich in Anspruch nehmen. Es geht vielmehr — dies ist der Anspruch — auf
die Kulteinrichtung durch die griechischen Argonauten zuriick':.

VII.3 Das Bild des Marmor Parium: Zur Flotenmusik erschienen

Der Eintrag zum Auftreten des Bildes der Meter in der Chronik des Marmor Parium ist
zu kurz, als dass der hellenistische Chronist auf rituelle Einzelheiten eingehen konnte. Der
Musik, besonders der Flotenmusik, wird im knappen Abschnitt zur Gottin Meter aber eine
besondere Rolle zugeschrieben. Das Kultbild erscheint zur gleichen Zeit, in der ein Phryger
namens Hyagnis als Erster die Flote erfunden sowie die phrygische Tonart und die anderen
Tonarten der Mutter, des Pan und des Dionysos gespielt haben soll'*. Die Aufnahme dieser

137 Die Mutter als Herrin tiber die Quellen, die sie entspringen oder versiegen lassen kann, auch im Chorlied des
Euripides: Eur. Hel. 1335.

138 Zum Berg Dindymos bei Kyzikos s. auch Strab. 12, 8, 11; ein anderer Berg dieses Namens wird von Strab. 12, 5,

3 und Paus. 1, 4, 5 in Inneranatolien bei Pessinus lokalisiert.

Ekstatischer Tanz als genuin griechisches (und respektables) Kultelement: Parker 1996, 160. 194.

140 Zu den Funden von Tympana und Bronzeschilden in der kretischen Zeus-Hohle am Ida: Palaiokrassa 2005, 376.

Die Kureten dargestellt auf einem Weihrelief fiir Meter aus Pirdus s. Vikela 2001, 105. Das Schildeschlagen der

Kureten in der kretischen Zeushdohle s. Kall. Tov. 52; Strab. 10, 3, 11; vgl. auch schon Eur. Bacch. 120-129: Kory-

banten erfinden das Tympanon in den Hohlen Kretas, mischen es mit dem siistimmigen Atem phrygischer Fléten

und geben es an Mutter Rhea weiter. Zum Waffentanz der Korybanten s. auch Strab. 10, 3, 21.

Apoll. Rhod. 1, 1138-1139: &vBev €oauel / popuPo kol tumdve Peinv Opdyeg ihdokovtar (»Deshalb flehen die

Phryger bis heute zu Rhea mit Trommeln und Pauken«). Euripides’ Dionysos bezeichnet in den Bakchen das

Tympanon als gemeinsame Erfindung von »Mutter Rhea« und ihm selbst, die Tympana aber gleichzeitig auch

als tamydpt’ év moier Ppoydv (»heimisch in der Stadt der Phryger«): Eur. Bacch. 57-58. Zu Kybele und den

Schlaginstrumenten in den griechischen Quellen s. Zschitzsch 2002, 121-123.

12 Die Riten der Gottermutter in Kyzikos als ausdriicklich griechisch charakterisiert auch bei Hdt. 4, 76, 4; vgl.
Robertson 1996, 269. Herodots Anacharsis (Hdt. 4, 76, 4) verehrt die G6ttin ausdriicklich wie die Kyzikener —
mit einem Tympanon in der Hand. Apollonios stellt keine Verbindung zu den bei Herodot erwidhnten tragbaren
Gotterbildern her, mit denen sich der Skythe Anacharsis ebenfalls nach kyzikenischem Vorbild behédngt haben soll.
Auch der Aspekt der néchtlichen Feier wird bei Apollonios nicht hervorgehoben. Der Ort des Rituals befindet sich
sowohl bei Anacharsis’ Wiederauffithrung als auch bei den Argonauten in der Natur. Im Fall des Anacharsis kann
die Wahl eines Orts namens » Waldland« fiir die Erfiillung seines Geliibdes einerseits mit dem Wunsch nach einem
rituell passenden Ort zusammenhéngen, andererseits aber auch durch die Ablehnung fremder Rituale durch seine
Stammesgenossen bedingt sein, welche Heimlichkeit notwendig macht. » Waldland« als konkrete Ortsbezeichnung
einer Halbinsel gegeniiber Olbia, s. Robertson 1996, 282.

143 Marmor Parium: FGrHist 239 A 10. Damit ist Hyagnis als Erfinder der Flote deutlich frither bezeugt, als dies
Zschitzsch 2002, 2 angenommen hat. Vgl. Ps.-Plut., De musica 1132, 1133, 1135, wo mehrfach ebenfalls auf
Traditionen iiber Hyagnis als Erfinder des Gesangs zur Flote oder des Flotenspiels hingewiesen wird. Zu den kon-
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Information ist zum einen auf das besondere Interesse des Chronisten an der Entwicklung von
Musik und Dichtung zuriickzufiihren, das auch in anderen Abschnitten deutlich wird'*. Dass
das Erscheinen des Bildes, der Kult der Géttin und die Erfindung der Flétenmusik in engem
Zusammenhang stehen, macht aber auch ein anderes Zeugnis deutlich. Ein in der Anthologia
Graeca erhaltenes, Dioskurides zugeschriebenes Epigramm erinnert stark an den Eintrag im
Marmor Parium: »Floten sind das Werk des Phrygers Hyagnis, als die Mutter der Gotter ihm
als dem Ersten in Kybele die Hiera zeigte«'®.

Ob Hyagnis mit seinen musikalischen Erfindungen als Erster die richtige und angemessene
Verehrung des erschienenen Goétterbildes — und damit der Gottheit — durchfiihrt, oder ob gar
beides miteinander verkniipft ist, wird nicht ausdriicklich gesagt — diese Assoziation stand
und steht dem Leser der Inschrift aber offen'.

VIII EUTHRONON METER: GOTTLICHE PRASENZ UND DIE BILDER DER
METER

Apollonios Rhodios nennt Meter »die gutthronende« (euthronon)'¥’. Hier zeigt sich die Berech-
tigung des Epithetons unmittelbar: Wenn die Géttin bildlich dargestellt wurde, so war sie héaufig
auf einem Thron sitzend dargestellt — wie etwa von Arrian fiir das Athener Bild bezeugt'*.
Jedoch handelt es sich dabei um keinen Einzelfall: Throne fiir Gotter zeigten allgemein deren
Autoritit. Sie saflen, wihrend die Bittsteller standen'®.

Das Attribut des Throns unterstrich fiir die Verehrer aber auch die grundsitzliche Funktion
von Kultbildern schlechthin, ndmlich ein Mittel fiir die Erzeugung géttlicher Prasenz zu sein,
einen Ort zu bezeichnen, an dem man die Gottheit einlud im Wortsinn »Platz zu nehmenc.
Die rituelle Aufstellung von Thronen scheint in der athenischen Verehrung der Meter (diesmal
mit ihrem Gefdhrten Attis im Pirdus) eine Rolle gespielt zu haben. Private Kultvereine lassen
ihre Mitglieder zwei moglichst schone Throne bereiten'*’. Im Hintergrund stand die Vorstel-
lung der Griechen von ihren Géttern, die sich nicht stdndig in ihren Heiligtlimern authielten,
geschweige denn dass sie dort stindig »greifbar< gewesen wiren. Theologische Wahrheiten im
Sinne von Glaubensséitzen wurden in der griechischen Kultur zwar nicht verbindlich formu-
liert; die Vorstellungen von den Gdttern erweisen sich allerdings nachhaltig gepragt durch die

kurrierenden Traditionen zur Erfindung der Fléte und der phrygischen Tonart s. z. B. Plat. Min. 318b. Bei Diodor
wird die Erfindung der Flote und der Kymbala der Gottin selbst zugeschrieben: Diod. 3, 58; s. auch Paus. 10, 30,
9: die Phryger in Kelainai wollen ... dass das Metpdov adinua die Erfindung des Marsyas sei. Zu den Traditionen
der Herkunft der Flote vgl. Papadopoulou 2004, 347 f.

s. etwa Orpheus, Teilnehmer der Argonautenfahrt, der im Marmor Parium in das Jahr 1399 datiert (Marmor
Parium: FGrHist 239 A 14) und so iiber 100 Jahre spéter angesetzt wird als Hyagnis, dessen Erfindung der Flote
und die Erscheinung des Meterbildes in Kybele. Ein Werk (méglicherweise des Ephoros) »Uber die Erfindungen«
als eine Quelle des Chronisten: Jacoby 1904a, 11. 16; Chaniotis 1988, 89. Zum ebenfalls ausgeprigten musikge-
schichtlichen Interesse des Autors, s. ebenfalls Jacoby 1904a, 12. 16.

145 Anth. Gr. 9, 340: avhol 10D @pvydg Epyov Yayvidog, nvike Mitnp / iepd tav KuBéhoig npdt’ avédeile Bedv
(»Floten erfand einst der Phryger Hyagnis. Die Mutter der Gétter / Wies einst am Kybeleberg erst in den Kultus
ihn ein« Ubersetzung Dietrich Ebener).

s. Papadopoulou 2004, 347, die die These aufstellt, Musikinstrumente »contribute to the epiphany of the god«,
ohne jedoch Meter in diesem Zusammenhang zu erwéhnen. Vgl. auch Jacobys These (1904a, 47), der verwendete
Begriff épave deute nicht auf ein dyoipa dunetég (ein vom Himmel gefallenes Bild), sondern eher auf ein uner-
wartetes Auffinden des Bildes in der Natur.

47 Apoll. Rhod. 1, 1094—-1195: &60povov ... / untépa cvpmbviov pakdpov. Das Beiwort eithronon mit der »meist
thronenden bildlichen Darstellung« in Verbindung gebracht bei van Krevelen 1954, 76.

Arr. per. p. E. 9, 1; vgl. auch 0. Anm. 34.

Vgl. etwa den Thron des Zeus in Olympia: Paus. 5, 11, 2—4.

s. IG II/III? 1328, 9-10 sowie 15-16: otpwvviey Bpdvoug 800 m¢ kaAriotovg (183/182 v. Chr.). Vgl. hierzu
Robertson 1996, 261; Mikalson 1998, 203. Das Schmiicken von Thronen auch im griechischen Kult um »die Got-
ter zu evozieren« auch bei Holscher 2005, 406 Nr. 1613. Zu den seit ca. 300 bezeugten athenischen Kultvereinen
fiir Meter s. Parker 1996, 192—-194.
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Epen Homers und Hesiods. Die Gotter des Epos bewegen sich in der Welt: Sie wechseln etwa
zwischen ihren Paldsten auf dem Olymp und ihren Heiligtimern in der Welt der Menschen'®'.
Thnen Sitze zu bereiten, auf denen sie sich niederlassen und den Bitten der Menschen geneigt
zuhoren konnten, war entsprechend ein zentrales Ziel kultischer Verehrung. Die Bezeichnung
mancher Kultbilder als hédos (wortlich »Sitz«) deutet auf eine derartige Funktion von Kult-
bildern hin'*2. Dieses verbreitete Konzept, vorgeformt durch das homerische Epos, wird bei
der Meter von Apollonios Rhodios eindrucksvoll aufgegriffen!®. Er beschwort das Bild der
Gottin, die auf dem Dindymos thront und »von den Bergen hinauf in den gewaltigen Himmel«
steigt, auf den Olymp, den Sitz der Gétter schlechthin. Dort machen ihr Zeus und die anderen
Gotter respektvoll Platz. Impliziert ist damit auch die mogliche Bewegung der Goéttin in die
Gegenrichtung: Vom Olymp steigt sie auch wieder hinunter auf die Berggipfel, auf denen ihr
die Menschen Kultbilder, Throne und Heiligtiimer errichtet haben, als Einladung dort Platz
zu nehmen und die Bitten der Menschen zu erhoren'.

Sitze fiir Meter konnen im griechischen Diskurs einerseits die Form anthropomorpher
Kultbilder annehmen. So exemplarisch im hélzernen brétas, das die Argonauten in Kyzikos
fiir die Gottin errichten, im angeblich uralten Bild, das man Pausanias im lakonischen Akriai
zeigt, oder im Metroon/Bouleuterion von Athen, welches die Kultstatue eines prominenten
Bildhauers aus der klassischen Zeit beherbergt. Daneben existieren aber auch Traditionen,
die besondere Sitze der Meter auf Berggipfeln lokalisieren: Die Vorstellung von der Gottin
Meter, die auf Felsen oder Bergen Platz nimmt und dort (iiber der Welt) thront, wird verstéarkt
durch ein zusitzliches Element in ihrem Kult. Die besondere Ortlichkeit des Gebirges ist
offenbar gelegentlich unmittelbar als >Sitz« gestaltet worden. In den antiken Quellen werden
mehrfach Bergthrone fiir Meter erwéhnt. Im Sipylos-Gebirge, in dem sich auch die Meter
auf dem Koddinos befindet, bezeugt Pausanias aulerdem ein Heiligtum der Meter Plastene':
»Von Pelops gibt es aber im Sipylosgebirge einen Thron auf der Spitze des Berges iiber dem
Heiligtum (Hieron) der Meter Plastene.« Dieser Thron der Meter auf dem Sipylos diirfte als
leerer Thron vorzustellen sein, falls er nur den »Unterbau«< einer dreidimensionalen Statue
bildete, hétte Pausanias dies wohl erwdhnt. Der erhaltene Felsthron im Heiligtum der Meter
Steunene bei Aizanoi ist bereits genannt worden'*. Im griechischen Mutterland verehrten die
Korinther Meter auf dem Berggipfel von Akrokorinth'"’. Das Heiligtum lag weit oben auf dem
Felsen: »Dariiber sind ein Tempel der Gottermutter, eine Stele und ein Thron. Sie selbst und
der Thron sind aus Stein.«'**. Pausanias’ Zeugnis ist nicht ganz eindeutig: Es kann sich um
ein Gotterbild handeln, welches auf einem steinernen Thron im Tempel sitzt, den Pausanias
dann ebenso erwihnen wiirde, wie er etwa im Fall des Zeus von Olympia dem zum Kultbild

15

Scheer 2000, 117 f.

Scheer 2000, 120-122.

153 Apoll. Rhod. 1, 1098-1103: &k yap tiig Gvepol 1€ OdAacod te veldh e yBov / tioa mensipovion viposy 0 Edog

OvAvumoo: / kai oi, 8T € dpéov péyav ovpavov eicavaPaivy, / Zedg avtog Kpovidng vmoyéletat. dg 8& kol

®Mot / dBévatol pakapeg Sewviy 0oy dueiémovsty.’ / d¢ eato (»Von dieser Gottin werden ja die Winde, das

Meer, die ganze Erde unten sowie der beschneite Sitz des Olymp zusammengehalten, und wenn sie von den Ber-

gen in den gewaltigen Himmel hinaufsteigt, macht selbst der Kronide Zeus ihr Platz; ebenso erweisen auch die

anderen seligen Unsterblichen der furchteinfloenden Géttin die Ehre. So sprach er«). Ob es notwendig ist, hier
mit van Krevelen 1954, 78 spezifisch alexandrinischen Einfluss anzunehmen, scheint zweifelhaft.

Scheer 2000, 123.

155 Paus. 5, 13, 7: T1éhomog 8¢ €v ZutdAm pév Opovog &v kopufi tod Epovg éotiv vmep Tiig [TAacTAVNG UNTPOG TO iEPOV.
Robertson 1996, 297. s. 0. Anm. 87.

156 5. 0. Anm. 125. Im Meterheiligtum von Chios scheint nach Naumann 1983, 151 »der ganze Felsklotz ... zum
massiven Felsthron« geworden zu sein. Robertson 1996, 259 hat auf dem Musenhiigel in Athen eine Serie von
mehreren in den Felsen gehauenen Thronen erkennen wollen, die er Meter zuschreiben mdchte. Ablehnend hierzu
Sporn 2019, 42.

157 Paus. 2, 4, 6.

158 Paus. 2, 4, 7: vngp todt0 Mntpog Bedv vaog £ott kai otiin Kol Opovog: Aibov kai avt kai 6 Opdvoc.
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gehorigen Thron eine eigene Beschreibung widmet'”. Oder aber fiir Meter war im oberen
Abschnitt von Akrokorinth ein Tempel mit Kultbild und zusétzlich ein steinerner Thron im
Freien errichtet — dhnlich dem Thron auf dem Sipylos. Felsthrone bildeten, ebenso wie mehr
oder weniger ausgestaltete Statuen, Marker fiir potenzielle géttliche Prasenz'®. Verschiedenen
Gottern wurden im griechischen Bereich leere Felsthrone errichtet, um sie herbeizurufen's.
Im Fall der Meter versuchte man offenbar, die Anwesenheit der Goéttin nicht nur durch die
Aufstellung passender Sitze in Form von Heiligtimern, Kultbildern und Thronen oder durch
Gebet und Opfer dortselbst zu erreichen. Hinzu kam als zentrales Element eine besondere
rhythmische Gerduschkulisse, die mit korperlicher Bewegung (Tanz) der Verehrer verbunden
sein konnte und zu erfolgreicher Kontaktaufnahme mit der Gottin beitrug. Dies ist in den
literarischen Quellen seit der Friithzeit angelegt: Schon im Homerischen Hymnus und bei
den attischen Tragikern gewinnt die Gottin ihr besonderes Profil durch die >soundscape<'®.
Auch die Meter des Apollonios reagiert auf lautstarken (Waffen-)Tanz und Gesang. Wenn die
Argonauten sie auf diese Weise »besdnftigen<, wird der Erfolg ihres Anrufs, die Epiphanie der
Gottin, in ihrem neuen Heiligtum durch entsprechende Zeichen deutlich. Die richtige »sound-
scape« kann dariiber hinaus aber auch dazu fiihren, dass die Gottheit ihre Anwesenheit nicht
nur durch Zeichen in der Natur kundtut, sondern dass sie selbst ihren Verehrern erscheint.
Besondere Wirkungskraft war den alten Musikstiicken phrygischer Tonart schon im pseudo-
platonischen Dialog Minos zugeschrieben worden: »Deren Tonstiicke sind die gottlichsten,
sie allein bewegen und bringen ans Licht, wer der Gétter bediirftig ist, und sind auch jetzt
noch allein tibrig als Géttliche«'®®. Der hellenistische Autor der Chronik des Marmor Parium
stellt fest, das Bild der Gottermutter sei in Kybele gleichzeitig mit der Erfindung der Flote
und der erstmaligen Auffiihrung der phrygischen Weise durch Hyagnis erschienen'®. Und
mit einer derartigen Nachricht steht der Chronist nicht allein. Aufschlussreich ist das Zeug-
nis eines anderen hellenistischen Autors, das sich in den Scholien zu Pindar erhalten hat. Im
5. Jahrhundert v. Chr. hatte der thebanische Dichter Pindar in seiner dritten pythischen Ode
die Gottin Meter angerufen: »Ich fiir meinen Teil will ein Gebet an Pan und an die Mutter
richten, die ehrwiirdige Gottin, fiir die die Madchen oftmals nachts neben meinem Prothyron
Lieder singen.«'®. In Pindars Text wird kein Kultbild der Géttin genannt. Im Hellenismus
aber kommentierten alexandrinische Gelehrte auch die Gedichte Pindars. Der Grammatiker
Aristodemos behauptete im 2. Jahrhundert v. Chr. zu wissen, wie es zur Griindung des Heilig-

19 Paus. 5, 11, 2-4.

10" Gaifman 2012, 34 f. Die Verbindung von (leeren) Thronen mit den Kulten des Vorderen Orients s. ebenfalls
Gaifman 2012, 108-110 und Vikela 2001, 76 f. Zu der phrygischen Kulttradition von Felsthronen s. Vikela 2001,
76-78, die annimmt, dass dort »bei Kulthandlungen ein Sitzbild der Géttin auf den Thron gestellt und nach Been-
digung der Zeremonien wieder abgerdumt wurde«.

Meter ist nicht die einzige Gottheit, der im griechischen Bereich leere Felsthrone errichtet wurden. Ein ein-
drucksvolles Beispiel eines (inschriftlich in seiner Zuschreibung identifizierten) Doppelthrons als Sitz fiir Zeus
und Hekate auf der Dodekanes-Insel Chalke behandelt bei Gaifman 2012, 163—-169. Robertson 1996, 259 stellt
fest, leere Felsthrone in Griechenland und Westanatolien, manchmal auf Bergen gelegen, seien fast immer Zeus
zugeschrieben worden, aber wahrscheinlich eher Throne der Meter, auch wenn es dafiir keinen definitiven Beleg
gibe.

192 Bei Eur. Hel. 1340—1351, wird die Grollende durch das Tympanon, welches Aphrodite schwingt, zum Lécheln
gebracht.

Plat. Min. 318b: Xmkpdtg: Tovtmv o1 Kot T¢ adApote 0edtatd £ott, Kol pova Kivel kot EKkpaivel Tovg T@v Oedv
&v ypeig Svrac: ko 11 kod viv pova Ao, og Ogio dvta (Ubersetzung Friedrich Schleiermacher). Vgl. auch Plat.
rep. 3, 398¢c-399c¢.

164 Vel. 0. Anm. 97. Borgeaud 2004, 3 geht auf Jacobys Ergénzung Bpétag oder dyolua (s. 0. Anm. 98) nicht ein und
spricht allgemein von der ersten Epiphanie der Kybele.

Pind. P. 3, 78: @AL™ éned&acOor pev eyov €0ého / Matpi, Tav kodpat map’ £uov mpdhupov cbv IMavi péhmovran
Oapa / oepvav Ogov Evvoytat. (s. o. Anm. 15) Pindars Prothyron nicht als Pindars Haustiir oder Vorhof, sondern
allgemein als »the Theban setting of the Mother’s worship« interpretiert bei Robertson 1996, 265.
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tums der Meter neben Pindars Prothyron gekommen war'®. Seine Erkldrung erinnert stark
an die Szenerie im Marmor Parium. In diesem Fall ist es der griechische Dichter Pindar, der
auf einem Berg die Flote spielt. Er komponiert dort Ubungen fiir einen Schiiler, den er im
Flotenspiel unterrichtet. Donner und Blitz gehen auf den Berg nieder, im Licht des Blitzes
und zum Klang der Flote erscheint Pindar das Bild der Gottin. Thr steinernes Bild kommt
»mit FliBen« auf ihn zu. Wer im Gebirge auf die richtige Weise die Flote spielt, so stellt es
sich ein weiteres Mal dar, der hat die Chance, gottliche Prasenz herbeizufiihren, ihm kann
das Bild der Mutter der Gotter erscheinen.

Wer die Episode von Pindars Erlebnis das erste Mal berichtete, und ob Pindar tatsdchlich
jemals behauptete, eine gottliche Epiphanie erlebt zu haben, ist hier nicht die entscheidende
Frage'®’. Unabhédngig von der Historizitit der Erzdhlung des Aristodemos ist diese ein hochin-
teressantes Zeugnis fiir die Diskurse zu Meterbildern im Hellenismus. Warum aber nimmt die
Gottin, wenn sie ihre Prasenz deutlich machen will, den Umweg iiber ihr Bild und wiirdigt
ihre Verehrer nicht einer unmittelbaren Epiphanie? Wer in Griechenland mit dem Gottermy-
thos vertraut war, der wusste, dass die Menschen die Goétter in ihrer wahren Gestalt nicht
ertragen konnten'®®. Fiir die Bootier war dies eine besonders unmittelbare Wahrheit: Pindars
Heimatstadt Theben war der Ort, an dem sich Zeus — durch unklugen Eidschwur gebunden —
seiner Geliebten Semele in seiner wahren Gestalt als Blitz gezeigt haben soll; Semele war zu
Asche verbrannt'®. Auch die Gottin Meter zeigt sich Pindar unter Blitz und Donner, aber in
der Gestalt eines Kultbildes, einer den Menschen ertridglichen Form gottlicher Erscheinung.

Die Epiphanie der Gottheit in Gestalt ihres Kultbildes war dariiber hinaus in zweierlei
Weise wiinschenswert, denn so gab es zum einen fiir die betroffenen Sterblichen keinen
Zweifel an der Identitdt der erschienenen Gottheit. Zum anderen wurde dadurch deutlich,
dass eine bestimmte Gestaltung des Gotterbildes der Gottheit zusagte, also von den Verehrern
angestrebte gottliche Priasenz besonders gut sicherstellen konnte!”.

Pausanias, der sich in der Kaiserzeit die Ruinen von Pindars Haus und in der Nahe das
Heiligtum der Meter zeigen lieB3, iiberliefert, Pindar habe das Bild gestiftet, zwei thebanische
Bildhauer hitten es gefertigt'’!. Auch wenn die Gottin dem Dichter in Gestalt ihres Bildes

166 Aristodemos: FGrHist 383 fr. 13 = Sch. Pind. P. 3, 137b: Aptotddnudg pnow Olvpmiyov adintod Sidackopsvon
V1o [Mwvddpov yevésBar katd O 6pog, dmov TV HeAETnV cLVETIOEL, Kol WYOPOV Kavov Kol AOYOS KOTapopay;
tov 8¢ Ilivdapov €maicBdpevov cuvidelv Mntpog Oedv dyoipa AiBvov toig mooiv Emepydpevov, 60gv anvTov
ocwvidpdoachat Tpog i oikig Mntpog Bedv kai ITavog dyaipa. Tovg 8¢ ToAitag TEpwyavTtag gig Beod TovOAvesHat
nepl TV EKPnoopévov; Tov 8¢ aveumely, iepov Mntpog Bedv idpvoachat. Tovg 6¢ eknhayévtag tov ITivdapov
dia 10 xpnopov, opoimng 1@ Ivdapw ékeioe Tipdav v Oeov teketaic (»Aristodemos sagt, dass es, als der Aulet
Olympichos von Pindar unterrichtet wurde, auf dem Berg, wo er die Ubung ersann, einen kriftigen Donner gege-
ben habe und ein Blitz niedergegangen sei. Pindar, der dies bemerkte, habe zugleich gesehen, wie ein steinernes
Kultbild der Mutter der Gétter auf ihn zuschritt. Daraufhin habe er bei seinem Haus Kultbilder der Mutter der
Gotter und des Pan geweiht. Die Biirger hitten zum Orakel des Gottes geschickt und Auskunft dariiber erbeten,
was geschehen solle. Der <Gott> habe ihnen aufgetragen, ein Heiligtum der Mutter der Gétter zu errichten. Ver-
wundert dariiber, dass Pindar den Spruch schon vorweggenommen hatte, verehrten sie dort auf gleiche Weise wie
Pindar die Géttin mit Mysterienfeiern« Ubersetzung DNO Nr. 623).

167 Scharf gegen Stimmen, die die Griindungsgeschichte von Pindars Meterheiligtum als historisch gesehen haben,

argumentiert Robertson 1996, 265: »No one with sense can doubt that the story is a fiction and the ruins [sc. die

spéter dem Pausanias gezeigt werden] a sham.« Die Erzéhlung des Scholiasten als historisches Zeugnis aus Pin-

dars Leben betrachtet: Versnel 1990, 106.

s. etwa den Homerischen Hymnus an Demeter (Hom. h. 2, 111) und ausdriicklich hierzu Pausanias (Paus. 10, 32,

18). Vgl. Scheer 2000, 130; und auch Steiner 2001, 81.

19 Zu Semele: Eur. Bacch. 2-8.

170 Dass die Gotter ihren Verehrern in der Gestalt ihrer Statuen erscheinen konnten, und dies — etwa in Triumen —

auch oft taten, zeigen Beispiele aus der Kaiserzeit: z. B. Artem. 1, 5; 2, 35. Vgl. Scheer 2000, 86.

Paus. 9, 25, 3: Siapécty odv v Aipknv oikiag te épeimia iig ITvdépov kol untpdg Avdouivng iepov, Ivdapov

pev avadnua, téyvn o0& 1o Gyokpa Apiotopndovs te kKot Tokpdtovg OnPaiov. i 8¢ €9’ Ekdotmv 1@V NUEPY

Kai 00 mépa 10 iepov avoiyey vopilovowv: €upot 8¢ apucésbal te £€eyeydvet v uépav tadTnVv Kol 10 dyoipo

gidov AMBov 10D TTeviekiiot kai ovtd kol tov Opévov (»Nach Uberschreiten der Dirke also folgen die Reste des
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erschienen sein sollte, so wurde offenbar nicht der Anspruch wunderbarer Herkunft fiir das
thebanische Goétterbild erhoben. Der Dichter hatte es auf sich zuschreiten sehen, aber es war
nicht etwa ein greifbares Bild vom Himmel gefallen, welches er in der Folgezeit zur Vereh-
rung aufgestellt hétte. Pindars Kultbild, so berichtet Pausanias, besafl einen Thron. Dargestellt
war also nicht die schreitende Gottheit im kurzen Moment der Epiphanie, wie Aristodemos
sie beschrieben hatte. Dargestellt war vielmehr die thronende Meter, die sich bereits in ihrem
Heiligtum niedergelassen hatte. Die Priasenz der Gottheit, die in griechischen Heiligtiimern
nicht dauerhaft angenommen werden konnte und erst durch religidse Praxis hergestellt werden
musste, wurde so im Bild appellativ vorweggenommen.

IX RESUMEE: KULTBILDER FUR METER IM LITERARISCHEN DISKURS
DER GRIECHEN

Seit dem 5. Jahrhundert v. Chr. sind Kultbilder der Meter in literarischen Quellen belegt.
Herodot ist hierbei das erste unmittelbare Zeugnis, wenn er die tragbaren agalmata nennt,
mittels derer der Skythe Anacharsis den Kult der Meter aus Kyzikos in seine Heimat trans-
feriert. De facto existierten im 5. Jahrhundert bereits Tempelbilder der Meter — etwa im
Theben Pindars und im Athen des Phidias oder Agorakritos. Diese Statuen werden aber erst
in viel spéteren Quellen erwéhnt, geschweige denn beschrieben. Pausanias fiihrt — nicht iiber-
raschend — zahlreiche Beispiele von Kultbildern der Meter auf, und macht deutlich, dass die
Gottin im griechischen Mutterland zumindest in der Kaiserzeit eine Vielzahl konventioneller
Tempelbilder besessen hat.

Fiir griechische Autoren sind Bilder der Meter erst dann von Interesse, wenn sich — gendhrt
durch Lokaltradition — Anspriiche auf besonderes Alter, besondere Herkunft oder besondere
Stifter mit ihnen verbinden lassen oder ihnen besondere Rituale gewidmet sind. Derartige
prestigetrachtige Diskurse werden im Hellenismus sichtbar und wirken fort bis in die Kai-
serzeit. Nun wird von manchen Bildern der Meter berichtet, sie stammten aus mythischen
Urzeiten noch vor dem Trojanischen Krieg, und prominente Gestalten des Mythos wie die
Sohne des Tantalos oder die Argonauten hitten sie gestiftet. Die Frage, wer denn das dlteste
Meterbild besitzt, kann noch in der Kaiserzeit den Lokalstolz empfindlich beriihren — dies
zeigt Pausanias hochstpersonlich, welcher den Anspruch einer lakonischen Kleinstadt auf
das ilteste Bild der Meter in Konkurrenz zu dem Kultbild seiner Heimatstadt Magnesia am
Sipylos nicht gelten lassen will.

Die altesten Bilder der Meter — so will es die literarische Tradition — finden sich in beson-
derer Umgebung, nicht auf der Agora einer Polis, sondern auf Felsen, felsigen Anhdhen oder
auf Berggipfeln, wie das Bild der Argonauten. Nicht immer scheint es eines anthropomorphen
Bildes zu bediirfen, gelegentlich stiften antike Heroen wie Pelops der Mutter auch nur einen
Thron auf einem Berggipfel.

Die Einzelheiten der Verehrung dieser Bilder werden in sehr unterschiedlichem Ausmall
thematisiert. Ob das von Pausanias gesehene, angeblich uralte Bild im lakonischen Akriai mit
Ritualen verehrt wird, die sich von den Ublichkeiten des Poliskults unterscheiden, bleibt unklar.
Wie auch in allen anderen Féllen geht der Perieget auch hier nicht auf kultische Praktiken fiir
die Gottin ein. Der hellenistische Autor Apollonios hingegen ldsst das Bild der Argonauten

Hauses des Pindar und ein Heiligtum der dindymenischen Mutter, eine Weihung des Pindar und die Kultstatue
ein Werk der Thebaner Aristomedes und Sokrates. Man darf das Heiligtum nur an einem Tag in jedem Jahr und
nicht ldnger 6ffnen. Ich kam gerade an diesem Tage an und sah das Kultbild aus pentelischem Marmor, das Bild
selbst und den Thron«). Der literarische Bekanntheitsgrad des angeblich von Pindar gestifteten Heiligtums in der
Kaiserzeit spiegelt sich nicht nur im Werk des Pausanias. Philostrat beschreibt in den Imagines (imag. 2, 12, 2) ein
(fiktives [?]) Gemalde, auf dem das thebanische Heiligtum mit seiner marmornen Statue abgebildet ist, und fiihrt
die besondere Beziehung des Dichters Pindar zu Meter auf den Augenblick seiner Geburt zuriick. Damals hétten
die Zymbeln und Pauken der Rhea das Haus durchtdnt.
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in Kyzikos von diesen mit lirmendem Waffentanz und Gesang verehrt werden. Er legt aber
groBen Wert darauf, die griechische Herkunft dieser Rituale — und damit ihren Vorrang vor
dem, was die Phryger tun — hervorzuheben. Zentrale Bedeutung hat — was die wichtigsten
Kultbilder der Meter und die erfolgreiche Verehrung der Goéttin anlangt — fiir hellenistische
Autoren die Schaffung der richtigen akustischen Umgebung, der »soundscape<. Die Erfindung
der Flote und das Flotenspiel in phrygischer Tonart fithren nach Meinung des hellenistischen
Chronisten des Marmor Parium zur Epiphanie des ersten Meterbildes iiberhaupt — nur wenige
Jahrzehnte nach der Deukalionischen Flut. Wenn die Géttin Meter so zum Erscheinen gebracht
werden kann, dann verwundert es nicht, dass im 2. Jahrhundert v. Chr. erzdhlt wird, auch
dem Dichter Pindar sei (im 5. Jh. v. Chr.) beim Flotenspiel im Gebirge das Bild der Gottin
erschienen und habe ihn zur Stiftung von Kult und Kultbild in Theben veranlasst.

Das Kultbild der Meter in Pessinus, das 204 v. Chr. in Gestalt eines angeblich vom Him-
mel gefallenen schwarzen Steins nach Rom iiberfiihrt wird, steht hingegen nicht im Fokus
griechischen Interesses. Fiir die Heiligtiimer der Meter in Westkleinasien und im griechischen
Mutterland scheint Pessinus nicht von Bedeutung zu sein: Niemand aufler den Romern kommt
auf den Gedanken, dort um ein Kultbild nachzusuchen oder sich auch nur als Filialkult von
Pessinus zu begreifen. Die griechische Perspektive zeigt sich noch beim spétantiken Autor
Zosimos: Als Konstantin seine neue Hauptstadt mit den berithmtesten heidnischen Kultbildern
schmiickt, soll er nicht etwa nach dem Bild der romisch-pessinuntischen Kybele auf dem
Palatin gegriffen haben, sondern er entfithrt den Kyzikenern das uralte Bild der Argonauten.
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THE CULT CAVE OF THE MOTHER GODDESS NEAR
METROPOLIS IN IONIA

The city of Metropolis takes
its name from the Mother
Goddess. Actually the small
city of Metropolis near Ephe-
sos was named after the Meter
Gallesia'. The name Meter
Gallesia for the Mother
Goddess is derived from the
mountain ranges of Gallesion
where the Cult Cave is loca-
ted?. Ladislav Zgusta also sta-
tes that the name of the Gal-
lesion mountain comes from
the Hittite root Galisa’. 1 The cult area of the Mother Goddess in Metropolis (© Google Maps)

The cult area with caves of
the Mother Goddess is located to the north of Metropolis (fig. 1); the pathway between the
city and the cult area is 4.5 km long. The cult area itself is located in the valley of Uyuz-
dere and is comprised of small and large caves on the foothills of Mt. Gallesion. There is a
distance of 30 m between them (fig. 2).

The name Meter Gallesia is encountered on an inscription found near the Arapkahve Mound
in the territory of Metropolis®. Apart from the cave sanctuary of Meter Gallesia, it is worth
raising the possibility of a temple located in the territory city near the Arapkahve Mound
where the inscription was found. The second piece of evidence supporting the relationship
between Metropolis and the Mother Goddess is that the Mother Goddess is quite frequently
depicted on coins of that city’. At the same time a number of votive reliefs of the Mother
Goddess was found in the Metropolis excavations, namely in the stoa and small bath classi-
fied by Friederike Naumann as »Ephesian Type«®.

Historical intensity of usage over time encountered in both caves are parallel with the
chronology of findings at the Metropolis city excavations. This fact provides important evi-
dence for the history of the city and the chronology of the cave. It is also clear that the cult
area was consistently used by the public, and the Mother Goddess was the object of constant
worship by the city.

' Meri¢ 1982, 2.

2 Strab. 1, 27, p. 642C.

> Zgusta 1984, 133.

4 Merig 1982, 2; Keil — von Premerstein 1914, 103.

> SNG Cop., 906-908. 913-915. 918. 919. 922-929. 932. 937. 940. 942.

¢ Meri¢ 1982, 62. 63; Erdemgil 1989, 109; Meri¢ 2003, 65; Aybek 2009, nos. 216. 217.
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2

Cross Section of the Large
and the Small Cave (Dra-
wing by A. K. Oz)

3 Terracotta statue of the Mother Goddess, 4  Terracotta statue of the Mother Goddess, Large Cave, TK 5
Large Cave, TK 2 (Efes Miizesi Selguk, (Efes Miizesi Selguk, Etiit/1989)
Metropolis excavation archive)

THE CULT CAVES

404 out of 554 Terracotta figurines found in the Large Cave belong to the Mother Goddess
(figs. 3. 4), a fact which proves that this location was a cult area devoted to the Mother God-
dess. The caves were primarily dug out during the early years (1989-1991) of the excavation
of Metropolis, with the aim of preventing destruction by illegal digging’.

As we know from the written sources, rocky mountain slopes covered with pinewoods
were often chosen for the cult caves of the Mother Goddess®. Mt. Gallesion, with its caves

7 Merig 1982, 38; Meri¢ 1991, 238; Meri¢ 1992, 368.
8 Hepding 1903, 123.
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and magnificent pinewoods, possesses suit-
able characteristics for the worship of the
Mother Goddess (fig. 5).

Both caves contain stalagmites and sta-
lactites, although no sources of water, niches
or any other similar carvings were found in
them. In the scope of this study, thousands of
finds from within the cave and its surround-
ings have been defined, dated and all data
and evidence have been analysed in detail.
The results obtained from the study have
been correlated with the cult of the Mother
Goddess and Attis in the framework of the
phenomenon of cave worship.

Two well-preserved pots from the Early
Bronze Age have been found in each cave
(Cat. 1. 23). Finds belonging to the Archaic
and Classical periods have also been found
in both caves, constituting, however, a small
proportion of 1-2 % (Cat. 2-5. 24). Con-
sidering that it is likely that the cave could
have been robbed by smugglers, it is difficult
to develop certain conclusions.

THE LARGE CAVE

5
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The pinewoods around the cult area (Photo: Metropo-
lis excavation archive)

Based on the contribution of dating and statistical studies of finds from the Large Cave (fig. 6),
it is clear that its primary period of usage (70 %) was during the Hellenistic period. Cultic
finds start to appear in the early 3™ century B.C., and were intensified particularly during
the 2™ century B.C. as shown through a partially glazed echinus bowl (Cat. 7), relief bowls
(Cat. 8. 9) and West Slope pottery (Cat. 6). The cult of the Mother Goddess was most probably
established under the rule of the kingdom of Pergamon, as the city of Metropolis was supported

financially by that king-
dom during the same era.

The majority of the
pottery groups of the
Hellenistic period found
in the Large Cave is par-
tially glazed, and follow-
ing this group are lamps
(Cat. 19. 20), relief bowls
and unguentaria (Cat. 10.
11). The most frequently
encountered lamps are
the Ephesian lamps
(Cat. 15-18). Lamps of
the Roman period are also
frequently encountered
(Cat. 22). An ESB (East-
ern Sigillata B) II bowl
is also a well-preserved
example of the Roman

6  The Large Cave (Photo: Metropolis excavation archive)
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7  Terracotta figure of Attis, Lar-
ge Cave, TK 91 (Efes Miizesi
Selcuk, Etiit/1975)
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period (Cat. 21). Thin-walled pottery used as drinking sets
and cups for daily usage follow the lamps in frequency.

28 coins out of 55 are coins from Colophon, dated 320—
294 B.C., providing interesting evidence that the sanctuary
of Meter Gallesia was possibly respected and visited by the
inhabitants of Colophon during the Early Hellenistic period.

The Mother Goddess figures were made according to the
style of Agorakritos® which was a prevalent type in the relevant
period, despite small regional differences (fig. 3). Nearly all
figures of the Mother Goddess found in the Uyuzdere Cave are
of the following type: the goddess sits on a high-backed throne
wearing a chiton and a hymation. She wears a low polos on
her head and her hair falls in curls to her shoulders. In some
examples she wears a city wall crown. She holds a tympanon
with her left hand leaning on the left arm of the throne, and in
her right hand she holds a phiale. She holds a lion, leaning to
the right, on her lap. Fixed dating criteria for this cult monu-
ment are difficult to find. Friederike Naumann suggests that
the stylistic feature of the belt of the chiton being tightened
below the breast appears after 340 B.C.!°. Ten examples found
in the cave have no belt. This fact confirms the presence of

goddess figures in the cave before the Hellenistic
period. Figures from the Hellenistic period also
constitute a large part of the material, including
pottery, found there.

Despite hundreds of Mother Goddess figures
from the cave, no Attis figure was found. This
cultic accompanier of the goddess, described as
Attis, is also rare in Western Anatolian figures. It
has, however, been suggested that a child standing
near the throne of the goddess might represent
Attis (fig. 7).

THE SMALL CAVE

Votive offerings from the Small Cave (fig. 8)
belong to a great extent to the Roman period
(69 %). This cave was used in particular between
75-150 A.D. as seen from the Red-on-White
lamps (Cat. 33-36) and findings of ESB II, and
also thin walled beakers (Cat. 31. 32). Hellenis-

8  The Small Cave (Photo: Metropolis excavation tic pottery (Cat. 25-30) constitutes 29 % of the

archive)

material while only 2 % dates to the Archaic
period (Cat. 24). Lamps make up a large part

of the finds from the Small Cave, although no terracotta figurines, including those of the
Mother Goddess, have been found. Lamps might have substituted for the worship of the
Mother Goddess in the Roman period; one lamp is decorated with the depiction of the bust

of a goddess (Cat. 33).

° Roller 2004, 151 f.
10 Naumann 1983, 187.
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CEREMONIES

An attempt has been made
to reconstruct the ceremo-
nies which took place in the
cult area. To this end, infor-
mation provided by ancient
authors, data and evidence
retrieved from the cave-cult
area and its surroundings
have been correlated.
Priests of the Goddess
mourned for Attis, the
beloved of the Goddess,
who died at an early age.
During ceremonies between
March 15-27 which con- 9 Illustration of a sacred meal (© O. Atalay)
tinued day and night, the
priests celebrated Attis’ rebirth!!. Various activities such as loud music, screaming, fainting,
a sacred obligatory meal and cult bath took place during these ceremonies. Thousands of finds
discovered in the cave and nearby are undoubtedly the remnants of such ceremonies which
are likely to have to have taken place at the cave, which was also the home of the Goddess.
It is well-known that individual votive offerings were dedicated to the Goddess in addition to
the celebration of ceremonies. Such individual votive offerings have indeed also been found.
Lamps with traces of burning, drinking cups, cooking pots, crockery, dishes and bones
found in the cave and on terraces nearby show that all materials including left-overs were
left in the cave, probably with the notion that these belonged to the Goddess'* (fig. 9). More
drinking cups than cooking pots and dishes have been found. It therefore seems clear that
offerings of drink occupied a central role in the ceremony of the cave cult. Only a small
number of cooking pots and dishes have been found, indicating that the cult meal was cooked
(eschara). However, it is also possible that some materials such as wooden dishes are no
longer preserved. Furthermore, the proportion of amphorae and vessels such as pots is quite
small when compared to the number of drinking cups that have
been found. Therefore, it is proposed that leather buckets and
wooden barrels were mostly used on the 4.5 km route between
the city and the cult area, due to the greater ease of their han-
dling. The majority of ceremonial vessels includes unguentaria
as in Kapikaya'®. This fact is possibly related to the symbolic
funeral ceremony of Attis which took place during the worship
of the Goddess. The frequency of lamps found in both caves is
proof of night ceremonies. Some lamps are devoid of traces of
burning, suggesting that they were left in the cave as offerings.

The presence of knuckle bones incised with an inscription of | /1 ckle bone with an in-

Hermes (fig. 10), or even glass knuckle bones (fig. 11) and also scription of Hermes, As-
particularly pierced knuckle bones can be viewed as evidence tralogos 1 (Efes Miizesi
Selguk)

' March 15: canna intrat (Hepding 1903, 146; Vermaseren 1977, 114); March 16: fasting (Vermaseren 1977, 115);
March 22: arbor intrat (Diriisken 2000, 82 f.; Vermaseren 1977, 115; Hepding 1903, 133. 158; Vermaseren 1987,
639); March 23: mourning (Roller 2004, 253; Hepding 1903, 130 f.); March 24: dies sanguinis (Hepding 1903,
132. 158; Vermaseren 1977, 115 f.); March 25: Hilaria (Nohlen — Radt 1978, 72; Hepding 1903, 132).

12 Kerschner 1997, 10-27.

13 Nohlen — Radt 1978, 72.
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[ —— L
11 Glass knuckle bone, As- 12 Pierced knuckle bone, Astralo-
tralogos 2 (Efes Miizesi gos 11 (Photo: Metropolis excava-
Selguk) tion archive)

13 Illustration of a ceremony for the Mother Goddess (© O. Atalay)

of fortune telling in the cave'®. The pierced knuckle bones (fig. 12) may also have been used
by the priests in ceremonies of the Goddess with the aim of causing pain to the body, as
expressed in written documents®® (fig. 13).

The evidence of animal bones found in both caves indicates that fowl were mostly offered
to the Goddess; most of these originate from chicken and rooster, while others perhaps derive
from duck and goose. In addition, sheep and goat appear to have been offered, as well as
small cattle.

Caves in Pergamon'®, Aizanoi'’, Klazomenai'®, Claros!’ and Chios and rock sanctuaries in
Ephesos®’, Phokaia?' and Erythrai*> show that Meter was prevalently worshipped in caves, as
in Metropolis, as well as rock temples and open air temples throughout lonia.

This brief review of the Uyuzdere Mother Goddess Cult Cave contributes new information
regarding the Mother Goddess: its rich cultic material indicates the celebration of the cult in
the fields of cult offerings, dining rituals and cult ceremony.

4 Nollé 1996/1997, 177-182.

15 Diirtisken 2000, 79 f.

16 Nohlen — Radt 1978, 33.

17 Naumann 1967, 218-222.

% Paus. 7, 5, 11.

19 Graf 1985, 317 f.

20 Soykal-Alanyali 2002, 25. 77.
2 Graf 1985, 420.

2 Graf 1985, 317 f.



The Cult Cave of the Mother Goddess near Metropolis in lonia

CATALOGUE

Large Cave

Cat. 1

One handled cooking pot with three feet; part of mouth,
handle, foot and half of body

Clay: brown (7.5YR 5/4); mica, lime

Surface: burnished

Diameter of rim: 16 cm; preserved height: 12.4 cm
Cf.: Blegen et al. 1950, fig. 223 b (Troia D24: Early
Bronze Age)

Cat. 2

Lekythos; shoulder fragment

Clay: reddish yellow (7.5YR 5/4); mica, sand
Ornament: rod and dots with very dark grey glaze on
the shoulder

Cf.: Sparkes — Talcott 1970, pl. 38, 1114-1119 (500—
470 B.C.); Meri¢ 2003, 37 (510-470 B.C.)

Cat. 3

Lydion; body and foot part

Clay: light red (2.5YR 6/8); mica, sand, lime
Surface: light red (2.5YR 6/8) slipped

Diameter of foot: 2.6 cm; preserved height: 6.9 cm
Cf.: Greenewalt Jr. 1972, pl. 3, 1. 2 (6" c. B.C.)

Cat. 4

Red figured shoulder fragment

Clay: reddish yellow (5YR 6/6); mica, sand
Ornament: part of a palmette and indeterminate shapes
with red figures

pres. height: 5.1 cm

Cf.: Boardman 1997, no. 393 (4" c. B.C.)

Cat. 5§

Lekythos; lower body and base

Clay: light brown (7.5YR 6/4); mica, lime

Surface: black glaze as a thick strip on lower body;
pink (7.5YR 7/4) and black glaze on the upper body
Diameter of foot: 2.8 cm

Cf.: Sparkes — Talcott 1970, pl. 38, 1114-1119 (500-
470 B.C.); Meri¢ 2003, 37 (510470 B.C.)

Cat. 6

West slope krater; rim and upper wall

Clay: reddish yellow (7.5YR 7/6); mica, sand
Surface: inside light brown (7.5YR 6/4), outside red-
dish brown (5YR 4/3) and dark grey (5YR 4/1) glazed
Ornament: incised tendrils on the neck

Diameter of rim: 32 cm; preserved height: 14.9 cm
Cf.: Sackett 1992, pl. 99, 34 (200-180 B.C.)

Cat. 7

Partially glazed Echinus bowl

Clay: dark grey (Gley 1-4/N); mica, lime

Surface: inside light brown (7.5YR 6/4), outside light
reddish brown (5YR 6/4) slipped
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Diameter of rim: 10.6 cm; diameter of foot: 6.5 cm;
height: 4.6 cm

Cf.: Rotroff — Oliver 2003, pl. 8, no. 41 (late 2™ — early
I*t ¢. B.C.); Giirler 1994, pl. 6, no. 16 (2" c. B.C.); Piilz
1985, fig. 46 (late 3™ — early 2™ c. B.C.); Mitsopoulos-
Leon 1991, pl. 2, A4 (2™ ¢. B.C.)

Cat. 8

Moldmade relief bowl; about one-third preserved
Clay: red (2.5YR 5/8); mica, lime

Surface: inside and outside red (10R 4/8) glazed
Ornament: on the rim egg and dart between ridges, flower
and triple leaf sequence below, acanthus and nelumbola
on the body, rosette on medallion

Diameter of rim: 13 cm; diameter of foot: 3 cm; height:
13 cm

Cf.: Laumonier 1977, pl. 76, 8957 (166-169 B.C.);
Giirler 1994, pl. 28, no. 88 (mid-2" c. B.C.)

Cat. 9

Moldmade relief bowl; rim and upper body

Clay: yellowish brown (10YR 5/4); mica, sand
Surface: inside very dark grey (10YR 3/1), outside yel-
lowish red (5YR 5/6) glazed

Ornament: bead and reel between ridges on the rim,
Dionysiac trio (Dionysos, Ariadne and Satyr) on the body
Diameter of rim: 13.4 c¢m; preserved height: 6.1 cm
Cf.: Meri¢ 1982, fig. 91, K1 (mid-2" c. B.C.); Rotroff
1982, 212. 216. 225 (225-175 B.C.); Giirler 1994, pl.
27, no. 86 (mid-2" c. B.C.); Tuluk 1996, pl. 30, fig.
3 cat. 3.

Cat. 10

Unguentarium; rim, upper body

Clay: light brown (7.5YR 6/4); mica

Surface: outside light brown (7.5YR 6/4) slipped, dark
grey (7.5YR 4/1) stripes, inside light brown (7.5YR 6/4)
Diameter of rim: 1.5 cm; preserved height: 4.3 cm
Cf.: Tuluk 1996, pl. 5 a. b (mid-3"¢. B.C.); Mitsopoulos-
Leon 1991, pl. 209, 08. 09 (3" and 2™ c. B.C.); Gassner
1997, pl. 28, nos. 342-352; Edwards 1975, pl. 58, nos.
584-586 (325 B.C))

Cat. 11

Unguentarium; rim and upper neck part missing

Clay: reddish yellow (5YR 7/6); mica, sand, lime
Surface: outside reddish yellow (5YR 7/6) slipped
Diameter of rim: 0.7 cm; preserved height: 6.65 cm
Cf.: Mitsopoulos-Leon 1991, pl. 210, O13; Hellstrom
1965, pl. 12, no. 195 (3™ and 2™ c. B.C.)

Cat. 12
Small bowl
Clay: light red (2.5YR 6/8); mica, lime
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Surface: inside reddish yellow (5YR 6/6) and outside
reddish yellow (7.5YR 6/6), on floor (10R 5/8) glazed
Diameter of rim: 4.8 c¢m; diameter of base: 4.8 cm;
height: 1.6 cm

Cf.: Giirler 1994, pl. 42, no. 159 (3" c. B.C.)

Cat. 13

Wheel made lamp; nozzle fragment

Clay: light red (2.5YR 7/6); mica, lime

Surface: black (2.5YR 2.5/1) and red (2.5YR 4/6) wavy
glazed

Preserved length: 4.8 cm

Cf.: Broneer 1930, pl. 4, 144; Howland 1958, pl. 15,
429, type 32 (end of the 3% c. B.C.)

Cat. 14

Wheel made lamp; nozzle fragment

Clay: light red (2.5YR 6/6); mica, lime

Mask on the nose

Preserved length: 5.4 cm

Cf.: Broneer 1930, pl. 5, 192; Bruneau 1965, 2423. 2761

Cat. 15

Ephesos lamp; nozzle and body fragment

Clay: grey (Gley 1 6/N); mica, lime

Surface: black glazed

Ornament: lonic kymation around the discus
Preserved length: 8.4 cm

Cf.: Giirler 1994, pl. 46, no. 170 (3" ¢. B.C.); Tuluk
1996, pl. 11 a. b (late 21 c. B.C.)

Cat. 16

Multiple nozzle Ephesos lamp fragment
Clay: grey (Gley 1 6/N); mica, lime
Surface: black (Gley 1 2.5/N) glazed
Cf.: Bruneau 1965, 4545

Cat. 17

Multiple nozzle Ephesos lamp fragment
Clay: grey (Gley 1 6/N); mica, lime
Surface: black (Gley 1 2.5/N) glazed
Cf.: Bruneau 1965, 4545

Small Cave

Cat. 23

Pot (partly restored)

Clay: very dark grey (Gley 1 3/N); mica, small stones,
lime

Surface: reddish brown (5YR 5/4) and dark grey wavy
Diameter of base: 3.5 cm; preserved height: 14 cm
Cf.: Lloyd — Mellaart 1962, 190 pl. 13, no. 2

Cat. 24

Lydion; neck and mouth missing

Clay: light red (2.5YR 6/6); mica, sand, lime
Surface: pink (7.5YR 8/4) slipped
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Cat. 18

Ephesos lamp; nozzle and handle missing

Clay: grey (Gley 1 3/N); mica, lime

Surface: grey (Gley 1 3/N) glazed; canal on the nozzle
Diameter of body: 5.7 cm; diameter of discus: 1.1 cm;
Preserved length: 7.7 cm; height: 2.55 cm

Cf.: Bruneau 1965, 3136; Giirler 1994, pl. 51, no. 187
(late 1* ¢. B.C.)

Cat. 19

Lamp with garland

Clay: red (SYR 5/6); mica, lime

Surface: black (SYR 2.5/1) glazed

Ornament: garland on the shoulder, mask on the nozzle
Cf.: Ziegenaus — de Luca 1968, pl. 55, 365 (Agora 4,
no. 682 pl. 50, Typus 50D: late 2™ c. B.C.); Goldman
1950, nos. 94. 96: group VI (mid-2" c. B.C.)

Cat. 20

Heart leaf oil lamp

Clay: reddish grey (2.5YR 6/1); mica

Surface: black (SYR 2.5/1) glazed

Ornament: ionic kymation around the discus, a head
on the nozzle

Cf.: Schifer 1968, pl. 68, S2 (2™ c. B.C.)

Cat. 21

Bowl, ESB II (F58)

Clay: yellowish red (5YR 5/8); mica, lime

Surface: red (2.5YR 5/8) glazed

Diameter of rim: 11 cm; preserved height: 3 cm

Cf.: Meri¢ 2002, pl. 26, K 270-278 (50-125 A.D.);
Ladstidtter 2005, pl. 185, K608 (2"-3" ¢. A.D.)

Cat. 22

Red-on-White lamp fragment

Clay: pale red (7.5R 6/4); mica

Surface: red (7.5R 4/6) glazed

Ornament: running horse on the discus

Cf.: Perlzweig 1961, pl. 6, 162 (early 2™ c.); Merig
2002, pl. 83, L104

Ornament: three black stripes on the body
Diameter of foot: 2.6 cm; preserved height: 8.8 cm
Cf.: Greenewalt Jr. 1972, pl. 3, 1. 2

Cat. 25

Partially glazed Echinus bowl

Clay: reddish yellow (SYR 7/6); mica, lime

Surface: outside on the rim red (2.5YR 4/8) glazed,
light red (2.5YR 6/6) slipped

Diameter of rim: 11 cm; diameter of foot: 6.5 cm;
height: 4.6 cm
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Cf.: Giirler 1994, pl. 6, no. 19; Mitsopoulos-Leon 1991,
pl. 2, A4,

Cat. 26

Miniature bowl fragment; horizontal handle preserved
Clay: yellowish red (5YR 5/6); mica, lime, sand
Surface: red (2.5YR 6/6) slipped

Diameter of rim: 9.2 cm; preserved height: 3 cm

Cf.: Nohlen — Radt 1978, K85 (Hellenistic period)

Cat. 27

Skyphos

Clay: reddish yellow (5YR 7/6); mica, lime

Surface: black (7.5YR 2.5/1) and red (2.5YR 5/6) wavy
glazed

Diameter of foot: 4 cm; preserved height: 7.6 cm

Cf.: Gassner 1997, pl. 10, no. 166 (2™ ¢. B.C.)

Cat. 28

Skyphos

Clay: red (2.5YR 5/6); mica, sand, lime

Surface: outside black (7.5YR 2.5/1), inside red (2.5YR
4/6) glazed

Ornament: pink (7.5YR 7/4) olive leaves

Diameter of rim: 11 cm; preserved height: 10.6 cm
Cf.: Gassner 1997, pl. 10, no. 166 (2™ c. B.C.)

Cat. 29

Bottle

Clay: reddish yellow (5YR 7/6); mica, lime

Surface: light brown (7.5YR 6/4) slipped

Ornament: yellowish red (5YR 4/6) glaze on the mouth
Diameter of rim: 5 cm; diameter of base: 4.5 cm; height:
8.2 cm

Cf.: Giirler 1994, pl. 9, nos. 30. 31 (1% c. B.C.)

Cat. 30

Ephesos lamp; nozzle and body fragment
Clay: grey (2.5Y 6/1); mica

Surface: black (10YR 2/1) glazed
Ornament: ionic kymation on the shoulder
Preserved length: 5.7 cm

Cf.: Bruneau 1965, pl. 15, 2670

Cat. 31

Tankard (restored)

Clay: light red (2.5YR 6/6); mica, lime

Surface: grey (SYR 5/1) and reddish brown (5YR 5/4)
slipped

Diameter of rim: 7.5 cm; diameter of base: 4 cm; height:
10 cm

Cf.: Robinson 1959, G103; Meri¢ 2002, K452-459
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Cat. 32

Jug

Clay: light red (2.5YR 6/6); mica, lime

Surface: outside reddish grey (2.5YR 4/1), inside red
(2.5YR 5/6) slipped

Ornament: TYXIIT (»Tyche«) inscription on the neck
Preserved height: 11.2 cm

Cf.: Meri¢ 2002, pl. 37, K441 (75-100 A.D.)

Cat. 33

Red-on-White lamp

Clay: reddish yellow (5YR 6/6); mica

Surface: red (2.5YR 5/8) glaze on white slip
Ornament: bust of Tyche on discus

Diameter of discus: 5.3 cm; height: 2.3 c¢m; preserved
length: 9.3 cm

Cf.: Loeschcke 1919, VIII, Schnauze H; Perlzweig 1961,
pl. 6, 133 (early 2" ¢.)

Cat. 34

Red-on-White lamp

Clay: light red (2.5YR 6/6); mica, lime

Surface: red (2.5YR 5/8) glaze on white slip
Ornament: mask on discus

Diameter of discus: 5.1 c¢m; diameter of base: 3 cm;
height: 2.3 c¢m; length: 10.7 cm

Cf.: Broneer 1930, pl. 10, 459; Perlzweig 1961, pl. 5,
117 (1% half of 2™ ¢.); Bailey 1988, fig. 67, Q973. Q974

Cat. 35

Red-on-White lamp

Clay: reddish yellow (5YR 6/6); mica

Surface: red (2.5YR 5/8) glaze on white slip
Ornament: Eros walking left on discus

Diameter of discus: 6 c¢cm; diameter of base: 2.9 cm;
height: 2.9 cm; length: 10.4 cm

Cf.: Loeschcke 1919, VIII, Schnauze H (2™ c¢. A.D.);
Perlzweig 1961, pl. 6, 162 (mid-1-2" ¢. A.D.)

Cat. 36

Red-on-White lamp

Efes Miizesi Selguk Inv. 6/55/91

Clay: light red (2.5YR 6/6); mica, lime

Surface: red (2.5YR 5/8) glaze on white slip
Ornament: hobnails on the shoulder

Diameter of discus: 4 cm; diameter of base: 3 cm; height:
3.3 cm; length: 8.6 cm

Cf.: Loeschcke 1919, VIII, Schnauze K; Miltner 1937,
pl. 12, 116 (Typus VIII); Perlzweig 1961, pl. 5, 124
(mid-18-2" ¢. A.D.); Meri¢ 2002, pl. 81, L86. L87
(75-100 A.D.)
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14  Cat. 1-6 (Photos: Metropolis excavation archive)
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15 Cat. 7-12 (Photos: Metropolis excavation archive)
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16 Cat. 13—18 (Photos: Metropolis excavation archive)
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17  Cat. 19-22 (Photos: Metropolis excavation archive)




Aygiin Ekin Meri¢

18 Cat. 23-26 (Photos: Metropolis excavation archive)
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19  Cat. 27-30 (Photos: Metropolis excavation archive)




Aygiin Ekin Meri¢

20 Cat. 31-36 (Photos: Metropolis excavation archive)
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EvGENIA VIKELA

DIE AUSBREITUNG DES KULTS DER
PHRYGISCHEN GOTTIN IM ARCHAISCHEN UND
KLASSISCHEN GRIECHENLAND

SYNKRETISMUS UND SELBSTSTANDIGKEIT

Die anstelle des Gotternamens Kybele verwendete Bezeichnung »phrygische Gottin« ver-
deutlicht, dass es sich urspriinglich um eine fremde Gottheit handelte, die zuerst in lonien
und in weiterer Folge in der Agiis eingefiihrt und ikonografisch umgestaltet wurde. Dies ist
auf unzihligen Reliefs vor allem anhand des festen ikonografischen Figurentypus der Gottin
samt seiner Einfassung in einen Naiskos festzustellen; eine Bildformel, die mit keiner der in
Griechenland urspriinglich bekannten Muttergottheiten zu verbinden ist. Zugleich ist die Gottin
kein >Produkt« einer jahrhundertelangen Entwicklung in dieser Region, gibt es doch keine
direkte Entwicklungslinie zwischen entsprechenden minoischen-mykenischen oder chthonischen
Gottinnen, die aus den mythischen Erzdhlungen des 1. Jahrtausends bekannt sind. Was man
zudem unter »matere teija« versteht, einer Bezeichnung, die auf einer Linear-B-Tafel aus Pylos
vorkommt!, bleibt ungewiss: eine Priesterin?, eine einfache Gottin, oder eine Gottermutter’?

Sicherlich wurde Kybeles fest verankerte Position im griechischen Raum durch die seit
dem Neolithikum vorhandenen Mutterfiguren gefordert, wenngleich ihre Prisenz autonom
und selbststidndig ist. Verwandte oder parallele Ziige sind im Wesen aller Muttergottheiten
auszumachen®. Es handelt sich dabei jedoch um eine zufillige Parallelitit, die bei gleichartigen
Gottheiten unabhingig von Abstammung und mythologischem Umkreis zu finden ist. Wichtig
ist es, eine Rangordnung zu etablieren, um die Unterschiede im Wesen und in der Ikonogra-
fie zu bestimmen sowie synkretistische Phdnomene ausfindig zu machen und schlielich die
Eigenstidndigkeit der phrygischen Goéttin hervorzuheben.

Das Fehlen eines Mythos in der phrygischen Religion® ist vielleicht der Grund dafiir,
dass ihre immanente >Flexibilitit< die Gleichstellung mit anderen griechischen Gottheiten
ermoglicht hatte. Eine Ursache fiir die Verflechtung mit anderen Géttinnen ist, dass Kybele
keine speziellen Eigenschaften besall, sondern vielmehr allméchtig war, da sie sowohl als

* Fiir die Uberlassung von Fotos méchte ich Frau K. Brandt von der Fotothek des DAI Athen herzlich danken.
Ebenfalls bin ich besonders Herrn K. Tsakos zum Dank verpflichtet, der viel Miihe auf sich nahm, um in seiner
Fotosammlung Aufnahmen der Kybeleheiligtiimer von Samos herauszusuchen. Frau V. Yannouli hat mir freund-
licherweise vor Jahren einen Sonderdruck ihres griechischen Aufsatzes iiberlassen, der iiber die bedeutende Rolle
der samischen Kybeleheiligtiimer Aufschluss gibt; ich danke ihr zudem fiir weitere Informationen. AbschlieSend
danke ich M. Kerschner fiir freundliche Diskussion und Hinweise.

Chadwick — Ventris 1973, 410 PY fr 1202.

Wie Palmer 1963, 241. 257 Nr. 128; 489 (zu Nr. 128).

Burkert 1985, 45 mit Anm. 22.

Janko 2002, 44 col. 22, 7-12; Tsantsanoglou 2013, 22 col. 22, 7-12; Isik 2013, bes. 211. 221 zur Abstammung
aller Muttergestalten von der Urgdttin Anatoliens.

Berndt-Ers6z 2004 vermutet die Anwesenheit eines Paredros-Gottes anhand einiger ikonografischer Indizien und
spéteren epigrafischen und literarischen Quellen.
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Mutter der Gotter wie auch der Menschen fungierte, wie es im 14. Homerischen Hymnus
an Kybele deutlich zum Ausdruck kommt®. Daher ist es angebracht, kurz auf die Herkunft
und den Namen Kybeles sowie auf die Anfinge ihres Kults einzugehen. In diesem Zusam-
menhang ist es sinnvoll, sich ihre Einbindung in die hethitische Tradition in Erinnerung zu
rufen und anschlieBend auf literarisch Uberliefertes oder ikonografisch Belegtes zu den grie-
chischen Muttergéttinnen Rhea, Gaia und Demeter, die zunidchst anhand ihres Wesens oder
ihrer Bezeichnung als Matar mit Kybele identifiziert wurden, einzugehen. Eine Gleichstellung
mit der Parthenos Artemis sowie mit Aphrodite kommt in den Quellen auch vor, wird aber
nur bei entsprechender Gelegenheit besprochen, da beide keine miitterlichen Eigenschaften
besitzen. Hauptsdchlich werden Kybeles Erscheinung und die Ausbreitung ihres Kults vor
allem in Ionien und auf dem griechischen Festland, in Sparta und Attika, sowie in der Agiis,
besonders auf Samos, Thasos, Chios und Lesbos, belegt. Ein umfassender Uberblick zu diesen
Orten und ihre entsprechenden Heiligtiimer und Bilddenkméler folgt, hervorzuheben sind vor
allem die Naiskoi, die ihre Eigenstindigkeit belegen. Die Eingrenzung auf die vorhellenisti-
sche Zeit bei der Betrachtung der Gottin Kybele zeigt einerseits, wie schnell sich die Gottin
etablieren konnte, und andererseits, dass die meisten grundlegenden Phinomene in diesem
chronologischen Rahmen auftreten.

Ich nenne die phrygische Gottin Kybele und nicht Meter, Meter Theon oder Meter Megale —
Namen, die meist in den griechischen Schriftquellen und Inschriften vorkommen —, um eine
Verwechslung mit anderen griechischen Mutterfiguren zu vermeiden, wovon weiter unter die
Rede sein wird.

I VERBINDUNGEN ZWISCHEN KUBABA, KYBELE UND GRIECHISCHEN
MUTTERGOTTHEITEN

Etwa in der Mitte des 6. Jahrhunderts tritt der Namen Kvupnpn zum ersten Mal bei dem
archaischen Dichter Hipponax aus Ephesos auf’; dabei nennt er sie Tochter des Zeus. Hier
ist offenbar erstmals die synkretistische Erscheinung der alten anatolischen Mutter Kubaba —
durch ihren hellenisierten Namen — im griechischen Goétterkreis fassbar®. Den Namen Kvof1ifn
benutzen auch Semonides von Amorgos’, Charon von Lampsakos, der bereits in archaischer
Zeit die phrygische Gottin mit Aphrodite gleichsetzt'’, und Herodot, welcher die lydische
Meter Kybebe in Sardis so bezeichnet''.

Kubaba war eine schone Gottin, eine Fruchtbarkeitsgdttin, Himmelskonigin und Stadtherrin
und wurde in der Gegend des siidostlichen Anatoliens, vor allem in Karkemis und Malatya, in
Nordsyrien, aber auch in Westanatolien, in Lydien, verehrt'?. Urspriinglich war sie eine hethitische
Gottin des 2. Jahrtausends unter vielen anderen. Als sie zur Hauptgdttin des spithethitischen
Reiches aufgestiegen war, hatte sie die Eigenschaften der solaren hethitischen Gottin von Arinna
iibernommen!®, Kubaba als Vorlduferin der phrygischen Kybele zu betrachten, ist nicht mehr

=N

Mntépa pot Tavtov te Bedv taviov T avbporov (Hom. h. 30, 1-2).

West 1971, 158 fr. 127.

Zu Kubaba s. Laroche 1960, bes. 122; Hanfmann 1983, bes. 267-269; Naumann 1983, 17-38; Rein 1996, 224—
227; Roller 1999a, 44-53. Zu der Identifizierung von Kybebe (Kubaba/Kuvava) mit Kubaba s. Brixhe 1974,
44; Roller 1999a, 46 mit Anm. 23.

West 1971, 112 fr. 36.

FGH III A 262, F 5.

Hdt. 5, 102, 1-2. Auf einer Scherbe aus dem frithen 6. Jh. aus Sardis ist der Name eingeritzt: Gusmani 1969; Hanf-
mann 1983, 223-225; Berndt-Ers6z 2013, 154 Anm. 4. Die Brandzerstorung der Kultstitte der Kybebe in Sardis,
die als Patronin der Gold- und Silberminen die Macht des lydischen Ko6nigs begriindete, fithrte zum Abbrennen
der griechischen Heiligtiimer wahrend der ionischen Revolte (Hdt. 5, 102, 1-4): Berndt-Ers6z 2013.

12 Belege in den Texten und in der Ikonografie: Naumann 1983, 18-38; s. auch Roller 1994, 189.

Laroche 1960, 126; Naumann 1983, 36; Haas 1994, 408; vgl. Roller 1999a, 42.
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haltbar'®. Sie hatte aber Einfluss auf die lydische Gottin ausgeiibt, worauf die Verwendung des
Namens Kybebe bei Herodot, Charon und Hipponax hinweist'®, und auch, wenngleich geringer,
auf die phrygische Géttin'®. Die Parallelitdt der Namen Kybebe und Kybele diirfte auch eine
Rolle gespielt haben.

Kybele war also die phrygische Gottin, die Matar hie3 und nur zweimal mit dem Beinamen
Kubileya/Kubeleya erwihnt wird'’. Als Matar wurde sie bekanntlich im Sinne einer Allgdttin,
Schutzg6ttin von Stadten und Griabern'®, Muttergottin der Natur, Berg- und Quellgdttin, Gottin
der Raubvogel” und der Jagd verehrt und dabei bisweilen von Lowen begleitet. Bildliche
Darstellungen ihrer Person samt Attributen sind bei Kultdenkmalern, vorwiegend Felsnischen,
-fassaden, -thronen, Stufenmonumenten und -altiren, sowie auch allgemein an Kultstitten in
oder bei Felshohlen zu finden?.

Die Griechen haben aus dem selten verwendeten phrygischen Beinamen einen Hauptnamen
gemacht: Kybele (Kubala) als Hauptname kommt zuerst auf einem Vasenfragment aus Locri
Epizephyrioi*' aus der ersten Halfte des 6. Jahrhunderts vor; Juliette de La Geniére vermutet,
dass die Griechen von der phrygischen Gottin Kybele bereits vor dem 6. Jahrhundert Kenntnis
hatten??. In einem Pindarfragment wird Kybele als »Meter« bezeichnet®®. Weitere Anrufungen
der phrygischen Goéttin sind Verbindungen ihres Namens Meter mit Epitheta, die etymologisch
von Bergnamen stammen: ZiutoAnvn, Awdopnvn Toaia, Opsia, [Tovtio®t. Als ®poyia 00 oder
®poyia Oeog peydin wird ausdriicklich ihre Herkunft gekennzeichnet®.

Das genaue gottliche Wesen, welches mit dem Namen Mntnp bezeichnet wird, ist hdufig
nicht weiter prazisiert und fiihrt so zu einer Verwirrung nicht nur in der Forschungsliteratur,
sondern bereits in den antiken Quellen. Im Homerischen Hymnus (14, 1-4) an die Gotter-
mutter’® wird jedoch klar, dass der Name »Meter Theon« Kybele bedeutet, denn es wird von
der Freude der Géttin {iber die Schreie der Lowen und Wolfe sowie von Zimbeln und Auloi
berichtet. Erst Herodot (4, 76) verwendet »Meter Theon« als gottlichen Eigennamen fiir die
Gottin in Kyzikos. Homer (Il. 14, 203) und Hesiod (theog. 453—458. 624-626) nennen Rhea
als Mutter einiger olympischer Gottheiten, nimlich Hera, Zeus, Poseidon, Hades, Hestia und

14 Vgl. Haussig 1965, 184 (E. von Schuler); Brixhe 1979, 41 f.; Roller 1994, bes. 192; Roller 1999a, 53; zuletzt Bagh
2007, 315; Roller 2009, 3 mit Anm. 8. Dagegen zur Rezeption der Kubaba durch die Phryger: Laroche 1960, 122;
Hanfmann 1983, 224 f.; Mellink 1983, 358 f.; Naumann 1983, 40.

15 Brixhe 1979, 44; Rein 1996, 227 mit Anm. 25.

Zu verwandten Ziigen wie auch zu den Unterschieden zwischen beiden s. Roller 1994; Bogh 2007, 315.

17" Zum Namen: Brixhe 1979; Graf 1985, 111 mit Anm. 34; Roller 1999a, 66—-69. Zur Deutung s. Rein 1996, 226;
vgl. 227 mit Anm. 24.

18 Roller 1991, 141; Simon 1997, 744 f.; Roller 1999a, 108-115, bes. 114; Bogh 2007, 318 f. Zu Kybele in Zusam-
menhang mit Grabkult s. Bulug 1988, bes. 20.

1 Diese waren ihre Lieblingsattribute (Roller 1988, 43 f. mit Anm. 5). Zu diesen s. auch Mellink 1983, 351-354.

20 Naumann 1983, 41-100, bes. 91-100; Roller 1999a, 47-53 (im Vergleich zu Kubaba). 71-113; Vikela 2001a,

70-81; Vikela 2000b, 50-53 mit Anm. 35-36. 39 zur Verbindung von Stufenmonumenten mit Thronen und Idolen.

Alle Typen von Felskultdenkméilern werden von Berndt-Ers6z 2006, 16—45. 59—-67 ausfiihrlich besprochen.

Guarducci 1970, bes. 133—-135; La Geniere 1985, 694 Abb. 1; Pedrucci 2009 zu Kvpeheio Koppa calabrese;

s. auch die Diskussion beziiglich der Vermittlung des Kults: Pedrucci 2009, 68; Scirpo — Cugno 2017, 51 mit

Anm. 205-208.

2 D’Homme-Wéry 1995, 145-147; La Geniére 1986, 37. Zu den griechisch-phrygischen Kontakten s. Rein 1996,

228-230.

Pind. Dith. Oxy. fr. 80 *[Snell]: O@ed[v] Kvpé[Aav] pat[épal.

2 Dindymene in Theben (Paus. 9, 25, 3), Achaia (Paus. 7, 17, 9; 7, 19, 3) und Kyzikos (Strab. 12, 8, 11); Idaia,
Dindymene und Sipylene: Strab. 10, 3, 12; Oreia: Eur. Hel. 1301; Eur. Hipp. 144; s. auch Rein 1996, 227 mit
Anm. 24. Laut Suda und Etym. m. (s. v. Kubelon) stammt der Name Kybele vom phrygischen Wort fiir Berg;
s. auch Rein 1996, 223 mit Anm. 4. Roller 1999a, 68 hilt es fiir wahrscheinlich, dass es sich eher um eine gebirgige
Landschaft als um einen konkreten Berg handelte. Als Meter Theon Pontia oder Meter Pontia ist sie zum ersten
Mal im Heiligtum von Dionysopolis belegt: Lazarenko — Mirtscheva — Entscheva 2016, 139.

% Diod. 3, 58; Strab. 10, 3, 12.

2% L’Homme-Wéry 1995, bes. 145-147.
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Demeter. In weiteren schriftlichen Quellen, beispielsweise dem 30. Homerischen Hymnus,
erscheint demgegeniiber nun Gaia als Mutter aller Wesen?’. Ebenso wird Gaia als Mutter
in der 7. Olympischen Ode von Pindar angerufen®. Die Géttin Gaia steht auch hinter der
Bezeichnung moppnitop, die Aischylos (Prom. 88 f.) verwendet”. Ikonografisch aber zeigt
sie keinerlei Assimilierung mit der Muttergottin Kybele.

I SYNKRETISMUS ZWISCHEN KYBELE UND DEN GRIECHISCHEN
MUTTERGOTTHEITEN IM KULT UND IN DER IKONOGRAFIE

Die phrygische Gottin wurde von den Griechen libernommen, wahrscheinlich mittels der
engen Kontakte zwischen Phrygien und dem griechischen Mutterland seit dem Ende des
8. Jahrhunderts*. Die von Milet gegriindeten Kolonien an den Grenzen des westphrygischen
Raums haben wahrscheinlich die Einfiihrung von Kybele ermoglicht®!.

Das Vorhandensein von Muttergottheiten hat zum Einzug der Kybele in das griechische
Pantheon gefiihrt. Kybele konnte mit diesen einfach assimiliert werden; vor allem wurde sie
mit Rhea verwechselt®?. Rhea war eine vorgriechische Gottin und im Mythos fest verankert,
war sie doch die Mutter von Zeus, den sie vor ihrem Gatten Kronos gerettet hatte, damit
Zeus die Macht von diesem iibernehmen konnte (Hes. theog. 485-491). Beachtenswert ist
das hethitische Element in dem Sukzessionsmythos Kronos — Zeus, da er dem hethitischen
Mythenzyklus von Kumarbi, der durch Teschub gestiirzt worden war, dhnlich ist**. Somit liegt
die erste Differenzierung zwischen Rhea und Kybele darin, dass sie aus zwei unterschiedlichen
Religionssystemen stammen, ndmlich dem polytheistischen griechischen und dem zumindest
in der Ikonografie monotheistischen phrygischen®. Beim erstgenannten System war Zeus der
oberste Gott, beim zweiten eine Gottin die Alleinherrscherin. So war im griechischen Pan-
theon die Position der Goéttermutter frei, damit Rhea, die Meter Theon nach Homer und
Hesiod, mit Kybele gleichgestellt werden konnte. Allerdings ist die Eigenschaft als Mutter
in gegensétzlichem Sinne zu verstehen: Rhea hat Kinder geboren, anders als Kybele, die nie
ein Kind in den Armen halt®.

Bis zum Hellenismus ist die Ikonografie von Rhea ohne Bezug zu jener Kybeles: Auf einem
Krater im Louvre hélt sie vor Kronos einen Stein in ihren Armen dhnlich wie ein Baby, wih-
rend sie auf einer Pelike in New York Kronos einen vergleichbar gestalteten Stein darreicht;
beide Vasen sind um 460 v. Chr. zu datieren®®. Auf einem Lowen erscheint sie erstmals am

27 Toiav Toppntelpo, deicopar niBéuedrov / mpesPiotnyv, | pépPet émi yBovi navd’ 6mds éotiv (Hom. h. 30, 1-2).

Ovpavog 8" Eepi&e viv kai oo pamp (Pind. O. 7, 38).

2 Will 1960, 103. 111.

30 Rein 1996, 228 f.

31 Rein 1996, 229 f.

32 Roller 1999a, 169—-176; s. auch La Geniére 1985, 707 mit Anm. 75.

3 Gilterbock 1946, bes. 100—105; Burkert 1979, 20-22; Haas 1982, 130-138; Burkert 2003, bes. 67 f. mit Anm. 51;
69 mit Anm. 66. Zu Sukzessionsmythen bei Gottergenerationen s. Giiterbock 1946; Schwabl 1960.

In der Tat beruht die monotheistische Vorstellung der phrygischen Religion auf der Tatsache, dass wir keine
Darstellung einer ménnlichen Figur besitzen (s. Roller 1999a, 42. 53. 69 f. 111). Zu entsprechenden Hypothesen
s. Roller 2003. Einer Vermutung von Berndt-Ers6z 2004 zufolge war »Ata« der ménnliche Paredros von Matar;
ihr zufolge ist dieser in den anikonischen phrygischen Doppelidolen zu erkennen und wurde auflerdem als Stier
abgebildet (nur einmal auf dem Relief aus Gordion: Roller 1999a, 75 Abb. 13; Berndt-Erséz 2004, 48 Abb. 3).
Letzteres entspricht der Ikonografie des hethitischen Wettergottes und erklért den spateren Synkretismus mit Zeus.
Atta bedeutet im Hethitischen »Vater«; dies wurde dann noch eine Anleihe von den Hethitern. Ata war im helle-
nistischen Phrygien mit dem Namen Papas und Zeus Papas belegt. — Zum Thema des phrygischen Gottes s. die
Diskussion bei Bagh 2007, 320-322. Zum Vorhandensein einer mannlichen Gottheit oder auch anderer gottlicher
Figuren dufert sich Roller 2009, 2; bes. Roller 2012, 229 f. Die Behandlung von Roller 2012 bezieht sich auf
stehende Idole aus Gordion.

35 Roller 1999a, 42 mit Anm. 2.

36 Serbeti 1992, 145 Nr. 21-22 mit Abb.

28

34



Die Ausbreitung des Kults der phrygischen Géttin im archaischen und klassischen Griechenland 153

Pergamonaltar®’. Das Tympanon, stindiges Attribut in ihren
Darstellungen seit der ersten Hélfte des 5. Jahrhunderts,
hat sie jedoch wahrscheinlich vom Rhea-Zeus-Mythos
ibernommen; bekanntlich haben auf Kreta die Kureten
Tympana geschlagen, sodass Kronos das weinerliche
Schluchzen des neugeborenen Zeus nicht horen konnte*.
Ein Tympanon aus dem Idaion Andron zeigt den Kult auf
eine assyrisierende Art: Zwei Fliigelddimonen schlagen vier
schmucklose Tympana; sie flankieren einen jungen Gott,
der auf einem Stier steht und einen Lowen {iber seinem
Kopf schwingt® (Abb. 1). Es ist eher unwahrscheinlich,
dass in dieser Zeit das Tympanon, das auf phrygischen
Darstellungen der Mutter vollkommen fehlt, von Kubaba 1 Tympanon aus dem Idaion Andron,
iibernommen wurde*’. Lowen waren allerdings sowohl mit Heraklion, Archdologisches Museum
ihr wie auch mit der lydischen Kybebe verbunden*'. Inv. 9 (aus Kunze 1931, Taf. 49)
Die meisten Kultstitten sind Kybele und nicht Rhea geweiht; die phrygische Gottin wurde
in ihrer Heimat ausschlieBlich in diversen Felsdenkmailern verehrt*?. Einige wenige tiberlieferte
oder ausgegrabene Metroa, die, ohne weitere Prézisierung, Meter Theon geweiht sind, konnten
entweder Rhea gewidmet sein, wie der Tempel aus dem 4. Jahrhundert in Olympia®, oder lassen
durch entsprechende Funde Kybele als die verehrte Gottin annehmen, wie der Kybeletempel im
heutigen Moschato wegen des um 400 oder kurz danach entstandenen Kultbildes der Gottin*
(Abb. 12). Nicht weit davon entfernt wurde kiirzlich ein weiteres, bislang nichtbezeugtes Hieron
von Kybele entdeckt®, das chronologisch frither als das in Moschato und das in Pirdus, welches
nur inschriftlich bekannt ist*, einzuordnen ist. Da es in die Zeit zwischen dem Ende des 6. und
dem Ende des 5. Jahrhunderts v. Chr. zu datieren ist¥, handelt es sich um das &lteste Temenos
der Gottin auf dem griechischen Festland.
AuBerdem kann die Lage der Kultstitte die Identitit der Gottheit preisgeben. Dies ist etwa
beim Metroon in Agrai am Ilissos*® der Fall, das zu unbestimmbarer Zeit der Durchfiihrung

3

3

Kastner 2004, 47 f. Abb. 42 (Siidfries).

Heraklion, Arch. Mus. 9 (Kunze 1931, 32. 36. 74 Nr. 74 Taf. 49).

Kunze 1931, 32. 36. 48-51 Nr. 74 Taf. 49.

Orthostatenrelief aus Karkemis: Naumann 1983, 28. 291 Kat. 2 Taf. 1, 3; Vikela 2001a, 90 mit Anm. 77 Taf. 17, 5.
Die erste Darstellung von Kybele mit Tympanon ist allerding auf der Stele aus der milesischen Kolonie Apollonia
Pontica, Bourgas, Arch. Mus. Inv. 511 (Vikela 2001a, 90 mit Anm. 75 Taf. 17, 3-4; Begh 2007, 317).

Roller 1999a, 131; Roller 1999b, 145. 150 und Abb. 2. 6; Bagh 2007, 324 f.; Berndt-Erséz 2013, 156. 160 f. 165 f.
Abb. 4.5. 8.

Sie besal in Phrygien keinen Tempel: Roller 1991, 130 mit Anm. 12; 134 mit Anm. 37. Zu einer Ausnahme,
einem Sakralbau in Hattusha aus dem 8. Jh. (740/735-720/715) direkt vor dem Portal des hethitischen Tempels I
(Tempel des Wettergottes), s. Beran 1963, 34-40, bes. Abb. 4-5; Bittel 1970, 139-141 Abb. 30. — Kleine Bauten
zum Gedéchtnis der Verstorbenen oder auch staatliche Kultstitten werden von Bulug 1988, bes. 20 f. postuliert.
Diesen schreibt er eine Reihe von Architekturreliefs zu, die in der Ndhe von Tumuli entdeckt wurden. Die Reliefs
waren vermutlich nicht im Inneren aufgestellt, sondern an den AuBenmauern angebracht, s. dazu Roller 1988, 44.
Ende des 5. Jhs. nach Hitzl 1991, 8. Tempel von Rhea: Hitzl 1991, 9 f.

Zum Kultbild in Pirdus, Arch. Mus. Inv. 3851 und zum Tempel s. bes. Papachristodoulou 1973, 189-202 Abb. 5
Taf. 89-92; 202-209 Abb. 2-3 Taf. 101-103; Despinis 1971, 123; Naumann 1983, 128 f. 310 Kat. 123; Trav-
los 1988, 288-290 Abb. 364-373; Stainchaouer 1998, 56 f.; Stainchaouer 2001, 227. 229 (Rekonstruktion des
Naiskos) Abb. 319; Despinis 2005, 146 mit Anm. 19. 21 (Lit.) und passim Abb. 9—11; Xagorari-Gleifiner 2008,
108-110 Taf. 3, 8; s. auch u. mit Anm. 136. Zum Tempel: Petritaki 2009, 467; s. die genaue Lage auf der Karte in
Petritaki 2009, 474 f. Nr. 103.

4 Etwa 700 m siidlich entfernt Richtung Neo Phaleron; Travlos 1988, 288 Abb. 364; Petritaki 2009, 467-470
Abb. 16 Nr. 81 (auf der Karte S. 474).

s. u. mit Anm. 132.

47 Petritaki 2009, 468; s. auch weiter u. mit Anm. 122—123 zum Kultbild.

® 1G 1P 234, 5 (MGbius 1935/1936, 247 f.; Xagorari-GleiBner 2008, 69 mit Anm. 545; 124 Nr. 25).
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der Kleinen Mysterien von Demeter am Ilissos diente, denen es seinen Ruf verdankte®. Wie
meistens behauptet wird, war dieser Ort urspriinglich ein Kultplatz von Meter Rhea®; er
wurde frithestens in einer Inschrift von 480—460 als Metroon bezeichnet®'. Ob dieser fiir kurze
Zeit als erste Verehrungsstitte fiir die Einweihung der Kybele-Mysterien bei der Ankunft der
phrygischen Géttin in Athen fungierte, bleibt m. E. offen oder zumindest wahrscheinlich. In
diesem Fall konnten die Mysterien von Demeter Einfluss auf den Kult der verwandten Gottin
aus Phrygien genommen haben®. Dann wiirde, wie vermutet wird*®, dies gut zu der spéter
iiberlieferten Ermordung des Phrygers Metragyrtes (Bettelpriester der Meter) passen, der die
Athenerinnen gegeniiber der Meter einweihte>.

Eine vollstindige synkretistische Verbindung zwischen Demeter und Kybele ist vor allem beim
Chor in Euripides’ »Helena« festzustellen®. Also bereits im letzten Viertel des 5. Jahrhunderts
bezieht sich Euripides’ auf Demeter, nennt sie aber »Oreia Meter Theon« (Eur. Hel. 1301-1305)
und »Meter Megale« (Eur. Hel. 1355). Frither noch war Meter Megale Pindar zufolge Kybele™.
Demeter ist keine Herrin der Berge und keine Gottermutter’’, sie besitzt diese Eigenschaften
und den entsprechenden Titel im Gegensatz zu Kybele nicht. In dem Chor der euripideischen
»Helena« sucht sie auf einem von wilden Tieren gezogenen Wagen in gebirgiger Landschatft,
ndmlich auf dem Berg Ida, nach ihrer Tochter Persephone. Kybele und Demeter werden wegen
ihrer speziellen Riten und Mysterien sowie ihrer gottlichen Macht assimiliert®®. Votive fiir Kybele
wurden in Eleusis und auf der Athener Agora sowie in Demeters heiligem Bezirk von Mesem-
bria in Thrakien® gefunden. Sehr bezeichnend ist, dass sich auf einer orphischen Goldlamelle
aus der Zeit nach der Mitte des 4. Jahrhunderts der Ausdruck »Kybeleia Kore« findet®. Die
Verbindung Kybeles zu Demeter hinsichtlich ihres Wesens als Schiitzerin der Natur und als
Fruchtbarkeitsgottin war in Anatolien und in Westgriechenland stark verbreitet, was aus ihren

4 Zu dem Metroon in Agrai: Travlos 1971, 112 Abb. 154 Nr. 152; Graf 1974, 77, CCCA II 113 Nr. 381 Abb. 8;
Simms 1985, 66-68; Marchiandi 2011, 487; 37 Abb. 262 Nr. 4. Die Zeit der Einfilhrung der Kleinen Mysterien
ist nicht sicher, moglicherweise in die Zeit des Peisistratos: Shapiro 1989, 70; der Kultort von Demeter und Kore
ist seit 429 v. Chr. belegt.

Mobius 1935/1936, 243-248, bes. 244 f. 252 f.; Simms 1985, 66—68; Xagorari-Gleiiner 2008, 69 mit Anm. 545;

124 Nr. 25; Xagorari-Gleifiner 2011, 171 f. mit Anm. 19-20. Zur Verbindung zwischen Rhea und Demeter s. Sha-

piro 1989, 70.

IG T? 234, 5; Marchiandi 2011, 487; Stainchaouer 2015, 86. — Conze 1880, 6 unter X Taf. 2, 2; 4, 3 erwihnt zwei

nicht Bruch an Bruch passende Fragmente aus der Gegend vor Agrai, auf denen die hiufig dargestellten Begleiter

der Kybele, der Junge mit der Kanne und das Médchen mit den Fackeln, der Géttin zugewandt sind.

52 Bogh 2007, 330-332. Roller 1999a, 148 f. betont, dass das griechische mystische Ritual der Vorstellung ent-
sprach, welche die Griechen beziiglich des anatolischen Kultrituals hatten; zum griechischen Ritus s. Roller 1999a,
149-161.

53 Zum Thema bes. Frapiccini 1987, 24-26; Roller 1999a, 163. — Uber das Vorhandensein eines bestimmten Kultbaus
wird nichts berichtet.

5 Wycherley 1957, 155 Nr. 487; Roller 1999a, 163. Diese Episode wird bei Roller 1999a, 163—169 ausfiihrlich
besprochen. Stainchaouer 2015, 89 f. nimmt an, dass das Vorhandensein von Orgeonen im Kult von Kybele, das
erst seit dem Ende des 4. Jhs. belegt ist, frither existiert haben konnte, ndmlich kurz nach den kleisthenischen
Reformen. Ein Argument dafiir bildet auch die Geschichte des Metragyrtes. Dass es aber in Phrygien orgiastische
Kultpraktiken zu Ehren von Kybele gab, ist nicht belegt, wie oben erwihnt (s. 0. Anm. 52).

3 Zum gesamten Stasimon: s. Kannicht 1969, 327-357, bes. 327-330. 337-341; s. auch Sfameni Gasparro 1978,
bes. 1153-1161.

3¢ Pind. Parth. fr. 95 “[Snell].

57 Der Titel »Mutter der Gotter« ist nur bei Pind. Dith. Oxy. fr. 80 “[Snell] belegt; s. Sfameni Gasparro 1978, 1155.

58 Kannicht 1969, 327-330. Zur Assimilierung beider Gottinnen s. Roller 1999a, 174—176.

59 Zu dem Demeterheiligtum in Mesembria s. Vavritsas 1973, 77-81; bes. zu den vergoldeten und versilberten Plat-
ten aus etwa der Mitte des 4. Jhs. in Komotini, Arch. Mus.: Vavritsas 1973, 77-79 Taf. 92 a; 94 a; s. auch Naumann
1983, 211. 345 f. Nr. 442443 Taf. 31, 2; Reber 1983, 78 f. 81 f.; Kahil 1984, 702 Nr. 1042a; Reeder 1987, 429
ADbb. 6; Katsaounou 2017, 393 Abb. 4. — Weihungen an sie in Eleusis: IG I1? 4703. 4710. 4714; Erzpriesterin in
Eleusis: IG II? 3646; Graillot 1912, 505. — Fiir die Athener Agora s. Thompson 1937, 206 f.; CCCA 11 3—48 passim.

8 Kern 1922, 117 f. Nr. 47; Diels — Kranz 1951, I B Nr. 21, 1 (Orpheus, altbezeugtes Fragment).
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Kultanlagen und Opfern deutlich wird, wie Fahri Isik gezeigt hat’!. Bemerkenswert ist etwa,
dass die Priesterinnen von Kubaba in Karkemi§ AhrenstriuBe hielten®. Giorgos Stainchaouer
hat auch ausfiihrlich auf die Beziehungen zwischen den Alkmaioniden und den Kyrikern hin-
gewiesen und damit die Verschmelzung der phrygischen Gottin mit Demeter zumindest fiir
Attika iiberzeugend begriindet®.

Ikonografisch ist keine Assimilierung bei Demeter und Kybele festzustellen. Nur einmal
erscheint Demeter flankiert von einem Lowen, ndmlich auf einer schwarzfigurigen Olpe der
Sammlung Astarita in Neapel®, wo sie mit Ahrenzweigen neben ihrer Tochter Kore steht.
Moglicherweise konnte das auch spéter noch bisweilen von Kybele gehaltene Zepter, das der
phrygischen Gottin urspriinglich unbekannt war, eine Anleihe von Demeter gewesen sein®.
In den Demeterheiligtiimern auf Sizilien fand Kybele bereits in archaischer Zeit freundliche
Aufnahme: Wichtig ist die sicher datierte Statuette der thronenden Géttin vom Thesmopho-
rion der Demeter in Bitalemi in der Néhe von Gela aus der Zeit kurz nach der Mitte des
6. Jahrhunderts®. Die Muttergottin trdgt hier einen Chiton mit iiber den Kopf gezogenem
Himation und hat einen Lowen auf ihrem Schof3. Aus dem Heiligtum der Demeter Malophoros
in Selinunt stammt eine weitere archaische Statuette der thronenden Kybele®’. Kybelevotive
des 6. Jahrhunderts standen also in Demeterheiligtiimern in Gela und Selinunt®.

SchlieBlich seien einige Uberlegungen zur Assimilierung von Kybele mit Aphrodite angefiihrt.
Letztere ist allerdings keine geldufige Interpretatio graeca. Wie oben erwiahnt, hat Charon von
Lampsakos die phrygische Gottin mit Aphrodite gleichgesetzt. Es scheint, dass die speziell
in Troja verehrte Aphrodite diese Verschmelzung forderte. Die Kybele Idaia und Aphrodite
waren durch den Berg Ida verbunden. Im Homerischen Hymnus fiir Aphrodite erscheint sie
als Herrin der Tiere, da sie nach ihrer Reise von Zypern bei ihrer Ankunft in Troja auf dem
Berg Ida Wolfe und Lowen willkommen heilen®. Als die trauernde Demeter, die — wie bereits
erwahnt — in der euripideischen Tragodie mit der phrygischen Gottin assimiliert wurde, ihre
Tochter Persephone verzweifelt auf Ida suchte, benutzte Aphrodite das Tympanon und bewirkte
damit die Linderung des Leidens der Mutter Demeter™. Als miitterliche Gestalt tritt Aphrodite
einmal in der »Odyssee« (Hom. Od. 66—69) auf, nimlich in Zusammenhang mit dem Aufziehen
der elternlosen Tochter des Pandaros. Eine ikonografische Vermischung von jeweils eigenen
Bildmotiven der Aphrodite und Kybele fand nicht statt. Im gemeinsamen Heiligtum in Pella,
dessen erste Phase in das letzte Viertel des 4. Jahrhunderts datiert, stand nur ein Tempel, die
Votivstatuetten aber waren entsprechend der iiblichen Tradition fiir jede Go6ttin unterschiedlich
gestaltet. Kurzgefasst: Wéhrend die Grenzen vor allem zwischen Kybele, Gaia und Rhea, aber
auch zwischen Kybele und Demeter oder Aphrodite in den Schriftquellen manchmal schwierig
zu bestimmen sind, ist dies in der Ikonografie besonders in archaischer und klassischer Zeit
anders, gibt es hier doch klare Trennlinien.

6

Isik 2013.

2 g1k 2013, 212 mit Anm. 55 Abb. 18.

% Stainchaouer 2015, 80-86. Zum Thema s. auch weiter u.

% Metzger 1965, 22 Nr. 43 Taf. 8; Sfameni Gasparro 1978, 1180 f. mit Anm. 152.

% Vgl. Reber 1983, 79. Katsaounou 2017, 393.

% Gela, Mus. Archaeologico di Gela 18092 (Orlandini 1966, 24 f. 29 Taf. 19 Abb. 1: [Schicht V]); Sfameni Gasparro
1973, 115 £. 276 Kat. 330 Taf. 105 Abb. 146; Sfameni Gasparro 1996, 54; Scirpo — Cugno 2017, 51 Abb. 47. Zum
Heiligtum von Bitalemi s. Kron 1992, bes. 612—615; Scirpo — Cugno 2017, 51 mit Anm. 210.

7 Gabrici 1927, 214 f. Taf. 39, 8; Sfameni Gasparro 1973, 119. 276 f. Nr. 330bis; Sfameni Gasparro 1996, 54.

% Sfameni Gasparro 1973, 115 Anm. 119.

% Hom. h. 68-73.

7 Eur. Hel. 1309: kpotaia 8¢ Bpoua drampdotov iévta kéhadov aveBoa. Die Krotala (Klapper) werden gegeneinan-

dergeschlagen, wie man aus Hom. h. 14, 3 und Pind. Dith. Oxy. II fr. 70b, 8-10 fiir Kybele kennt.
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IIT AUSBREITUNG DES KYBELEKULTS IM GRIECHISCHEN RAUM -
SYNKRETISMUS UND SELBSTSTANDIGKEIT

Kybele gelangte schnell — bereits im frithen 6. Jahrhundert — aus Ionien in die Agiis, und
hier vor allem zu den Inseln im norddstlichen Bereich’!, sowie nach Amorgos, Aigina, Rho-
dos, Kreta™ und auf das griechische Festland; dort vorwiegend nach Athen und Sparta.
AuBlerdem verbreitete sie sich auch bis nach GroBgriechenland, besonders Sizilien™, Locri
Epizephyrioi”®, Elea und Massalia’. Thre Heiligtimer sind zahlenmiBig geringer als ihre
Denkmidler, vor allem die Votive. Eine Vielzahl ihrer Kultstitten ist entweder nicht lokali-
siert oder deren Deutung an den ausgegrabenen Lokalititen unsicher. Ein kurzer Uberblick
zu gesicherten Heiligtimern und Funden ist im Folgenden erforderlich.

Die Standbilder Kybeles sind meist Statuetten; als dlteste davon, und zwar aus dem ersten
Viertel des 6. Jahrhunderts, hat Juliette de La Geniére die Statuette aus Frankovrysi in Lako-
nien erkannt”’, also in der Gegend, in der Pausanias (8, 44, 3) noch zwei erhalten gebliebene
Lowen eines hypathralen Heiligtums der Gottin gesehen hatte’. Ob es sich bei der Statuette
um die sitzende Kybele handelt, da ihr Thron in LowenfiiBen endet, ist fraglich oder gar
abzulehnen. Zudem wird das Gebilde auf der rechten Seite des Throns nicht mehr als kleiner
Lowe gedeutet”. Weiter siidlich, im Hafen von Akriai, erwéhnt der Perieget (Paus. 3, 22, 4)
einen Tempel und eine Marmorstatue der Gottin. Den Einheimischen folgend berichtet er, dass
sich hier die dlteste Statue der Gottin auf der Peloponnes befand, allerdings jiinger als das
noch éltere Felsrelief vom Berg Sipylos®. Juliette de La Geni¢re glaubt, dass der Tempel von
Akriai nicht direkt am Meer stand, sondern in Richtung des Kourkoula-Berges, und zwar auf
dem Hiigel von Kastraki. Von der ersten Phase des Baus stammen Architekturteile, von denen
einige vor der Mitte des 6. Jahrhunderts und einige etwas spiter im 6. Jahrhundert zu datieren
sind®'. Eine weitere Skulptur (Abb. 2), ndmlich die im Museum von Sparta aus der Mitte des
6. Jahrhunderts, kann vermutlich der Kybele zugewiesen werden®?. Folglich wire diese von
zwei mutmaBlichen Lowen gerahmte Statuette die bislang fritheste gesicherte Darstellung der

s, u. im Text in Bezug auf Thasos, Samos, Chios, Lesbos und Lemnos.

2 Naiskoi: aus Amorgos, Dresden, Staatl. Slg. ZV 1636 (Simon 1997, 751 Nr. 13 mit Abb.; Naumann 1983, 137. 303
Kat. 65; Vikela 2001a, 87 mit Anm. 63 Taf. 15, 3; Freyer-Schauenburg 2001, 229 Abb. 3); aus Aigina, EAM ohne
Inv. (Naumann 1983, 146. 308 Kat. 112; Xagorari-Gleifiner 2008, 29 mit Anm. 185 Taf. 9, 2); aus Rhodos: der Sta-
tuette aus Bitalemi (0. mit Anm. 66) und dhnliche Statuetten (Scirpo — Cugno 2017, 51 Anm. 210); Naiskoi aus Kreta
(Rizza — Scrinari 1968, 156 Nr. 4 Taf. 1; Sporn 2002, 330 mit Anm. 2454; Scirpo — Cugno 2017, 51 Anm. 210).

5. u. im Text.

™ Hom. h. 65-72; zu den sizilischen Heiligtiimern bei Pedrucci 2009, 37-60. 67—69 Taf. 12 (vor allem zu Akrai).

% 5. 0. im Text mit Anm. 21.

7 5. u. im Text.

7 Athen, EAM 6 (La Genicre 1985, 710-714 Abb. 7-8; La Geniére 1986, 32-35 Abb. 2—4; Kaltsas 2001, 36 Kat. 8
mit Abb.; Kourinou 2014, Abb. 47-50). Im Bereich von Frankovrysi ist die antike Stadt Asea zu lokalisieren (vgl.
Kourinou 2014, 30). — Der auf der Statue erwihnte Name Ayepo ist entweder als Hegemone zu verstehen, eine
Epiklese von Artemis oder Aphrodite, oder aber als Name der Stifterin oder der Verstorbenen, falls die Figur als
Weih- oder Grabstatue zu identifizieren sein sollte (Kourinou 2014, 32 mit Anm. 12. 15-16).

" Die Anfange von Alpheios liegen zwischen Francovrysi und dem heutigen Asea (Papachatzis 1980, 379-381
Anm. 1).

7 Wie La Geniére 1986, 33 Abb. 2 bei ihrer Rekonstruktion annimmt: dazu Kourinou 2014, 32.

80 Paus. 3, 22, 4. Naumann 1983, 20-22 Taf. 1, 1; Vikela 2001a, 75 mit Anm. 27; Pedrucci 2009, 127-129 Taf. 18.

La Geniere 1991, bes. 259-261; La Geniere 2005, 21 f. Nr. 1 (KO.2) Taf. 5, 1; 23 f. Nr. 7 (KA.5); 24 f. Nr. 8-11

(KO.1, KA. 1-3); 75 f;; s. auch 81 f. zum Problem der Benennung der verehrten Gottin, da weder Inschriften,

noch Kultbild oder archaische Votive gefunden wurden.

82 Sparta, Arch. Mus. Inv. 600; H 0,40 m (Tod — Wace 1906, 194 f. Nr. 600 Abb. 69; Stainchaouer 1975, 12 Abb. 38;
La Geniére 1985, 701-704 Abb. 2-3; La Genicre 1986, 35 f. Abb. 5). Statt eines Lowen koénnte man einen Hund
erkennen: vgl. Tod — Wace 1906, 195 (mit Fragezeichen). Vgl. aber das Hockmotiv des Léwen aus Perachora in
Boston (Gabelmann 1965, 48-50. 113 Nr. 29 Taf. 5) aus dem 1. Viertel des 6. Jhs.; aufrecht ausgerichtet und mit
knapp am Korper liegenden Mahnenhaar erscheint der Typus der Delos-Lowen (Gabelmann 1965, 74-76. 118 Nr. 90
Taf. 16-18, 2). Trotz der stark korrodierten Oberflache ist es wahrscheinlich, dass die zwei lakonischen Charakteris-
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Gottin auf dem griechischen Festland. Diese Statue sowie eine weitere® hat Juliette de La
Geniére vorsichtig mit einem dritten Meterheiligtum in Sparta, das Pausanias zufolge (3, 12,
9) neben dem des Zeus Tropios lag, in Verbindung gebracht®. Demnach scheint Kybele sehr
frith ihren Weg auf die Peloponnes angetreten zu haben.

Im 6. Jahrhundert, also in der Zeit, in der die ersten Reliefs mit ihrer Figur in Ionien auf-
treten, lésst sich eine schnelle Verbreitung des Kybelekults im {ibrigen Griechenland feststellen.
Diese Anfinge kann man nahezu gleichzeitig an unterschiedlichen Orten beobachten. In der
Oberstadt von Samos und weiter nérdlich davon, ndmlich oberhalb des Artemisions sowie auf
der westlichen und der noérdlichen Partie des Stadthiigels Ampelos bis zum Kloster von Spiliani
(Abb. 3, Nr. 8), gibt es eine Reihe nebeneinander oder vereinzelt liegender Felsnischen meist
quadratischer oder rechteckiger Form (Abb. 5), die vermutlich am Ende des 6. Jahrhunderts

entstanden sind®. In diesen waren entweder einzelne
Votive aufgestellt, wie Befestigungsspuren bezeugen,
oder befanden sich aus dem Fels gemeif3elte Relieffi-
guren der Kybele, von denen sich nur wenige, groBteils
stark beschddigte, erhalten haben®® (Abb. 4). Drei grof3e
Komplexe solcher hypithraler, jeweils mit Gruppen von
Nischen ausgestatteter Heiligtlimer sind innerhalb der
Stadtmauer erkennbar: Der westliche Komplex — die
grofite und wahrscheinlich élteste Anlage —, der nord-
westliche und der nordostliche®” (Abb. 3, Nr. 4. 6-7; 4.
5). Unterschiede in der Anordnung der Nischen, in ihrer
Hoéhe und der Gestaltung des umgebenden Ambientes
sind bei allen Gruppen sowie innerhalb der drei grof3en
Komplexe zu bemerken (Abb. 5). Im Nordwestkom-
plex erreicht eine zweistdckige Nische die Hohe von
1,75 m®®, wihrend zwei andere eine Hohe von 1,20 m
aufweisen®; die meisten sind jedoch viel kleiner, zum
Einsetzen einer Statuette oder einer Stele geeignet.
Einige der Nischen wurden urspriinglich von hdlzer-
2 Statue der Kybele, Sparta, Archiiologi- 11 S.éiulen eingefasst und von Giebeln ﬁberdacht,. wie
sches Museum Inv. 600 (D-DAI-ATH-  die Einsatzlocher vorn und die gefundenen Dachziegel

Sparta 90 [H. Mobius]) erkennen lassen®. Viele naiskosférmige Nischen sind

tika, geschlossenes Maul und abstehender Halskragen (Gabelmann 1965, 29), wiedergegeben sind. — Die Inschrift
AIAEYZ ist nachgetragen (La Geniere 1985, 703 f.); gewiss stellt die Figur keine ménnliche Gottheit dar.
8 Sparta, Arch. Mus. Inv. 2 (Tod — Wace 1906, 133 Nr. 2 Abb. 28; Stainchaouer 1975, 12 Abb. 39; La Geniére 1985,
705 mit Anm. 69 Abb. 5).
8 La Geniére 2005, 6.
8 Yannouli 2003, 87 Zeichnung 1 (Plan); vgl. Abb. 9-12; Yannouli 2004, 116 Abb. 1 (Plan); vgl. Abb. und Skizzen
2-18; Pedrucci 2009, 126 f.; Scirpo — Cugno 2017, 52 mit Anm. 218-221; Schimpf 2018, 216 f. Abb. 6; er betont
die Ndhe zur Stadtmauer und vergleicht dhnliche Felsformationen an den Abhéngen von Erythrai, Ephesos und
Phokaia (Schimpf 2018, 217-220 Abb. 7-10). — Zur Lokalisierung und den topografischen Besonderheiten der
phrygischen Kultdenkmaler s. Berndt-Ers6z 2006, 4-15. 143—158. 172—183; vor allem zu deren Verbindung mit
den Siedlungen s. Berndt-Ers6z 2006, 7-9.
Yannouli 2003, 90 f. Abb. 2-3; Yannouli 2004, 118 Abb. 5-6. 8. — Zu Felsnischen in Phrygien: Berndt-Ers6z 2006,
21-35.200-205.
Yannouli 2003, 89-94; Yannouli 2004, 117-119. Schimpf 2018, 216 f.; bes. 223-226 werden Kultpldtze von
Kybele in Bezug auf Befestigungsanlagen und Gebirgslandschaften besprochen. — Zur Stadtmauer von Samos und
besonders zur westlichen s. Tsakos 2006.
8 Durch Giebelbekronung und Pfeiler gerahmt: Yannouli 2003, 92 Abb. 4-5; Yannouli 2004, 118 Abb. 10; die untere
Nische ist durch Anstrich belegt.
% Yannouli 2003, 92 Abb. 4-5.
% Yannouli 2003, 93.

%
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158 Evgenia Vikela

3 Topografische Skizze der Oberstadt von Samos. 1: Artemision. 2: Westliche Mauer. 3: Heiligtum von Demeter
und Kore. 4: Westliches Heiligtum der Kybele. 5: Siidlicher Eingang des Eupalinion-Tunnels. 6: Nordwestliches
Heiligtum der Kybele. 7: Norddstliches Heiligtum der Kybele. 8: Kloster von Spiliani. 9: Theater. 10: Nordliche
Stadtmauer. 11: Alte Agora. 12: Aphroditetempel. 13: Stadion. 14: Thermen. 15: Friihchristliche Basilika. 16:
Gymnasion. 17: Archaischer Brunnen. 18: Romische Villa. 19: Romische Wasserleitung (Verf., basierend auf Yan-
nouli 2003, Zeichnung 1)

durch Pfeiler eingerahmt® und treten meist mit, aber auch ohne Giebel auf®>. Manchmal kom-
men zwei Nischen vor, die von einem breiten Pfeiler getrennt werden®. Felstreppen fiihrten
von einer zur anderen Felsebene, wihrend vor den meisten Nischengruppen eine Felsflache
liegt, die durch eine Stufe zuginglich war®. Uberall sind abgearbeitete rechtwinklige Flichen
zu sehen, die wahrscheinlich der Deponierung von Weihgaben dienten, wiahrend Einlassungen
zur Aufstellung von Statuen und anderen Weihungen bestimmt waren®.

Eine auffallende Parallele fiir die phrygischen Felsthrone bietet in Samos eine Exedra,
namlich eine Felsflache vor einem durch drei breite und hohe Absitze abgetrennten >Throng,
im Prinzip genauer eine als Sitz geformte Felsmauer mit kreisformigem oberem Abschluss®®
(Abb. 6 a). In deren 0Ostlichen Teil befinden sich zwei Nischen und eine Einlassung, ver-
mutlich fiir die Verzapfung eines Altars”. Dieser Thron befindet sich am obersten Punkt des
sog. westlichen Heiligtums, das auf dem Hiigel oberhalb des Artemisions liegt (Abb. 3, 4), in

9

Yannouli 2003, 92 f. Abb. 10; Yannouli 2004, 118 Abb. 10.

Yannouli 2003, 90 f.; Yannouli 2004, 117 f. — Berndt-Ers6z 2006, 21 bestitigt, dass Nischen in Phrygien sowohl

mit dekorierten Baufassaden als auch ohne zu finden sind: Die meisten sind mit einem einfachen Rahmen verse-

hen; vgl. Berndt-Ersoz 2009, 11.

Yannouli 2003, 92 Abb. 5; Yannouli 2004, 118 f. Abb. 12.

Yannouli 2003, 90. 93 Abb. 9; Yannouli 2004, 117. 119.

Yannouli 2003, 90. 93; Yannouli 2004, 119.

% Yannouli 2003, 93 f. Abb. 13; Yannouli 2004, 119 Abb. 17-18. Zu den Begriffen des Throns s. Berndt-Ersoz 2008,
196-198.

7 Yannouli 2003, 93; Yannouli 2004, 119.
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Samos. Reliefdarstellung der sitzenden
Kybele mit Léwen auf dem Scho8 in einer
Nische des norddstlichen Kybele-Heilig-
tums (aus Yannouli 2003, Abb. 2)

5 Samos. Blick auf einige
Nischen des westlichen
Kybele-Heiligtums (Fo-
tos M. Kerschner)

6a Samos. Felsthron mit Felsstufen im westlichen
Felsheiligtum (aus Yannouli 2003, Abb. 13)

159

6 b Samos. Treppe zum Felsthron (aus Yannouli 2003,
Abb. 14)



160 Evgenia Vikela

archaische Zeit datiert und somit als éltestes der

samischen Felsheiligtiimer angesehen wird®®. Den

Zugang zu diesem bedeutenden Komplex ermoglicht

eine breite Felstreppe 12 m Ostlich des Throns — mit

drei Nischen an ihrer Siidseite — sowie eine dane-

ben liegende kleinere Treppe, die allerdings hohere

Stufen aufweist” (Abb. 6 b). Die breite Treppe

fiihrte auch zu einer Felsfliche mit Eintiefungen zur

Befestigungen von Altéren oder Podesten. Offenbar

diente dieser Raum kultischen Begehungen; viel-

leicht wurde das Regenwasser, das in zwei einander

gegeniiberliegenden Vertiefungen gesammelt wurde,

fiir Reinigungsriten verwendet. Unterhalb des Kom-

plexes und direkt davor ist ein weiterer Platz durch

7 Kybele-Naiskos, Thasos, Archiologisches [ e€lsbearbeitung gestaltet. Zwei kleinere »Throne«

Museum Inv. 1593 (Athen, Efa 32.276) wurden an anderen Stellen des Hiigels lokalisiert!®.

Stufenmonumente bilden bei den heiligen Stétten

Phrygiens die dltesten Anlagen'”'. Samos ist bisher der einzige Ort Griechenlands, der einen

zweifelsfreien Nachweis fiir einen Felskult fiir Kybele erbringt. Alle Anlagen der hypéthralen

samischen Felsheiligtiimer sind sehr imposant und bislang aullergew6hnlich fiir das griechi-
sche Mutterland.

Aufler fiir Samos belegen Zeugnisse die Verehrung der Kybele im 6. Jahrhundert fiir die
norddstlichen Agiisinseln Thasos, Chios, Lesbos und Lemnos'®. Den Votiven zufolge war
Kybele auf Thasos sehr verbreitet. Einige von dort stammende Naiskoi gehoren in das 6. Jahr-
hundert. Einer davon zeigt die Gottin auf einer Bank sitzend, wobei sie in ihrer Linken einst
wahrscheinlich ein Tympanon hielt. Beim zweiten Naiskos liegt ein Lowe auf dem Schof3
der Gottin, wihrend das Tympanon in der Linken von unten und in der Rechten eine Schale
gehalten wird'®. Ein weiterer Naiskos (Abb. 7) zeigt eine profilierte Einfassung unterhalb des
Giebels, die etwas an die profilierte Gesims- und Seitenrahmung auf dem Relief mit Apollon
und den Nymphen in der Passage des Théores auf Thasos erinnert'®. Hier sei nur am Rande
angemerkt, dass Fahri Isik auch bei den Steintoren von Urartu und Phrygien auf profilierte
Einfassungen der Kultnischen hingewiesen hat'®.

Auf Chios, und zwar an der Kiiste im Bereich der heutigen Siedlung Vrontando, befindet
sich das bekannte Heiligtum von Daskalopetra'®. Es liegt nordlich des Hafens der Stadt Chios
und gegeniiber der kleinasiatischen Kiiste, etwa in Hohe von Smyrna und Klazomenai. Es
bestitigt die direkte formale Ubernahme der Ziige der phrygischen Felsdenkméler und zugleich

9

3

Yannouli 2003, 87 (s. Plan); 93 f. Abb. 13—15; Yannouli 2004, 119 Abb. 17-18. Zum westlichen Heiligtum bes.

Yannouli 2003, 93-95.

Isik 1987, 175 bemerkt, dass solche kiinstlich angelegten Vorplédtze mit Nischen und Opferstitten fiir Kulthand-

lungen gleichfalls sowohl im urartdischen als auch im phrygischen Kulturkreis zu finden sind; allerdings ist eine

Prioritdt der Urartder bei der Entstehung der Felsdenkméler anzunehmen.

Yannouli 2003, 94; Yannouli 2004, 119.

Zu den »Stufenmonumentenc als Kultstétte, die frither als die >Fassadenmonumente« erscheinen, s. Vikela 2001b,

50 f. mit Anm. 35. 36. Ausflihrlich Berndt-Ersoz 2004, 40—48. 173—176; Berndt Ersoz 2009.

Roungou 2013 behandelt den Kult Kybeles auf drei dieser Inseln.

103 Thasos, Arch. Mus. Inv. 92. 98 (Salviat 1964, 240 f. Nr. 1. 2 Abb. 3. 4; CCCAII 173. 174 Nr. 538. 541 Taf. 163.
165; Naumann 1983, 146 f. 308 Nr. 114. 116). Vgl. Naumann 1983, 146 f. 308 Kat. 113-117).

14 Thasos, Arch. Mus. Inv. 1593 (Salviat 1964, 242 f. Nr. 3 Abb. 5; CCCA II 174 Nr. 540 Taf. 164; Naumann 1983,

308 Nr. 115).

Isik 1987, 173 f. Taf. 33 b-34 b.

Kaletsch 1980, Taf. 47, 14; CCCA II 180 f. Nr. 561 Abb. 20 Taf. 169; Naumann 1983, 150-153. 309 Kat. 119;

Graf 1985, 107-110; Vikela 2001b, 59 f. Abb. 11; Schimpf 2018, 211-213 Abb. 1-3.
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der kleinasiatischen Naiskoi in groBerem Malstab. Auf
einer unterhalb einer Felswand mit Quelle liegenden
Felsterrasse steht ein wiirfelformiger Block, der einst
als Naiskos ausgearbeitet war. Die Gottin sitzt hier im
Inneren auf einer durchgezogenen Bank; vielleicht halt
sie einen Lowen auf ihrem SchoB. An den Seiten des
Naiskos befinden sich schreitende Lowen im Relief, auf
der Riickseite ist ein Panther zu sehen. Eine Art Umfas-
sungsmauer oder eine Fundierung fiir Felsbanke am Rand
der Terrasse grenzte den Kultort ein. Unterhalb der Fels-
terrasse ist eine Grotte vorhanden, wo wegen eines ent-
sprechenden Graffito die Gottin zusammen mit Apollon
verehrt worden sein konnte.
Funde aus Chios stammen aus der Zeit kurz nach der
Mitte des 6. Jahrhunderts, wie zwei Naiskoi im Museum
von Chios zeigen'” (Abb. 8). Auf den ersten Blick dhneln
sie einem der frithesten bekannten Naiskoi aus dem Hei-
ligtum der Artemis Kithone in Milet, vor allem wegen 8 Kybele-Naiskos, Chios, Archiologi-
der vereinzelten vertikalen Chitonfalte und des schwe- sches Museum Inv. 753 (DAI Athen
ren matronalen Charakters der Figur'®. Ein handwerklich 73/2398)
ausgefiihrter, nur schlecht erhaltener »Naiskos< mit abgerundetem oberem Abschluss wurde in
den Uberresten eines archaischen chiotischen Baus gefunden'®. Ein Tempel fiir Meter Kybelii
ist durch eine Inschrift aus der zweiten Hélfte des 4. Jahrhunderts fiir Chios tiberliefert'.
In Epano Skala in Mytilene auf Lesbos, wo sich die antike Stadt befand, ist ein kleines,
ovalformiges fritharchaisches Gebaude ergraben worden, das als Kultbau der Gottin gedeutet
wurde; dort konnte Kybele nach Ausweis eines Graffito zusammen mit Apollon verehrt worden
sein''!, In der Ndhe wurden zwei Statuetten der Kybele aus dem mittleren 6. Jahrhundert,
eine davon ohne Kopf, gefunden'>. Bemerkenswert ist der Einzelfund eines Naiskos mit der
schematisch, abgestuft dargestellten und auf einer Bank sitzenden Gottin mit Polos!''® (Abb. 9).
Diese schematische Form ist mit Figuren auf phrygischen Felsreliefs sowie mit freigeformten
Idolen, die rechteckige Korper und grundsitzlich dhnliche Kopfe aufweisen, vergleichbar!'.

197 Chios, Arch. Mus. Inv. 753 (Neumann 1979, 15 f. mit Anm. 48 Taf. 9 b; Naumann 1983, 129. 301 Kat. 56a;
Roungou 2013, 57-59. 129 Nr. 1 mit Abb.). Chios, Arch. Mus. Inv. 13520 (Langlotz 1975, Taf. 60, 9; Naumann
1983, 129. 301 Kat. 56; Roungou 2013, 59 f. 131 Nr. 2 mit Abb.).

Istanbul, Arch. Mus. Inv. 2040 (Naumann 1983, 124 f. 300 Kat. 48 Taf. 16, 1; Vikela 2001a, 86 mit Anm. 68 Taf.
15, 1; Simon 1997, 751 Nr. 30; Hermary 2000b, 123 Abb. 11; Rohaut 2015, 105 mit Anm. 7 Abb. 1). Der mat-
ronale Charakter der Figur passt entgegen Hermary 2000b und Rohaut 2015 nicht zu Artemis; dass der Fundort
des Stiicks das Heiligtum der Artemis Kithone war, ist kein Beweis dafiir, dass die abgebildete Figur als Artemis
zu deuten ist (dazu s. Vikela 2001a, 86 mit Anm. 58). >Visiting Gods« waren willkommen, vor allem, wenn sie
so enge Verbindungen mit der Hauptgottheit aufwiesen. — Zum archaischen Heiligtum der Artemis Kithone auf
der Ostterrasse des Kalabaktepe in Milet: Kerschner 1995, bes. 218-220; Kerschner — Senff 1997, bes. 121 f.;
Kerschner 1999, bes. 50 f.

19" Chios, Arch. Mus. Inv. 10703 (Avgerinou 1996; Roungou 2013, 40. 97. 132 Nr. 3 mit Abb.).

110" Chios, Arch. Mus. Inv. 753 (SEG 22, 1967 Nr. 511; Neumann 1979, 15 f. Taf. 9 b; CCCA II 180 Nr. 560; Naumann
1983, 129 f. 301 Kat. 56a; Roungou 203, 163 Nr. 1).

Chatzi 1973, 517 Taf. 484 y; Spencer 1995, 298 mit Anm. 184; Xagorari-Gleifiner 2008, 134 Nr. 43.

Chatzi 1973, 517 Taf. 485 a; zur kopflosen Statuette s. Chatzi 1973, 517; Bodenstedt 1981, 17 Nr. 19 Taf. 5, 11;
Spencer 1995, 298 mit Anm. 188. 189; Roungou 2013, 24 f. 38 Nr. 8; 138 Abb. 8.

Eressos, Arch. Slg. Inv. 296 (Tsaravopoulos 1987, Taf. 290 b; Roungou 2013, 133 Nr. 4).

Diese sind jedoch als stehende Figuren zu verstehen. Dass wohl sitzende Idole vorhanden und impliziert waren,
weist auf die Figuren auf den phrygischen Felsthronen hin, z. B. in Midasstadt oder Findik (Naumann 1983, 95.
97 Taf. 10 a. g). — Zu den Bildern stark schematisierter Idole aus Stein und Ton s. Prayon 1987, 106-109, bes.
208 f. Kat. 57-59. 61. 71 Taf. 16 g-1; in Zusammenhang mit Felsthronen s. Naumann 1983, 92-98 Taf. 9-11;
Roller 1988, 44 mit Anm. 13. 14. Allgemein zur Darstellungsform: Berndt-Ers6z 2006, 56-58. Roller 2012, 229 f.
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162 Evgenia Vikela

9 Kybele-Naiskos, Eressos, Archdologische 10 Kybelestatuette, Athen, Akropolis-
Sammlung Inv. 296 (aus Roungou 2013, museum Inv. 655 (Foto S. Mavrom-
133 Nr. 4) matis)

Vereinzelte, gelegentlich gefundene Votive beweisen die Einfithrung der Gottin in Athen
bereits im 6. Jahrhundert. Die um 550 zu datierende Marmorstatuette von der Akropolis'” ist
als Kybele zu identifizieren, zumal wenn das im Schof3 der Goéttin liegende, heute kopflose
Tier tatsdchlich ein Lowe ist (Abb. 10). Dies scheint mir sehr wahrscheinlich zu sein, zumal
der Vorschlag, sie als Artemis Brauronia oder sogar Athena anzusehen, unbefriedigend ist. Die
ostionische Tracht verbietet die Identifizierung als Artemis Brauronia''®; auBerdem ist Athena
mit Lowen im Schof3 oder gar mit Ferkel, wie vor Kurzem vorgeschlagen'’, sonst unbekannt.
Die heute hauptlose Sitzfigur in der Vari-Grotte in Attika wurde wohl als Kybele gedeutet.
Neben ihr befand sich nach Ausweis einer Bettung eine Figur, vielleicht ein Lowe''®. Arthur
Milchhéfer zufolge war am Eingangsschacht, und zwar an dessen unterer Wand, ein vom Fels
der Grotte vorspringender Lowenkopf herausgearbeitet!”®. In der Hohle, wo die Nymphen, Pan
und Apollon verehrt wurden, stand die aus dem Fels gehauene Kybele in familidrem Kreis'*.

verbindet einige davon mit Kybele, andere jedoch entweder mit anderen Gottheiten oder Nebenfiguren und sogar
mit Ahnherren oder Priestern. — Eine vergleichbare, schematisch wiedergegebene spitarchaische Figur in einem
naiskosdhnlichen Gehéduse stammt aus Gortyn: Levi 1955/1956, 254 f. Abb. 60 verbindet das Stiick mit den spa-
teren Kybelenaiskoi.

115 Athen, Akropolismus. Inv. 655 (Langlotz 1939, 107 f. Nr. 57 Abb. 63 f.; Brouskari 1974, 112 Abb. 210; Nau-
mann 1983, 145 f. 308 Nr. 111 Taf. 19, 3; Simon 1997, 753 Nr. 45; Trianti 1998, 159 Abb. 168; Vikela 2000b, 44
Anm. 18; Scholl 2006, 136. 165 Nr. 165).

116 Vgl. die Terrakottastatuette der Artemis Brauronia, Brauron Mus. Inv. K 1881 vom Anfang des 5. Jhs. (Kahil 1984,
671 Nr. 663b; Mitsopoulos-Leon 1997, 364 Nr. 4; Mitsopoulos-Leon 2009, 188 Nr. 493 Taf. 72).

117 Von der Akropolis stammen auch sitzende weibliche Terrakottafiguren mit Lowen im Schof: Winter 1903 (zu
archaischen Typen und deren Fortbildungen), 43 Nr. 4; 50 Nr. 2a—c.

118 Schorner — Goette 2004, 117 Beil. 3 Nr. 21.

119 Milchhofer 1880, 217; Weller 1903, 269 Taf. 1 (unter §); Die Meinung von Connor 1988, 185 f., dass die Thro-
nende eine Nymphe sein konnte, ist nicht stichhaltig.

120 Dazu CCCA I 115 Nr. 388 Taf. 116; Vikela 2001a, 69 Anm. 1; Schorner — Goette 2004, 116 f. Taf. 14-16 Beil. 3
Nr. 20. Xagorari-Gleifiner 2008, 21 f. ist gegen eine Identifizierung als Kybele; doch die Stelle bei Pausanias (1,
31, 1) hat nichts mit der Grotte zu tun, weshalb sie kein Hindernis bietet, die Grotte per se zu untersuchen. Ent-
gegen Xagorari-Gleifiner 2008, 22 konnten die Nymphen problemlos mit Kybele verehrt worden sein (s. Vikela
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Ein wichtiges Dokument zu den Anfdngen des Kybelekults in Attika bildet das oben
erwihnte, vor Kurzem entdeckte archaische Temenos im Bereich des Kephisos, im Gebiet
des antiken Demos Xypete'?!. Dessen Kultbild mit der Darstellung der thronenden Kybele
tragt die Inschrift der Stifterin Hipparete aus der méchtigen Familie der Alkmaioniden'??.
Die thronende Kybele im Chiton und Mantel sowie mit Lowen auf dem Schof, deren Kopf
samt Teil des Oberkorpers fehlt, wird in die Zeit um 510-500 v. Chr. datiert'?. Sowohl in
der stilistischen Behandlung der Féltelung des Himations, der dynamischen Ausformung der
Figur als auch in der Verzierungsart der Thronfiile erweist es sich als attisches Werk und lasst
Attika als selbststandige Kunstlandschaft fassbar werden. Somit nimmt die phrygische Gottin
von jetzt an einen neuen morphologischen Aspekt an, der sich von den ionischen Sitzfiguren
der Kybele entfernt. Durch diesen wichtigen Fund ist die Verehrung von Kybele im spéteren
6. Jahrhundert nachgewiesen und bildet folglich ein Glied in der Kette zwischen fritheren
Darstellungen und der Statue des Agorakritos!?. Dass dieser Kult dabei durch Initiativen der
Alkmaioniden begiinstigt wurde, scheint sehr plausibel, da die diplomatischen Bezichungen
der Familie mit den Lydern und Persern eng waren, wie Georgios Stainchaouer ausfiihrlich
darlegen konnte'?. Diese Tatsache liefert den frithesten Beweis dafiir, dass der politische
Faktor in den Kult der Metergéttin eingedrungen war. Eine groBe Rolle spielten dabei die
engen Kontakte der Athener mit lonien und besonders mit Milet, wo die ersten Naiskoi mit
Kybele aufkamen, und diese Beziehungen dienten als Anlass fiir die Uberfiihrung des Kults
und der grundlegenden ikonografischen Charakteristika der Meter'?.

Bei dem Dorf Kallithea (ehemals Mustaphades) am Full des Berges Soros, nordwestlich von
Tanagra in Bootien, wurde ein Kultplatz fiir Kybele errichtet. Aus dem Fundmaterial ergibt
sich, dass die Anlage seit dem mittleren 5. Jahrhundert benutzt wurde'”’. Ein qualitdtvolles,
fragmentiert erhaltenes Relief aus dem letzten Viertel des 5. Jahrhunderts stammt aus diesem
Heiligtum'?®: Eine Gruppe gottlicher Gestalten'® steht vor der nach rechts sitzenden Kybele,
die auf der fehlenden Partie des attisch beeinflussten Reliefs mit Leiste und Antenrahmung
zu ergidnzen ist. Es handelt es sich um ein wichtiges Stiick, da auf einem originalen hoch-
klassischen Werk das Tympanon der Gottin von einer eher als Nymphe zu deutenden Figur
gehalten wird. Die maddchenhafte zweite Figur von rechts trigt eine kurze Fackel, was auf
ein Nachtfest zu Ehren der Kybele hinweist'*.

Das Metroon von Pirdus ist epigrafisch seit dem 3. Jahrhundert v. Chr. belegt’!, seine
Lage jedoch unsicher'32. Bemerkenswert ist allerdings die Tatsache, dass das bekannte Relief

2001a, 69 Anm. 1; Schorner — Goette 2004, 117). Die frither als spatarchaisch eingestufte Sitzstatue wird mittler-

weile in das 5. Jh. v. Chr. datiert (Schérner — Goette 2004, 117).

Zum Temenos s. 0. mit Anm. 45.

122 Tochter von Alkmeon und Gattin von Kallias I: Stainchaouer 2015, 78. 80. 82—84. Statue Pirdus, Arch. Mus. Inv.
8223 (Petritaki 2009, 469 Abb. 17; Stainchaouer 2015, 77-79 Abb. 1-3).

123 Stainchaouer 2015, 78 f.

124 5. 0. mit Anm. 115 und 117 zur Statuette Akropolismus. Inv. 655 und den Terrakottafiguren; zur Statue des Ago-
rakritos s. u. mit Anm. 134-137.

125 Stainchaouer 2015, 81-88. Als einen wichtigen weiteren Grund fiir die Einrichtung des Kybelekults in Athen fiihrt

er die kleisthenischen Reformen an, nach denen Metoken und Freigelassene in die attischen Phylen eingegliedert

wurden. Zur Einfithrung des Kybelekults in Athen s. auch Vikela 2001a, 92 mit Anm. 83.

s. u. im Text.

Xagorari-Gleifiner 2003, bes. 492-495; Xagorari-Gleifiner 2008, 126 f. Nr. 29.

128 Athen, EAM 142143455 (CCCA II 124 Nr. 409 Taf. 124; Naumann 1983, 178-180. 312 Nr. 136 Taf. 25, 2; Vikela
2001a, 93 f. Taf. 18, 1; Xagorari-Gleifiner 2003, 492 Abb. 2; Xagorari-Gleiiner 2008, 58 f. 126 Taf. 14, 2; Schild-
Xenidou 2008, 75-77. 205-208. 283 f. Kat. 51 Taf. 17).

129 Dass es sich um eine Versammlung von Kultpersonal handelt, sehe ich nicht, da alle Figuren fast die gleiche Grofie
mit der Sitzenden aufweisen. Zur Benennung der Figuren s. Naumann 1983, 179; Schild-Xenidou 2008, 206.

30 Vikela 2001a, 59.

BUIG 12 1273 (CCCAII 70 Nr. 258 Taf. 59; Petrocheilos 1992, 24 mit Anm. 18; Xagorari-Gleiiner 2008, 110-112).

132 Petrocheilos 1992, 24 mit Anm. 19-20; vgl. Stainchaouer 2015, 89 Anm. 54.
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164 Evgenia Vikela

11 Statue der Kybele aus 12 Statue der Kybele aus Moschato, 13 Statue der Kybele auf dem

Livadia, Chaironeia, Ar- Pirdus Archdologisches Museum Pincio, Rom (aus Despinis
chdologisches =~ Museum Inv. 3851 (D-DAI-ATH-1973/1097 2005, Abb. 7)
Inv. 10 (aus Despinis [G. Hellner])

1971, Taf. 100)

in Berlin aus der Zeit um 380-370 in Pirdus erworben wurde'**. Ob das Metroon in Pirdus im

frithen 4. Jahrhundert existierte, und ob die in fragmentarischem Zustand erhaltene Platte mit
der Darstellung von Kybele, Hermes und Hekate dort aufgestellt war, bleibt daher eine offene
Frage. Wichtig ist festzustellen, dass beide Reliefs, also sowohl das oben erwihnte bdotische
als auch das pirdische, die Bildkomposition der klassischen Reliefs mit Gotterversammlungen
aufweisen. Kybele erscheint hier also thematisch und bildtypologisch in der kanonischen Form
der klassischen griechischen Weihreliefs.

Die groBte Innovation beziiglich des Kults von Kybele in Athen bildete die Aufstellung ihrer
Statue im Alten Bouleuterion, ein Werk des Agorakritos'*4, Schiiler des Phidias, enstanden um
440-430. Nach Arrian, Periplus 9, gehorten zwei Lowen zu ihr. Von der Kultstatue existiert
unter anderen eine hadrianische Kopie, die getreueste von allen aus Livadia im Museum von
Chaironeia (Abb. 11), aus der Georgios Despinis das hochklassische Kultbild erschlieen
konnte'**. Vor allem die Statue ohne Kopf aus Livadia sowie das Kultbild aus Moschato'*
(Abb. 12) und eine romische Kopie auf der Pincio in Rom (Abb. 13) erlaubten es Despinis,
weitere Bemerkungen zum Vorbild zu duflern'”’. Die Mutter, einst mit Phiale und Tympanon,
erscheint nun also nicht mehr in ihrem Naiskos, sondern als Kultbild an ihrem Kultort, der

13

by

Berlin, Staatl. Mus. SK 691 (K 106) (CCCA 1I 93 f. Nr. 310 mit Titeltafel; Naumann 1983, 175-178. 312 K 135
Taf. 25, 1; Petrocheilos 1992, 26 mit Anm. 27 Abb. 1; Simon 1997, 753 Nr. 47a mit Abb. Vikela 2001a, 94 f.
Taf. 18, 2; Xagorari-Gleiiner 2008, 58 Taf. 12, 1).

Despinis 1971, 111-123; Despinis 2005, 143 f. Anm. 1 (Lit.). Dass es sich um die Statue von Rhea handelt, wie
Xagorari-Gleifiner 2011, 172 meint, ist unhaltbar. Die plastische Wiedergabe entspricht dem in den ionischen
Naiskoi befindlichen Vorbild, wihrend von Rhea kein solches existiert. Zudem kann aus spéteren Darstellungen
der Kybele erschlossen werden, dass die Wiedergabe der Agora-Statue auf Kybele zuriickzufiihren ist. — Zum
Alten Bouleuterion: Camp 2004, 73 f. Abb. 31; vgl. Vikela 2002a, 92 Anm. 83.

Zur Statue Chaironeia, Arch. Mus. Inv. 10: Despinis 1971, bes. 112—115 und passim Taf. 100-103; CCCA II 133
Nr. 433 Taf. 128; Naumann 1983, 162 f. 310 Kat. 124 Taf. 22, 2; Simon 1997, 753 Nr. 47¢ mit Abb.; Despinis
2005, 144. 146 und passim; Anm. 17 (Lit.) Abb. 1-4. 13—14. — Zum Kopf des Vorbildes: Despinis 1971, 119-122;
Délivorrias 2000, 128 mit Anm. 11. 14.

136 Pirdus, Arch. Mus. Inv. 3851 (s. 0. Anm. 44).

137 Despinis 2005, bes. 145 f. Zur Statue in Rom s. Despinis 2005, bes. 144—146 Abb. 5-8. 12. Zu den Ergebnissen
aus dem Vergleich der Repliken: Despinis 2005, 150—153.
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zugleich als sehr bedeutendes offizielles Gebaude dient. Wie Photios im 9. Jahrhundert n.
Chr. schreibt'*®, verwendeten die Athener das Metroon als Archiv und Aufbewahrungsraum
fiir Gesetze, als um die Mitte des 5. Jahrhunderts das Neue Bouleuterion entstand. Dieses
plotzliche Eindringen der Géttin in den politischen Bereich hat in der Forschung wiederholt
Erstaunen hervorgerufen, doch muss man sich in Erinnerung rufen, dass Kybele in ionischen
Stidten eine Eidgottheit war — wie in Smyrna, wo sie diese Rolle sowohl fiir die Smyrnéer als
auch fiir die dolischen Magneten innehatte'*. Zudem war das Metroon in Kolophon Aufstel-
lungsort fiir Urkunden, wihrend in Erythrai Kybele zu den Polisgottheiten gehorte!*°. Athen,
das sich als Mutterstadt der Ionier prédsentierte, hat diese Tradition bewusst libernommen
und weiter gefordert. Bekanntlich war Apollon Vater von lon, dem Stammvater der lonier.
Nach den Siegen gegen die Perser stellte die Polis Athen ihren Fiihrungsanspruch tber die
Tonier (und andere Griechen) dar und somit wurde Kybele als Staatsgéttin etabliert'*!, was
zur allgemeinen athenischen Propaganda sehr passte. Dieser Anspruch der Athener bildete den
letzten Schritt zur Eingliederung Kybeles in das politisch geprigte griechische Pantheon'#.
Thre »Hellenisierung« in Ionien und die synkretistischen Assoziationen mit Rhea oder Gaia
haben die Einflihrung der phrygischen Géttin in das Staatspantheon erleichtert.

IV DER GRIECHISCHE NAISKOS

Vorbild fiir die Naiskoi des dgdischen Raums sind bekanntermalBlen die Naiskoi der klein-
asiatischen Kiiste, aus Kyme, Phokaia, Klazomenai, Erythrai und vor allem Milet, wo die
Form des Naiskos als Haus der stehenden phrygischen Goéttin zum ersten Mal auftritt!*.
Der Naiskos gilt als Rahmen fiir die Wiedergabe der Gottin, wie sie urspriinglich ja auch in
den Offnungen ihrer Wohnungen bei den Felsdenkmilern Phrygiens als Epiphanie gegeniiber
ihren Gldubigen erschien. Der Naiskos bildet das ionische Pendant zu den Felsdenkmaélern!#
und >Kultfassaden< der mittleren und spéteren phrygischen Periode!®. Machteld J. Mellink
vergleicht die Nischen und die naiskosartigen Einfassungen der phrygischen Kultreliefs'*® mit
den Felsfassaden und den gabelformigen Abschliissen der dortigen Wohnhéuser, die man von
Graffiti kennt, und bringt diese mit den ersten griechischen Naiskoi in Zusammenhang'#’. Dies
wird zum charakteristischen und kanonischen Modell fiir die weithin beliebte Darstellungsweise
der phrygischen Géttin bei den Griechen in lonien, auf dem griechischen Festland und den
Inseln sowie in den Kolonien im Mittelmeer. Dabei handelt es sich um eine eigenstandige
griechische Schopfung: transportierbares Kultvotiv statt fester Kultinstallation. Die Kybelenais-
koi waren nicht nur als Votive verwendet, sondern auch als kleine, selbststindige Kultobjekte
oder Kultbilder aufgestellt worden, wie bereits in der Forschung erkannt wurde'*. Dies stellt

13

3

Wycherley 1957, 155 Nr. 488; vgl. Nr. 487.

Graf 1985, 317 mit Anm. 7.

Graf 1985, 113 mit Anm. 54; 317. Zur zentralen Lage des Metroons in der Stadt von Kolophon s. neulich Bruns-
Ozgan 2017, bes. 108 f.

Zu der Verbindung von Metroon und Agora s. Bruns-Ozgan 2017, 109.

Eine weitere Statue der sitzenden Kybele, diesmal aus der 2. Hilfte des 5. Jhs, wurde im Temenos des Kephisos
ans Licht gebracht. Leider fehlen Kopf und Oberkorper, s. Stainchaouer 2015, 91 Abb. 5.

Naumann 1983, 113—-116. Zu den Naiskoi mit der stehenden Go6ttin s. Vikela 2001a, 81-86.

Mellink 1983, 359; Isik 1987, 164 f.

Vikela 2001a, 73 mit Anm. 18-19; 75. s. ausfiihrlich: Prayon 1987, 20-31. Zu einer chronologischen Konkordanz
zwischen Griechenland, Phrygien und Alter Orient s. Prayon 1987, 26 Abb. 2. Allgemein gesehen wird die frithe
phrygische Periode in die Zeit von ca. 950-500 angesetzt, die mittlere ca. 800—550 und die spétere ca. 550-330
(vgl. Berndt-Ers6z 2009, 11 Anm. 2); generell zur Revision der phrygischen Chronologie s. Berndt-Ers6z 2006,
S. XXI.

146 7Zu den Kultreliefs s. Mellink 1983, 354 f.; s. auch Roller 1991, 130 mit Anm. 9.

147 Mellink 1983, 356-359.

Petrocheilos 1992, 44-46. 50 Kat. AI Abb. 2; Vikela 2001b, 67 f. mit Anm. 87-88 Abb. 16 zum Relief Pirdus,
Arch. Mus. Inv. 1165.
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166 Evgenia Vikela

eine wichtige Eigentiimlichkeit anderen Votiven gegeniiber dar.
Kybele wurde in den Naiskoi zundchst stehend, in der Folge

jedoch meist sitzend dargestellt.
Wir wissen, dass Kubaba sowohl sitzend als auch stehend
abgebildet wurde; ebenso stand die phrygische Mutter in den
Felsfassaden und Stelen, sal vermutlich aber auf einigen
Felsthronen, wie beispielsweise bei dem Felsmonument von
Kalehisar'®. Auf den milesischen Naiskoi werden die Figuren
ahnlich wie die ionischen Koren wiedergegeben'°. Es scheint,
dass die frontal stehende phrygische Gottin der Felsfassaden
hier in den Typus der ionischen Kore Eingang fand. Die Figur
der Kybebe aus dem Tempelchen in Sardes'' bestitigt diese
Ubernahme, wihrend ein Weihrelief aus Milet durch seinen
in Bemalung angegebenen Rahmen seinerseits den Einfluss
Naiskos, Umzeichnung, Py- ghrygilssgher Kultdenkméler ?uf d@e ionische Votivikonografie
thagoreion, Archiiologisches elegt K Der Korentypus lédsst sich agch anhand der Falten
Museum Inv. 904 (aus Freyer- ~ der Chitondrmel der sitzenden Figur eines aus dem spiteren
Schauenburg 2001, Skizze 1) 6. Jahrhundert stammenden Naiskosfragments aus Samos fest-
stellen (Abb. 14)'%. Der offene Spitzgiebel dhnelt Naiskoi in

Massalia und Elea, Tochterstidten von Phokaia'**.

Dass das Votiv eines Naiskos mit zwei Figuren im Korentypus die Weihinschrift von Sames
an die Nymphen trigt'>, reicht nicht aus, um die Deutung aller stehenden Figuren in Naiskoi
als Kybele infrage zu stellen'®. Der Typus der Kore war sowohl auf unterschiedliche Géttin-
nen als auch auf Sterbliche iibertragbar. Zudem konnten Bild und Inschrift in einigen Féllen
nicht korrespondieren's’. Mehr noch: Etablierte Schemata konnten von verwandten Gottheiten
iibernommen werden, und synkretistische Schépfungen waren hiufig'®. Bei der Ubernahme
der phrygischen Gottermutter haben die Griechen die stehende Gottin nie mit Falken wieder-
gegeben, dem in Zentral- und Ostphrygien im Gegensatz zu Westphrygien beliebtesten Tier
der Mutter Kybele'®. Die Tonier wurden zundchst von der in ihrem phrygischen »Wohnhaus«

14 Relieffragment eines Kybele-

149 Akurgal 1955, 97 Abb. 55; Akurgal 1961, 99; Prayon 1987, 202 Kat. 9 Taf. 5 d; Vikela 2001b, 53 Abb. 6; s. auch
die fragmentiert erhaltene Sitzfigur (Roller 1991, 131 Taf. 3 b), die, wie andere sitzende Figuren aus dem westli-
chen Phrygien, unter griechischem Einfluss entwickelt wurde.

Rohaut 2015, 107-119 unterteilt die stehenden Figuren in drei verschiedene Gruppen und schlief3t eine Identifi-

zierung mit Kybele aus.

Manisa, Arch. Mus. Inv. 4029 (Hanfmann 1983, 224 Abb. 2-3 Taf. 43; Naumann 1983, 110-113. 298 Kat. 34

Taf. 12, 3; Schattner 1990, 85 f. Nr. 44 Abb. 42 Taf. 23, 1-3; Simon 1997, 750 Nr. 14 mit Abb.; Roller 1999a,

128-131 Abb. 38; Vikela 2001a, 89 Taf. 17, 1-2). Zur Datierung s. Schattner 1990, 86 Anm. 63. — Kyrieleis 1980,

105 f. Nr. 17 Taf. 27, 1 bringt die handwerkliche Wiedergabe einer stehenden Figur auf einem kleinen hdlzernen

Votivrelief aus Samos mit der griechisch-lydischen Tradition der Kybelereliefs in Verbindung.

152 Balat, Arch. Mus. (von Graeve 1986, 21-24 Abb. 1 Taf. 6, 1; Roller 1999a, 126 Abb. 37; Vikela 2001a, 83 f.
ADbb. 2; Rohaut 2015, 110 Abb. 11). Vgl. die Rekonstruktion des milesischen Reliefs (von Graeve 1986, Abb. 1)
mit dem Kultrelief aus Bahgelievler, Ankara, Arch. Mus. (Naumann 1983, 62 f. 294 Nr. 18 Taf. 5, 2; Mellink 1983,
350 Taf. 71, 1; Vikela 2001a, 72 mit Anm. 12 Taf. 14, 1; Roller 1999a, 72 f. Abb. 8; Rohaut 2015, 111 Abb. 19).

153 Pythagoreion, Arch. Mus. Inv. 904 (Freyer-Schauenburg 2001, Abb. 1-2 und Skizze 1); wahrscheinlich aus einem
am Stadtberg gelegenen Heiligtum der Géttin.

154 Freyer-Schauenburg 2001, 229.

155 Zu dem Relief: von Graeve 1986, 24 f. Taf. 6, 2; Rohaut 2015, 117 Abb. 23. Zu dem Kult der Nymphen s. Ehrhardt

1993, 7 f.

Rohaut 2015, 118.

Bereits in Anatolien: s. Vikela 1994, 106 mit Anm. 156.

Vikela 1994, 73 f. Dazu s. den ausschlaggebenden Fall des Aphroditebildes als »Herrin der Tiere« in ihrem auf

dem Hiigel Zeytintepe gelegenen Heiligtum »in Oikus« (von Graeve 2013, 11 f. Abb. 6-9).

1% Mellink 1983, 353 f.; Roller 1994, 191.

15

S

15

15

=N

15

34

15

3



Die Ausbreitung des Kults der phrygischen Géttin im archaischen und klassischen Griechenland 167

stehenden Mutter des westlichen Phrygiens beeinflusst!®, verwendeten aber das Schema der
griechischen Kore stereotyp, um sie darzustellen. Da jedoch die phrygische Gottin mit eini-
gen griechischen Gottheiten assimiliert oder eng verbunden war, konnte der Korentypus im
Naiskos gegebenenfalls weitere Gottinnen bezeichnen. Kybele hatte einen engen Bezug zum
Wasser und den Nymphen, was die Einfithrung der Nymphen in einen Naiskos ermdglichte'®'.

V KYBELE MIT LOWEN IM NAISKOS UND ALS STATUETTE:
EIN GRIECHISCHES IKONOGRAFISCHES MODELL

Das Motiv des Lowen auf dem Schol3 der sitzenden Kybelefigur trat erstmals um 530 in
Erscheinung, und zwar an der ionischen Westkiiste'?, und fand dann weithin Verbreitung.
Dieses Motiv ist, wie oben erwéhnt, nicht sicher auf den phrygischen Monumenten auszu-
machen. Seit der Archaik gibt es verschiedene sitzende Gottheiten, aber Sitzende mit oder
ohne Léwen in Naiskoi kommen zuerst in Ionien und in weiterer Folge dann in der Agiis,
auf dem griechischen Festland und in den griechischen Kolonien vor.

Deutlich spéter, ndmlich im 5. Jahrhundert, erscheinen Gottheiten in der Ikonografie, welche
mit Kybele assoziiert werden oder als Begleitfiguren zu verstehen sind. Die am héufigsten
dargestellten Gestalten sind Hermes und Hekate, die auf den attischen Naiskoi, und zwar am
Anfang des 4. Jahrhunderts, in der Regel in kleinem Maf3stab gebildet vorkommen und wahr-
scheinlich mit den néchtlichen Riten zu Ehren der Gottin verbunden waren'®®; dabei wurde
bisweilen Pan mitverehrt'®. Sporadisch kommen zudem die Kureten und die Dioskuren vor
sowie Adoranten, allerdings nicht in Naiskoi, sondern auf breiteren Reliefbildern. Naiskosform,
sitzende Gottin, Lowen auf dem Schof3 sowie Nebenfiguren vereinen phrygische, ionische
und attische Elemente und schaffen so ein neues, eigenstidndiges Bildmodell. Wenngleich ihr
Ursprung in der phrygischen Ikonografie lag, wurde in der Folge auf diese Weise fiir die
griechische Muttergdttin Kybele ein eigenes Bildschema geschaffen.

Erscheinen sitzende Statuen oder Statuetten mit Lowen ohne Naiskos, sollten sie anhand
des entsprechenden Fundorts beurteilt werden. Eine Statuette aus dem frithen 5. Jahrhundert
von auflerhalb des Heraions von Samos'®® zeigt eine sitzende weibliche Gestalt mit Lowen,
die in der Forschung als Kybele identifiziert wurde; allerdings kdnnte es sich stattdessen auch
um ein Bild der Hera handeln. Die neben ihr gefundene iiberlebensgrof3e Statue, die Weihung
des Aiakes'®, die eher diesen selbst, und nicht Hera darstellt'®’, sitzt auf einem Thron mit
von Lowen getragenen Lehnen — einem nichtkanonischen Element anstelle der sonst {iblichen
Sphingen. Entsprechend diirfte die in sifu gefundene nicht kunstvoll gestaltete Statuette aus dem
delischen Heraion'®® wohl Hera wiedergeben. Ein anderer Fall liegt bei der in einem ténernen
Gehéduse mit Blattornament am Dachrand sitzenden Figur aus der Umgebung von Mentapont
aus der Zeit um 640-630 vor'®, die ihre Hénde auf ein zusammengerolltes Gewand legt,
dhnlich dem Peplos, der einst Athena von den Trojanerinnen geweiht worden war. Allerdings
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Isik 1987, 164 f.; Vikela 2001a, 73 mit Anm. 18-19; 75. Vgl. Roller 1991, 135.

Zur Verbindung von Kybele mit Wasser und den Nymphen: Vikela 2001a, 84 und Anm. 54.

Naumann 1983, 124-135; Roller 1999a, 132 f.; Xagorari-Gleiflner 2008, 29-31.

Vikela 2001a, 95-98; vgl. 80 f. Ausfiihrlich nicht nur zu den beiden Gestalten, sondern auch zu anderen ergénzten
Figuren auf den attischen Naiskoi s. Katsaounou 2012.

164 Pind. P. 3, 77-79.

165 Buschor 1934, 39 mit Skizze, Abb. 139-140; Lévéque 1949, 130 Nr. 3; CCCA 1I 183 Nr. 568 Abb. 21 (Skizze)
Taf. 171; Naumann 1983, 133 f. 302 f. Kat. 61; Freyer-Schauenburg 1974, 146 f. Nr. 69 Taf. 58.

Buschor 1934, 40 f. Abb. 141-143; Freyer-Schauenburg 1974, 139-146 Nr. 67 Taf. 56-57.

197 Freyer-Schauenburg 1974, 143 f.
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existierte in der Zeit der >Gottin im Gehéduse« keine Mutter mit Lowen auf dem Schof3'”.
SchlieBlich gibt es seit dem Anfang des 5. Jahrhunderts einige aus Ton gefertigte sitzende
Artemisfiguren mit Léwen'”! aus Brauron, allerdings ohne Naiskoi, wie bei den zuvor erwéhnten
Beispielen. Veronika Mitsopoulos-Leon glaubt, dass der Kybeletypus dort »in Zusammenhang
mit Artemis zu sehen ist, und sich auf die Hypostase der Géttin als Potnia Theron bezieht«!.
Gleichfalls sind die Terrakottafiguren der sitzenden Gottin mit Lowen auf dem Schof3 aus dem
archaischen Heiligtum der Aphrodite in Oikus auf Zeytintepe als Aphrodite anzusehen'”. Die
Deutung sollte jeweils erneut reflektiert werden, wie Louise-Marie L’Homme-Wéry treffend
formuliert hat: »Une méme représentation iconographique peut donc répondre a des cultes
par ailleurs distincts ou ne se confondant que partiellement.«'™,

Dies gilt auch fiir die frither'” geduBerten Zweifel daran, dass die Naiskosfiguren tatsdchlich
die phrygische Gottin darstellten und nicht eine andere Gottheit, wie Artemis oder Demeter,
was m. E. nicht immer gerechtfertigt ist. Dass beispielsweise ein Naiskos im Temenos der
Artemis Kithone in Milet stand, ist kein entscheidendes Argument gegen eine Deutung der
Figur als Kybele!.

Synkretistische Phanomene erkléren sich aus unterschiedlichen Prozessen, vor allem aber aus
der Absicht, eine Kontinuitit und eine Vereinheitlichung des Kults zu sichern. Die phrygische
Gottin mit ihrem umfassenden Wesen wurde genutzt, um die Eigenschaften verwandter grie-
chischer Gottheiten mit partiellen Machtbereichen einerseits zu bereichern und andererseits mit
ihr zu verschmelzen. Kybeles rasche Verbreitung iiber Ionien in die Agiis und schlieBlich in
die Poleis Sparta und Athen lie8 nicht nur synkretistische Tendenzen zum Vorschein kommen,
sondern auch seit dem 6. Jahrhundert eine eigenstindige Ikonografie entstehen, namlich die
der von Lowen begleiteten Sitzenden im Naiskos. Diese wurde so emblematisch und beliebt,
dass sie in hellenistischer und romischer Zeit weiter produziert wurde.
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ANTOINE HERMARY

LES LIONS, ENTRE ARTEMIS ET CYBELE

Il y a une vingtaine d’années, I’étude d’un ensemble de petits édicules en calcaire abritant
un personnage féminin assis, découverts a Marseille en 1863, m’avait amené a m’intéresser a
I’iconographie de Cybéle dans le monde grec archaique. Apres bien des débats, c’est en effet
a cette déesse d’origine anatolienne que la plupart des spécialistes identifiaient alors la femme
représentée dans ces naiskoi'. J’ai remis en question cette interprétation’ qui a de nouveau
été défendue, surtout a propos d’autres ceuvres du méme type, par Evgenia Vikela (2001)* et
par d’autres. Depuis, le dossier des naiskoi marseillais a été entierement repris dans la these
de doctorat de Laura Rohaut, qui présente dans ce volume certaines de ses conclusions*. De
mon coté, j’ai eu I’occasion de travailler sur les relations d’Artémis avec les lions a partir
de la documentation de Délos® et de Mégara Hyblaea (Sicile)®, ce qui m’a incité a présenter
au colloque de Vienne quelques remarques sur la place de cet animal (ou d’autres fauves)
dans I’iconographie de la vierge Artémis, plus ancienne en Gréce que pour la Mere/Cybele
anatolienne’, et plus importante que pour d’autres divinités féminines®.

La relation étroite entre la Mére/Cybele et les lions est bien connue, a partir de 1’époque
classique, par une longue série de documents littéraires, épigraphiques et surtout figurés, sur
lesquels il n’est pas nécessaire d’insister ici®. La situation est différente pour 1’époque archaique
depuis que Vinzenz Brinkmann a montré, a partir de I’étude des inscriptions peintes sur le
Trésor de Siphnos a Delphes, que, dans la scene de la Gigantomachie, la déesse debout sur
un char tiré par des lions n’était pas Cybéle, mais Thémis!'?; toutefois, nous verrons plus loin
que la découverte d’un sanctuaire proche du Pirée a apporté de nouvelles informations a ce
sujet pour la fin de I’époque archaique. L’association d’un lion a un personnage féminin assis
sur des documents d’époque archaique reste cependant généralement considérée, par référence
a I’iconographie de la Cybele classique et hellénistique, comme un argument déterminant
dans I’interprétation du personnage. Ainsi, dans les volumes du »Lexicon Iconographicum
Mythologiae Classicae« (LIMC), ce type d’image est principalement répertori¢ dans l’article

! Pour désigner ces petites structures architecturales, le terme grec de »naiskos« (»naiskoi« au pluriel) est préférable
a celui de »stele(s)«, souvent utilisé dans les publications en frangais.

2 Hermary 2000b.

3 Voir aussi sa contribution dans le présent volume.

4 Je renvoie a son article pour la question de I’identification des femmes assises dans un naiskos, tenant ou non un
lion.

> Hermary (sous presse a).

¢ Hermary 2018, mais les fragments d’Artémis au lion (voir ci-dessous) sont seulement mentionnés p. 42.

7 Qui est dés le V¢ s. av. J.-C. assimilée a Rhéa, la mére grecque des dieux: LIMC VII (1994) s. v. Rhea 628-632
pls. 493-494 (F. Gury); Hermary 2000a.

§ J’adresse tous mes remerciements & Michael Kerschner qui m’a invité a participer a ce colloque et a la table ronde
qui a suivi.

® Vermaseren 1977-1989; Simon 1997.

10 Brinkmann 1985, 101 n® N 17 figs. 65-66. 93; LIMC VIII (1997) s. v. Themis 1202 n° 15 (P. Karanastassi).



176 Antoine Hermary

1

Amphore béotienne
avec Artémis mai-
tresse des lions.
Athénes, Musée
National, inv. 5898
(© Ministere de

la Culture et des
Sports. Caisse des
Recettes Archéo-
logiques/TAP Ser-
vice)

»Kybele«'!, tandis que les déesses debout maitrisant un ou deux animaux figurent soit sous
la rubrique »Artemis«'?, soit, de fagon indifférenciée, sous »Potnia«'?.

Pour le début de I’époque archaique (premiére moitié du VII® s.), Eva Simantoni-Bournia
(2017) a apporté une contribution importante a la question qui nous occupe en interprétant
comme Artémis la Potnia aux bras levés, enserrée par deux femmes et entourée par deux
lions dressés sur leurs pattes arriere, qui est figurée en relief sur le col d’une grande amphore
béotienne (fig. 1)'* et sur un fragment du méme type trouvé sur le site de Xobourgo a Tinos'.
En écho a deux vers de I’»lliade«, la déesse, »potnia théron« (Hom. Il. 21, 470)'° et »lionne
pour les femmes« (Hom. II. 21, 483), protégerait symboliquement, sur ces deux images, les
petits personnages féminins de la menace constituée par les deux fauves'’. Ces deux vases a
relief constituent un argument complémentaire pour interpréter comme Artémis une partie au

Simon 1997, 751 n* 29-31 pl. 509; 755 n* 55-56 pl. 511.

Kahil 1984, 624-629 n* 11-71 pls. 443-447.

Icard-Gianolio 1997, 1022—-1024 n* 9-10. 16-19 et 23-24. On peut proposer, me semble-t-il, une interprétation
plus précise en fonction du contexte iconographique et cultuel auquel appartiennent certaines de ces ceuvres: Arté-
mis pour la déesse figurée sur les vases attiques décorés par le Peintre d’ Amasis (n* 16 et 17) et Artémis-Hécate
pour la potnia du sarcophage de Clazomeénes n° 19. Sur la potnia aux lions de Cyzique qui, d’apres Zos. 2, 31,
2-3 [fin du V¢/début du VI s. apr. J.-C.]), représentait Rhéa, la mére des dieux, voir Hermary 2000a, 193-195.
Les propositions d’interprétation avaient été nombreuses; ainsi 1’objet apparait dans cinq rubriques différentes
du LIMC: pour Artémis, Kahil 1984, 629 n°® 69 (= 676 n°® 722 et 720 n°® 1274); LIMC III (1986) s. v. Eileithyia
691 n° 58 pl. 538 (R. Olmos); LIMC IV (1988) s. v. Hera 708 n° 417 (A. Kossatz-Deissmann); LIMC VI (1992)
s. v. Leto 258 n° 9 (L. Kahil — N. Icard-Gianolio). Je remercie Madame Maria Lagogianni, directrice du Musée
National, pour I’envoi de la photo et ’autorisation de la reproduire.

Bibliographie dans Simantoni-Bournia 2017, 32; ajouter The Human Figure in Early Greek Art (Athénes 1988)
102—-103 n° 26 (photographie en couleurs).

Repris par Anacréon, dans la 2¢ moiti¢ du VI¢ s., sous la forme despoina thérén agriéon, »maitresse des bétes sau-
vages«: Page, PMG 348.

Dans cette hypothése, ces images anticipent celles qui montrent Artémis protégeant des adolescentes ou des
jeunes filles (soit qu’elle les porte sur ses genoux, comme sur des figurines de Brauron de la fin de I’époque
archaique: Mitsopoulos-Leon 2009, 181-185 pls. 70-71), soit que le petit personnage soit collé contre les jambes
de la déesse, comme sur des figurines d’époque classique de Corfou-Canoni: Kahil 1984, 677 n° 723 a pl. 504;
ThesCRA II (2004) s. v. Initiation 121 n® 256 pl. 21 (W. Burkert); je me demande si les bras levés ne sont pas un
geste d’imploration plutdt que de danse (Kahil et Burkert).
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moins des potniai archaiques maitrisant des fauves; de méme, au cours de 1I’époque archaique
son frére Apollon est associé a ces redoutables animaux, mais a une échelle moindre'®, et
parfois le lion parait se rattacher aux deux divinités a la fois'®. Rappelons que, d’aprés la
description par Pausanias (II° s. apr. J.-C.) du »coffre de Kypsélos«, Artémis était figurée sur
cette ceuvre prestigieuse — consacrée dans le sanctuaire d’Olympie vers la fin du VII® ou le
début du VI° siécle av. J.-C. — avec des ailes aux épaules et tenant un fauve dans chaque
main: une panthére/léopard de la droite et un lion de la gauche®. C’est un schéma bien connu
par toute une série de documents d’époque archaique, en particulier par des plaquettes en or
trouvées a Rhodes?!, bien que la potnia tienne plutét deux fauves de méme nature — le plus
souvent des lions — ou, sur une des anses du »Vase Francois<, une panthére/léopard et un
cervidé?. Sur un fragment de support en terre cuite trouvé a Lemnos, la potnia ne maitrise
pas, mais tue un fauve®, version précoce (vers la fin du VII¢ s. av. J.-C.) et originale du
théme d’Artémis chasseresse. Il s’agit 1a, cependant, d’une représentation isolée et le cas est
le méme pour une stéle funéraire amphiglyphe provenant de Dorylaion en Phrygie: d’un coté
est figurée, de fagon archaisante pour 1’époque (vers 500 ou un peu plus tard), une potnia
ailée coiffée d’un polos, qui tient d’'une main un petit lion, de ’autre un oiseau; de |’autre
coté un cavalier est représenté au-dessus d’un aurige®*. Hilde Hiller a eu raison d’écrire a
ce sujet: »Die Gottin, die als Artemis-Potnia theron der Vorstellungswelt des griechischen
Kiinstlers, als die grole Muttergottheit der des phrygischen Auftraggebers entspricht, tritt als
Beschiitzerin des Grabes auf.«*.

Différentes offrandes consacrées dans des sanctuaires d’Artémis confirment que ce lien
avec les lions ou d’autres fauves était plus étroit avec la déesse qu’avec d’autres divinités
féminines?. En premier lieu a Ephése, au VII® siécle sur une série de représentations sur des

18 Cahn 1950; Lambrinudakis et al. 1984, 221-223 n® 317-322 pl. 209; Nick 2001 (principalement & propos de
statuettes chypriotes en calcaire). Dés la 2¢ moitié¢ du VII® s. av. J.-C., un lion et un léopard/panthere en relief
marquaient ’entrée du sanctuaire d’Apollon Pythien sur I’acropole de Thasos: Holtzmann 1994, 6-13 n* 1-2
pls. 2-3. On a parfois proposé de reconnaitre le dieu dans le personnage figuré debout, de face, a I’intérieur d’un
naiskos surmonté d’un lion et encadré par deux trépieds (ABV 326; CVA British Museum (3) pl. 35, 2; Boardman
1986), mais le cavalier et le guerrier a pied figurés sur ’autre face orientent plutdt vers 1’image d’un hérdon;
I’identification du personnage comme Cybele (ou Artémis pour Walters dans le CVA [!]), qui ne dépend que de
la présence du lion, doit étre abandonnée (Simon 1997, 756 n°® 64, avait encore des doutes a ce sujet).

Ainsi, sur une hydrie de Caeré conservée au Louvre, un magnifique lion bondit derriére Artémis et Apollon qui
tuent Tityos, I’agresseur de leur mére Léto: Devambez 1946, 29-51 pl. 5 (le lion est reproduit p. 44 fig. 7), pour
qui »la décoration tout entiére de 1’hydrie est consacrée a un seul théme, la gloire d’Artémis« (p. 32), tandis que
pour Hemelrijk (1984, 25 n° 12 pl. 58 b fig. 12 ¢), le lion est plutot associé a Apollon.

Paus. 5, 19, 5. Les taches qui marquent le pelage du fauve sur un bon nombre de représentations archaiques
montrent qu’il s’agit d’un 1éopard plutét que d’une panthere, dont le pelage est uni; j’associe cependant les deux
noms, puisque c’est celui de la panthére qui est le plus souvent utilisé dans les publications.

Laffineur 1978, 33-45; Coulié — Filimonos-Tsopotou 2014, 97 fig. 46 (lions, exemplaires de Berlin) et 130 fig.
5-2 (panthéres/léopards, British Museum).

Kahil 1984, 626 n° 33 pl. 445; Hermary 2000a, 194. 202 fig. 3 b (contrairement a ce que j’écrivais, je pense que
le cervidé désigne nécessairement la déesse comme Artémis, ou Artémis-Hécate). Dans le poéme d’ Anacréon cité
plus haut Artémis est, comme ici, a la fois maitresse des animaux sauvages et »élaphébole«, chasseresse/tueuse
de cerfs.

Kahil 1984, 692 n° 935 (avec dessin) pl. 516: Artémis ou Artémis-Bendis. Le méme vase est également répertorié
dans LIMC VIII (1997) s. v. Lemnos I, 772 n°® 5 pl. 520 (C. Boulotis), comme allégorie de I’lle de Lemnos en
»Jagdgotting (c’est-a-dire Artémis).

Hiller 1975, 62—64 et 167-169 n° O 23 pl. 13; Naumann 1983, 106—110 et 297 n° 31 pl. 12, 1; Kahil 1984, 628
n° 53 pl. 447.

Hiller 1975, 63. Une potnia thérén a fonction funéraire est figurée, a la méme époque, sur des sarcophages de
Clazomenes: Cook 1981, 23 n° E 6 pl. 24, 2; 24 n° 8 pl. 23, 1; Icard-Gianolio 1997, 1023 n° 19 pl. 678.

Je ne reviens pas en détail sur ce point. L’essentiel de la documentation est rassemblée dans Bevan 1986, 234-242
et 439-453. Pour ce qui concerne les témoignages littéraires, il faut rappeler que devant le temple d’Artémis
Eukleia a Thebes se dressait un lion en pierre, dont on attribuait I’offrande a Héracleés (il était donc probablement
d’apparence ancienne): Paus. 9, 17, 2; voir ci-dessous a propos de la lionne mentionnée par Théocrite.
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bijoux en or, des statuettes et des reliefs en ivoire” et, a la fin du VI® siécle, par une téte en
marbre appartenant a un lion en ronde bosse de grandes dimensions®®. De méme au sanctuaire
d’Artémis Orthia a Sparte, d’ou proviennent, en plus des plaquettes en plomb montrant une
potnia maitrisant un ou deux fauves, des terres cuites figurant la déesse coiffée d’un polos,
qui tient une patte avant d’un lion dressé sur ses pattes arriére, ainsi que de petits reliefs
triangulaires en calcaire avec deux fauves affrontés®: ils pourraient faire écho aux lions qui
auraient décoré le fronton du temple®.

Dans I’ Artémision de Délos, la grande statue dédiée par la Naxienne Nikandré représentait
probablement la déesse tenant un arc et une fléche?®!, et non la maitresse des fauves, mais sur
une amphore naxienne fragmentaire a peu pres contemporaine (3¢ quart du VII® s.), trouvée
elle aussi dans le sanctuaire, la potnia coiffée d’un polos qui pose la main sur la téte d’un
lion* doit probablement étre interprétée comme Artémis elle-méme. D’autre part, une paire
de lions en marbre de la fin de 1’époque archaique, découverts dans 1I’Artémision délien en
méme temps que I’offrande de Nikandré®, rappelait de fagon plus spectaculaire la puissance
redoutable de la déesse et de son frere Apollon®, et vers la fin du V¢ siécle un trapézophore
fragmentaire en marbre, mis au jour dans le grand temple d’Apollon, figure certainement
Artémis assise dans le champ principal et, sur le bandeau supérieur, une lionne terrassant
un cervidé: c’est encore trés probablement 1’évocation de la puissance de la déesse®. Il est
difficile de savoir si la paire de lions (fragmentaires), comparable a celle de 1’Artémision de
Délos, qui a été trouvée sur I’Acropole d’Athénes®® se rapportait a Athéna ou a Artémis Brau-
ronia, mais plusieurs documents intéressants proviennent du sanctuaire de Brauron lui-méme.

Une lampe en marbre du VII® sieécle av. J.-C. est en effet décorée, au lieu des tétes
féminines plus traditionnelles, de trois tétes de fauve, un choix unique dans cette série et
certainement délibéré’’, tandis que, sur un des vases de la fin du V¢ siécle av. J.-C. figurant
les cérémonies d’initiation des jeunes filles dans ce sanctuaire, un personnage masculin nu
porte un masque de lion (ou de lionne), plutdét que d’ourse comme le pensait Lilly Kahil
(fig. 2 a)*®: son profil et son abondante criniére permettent en effet de le rapprocher d’images
de lion de la méme époque (fig. 2 b)*°, et non de ’ours figuré sur un autre vase de Brauron

2

3

Piilz 2005, 260 s.; Muss 2008a et Muss 2008b, 115 figs. 67-68. 11 s’y ajoute quelques fragments d’ossements de

lion dans des couches protogéométriques du sanctuaire: Forstenpointner — Weissengruber 2008, 160 s. fig. 139. Je

me contente de rappeler que les lions et les panthéres/léopards constituent encore, a 1’époque impériale, une part

importante du décor des statues de I’ Artémis Ephésienne: Fleischer 1984

Gabelmann 1965, 93 s. (»Es hat einem monumentalen Léwen angehort, der an Qualitit seine ionischen Zeitge-

nossen in den Schatten gestellt haben muB.«) et 121 n® 132 pl. 27, 3.

Dawkins 1929, 149 fig. 108 pl. 32, 1-3 (terres cuites); 23 fig. 11; 192 n> 41-47 pl. 69 (reliefs en calcaire); 259—

261 figs. 119-121 (plaquettes en plomb). Pour Bevan (1986, 234) plus de la moiti¢ des images de fauves provenant

de sanctuaires ont été trouvées dans ce sanctuaire d’ Artémis Orthia, mais ce chiffre est bien siir tributaire de 1’état

des publications il y a trente ans.

Dawkins 1929, 21 s. pl. 5 (fragment de criniére d’un grand lion en calcaire).

Kokkorou-Alevras 2014, avec une bibliographie exhaustive.

32 Dugas 1935, 17 n° 2 pl. 9 et 70; Coulié 2013, 238 fig. 237; Hermary (sous presse a) fig. 4.

33 Gabelmann 1965, 99 s. 122 n° 148 pl. 29.

On ne peut exclure que les deux lions aient été associés a la tombe des Vierges Hyperboréennes, proche de 1’ Arté-

mision, mais cette hypothése parait moins vraisemblable.

35 Hermary 1984, 4548 n° 24 pl. 22; Kahil 1984, 672 n° 681 pl. 500; Hermary (sous presse a) fig. 7. On note que, bien
plus tard, la sous-prétresse Stratoniké dédie a Artémis, dans ce méme sanctuaire, une clé en fer ornée d’une protomé
de lion en argent: ID 1442, B, 56 (inventaire de 146/145 av. J.-C., la date de la consécration n’est pas connue).

36 Gabelmann 1965, 97-99 et 122 n° 147; Hermary (sous presse b).

37 Elle est illustrée par deux photographies de mauvaise qualité dans Chronique 1950, 300-301 figs. 11-12, et men-
tionnée dans Bevan 1986, 440. Pour ce type de lampe, 1’étude de Beazley 1940 reste fondamentale.

3% Kahil 1977, 92-93 fig. C pl. 20, 2.

Je reproduis ici le profil d’un lion en marbre conservé a Florence, mais provenant de Rome, qui date du dernier quart

du Ve s. av. J.-C. et sort probablement d’un atelier attique: Minto 1949; Mertens-Horn 1986, 16-17 fig. 4 pl. 11, 2-3.
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2 a Personnage masculin avec masque de lion 2 b Détail d’un lion en marbre, Florence, Museo Archeolo-
sur un vase de Brauron (d’aprés Kahil gico (d’apres Minto 1949, pl. 26)
1977, pl. 20)

(fig. 3). A coté de la prétresse représentée sur le méme vase avec un masque d’ourse (de
face)*!, serait donc figuré un homme jouant le réle du lion, évocation d’un autre animal
emblématique d’Artémis. Il n’y a en tout cas rien d’étonnant a ce que les figurines en terre
cuite de femme assise portant un petit lion sur ses genoux, trouvées dans ce méme sanc-
tuaire de Brauron (fig. 4), représentent Artémis elle-méme** (comme celles qui montrent la
déesse assise portant un petit cervidé®), et non Cybele en tant que »visiting goddess<. Le cas
est le méme pour une statuette en marbre et quelques figurines en terre cuite trouvées sur
I’Acropole d’Athénes, que la déesse au lion se rapporte a Artémis Brauronia ou a Athéna*.

Dans d’autres lieux de culte, ce méme type de figurine évoque également la déesse locale.
Le cas le plus frappant est celui du sanctuaire d’Aphrodite a Milet-Zeytintepe, ou la déesse

4 Kahil 1977, 90-91 fig. 4 pl. 19, 2.

41 Kahil 1977, 92-93 fig. C et fig. 7 pl. 20, 3.

42 Kahil 1984, 671 n°® 663b pl. 498; Mitsopoulos-Leon 2009, 186—189 n® 493-499 pls. 72—73 (»Wir sehen in der
Thronenden mit Lowen auf dem Schof3 in Brauron jedenfalls Artemis in ihrer Funktion als »Herrin der Tiere«.).
Voir aussi les petits lions isolés, Mitsopoulos-Leon 2009, 257 n* 262-264 pl. 102.

4 Kahil 1984, 671 n* 665-666 pl. 498; Mitsopoulos-Leon 2009, 190-193 n® 500-513 pls. 74-76.

# Hermary 2000a, 199 s. avec les références.
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est associée aux fauves a la fois dans un
décor architectural montrant des panthéres/
léopards, affrontées par une série de figu-
rines en terre cuite de déesse assise por-
tant un lion sur ses genoux (fig. 5) et par
de petits lions chypriotes en calcaire®. Il
n’y a pas de raison de faire intervenir ici
Cybeéle*: comme a Aphrodisias*’, Aphrodite
est clairement définie comme 1’héritiére de
la potnia théron orientale, en général repré-
sentée nue*. Des figurines en terre cuite du
3 Ours figuré sur un vase de Brauron (d’aprés Kahil 1977, ~ méme type ont ét¢ offertes a Déméter a Gela
fig. 4) et a Sélinonte®, ainsi que des statuettes en
marbre dans I’Héraion de Délos®, mais c’est
sans doute a la Mére des dieux qu’a été dédiée dans la grotte de Pan a Oinoé, en Attique,
une figurine de déesse assise portant un lion’'.

Le role de maitresse des fauves d’Artémis reste bien représenté, dans la premicere moitié
du V¢ siécle, dans le grand dépot de figurines en terre cuite trouvé dans le >petit Artémision<>
de Corfou-Canoni: sur plusieurs dizaines d’exemplaires, la déesse tient un lion (plus rarement
une panthére/léopard) et, dans quelques autres cas, le fauve est plaqué contre son corps™. A
la méme époque, dans un dithyrambe, Pindare écrit que preés de I’»Auguste Mcére«, associée
a Bromios (Dionysos), s’agitent les ménades en délire (appelées ici Naiades), »et, l1égere, va
venir Artémis; elle abandonne la solitude; elle a attelé, dans 1’orgie bachique, pour Bromios,
la race sauvage des lions«**. Artémis reste donc, pour le poéte, la principale maitresse des
fauves®. Dans la premiére moitié du V* siécle les lions caractérisent encore Artémis, mais ils
commencent a s’affirmer comme ’embléme de la Mére/Cybeéle.

Un sanctuaire découvert il y a quelques années prés du Pirée a donné sur ce point d’ impor-
tantes indications. Parmi les offrandes se trouvait en effet une statue de femme assise portant
un petit lion sur son bras gauche pli¢, avec la dédicace Hu(m)apéte avébexe (fig. 6)°°. Cette

O LI T O

4 von Graeve 2005, 43 dessin 1; 46 s. fig. 13; Senff 2006.

4 Voir von Graeve 2005, 46, a propos des terres cuites: »Fiir eine Verehrung der Kybele, die auch gemeint sein
konnte, gibt es in dem Heiligtum keinerlei Hinweise.«

47 Pour les lions archaiques trouvés sur le site, dont une partie au moins provient du sanctuaire d’ Aphrodite, voir en

dernier lieu Eren 2015, 127-135.

Bohm 1990, 6469 pls. 14; 20 f; 22 d; 23 a.

4 Interprétées comme Cybéle dans Simon 1997, 755 n° 55a-b pl. 511.

0 Lévéque 1949. Héra est encore figurée au V¢ s. tenant un lion dans la scéne du jugement de Paris: LIMC VII
(1994) s. v. Paridis Tudicium 180 n® 39 pl. 112 (vers 440) et 186 n° 108 pl. 127 (A. Kossatz-Deissmann). Ce der-
nier vase, un lécythe a figures noires tardif (vers 470) montre une version parodique de la scéne: les trois déesses
sont assises, Héra tient un lion, Aphrodite un liévre et Artémis un cervidé. Un grand lion archaique en calcaire,
provenant de Perachora (Gabelmann 1965, 48 s. 113 n° 29 pl. 5), est trés probablement une statue funéraire, mais
il n’est pas tout a fait exclu qu’il se soit dressé dans I’Héraion, a la maniére des lions de 1’ Artémision de Délos et
de I’Acropole d’Athénes.

ST Petrakos 1996, 89 fig. 36 b.

52 Par opposition au principal sanctuaire d’Artémis ou se dressait le temple décoré, dans son fronton, de panthéres/
léopards entourant une Gorgone.

53 Lechat 1891, 62-64 n* 57-63 pls. 2, 4; 4, 2; 5, 2; Kahil 1984, 665-667 n® 565. 571. 588. 601. 607 pl. 493; 669
n° 630 pl. 496. Mais les représentations d’ Artémis chasseresse, avec arc et cerf, sont plus nombreuses.

5% Pind. fr. 70b [Snell/Maehler], v. 9 et 19-21. Traduction A. Puech, collection des universités de France.

3 Comparer, a la méme époque, le passage de I’Agamemnon d’Eschyle (141-142) dans laquelle la déesse est dite
protéger les »chatons vacillants des lionnes farouches«.

56 Petritaki 2009, 469 fig. 17; Steinhauer 2015, 77-91. 99-101 figs. 1-3. Je remercie Madame Stella Chryssoulaki,
directrice du musée du Pirée, ainsi que Madame Alexandra Sirogianni, pour ’envoi de la photographie et 1’auto-
risation de la reproduire.
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4  Figurine en terre cuite d’Artémis S5 Figurine en terre cuite d’Aph- 6 Statue de la Mére/Cybele

tenant un petit lion, Musée de Brau- rodite tenant un petit lion, du dédi¢e par Hippareté. Musée
ron, inv. K 1881 (Courtoisie V. Mit- sanctuaire de Milet-Zeytintepe Archéologique du Pirée, inv.
sopoulos-Leon) (Z 04.76.56) (Courtoisie V. von IS 8223 (© Ministry of Cul-

Graeve) ture and Sports. Ephorate of

Piraeus ans Islands/Archaeo-
logical Museum of Piraeus)

Hippareté est trés probablement un membre de la famille des Alcméonides et, d’aprés son
style, la statue a été datée de la fin du VI° siécle”. Le petit lieu de culte d’ou elle provient,
dont I’activité parait s’arréter vers la fin du V* siécle®®, était trés probablement le prédécesseur,
déja consacré a Cybele, de celui de Moschato, distant d’environ 700 m, qui se développe
principalement au V¢ siécle av. J.-C.%°. La femme assise portant un lion parait donc bien étre
une image précoce de la déesse anatolienne a Athénes, mais il faut remarquer que, de facon
sans doute délibérée, le sculpteur n’a pas placé ici 1’animal directement sur les genoux de
la déesse, mais sur son bras gauche. Une figurine en terre cuite a peu preés contemporaine,
trouvée dans ce méme sanctuaire, se distingue de toute la série des terres cuites mentionnées
plus haut qui montrent le lion couché sur les genoux de la femme: 1’animal est en effet
clairement posé sur le bras gauche de la déesse®, comme sur la sculpture en marbre. Il y
aurait donc la un choix qui tendrait a distinguer I’image de la Mére/Cybele de celles qui, a
la méme époque, pouvaient s’appliquer a toute sorte de divinités féminines.

Un cratére attique a figures rouges trouvé a Spina, qui date de 440-430, apporte un témoi-
gnage complémentaire®. Assistant a une cérémonie orgiaque, la déesse, assise a coté de Dio-

37 Voir la discussion détaillée dans Steinhauer 2015.

58 Petritaki 2009, 468: le sanctuaire aurait été fréquenté entre la fin du VI® et la fin du V°s.

59 Papachristodoulou 1973. On trouvera un bilan d’ensemble sur les statues de Cybéle provenant du Pirée dans
Petrocheilos 1992.

0 Petritaki 2009, 470 fig. 19.

o ARV? 1052, 25 (groupe de Polygnotos); Naumann 1983, 171-174 et 312 n° 134 pl. 24; Matheson 1995, 129 s. et
379 n° CUR 7 pl. 116; Simon 1997, 756 n°® 66 pl. 512; Roller 1999, 151-155 figs. 43—44.
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7

Sabazios et la Mére/Cybele sur
un cratére a volutes attique a
figures rouges. Ferrare, Museo
di Spina (d’aprés Matheson
1995, pl. 116)

nysos-Sabazios®?, porte un lion sur son avant-bras gauche et tient une phiale de la main droite
(fig. 7). Ces représentations illustreraient donc une premiére étape de I’iconographie de la Meére/
Cybele a Athénes, antérieure a la statue de culte du Métroon de 1’Agora, due a Agoracrite
(plutot qu’a Phidias), sur laquelle la déesse, accompagnée d’un lion, aurait tenu le tambourin,
un attribut ensuite presque constant®,

Quoi qu’il en soit, I’image de la Mére/Cybeéle associée a un lion® est en train de s’imposer
et un relief votif des environs de 400 av. J.-C. (ou un peu plus récent [?]), trouvé a Sardes,
témoigne de cette mutation iconographique: les deux grandes déesses de la ville y sont figu-
rées debout, Artémis tenant un cervidé et la Mére/Cybele un lion%. Dés lors, ce fauve est
principalement associé a la Mére/Cybele, tandis que, du co6té masculin, la panthére/léopard
devient I’animal favori de Dionysos.

Toutefois, le réle de potnia théron d’Artémis n’a pas disparu au début de I’époque hel-
Iénistique®®. Ainsi, un passage des »Magiciennes« de Théocrite (2, 66—68) rapporte que la
canéphore Anax0, venue participer a une féte en 1’honneur de la déesse, voit défiler toute une
série d’animaux sauvages et, parmi eux, une lionne®’. D’autre part, les images traditionnelles
d’Artémis maitresse des fauves connaissent un intéressant prolongement dans un ensemble
de figurines en terre cuite datant principalement du IV® si¢cle av. J.-C., qui proviennent
d’Italie du Sud et, surtout, de Sicile (d’ou le nom traditionnel d’Artémis sicule appliqué a

62 Dans les »Oiseaux« d’Aristophane (comédie jouée en 414), le »pinson Sabazios« est associé a »1’autruche Mére
des dieux et des hommes ... la souveraine Cybéle« (v. 875-877).

¢ Les hypotheéses relatives a ’apparence de la statue d’Agoracrite sont discutées en détail dans Naumann 1983,

159-169: le lion aurait été figuré a coté de la déesse et non couché sur ses genoux, comme sur une longue série

d’ceuvre plus récentes (Naumann 1983, 321-328 n> 215-277). Une statue fragmentaire de la 2¢ moitié du V¢ s.

trouvée dans le méme sanctuaire que 1’offrande d’Hippareté (Steinhauer 2015, 103 fig. 5) apporte cependant un

témoignage complémentaire: le lion est couché sur les genoux de la femme.

Mais pas flanquée de deux lions, un schéma qui n’apparait pas avant le IV¢ s., malgré ’interprétation proposée par

Juliette de La Geniére (1993, 155 fig. 2) pour une statue du musée de Sparte. Helga Bumke (2018) a montré qu’un

relief de Didymes figurant une déesse assise entre deux lions était une ceuvre archaisante (probablement d’époque

romaine) et non une sculpture archaique (je remercie Michael Kerschner pour cette référence).

65 Naumann 1983, 212-214 et 336 n° 445 pl. 31, 3; Kahil 1984, 702 n°® 1042 pl. 527; Simon 1997, 750 n° 21 pl. 508;

Vikela 2001, 98-99 pl. 19, 1.

Ni méme a I’époque impériale, comme le montre, en plus du décor de I’ Artémis Ephésienne (voir ci-dessus), un

autel de Rhodes sur lequel est figurée, de face, une potnia maitrisant deux lions: Kahil 1984, 629 n° 64 pl. 447

(avec une datation au I s. apr. J.-C.).

7 La scéne est située par certains auteurs a Syracuse, par d’autres a Cos.
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8  Empreinte d’un moule de Géla pour un groupe en
terre cuite. Musée archéologique de Géla (d’apres
Orlandini 1957, pl. 14, 2)

ces représentations). Alors que la déesse est le plus
souvent accompagnée de son chien de chasse ou d’un

cervidé, comme il est normal a cette époque, d’autres 9  Figurine en terre cuite d’Artémis au
lion. Avignon, Musée Calvet, inv. B 55

(© J.-L. Maby, Musée Calvet)

\

figurines montrent un lion assis a ses cOtés: ainsi
sur des exemplaires trouvés dans deux sanctuaires
extra-urbains de Syracuse (Scala Greca et Belvedere)® et d’autres qui proviennent de Géla,
certaines du sanctuaire extra-urbain de Butera®, d’autres de ’acropole de la ville. Dans ce
dernier cas sont attestées d’autres variantes: la déesse, portant le bonnet caractéristique de
la Thrace Bendis, est entourée par un grand cervidé et une petite panthére/léopard’, tandis
qu’un groupe particuliérement original la montre debout prés du palmier délien, flanquée d’un
lion et tenant un petit cervidé de la main droite, une torche de ’autre (fig. 8)’'. Enfin, sur
des figurines d’Agrigente, un petit fauve court a co6té d’Artémis’.

Il n’est pas surprenant que ce type d’image ait été diffusé en Campanie”, mais on ne
s’attendrait pas a en trouver un exemplaire a Marseille. C’est pourtant la provenance qui a
¢été indiquée, a la fin du XVIII® siécle, pour une figurine conservée au musée Calvet d’Avi-
gnon: Artémis, qui tient I’arc de la main gauche, pose sa main droite sur la téte d’un animal
assis qui est visiblement un lion plutét qu’un chien (fig. 9)’. Toutefois, cette figurine reste

% Cottonaro 2012, 583 s. fig. 1 (restitution du groupe); d’autres exemplaires (inédits) proviennent du grand dépét de
la Piazza Vittoria, a I’intérieur de la ville.

% Portale 2008, 13 s. fig. 2 a—.

* Orlandini 1957, 54 pl. 14, 1.

I Orlandini 1957, 55 pl. 14, 2; Kahil 1984, 694 n° 958. 1l s’agit d’une matrice (hauteur 30 cm) portant la marque
»Nikias« a 1’arriére.

2 Pugliese-Carratelli — Fiorentini 1992, 88 fig. 90 a.

3 Kabhil 1984, 694 s. n°® 963 pl. 517 (de Cumes).

* Inv. B 55, hauteur 13 cm. Argile beige clair, de belle qualité. Je remercie Odile Cavalier qui m’a fait connaitre
cette figurine et m’a autorisé a la publier. Elle I’avait déja mentionnée et reproduite dans un catalogue du musée
Calvet d’Avignon: Cavalier 2014, 26 fig. 32.
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isolée dans le contexte marseillais ou régional et sa provenance doit donc étre considérée
avec prudence.

En conclusion, je soulignerai que, jusqu’a la fin de 1’époque archaique, le lion apparait
principalement, en Grece, en relation avec des divinités féminines dont il souligne la puis-
sance redoutable. Mais la potnia théron par excellence est Artémis — comme on 1’a reconnu
depuis longtemps — et c’est dans les sanctuaires de la déesse que 1’image du lion est la
plus fréquente, sous des formes diverses. Dans la seconde moiti¢ du VI° siécle le type de la
figurine en terre cuite montrant une femme portant un petit lion sur ses genoux s’applique
aussi bien a Artémis (2 Brauron) qu’a Aphrodite a Milet, une ville ou des naiskoi abritant une
femme assise sont offerts dans le sanctuaire d’Artémis’ et n’ont donc probablement aucun
rapport avec la Mére/Cybele, comme on 1’a souvent pensé. C’est apparemment dans la zone
du Pirée, dans un sanctuaire qui semble avoir ét¢ fondé par la famille des Alcméonides, que
I’image de la femme assise tenant un lion s’applique pour la premiére fois a la Mére/Cybele,
mais on note que, sur la statue dédiée par Hippareté, la déesse porte le fauve sur son bras
gauche, comme sur un cratére de Spina plus récent. A partir du milieu du V¢ siécle environ,
le lion devient, avec le tambourin, I’embléme privilégié¢ de la Mere/Cybele, mais le rdle de
maitresse des fauves d’Artémis est encore évoqué, en particulier en Sicile, jusqu’au début

de I’époque hellénistique.

BIBLIOGRAPHIE

Beazley 1940
Bevan 1986

Boardman 1986

Bohm 1990
Brinkmann 1985

Bumke 2018

Cahn 1950
Cavalier 2014
Chronique 1950

Cook 1981
Cottonaro 2012

Coulié 2013

Couli¢ — Filimonos-Tsopo-
tou 2014

Dawkins 1929

Devambez 1946

Dugas 1935

Eren 2015

Fleischer 1984

J. D. Beazley, A marble lamp, JHS 60, 1940, 22—49.

E. Bevan, Representations of Animals in Sanctuaries of Artemis and other Olympian
Deities, I. IT (Oxford 1986).

J. Boardman, Leaina, dans: H. A. G. Brijder — A. A. Drukker — C. W. Neeft (eds.),
Enthousiasmos. Essays on Greek and Related Pottery presented to J. M. Hemelrijk
(Amsterdam 1986) 93-96.

S. Bohm, Die »Nackte Gottin<. Zur Ikonographie und Deutung unbekleideter weib-
licher Figuren in der friihgriechischen Kunst (Mayence 1990).

V. Brinkmann, Die aufgemalten Namensbeischriften an Nord- und Ostfries des Siph-
nierschatzhauses, BCH 109, 1985, 77-130.

H. Bumke, Ein neues Bildwerk der Kybele aus Didyma, dans: O. Zunal et al.
(eds.), Epiphaneia. Prof. Dr. Nuran Sahin e Armagan Kitabi/A Festschrift for Prof.
Dr. Nuran Sahin (Izmir 2018) 31-42.

H. A. Cahn, Die Lowen des Apollon, MusHelv 7, 1950, 185-199.

0. Cavalier, Musée Lapidaire. Collections grecques (Avignon 2014).

Chronique des fouilles et découvertes archéologiques en Gréce en 1949, BCH 74,
1950, 290-377.

R. M. Cook, Clazomenian Sarcophagi (Mayence 1981).

M. Cottonaro, Il culto di Artemide nella Siracusa del IV secolo A.C., ArchStorSir
47, 2012, 583-587.

A. Coulié, La céramique grecque aux époques géométrique et orientalisante (XI—
VI¢ siecle av. J.-C.) (Paris 2013).

A. Coulié — M. Filimonos-Tsapotou, Rhodes, une ile grecque aux portes de 1’Orient,
XVe—Ve siecle avant J.-C. Catalogue d’exposition, Louvre (Paris 2014).

R. M. Dawkins (éd.), The Sanctuary of Artemis Orthia at Sparta (Londres 1929).
P. Devambez, Deux nouvelles hydries de Caeré au Louvre, MonPiot 41, 1946, 29-62.
C. Dugas, Les vases orientalisants de style non mélien, Délos 17 (Paris 1935).

K. Eren, La sculpture archaique d’Aphrodisias, dans: S. Montel (ed.), La sculpture
gréco-romaine en Asie Mineure. Synthese et recherches récentes. Colloque interna-
tional de Besangon — 9 et 10 octobre 2014 (Besangon 2015) 123-136.

R. Fleischer, Artemis Ephesia, dans: LIMC II (1984) 755-763.

5 Voir, dans ce volume, les contributions de Michael Kerschner et Laura Rohaut.



Forstenpointner — Weissen-
gruber 2008

Gabelmann 1965

von Graeve 2005

Hemelrijk 1984
Hermary 1984

Hermary 2000a

Hermary 2000b

Hermary 2018

Hermary (sous presse a)

Hermary (sous presse b)
Hiller 1975

Holtzmann 1994
Icard-Gianolio 1997
Kahil 1977

Kahil 1984
Kokkorou-Alevras 2014

Laffineur 1978
La Geniére 1993

Lambrinudakis et al. 1984
Lechat 1891

Lévéque 1949
Matheson 1995
Mertens-Horn 1986
Minto 1949
Mitsopoulos-Leon 2009
Muss 2008a

Muss 2008b

Naumann 1983

Nick 2001

Orlandini 1957

Papachristodoulou 1973

Petrakos 1996

185

Les lions, entre Artémis et Cybele

G. Forstenpointner — G. E. Weissengruber, Tierknochenfunde aus dem Artemision,
dans: Muss 2008b, 157-165.

H. Gabelmann, Studien zum frithgriechischen Lowenbild (Berlin 1965).

V. von Graeve, Funde aus Milet 17. Fragmente von Bauskulptur aus dem archaischen
Aphrodite-Heiligtum, AA 2005, 2, 41-48.

J. M. Hemelrijk, Caeretan Hydriae (Mayence 1984).

A. Hermary, Délos 34. La sculpture archaique et classique 1. Catalogue des sculptures
classiques de Délos (Paris 1984).

A. Hermary, De la Mére des Dieux a Cybéle et Artémis: les ambiguités de 1’iconogra-
phie grecque archaique, dans: ¢ya8og Saipwv. Mythes et cultes. Etudes d’iconographie
en I’honneur de Lilly Kahil, BCH Suppl. 38 (Paris 2000) 193-203.

A. Hermary, Les naiskoi votifs de Marseille, dans: A. Hermary — H. Tréziny (eds.),
Les cultes des cités phocéennes. Actes du colloque international Aix-en-Provence/
Marseille, 4-5 juin 1999 (Aix-en-Provence 2000) 119-133.

A. Hermary, Figurines en terre cuite d’époque classique, dans: H. Tréziny, Mégara
Hyblaea 7. La ville classique, hellénistique et romaine (Rome 2018) 35-46.

A. Hermary, L’iconographie d’Artémis a Délos, dans: H. Aurigny — C. Durvye (eds.),
Artémis dans les grands sanctuaires d’Apollon (Delphes, Délos, Didymes, Claros),
Kernos Suppl. (sous presse).

A. Hermary, Sculptures archaiques de Délos: deux lions, une siréne et deux oiseaux,
BCH 114, 2020 (sous presse).

H. Hiller, Ionische Grabreliefs der ersten Halfte des 5. Jahrhunderts v. Chr., IstMitt
Beih. 12 (Tibingen 1975).

B. Holtzmann, La sculpture de Thasos. Corpus des reliefs, I. Reliefs a théme divin
(Athénes 1994).

N. Icard-Gianolio, Potnia, dans: LIMC VIII (1997) 1021-1027.

L. Kahil, L’Artémis de Brauron: rites et mystére, AntK 20, 1977, 86-98.

L. Kabhil (en collaboration avec N. Icard), Artemis, dans: LIMC 1II (1984) 618-753.
G. Kokkorou-Alevras, AyaApa koépng, dans: G. Despinis — N. Kaltsas (eds.), EOviko
Apyaroroyikd Movoeio. Katdhoyog IM'ontdv 1.1. Iluntd tov apyaikdv xpdveov and
tov 70 owdva £o¢ to 480 m. X. (Athénes 2014) 3-10.

R. Laffineur, L’orfévrerie rhodienne orientalisante (Athénes 1978).

J. de La Genicére, Statuaire archaique de la Mére des dieux en Arcadie et en Laconie,
dans: O. Palagia — W. Coulson (eds.), Sculpture from Arcadia and Laconia. Pro-
ceedings of an International Conference held at the American School of Classical
Studies at Athens, April 10-14, 1992 (Oxford 1993) 153-158.

V. Lambrinudakis et al., Apollon, dans: LIMC II (1984) 183-327.

H. Lechat, Terres cuites de Corcyre (Collection de M. Constantin Carapanos), BCH
15, 1891, 1-112.

P. Lévéque, Héra et le lion, BCH 73, 1949, 124-132.

S. B. Matheson, Polygnotos and Vase Painting in Classical Athens (Madison, WI 1995).
M. Mertens-Horn, Studien zu griechischen Lowenbildern, RM 93, 1986, 1-61.

A. Minto, Leone marmoreo greco del Museo Archeologico di Firenze, ArchCl 1,
1949, 113-116.

V. Mitsopoulos-Leon, BPAYPON. Die Tonstatuetten aus dem Heiligtum der Artemis
Brauronia. Die frithen Statuetten, 7. bis 5. Jh. v. Chr. (Athénes 2009).

U. Muss, Potnia Theron im Artemision von Ephesos, dans: C. Franek et al. (eds.),
Thiasos. Festschrift Erwin Pochmarski (Vienne 2008) 669-677.

U. Muss (ed.), Die Archdologie der ephesischen Artemis. Gestalt und Ritual eines
Heiligtums (Vienne 2008).

F. Naumann, Die Ikonographie der Kybele in der phrygischen und der griechischen
Kunst (Tiibingen 1983).

G. Nick, Apollon als Lowenbéndiger im stlichen Mittelmeergebiet, IstMitt 51, 2001,
191-216.

P. Orlandini, Tipologia e cronologia del materiale archeologico di Gela, della nuova
fondazione di Timoleonte all’eta di Ierone II. Parte I, ArchCl 9, 1957, 44-75.

I. K. Papachristodoulou, Ayoiua kai vaog KvBéing év Mooydto Attikilg, AEphem
1973, 188-217.

B. Petrakos, Marathon (Athenes 1996).



186

Petritaki 2009

Petrocheilos 1992

Portale 2008

Piilz 2005

Pugliese-Carratelli — Fio-
rentini 1992

Roller 1999

Senff 2006

Simantoni-Bournia 2017

Simon 1997
Steinhauer 2015

Vermaseren 1977-1989
Vikela 2001

Antoine Hermary

M. Petritaki, ITpoondBeio. avacuvbeong tod dpyatoroyikod tomiov otV €0PLTEPN
neployn tod Iepard Paoel 1@V véov avaockaeik®dv dedopévav, dans: V. Vasilopou-
lou — S. Katsarou-Tzeveleni (eds.), Ano t& Meodyeia 6tov Apyocopmviko ... (Mar-
kopoulo 2009) 468—470.

L. Petrocheilos, Avadnuatika yavrta tiig KoBérig ano tov Iepond, AEphem 1992,
21-65.

E. C. Portale, Coroplastica votiva nella Sicilia di V-III secole A. C.: la stipe di
Fontana Calda a Butera, Sicilia Antiqua 5, 2008, 9-58.

A. M. Piilz, Die Tierdarstellungen auf den Goldappliken aus dem Artemision von
Ephesos. Uberlegungen zur Motivwahl, dans: B. Brandt — V. Gassner — S. Ladstitter
(eds.), Synergia. Festschrift Friedrich Krinzinger (Vienne 2005) I, 257-262.

G. Pugliese-Carratelli — G. Fiorentini, Agrigento: Museo Archeologico (Palerme 1992).

L. E. Roller, In Search of God the Mother. The Cult of Anatolian Cybele (Berkeley,
CA 1999).

R. Senff, Die Lowen der Aphrodite, dans: R. Biering — V. Brinkmann — U. Scholtz-
hauer — B. F. Weber (eds.), Maiandros. Festschrift Volkmar von Graeve (Munich
2006) 269-277.

E. Simantoni-Bournia, On women and on lions, dans: X. Charalambidou — C. Mor-
gan (eds.), Interpreting the Seventh Century BC. Tradition and Innovation (Oxford
2017) 31-37.

E. Simon, Kybele, dans: LIMC VIII (1997) 744-766.

G. Steinhauer, Alkpeovidar, Knpokeg kol 1 attikr Aatpeio tg Kvpéing, dans:
N. Papazarkadas (ed.), Axon. Studies in honor of Ronald S. Stroud, Hellénike
Epigraphiké Hetaireia 17 (Athénes 2015) 77-104.

M. J. Vermaseren, Corpus Cultus Cybelae Attidisque [-VII (Leiden 1977-1989).
E. Vikela, Bemerkungen zu Ikonographie und Bildtypologie der Meter-Kybelereliefs:
Vom phrygischen Vorbild zur griechischen Eigenstindigkeit, AM 116, 2001, 67-123.



187

LaurAa RoHAuT

LES NAISKOI ARCHA‘TQU]‘ES AVEC FEMME ASSISE:
DE CYBELE A ARTEMIS?

En 1889, Salomon Reinach publiait dans le Bulletin de Correspondance Hellénique, six sculp-
tures archaiques en calcaire', trouvées a Kymé (Eolide), lors des fouilles qu’il mena entre
le mois de février et le mois d’avril 1881 a I’emplacement de la ville antique. En dehors
d’une statue de femme assise, Salomon Reinach faisait mention de la découverte de cinq
bas-reliefs, dans un état de conservation plus ou moins bon, représentant une femme assise
dans un naiskos. Trois d’entre eux, mutilés et a peine reconnaissables selon 1’auteur, ont
¢té malheureusement perdus avant d’arriver au musée en 1882; et deux d’entre eux sont

aujourd’hui conservés au Musée d’Istanbul (fig. 1)*
Ce type statuaire, originaire des ateliers de Milet®, fut
produit a partir du troisiéme quart du VI¢ siécle av.
J.-C. jusqu’au début du Ve siécle av. J.-C. dans les cités
ioniennes et éoliennes de la cote micrasiatique et dans
ses colonies de mer Noire et d’Occident*. Proches de
I’art du relief, les sculptures représentent sur la face
antérieure une femme assise sur une banquette ou
un siege — dans certains cas avec un appuie-pieds —
a 'intérieur d’une sorte de temple ou de chapelle
(naiskos en grec) surmonté d’un fronton triangulaire,
parfois orné d’un bourrelet courant sur toute I’aréte du
toit (par exemple sur I’ensemble des petits monuments
de Marseille). A intérieur de I’édicule, la femme est
vétue d’un chiton et d’un himation remonté sur la
téte comme un voile, ou d’un voile court enserrant
le visage. Dans de trés rares cas, elle tient un petit
lion sur les genoux®.

D’ARTEMIS A CYBELE

Alors que les premiers commentateurs des naiskoi
de Marseille identifiaient la femme assise comme la

1 Naiskos avec déesse assise au lion, calcaire,
Kymé, Musée archéologique d’Istanbul,
inv. 12 (d’apres Reinach 1889 pl. 8)

Salomon Reinach parlait de »pierre de Phocée«, correspondant probablement a la pierre locale, trés dure, de cou-

leur grise avec de nombreuses stries. Une petite carriere a été identifiée au Sud de Kymé, a proximité de 1’actuelle

Phocée.
Inv. 12 et 311. Reinach 1889, 544 s.
Rohaut 2015; Rohaut 2017, 297-299.

AW

Ce type statuaire a été le sujet de ma thése de doctorat (Rohaut 2017). Je remercie Michael Kerschner de m’avoir

invité a participer a ce colloque et ainsi d’avoir eu ’opportunité de présenter quelques conclusions de mes recher-

ches.
Voir ci-dessous.

o
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2 Naiskoi avec déesse assise, calcaire, Marseille, Musée d’Histoire de Marseille (© CICRP. Cliché: O. Guillon 2013)

»Diane asiatique« des Phocéens ou I’»Artémis des Marseillais«®, Salomon Reinach proposait
de reconnaitre la déesse anatolienne Cybele assise dans les édicules de Kymé, et par consé-
quent dans ’ensemble des naiskoi archaiques de Marseille, les seuls connus a cette époque
(fig. 2). Pour appuyer son hypothése, il faisait mention de la découverte a Kymé et a Myrina
de figurines funéraires en terre cuite — non archaiques — figurant des kourotrophes et des
femmes assises, tantdt sans attributs, tantot avec ceux de Cybele, qui témoignent selon lui
de la survivance d’un type iconographique ancien’. Il évoquait ensuite les images répandues,
mais toutefois plus tardives, de Cybele sous un édicule a fronton, figurée avec ses attributs,
la phiale et le tympanon, tantot flanquée de lions, tant6t portant un petit fauve sur les genoux.
Ce type statuaire, connu par de nombreuses représentations du Ve siécle av. J.-C., se diffusa
sous son modéle canonique tout au long des époques hellénistique et romaine dans 1’ensemble
du Bassin méditerranéen. Bien que les témoignages figurés antérieurs a cette période soient
peu nombreux, les chercheurs s’accordent pour trouver son origine de I’autre coté de la mer
Egée, en Attique, et plus précisément dans la statue de la Mére des dieux, créée a Athénes
par Agoracrite & la fin du Ve siécle av. J.-C. A 1’appui de ces comparaisons, Salomon Reinach
tenta de recréer 1’apparence pré-classique de Cybele sur la base d’une documentation plus
récente. Comme 1’a justement signalé Antoine Hermary en 2000, la validité de cette méthode
a été sérieusement remise en cause lorsque Vinzenz Brinkmann a fixé définitivement que la
déesse conduisant un char tiré¢ par des lions sur la frise du Trésor de Siphnos a Delphes était
Thémis et non pas Cybéle, comme on I’avait jusqu’alors pensé®.

L’interprétation comme Cybeéle s’est ensuite imposée dans les années 1980—-1990: la mono-
graphie publiée par Friederike Naumann (»Die Ikonographie der Kybele in der phrygischen
und der griechischen Kunst«) en 1983, les volumes de Maarten J. Vermaseren (»Corpus Cultus

¢ Longpérier 1863, 340. L’auteur identifiait Artémis en raison du petit lion qui était aussi figuré sur les monnaies de
Marseille et de Vélia, et qui constituait un attribut de la Diane asiatique; aussi Conze 1866, 303. Ce dernier évoque
aussi Cybele.

7 Reinach 1889, 548.

8 Hermary 2000a, 197.
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Cybelae Attidisque«), publiés entre 1977 et 1989, et le catalogue raisonné consacré a la déesse
publié par Erika Simon dans le LIMC en 1997, ont assurément joué¢ un role décisif dans la
fixation de cette identification. On note alors la prédominance et la persistance de celle-ci, aussi
bien dans les ouvrages généraux que dans les articles traitant de séries limitées’. Pourtant, en
1999, Antoine Hermary émettait des doutes sur cette identification et montrait qu’elle était plus
qu’hypothétique, dés lors que I’examen des contextes de découverte autorisait parfois d’autres
interprétations. Dés 2011, j’engageais moi-méme une étude exhaustive des naiskoi archaiques
de Marseille et plus largement des édicules avec femme assise dans les cités grecques d’Asie
Mineure et ses colonies, et montrais, avec ’appui de la documentation archaique et de son
contexte, que ces monuments avaient peu de chance de se rapporter au culte de la déesse
anatolienne. Par ailleurs, les critéres d’identification, tels que la position assise associée au
cadre architectural et la présence d’un petit lion sur les genoux de la divinité, longtemps mis
en avant, ne suffisent assurément pas a corroborer cette interprétation. Je ne reviendrai pas ici
sur I’interchangeabilité de I’iconographie de la femme au lion qui peut se rapporter a plusieurs
déesses, comme 1’a justement démontré Antoine Hermary dans ce volume.

Les naiskoi archaiques des cités ioniennes et éoliennes ont fait I’objet de nombreux com-
mentaires et se sont alors retrouvés encombrés de discours plus ou moins rigoureux concernant
I’identité de la divinité assise dans les édicules. La comparaison des édicules archaiques avec
des images issues d’aires chronologiques et géographiques éloignées présente des problémes
de méthodologie. Il faut également garder a ’esprit que I’iconographie archaique répond a des
exigences différentes invitant a la prudence. Ainsi, pour tenter de sortir de I’imbroglio dans
lesquels ces sculptures se retrouvent enfermées, 1’analyse de la documentation contemporaine
disponible et en particulier des contextes de découvertes s’avere a présent nécessaire.

LES NAISKOI EOLIENS: UNE DIVINITE ANONYME

D’apres les informations fournies par Salomon Reinach, les naiskoi et la statue de femme
assise de Kymé ont été trouvés dans un champ »pres des sources du Frenk-Asmak« — un petit
ruisseau traversant les ruines de la ville —, situé¢ a I’Est de la colline Sud de I’antique cité.
Les sculptures gisaient au milieu de sarcophages prés d’un »mur paraissant fort ancien«'®.
Les fouilles menées par la mission archéologique italienne dans les années 2000 au Sud-Est
de la ville ont permis d’identifier une nécropole, datée entre le VIII® et le VII® si¢cle av.
J.-C. et I’époque romaine, mais ayant fourni un matériel datant principalement de 1’époque
hellénistique''. Les naiskoi archaiques semblent avoir été mis au jour a I’Est de la colline
Sud, en-dehors des limites de 1’aire urbaine (fig. 3). Si ces sculptures n’ont pas ¢été déplacées
dans le cadre d’un remploi dans la nécropole a une date plus tardive, on peut supposer qu’un
sanctuaire périurbain était implanté dans cette zone a 1’époque archaique'. La proximité du
lieu de trouvaille des naiskoi et des sources est aussi a noter et pourrait suggérer un lien
entre les deux. Dans ce cas, il pourrait témoigner en faveur de I’importance de I’eau dans la
pratique du culte a la divinité a laquelle les sculptures auraient été offertes.

Seule une statue fragmentaire acéphale, peut-€tre un naiskos, trouvée a Mytiléne sur I'ile
de Lesbos, peut étre comparée directement aux naiskoi de Kymé'. Elle figure une femme
assise tenant un lion sur les genoux. Cette sculpture a été trouvée en 1973 en remploi dans un
mur datant de 1’époque romaine, lors des fouilles menées par Despoina Chatzi sur le terrain
appartenant a I’ancien asile des malades incurables. Celui-ci se trouve dans le quartier d’Epano

° Pour une synthése historiographique sur ce >pancybélismes, voir Rohaut 2017, 50-54; aussi Hermary 2000b,
123 s.

10 Reinach 1889, 544.

' Pace 2013, 347 s. fig. 1.

12 En I’état actuel de la documentation, il n’y a pas lieu de supposer qu’il s’agisse de sculptures funéraires.

13 Mytiléne, Musée archéologique, MM 6946. Bodenstedt 1981, 17 pl. 5, 10. En dernier lieu, Rohaut 2017, 358 s.
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3 Plan de Kymé (d’apres Pace 2013 fig. 1)

Skala, situé¢ aux limites de 1’¢tablissement archaique, prés de ’ancien port Nord (fig. 4). Dans
le mur romain, deux bases archaiques de périrrhantéria en marbre ont aussi été récupérées.
Les fouilleurs ont supposé que le matériel provenait d’un batiment ancien proche du lieu de
découverte de la statue, dont les vestiges ont été mis au jour la méme année. Il s’agit d’une
petite structure a abside, probablement de plan ovale, orientée Nord-Sud, qui présente plu-
sieurs phases de construction successives'. Le batiment se situe directement a 1’Ouest d’un
large trongon de mur en appareil polygonal daté de 1’époque archaique et interprété comme
un mur de péribole, un mur de terrasse ou encore comme un mur de fortification'’. Localisé
aux limites de I’établissement archaique, il est toutefois impossible de déterminer si ce bati-
ment, localisé aux limites de 1’établissement archaique, se situait a 1’intérieur ou a I’extérieur
de I’espace urbain en raison d’une documentation lacunaire qui ne permet pas de connaitre
I’emplacement exact des murs de fortification a cette époque.

La découverte de la statue fragmentaire a mené les fouilleurs a identifier 1’édifice archaique
comme un sanctuaire de Cybele. Cependant, aucun document épigraphique ou archéologique,
et aucune source textuelle, ne permettent d’aller dans le sens de cette hypotheése. D’autres
chercheurs se montrent plus prudents et considérent plutot 1’édifice comme d’interprétation
incertaine'®, Parmi le matériel mis au jour a I’intérieur et a proximité du batiment, Nigel Spen-
cer mentionnait la découverte de céramiques archaiques, incluant la mise au jour d’un tesson
portant le graffito » Apoll-«. Son interprétation reste toutefois problématique: s’agit-il du nom
du dieu ou du nom du propriétaire, de ’artisan ou du dédicant'’? En dépit de la documentation
lacunaire, on notera que Thucydide fait mention d’un culte important a Apollon Maloeis, célé-

14 Sur le batiment d’Epano Skala et le matériel trouvé: voir Spencer 1995, 297-299 fig. 11.

15 Spencer 1995, 296-299 fig. 11.

16 Sur I’interprétation comme sanctuaire de Cybéle, Spencer 1995, 298 s.; sur I’identification incertaine, Mazarakis-
Ainian 1985, 28 s. fig. 12; et Xagorari-Gleifiner 2008, 134 fig. 43.

17 Spencer 1995, 298 et n. 184.
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bré en-dehors de la ville, au moins au
Vesiecle av. J.-C.'%. Le Métroon a quant
a lui été localisé a I’Est de la ville, sur
la colline de 1’actuel Kastro, peut-étre
I’acropole ancienne (fig. 4): a partir du
matériel mis au jour, le sanctuaire et les
autels, datés de 1’époque hellénistique,
semblent avoir été consacrés a Déméter
et Koré". Toutefois, la découverte en
1987 d’une tuile portant 1’inscription
»Matrdo[n]«, révele que le sanctuaire
était consacré a la Mere. Les fouil-
leurs ont alors suggéré la possibilité
d’un culte associ¢ a Cybele, comme
en témoigneraient aussi les figurines
en terre cuite trouvées dans le secteur
situé directement a I’ouest des deux
autels de I’acropole, représentant la
déesse flanquée de lions et portant la
phiale et le tympanon®.

Revenons dans le quartier d’Epano
Skala. La présence d’un lieu de culte
archaique consacré a une divinité fémi-
nine anonyme en bordure de [’aire
urbaine et a proximité du port est attestée par le matériel archéologique: en-dehors de la statue
fragmentaire et des deux bases de périrrhantéria mentionnées précédemment, quatre figurines
de femme assise en terre cuite ont été trouvées en 1972 et 1990 a proximité des vestiges
du batiment ancien: deux d’entre elles ne portent aucun attribut, tandis que les deux autres
tiennent une fleur sur leur poitrine?’. A Mytiléne, I’iconographie de la femme assise avec un
lion n’est donc pas prédominante ou exclusive de la divinité honorée a cet emplacement. Le
type répandu de la femme assise tenant ou non une offrande était également offert dans le
sanctuaire d’Epano Skala, comme dans la plupart des sanctuaires féminins du monde grec a
cette époque. En ce sens, la documentation ne permet pas d’identifier Cybéle.

En dehors des trois naiskoi des cités éoliennes, de Kymé et de Mytiléne, et un édicule de
Marseille (sur quarante-trois exemplaires), aucun autre naiskos archaique des cités ioniennes
ne figure un lion sur les genoux de la divinité. Ainsi, sur environ soixante-dix naiskoi avec
femme assise connus dans les cités grecques d’Asie Mineure et dans ses colonies de mer Noire
et d’Occident, la divinité ne porte aucun attribut distinctif en-dehors du cadre architectural,
qui ne peut constituer un élément déterminant en faveur de la déesse anatolienne au cours
de I’époque archaique?®. Le cas de Milet est particuliérement significatif.

4 Plan de Mytiléne (L. Rohaut 2017)

'8 Thuk. 3, 3, 3.

1 Le matériel oriente vers I’identification d’un Thesmophorion avec la découverte d’un grand nombre de figurines en
terre cuite d’hydrophores, d’adorants et de hierodouloi; de fragments de kernoi, de centaines d’hydries miniatures;
d’un grand dépdt de lampes, de phiales et de canthares miniatures; d’os de porc; et d’une tablette de malédiction.
Voir Williams — Williams 1988, 136—139; Williams — Williams 1989, 176 s.

20 Williams — Williams 1988, 138 s. pls. 2-3; Williams — Williams 1989, 177. On notera que Déméter pourrait éga-
lement répondre au nom de Mére. Voir Hermary 2000a, 195 s. et 201.

2l Acheilara 2005, 178 s. cat. 3—6.

22 J’ai proposé de reconnaitre un enfant et non un lion sur les genoux de la femme assise du naiskos de Samos (inv.
100, Musée archéologique de Tigani-Pythagorion). Rohaut 2017, 349 s.
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LES NAISKOI DE MILET: LA DEESSE ARTEMIS?

Parmi les villes de Gréce de I’Est ayant livré des naiskoi archaiques, Milet est celle qui en
a fourni le plus grand nombre. Ils présentent l‘originalité de représenter deux types icono-
graphiques: a I’intérieur d’un édicule a fronton, le premier abrite une femme assise (quatre
exemplaires) et le second une ou deux korai debout (quinze exemplaires). Ces sculptures
trouvent d’excellents paralléles dans la grande plastique milésienne, ce qui permet de les
dater par comparaison stylistique entre le deuxiéme quart et la fin du VI° siecle av. J.-C.2. De
surcroit, la plupart d’entre elles proviennent de contextes identifiés tandis qu’une autre porte
une inscription, permettant d’approfondir la réflexion sur 1’identité de la divinité et son culte.

Presque tous les contextes de découverte connus se concentrent dans le secteur de la colline
de Kalabaktepe ou un sanctuaire consacré a Artémis Kithone a été identifié sur la terrasse
Nord-Ouest?. L’attribution a la déesse a été proposée en 1995 a la suite de la redécouverte
des anciens carnets de fouilles d’Arnold von Salis: dans I’un d’eux, il est fait mention de la
découverte, en avril 1906 dans 1’acceés Nord de la terrasse, d’un fragment de périrrhantérion
portant I’inscription fragmentaire mais parfaitement lisible: »j’appartiens a Artémis Kithone«.
La mise au jour dans les fouilles de 1995 d’une phiale en bronze portant une dédicace a
Artémis est venue confirmer cette hypothése. A Milet, le culte de la déesse est par ailleurs
attesté par deux autres documents épigraphiques®. Le sanctuaire semble avoir eu une histoire
mouvementée: a partir de la documentation archéologique, les fouilleurs supposent qu’apres la
conquéte de Milet par les Perses vers 494 av. J.-C., le temple a été détruit et ses matériaux
réutilisés. Les sculptures votives en pierre consacrés dans le sanctuaire ont probablement
été récupérées et enfouies volontairement dans les remblais situés aux limites du temenos
au moment de sa destruction, comme en témoignent les statues, parfois trés fragmentaires,
trouvées sur le site. Grace aux informations fournies par Arnold von Salis, il a été possible
de restituer le lieu de provenance de deux naiskoi trouvés dans les fouilles anciennes de 1906
(figs. 5. 6)*: le naiskos avec femme assise conservé au Musée d’Istanbul (inv. 2040) et le
naiskos avec deux korai debout du Musée de Berlin (Sk 1647) étaient enfouis religieusement
a la limite du temenos prés des anciens acces Nord et Est a la suite des destructions perses?®’.
La découverte en 2007 d’un naiskos avec femme assise, enfoui dans les mémes conditions
témoigne a nouveau en faveur de I’identification avec la déesse®. Durant les fouilles de 1985,
deux naiskoi fragmentaires avec une koré¢ debout — dont I’un présente une surface noircie par
le feu — conservés au Musée de Balat (inv. 3076 et inv. 3077) ont été trouvés également sur
la terrasse Nord-Ouest de la colline, a 1’Ouest du sanctuaire (sondage D IV 1-3), dans une
couche de débris®. Un kouros abandonné en cours de réalisation et un naiskos également
inachevé conservé au Musée de Balat (inv. 3085) ont été¢ aussi trouvés dans ce secteur et
orientent vers I’identification du lieu de production dans I’environnement immédiat du sanc-
tuaire’®. Enfin, dans les années 1980, un beau naiskos avec une koré debout, conservé au
Musée de Balat, ayant conservé des traces de polychromie et montrant des traces de brilure,

23 Sur les naiskoi de Milet: Rohaut 2015; en dernier lieu, Rohaut 2017, 255-270.

2+ Voir I’article de Michael Kerschner dans ce volume. Aussi, Kerschner 1995; Kerschner 1999.

Gtlinther 1988, 235-237 fig. 2.

Je remercie grandement le Deutsches Archdologisches Institut pour 1’envoi de la photographie du naiskos avec
femme assise et I’autorisation de la reproduire; mais également le Staatliche Museen de Berlin pour la photogra-
phie du naiskos avec deux korai debout et I’autorisation de la publier.

Kerschner 1995, 220; Kerschner 1999, 10. Sur le naiskos avec femme assise conservé au Musée d’Istanbul, voir
Mendel 1914, 226 n°® 523; sur le naiskos avec deux korai debout du Musée de Berlin, voir Bliimel 1963, 49 n° 44
fig. 126.

Voir I’article de Michael Kerschner dans ce volume.

2 von Graeve 1986a, 43 pl. 11, 1-2.

von Graeve 1986a, 46 pl. 12, 3-4. L’existence d’ateliers archaiques, au sein de I’habitat, sur le versant Sud de la
colline de Kalabaktepe a été mise en lumiére par les fouilles de 1995, voir Senff 2000.
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5 Naiskos avec déesse assise, marbre, Milet, Musée 6 Naiskos avec deux korai debout, marbre, Milet,
archéologique d’Istanbul, inv. 2040 (© DAI-IST. Staatliche Museen de Berlin, Sk 1647 (© Antiken-
Cliché: W. Schiele 1974) sammlung, Staatliche Museen zu Berlin — Preuf3i-

scher Kulturbesitz. Cliché: J. Laurentius)

a été trouvé au pied du versant Sud de la colline de Kalabaktepe®. Le contexte de décou-
verte de ces offrandes indique qu’elles ont sans doute appartenu au sanctuaire de la terrasse
Nord-Ouest avant sa destruction.

En 2006, Alain Duplouy tenta de reconstituer 1’ensemble votif en pierre offert dans le
sanctuaire. Il a supposé que les sculptures archaiques et les inscriptions mentionnant Artémis
trouvées dans le »mur des Goths« appartenaient a [‘origine au sanctuaire archaique de la
colline de Kalabaktepe®. Dans ce gisement, la découverte d‘une statue de femme assise (Sk
1574) portant sur le montant gauche du si¢ge le graffito »Arte-« — ajouté probablement a la fin
de I’époque hellénistique, mais qui parait témoigner de la destinataire de I’offrande — montre
que I’iconographie de la femme assise pouvait aussi correspondre a la déesse, et que cela n’a
rien de surprenant méme a une époque ultérieure (fig. 7). Bien que les témoignages figurés
représentant Artémis assise restent rares, ils ne sont pourtant pas inconnus: dans le LIMC,
Lilly Kahil répertorie seize documents pour 1’époque archaique; d’apres les inscriptions de
Délos, la statue de culte de la déesse devait étre assise®; et, méme si le débat est ancien, la
premiére statue de culte du sanctuaire de Brauron devait probablement 1’étre aussi®.

Mais la découverte dans les années 1980 dans le secteur de Kalabaktepe d‘un naiskos
avec deux korai debout identiques tenant un oiseau, et portant une dédicace aux Nymphes
sur le fronton, a relancé la question de I’identité de la divinité’’. Ce document exceptionnel,

3

von Graeve 1986b, 21-24 fig. 1 pl. 6, 1.

Duplouy 2006, 225-228.

Je remercie le Staatliche Museen de Berlin pour 1’envoi de la photographie et 1’autorisation de la reproduire. Pour
une étude récente de la sculpture et de son inscription, voir Bumke 2014, 3-4 et n. 19, fig. 1.

Kahil 1984, n> 654 a 684; pour un commentaire sur les représentations d’Artémis assise, 744.

1G X1, 2, 161B, 22; 162B, 17-18; 287B, 19-20.

Romano 1989, 87-89.

37 von Graeve 1986b, 24 s. pl. 6, 2.
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conservé au Musée de Balat, est le seul naiskos
archaique a porter une inscription qui donne
une identité avérée aux deux korai figurées a
I’intérieur de I’édicule: ce sont des Nymphes.
A Milet, le culte des Nymphes est attesté a
1‘époque archaique par deux documents épi-
graphiques: le premier, trouvé a Milet »der-
riere la mosquée« et daté du deuxieme quart
du VI° siecle av. J.-C., est une dédicace gra-
vée sur la plinthe d’un fragment de la partie
inférieure d’une koré (Berlin, Sk 1740); le
second, aujourd’hui perdue, découverte en
1901 le long de la »Voie sacrée< a environ
9 km de Milet prés d’une source, €tait une
dédicace gravée sur 1’accoudoir d’une statue
archaique de femme assise®®. Parallélement,
on mentionnera la loi sacrée des Molpes,
trouvée en 1903 dans le sanctuaire urbain
d’Apollon Delphinios, datée de la fin du II°
s. av. J.-C. mais dont le réeglement lui-méme
a ét¢ daté de la fin du VI¢s. av. J.-C. La
loi fournit une description précise de I’itiné-
raire de la procession annuelle reliant Milet
au sanctuaire d’Apollon didyméen. Celle-ci
7  Statue de femme assise portant une dédicace a Arté-  fait notamment mention d’une étape dans la
mis, marbre, Milet, Staatliche Museen de Berlin, Sk prairie sur I’Akron auprés des Nymphes¥.

1574 © Antilfensamrnlung, S.taatlic'he,Museen 20 Le sanctuaire archaique des Nymphes a été

Berlin — PreuBischer Kulturbesitz. Cliché: J. Lauren- ., . .,

tius) localisé sur ce'plateau calcaire, s1'tue.: au Sud-

Est de la »Voie sacrée<, a proximité d’une
source encore en activité et d’une forét. Les prospections menées sur le site et ses environs
ont permis de récupérer une kore debout fragmentaire®’. La sculpture se rattache aux pro-
ductions de Milet datées du troisiéme quart du VI si¢cle av. J.-C., et trouve un paralléle
convaincant dans la koré a I’oiseau de Berlin (Sk 1577), trouvée dans le yMur des Goths< et
appartement probablement au sanctuaire d’Artémis. Il apparait que la sculpture de 1I’Akron
a été produite par le méme atelier.

A Milet, la consécration de korai debout aux Nymphes est un fait bien établi comme
Iattestent les documents mentionnés précédemment. A cette documentation, s’ajoute la
statue de femme assise portant une dédicace aux Nymphes aujourd’hui perdue, témoi-
gnant que le type statuaire de la femme assise pouvait aussi leur étre consacré. L’absence
de précision concernant le contexte de découverte du naiskos inscrit (»aux alentours de
Kalabaktepe«) ne permet pas d’affirmer avec certitude si la sculpture a été offerte dans le
sanctuaire d’Artémis Kithoné et encore moins dans le sanctuaire aux Nymphes, localisé a
environ 8 km de la colline. La documentation montre toutefois que les mémes types sta-
tuaires et iconographiques produits par un méme atelier pouvaient peut-étre étre offerts a
deux divinités: aux Nymphes et a Artémis. Cette remarque prend tout son sens lorsqu’on
compare le naiskos inscrit au naiskos a 1’image double de Berlin (fig. 6) trouvé a la limite

3% Sur les dédicaces aux Nymphes trouvées a Milet, voir Ehrhardt 1993.

3% Sur la loi sacrée des Molpes, en dernier lieu Herda 2006.

40 Voir le résultat des fouilles et des prospections menées sur le site, voir Bumke et al. 2000; sur la koré archaique,
65 f. fig. 9.
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du sanctuaire de Kalabaktepe. Mais s’il est courant d’offrir dans les sanctuaires grecs une
statue de koré debout tenant une offrande, il est beaucoup plus rare de consacrer un naiskos
abritant un personnage féminin.

Alors peut-on envisager une corrélation entre le culte d’Artémis et celui des Nymphes a
Milet? Si, dans le monde grec, le lien étroit entre ces deux divinités — parfois confondues —
est attesté par la littérature ancienne*!, la documentation littéraire et archéologique de Milet ne
permet pas d’établir une affiliation entre elles. On rappellera toutefois I’importance de 1’eau
dans les cultes a Artémis**. L’ Asie Mineure offre plusieurs exemples: a Milet, tous les cultes
d’Artémis étaient desservis par des hydrophores, et des mystéres artémisiaques, dans lesquels
I’eau joue un role central, sont également attestés dans la ville; a Didymes, les fouilles du
sanctuaire d’Artémis Pythia ont permis d’identifier des bassins alimentés par des sources et
des puits creusés dans la roche®; a Ephése, 1’ Artémision est implanté dans une lagune, et les
fouilles récentes ont confirmé qu’une riviére traversait le sanctuaire a 1’époque archaique*;
a Ortygie, un fleuve a également été identifié sous son sanctuaire®,

D’aprés le matériel archéologique, Artémis Kithoné semble plutdt étre en relation avec
la mer*. La découverte récente d’un extraordinaire gisement de coquillages — qui constitue
89 % des restes d’animaux sacrifiés —, déposé dans son sanctuaire de la colline de Kalabak-
tepe dans la deuxieéme moitié du VI siécle av. J.-C., compose le plus vaste ensemble votif
de faune marine connu a ce jour dans un sanctuaire grec*. Le role d’Artémis en tant que
protectrice des ports et des navigateurs est bien attesté par les sources textuelles: selon la
légende de sa fondation, c’est sous sa protection que Milet a été fondée par les loniens menés
sous la conduite de Nélée*®. Le choix d’élever son sanctuaire sur la colline de Kalabaktepe,
en surplomb de la mer et tourné vers le port, n’est slirement pas insignifiant. Les Phocéens la
choisirent également lors de leur expédition vers 1’Occident, & Marseille. Le role d’Artémis
en tant que Soteira est un fait bien établi®.

LES NAISKOI s)PHOCEENS<: UNE DEESSE EN LIEN AVEC L’EAU? UNE
DEESSE PERIURBAINE?

La comparaison des situations topographiques des lieux de trouvaille des naiskoi des colonies
phocéennes d’Occident, conduit a supposer un culte qui serait peut-étre en lien avec 1’eau®.
A Marseille, cinquante naiskoi avec femme assise — seuls quarante-trois exemplaires ont été
conservés (fig. 2)°! — ont été trouvés sous 1’ancienne rue Négrel, lors des travaux d’urbanisme
pour le percement de la rue Impériale (actuelle rue de la République) en 1863 et des fouilles

4

Morizot 1994, 202. 210.

Voir ’article de synthése d’Yvette Morizot consacré a Artémis et 1’eau: Morizot 1994.

Morizot 1994, 204 s. et 213 avec la bibliographie.

Kerschner 2015, en particulier 201.

Kerschner 2015, 210.

Ce qui n’exclut pas la possibilité d’un culte 1ié de maniére plus générale a I’eau. On citera par exemple le cas de
I’ Artémision d’Aulis qui contrélait le port de Mikro Vathy, une acropole et une source d’eau potable proche du
rivage. Voir Morizot 1994, 203.
<https://www.oeaw.ac.at/en/oeai/research/cult-and-sanctuary/miletus-the-sanctuary-of-artemis-chitone/> (14. 08.
2020).

Kall. h. 3, 38-39.

Malkin 2011, 182 s. et n. 52; 188 s.

50 On rappellera par ailleurs que la documentation archéologique et littéraire de Marseille et Vélia témoigne d’un
culte aux Nymphes au plus tard au V¢ s. av. J.-C. ; et qu’un texte de Pausanias mentionne les nymphes Gennaides
adorées a Phocée d’Ionie (Paus. 1, 1, 5). Voir Rohaut 2017, 237 s. Aussi, Morel 2000, 39 s.; Hermary — Tréziny
2000a, 149-153.

L’ensemble des sculptures est aujourd’hui exposé au Musée d’Histoire de Marseille.
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B |

9  Naiskos de Vélia (O Velia-Archive of the Ins-
titute of Classical Archaeology, University of
Vienna. Cliché: V. Gassner 2008)

menées par Fernand Benoit en 1946%2. A
partir du lieu de trouvaille des sculptures et
de la topographie du site, Antoine Hermary
et Henry Tréziny avancgaient I’hypothése en

8

1999 que les naiskoi pourraient avoir été
Plan de localisation du secteur de la rue Négrel a Mar- associés a la petite grotte naturelle située a
seille (L. Rohaut 2017 d’apres H. Tréziny 2000 fig. 12) proximité, dans laquelle coulait une source
(fig. 8). Fouillée par Fernand Benoit entre

1949 et 1950, celle-ci, détruite en 1958, devait se trouver sur le flanc de la butte de la
Roquette, sous I’Hotel-Dieu. A Vélia, la découverte en 2008 de deux nouveaux naiskoi avec
femme assise (fig. 9)*, sur le versant Sud de la créte en contrebas de I’aire sacrée n° 3 dans
la zone de la source (fig. 10)*°, rend d’autant plus vraisemblable cette hypothése, et celle
d’une corrélation entre les naiskoi et un culte lié a ’eau’. On pensera alors a I’indication
que donne Salomon Reinach sur les naiskoi de Kymé trouvés prés de sources®.

Rothé — Tréziny 2005, 390-392 (64*) figs. 371 a—e; 398 figs. 380. 381 a. 382; pour une étude compléte des naiskoi
de Marseille, voir Rohaut 2017, en particulier sur les contextes de découverte, 22-27; Rohaut 2018, 2-23 pls. 1-14.
Aussi Hermary 2000b.

Tréziny 2000, 96-98; Rothé — Tréziny 2005, 389.

Mes remerciements vont a Verena Gassner pour ’envoi de la photographie et 1’autorisation de la reproduire.
Collin-Bouffier 2000, 70 fig. 1. La source pourrait avoir été canalisée au plus tard a la fin du VI¢ s. av. J.-C. en
raison de la découverte dans ce secteur, d’une téte de lion sculptée, datée de cette période et interprétée comme
une gargouille de fontaine. Sur les naiskoi de Vélia, voir Johannowski 1961; Gassner 2010, 146 s. fig. 2-3.

On ne peut toutefois pas exclure I’hypothése que la source ait été associée a un sanctuaire plus important situé a
proximité, comme c’est le cas dans I’ Artémision de Brauron. On pourrait penser au sanctuaire de la butte de la
Roquette pour Marseille et a ’aire sacrée n° 3 pour Vélia. Dans les deux cas, la source se situe en contrebas de la
pente. Mais, que ce soit a Marseille ou a Vélia, il est impossible de localiser le sanctuaire archaique dans lequel
les naiskoi auraient été offerts, ou méme de les replacer dans un contexte précis.

L’association entre Artémis et les sources est par ailleurs bien attestée: Morizot 1994, 203-205. Mais également
avec Déméter, Collin-Bouffier 2000, 73 f.
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10  Plan de Vélia (Rohaut 2017, fond de carte F. Krinzinger)

A Marseille, 1’association des naiskoi avec femme
assise a un culte lié a ’eau semble également attestée
par la découverte en 1997 dans le port antique (place
Villeneuve-Bargemon) d’un naiskos miniature figurant
un buste simplifi¢ (fig. 11). Celui-ci, peut-étre rejeté
(ou offert [?]) a la mer, a été trouvé dans les couches
de vases marines datées de la fin du VI° siccle av.
J.-C.%. Une corrélation entre le matériel archéolo-
gique du secteur de la rue Négrel — lieu de trouvaille
des naiskoi — et celui de la zone du port, situé a
quelques metres de 1a, a par ailleurs été¢ récemment
soulignée®®. Les naiskoi massaliotes pourraient aussi
éventuellement se rapporter a un ruisseau descen-
dant dans le port. Dans ce cas, peut-étre faudrait-il
les rapprocher du thalweg de la rue Négrel — dans
lequel les sculptures et un petit lot de figurines en
terre cuite fragmentaires ont été trouvées —, ou les
géomorphologues ont identifié une paléo-riviére®.

11

58 Rothé — Tréziny 2005, 376 s. fig. 346; Hermary 2000b, 126 fig. 21.

%" A. Hermary dans: Roth¢é — Tréziny 2005, 288 s. On notera toutefois que plusieurs askoi a téte silénique ont été
trouvés en d’autres endroits a Marseille et ne permettent donc pas d’identifier la divinité.

% Collin-Bouffier 2000, 75. Cette situation pourrait rappeler celle de Phocée: les études géomorphologiques menées
dans les années 1920 ont montré que le ruisseau Bairam qui se jette dans le fleuve d’Anaphani contournait la

Naiskos miniature avec buste, calcaire,
Marseille, Musée d’Histoire de Marseille,
inv. 1999.3.46 (© CNRS/CCJ. Cliché:
C. Durand 2015)
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12 Plan de Marseille avec restitution du rempart archaique (L. Rohaut 2017, fond de carte M. Bouiron)

La comparaison des situations topographiques des lieux de trouvaille ameéne aussi a suppo-
ser un culte proche des portes de la cité, ou en tout cas en périphérie immédiate de 1’espace
urbain. On notera une situation comparable a Kymé. Les naiskoi de Marseille ont été trouvés
en contrebas de la butte de la Roquette, a I’extérieur du rempart, au pied des murs de la ville
dans un secteur artisanal — si on retient la restitution du tracé proposée par Henry Tréziny
(fig. 12)°". A Vélia, les deux naiskoi trouvés en 2008 ont été récupérés le long de la pente
Sud de la créte en contrebas de ’aire sacrée n° 3, a I’extérieur de 1’espace urbain archaique
(fig. 10): Verena Gassner propose que les sculptures provenaient d’une zone située plus haut
sur la créte avant de dévaler la pente. Elles pourraient alors avoir été consacrées dans un
sanctuaire situ¢ aux abords des limites de la ville, et peut-étre viendrait-il d’un état antérieur
du sanctuaire adjacent situé contre le rempart; tandis que Giovanna Greco avance I’hypothése
que les naiskoi auraient ét¢ offerts dans un sanctuaire situé dans les collines pres du port, par
analogie avec le sanctuaire rupestre mis au jour dans le port antique de Phocée®. Dans les
deux cas, il s’agit sans doute de zones suburbaines, de méme si les naiskoi étaient offerts pres
de la source®. Enfin, a Phocée, le seul naiskos avec femme assise, trouvé en 1966, provient
des environs de la colline de Maltepe, pres de 1’église d’Haghia Paraskevi. Sous le tumulus
de Maltepe, les fouilles d’Omer Ozygit ont probablement mis au jour un trongon du rempart

colline de Maltepe des I’ Antiquité grecque et se jetée dans la mer, située — a cette époque — non loin de 1a. La
proximité du lieu de trouvaille du seul naiskos phocéen et de ce ruisseau est a noter, cependant, aucun élément ne
permet a ce jour d’attribuer a ce point d’eau un role cultuel (Rohaut 2017, 237 fig. 25).

1 Tréziny 2006, 233 s. fig. 7.

62 Greco 2006, 324. Cette comparaison ne peut toutefois pas étre valable car le naiskos de Phocée n’a pas été trouvé
dans cette zone, voir ci-dessous.

8 Tréziny 2006, 236 et 238 fig. 10.
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archaique indiquant les limites de la ville, tandis que la découverte dans ce secteur du nais-
kos et de plusieurs vestiges architecturaux semble attester la présence d’un petit sanctuaire
a proximité®. Mais en raison de son lieu de trouvaille, on notera que la sculpture ne peut
étre rattachée au sanctuaire de plein air situé dans le port de Phocée comme a pu I’affirmer
Omer Ozygit.

A partir de ces constatations, il apparait que les naiskoi de Marseille, Vélia, Phocée et Kymé
pourraient avoir ét¢ offerts a une déesse familiére des espaces périurbains. Dans I’»Hymne a
Artémis« de Callimaque, en plus des montagnes et d’un cortége composé de filles de 1’Océan
et de nymphes des riviéres, Zeus accorde a la déesse enfant trente villes qui auront leurs autels
et leurs bois sacrés d’Artémis car elle sera la protectrice des chemins et des ports®. Dans un
article consacré a Artémis périurbaine, Yvette Morizot présente la déesse comme qualifiée
pour veiller sur le passage entre I’espace sauvage et [’espace urbain dans le périurbain, zone
de transition®. Parmi les nombreux exemples connus, je citerai celui de Samos, ou 1’ Artémi-
sion archaique a été localisé a 1’extérieur du rempart occidental dans une lagune qui devait
se situer dans 1I’Antiquité non loin de la mer. Détruit probablement a la fin du VI® si¢cle av.
J.-C., il a été reconstruit ailleurs, sur un emplacement plus élevé®’.

UNE DEESSE INTERCHANGEABLE

Dés lors que I’on renonce a identifier de maniére systématique la déesse anatolienne, il devient
possible de mettre la production des naiskoi en relation avec le culte d’autres divinités fémi-
nines. Si la plupart des naiskoi de Milet semblent avoir été offerts a Artémis — cette attribution
apparait comme la plus vraisemblable tant qu’un autre document trouvé dans le sanctuaire
de Kalabaktepe ne viendra pas confirmer la présence d’autres divinités féminines honorées a
cet endroit —, les lieux de trouvaille des naiskoi de Marseille, Vélia et Phocée supposent un
culte commun aux trois cités phocéennes, proche des limites de la ville et peut-étre en lien
avec I’eau. Les naiskoi de Kymé pourraient avoir été¢ offerts dans le cadre d’un culte aux
caractéristiques comparables.

Mais I’hypothése que les naiskoi archaiques puissent étre des images interchangeables ne
peut étre exclue. A Milet, 1‘iconographie indifférenciée des deux korai debout, offertes dans
un cas a Artémis et dans 1’autre aux Nymphes, pourrait aller dans le sens de cette hypothése®®.
A I’époque archaique, I’image des Nymphes ne répond pas a un schéma iconographique
établie et seule I’identification de celle-ci est précisée par sa légende®. L’image des femmes
assises dans les naiskoi, étudiée ici, se caractérise surtout par 1‘absence d‘attributs ou de détails
significatifs, de sorte qu‘il a pu étre possible de les adapter a différents contextes religieux
et culturels; et a I’inverse, a pu aussi faciliter les erreurs de syncrétismes. La polyvalence
des images dans la sculpture grecque a été mise en avant par Jean Marcadé dans un article
fondamental publié en 1985. L’auteur montrait de facon trés convaincante que les types sta-
tuaires restent ouverts a une pluralité de significations; que leur identification ne se précise

¢ Langlotz 1969, 378-380. Sur le naiskos de Phocée, voir Ozygit 1995, 55 (dessin) et 57. Mais celui-ci, aujourd’hui
perdu, n’a pas été trouvé dans les fouilles d’Omer Ozygit en 1993 mais en 1966 lors des travaux d’urbanisme
menés sur la route de Foca (Rohaut 2017, 179-182 pl. 46 b).

¢ Kall. h. 5, 1-39.

% Morizot 2013, 95 et n. 2.

¢ Morizot 2013, 101-103 fig.6.

% On notera par ailleurs que les ateliers de Kalabaktepe semblent avoir alimenté plusieurs sanctuaires, ce qui pose
la question de I’interchangeabilité des images (Rohaut 2017, 295-297). La découverte d’un moule et de figurines
en terre cuite dans le quartier artisanal de la pente Sud de Kalabaktepe montre que celui-ci alimentait aussi le
sanctuaire d’ Aphrodite sur la colline de Zeytintepe.

A titre de comparaison, on mentionnera I’exemple du relief thasien du passage des théores portant une dédicace
aux Nymphes et a Apollon nymphagete sur le linteau de la niche, permettant de donner une identité aux korai
(Musée du Louvre, Ma 696 A). Voir Holtzmann 1994, 42-47 pls. 8, 10-11.
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13 Naiskos avec femme assise, calcaire, Olbia du 15 Naiskos avec déesse, calcaire, Syracuse, Musée archéolo-

Pont, dépot archéologique (Cliché: A. Baralis gique de Syracuse (© CNRS/CCIJ. Cliché: L. Damelet 2015)
2015)

1. Sanctuaire d'Apollon létros

2. Sanctuaire de la Mére des dieux

3. Sanctuaire des Dioscures

4. Sanctuaire d'Hermes et d'Aphrodite

5. Sanctuaire d'Aphrodite

6-9 Sanctuaires divers (divinités anonymes)
10 Lieu de trouvaille des naiskoi

11 Tesson inscrit dédié a Artémis (7?)

14  Plan du temenos occidental d’Olbia du Pont (L. Rohaut 2017 d’apreés Rusyaeva 2006, fig. 4)
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que par leur contexte ou par la présence d’une légende ou d’attributs univoques; et que les
images peuvent ainsi perdre beaucoup de leurs sens originels™. En ce sens, faut-il renoncer
a identifier une seule divinité sous les traits de la femme assise dans les naiskoi archaiques
des cités ioniennes et éoliennes et ses colonies? C’est ce qui me semble le plus raisonnable.

Dans la colonie milésienne d’Olbia du Pont en mer Noire, deux naiskoi archaiques avec
femme assise, sans doute sculptés par un artisan milésien (fig. 13)”, ont été trouvés dans
le temenos »occidental«, a ’Ouest du temple d’Apollon Iétros, dans des couches perturbées
datant de I’époque hellénistique’. Alors qu’il serait tentant d’identifier Artémis assise dans les
édicules comme c’est peut-étre le cas dans la métropole, le lieu de trouvaille des sculptures
impliquent la possibilité de les attribuer a quatre divinités: a la Mére des dieux, a Aphro-
dite syrienne, a Artémis ou a une divinité anonyme. Dans chaque cas, 1’association avec
les naiskoi n’apparait pas évidente (fig. 14)”. A Erythrées, deux naiskoi avec femme assise
ont été trouvés en remploi sur 1’acropole’™: au sommet de celle-ci, un sanctuaire d’Athéna a
¢été localisé. Un passage de Strabon vient alors aussitot a I’esprit: »beaucoup des anciennes
statues d’Athéna sont représentées assises, comme a Phocée, Marseille, Rome, Chios et en
plusieurs autres endroits«’>. Athéna pourrait donc aussi étre candidate et apparaitre dans cer-
tains naiskoi archaiques. On mentionnera alors deux autres petits édicules — probablement de
la deuxiéme moiti¢ du VII¢ siécle — avec personnage féminin trouvés en Grande-Grece dans
des Athénaion (fig. 15)™.

L’examen des lieux de trouvailles améne donc a se montrer prudent et ne permet pas de se
prononcer en faveur d’une seule divinité. S’il me semble nécessaire de renoncer a identifier
Cybele dans les édicules, dont la présence parait limitée dans le monde grec et inexistante
dans les cités ayant livré des naiskoi archaiques avec femme assise, la possibilité d’identifier
Artémis dans certains d’entre eux me semble plus convaincante. Toutefois, tant qu’un nou-
veau document exhumé ne viendra pas cloturer le débat, il est préférable de ne pas attribuer
tous les édicules a la méme divinité. En tant que tels, ils ne dérogent en aucune manicre a
la régle de 1‘ambiguité et de la polyvalence des images archaiques. Pour cette raison, chaque
sculpture doit étre étudiée au cas par cas.
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MicuieLE L. MEIJER

FROM KURGARRA TO KOURETES,
FROM GALA TO GALLOS

CULTIC TRANSMISSIONS FROM MESOPOTAMIA TO GREECE?*

»The sagursag have heaped up their hair for Inanna like a crown.

They have adorned the hair in the nape of their neck for her with colourful bands. (...)
They have prepared the soothing balag drum and have placed it at her side. (...)

On their right side they have dressed themselves in men’s clothing.

On their left side they have dressed themselves in women’s clothing. (...)

The raging kurgarra have taken badara swords in their hands.

They cover the giri, knives with blood so that they splatter blood around. (...)

The tigi, Sem, and ala drums resound loudly.« (Iddin-Dagan A, 45-81, ETCSL
2.5.3.1)

»A gala, after he had met a lion in the steppe,

went back to the city, to Inanna’s gate,

where dogs are pelted with potsherds, and said:

yHey, what is your brother doing in the steppe?«« (Sumerian Proverb 2.101, ETCSL
6.1.2)

The above citations are taken from two Sumerian texts recorded in cuneiform script on clay
tablets from early 2"-millennium B.C. Mesopotamia. The first text is a hymn of Iddin-Dagan,
king of Isin (Southern Mesopotamia), to the goddess Inanna (later IStar)? and describes in
detail the processions and rituals performed to celebrate the »marriage« between Inanna and
the king. The passage above features two types of cultic attendants of Inanna, the sagursag
and kurgarra®, whose performance in the procession resembles activities of the >galloi< and
the »Kouretes¢, attendants associated with Meter/Kybele (hereafter: Meter) in Greek literary
texts. The sagursag like the galloi have long hair, wear women’s clothing and play drums;
the kurgarra wield weapons like the Kouretes. The second text belongs to the Sumerian
Proverb Collections and introduces Inanna’s cultic attendant par excellence, the gala priest.
Fourteen of these proverbs feature the gala. The meanings of individual proverbs often elude

* The research presented in this paper was carried out in the context of my PhD project at the Vrije Universiteit
Amsterdam. My project is supported financially by the Netherlands Organization for Scientific Research (NWO).
I would like to thank Dr. Michael Kerschner for his excellent remarks on this paper. Any remaining shortcomings
are, of course, my own.

All translations in this paper are mine, unless stated otherwise. My translation of /ddin-Dagan A leaves out several
lines, such as the repetition of »to parade before pure Inanna, before her eyes«.

In the Sumerian language, this goddess was called »Inanna«, in Akkadian, »IStar«. Following common practice, |
use the name »Inanna« when referring to Sumerian texts, and »I$tar« more generally.

This paper follows usual practice by rendering Sumerian words with expanded spaces between characters and
by italicizing Akkadian words. An exception is made for divine names.
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us, but taken together they clearly ridicule the gala because he is vain and cowardly, and
always manages to survive bad luck®. The proverb above has been translated and interpreted
in different ways®. The way I translate it, the story is a jest about the gala’s state of trance
during religious ceremonies: after meeting a lion in the steppe, the gala goes back to the
city and addresses a dog as if it were a lion (similar joke in Sumerian Proverb 21D3, ETCSL
6.1.21). A remarkable echo of the motif of the gala who meets a lion in the wilderness is
found in a series of Hellenistic epigrams (Anth. Pal. 6, 217-220. 273) in which a gallos
encounters a lion in a cave or the countryside but manages to chase it away with his drum®.
Here we also find the motif of trance: it is by divine inspiration that the gallos, despite his
fear of the lion, strikes his drum (6, 220. 237); finally, like the gala the gallos is mocked
with »amused contempt«’.

Besides the similarities mentioned above, the cults of Meter and the Mesopotamian goddess
Istar show other parallels; especially those with respect to ritual and mythological motifs are
numerous and detailed. The question often asked in such comparative enterprises is whether
the similarities are due to a historical link of some kind or whether they should be regarded
as similar but independent developments. Similarities between the cults of Meter and IStar
have been noted and investigated, but nevertheless remain largely unexplained®. Since the
decipherment of Sumerian, Akkadian, and Hittite, scholars have been fascinated by parallels
between Greek and Near Eastern cultures, especially their literatures, such as those between
The Epic of Gilgames and the Homeric epics. The field really expanded in the 1990s with
the works of two famous classicists, Walter Burkert and Martin L. West’, who after having
learned Akkadian compiled impressive catalogues of parallels between Greek and Near East-
ern cultures and convinced many scholars of the influence the Near East must have had on
archaic Greece!®. Subsequent scholarly interest in such comparative enterprises has moreover
been supported by the ever-increasing bulk of material and textual evidence for cultural
interactions between ancient Eastern Mediterranean cultures''.

However, lists of parallels combined with evidence of cultural interaction in the area are
rarely enough to pin down >particular cases of borrowing« or trace the »exact routes of trans-
mission<. Recent research has therefore tried to go beyond this »argument by accumulation«'?
by way of closely examining individual case studies'®. Methodological progress has especially
been made with respect to literary parallels: first, criteria have been formulated that, when
fulfilled, help to distinguish between strong and weak parallels between two texts (e.g., does the
parallel show complexity?, is the parallel part of a series of parallels?)'*. Then, to strengthen
the hypothesis of borrowing, evidence must be provided for a historical link between the ele-
ments that are compared'>. Within this new methodological framework, emphasis lies on the
mechanisms of reception: how is the foreign element adapted, and what changes in the recep-
tive tradition does it generate'®? As can be learned from the field of comparative religion, the

4 Alster 1997, 365. 371; cf. Peled 2016, 109-115.

> Alster 1997, 65. 371; Gordon 1968, 249-251; Peled 2016, 112. 114.

¢ As was noted first by Taylor 2008, 174.

" Roller 1999, 229.

8 Burkert 1979, 110 f., with n. 20; Roscoe 1996; Taylor 2008; cf. also Bachvarova 2008 and Rollinger 2000, 75 n. 76.

? Burkert 1992 and West 1997.

19 Henkelman 2006, 808 f.

" Think e.g. of the Uluburun shipwreck; the Amarna correspondence between the Great Kings of the Late Bronze
Age; Hittite texts mentioning Mesopotamian and Hurrian gods. See for an overview van Dongen 2007.

12 Metcalf 2015, 3.

13 E.g. Lopez-Ruiz 2010.

14 For criteria see esp. Henkelman 2006, 815; also Bernabé 1995; Penglase 1994; Tigay 1993. For recent compara-
tive approaches to Eastern Mediterranean literatures see e.g. Bachvarova 2016; Haubold 2013; Lopez-Ruiz 2010;
Metcalf 2015.

15 Bachvarova 2016; Lopez-Ruiz 2010; Ulf 2014.

16 Henkelman 2006; Ulf 2014.
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first step in the search for borrowing or influence, whether in literary or religious spheres, is
in fact a sound comparison: i.e., the formulation of points of comparison and the description
of the two comparanda according to these points'’. After comparison of these descriptions,
the resulting similarities (and differences) can be further subjected to close examination to
unravel the possible scenarios underlying each parallel'®.

Applying the above methods, I will describe and compare the two cults with respect to
iconography, places of worship, ritual, and myth. I will argue that parallels with respect to
iconography and places of worship can be explained as similar but independent developments
due to the cultural homogeneity of the area'®, but that certain ritual and mythological parallels
arose from a historical connection. Even though the methods proposed to identify literary
borrowings are well applicable to cultic parallels, one should consider that unlike between
two texts, the nature of parallels between two cults can differ greatly (iconographical, ritual,
mythological, etc.). Moreover, whereas rituals, for instance, are conservative by nature and
often closely connected to a specific deity or sanctuary, myths travel and attach themselves
to other rituals quite easily?’. Therefore, close examination of a set of ritual and mythological
parallels between two cults may result in different explanations of how these parallels came
into being. This will be illustrated by the present case study.

It has long been argued that Meter originates in the Phrygian goddess Matar, which can
most clearly be seen in the goddesses’ shared iconographical elements?. When Emmanuel
Laroche proposed a connection between Meter and the North Syrian goddess Kubaba in
1960, the search for the origins of Meter was extended geographically and chronologically?2.
Unlike our sources on Matar and Kubaba however?, Mesopotamian texts, preserved for us
because they are written on durable clay tablets, contain detailed information about religious
practices, beliefs, and myths. The cult of IStar is particularly well-documented and therefore
provides the necessary comparative material for the missing chapters of jritual< and »mythc¢
in the historical analysis of the origins of the cult of Meter. My hypothesis of a historical
connection between the cults of Meter and IStar does not have consequences for the general
view that Meter originates in Phrygian Matar, neither for the (slightly) alternative view that
Meter is a conflation of indigenous Greek Mother goddesses and Phrygian Matar, as argued
by Jan N. Bremmer in this volume. Neither does the present discussion affect the debate
about the relation of Kubaba to Matar and/or Meter**. As will become clear shortly, Meter
and IStar are different deities with regard to nature and origin, which allows for the view
that Meter originates in Matar (and possibly Kubaba) with respect to nature and iconography.

17 Platvoet 1982; Wildman 2006.

18 Segal 2001, 364 f.

19 On this cultural homogeneity, see Graf 2004, 5-7.

20 Bremmer 2004b, 43.

2 E.g. Roller 1999, 125-134; Vikela 2001.

2 For an overview of the scholarly debate on the origin and spread of the cult of Kubaba, see the contribution of
Bremmer in this volume.

Evidence for the cult of Matar consists mainly of rock-cut shrines and monuments (which can be divided into
step monuments and idols on the one hand and fagades and niches on the other, Berndt-Ers6z 2009), which do not
disclose any concrete information about cultic practices. For a detailed analysis of these Phrygian sacred spaces
see Berndt-Ers6z 2006. Berndt-Erséz (2015) has furthermore made a well-argued and plausible reconstruction of
Iron Age »noise-making rituals« in front of the step-monuments of Matar by making use of Assyrian, Babylonian,
and Greek sources. Even though I argue in this paper that ecstatic rituals with loud music may have travelled
from Mesopotamia to the cult of Meter via the Levant and Crete, the possibility that these aspects originated in
Phrygian cult, or travelled from Mesopotamia via Anatolia/Phrygia, cannot be excluded. Not much is known about
cultic practices for Kubaba either, for some examples see Hutter 2017. For archaeological and textual evidence of
Kubaba in general see most notably Hawkins 1981; Hawkins 2000; Wegner 1995.

For various views on the relation between Meter, Matar, and Kubaba see e.g., recently, Jan N. Bremmer in this
volume; Hutter 2017; Munn 2008; Robbins Dexter 2009; Vikela 2001.
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ISTAR AND METER: NATURE, ICONOGRAPHY, AND CULT PLACES

IStar was one of the most important and oldest deities of Mesopotamia®. She was first wor-
shipped as Inanna by the Sumerians in Southern Mesopotamia and later as IStar or under
local names by the Assyrians and Babylonians until the end of the 1* millennium B.C.*. She
was worshipped by the Hittites with more than twenty local epithets and by the Phoenicians
as Astarte. Even though local cults seem to have emphasized different aspects of the god-
dess?, the textual and material evidence shows a coherent picture of her religious iconography
and cult places, and, at least in Mesopotamia, also of her cultic attendants and myth. Rarely
associated with birth and not having any children, she was clearly not a mother goddess®.
Unlike other Mesopotamian deities, she had no permanent spouse but lovers, the shepherd
god Dumuzi being the most prominent®. Generally, she had a complex nature and contrasting
attributes: love and war, destruction and restoration, life and death®. Embodying the planet
Venus, she was both the feminine evening star and the masculine morning star; the changing
from evening to morning star during the night was symbolic for her own ambivalent gender
as well as for her power to change the gender of human beings®"

She could be depicted as a symbol or anthropomorphically. In early periods, she is rep-
resented by a reed staff and from the 2" millennium onwards by an eight-pointed star*?, No
cult images of IStar have survived, even though they must have featured in her temples. Three
large images that according to their inscriptions represent IStar depict her en profil with a long
dress, weapons, and the crown of divinity or a polos; in one case IStar stands on a lion. From
the 3 millennium onwards the goddess can also be recognized without the help of inscrip-
tions, often depicted en face, with weapons emanating from her shoulders and accompanied
by her lion, for example on cylinder seals. She is also depicted nude as clay figurine or on
terracotta plaques. On the famous terracotta »Burney Relief< in the British Museum, dating
from the beginning of the 2" millennium, she is depicted as a Netherworld goddess, naked
but for wings, crown and bird feet, and with lions and owls beside her.

Istar was venerated in private cults and in temples. The largest, most ancient, and most
famous of her temples include those in Uruk, AsSur, and Nineveh. Some of the objects found
in situ at these temples can complement what texts tell us about how IStar was worshipped.
Finds include (ritual) vessels, oil containers, beads, seals, and lead plaques with erotic scenes®.

Meter appears first on votive reliefs and in the epigraphical record in the early 6™ century
B.C.34 Tt is generally held that her iconography, attributes, and name by which she was called
in literature, Kybele, were adopted from the Phrygian cult of the goddess Matar by West-
Anatolian Greeks in the late 7" century®. The Greeks assimilated the Phrygian goddess to local

% The most recent study on IStar is Pryke 2017. The sources for the cult of I§tar are mainly textual: myths, hymns,

love poetry, lamentations, and ritual prescriptions in Sumerian, Akkadian, and Hittite.

Pryke 2017, e.g. 6-7.

27 E.g., Istar-Annunitum of Mari was associated with prophecy; in Arbela IStar’s warlike aspects were emphasized.

28 But see Black — Green 1992, 34 f. (s. v. Anunitu). 108 f. (s. v. Inana); I$tar-Louvre obv. col. 1, 41. 49 in Groneberg
1997.

2 Black — Green 1992, 108.

39 Harris 1991; Pryke 2017, 5.

Groneberg 1997, 137; see e.g. I§me-Dagan K, 21-23, ETCSL 2.5.4.11.

32 The following description of I§tar’s iconography is based on Barrett 2007, 25 f.; Black — Green 1992, 108 f.; Seidl

1980, 87—89. For Istar in Hittite art, see e.g. Danmanville 1962.

Meinhold 2009; Reade 2005.

Vikela 2001, 68. 81. Archaeological evidence for the cult of Meter consists mainly of votive reliefs, figurines and

inscriptions. They are collected in Vermaseren 1977—-1989.

35 See for etymological arguments Beekes 2010, s. v. KuBéin; Rein 1996, 234-237; Roller 1999, 66-69. For ico-
nographical similarities see Naumann 1983, 293-297; Robbins Dexter 2009; Roller 1999, 71. 125 n. 23; 132 £,;
Vikela 2001. For the view that Matar was adopted in the area of Northwestern Anatolia see e.g. Burkert 1985,
177-179. See for the (early) iconography of Matar Berndt-Ers6z 2009; Berndt-Ers6z 2006.
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From kurgarra to Kouretes, from gala to gallos 209

forms of mother or mountain goddesses*. In the Greek world, Meter was soon worshipped
in Ionia (Miletos, Smyrna, and Ephesos), as well as the Aegean, mainland Greece, Italy,
and Southern France. By the 4" century B.C. her cult »was known in virtually every Greek
city«*’. In 205/204 B.C., she reached the Roman world when she was adopted from Pessinous
and given a temple on the Palatine hill. Both the Meter of cult and the Kybele of literature
are called »mother< of gods and humans and are associated with mountains. Already in the
6™ century, she was identified with the ancient Greek goddess Rhea, and in the 5" century
with Demeter®®. In literary texts, her rites are often conflated with those of Dionysus. From
dedicatory inscriptions, votive reliefs, and cult regulations we learn that people invoked Meter
for help with childbirth, children, community, and a pleasant afterlife®.

The earliest images of Meter are 6"-century votive reliefs from Ionia®*. They resemble
images of Matar in that the goddess is depicted frontally, standing in a shrine (naiskos). The
goddess is however dressed in typical Greek garments: »chiton, mantle, and veil«*!. Soon, Meter
is depicted seated on a throne with a lion on her lap*>. Her standard iconography throughout
the Mediterranean moreover included the tympanon, a round, tambour-like drum made from
the hide of a bull®. The first attestations of the tympanon in the cult of Meter date from the
late 6" century, shortly before Pindar makes the first mention of the mystery rites of Meter*.

Not much is known about Meter’s early worship. Some extra-urban shrines found in Pho-
kaia, the Peloponnesos, and on Chios can possibly be dated early®. In the Classical Period
Meter’s cult consisted mainly of mystery rites, but she also received public cults, most nota-
bly in Athens*. Her Metroon in Athens still existed in the Hellenistic period*’. In this period
Meter was also worshipped in some local private cult organizations, such as in the Piraeus,
while important temples were built for her in Pessinous and Pergamon*. She also still had
extra-urban sanctuaries and mountain caves near Steunos and Metropolis®.

When the information about these cults as given above is compared, we must conclude that
Istar and Meter have different powers and spheres of influence. As for iconography, they are
both depicted with polos and lion, but these are in fact common attributes of powerful god-
desses of the Aegean-Asian area®. It is therefore in my view no longer possible to ascertain
whose iconography influenced the other, or whether any influence took place at all. Similari-
ties with respect to places of worship (i.e., city temples) are also not exclusively found in
the cults of IStar and Meter. In fact, many such multicultural features can be explained from
the cultural »homogeneity< of the ancient Eastern Mediterranean (including the Near East),
in turn resulting from constant interaction from the 7™ millennium onwards (e.g. through
commercial and elite relations, mercenaries, etc.), which »smooth[ed] over differences inside

3 See the contribution of Jan N. Bremmer in this volume.

Roller 1999, 119 f.

3 See the contribution of Jan N. Bremmer in this volume; Roller 1999, 124. 143.

3 Roller 1999, e.g., 159. 216. 233.

See for the early iconography of Meter Hermary 2000; Roller 1999; Vikela 2001.

Roller 1999, 126. See also Vikela 2001, 82.

Hermary 2000 warns against identifying early representations of goddesses with lions (as figurines or in naiskoi)

too easily as representations of Meter. Some of them may represent other goddesses of the mistress-of-wild-

animals type, such as Artemis or Hera.

Roller 1999, 131 f. 136 f.; pOpong tavpeiov, Anth. Pal. 6, 219.

Roller 1999, 136 f.; Pind. Dith. 2, 1-24; Pind. P. 3, 77-79; see also Vikela 2001, 90 f.

4 Roller, e.g., states that the rock-cut shrine of Meter at Daskalopetra on Chios can be dated to the late 6" or the 5
c. B.C. (1999, 138). The dating of such rock sanctuaries of Meter, however, is very difficult, since in most cases
stratigraphic evidence is lacking (M. Kerschner, personal communication).

4 Vermaseren 1977-1989, II, cat. 1-9; Roller 1999, 161.

47 Roller 1999, 217.

Roller 1999, 187-234.

Roller 1999, 202. 233; Paus. 10, 32, 3.

50 See e.g. Robbins Dexter 2009.
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210 Michele L. Meijer

the wider region«’'. Common to this region was the city-state with its urban centre, rural
hinterland, pantheon, patron deity, temple, ritual calendar, and mythology?. This cultural
homogeneity, then, served as the backbone of cultural interaction and as facilitator of specific
cases of influence and borrowing®. An example of this mechanism is the worship of similar
deities cross-culturally under different names, the assimilation of which often resulted in
the transmission of elements from one cult to the other®*. These commonalities may explain
why IStar and Meter both were attributed a powerful animal and were worshipped in temples
(Meter, admittedly, rather late), even though these goddesses are different as to nature and
origin. At the same time, such commonalities may have facilitated the transmission of ritual
and mythological aspects from Mesopotamia to Greece.

RITUAL PRACTICES IN THE CULTS OF ISTAR AND METER

In Mesopotamian temples, priests and other ritual specialists® prepared the deities’ daily meals
and offerings and performed calendrical rituals and festivals. Particularly associated with IStar
were the gala/kalii, kurgarra/kurgarri, sagursag, and urmunus/assinnu’®. 1 will briefly
discuss these attendants’ functions, focusing on those aspects that provide parallels with the
cult of Meter.

The gala/kalii’s main function remained unchanged during three millennia: the performance
of lamentations accompanied by the balag drum, first as professional mourner at funerals
(taking over the role of female mourners), and later as priest in temples of IStar. The balag
song The Fashioning of the gala provides an aition for the gala’s lamenting: the god Enki
fashioned the gala for a troubled Inanna so that with his laments he could »appease her in
order to deflect a possible threat to heaven and earth«®’. In the 1** millennium the kalii loses
his association with IStar and becomes one of the most esteemed priests of Mesopotamia.
From numerous detailed ritual texts we learn that his lamentations were needed to sanction
building projects and wars as well as to avert potential evil during lunar eclipses®®. He acts
together with other religious specialists, such as the naru (singer), @sipu (exorcist), kurgarrii,
and mahhii (ecstatic)®. Various tablets describe the rituals that must accompany the covering
of the kali’s drum with a bull’s hide®. The kalii was also a specialist in medicine, omens,
and astronomy, and communicated about these matters with the king.

The sagursag is only attested for the early cult. Not much is known about his cultic
tasks apart from what can be learnt from the passage from Iddin-Dagan A quoted above®!.

The urmunus/assinnu is first attested in early-2"-millennium Mari. Here some assinni
of the temple of IStar-Anunnitum are reported to have prophesied. The assinnu Sélebum for

w

Graf 2004, 5 f.

Graf 2004, 6.

Graf 2004; see also Collins — Bachvarova — Rutherford 2008a.

Graf 2004.

With priests are meant those who owned a prebend: a hereditary, legal title which was a combination of income
(e.g., land or the remainders of offerings) and the obligation to perform a certain task for the temple (Waerzeggers
2010, 34-38. 51-53). Only prebend holders were allowed to enter the sacred parts of the temple, granted that they
conformed to the purity regulations. With religious specialists are meant those who did not own a prebend but had
great religious authority, such as the diviners and prophets.

For these attendants and additional specialists associated with this goddess, see Peled 2016. Sources for these
attendants are lexical lists, administrative texts, ritual descriptions, hymns, incantations, omen texts, prophetic
texts, and mythological texts. See for attestations of other types of priests in this cult Wilcke 1980, 85 f.

Shehata 2008, 246.

58 Peled 2016, 117-126.

Linssen 2004, 238-244.

Linssen 2004, 252-282.

Peled 2016, 257-267.
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From kurgarra to Kouretes, from gala to gallos 211

example went into trance (immahu) and delivered an oracle from I$tar-Anunnitum®. In Neo-
Assyrian lexical lists the assinnu is grouped together with ecstatics (zabbu and mahhii). In
Assyrian rituals assinnii sing laments, sacrifice, and dance®. In omen texts and incantations,
they avert evil for the king and heal people from sickness®.

The kurgarra/kurgarrii features in early literary texts such as Iddin-Dagan A, but is best
attested in 1¥-millennium ritual descriptions together with the assinnu®. His main attributes
are knives and swords, with which he performed war dances. He could avert potential evil and
was ascribed evil magical powers. The kurgarra, who like the assinnu is grouped together
with ecstatics (zabbu and mahhii), is sometimes described with the Sumerian adjective ed,,
which means »to go up« or »downg, but also »to rage«, which indicates that his war dances
were accompanied by trance.

Even though IStar’s attendants each had their own specialty, they had in common that they
were seen as divine mediators. Another common characteristic has recently been studied by
Ilan Peled: their ambivalent gender identity. Not so much based on biology, gender in antig-
uity was rather based on one’s sexual behaviour, economic activity, social status, or religious
role, which sometimes resulted in »non-binary behavior«®. The attendants of IStar are neither
male nor female, but hover in between. I give some examples of the evidence. First, they are
devoted to a goddess who has the terrifying power to change a person’s gender. In the Poem
of Erra (lines 55-56) for instance, IStar turns the assinnu and kurgarri into women. This
power of IStar explains the recurring act of cross-dressing in descriptions of her festivals: in
Iddin-Dagan A sagursag cross-dress; in other texts assinnii and kurgarru carry spindles, a
symbol of femininity®’. Second, in lexical lists the assinnu is equated with ""urmunus, literally
»man-womang, and in one list is termed sinnisanu, »woman-like«. Third, in an omen text,
the assinnu is attributed the passive, i.e. feminine role, in same-sex intercourse: »If a man
approaches (sexually) an assinnu, hardships will be loosened from him«®. Fourth, the gala/
kali’s direct speech in literary texts as well as his cultic songs are in written in emesal, a
dialect of Sumerian which is normally spoken by goddesses, women, or genderless beings
like demons in literary texts.

Such non-binary behaviour like cross-dressing can be found all over the world as expres-
sions of the religious role of the divine mediator, the so-called Grenzgidnger™. In such cases
the swapping of genders or hovering in between genders magically enforces the specialist’s
ability to communicate with the divine. Often these rituals are accompanied by trance, ecstatic
dance, and loud music. The attendants of IStar clearly belonged to the category of »Grenzgén-
ger<«. This is moreover supported by their adventures in myth. In The Fashioning of the Gala
the gala is created by Enki, an act which sets the gala apart from humans, as in other texts
humans are created by a joint act of Enki and the mother goddess Mami’'. In /nanna’s Descent
to the Netherworld Enki creates a galaturra (»young gala«) and a kurgarra (or assinnu

62 Peled 2016, 170—172; Zsolnay 2013.

¢ Henshaw 1994, 284 f.; Peled 2016, 175-191.

¢ Peled 2016, 191-202.

5 Peled 2016, 155-202.

Helle 2018; cf. Herdt 1994; Roscoe 1994; Roscoe 1996.

For cross-dressing of unidentified men and women: I§me-Dagan K, 21-24, ETCSL 2.5.4.11; Istar-Louvre obv.
col. 2.3-11, 17-19 in Groneberg 1997; moreover, in a ritual text from Hellenistic Uruk describing a festival for
[$tar, the assinnu and kurgarri are dressed in a garment belonging to the goddess Narudu (TU 42+) (Linssen 2004,
238-244). For the spindles, see e.g. Livingstone 1989, 13 (Nanaya Hymn of Sargon II, 10’-11"). Cf. Peled 2014,
who argues that the kurgarri in fact was a masculine figure (and as such counterpart to the effeminate assinnu).
Peled 2016, 156.

Trans. Peled (2016, 194).

Shehata 2008, 248; e.g., the Indian Aijras, the North-American Two-Spirits, or, more universally, the shaman.
Shehata 2008, 246.
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212 Michele L. Meijer

in the Neo-Assyrian version) to save Inanna who has been trapped in the Netherworld, and
endows them with the ability to enter the Netherworld and return unharmed’.

Worship of Meter consisted chiefly of mystery rites (dpya, teAetn, Eur. Bacch. 73, 78-79),
which took place at night (Eur. Hel. 1365; Pind. P. 3, 77-79). They were only open to the
initiated, who worshipped the deity by way of frenzied dancing, which is described with the
same verb used for the activities of the followers of Dionysus (Baxyevw, Eur. Bacch. 71-82).
The frenzy is caused by possession by the goddess (Eur. Hipp. 141-144), dancing (Plat. Ion
534d), and the loud music coming from tympana, cymbala, castanets, and the shrill-sounding
flute (unknown tragedist, Roller 1999, 151; Eur. Hel. 1340-1349; Plat. Krit. 54d; Plat. Min.
318b). The music itself was regarded as soothing the deity (unknown tragedist, Roller 1999,
151; Eur. Hel. 1340-1352) and bringing the worshipper closer to the divine (Strab. 10, 3, 9).
The rites as described in these literary sources are beautifully illustrated on an Attic krater
from Ferrara dating to the early 5™ century B.C.”*: a woman carrying a basket with mysteri-
ous objects and standing in front of Meter leads a procession of fifteen people who dance
and play the flute, castanets, or tympanon.

The first Greek author who mentions Kybele, the 6"-century author Hipponax of Ephe-
sos, identifies her with Rhea’™, who was one of the most ancient goddesses of Greece and
an important character in the well-known Theogony of Hesiod (453-506). Kronos, who has
learnt that he will be overcome by one of his sons, eats all his children. Rhea manages to
hide the sixth child, Zeus, on Crete, and gives Kronos a stone to swallow instead. In later
versions of the myth, baby Zeus is hidden by the Kouretes in a cave on Mount Ida on Crete
(Diod. 5, 70, 1-5). The Kouretes were divine youths who invented swords and the war
dance (Diod. 5, 65, 4), by which means they managed to terrify Kronos and quickly bring
Zeus to Crete (Strab. 10, 3, 11). Greek authors use this noisy war dance of the Kouretes as
»mythological aition« to explain the wild music, unrestrained behaviour, and open expression
of emotional tension of Meter’s mystery rites’”. The connection between the Kouretes and
the initiated was not only supported by Meter’s early conflation with Rhea, but also by the
identical toponym (Mount Ida) of the location of Zeus’ cave on Crete and the famous home
of Meter on Mount Ida in the Troad™ as well as by the conflation of the Kouretes with the
Korybants, also young men known for ecstatic dance and music, but of Phrygian origin”’. Both
Kouretes and Korybants were regarded as divine mediators; by imitating them, the initiated
could approach the divine as well™.

There remains another group of followers of Meter that show striking parallels with the
attendants of IStar, namely the galloi: eunuch priests who were either attached to Meter sanc-
tuaries in Western Anatolia or who wandered the countryside to beg and collect alms™. The
galloi appear for the first time in a group of Hellenistic epigrams about a gallos and a lion. The
earliest of the epigrams that feature the gallos is probably Anth. Pal. 6, 220 by Dioscorides®,

7

S}

Shehata 2008, 246.

Roller 1999, 151-155.

Roller 1999, 124; also J. N. Bremmer in this volume.

Roller 1999, 172; Aristoph. Vesp. 8; Plat. lon 534a. ¢; Eur. Bacch. 120-129.

Roller 1999, 172.

Roller 1999, 172; Eur. Bacch. 120-129; Strab. 10, 3, 12. Note however that according to Evgenia Vikela the con-

nection between the Kouretes/Korybants and Meter must be explained from their shared origin in Phrygia (2001,

104).

Burkert 1985, 173; Roller 1999, 173; Strab. 10, 3, 9; 11; Plat. leg. 815c.

" When the goddess was adopted by the Romans in 205/204 B.C. she was accompanied by the galloi (Lat. galli).
The non-masculine, non-Roman galli were given a place in the cult because they represented the foreign part of
the goddess and knew the original, and therefore necessary, rituals of the goddess (Latham 2012). The role of the
galli in the Roman cult of Magna Mater and in Roman society, however interesting, falls beyond the scope of this
paper. On the cult of Magna Mater in the Roman world see most recently Dubosson-Sbriglione 2018.

8 Gow — Page 1965, 246; S. Fink and K. Schnegg (University of Innsbruck), private correspondence.
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From kurgarra to Kouretes, from gala to gallos 213

who lived in the second half of the 3™ century B.C.%!. According to Lynn Roller, the galloi are
the descendants of an earlier group of followers of Meter, the so-called puntpayvpton, literally
»those >who [gather] for Meter««®?, who are known solely from Greek literary sources dating
from the 4™ and 3" century®. In one of the galloi epigrams the word »gallos« is substituted
by Mntpog aydptng, which proves these two groups were associated with each other®. But
apart from being followers of Meter and collecting alms for her, there are substantial differ-
ences between them (besides the one in their names). It is true that in the literary sources
the metragyrtai are objects of ridicule, »dishonourable«, and dwell at the »fringes of Greek
society«®. The galloi are also often ridiculed, for example in the epigrams, but for other
reasons, for instance because of their non-masculine appearance. According to the epigrams,
the galloi were castrated (venitopoc, Anth. Pal. 6, 234), effeminate (purydvouko, 6, 217), had
long hair, and wore women’s clothing (6, 219). However, by contrast, the »sexual status« of
the metragyrtai is never commented upon®®. Moreover, unlike the galloi, the metragyrtai are
never described as having a non-Greek origin. The galloi, therefore, were not the same as
the metragyrtai, but more likely a different group who in the 3™ century either expelled or
absorbed the metragyrtai as followers of Meter. I come back to a possible historical explana-
tion for this later in this paper.

Other attestations of the galloi are in Polybius (21, 6; 21, 37, 4-7) and Livy (37, 9, 9;
38, 18, 9-10) who tell of galloi from Phokaia and Pessinous who acted as the cities’ diplo-
mats during Roman campaigns there in 190 and 189 B.C.. Images and epigraphical sources,
though sparse, show the galloi wore women’s clothing and performed frenzied dances. For
instance, a cult regulation from Lesbos dating from ca. 100 B.C. forbids galloi and women
who yoAralew, literally »act like galloi«, to enter a certain temenos®. Galloi furthermore
travelled to Rome when Meter was adopted from Pessinous by the Romans. I will now dis-
cuss an account of a ritual of the galloi which provides remarkable parallels with Inanna/
Istar’s Descent to the Netherworld.

During recent excavations in Hierapolis in Western Anatolia, archaeologists located the
Plutonium mentioned by Strabo (13, 4, 14)%: a subterranean cave emitting deadly vapours and
therefore in ancient times considered to be an entrance to the Netherworld®. Strabo reports:

»Bulls that are lead into it fall and are dragged out dead. I sent some sparrows in,
but they dropped dead immediately, breathing their last breath. Only the galloi®’, who are
eunuchs, can enter unharmed: they can approach the opening, bend over it, and descend
to a certain depth, holding their breath as much as they can — for I could see on their
faces the traces of some sort of choking. I do not know whether this is only for the ones
who are mutilated like this, or for the ones around the temple, or whether it is because of
divine providence, just as would be likely in these cases of divine enthusiasm, or whether
it is the coming together of the powers of the antidotes.«

81 Brill’s New Pauly, s. v. Dioscorides (Brill Reference Online, accessed 01.10.2020).

82 Roller 1999, 165.

8 Dirven 2013, 4484; Roller 1999, 222. 230.

8 Roller 1999, 230.

8 Roller 1999, 165; Anth. Pal. 6, 218; Athen. 12, 541e; 6, 226d; Aristot. rhet. 32.

8¢ Roller 1999, 230.

87 Roller 1999, 231 f. 332 f.

Strabo gives the most elaborate account of the cave and the ritual of the galloi. The Plutonium of Hierapolis is also

mentioned by Pliny (2, 207-208), Apuleius (Mund. 17) and Cassius Dio (68, 27). See for a discussion of these

literary sources D’Andria 2013, 180-182.

For a report of the excavations (2007-2012) of this area in Hierapolis see D’Andria 2013. The earliest evidence

of cultic activity in front of the cave is late Hellenistic (ceramic fragments of libation vessels). Later, during the

1** half of the 1% c. A.D., a rectangular complex was built with rows of seats placed above a fagade surrounding

the cave entrance (D’Andria 2013, 173—175). This must have been the complex witnessed by Strabo.

% That is, the galloi of Meter (and not of Pluto). This is supported by the description by Pliny of the same place (2,
207-208), where he calls them matris magnae sacerdoti.
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The archaeologists soon discovered that the deadly vapours described by Strabo were
still active: several birds flying near the opening of the cave died’’. Recent gas analyses
moreover confirm that the deadly vapour is in fact a high CO, concentration in and near the
cave”. This report also explains how the galloi priests survived the lethal properties of the
cave: the galloi apparently knew already that the gas near the entrance was deadly only up
till one meter above the ground and only during morning and evening hours. Not aware of
this, Strabo offers some other explanations: the galloi can survive the deadly vapour because
of a) their castration; b) their connection to the temple; ¢) ecstasy; or d) antidotes. Of these
powers and qualities Strabo attributes to the galloi, a) and ¢) in fact echo those attributed to
the attendants of IStar, who are described as »Grenzgénger« between life and death, the human
and the divine (c), and male and female (a). Parallels between Inanna/Istar’s Descent to the
Netherworld and the ritual practice described here by Strabo will be further discussed below.

INVESTIGATION OF RITUAL PARALLELS

How can we explain these parallels between the cults of IStar and Meter with respect to
ritual practice? So far, scholars who compared these cults have focused on the similarities
between the gala/kalii and galloi. Will Roscoe compares the gallos, the gala, and the hijra
of contemporary India and Pakistan®. Rather than attributing the similarities between these
three groups to »diffusion<, Roscoe argues that these »priesthoods are largely independent
inventions whose shared features reflect commonalities in the social dynamics of the societies
in which they arose, specifically, the agrarian city-state«’*. One such commonality shared by
the cultures in which these priesthoods arose is a conceptualization of gender which »is at
variance with the idea that physical sex is fixed, marked by genitalia, and binary«®. People
who were not able or did not want to perform male or female roles occupied an alternative
gender category, with its own »specific traits, skills, and occupations« (in this case, devo-
tion to a goddess)®. I argued above that some parallels between the cults of Meter and IStar,
particularly those with respect to iconography, cult places, and other multicultural features of
worship (animal sacrifice, prayer), should be explained from a general cultural homogeneity in
the ancient Eastern Mediterranean. It is possible of course that the combination of non-binary
gender behaviour, ecstasy, and goddess-devotion developed in Mesopotamia and Greece by
way of similar mechanisms. However, Roscoe does not account for the differences between
the nature of Meter and IStar. If these people independently started to venerate their god-
desses with ecstatic priests showing non-binary gender behaviour, we would expect that these
goddesses had a similar nature. Will Roscoe also fails to address the question why the galloi
appear only late in the cult of Meter. These criticisms notwithstanding, I do believe shared
conceptualizations of gender (and perhaps similar ideas about the religious meaning of ritual
gender transgression) may have facilitated what in my view must have been the >transmis-
sion< of non-binary gender behaviour of the Mesopotamian cult to Hellenistic Greece. I will
return to that shortly.

First I investigate the parallels with respect to the loud music, (war) dances, and ecstasy,
which, to my knowledge, have not been noted, let alone explained, before. Detailed paral-
lels are: use of the drum; loud music for soothing the deity; music, trance, and (war) dances
facilitating divine communication; and both kurgarrii and Kouretes performing war dances
while wielding weapons. Two essential criteria to identify strong parallels are fulfilled: those

' D’Andria 2013, 170 f.
%2 Pfanz et al. 2018.

% Roscoe 1996.

% Roscoe 1996, 197. 219.
% Roscoe 1996, 220.

% Roscoe 1996, 222.
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of number and detail (see above). Let us look at the historical evidence in order to explain
how these parallels may have come into being. The above-mentioned elements are attested
for the cult of Meter from the late 6™ century onwards. There is no Phrygian evidence for
similar ecstatic rites or the tympanon. Did they originate in Greece?

In their description of the myth of Zeus, Rhea, and the Kouretes, Diodorus and Strabo
report that a cult of Zeus was installed in the Cretan cave and that the myth was reenacted
there by performers called Kouretes®”. 20%-century archaeological investigations of the cave
yielded many bronze cultic objects, such as tripods, bowls and, most importantly for my
argument here, shields®. The bulk of the objects, in terms of quantity and quality, date to
the 9™ and 8" centuries B.C. Especially the large amount of prestigious votive tripods shows
that during this time the »cave was a cult-place visited by members of Cretan aristocratic
¢lites«”. Some of the cultic objects, such as bowls and shields, were locally made, but the
rest of the finds constitute »the largest assemblage of imported metalwork in a sanctuary on
the island of Crete«, with imports from the Levant as well as Egypt!?. These Eastern imports,
some of which may have already reached Crete in the 10" century, instigated a »Proto-
Orientalising stage of Cretan art« in the 9" and 8" centuries. This is most clearly illustrated
by the bronze shields, which combine Greek iconography with North Syrian and Phoenician
elements and were undoubtedly made in Cretan workshops with the specific aim to serve as
cultic offerings for Zeus!®. The shields’ iconography includes »antithetic sphinxes and lions,
sometimes flanking a nude goddess, ... processions of women and ritual dances, ... and on
the so-called tympanon Zeus in Oriental disguise flanked by the kouretes«'*?. So the myth of
Zeus and the armed Kouretes obviously provided the aition for the votive shields'®. If we
believe the ancient authors about the cultic reenactment of the myth, and I do not see any
reason to doubt them, the shields may have served as props in ecstatic dances before being
offered to Zeus!®. The fact that one of the shields depict tympana further supports the view
that ecstatic rituals with loud music were held in the cave.

Ecstatic rituals with tympana turn up in the cult of Meter from the 6" century onwards.
As Matthéus has pointed out, the cult of Zeus (and Rhea) saw a new floruit around 600 B.C.,
after a period of decline during the 7" century. From the above evidence it follows that these
ecstatic elements of the Meter cult may have been derived from Crete, after Meter and Rhea
were conflated during the 6" century!'®. The Orientalizing style of the bronze shields and the
Eastern provenance of other objects found in the cave support the hypothesis that the ecstatic
elements furthermore originated in Mesopotamia, in the war dance rituals of the kurgarrii. As
Erik van Dongen has argued, during the Late Bronze and Early Iron Ages the cultures from
the Levant were not culturally dominant, which made them perfect »intermediaries for Meso-
potamian influence«'®. The early connections between Phoenician and North Syrian centers,
as established by the cave finds, which even led to a Proto-Orientalizing style in Cretan
art, makes it possible that Mesopotamian ritual practices travelled to Crete via Phoenician
intermediaries.

9

3

Diod. 5, 70, 4; Strab. 10, 3, 11; cf. Burkert 1985, 173.

% The bronze objects found in the Idaean cave have been studied by Hartmut Matthéus. My discussion here follows
an overview of the types, dates, and provenances of these objects in Matthdus 2011.

Matthdus 2011, 129.

Matthdus 2011, 129.

Matthdus 2011, 122.

Matthdus 2011, 122.

Matthdus 2011, 122.

See also Roller 1999, 173 f.

Roller 1999, 173 f. The tympanon cannot be related to the Phrygian cult of Matar, but note that according to
Evgenia Vikela it may originate in the cult of Kubaba (2001, 90 f.).

van Dongen 2007.
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However, I suggest a different historical explanation for the parallels between the gala/
kalii and gallos. These parallels are: attachment to temples; use of drums made from bull’s
hide; non-binary gender behaviour; and ability to communicate with the divine. Especially
striking are the phonetic resemblance of their names; the literary parallel between the Sume-
rian Proverb and the Hellenistic epigrams; and the parallels between Inanna/Istar’s Descent
and the ritual of the galloi at Hierapolis. Patrick Taylor has argued for transmission from the
institution of the gala via the Hittites and the Phrygians to the cult of Meter'?’. The evidence
consists of Hittite and Luwian ritual texts describing a festival in IStanuwa, which involves
the so-called Men of Lallupiya who drink from the Auhupal-instrument (a cymbal). Drinking
from cymbala (and tympana) is also attested for the cult of Meter, albeit much later (Clem.
Al., Protr. 2). Other elements occurring in the texts are »singing like a woman« and »songs
of thunder«, which resemble the practices of the gala in Mesopotamia. Taylor concludes
that the practices of the Men of Lallupiya »may have survived into the Iron Age to form a
characteristic part of the developing cult of the Mother Goddess in western Anatolia«, i.e.
via Phrygia, and that the word gala travelled to the »local languages of Anatolia, eventually
to be passed to Phrygian and Hellenistic Greek«. However, upon closer examination, Taylor’s
arguments do not seem to hold. It is of course possible that the Hittites adopted practices
of the gala. Yet Taylor does not account for the absence of the above practices in Phrygian
(and early Greek) sources; also, Taylor wrongly dates the first attestation of the gallos to the
6" century B.C. (instead of the 3"); he therefore does not need to address the rather crucial
question why, if Phrygia preserved the practices of the Men of Lallupiya, these practices
were not taken over by the Greeks when they adopted Matar; finally, Taylor’s hypothesis
about the transmission of the name is also problematic, for the gala does not occur in Hur-
rian, Hittite or Phrygian material.

In my view, the first half of the 3™ century is the most likely period for the transmission
of the name and non-binary gender behaviour of the gala'®, as well as of some mythological
elements concerning the gala (discussed below). As already explained, from the second half
of the 3 century B.C. onwards, followers of Meter were called galloi instead of metragyr-
tai. After Alexander conquered Mesopotamia in 331, Greeks and Macedonians immigrated
to Babylon and Uruk'® or settled in newly founded cities such as Seleucia-on-the-Tigris'".
Consequently, »Greek and Near Eastern traditions came into closer contact than before,
increasing the cohabitation of Greeks and non-Greeks ... which stimulated adaptations of
cultural phenomena and new trends in religion, philosophy, and other fields«!!!. Babylonian
»religion, architecture, science, and literature« showed little Greek influence throughout the
Hellenistic period''?. The kalii continued his religious performances, as is attested by ritual
and administrative texts from Uruk and Babylon'"®. For example, a ration list from the temple
of Marduk in Babylon dating from 312/311 lists no less than 50 kalii (CT 44.48). Cuneiform
sources moreover provide evidence of direct contact between Seleucid rulers and Greek royal
officials on the one hand and Babylonian temple personnel on the other''“. The practices
of the kalii could therefore easily have been known by Greeks living in Mesopotamia, who
then facilitated the transmission of this priest’s features to Greek cult.

7 Taylor 2008.

1% This idea was first suggested to me by S. Fink and K. Schnegg (University of Innsbruck) through private corres-
pondence.

1 E.g., van der Spek 1987.

% van der Spek 2007, 409.

' van der Spek 2007, 410.

% van der Spek 2007, 410.

13 Boiy 2004, 266-269; Linssen 2004.

4 van der Spek 2006; van der Spek 2009.
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MYTHS OF INANNA/ISTAR AND METER

I now turn to some intriguing mythological parallels between the cults of IStar and Meter. The
Sumerian Inanna-Dumuzi love songs (ETCSL 4.8.1-33) and the narrative composition /nanna/
I5tar’s Descent to the Netherworld (ETCSL 1.4.1) provide parallels with the Greek myth of
Demeter, elements of which were transferred to the Meter cult, as well as with the Graeco-
Roman myth of Kybele and Attis. The love songs tell of Inanna and Dumuzi’s love affair
from the first secret meetings until the wedding. The death of Dumuzi is narrated in Inanna’s
Descent to the Netherworld. After Inanna is saved from the Netherworld by her attendants
she is accompanied by seven gal la, demons who demand a substitute'”*. Inanna decides
to hand over her husband Dumuzi, when she sees he is not mourning for her death at all:

»There was Dumuzi clothed in a magnificent garment and seated magnificently on a
throne. The demons seized him there by his thighs. The seven of them shook their heads
like ... They would not let the shepherd play the pipe and flute before her (?). She looked
at him, it was the look of death. She spoke to him (?), it was the speech of anger. She
shouted at him (?), it was the shout of heavy guilt: »How much longer? Take him away.<«
(349-350. 352-357, translation ETCSL)

The myth of Kybele and Attis has come down to us in several versions''®. The main ele-
ments of the myth are as follows: the birth of Kybele or Agdistis'’, her deification, her rela-
tionship with the shepherd Attis, and the death (and castration) of Attis as a consequence of
the love affair. Our earliest source for the myth is Timotheus (ca. 300 B.C.), whose tale we
know through the early Christian writer Arnobius''®. In this account Agdistis is born out of
a great rock in Phrygia on which Zeus had spilled his semen. Agdistis is a destructive, lusty
hermaphrodite who is castrated by the fearful gods!”®. From the blood arises a pomegranate tree,
from which the nymph Nana becomes pregnant. She bears Attis, who is raised by a herdsman.
Agdistis loves Attis, but the youth is betrothed to the daughter of king Midas. At the wedding,
Agdistis, »bursting with rage«, causes the bride, Attis, and the wedding guests to be possessed
with divine madness. Attis grabs a pipe from Agdistis, castrates himself in frenzy, and dies.

In Euripides’ Helen, Kybele roams the wild in search of her daughter, as Demeter was looking
for Kore after she was abducted by Hades (1301-1368). The Demeter myth is first attested in
the Homeric Hymn to Demeter but must have been much older'?. The story as it is told there
shares some elements with Inanna/Istar’s Descent. The first motif concerns the consequences of
the absence of the goddess for the world of the living. In IStar’s Descent (76-90) it is told how
both animals and humans cease to have intercourse while IStar is in the Netherworld. Similarly,
Demeter threatens to make the earth barren if Kore is not returned (331-333. 351-354). The
other motif concerns the condition for the return of IStar and Kore to the world of the living.
At the end of Inanna’s Descent Inanna decides that Dumuzi and his sister will alternately spend
half a year in the Netherworld (404-410). Kore is also allowed to leave the Netherworld but
must return for one third of each year, only to come up during spring (398—402).

INVESTIGATIONS OF MYTHOLOGICAL PARALLELS

The first set of parallels are those between the myths of Inanna and Dumuzi and Kybele and
Attis: the love affair between goddess and shepherd and the latter’s death because of some

'S The gal,la, were evil demons specialized in carrying unlucky humans away to the Netherworld (and indeed not
the same as gala priests, despite the similarity in their names) (Black — Green, 85 f. s. v. galla).

16 Diod. 3, 58-59; Paus. 7, 17, 9-10; Arnob. 5, 5-9; Ov. fast. 4.

7" Agdistis is an Anatolian name for Kybele (Bremmer 2004, 551 f.).

18 Bremmer 2004a, 542 f.

' For a series of remarkable parallels with the Hurro-Hittite Song of Ullikummi, see Burkert 1979, 110, with n. 18.

120 Burkert 1985.
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form of betrayal; additionally, the quoted passages describing the advents of Agdistis and
Inanna are similar with respect to the anger of the goddess, the betrayal of her shepherd-lover,
the festive setting, and the mentioning of the pipe'?'. Several of the criteria mentioned by
Wouter F. M. Henkelman are fulfilled: we see that several detailed parallels and the Greek
elements are all part of the original Mesopotamian >story line<'?%,

The earliest account of the myth of Attis dates from around 300 B.C. and no earlier Greek,
Phrygian, or other Anatolian source mentions a mythological Attis. Some therefore argue for
a Greek origin'?*; others argue that regardless of Attis’ absence in Phrygian sources, various
elements from the myth (and later the ritual) of Attis can be traced back to Phrygian or Hittite
religion'?*. But here Mesopotamian material again provides us with an alternative origin of
something Greek. I argued above that various elements of the gala office were most likely
transmitted to the Greeks during the Hellenistic period. Considering that rituals are even less
mobile than myths, it can be easily imagined that literary motifs travelled along or perhaps
even facilitated the adoption of rituals, acting as aitia for these peculiar foreign practices.

Strabo’s description of the galloi at Hierapolis who went to the Netherworld and back
again parallels the travels of the attendants of Inanna in the Mesopotamian myth. Strabo does
not explain why the ritual was performed. Except for the promise of a happy afterlife for the
initiated of Meter'?, the cult and myths of Meter do not seem to have strong associations
with the Netherworld (there is no Kybele'’s Descent to the Netherworld). Perhaps the ritual of
Hierapolis must be regarded as a so-called blind motif, an element that has lost its original
meaning and is now redundant'?, According to Henkelman, blind motifs are in fact one of the
identifiers of borrowing: if the descent of the galloi indeed had no particular religious mean-
ing, it is unlikely that it developed of its own accord. Considering the late date of Strabo’s
account (around the beginning of the 1% century A.D.), again the Hellenistic period seems
the most plausible period of transmission.

The parallels between the Sumerian Proverb and the Hellenistic epigrams fulfil two impor-
tant criteria, that of number and that of detail: the protagonist (priest) and antagonist (lion);
the setting in the wilderness; and the mocking tone of the little story. The Sumerian Proverbs
are known from numerous school tablets from the early 2™ millennium, copied again and
again by apprentice scribes'”’; many of these proverbs however continued to be studied by
Babylonian scholars as late as the Hellenistic period!?®. The detailed parallels between the texts
argue for a direct transmission between Mesopotamians and Greeks in the Hellenistic period.

Finally, the parallels between Inanna/Istar’s Descent and the myth of Demeter are not
numerous, but quite detailed. Historical evidence moreover supports the hypothesis of Meso-
potamian literary influence in the Late Bronze Age or Orientalizing period: scribes from the
Amarna region learned Akkadian by copying literary texts'?’, so that knowledge of Meso-
potamian myths must have been fairly widespread; the sheer quantity of parallels between
Greek, (Hurro-)Hittite and Mesopotamian literature moreover shows that literary transmission
via Anatolia to the Greek world took place already in the 2" millennium, probably orally'?;
and during the Orientalizing period there was intensive trade between Greeks and Phoeni-
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Burkert 1979, 110.

122 Henkelman 2006, 815.

123 E.g. Roller 1999.

124 Bremmer 2004a; Burkert 1979, 110 f.

125 On a Hellenistic funerary relief, the deceased person is depicted as initiated before Meter and Persephone, which
may be a sign that the mysteries were believed to ensure a pleasant afterlife (Roller 1999, 226 f.).

126 Henkelman 2006, 815.

127 Veldhuis 2000.
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cians, the latter acting as »intermediaries for Mesopotamian influences«'*'. All this shows that
literary motifs of the IStar cult may have reached Greece already during the above periods
to attach themselves to the Demeter myth, which Euripides in turn transferred onto Kybele.

CONCLUSION

The contributions in these proceedings show that there still is much to be explored with
respect to the relation of the goddesses Matar and Kubaba with Meter, especially archaeo-
logically. However, as I aimed to show in this paper, the cult of Meter also shows parallels
with the Mesopotamian cult of IStar, most notably with respect to ritual and mythological
motifs, aspects for which sources pertaining to Matar and Kubaba remain silent. Scholars
who have noted parallels between the cults of Meter and IStar so far have focused on one
type of cultic attendants only, the gala and the gallos. Moreover, up till now, the parallels
have remained largely unexplained. In this paper I have discussed ritual and mythological
parallels, for example between the ecstatic rituals of the kurgarrii and Meter’s mystery rites,
and those between [nanna/Istar’s Descent to the Netherworld and the ritual of the galloi at
the Plutonium of Hierapolis. By applying recently developed tools for identifying literary
influence and by taking into account historical evidence for cultural contacts in the area I
have then suggested two main routes of transmission of ritual and mythological elements
between the cults of IStar and Meter: an indirect route for the ecstatic ritual of the kurgarrii
via the Levant and Crete during the Orientalizing period; and a direct route for the name
and non-binary gender of the gala, the gala proverb, and some literary motifs during the
Hellenistic period, when Greeks settled in Mesopotamia and came to know indigenous myths
and rituals. Finally, I have argued that some literary motifs from the IStar cult likely already
influenced the myth of Demeter (and in turn of Kybele) during the Orientalizing period,
or even earlier. Future research into the parallels between the cults of IStar and Meter may
reveal other routes of transmission that are just as or even more plausible, or disclose other
Near Eastern cults from which elements travelled westwards — nevertheless 1 hope I have
made a reasonable case that the cult of IStar should not be overlooked in future debates on
the origins of the cult of Meter.
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